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¢Tu crees que las cosas son como las ves, tal cual, sin mayores problemas, sin preguntas?
No, dijo Harry Magafia, siempre hay que hacer preguntas. Correcto, dijo el policia de Tijuana.
Siempre hay que hacer preguntas, y siempre hay que preguntarse el por qué de nuestras
preguntas. (Y saber por qué?

Porque nuestras preguntas, al primer descuido, nos dirigen hacia lugares donde

no queremos.

Roberto Bolafio
2666






Otra vez los indios. Y nuevamente con aire de tragedia, que es por lo visto lo que le espolea los
sentimientos a la sociedad mayoritaria mexicana, a pesar de lo abrumada que la tiene hoy la
odiosa guerra del presidente y sus subordinados contra el extremadamente bien organizado
crimen organizado. Es un alivio ver que todavia reaccionamos ante el dolor ajeno. Pero damos
sefiales preocupantes de que la sociedad mayoritaria no ha aprendido la leccién. La presunta o
real hambruna en comunidades rardmuri de la Tarahumara (no peor que en afios anteriores,
pero ahora resulta que nos enteramos) ha despertado sentimientos humanitarios, asi como
tacitos sentimientos de culpa (justificada, sin duda) de nuestra sociedad dominante (que no
Unica, aunque si fatalmente subdividida en clases, donde los indios serian la ultima).

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

Antonin Artaud, Fernando Benitez, Carlos Montemayor y El Ronco Robles, S. J., deben estarse
revolcando en la tumba ante el espectacular Teletdon de todos contra todos en que se han
convertido las desventuras del pueblo raramuri, cuya intensidad espiritual y vital deslumbra a
quienes han tenido el privilegio de intuirla. No nuestros politicos, ciertamente. Repitiendo el
invariable guidn de la doctrina del poder, el secretario de Economia, Bruno Ferrari, lo expresa
bien. Es cosa de proporcionarles oportunidades para que salgan del atraso. Lo dicho: no hemos
entendido nada. Y si hubo un poco, se nos olvidé.

Los pueblos indios no necesitan oportunidades; tienen y demandan derechos. Primero, los
elementales de todo mexicano. Y luego los especificos de su ser pueblos originarios, con
lenguas, territorios y estructuras colectivas y comunitarias de organizacidn. Justamente lo
contrario del funcionamiento social bajo el capitalismo; éste crecié convencido de que la Tierra
pertenece a cada generacidn presente, que puede disponer de ella como sea, conquistarla,
transformarla, exprimirla, arrasarla. La creencia devino fanatica y a todas luces suicida (una
mas de sus multiples similitudes con el fascismo). Para la civilizacion indigena, la Tierra no es
pertenencia, sino don. Y una responsabilidad ante los nietos que vendran. En esto los pueblos
no fueron reducidos. Tan es asi que de ahi nacen sus resistencias, y nos resultan
incomprensibles. Qué, éno quieren vivir mejor? Pues no. Sélo quieren vivir bien, y su idea del
buen vivir no es la nuestra, sefior Ferrari

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



Tras décadas de exprimir nuestro mexicano cuerno de la abundancia, descubrimos que la Unica
cornucopia que queda se encuentra en manos de la indiada: los mejores paisajes, la naturaleza
en estado natural (jqué cosal), las relaciones armodnicas con el medio ambiente, los rios
verdaderos, los bosques, las cuevas. Démosles entonces oportunidades: ser cuidacoches y
recamareras en sus tierras, o migrantes, mendigos, fantasmas atrapados en suburbios,
magquiladoras y ciudades rurales. Robémosles una vez mas sus derechos. Con violencia, con la
ley (nuestra) en la mano. El resto es filantropia.

Ernesto Zedillo, el genocida de cuello blanco, fiel a su naturaleza, traiciond los acuerdos
firmados en San Andrés. Hubieran sentado un precedente, el Unico posible, contra la
avalancha de reformas estructurales que desde 1989 han sepultado en la legislacion mexicana
cualquier vocacidn social que irrite a los mercados. Pero los pueblos se otorgan hoy los
derechos que les negamos. Y eso es nuevo, Unico otra vez. Se gobiernan, son guardianes de si
mismos y de la Tierra. O sea, no agarran la onda.

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

Hermann Bellinghausen, E/ derecho de ser indigena
23 enero de 2012
La Jornada
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INTRODUCCION

Heme aqui sentada en mi escritorio, escribiendo las ultimas palabras —que para el lector
qgue abra este manuscrito seran las primeras— de un largo viaje. Por regla y
recomendacion, las introducciones suelen escribirse al final, generando la ilusidon de que
todo ha sido planeado y disefiado desde el comienzo. Sin embargo, no es asi. Este texto es
un compendio de diez anos de trabajo y de reflexion sobre la Sierra Tarahumara, de meses
que suman afios de trabajo de campo con los rardmuri de Norogachi y de otras regiones
en las que ocasionalmente tuve la fortuna de encontrarme. Desde el 2002, por insistencia
e inspirada en la pasion de Carlo Bonfiglioli, viajé hacia el norte de México. Conoci
Norogachi, y desde entonces pasé alrededor de veintiocho meses en campo®. Aquello que
aprendi en este tiempo ha quedado plasmado de alguna manera en las paginas que a
continuacién se presentan.

¢Por qué la crénica de un viaje? Al reflexionar sobre la obra de Roberto Bolafio,
Ricardo Piglia y Sergio Pitol, Neige Sinno (2012) dira que: “no hay mds que libros de viajes
o historias policiales. Se narra un viaje o se narra un crimen. {Qué otra cosa se puede
narrar?” (ibid:19). En las primeras paginas de este texto, el lector se ha encontrado con un
largo epigrafe de Hermann Bellinghausen que, como cualquier otro epigrafe, resume y
anticipa el contenido de esta cronica; la cual mezclard el viaje y el crimen. Pero he de
advertir que esto no sera un ejercicio de ficcion literaria, eso ya lo hicieron los
posmodernos. Aqui experimentaré una ficcion controlada de la antropologia, donde: “La
ficcidn consiste en tomar las ideas indigenas como conceptos y extraer las consecuencias
de esa decision...” (Viveiros de Castro 2010:199).

Primero hablaré del viaje y luego de la crénica. Para los rardmuri, el camino es un

concepto que articula el hacer en sus mundos. Ellos son caminos dentro de sus cuerpos —

L Abril 2002, abril 2003, octubre 2003 a abril 2004, noviembre 2004, mayo-junio 2005, diciembre 2005 a
enero 2006, junio 2006, febrero 2007 y abril-mayo 2007, marzo, abril, junio-agosto 2008, febrero-mayo
2009, junio 2012. Las comunidades visitadas fueron: Norogachi —donde se realizd la mayor parte de las
estancias—, Choguita, Pahuichiqui, El Cuervo, Buena Vista y Tehuerichi.
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por dénde camina un grupo de alewd (almas) organizadas como un grupo residencial—, y
con ellos hacen caminos al hablar-pensar-actuar. Los caminos también son aquellos que el
Sol-Dios-Onoruame cruza durante su andar diurno en el cielo y que ensefié a los
antepasados (anayawdri) bajo la forma de la costumbre (anayawdri boé o camino de los
antepasados). Esos caminos deben ser andados por los rardmuri colectivamente, tal como
las almas lo hacen dentro de un cuerpo, al danzar, ofrecer comida a Onoruame y trabajar.
Pero los caminos también son aquellos que recorren todos los dias para visitar amigos y
parientes, para hacer y cuidar dia con dia los lazos que los hacen ser rardmuri. En estos
mundos se hace camino siendo y haciéndose caminos. Por todo ello, los rardmuri son
conocidos por ser grandes viajantes y caminantes. Cuando salen de casa, suelen llevar
consigo una taza, una cuchara, un poco de pinole —maiz tostado y molido para ser disuelto
en agua y beber en el camino—y una cobija; porque les gusta viajar ligeros.

Junto a los raramuri conoci y aprendi sobre esta otra forma de caminar y viajar. Por
este motivo, las guias de este escrito son los caminos rardmuri: aquellos que cruzan el
cuerpo, aquellos que las almas andan durante los suefios, aquellos que se caminan dia tras
dia en la sierra para tomar teswino y trabajar las tierras de cultivo colectivamente, esos
otros que se hacen también trabajando en conjunto pero en forma de danza para ofrecer
comida a Dios, los caminos que se hacen entre parientes, los del mito, los de la historia...
todos ellos estdn presentes aqui. En este sentido, este escrito es un viaje por estos
caminos, tanto cudnto lo es por la manera en la que aprendi a andar sobre ellos. Y en este
otro sentido es que es una cronica.

El texto estd atravesado por un orden temporal, que si bien no es lineal, si posee
una secuencia gradativa de transformacion de los argumentos y de las preguntas de
investigacion. La intencién de respetar esta secuencia en el tiempo fue dejar al
descubierto y develar las formas en las que fue conformada la reflexidon. Considero que,
como dijo Alfredo Lopez Austin luego de leer el texto, mostrar el proceso de creacion es
parte constitutiva de la propuesta de este material. En principio porque puedo compartir
mi proceso de formacion y aprendizaje como antropdloga, y luego —y quizd el mas

importante— porque puedo exponer como hacer —técnica y metodoldégicamente— una
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antropologia que posibilite la existencia de una antropologia otra, es decir, mostrar como
podemos, en México, experimentar la antropologia reversible y tal vez posibilitar con ello

la practica de la antropologia simétrica.

La antropologia del otro: la antropologia rardmuri

La pregunta por las alter-antropologias o por la teoria nativa no es algo nuevo (ver Col y
Graeber 2011). De hecho, podriamos sugerir que la antropologia se fundamenta sobre
ciertos cuestionamientos que giran en torno a la alteridad del otro. Sin embargo, como
adverti antes, aqui tomaré ideas raramuri como conceptos y extraeré las consecuencias de
esa decision. La pregunta inicial es cdmo posibilitar la existencia de otra antropologia: la
rardmuri. A este cuestionamiento estd dedicado la Primera Parte de este manuscrito. Para
dar cuenta del mismo segui de cerca a Roy Wagner (1975), con lo cual es posible plantear
este trabajo como un experimento de antropologia.

La alteridad funciondé como punto de arranque, considerando que el otro del Otro
es otro (Viveiros de Castro 2010); y precisando como consecuencia inicial de estos
principios alterar la metodologia de andlisis. Por ello, el material inicial de reflexion, con el
cual fue posible generar otros métodos para pensar en la alteridad, fueron dos objetos
rardmuri: los ware (canastos) y las fajas (purdka). Del primero se extrajo un método no
progresivo del conocimiento que permitid exponer los antecedentes de la investigaciéon
(Capitulo 1) y construir un punto de partida (Capitulo Il y Capitulo Ill). Asi, en la Primera
Parte recorreré las indagaciones que realicé entre los raramuri desde el 2002,
considerando la riqueza de sus equivocos, en dos desplazamientos: del cuerpo a la
persona y de la persona al ser humano. Se evidenciard, con base en la etnografia, que para
los raramuri preguntarse por un cuerpo, un alma, una persona o incluso un ser humano,
implicé siempre pasar del andlisis substancial al relacional. De tal manera que al igual que
los ware que son tejidos en serie, la alteridad de los rardmuri sélo podria ser conocida en

un campo relacional como el parentesco.
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El punto de partida por tanto sera el parentesco. No obstante, bajo una serie de
traducciones y utilizando el método de la equivocacion controlada (Viveiros de Castro
2004), éste devendra en un campo homadlogo de nuestra propia nocién de humanidad. “La
idea —como indicé Lévi-Strauss (2006a:359)— de una humanidad general, a la cual conduce
la reduccién etnografica no guardarda ninguna relacién con la idea que nos habiamos
formado antes”. El objetivo serd, con la etnografia raramuri, plantear la posibilidad de una
otra antropologia raramuri donde el ser humano como totalidad, propuesto por mi propia
Antropologia se disuelva, para dar paso a una totalizacion antropoldgica propia, es decir
una version mas entre otras, que dialogue con la rardmuri y que se mixture con ella. Como
verad el lector, aquel concepto de humano que nos devuelve la antropologia rardmuri no es
mas nuestra idea de lo humano, sino una otra, de la cual es preciso extraer todas sus

consecuencias.

El camino y sus consecuencias

Fundamentar una otra antropologia y viajar por ella, mas aun, mostrar como fue este
recorrido es uno de los objetivos de este escrito. Una vez planteada la existencia de la
antropologia rardmuri es preciso demostrar su operatividad. Para ello, la idea de camino
rardmuri se lleva a serio y se transforma en concepto. La indicacién de Alfredo Ldpez
Austin fue la siguiente: éste deberia funcionar en otros contextos. La Segunda Parte esta
dedicada a esta demostracion.

Antes de proseguir debo advertir al lector que la pregunta inicial de mis
indagaciones sobre los raramuri, aquella con la que parti al campo en 2002, giraba
nebulosamente en torno a la idea del ser humano. ¢Cédmo los seres humanos podemos
tener un lugar en el mundo? Gradualmente, este cuestionamiento se redujo al cuerpo, a la
relacion de la persona y el cosmos, para finalmente regresar, desde la antropologia
raramuri a otro lugar. La cuestion con la que inicié esta indagacién fue aquella sobre el
vinculo entre los raramuri y el bosque, esto es, el proceso de deforestacion. No obstante,

este cuestionamiento se modificé hasta conducirme al ejercicio de reversibilidad que he
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descrito hasta este momento. Como sefiala el epigrafe de Roberto Bolafios: siempre es
preciso preguntarnos por nuestras preguntas porque al primer descuido nos dirigen hacia
lugares donde no queremos. Los caminos rardmuri, como se vera en la Segunda Parte, me
dirigieron hacia los caminos no-rardmuri, es decir, a las vias del tren, a la frontera con los
Estados Unidos y a las carreteras que hoy dia cruzan la Sierra Tarahumara.

El camino raramuri como concepto me permitié analizar estos otros caminos como
formas de objetivacion de campos de moralidad y de relaciones, tal como lo son los
caminos raramuri dentro del cuerpo o los que recorren las almas en los suefios (Capitulo
IV). Ademas, este concepto-camino demostrd que los caminos rardmuri y los no-rardmuri
no son representaciones de una naturaleza, sino expresiones de multiples naturalezas.
Esto es, no son ideas sobre el mundo, son mundos diversos coexistiendo; tal como lo son
los senderos que los rardmuri caminan dia con dia y que son cruzados por las carreteras
estatales, y como en el pasado y en presente lo fueron y lo son las vias del tren que
transportaron y aun llevan troncos. Esos caminos, raramuri y no-raramuri, son ademas
formas de memoria corporificadas en el espacio; el cual también es multiple. En la Sierra
Tarahumara coexisten mundos bajo las formas de Ejido y Kawi, o bajo la forma de hacer
mundos posibles. En otras palabras, el camino-concepto hizo factible exponer cémo hacer

un analisis multinatural (Capitulo V).

De la antropologia reversible

En esta Segunda Parte se expone cdmo se construyo, bajo lo dado y lo construido, cierta
nocién de desgaste ambiental para en la Tercera Parte encontrar este mundo con el
raramuri. Eduardo Viveiros de Castro se pregunta: “équé le debe conceptualmente la
antropologia a los pueblos que estudia?” (2010:14) o “équé pasa cuando preguntamos a
los indigenas qué es la antropologia?” (ibid:69). Me pregunto en este texto équé sucede
cuando llevamos a serio estas cuestiones?

En principio sucede que “construimos otras imagenes tedricas de la teoria”

(ibid:59) como sucedid con los ware, con las fajas y con los caminos. Pero también
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acontecen otras cosas. La primera de ellas es que al modificar los métodos y los
conceptos, la nocidon de proyecto, plan y ruta de viaje se diluyen. En la Segunda Parte,
donde pretendia construir un “objeto” para luego analizarlo desde dos antropologias;
aquello que sucedio fue la disolucion de tal objeto. Tenia —como narrd Henrry James— “la
impresién de que nos halldbamos casi tan perdidas como un pufiado de pasajeros en un
gran barco a la deriva. Y, sorprendentemente, jyo me hallaba en el timén!”. Esta, debo
decir, es una de las conclusiones y aportaciones de este ejercicio de antropologia
reversible. Los objetos deben diluirse, no construirse. Hecho que se debe en parte a que el
analisis multinaturalista no permite la existencia de un objeto. En este tipo de reflexiones,
deberian por lo menos existir dos o tres objetos (si es que aun podemos llamarlos asi).
Nuestros objetos o campos de relaciones para analizar deben multiplicarse. Habra tantos
objetos o campos de relaciones como mundos posibles se estén encontrando.

Fue asi que mas que hablar de desgaste ambiental fue necesario preguntarse qué
era el desgaste ambiental, para quién y por qué, y no sélo como discurso (ya lo he dicho),
sino como una realidad. Desde otro mundo, el raramuri, también fue necesario saber que
no existia tal deterioro ambiental, sino un tipo de desgaste moral de las relaciones; éste
también como una realidad y no como una idea; traduciendo el problema de un cddigo
ecolégico a otro socioldgico. Para mostrar esto tuve entonces que volver al parentesco y
desde la antropologia rardmuri exponer cdmo es que ellos podian participar del proceso
de produccidon de madera desde los afios 70’s y simultdneamente ser parientes de los
pinos. Insisto que esta reflexidon fue multinatural y no multicultural, lo cual fue un efecto
posibilitado por la existencia de la antropologia raramuri y de su reversibilidad conceptual.

Los rardmuri dicen “los pinos ya le hablan a nuestro hijos”, porque como mostraré,
en este campo relacional que es el parentesco y que deviene en una cosmopolitica, las
acciones de los padres modifican las relaciones de sus hijos con Dios, generando
consecuencias como la migracién o la transformacion en las formas de hacer raramuri que
llegan a un hacer mestizo. En este mundo, el asumir los actos —bajo la forma de equivoco,
olvido o engaiio— es uno de los fundamentos de las causas-efectos y de la memoria. Los

rardmuri que conoci se hacian participes del presente y agentes de su devenir tanto como
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de su pasado, de lo sucedido con los pinos y de todas sus consecuencias, y quiza por este
motivo habia una preocupacién constante: los limites de la transformacién. Esto es, las
posibilidad de continuar con ese hacer-ser raramuri y su imposibilidad.

Sucedié entonces otro movimiento en reversa desde la antropologia rardmuri
hacia mi propia antropologia. En principio tal movimiento o cuestidn fue conceptual y se
dirigio hacia los limites de la transformacion. Pero en una suerte de vuelta de tuerca no
prevista, como bien demostrara ser este ejercicio de antropologia reversible, las
interrogantes se dirigieron a la politica antropoldgica. Una vez que se han disuelto los
limites entre la cosmologia y la politica, como lo propone la antropologia raramuri desde
su cosmopolitica, aquello que viene de regreso es una discusidon no sobre la antropologia
politica de los raramuri, sino sobre la politica antropoldgica de mi propia antropologia, y
aqui llegué al final de este viaje.

Llevar a serio los conceptos de los otros me arrojé a unas playas poco conocidas
por mi, a preguntas y a lugares donde quizad no queria. Pero debo decir, luego de recorrer
este viaje, que en esto es en lo que radica la riqueza de la antropologia reversible. Una de
las conclusiones o de las ensefianzas mds relevantes de este trabajo fue el percibir que al
revertir la antropologia rardmuri hacia mi propia antropologia mds que encontrar
respuestas distintas, era preciso modificar las preguntas, y no sdlo la formulacion de éstas,
sino el contenido mismo de los términos. Aquello que me ensefiaron estos afios de camino
con los raramuri fue que al andar con ellos pude llegar a otro punto de partida para iniciar
un nuevo recorrido. Ahora comenzaré por preguntarme qué son y como son los términos
que utilizo y cudles son las consecuencias (no sélo conceptuales, sino también politicas) de
los mismos, qué mundos posibles generan y hacia donde nos dirigen. Y finalmente, qué
papel tomamos en la construccion de esos mundos... Y aqui podria sumar aquello que
también dice Viveiros: “Puesto que el problema cambia, la formula de responderlo cambia
también...” (2010:20), porque dice mas tarde: “el defecto no estd en la respuesta, sino en

la pregunta” (ibid:124).



En clave raramuiri...

La obra de Claude Lévi-Strauss es un fundamento de este trabajo de principio a fin. Este es
el motivo por el cual esta crdnica del viaje por la antropologia esta escrita en clave
raramuri. Es a través de ellos que busco que el lector procure las posibilidades, no sélo de
inspiracidn tedrica, sino también politica, para multiplicar nuestro universo. Porque como
dijo el poeta colombiano Raul Gémez Jattin si aun hay esperanza, los indigenas deben
tener un poco de ella. Este vigje tiene el propdsito de mostrar una multiplicidad de
posibilidades, de imaginar junto con otros, para nosotros —como ha dicho Viveiros, con
ayuda de ellos—, otros mundos posibles para hacer vy ser.

Por ultimo, sélo quisiera recordar aquella pregunta que guié mis indagaciones
antropoldégicas sobre el lugar de ser humano en el mundo. Y debo decir que al final de
este viaje creo tener una respuesta reversible y que proviene desde esa otra antropologia,
perturbadoramente similar a aquella, dira Viveiros, que Lévi-Strauss dejé como el mensaje
final de las Mitoldgicas en Historia de Lince (aunque mas que perturbadora, en lo personal
me parece esperanzadora): Nosotros si tenemos un lugar en el mundo, y ese lugar estd en

el otro.
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Figura 1. Ware (dibujos de la autora).






PRIMERA PARTE
TEJIENDO UNA ANTROPOLOGIA RARAMURI

Sobre una cobija tendida en el patio de su casa, todas las tardes Angelita extendia las
hojas de pino que dias antes habia recolectado en sus caminatas por los ranchos. En
alguno de esos recorridos, me dijo que las mejores eran “las mas grandecitas”, de entre 30
y 40 centimetros, pero cuyas puntas no estuviesen secas. Las hojas, en forma de agujas o
fasciculos, estan casi siempre en grupos de tres, raramente aparecen cuatro o cinco,
dentro de una vaina resinosa cuyo olor a pino es penetrante. En esos andares serranos, vi
a Angelita recoger veinte o treinta de esas vainas, ya que al menos, se requieren en
promedio cuarenta para elaborar un warito de diez ware. Uno de aquellos ocasos
invernales, en compafiia de dofia Filomena, su madre, Angelita platicaba con nosotros
sobre la composicion de la persona y el origen del cosmos, temas que nosotros habiamos
sugerido. Ella miraba las hojas de pino, sacaba las agujas largas verde-grisaceas de las
vainas, las ordenaba y comenzaba a trenzarlas; reia discretamente con su madre y le
preguntaba algunas cosas en raramuri para luego comentarnos el resultado de su
disertacion.

Fueron muchas las tardes que observé a esta mujer haciendo esto una y otra vez.
Al final de nuestra primera estancia en Norogachi, nos ofrecié6 de regalo y como un
presente para recordarla y volver al pueblo, algunos de los ware que habia elaborado;
cada uno de los cuales, por lo menos, requeria una semana de trabajo. Las mujeres de
este ejido, como en otros de la Sierra Tarahumara, tejen estos pequenos canastos de hoja
de pino (P. leiophylla subsp. Chihuahuana, identificacion de C. W. Pennington, 1996) para
venderlos como artesanias. Su tamano puede ser variable, pero en promedio suelen tener
en conjunto seis centimetros de didmetro en su base, que invariablemente es cuadrada.
En una serie de diez cestos que embonan uno en otro, la base del mas pequefio puede
medir tres centimetros y la del mayor seis. En otras palabras, entre cada cesto hay una

diferencia exacta de 33 milimetros de didmetro. En otra serie de ware mas grande, la base



del mas pequefio podria medir cinco centimetros y la del mayor diez, es decir, entre cada
canasto habria una diferencia exacta de 55 milimetros de didmetro.

Pese a considerar que esta serie de canastos no son tejidos por la misma mujer, ni
por mujeres que viven en un mismo rancho o regién. Si hiciéramos una medicién de cada
serie de ware tendriamos como resultado posible que cualquiera que fuese su tamafio,
este patrén de didmetros se repetiria’. Aquello que trato de revelar es que cuando
Angelita tejia hojas de pino, sin decir nada, nos mostraba que en esos ware estaban
contenidos conocimientos capaces de impactar, potencializar y enriquecer conceptual y
metodolégicamente la Antropologia como la conociamos. En esos ware se expresaba una
forma del conocimiento particular, asi como otra metodologia de comprension del mismo.
Pero ¢como dar cuenta de dicho conocimiento y de tal metodologia?

Otros antropdlogos han utilizado los objetos para develar su potencia conceptual.
En La Alfarera Celosa, C. Lévi-Strauss (1986a) habla de uno de ellos para explicar, a
manera de analogia, la geometria presente en algunos mitos amerindios. Tal objeto es la
botella de Klein?; cuerpo geométrico que es una superficie no-orientable, esto es que no
tiene interior ni exterior, o serd mejor decir, el exterior y el interior resultan ser la misma
superficie. Un caso similar a esta botella es la cinta de Mdbius a la que M. C. Escher en

1963 agregaria Hormigas Rojas. Pregunto al lector équé tengo frente a mi cuando

! De tal forma gue si la base del canasto pequefio mide tres centimetros, el mayor medird seis y entre el
diametro de cada uno de ellos, considerando una serie de diez, tendriamos treinta y tres milimetros de
diferencia. Si la base del pequefio es cinco, el mayor sera diez, y la diferencia de diametro cincuenta y cinco
milimetros. Si la base fuese diez, el mayor tendria veinte y la diferencia un centimetro y asi sucesivamente.

2 Aquello que Lévi-Strauss hizo con la botella de Klein fue utilizar el conocimiento geométrico contenido en
ella, para traducir otro conocimiento también geométrico pero en este caso contenido en los mitos, pues la
complejidad de ambos era similar. De tal forma que en La alfarera celosa (1986a), este autor planteara
como tal, aquello que sera conocido en la teoria estructuralista como la formula candnica del mito, cuya
inspiracién y modelo es la relacion entre fondo y forma y su transformacidn; lo cual en otras palabras no es
mas que lo sucedido en los mitos analizados entre los conceptos de continente y contenido, exterior e
interior, que al igual que en el caso de la botella de Klein se transforman unos en otros. Lévi-Strauss es uno
de los primeros antropdlogos que al hacer una traduccidn del pensamiento del otro, permite que su propio
pensamiento tedrico se transforme; “resulta lo mismo —respondera este autor ante sus criticos en la
Obertura de Las Mitoldgicas— que [...] el pensamiento de los indigenas suramericanos cobre forma por
operacion del mio, o el mio por operacidn del suyo” (1982:23). Con lo cual, la antropologia contenida en los
mitos amerindios llega a ser parte del método estructuralista, tal como la férmula candnica: “ese
monumento demencial de perversidad matematica” (Viveiros de Castro 2010:230). Finalmente: “El discurso
de la mitologia estructural establece las condiciones de cualquier antropologia posible. Toda antropologia es
una transformacion de las antropologias que son su objeto, todas situadas, desde siempre, en el “punto de
articulacién de una cultura con otras culturas” (ibid:224).
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contemplo una botella de Klein o una cinta de Mdbius, o la litografia de Escher? Asombro,
incomprension, maravilla. ¢Ante qué? Quiza no es el objeto mismo, sino la relacién que
planteo con él y con su creador. Lo pienso pues, a la botella, a la cinta de papel, a la
litografia, como un producto de la matematica, de la fisica, de la ciencia, de la invencidn,
de aquello que es casi desconocido dentro de mi campo de lo posible, pero que ha sido
creado, materializado. Ahora, éiqué sucede cuando contemplo un ware raramuri?
Pregunto al lector también. Inicialmente los ware pueden ser definidos como artesanias —
entiéndase como un campo de relaciones—, pero podemos preguntarnos desde la
analogia, tal como lo hizo Lévi-Strauss, équé es un ware?

Bebiamos cerveza de maiz, llamada teswino, los hombres se habian reunido para
trabajar unas tierras de cultivo por la mafiana y ahora ya disfrutaban del descanso. Las
mujeres tejian con hojas de pino algunos canastos. Argelia comenzd a ensefiarme. Primero
debiamos sacar las hojas de las vainas, limpiar los restos de resina pese a que ese olor a
pino y a bosque quede por siempre en los canastos, aun cuando su color verde mude a
marrdn y las hojas parezcan morir con el tiempo. Luego, era necesario pasar suavemente
por pares las hojas de pino sobre el filo de un cuchillo, pues ellas no son planas, tienen
canales y estomas, y esto facilita la tarea del tejido al flexibilizarlas. Se amarran por pares
de ambos extremos, dos juegos de hojas, se entrelazan ambos juegos de pares para
formar una cruz; los amarres serviran para ajustar el tejido posteriormente. A esta cruz
inicial se agregaran tres hojas de cada lado entrecruzandolas cada una, introduciéndolas
por debajo de las que ya han sido colocadas. Se teje de derecha a izquierda, girando el
cuadro que serd la base del canasto. Se introducen nuevamente tres hojas
perpendicularmente a las colocadas en el paso anterior, considerando que el dedo pulgar
se usa como soporte, hasta llegar al diametro deseado. En ese momento los amarres de
las hojas que constituyeron la cruz inicial y que ahora forman las esquinas del cuadrado,
base del canasto, se liberan. Desde cualquier angulo, indicado por el amarre, se comienza
a tejer en contra-sentido, es decir, de izquierda a derecha, entrelazando las hojas y
alternandolas en sentido contrario, una a la derecha, una a la izquierda y asi

sucesivamente. Finalmente, el borde final del canasto o remache se elabora entrelazando



todas las puntas de las hojas utilizadas hacia adentro y posteriormente hacia afuera del
canasto, luego se cortaran los sobrantes.

Los ware que son vendidos como artesanias estan compuestos por una serie de
diez canastos. El primero en elaborarse es el mas pequefio, éste serd el soporte para el
segundo; del cual se tejerd la base cuadrada para luego tejer la parte superior en torno al
primero, como si este Ultimo lo cubriera. Con el tercero sucede lo mismo, se tejera la base
y posteriormente su parte superior en torno a la serie de los dos pequefios que ya han
sido tejidos anteriormente. Esto provoca un embone perfecto. Asi, que cuando la
curiosidad lleva a sacar uno de esos canastitos de su lugar, resulta un grave problema
devolverlo a su sitio original. Inclusive, pese a que tengan las mismas dimensiones, cada
serie es Unica, en tanto que cada canasto lo es. Si algin otro curioso intenta combinar una
serie de canastos con otra, el resultado serd adverso porque en tanto que constituyen una
secuencia creada con un modelo Unico (el primer ware), ningin canasto embonara en otra
serie.

Estos no son los Unicos objetos de fibra vegetal que tejen las mujeres raramuri. De
hecho, aquellos que son vendidos como “artesania” podrian ser una forma reducida de los
canastos o ware que son utilizados en la vida cotidiana. Estos llegan a medir hasta sesenta
centimetros de didmetro en la base y el patrén de elaboracidn es el mismo, sélo que el
material cambia. En este caso se utilizan regionalmente distintas fibras como sotol (Yucca
decipiens, Dasylirion durangense, D. simplex y D. Wheeeleri, conocidos en algunas
regiones como seréke), palmilla (Nolina durangensis y Nimatapensis o gurt) y palma
(Sabal uresana o raku —todas las identificaciones de las fibras fueron tomadas de
Pennington, 1996). Actualmente estos materiales también han ingresado en el mercado
de la artesania, pero bajo una forma reducida. Lo interesante es que sea para uso
doméstico o para vender, los canastos se tejen en serie, comenzando siempre por el mas
pequefio o como lo diria Pennington: “el canasto mas pequefio se toma como la semilla

del mas grande” (ibid:200).



Figura 2. Arriba Angelita tejiendo ware junto a dofia Filomena. Abajo, derecha: hojas de pino en
una rama, izquierda: hojas de pino cortadas para ser tejidas.
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Figura 3. Dibujos de las técnicas del tejido de ware antes descritas.



Figura 4. Ware terminado.

Como expondré a continuacién, los ware materializan (o seria mejor decir en
términos de Wagner: objetivan) una metodologia y una forma de conocimiento raramuri,
tanto en el procedimiento de su elaboracién como en su estructura. Al hacer una
aproximacién entre este objeto y mis propios métodos de construccién del conocimiento
fue posible echar mano de dicha metodologia y conocimiento raramuri para realizar el
recuento critico de mi trabajo. La nocién de conocimiento como una acumulacién de
datos, ideas o reflexiones, no me resultd funcional para dar cuenta de cémo mi
investigacion se desplazé de una nocion del cuerpo a otra de persona y finalmente a la de
ser humano por dos razones. Primero, porque el principio de acumulacion implica el
progreso, como si pasar de un campo a otro condujera a una mejoria cualitativa o
cuantitativa. Segundo, porque este progreso aparenta linealidad y profundidad, como si
en el tiempo me acercase poco a poco a una esencia mas verdadera de lo que es “lo
rardmuri”. El concepto de un conocimiento acumulativo y de un método progresivo no era
operativo, pero el procedimiento de elaboracién y la estructura de los ware me ofrecieron

otra perspectiva metodoldgica.



Como los ware, es preciso comenzar por el mds pequefio, siguiendo un patrén, un
esquema o una estructura que virtualmente estd presente en cualquier investigacion.
Tiene un limite, como el didmetro del canasto, y puede contener equivocos —no asi
errores— que deben ser corregidos durante la elaboracién, de lo contrario la técnica no
podria ser aprendida. E. Viveiros de Castro (2004) ha dicho que la equivocacidn es una
forma fundada sobre las relaciones con un exterior y por tanto implica diferentes
perspectivas —en este caso podria ser el vinculo entre el que aprende y el que transmite el
conocimiento—, mientras que el error sélo puede provenir del interior, de una sola
perspectiva, ya que éste al pensarse como una decepcién o como una ilusién impide
cualquier tipo de lazo. En el aprendizaje, tanto del ware como en el de la investigacion,
hay un proceso de imitacién por observacidon, por eleccidon, por transmisiéon de
conocimiento o por otros medios, pero precisan de la afinidad emotiva y de Ia
persistencia, del tiempo y de la paciencia, del que aprende y del que ensefna. Por ultimo,
los ware no pueden jerarquizarse, ni pueden calificarse bajo una tabla de valor de
mejoramiento u optimizacién; ya que de alguna manera todos son similares —pese a que
todos disfrutan también de ser Unicos (y por tanto distintos)— y se precisan unos a otros
para comprenderse dentro de una serie; la cual también resulta ser Unica.

Asi, como si se destejiera un ware, fue posible volver criticamente a mis trabajos
pasados sobre cuerpo y persona. Esto permitié no desechar, ni eliminar lo realizado. Por el
contrario, tal como el primer ware es la semilla para el siguiente, los primeros trabajos
serian la base de los otros. No obstante, en este caso mas que tejer se destejerd, es decir,
la finalidad serd de-construir los trabajos anteriores para mostrar cémo fueron hechos, su
forma de elaboracidn, el proceso bajo el cual fueron disefiados, el momento, el punto de
vista y claro, los equivocos; lo cual permitira volver a tejer-construir pero desde otro lugar,
es decir: justificar y plantear un nuevo problema de indagacién, agregando a éste un-otro
desplazamiento (metodoldgico, de perspectiva, etc.).

En tanto que cada serie de ware es Unica, se podria tejer otro canasto inicial con el
mismo material y con la misma técnica, y quizd se tendria una serie diferente. Es decir, el

material etnografico aqui presentado puede ser como las hojas de pino que entre las
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manos de distintas mujeres y bajo la misma técnica (simple twilled) podrian generar series
distintas de canastos o investigaciones con diferentes resultados, aunque no en su
totalidad. Recordemos que a pesar de ser elaborados en regiones diferentes, los ware
conservan un patron casi milimétricamente perfecto por la técnica bajo la cual son
creados. Por ultimo, este método de conocimiento rardmuri abre el didlogo entre el
creador y el observador, en este caso con el lector, porque los canastos son siempre
diferentes de acuerdo con el punto de vista que se les mire, o en el momento del tiempo
en el que se les conozca. Mediante la metodologia objetivada en los ware no hay progreso
en el conocimiento ni una pretension de alcanzar el verdadero ser de los raramuri, sino
sélo una serie de desplazamientos en la dimension del objeto (cuerpo-persona-humano),
en los niveles analiticos y en el punto de vista que se pretende tomar (como mostraré en
las siguientes paginas).

Ahora podemos volver a preguntarnos équé es un ware? Y saber que no es,
solamente, una artesania (como yo misma pensaba al inicio de mis indagaciones al mirar a
Angelita o como el lector puede suponer con una simple mirada). En principio forma parte
de la cultura material raramuri y de un conjunto mas amplio de objetos que se tejen con
fibras vegetales, animales y sintéticas. Como objetos contienen una matematica, un
proceso de elaboracidn y una estructura andlogos a una-otra forma de conocimiento y a
una-otra metodologia que son aplicables a nuestra propia antropologia. En si mismos, y
como veremos a lo largo de este escrito, se vinculan no sélo con otros objetos, sino
también con otras dimensiones —o codigos— del mundo rardmuri. Por ejemplo, con ciertos
conceptos de estética y ética, donde lo bello y lo correcto se relaciona con la repeticion
diferenciada milimétricamente que caracteriza a los ware. Asi, los vestidos de las mujeres,
la ropa de los danzantes de Semana Santa elaborada por estas mismas mujeres, e incluso
el habla y la musica son valoradas bajo estos criterios: cada vestido, traje y forma de
hablar debe ser distinta una de la otra, pero esta disimilitud es apenas perceptible al
observador, pues en ella —la repeticion de la forma modificada sutilmente— es donde
radica la belleza y el valor de lo correcto (“estda muy bueno”, weé ward juku, expresién

utilizada para indicar que algo estd bien hecho o que es bueno en un sentido ético o
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estético). Si la forma es alterada en exceso cae en el rango de la fealdad o de lo no-
correcto.

Esta manera de repeticidn-produccién-diferenciacion también se enlaza con el
campo del cuerpo y de la persona que trataré en las siguientes paginas. Sélo por dar un
ejemplo, al igual que los ware aquello que hace similares a las almas rardmuri no es sélo
su aparente semejanza e indiferenciacién —por ser todas ellas producto del aliento divino,
expresion también de un vinculo de filiacion con Dios, ya que todos los raramuri son hijos
de Onortame, El-que-es-padre—, sino particularmente su distincion. Cada conjunto de
almas (alewd) es Unico —habita en un cuerpo como un grupo residencial lo haria dentro de
una casa y por tanto se organiza de forma equivalente—, e inclusive cada alma es Unica en
tanto que cada una tiene potencialmente un papel particular. Las almas, al igual que los
ware pueden salir de su grupo, pero con consecuencias adversas, y como los canastos,
ellas tampoco pueden hacer parte de otro grupo de almas. Repeticién-produccion-
diferenciacién parece seguir una misma légica, metodologia y técnica en los ware y en las
almas. Como expondré mas tarde y como la propia analogia raramuri lo advierte al indicar
que las almas son como una familia dentro de un cuerpo, esta légica también es
transversal al parentesco y a una-otra nocién de humanidad: la raramuri.

Angelita murio asesinada por defender su diferencia como mujer raramuri —se dice
en Norogachi— frente algunos para los cuales la diferencia es algo que impide “el
progreso” y “el orden” social. Ella fue una de nuestras maestras en campo. Y en tanto que
nosotros llendbamos nuestras entrevistas estructuradas —guiadas por un método de
nuestra Antropologia— que pacientemente respondia cada tarde, ella tejia ware y
silenciosamente nos mostraba otro método y un conocimiento-otro que ahora estructura

este texto y que podemos llamar metodologia-ware.
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CarpituLo |

UN SOLO DESPLAZAMIENTO: DE LO SUBSTANCIAL A LO RELACIONAL

R. Wagner (1975) es uno de los primeros antropdlogos que claramente realiza un
desplazamiento de una antropologia substancial a otra relacional. En otras palabras, él
postula que lo “real” es definido y objetivado a través de la experiencia de cada grupo
humano. De tal manera que la realidad sélo existe en tanto que es creada o inventada por
un colectivo particular e histéricamente situado. Todo humano, dirad este autor, inventa el
campo de lo “dado” y de lo “construido”, bajo nuestros términos de lo natural y de lo
cultural; enmascarando de cierta manera que ambos son una invencién. Inventar, en este
marco, no debe entenderse como una fantasia libre, sino como una forma especifica de
experimentar un mundo particular, que desde nuestra Antropologia hemos denominado
Cultura (ibid:8). Traduciendo esto a la experiencia antropolégica y dado que este capitulo
esta dedicado a revisar criticamente los antecedentes de mi investigacién y a generar un
campo de posibilidad para una antropologia otra, puedo decir que durante mi trabajo de
campo y como antropdloga he creado-inventado varias versiones de la cultura raramuri.
Pero al hacerlo he reinventado mi propio concepto de Cultura, que en si mismo es una
creacion-invencion. Advierto que esto no es un juego hermenéutico: inventar no es un
proceso individual (pese a que un momento del proceso pueda serlo). Mis propias
creaciones-invenciones pueden ser entendidas como los ware que son tejidos por una sola
mujer, para los cuales el colectivo es una condicidn de posibilidad en la elaboracién.
También como los ware, que sélo pueden entenderse o tejerse uno con relacién al otro,
es decir, relacionalmente, el desplazamiento que propongo aqui es uno solo y va de lo
substancial a lo relacional (de las cosas definidas en si mismas a las relaciones entre las

cosas) y se proyecta del cuerpo a la persona y de la persona a la humanidad.
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DEL CUERPO A LA PERSONA

¢Qué es el cuerpo? En 2002, Héctor Guillén y yo iniciamos una indagacidn sobre la nocion
de cuerpo entre los rardmuri de Norogachi, pero un mes de exploracidn fue suficiente
para percibir que las expectativas de nuestro grupo de trabajo® no serian cubiertas por
dos motivos. Primero, los antecedentes o modelos que conociamos para acercarnos al
tema del cuerpo eran dos textos fundamentales en la etnografia mexicana: Cuerpo
humano e ideologia. Las concepciones de los antiguos nahuas (Lopez Austin 1996) y La
mitad del mundo. Cuerpo y cosmos en los rituales otomies (Galinier 1990), cuyo material u
objeto de estudio era principalmente el ritual. Dado que este campo seria cubierto por el
resto del equipo de investigacidn entre los raramuri de la regidn, nuestro material estuvo
conformado por entrevistas estructuradas y algunas platicas informales. Y segundo, y
quizd el mas importante, en la exploracién inicial en campo fue casi imposible
conceptualizar el cuerpo como una entidad auténoma. Para los raramuri con los que
trabajamos “todo aquello que hablaba del cuerpo en realidad nos hablaba de la persona,
pues un cuerpo abstracto parecia no tener sentido dentro del marco de reflexién de
algunos de ellos” (Martinez y Guillén 2005:99).

Esto fue evidente desde el primer levantamiento de datos que consistid en dibujos
y Iéxicos. En 2006 escribimos: “Algunas personas dibujaban figuras con ropa, marcando el
género y su adscripcidn étnica con la falda, la collera (cinta de tela que se ata en la frente),
los huaraches, etc.” (ibid:99). Mirando nuevamente estos disefios (ver Figura 21),
agregaria varias anotaciones. Podria calificarlos como una invencién, o como me sugeriria
Carlos Mondragén, como una co-invencién generada durante el trabajo de campo entre
los rardmuri entrevistados y nosotros. Desde este punto de vista resulta interesante saber
qué fue lo que Elisa, Diana y Lupe quisieron mostrarnos, ante la pregunta é¢cémo
dibujarias un cuerpo? Los tres dibujos presentan una dimension visible —caracterizada por
la ropa (falda, pantaldn, o ropa interior)— y otra no-visible —donde, como una radiografia,

es posible mirar a través de la ropa para observar los “dentros” (corazén, pulmones,

* El Seminario Las Vias del Noroeste, dirigido por Carlo Bonfiglioli y coordinado por Arturo Gutiérrez, Marie-
Areti Hers y Maria Eugenia Olavarria.
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trdquea, tripas, huesos, cerebro), tal como los dibujantes lo indicaron en el momento.
¢Por qué colocar el énfasis en esa distincién considerando el valor de co-invencién de los
disefos? Dentro y fuera, como ha indicado W. Merrill (1987), es uno de los principios de
clasificacién raramuri, en tanto que explica las salidas y entradas de las almas en el
cuerpo. Es posible que al disefiar “un cuerpo desdoblado en dos dimensiones”, por dentro
y por fuera, se nos estuviese explicando graficamente el funcionamiento de las salidas y
las entradas de las almas sin tener que graficar las almas en si mismas (hecho que nadie
hizo para estos y otros dibujos). Los raramuri eligieron plasmar una forma grdfica para
traducir y objetivar la relacién o el proceso entre las almas y el cuerpo que explicase las
entradas y salidas de las almas, y con ellas el suefio y la enfermedad; en lugar de inventar
una figura de la forma-alma en si misma e incluso de la forma-cuerpo. En otras palabras,
desde la primera co-invencién etnografica el cuerpo como objeto de estudio no fue un
material susceptible de aislar analiticamente.

Otro ejemplo de esto fueron los |éxicos corporales. Para referirse a las partes del
cuerpo, ademds del pronombre personal (ne’je —yo soy—, mu’je —tu eres—, etc.), era
preciso agregar un sufijo de posesién a cada término (-ra mi o mio en primera persona del
singular, utilizado también para los términos de parentesco); ya que los términos
corporales no hacen sentido, en el habla cotidiana, sin tales particulas. Traducido a
nuestros términos, decir “mano” o “madre” carece de ldgica, porque dicha “mano” o
“madre” deben ser de alguien en particular, es decir, deben estar en relacion. En otras
palabras, no hay una substancia o esencia que determine a la mano, el pie o el cuerpo en
si mismas; como tampoco hay una cualidad o substancia que especifique el ser madre o el
ser hijo en si mismo. Por el contrario, lo que define tanto al cuerpo como a los parientes
son una serie de vinculos, por ejemplo de la mano con el poseedor (mi mano ne’je sekdra)
o de la madre con el hijo (mi madre ne’je iyéra). Con estos ejemplos etnograficos se puede
sefalar o evidenciar la potencia relacional del pensamiento raramuri, esto es, de un
conocimiento donde las cosas no son en si mismas.

En 2004, presentamos algunos de estos avances al seminario Las Vias del Noroeste,

y recuerdo cierta desilusién y desanimo por lo ajeno que era nuestro trabajo a los
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objetivos y expectativas del grupo. El material etnogréfico y principalmente el
conocimiento rardmuri al que habiamos accedido no posibilitaban plantear las
correspondencias entre el cuerpo y el cosmos; mismas que eran parte de los objetivos
generales del proyecto, y que otros colegas lograron hacer entre huicholes (Gutiérrez
2010) e incluso entre algunos raramuri (Aguilera 2005). Por ejemplo, mientras al analizar
graficamente los textiles rardmuri y compararlos con patrones dancisticos, asi como con
piezas arqueoldgicas mesoamericanas y del suroeste de los Estados Unidos, S. Aguilera
concluia que los cenidores raramuri (fajas) contenian caminos, escaleras, ojos y serpientes
como categorias espacio-temporales que en primer lugar se referian al centro, donde
confluian todas las fuerzas pertenecientes a lo de arriba y a lo de abajo; donde el camino
era “una serpiente mediante la cual transitan y se encuentran las almas, las fuerzas y las
deidades, etc.” (ibid:146); y donde: “todos los planos del cosmos estdn relacionados,
atados y unidos por estos caminos o hilos” (ibid:147). Nuestros datos no eran suficientes
para concluir esto sobre las cuadraturas cdsmicas desde la nocidn de cuerpo. La reflexién
de la gente sobre “las polaridades corporales” parecian estar dirigidas en otra direccién, y
ni hablar de las “cdsmicas”. Por ejemplo, la mitad del cuerpo, decian los raramuri como
Lupe Espino, “es como un juego o algo asi, como una grieta, como el sexo”. Nasi pasi no
solo era un eje vertical que dividia simétricamente el cuerpo, sino también los genitales
como una especie de centro. Este tipo de clasificacién excluia la segmentacion horizontal
de la clasificacién corporal, pues como diria Maribel Loya “no puede ser asi, porque si no
deberiamos tener un pedazo de cabeza en los pies”. Indicamos, apegados a la etnografia,
qgue dentro de esta simetria-vertical estaba presente una asimetria (derecha-izquierda,
arriba-abajo) con correspondientes temporales y espaciales; lo cual implicaba una
correlacién con el cosmos. Pero tales resultados no podian ser sometidos como un
requisito previo o inicial a una comparacién con los modelos provenientes de
Mesoamérica. Primero porque bajo este lente, la etnografia raramuri aparecia como una
forma desgastada e incompleta de los modelos mesoamericanos de cuerpo; y segundo
porque nuestro interés se dirigié hacia las teorias propias de los raramuri sobre este

tépico; las cuales considerdbamos capaces de dialogar con las mesoamericanas pero
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desde otra posicion (Martinez y Guillén 2005:125)*. Asi, proponiamos entender nuestro
caso por si mismo, mas que someterlo a las exigencias de otros modelos tedricos. Pero
estos y el resto de datos con los que contdbamos no fueron bastantes para sustentar
nuestro punto de vista en aquel momento. Sin embargo esta aparente “ausencia de
datos” o “incapacidad analitica” que en su momento fue calificada como “errores en el
método de investigacion” o como “un equivoco en la eleccién del lugar, por indagar entre

rardmuri amestizados”; fueron los primeros indicadores de un campo de reflexion que

* La primera parte (“Sobre caminos y sistemas de clasificacién”) de la tesis de maestria Los caminos
rardmuri. Persona y cosmos en el Noroeste de México (2008) estd dedicada a reflexionar sobre las categorias
espacio temporales que vinculan a la persona y al cosmos tomando como punto de enganche el concepto
raramuri de camino. Se analiza transversalmente la mitologia de origen, el tiempo del ciclo de vida, la
composicion de la persona y todos los caminos que la conforman (corporales, animicos y éticos), para luego
ponerlos en relacidn con los caminos de Dios, y del universo.

Como conclusion a esta discusion sobre las cuadraturas cdsmicas, indiqué que no existia como tal
un “modelo” de relacidn entre el cosmos y la persona —visto desde la perspectiva tedrica de un sistema de
clasificaciones. Era posible hablar de antropomorfismo, como un tipo de proyeccién que toma como modelo
privilegiado al cuerpo. “La terminologia corporal es utilizada para describir algunos de los érganos animales
—particularmente los érganos internos de los animales sacrificables como corazén, pulmones, estémago, etc.
— asi como algunas de las partes de las plantas. Por ejemplo, las pezuiias se identifican con las ufias (sutura),
las plumas o el pelaje animal con el vello del cuerpo humano (bo’wdra), las escamas del pez con la piel
(wichira) y el pico con los labios (chu’mird). Para el caso de las plantas, al igual que los animales algunas de
ellas tienen corazon, el tallo es descrito como un cuello (kutdra) y las raices como venas (lad bodra). Incluso
los instrumentos musicales como violines y guitarras son llamados cuerpo (fe’pokdra) y poseen toda una
lexicologia corporal que incluye el pecho, la espalda, las orejas, la cara, etc. Las cruces colocadas en los
patios son también cuerpos humanos que representan a las divinidades, y las cobijas forman parte de este
“antropomorfismo poético”, como lo llamé Lévi (2001), pues las esquinas de son llamadas orejas” (Martinez
2008:73). Pero con este antropomorfismo coexiste un tipo de alma-morfismo, dado que el alma y no el
cuerpo es el eje de este pensamiento, como Merrill lo habia advertido (1988). Inclusive, encontramos cierto
tipo de socio-morfismo, dado que estas almas se organizaban como parientes, y todo en el cosmos se
vincula bajo cierto cddigo parental. Pero ninguno de estos modelos posee la fuerza necesaria para
homologar la mayoria de los ambitos de los sistemas de clasificacion rardmuri, como sucede en otros casos
(Lépez Austin 1996 y Galinier 1990). Por tanto, no es posible plantear una especie de cuadraturas cdsmicas
rardmuri al estilo “mesoamericano” (en caso de tal estilo existir). Hecho que fue un campo de exploracién
mas que un impedimento analitico; ya que esto posibilité salir de la discusién de estos —morfismos y
cuadraturas cosmicas y entrar en el campo de la reflexion de la teoria rard@muri como una teoria nativa o
como una antropologia otra. Conclui entonces que mas que modelos era posible conocer principios de
clasificacion entre el cosmos y la persona a través de los propios valores raramuri (matematicos, de género,
geograficos, temporales, etc.). Tres y cuatro funcionan no sélo como principios de clasificacién, sino como
valores de constitucidon de las almas, de los vinculos de género (los hombres valen 3 porque tienen 3 almas y
las mujeres 4 por la misma razon, y esto se expresa de diversas formas en la ritualidad), de la relacién entre
las deidades y por tanto entre los astros diurnos y nocturnos; son ordenadores de la geografia cdsmica, del
tiempo humano, anual, de las cosechas, ritual y césmico, asi como la realidad mitica y onirica. En resumen,
la salida ofrecida por la etnografia raramuri a la discusion tedrica sobre las cuadraturas césmicas (en tanto
que el modelo nunca fue cubierto) fue la posibilidad de indagar en una antropologia otra: la rardamuri. Esto
ya era parte de esta tesis de maestria y el concepto de camino fue la clave para acceder a la antropologia
raramuri; por ello, a lo largo de este texto retomaré reflexiones y materiales etnograficos de dicho escrito.
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desarrollariamos en un futuro. Estos ahora forman parte del planteamiento de este
escrito y han devenido en lo que llamo una antropologia otra: la raramuri.

Hasta ahora he expuesto una forma determinada de “crear-inventar” —en términos
de Wagner (1975)- lo que es un cuerpo para los raramuri. Pero, dado que nuestro
material no cubrid los requisitos para ser una tesis sobre cuerpo y cosmos raramuri, al
final, escribimos una tesis sobre la nocién de persona. En Del cuerpo a la persona: ensayo
sobre una nocion raradmuri (2005) pueden destacarse dos aristas conceptuales. El primero
es un marco tedrico regido por algunos postulados durkheimnianos y particularmente por
la presencia de dos dicotomias: individuo-sociedad y profano-sagrado; lo cual nos permitio
racionalizar aquello que ante nuestros ojos se presentaba como contradictorio y
paraddjico, o en otras palabras, organizar la etnografia bajo nuestras propias categorias’.
Estas ordenaciones polares a su vez estaban caracterizadas por ser substanciales, es decir,
por poseer un significado en si mismo, como si el contexto no fuese parte de dicho
significado. Como una primera aproximacion esto facilitdé la comprensién de nuestro
ejercicio antropoldgico que consistia, un tanto veladamente, en llenar un modelo tedrico
con datos obtenidos en campo, mismo que no quedaria intocado, pero cuyo objetivo era
ser explicativo por si mismo (mas que descriptivo). De tal forma, este marco tedrico que
moldearia nuestros datos hizo viable una primera traduccién de la nocién de la persona
rardmuri. Sin embargo ésta resulté un tanto equivoca, pues buscaba sinédnimos entre el

mundo raramuri y el nuestro —de nuestra nocion de persona a la nocién de persona

> De tal manera que los datos fueron segmentados en dos partes. En la primera, se describen los
componentes de la persona (cuerpo y almas), asi como algunos de sus vinculos: la vida, el suefio, la
enfermedad y la muerte. La vida se conceptualizaba como la unién equilibrada entre el cuerpo y las almas,
porque cuando “el alma se va y nos deja” —decia Andrea Loya— la gente enferma (mayuriki). Si bien este tipo
de enfermedad se distinguia de aquella provocada por el susto (majdri) o por la hechiceria (sipabua), los
efectos podian ser los mismos: debilitamiento corporal y animico, falta de apetito y disturbios en el ritmo
del suefio, y finalmente la muerte. El susto provocaba la salida del alma, pero también durante el suefio
(rimuma) éstas solian salir del cuerpo. Una vez fuera, podian ser atacadas, raptadas, amarradas y devoradas
por animales y otros seres enviados por los hechiceros (sukuriames). Las almas podian ser rescatadas por
los doctores (owirtdames) a través del suefio y del ritual, de lo contrario las personas morian. Por ultimo, la
muerte no era mas que la separacion total entre las almas y el cuerpo. En la segunda parte, los datos se
estructuraron con base en la “socializacion” de la persona considerando el curso de vida, marcando asi una
distincion entre la persona-individuo (cuerpo y almas) y la persona-sociedad (curso de vida). En las
conclusiones de esta tesis de licenciatura se indica como futura linea de investigacion la relacion de la
persona con lo sagrado, entendida esta ultima nocién como sinénimo del cosmos, pero considerando
categorias o nociones rardmuri que no fue posible embonar en este cuadro binario.
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rardmuri, dando como resultado traducciones en reversa, como las expuestas a
continuacién, es decir, traducciones de los rardmuri hacia nuestra propia nocidon de
persona y cuerpo—; y fue asi que conocimos ciertos significados y cierta parte de su
realidad, pero sélo a través de nuestros significados y fragmentos de nuestras realidades
(Wagner 1975:154-155). Esta fue la marca de nuestro primer acercamiento, de la primera
creacién-invencion: la persona raramuri.

Sumada a esta perspectiva que sigue a Durkheim, estdn presentes algunos
postulados de M. Mauss; ya que también se define la nocién de persona tedricamente

III

como “el hombre total” o en este caso como “la persona total”. Este acercamiento se
traduce en cierta sistematicidad orgdnica —que desde mi punto de vista es un deseo mds
gue un logro de la tesis, como bien lo sefialé Bonfiglioli en su momento. A pesar de que en
este texto predomina la imagen de un sistema armdnico y en consonancia consigo mismo
—por ejemplo, al conceptualizar la vida como un equilibrio constante entre el cuerpo y el
alma, considerando que éste es un estatuto ideal, y dando con ello menor importancia a la
enfermedad y el conflicto, procesos predominantes en la vida cotidiana raramuri (ver
Martinez 2011)-; encontramos un germen del desplazamiento que nos conducird a
preguntas de tipo mas relacional, es decir, que nos hara cuestionarnos mas por los flujos y
las contradicciones que por los polos o los componentes que conformarian un modelo de
lo que es una persona. Este fue el caso de categorias rardmuri tales como: 1) las
emociones tristeza (omodna) y alegria (iwéra), ambas vinculadas con el concepto de
camino colectivo y por tanto con nociones éticas, de salud y de vida, y 2) el pensamiento
(nawesdri), origen de toda palabra y accién, y por tanto de todo vinculo potencial. Esta
sistematicidad orgdnica que permitiria en parte el desplazamiento inicial de lo substancial
a lo relacional también se expresd en una de las ideas rectoras de esta tesis: no es posible
explicar los componentes de la persona por si mismos sino sélo en relacidon con los otros —
intuicion producto de la etnografia, como mostré lineas arriba. Por lo tanto, es constante
la siguiente afirmacion: “Mas alld de la descripcion de los componentes (entidad fisica y
animica), lo mds importante son las relaciones que mantienen entre ellos” (Martinez y

Guillén 2005: 98). En el fondo, este marco sistémico y orgdnico que cruza
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transversalmente todo el texto es una lucha planteada en contra de cierto determinismo
corporal que tedricamente tenia que dar cuenta de la nocion de persona rardmuri y su
relacion con el cosmos; pero que recordemos no fue posible, porque el cuerpo nunca
pudo ser el foco etnografico de nuestra investigacion.

La conclusién de la tesis de licenciatura fue otra co-invencién con una mujer
raramuri, Angelita Loya, quien por insistencia nuestra cred un concepto para traducir
nuestra propia nocidn de persona: omaruame repokdra. La traduccion textual de esta
frase seria “todo lo que mi espalda o dorso es”. El término repokdra, si bien designa la
parte central de la espalda e incluye el pecho y en ocasiones todo el tronco, es utilizado
también para referirse extensivamente a todo el cuerpos. Repokdra remite también a una
zona importante del cuerpo para los raramuri, es ahi donde se encuentran el corazén, los
pulmones y la traquea, lugar donde habitan las almas mas grandes e importantes y donde
se produce la alquimia corporal responsable del movimiento y el calor. Inclusive, cuando
este término hace referencia a todo el torso, la digestidon también se incluye dentro de los
procesos vitales. En ultima instancia, la mayoria de los procesos vitales acontecen ahi.

Con esta frase, Angelita expresé una totalidad (omariame) —no como un conjunto
de cosas, sino como un todo extenso, tal como la oscuridad de la noche— que remitia al
cuerpo, pero que no se reducia a éste. Y eso era, desde su punto de vista, una traduccion
adecuada de nuestra propia idea de persona: el cuerpo como una totalidad sin partes’. Sin
embargo, en su definicidn, el cuerpo no se reduce a si mismo (o podria decir: a nuestra
propia idea dada del cuerpo), porque al decir repokdra hay principios rardmuri dados,
como los llamaria Wagner. Repokdra es el cuerpo de alguien particular, en este caso de
quien habla en primera persona por la marca de propiedad —ra (es un cuerpo en relacion,
no algo en si mismo); se trata de un cuerpo vivo porque el muerto se llama mukuame y

por estar vivo tiene un grupo de almas dentro —el nimero de almas cambia si se trata de

®Es preciso advertir que existen otros términos para referirse al cuerpo, cuya variedad y uso regional son
amplios, tales como sapd, que también significa carne (Brambila 1976, Lionnet 2002 y Merrill 1988).

7 Al levantar terminologias corporales también hubo otras co-invenciones que vale la pena mencionar como
una forma de traduccién en reversa, donde el traductor es una mujer rardmuri y el material de traduccién es
nuestra propia nocién de cuerpo (Figura 5).
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un hombre (3) o de una mujer (4)—, por ello, este “cuerpo” tendra un género; y sin lugar a
dudas tendrd edad, parientes, participara en los rituales, poseera nombres; es decir: serd
una “persona”, como en aquel tiempo propusimos. Lo que quizd en aquel momento no
percibimos es que era una persona particular porque la frase completa de Angelita
deberia ser Ne’je omaruame repokdra, que bajo su propia traduccién al espafiol seria: “yo
soy todo lo que soy” haciendo referencia a si misma. Esto me lleva a pensar nuevamente
en la metodologia-ware.

Cada uno de estos canastos es Unico y solo puede entenderse en su relacion con
los otros. Por tal motivo, para describirlos tuve que hablar de sus vinculos y de su proceso
de produccidn-reproduccién-repeticién-diferenciacién. En la co-invencién o la traduccién
que Angelita hizo de nuestra nocién de persona, ella se apegd a nuestro concepto
analiticamente y aislé6 a la persona de sus nexos auto-describiéndose —tal como si
nosotros describiéramos un ware sin sus relaciones y sin el proceso de produccion-
reproduccién-repeticién-diferenciacion—, pero adn asi lo dado sobre los conceptos que
ella utiliza para crear tal definicion, como el cuerpo, estaban presente, generando de esta
manera un concepto de persona nuevo que no era el raramuri ni tampoco el nuestro, sino
una negociacion entre ambos; el cual nos permite observar los puntos de enganche de dos
mundos diferentes: el cuerpo (lo dado rardmuri del cuerpo: almas, género, edad,
parientes, etc.), y una forma de totalidad-nuestra traducida por Angelita ( una totalidad
sin partes). Con esta co-invencién, Angelita posibilitd un campo de indagacion sobre el
cuerpo y la persona fundamentado en la traduccién vy la reversibilidad, tal como Wagner
(1975) lo postuld y M. Strathern (1988) lo ejecutaria mas tarde. No obstante, pese a estas
evidencias etnograficas, los datos seguian siendo insuficientes para desarrollar la

propuesta de una antropologia otra.
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Figura 5. Ejemplo de co-invenciones durante el levantamiento de terminologias corporales. Luisa
Bustillos hizo una serie de traducciones del esqueleto y del sistema digestivo a su idioma. En el
esquema del esqueleto, por ejemplo, a la clavicula la llama el camino del hueso del hombro
(matochi bo’iame ko’chird) y al esternédn camino del hueso del pecho (rawichi bo’iame ko’chirad);
considerando en sus propias invenciones que si el cuerpo ya tiene caminos (como los caminos de
la sangre o venas, lad bodra), potencialmente estos caminos podrian multiplicarse —tal como
sucede con otros caminos.
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DE LA PERSONA A LOS CAMINOS RARAMURI

En 2004 y 2005 volvi al campo para re-focalizar la investigacién en uno de los ejes
conclusivos de la tesis de licenciatura: la relacién entre persona y cosmos. Por tanto, el
siguiente paso de la pesquisa se plasmé en la tesis de maestria titulada Los caminos
rardmuri. Persona y cosmos en el noroeste de México (2008). “El tema del presente
estudio —dice el texto— es la relacion entre el ser humano y el cosmos dentro de la
cosmologia raramuri” (ibid:6) y su objetivo principal fue “proponer un modelo propio que
diera cuenta de [dicha] relacion [a partir de las dimensiones espacio-temporales]” (ibid:8).

Ill

Retomando el trabajo anterior, se partié de la premisa en la cual “preguntarse sobre el
lugar del ser humano en el universo implicaria en primera instancia considerar dos
ambitos de estudio: la estructura social y la cosmologia” (ibid:7). En esta premisa es visible
la distincidn tedrica y metodoldgica entre lo individual y lo social; lo sagrado y lo profano,
pero ahora bajo otro filtro: lo humano (social) y lo no humano (sagrado)®. A lo largo de la

pesquisa, esta distincion se reformulé gradual y parcialmente al introducir en el corpus

® Como continuacion de la tesis de licenciatura, el texto de maestria (Martinez 2008) heredé algunos de sus
equivocos de hechura. Uno de ellos fue la distincién entre profano y sagrado traducida en la diferenciaciéon
entre el ambito social y cdsmico. Sin embargo, nuevamente los datos etnograficos me permitieron diluir tal
segmentacion. La segunda parte de esta tesis de maestria esta abocada a demostrar que los raramuri
forman parte de una sociedad cédsmica; esto es, que son un colectivo mas entre otros. Para demostrarlo,
describo los “modos de relacion raramuri”, es decir, rituales como el yumadri e instituciones como el kérima y
la teswinada (que describiré a lo largo de este texto). El factor comun a todos ellos es la forma de redes
pléxicas que los estructura y que traducida a sus conceptos no son mas que caminos donde se intercambia
comida, trabajo (bajo la forma de labor o danza) y fuerza (iwé o vida colectiva). También describo los
caminos que estan mas alld de esta socialidad y que son transitados por las almas rardmuri, permitiendo
otras formas de intercambio con Dios, Diablo, los muertos, los seres del agua y los seres-planta. Estos
andares suceden principalmente durante el suefio y el ritual, generando no sélo reciprocidad sino formas de
rapto e intercambio obligatorio de comida (almas) hacia seres que no trabajan o no realizan rituales (como
los seres del agua o los muertos). Aquello que buscaba exponer era que nuestra nocidn de antropos como
un hecho “dado” universal y naturalmente, no era mas que un caso de creacién-invencidon entre otros; y que
los raramuri no lo compartian. En consecuencia, la nocién de proyeccion antropomorfica como una forma
de relacién de los rardmuri con estos otros-seres no resultaba explicativa. Por el contrario, tal como indicé
Wagner (1975), el término de “proyeccion antropomorfica” en este caso era un tipo de “arma” para relegar
fuera de nuestro campo de realidad al campo de lo simbdlico (como mal sinénimo de no-real, es decir como
algo que esta fuera de lo natural, lo “super-natural”, “sobre-natural”) el concepto raramuri de “lo humano”
o del anthropos. Siguiendo de cerca los trabajos de P. Descola (2001), postulé a partir de los modos de
relacion, la existencia de una sociedad césmica fundamentada en una ontologia animista. Sin embargo, al
criticar y de-construir esta conclusidn, tal como un ware permite tejer otro, fue posible desplazar el punto
de vista y el objeto de analisis hacia el concepto de la humanidad rardmuri, que devino posteriormente en
otra-humanidad, como el lector vera mas adelante.
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conceptual la categoria rardmuri de camino (boé). Esta fue la clave para considerar, por
primera vez, las implicaciones de las nociones dialécticas —por no decir diddicas— que
habian estructurado mi trabajo hasta ese momento.

Los caminos rardmuri —entendidos como una categoria analitica o bien como teoria
etnografica— me permitieron saber que como antropdloga no soélo podia “aprender” algo
sobre una nueva cultura y, colocar ese conocimiento al lado de lo que “ya sabia”, sino
sobre todo que podia “tomarlo” como una experiencia de transformacion de mi propio
mundo, comenzando por mi bateria conceptual, y particularmente por la redefinicién del
concepto de persona bajo una cualidad mas relacional que substancial. Los caminos
rardmuri, como los ware, son Unicos —para eso estan disefiados, ya que cada uno de ellos
solo existe en relacién con otro— y al mismo tiempo son similares. Ellos cruzan el cuerpo
humano bajo la forma de “los caminos de la sangre” (lda bodra) y expresan
inequivocamente una teoria existencial, donde la vida per se es un hecho colectivo.
Ejemplo de esto es el andar colectivo de las almas por estos caminos de la sangre;
transitar conjunto que genera movimiento y vida, y que no se limita a las fronteras
corpéreas, puesto que los caminos de las almas también se trazan fuera del cuerpo. Se
camina sobre la Sierra, en el dia a dia, siguiendo el consejo de los antepasados o la
costumbre (anaydwari boé), o bien se recorren los andares oniricos durante el suefo
cuando las almas salen de los cuerpos.

Los caminos son la imagen prototipica de la socialidad rardmuri que en principio
incluye almas y parientes, pero que simultdneamente trasciende el socius raramuri
prologdndose hacia otros humanos, como los mestizos, otros indigenas como los oddmi, y
otros seres y existentes. Asi, los rardmuri trazan, construyen y andan —o inventan como
diria Wagner— diversos tipos de caminos de acuerdo con los vinculos o campos de
relaciones a los que pertenecen. Un ejemplo de esto lo expongo en la Segunda Parte de
este escrito al describir como las carreteras del Gobierno Federal de México y del
Gobierno del Estado de Chihuahua hacen parte de los caminos raramuri en un sentido
moral, es decir, ético y estético, y en otro cosmopolitico, esto es, cubriendo un amplio

espectro de economias (monetaria, droga, armas, matrimonios interculturales, etc.)
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En Caminos rardmuri... aquello que pretendia demostrar era que los raramuri
formaban parte de un universo socializado que trascendia las fronteras de lo humano. En
principio tuve que definir desde la etnografia esta ultima categoria. De acuerdo con los
avances de investigacion, pude indicar que no existia un componente (como el cuerpo o
inclusive el alma) capaz de definir por su substancialidad —en si y por si mismos, de forma

III

“natural” y “dada”, desde la perspectiva rardmuri— lo humano. Sélo dentro de uno o
varios campos relacionales, como el intercambio, el trabajo, o el parentesco, era factible
identificar las distinciones entre los seres que conformaban el cosmos y en consecuencia
las particularidades de la humanidad raramuri. Recordemos que como los ware, aquello
que los hace Unicos es su relacion con los otros y no algo en si mismos, lo mismo sucedia
con lo humano; sélo a través de las relaciones era posible definirlo, y como he indicado,
las relaciones en este mundo pueden ser traducidos como caminos. En los caminos de
esta sociedad cdsmica, decia en aquella tesis que ahora reformularé, los rardmuri se
distinguian de otros seres por dos particularidades ontolégicas (ahora podria decir, por
dos maneras especificas de hacer sus caminos): el trabajo y la ritualidad, mismas que se
expresaban bajo la forma de vinculos colectivos. Estas peculiaridades que definian la
sociabilidad raramuri —es decir una forma de socialidad restricta, un hacer especifico, o en
este caso una manera de hacer camino— funcionaban como una guia ética del buen vivir o
del hacer para ser. De tal manera que “los raramuri son los Unicos seres vivos que trabajan
y realizan rituales, son los Unicos que han pactado una alianza con la divinidad, por ello,
son los Unicos capaces de generar y regenerar, a través del trabajo y del ritual, la fuerza
vital contenida en el alimento. Son los Unicos que contribuyen a la continuidad de la
existencia, pues este es su propodsito y funcion en el cosmos. Este es su lugar en el
cosmos” (ibid:143). El desplazamiento hacia una otra antropologia relacional estaba
realizado, en tanto que el lugar de los rardmuri, a partir de este momento, sélo podria
conocerse a partir de entender su relacion con los otros, con los no raramuri.

La pregunta que habia guiado mis indagaciones parecia por fin encontrar una
respuesta. El lugar del ser humano en el cosmos no podia encontrarse en si mismo (es

decir, a través de una definicién substancial, del estudio de sus componentes como el
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cuerpo o las almas), sino sélo fuera de él (es decir, en relacién con los otros o en términos
rardmuri a través de sus caminos). Como los ware, el lugar de los raramuri en el cosmos
sélo podia entenderse a partir de una serie de relaciones que habria que explorar. En
otras palabras, el campo para indagar la teoria rardmuri de la alteridad habia sido
posibilitado y construido. Esta leccidn que fue preciso aprender de los raramuri —indagar
fuera y no dentro— devino de la categoria de camino; y solo a través de las relaciones y de

mudar de perspectiva fue posible comprender el lugar de los raramuri en el mundo.

% %k ok

En este punto cabe preguntarse, si aparentemente ya se tenia una respuesta al
cuestionamiento que habia guiado la indagacidn y se contaba con un modelo para seguir
con ella, épor qué nuevamente el punto de partida es disolver y deconstruir criticamente
lo que se tiene, en este caso la nocién de humanidad? Si consideramos que el trabajo
antropoldgico constituye, eventualmente, un incesante juego de espejos y alteridades que
nos obliga a ejercitar permanentemente constantes actos de traduccién. Y si a esto
sumamos que, como ha dicho Viveiros de Castro (2006:15), “la antropologia, como se dice
a veces, es una actividad de traduccion: y traduccién, como se dice siempre, es traicion. [Y
si agregamos que] Sin duda, la clave de todo esta en saber escoger a quién se va a
traicionar”. Entonces, el motivo para destejer mis propios argumentos fue de alguna
manera saber a quién deseaba traicionar y la sospecha era que el modelo propuesto en la
tesis de maestria poseia, al final, cierto cardcter de geometria euclidiana. En otras
palabras, el objeto creado-inventado (la cultura raramuri) habia sido suavizado
artificialmente a tal grado que parecia demasiado redondo. El modelo que daba cuenta de

la relacion persona-cosmos para el caso raramuri aparentemente no tenia fallas,
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III

contradicciones o paradojas, parecia nuevamente “total”. Hecho que me provocé dudas
profundas. Por ello, volvi una vez mas al campo...

Si consideramos, como sefalaba Wagner, que toda analogia es una traduccion,
entonces podremos indicar, como lo hace Viveiros de Castro (2004:3) que “una buena
traduccién es aquella que permite que los conceptos ajenos deformen y subviertan la caja
de herramientas conceptuales del traductor, para que la intencion del lenguaje original se
pueda expresar en uno nuevo”. Wagner (1975) diria que justo el poder de la analogia es
este bring to home, es decir, traer eso ajeno a un contexto familiar, donde se transformara
en algo nuevo y se potencializard. Si la antropologia puede elegir, todavia, abrirse a la
experiencia mutua de la creatividad —es decir, a la creatividad de los otros—, tal vez sea
posible encontrar en esa apertura cierta fuerza para reinventar nuestros pre-conceptos
sobre los otros y con ellos nuestras politicas de la alteridad.

Aguello que ha sucedido con el concepto de persona entre la tesis de licenciatura y
la de maestria es en cierta medida lo que estos autores describen. Al hacer una
traduccion, las categorias propias van de ida hacia la otra cultura y cuando regresan no
pueden quedar intocadas. Esto fue lo que sucedié con el concepto de persona al ser
tocada por la categoria de camino. A continuacion, reflexionaré sobre esta nocién de
persona y sobre el por qué la abandoné para realizar un nuevo desplazamiento hacia el
concepto de humanidad. Este transito es necesario dado que esto me permitird un otro
desplazamiento, requerido por la etnografia —y que el lector encontrard hacia el final de

este escrito—, donde tendré que diluir incluso la nocién de humanidad.
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DILUIR A LA PERSONA

“...por cuanto creemos que el fin Ultimo de las ciencias humanas no es constituir al hombre,
sino disolverlo.”
(Lévi-Strauss 2006a:357)

Esta frase, que aparece en “Historia y dialéctica”, ultimo capitulo del Pensamiento Salvaje
(2006a), mas que un epigrafe enigmatico, resulta ser un pensamiento completo que
resume la propuesta del desplazamiento que va de la persona a la nocién de humanidad®.
Como sefiald Lévi-Strauss (2006a:358), aqui el verbo diluir: “no supone, de ninguna
manera (y aun excluye) la destruccion de las partes constitutivas del cuerpo sometido a la
accién de otro cuerpo”. Desplazarnos de la persona a lo humano, diluyendo la primera
serd, siguiendo la metodologia-ware, como tejer un canasto sobre el anterior. Como he
anotado, no podemos jerarquizar los niveles, ni hablar de superior o inferior, ni mucho
menos pensarlos en una linea evolutiva de progreso y mejoria. “La verdadera cuestién no
es la de saber si, tratando de comprender, uno gana o pierde sentido, sino la de saber si el
sentido que se preserva vale mas que aquel al cual tuvimos acierto de renunciar”

(ibid:367).

° La discusion que este autor entabla con Jean-Paul Sartre, y el razonamiento en torno a la dialéctica
sartreana, tiene por objetivo diluir la distincién que este filésofo construye entre el yo y el otro, que
“llevada” a una antropologia se traduciria en un nosotros y los otros, o en un civilizados y los primitivos. La
distincidn estaria, segun Sartre, marcada por la historia, entendida por él, como /la forma privilegiada de
conocimiento. De tal manera, el yo, el nosotros y los civilizados poseerian el saber histdrico, en tanto que el
otro par de la diada estaria privado y necesitado de él. En ese punto, Lévi-Strauss arremete afirmando que la
historia es, al igual que el mito, una forma mas de pensar la duracién. Por tanto, la historia carece del
estatuto privilegiado que Sartre le habia otorgado y, en consecuencia, la distincion que sustenta debe ser
anulada, diluida; ya que en el fondo de esta discusidn se oculta otra de mayor impacto de disolucidn, aquella
que versa sobre el humanismo.

En el discurso de Sartre, al equipararse la historia con la humanidad —dado que el estatuto de
“civilizado” parece identificarse con el de “humano verdadero”-, la historicidad aparece como el ultimo
refugio de un humanismo trascendental, que seria exclusividad de un “nosotros” (léase entre lineas: de
aquellos que hacen o escriben la historia). Este humanismo sera re-cuestionado y por tanto reinventado por
Lévi-Strauss a partir de la mitologia amerindia a lo largo de Las Mitoldgicas, abriendo de esta manera la
posibilidad, para nuestro pensamiento antropolégico, de considerar la existencia de otras antropologias, y
con ello de otras formas de politicas de la alteridad, de otras moralidades y de otros humanismos.
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Saltaré un par de afos en este recuento, para recordar algunas clases sobre Lévi-
Strauss que escuché con Tania Lima en la Universidad Federal Fluminense en 2010. Lima
escribia en el pizarrén algunas frases de Lévi-Strauss. “Asi pues, la historia nunca es la
historia, sino la historia-para. [Luego ella leia] Una historia verdaderamente total se
neutralizaria a si misma: su producto seria igual a cero” (ibid:373). Ella se detenia,
preguntaba entonces, éiqué significa esto? Ahora pienso en un cuento de Borges que a
manera de analogia me permitird dar cuenta de los enunciados anteriores e introducir las

nociones levistraussianas de totalidad y de totalizacion.

“Del Rigor de la Ciencia”
En aquel Imperio, el Arte de la Cartografia logro tal Perfeccién
que el Mapa de una sola Provincia ocupaba toda una Ciudad, y el Mapa del Imperio, toda una
Provincia. Con el tiempo, estos Mapas Desmesurados no satisficieron y los Colegios de

Cartdgrafos levantaron un Mapa del Imperio, que tenia el Tamafio del Imperio y coincidia

puntualmente con él. Menos Adictas al Estudio de la Cartografia, las Generaciones Siguientes
entendieron que ese dilatado Mapa era inatil y no sin Impiedad lo entregaron a las Inclemencias
del Sol y los Inviernos. En los Desiertos del Oeste perduran despedazadas Ruinas del Mapa,
habitadas por Animales y por Mendigos;
en todo el Pais no hay otra reliquia de las Disciplinas Geograficas.

Aguello que describe este breve relato, asi como la idea de una “historia
verdaderamente total”, es una ambicién de totalidad; la cual por si misma, como el
cuento muestra de forma triste en la imagen de los Animales y de los Mendigos, es un
tanto irrisoria y grotesca, por la pretension que implica y la distincién que oculta. El
humanismo que proclama la propuesta de J. P. Sartre, con la que discute Lévi-Strauss al
proponer la disolucién del hombre, contiene una nocién de humanidad que totaliza lo
humano de una forma excluyente, reduciéndolo a un nosotros bajo un disfraz de
totalidad. Pero como cualquier totalizacion, este es sélo un punto de vista, y lo que oculta
es una asimetria; donde los otros quedan reducidos a un estado de medios, apenas
buenos para satisfacer el apetito repugnante —dira Lévi-Strauss (ibid)— de un canibalismo

intelectual. Ya en El Totemismo en la actualidad (Lévi-Strauss 1997b), este ultimo autor
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muestra como la distincion entre civilizados y salvajes que se sostenia sobre “la ilusién
totémica”, como la ilusién histdrica de Sartre que aspiraba a fundamentar la misma
separacion, tenia un trasfondo similar: pensar y actuar como si los otros fuesen “mas
diferentes de lo que en verdad son” (ibid:10)™°.

La nocidén de persona, utilizada en la tesis de licenciatura como herramienta
conceptual para dar cuenta de la etnografia raramuri, pretendia esa totalidad del mapa de
Borges. Esta provenia, inicialmente, del disefio de Durkheim (2000), donde como en
aquella cartografia del Imperio, todas las partes constitutivas de la persona debian estar
contenidas. Los factores impersonales, como el alma, asi como los personales, tales como
el cuerpo, por ejemplo, debian estar ahi; ya que ambos eran representativos de una
dualidad fundadora de las ciencias sociales: individuo-sociedad. Sin embargo, la persona
en este bosquejo se conformaba exclusivamente por lo social, es decir por las
instituciones y el dmbito publico (Allen 1987:39).

Nuestro bosquejo se “perfecciond” al sumarle —inadecuadamente— algunas
reflexiones contenidas en el ensayo de M. Mauss (1991) titulado “Sobre una categoria del
espiritu humano: la nocién de persona y la nocion del <<yo>>". “Inadecuadamente”
porque si bien Mauss propone una totalizacion de esta categoria, es decir una version
particular y concreta de la misma, y por tanto histdrica y cultural; nosotros hicimos de su

propuesta una lectura de totalidad™. Hacer uso de la categoria de persona como una

1% La ilusion del totemismo radica pues en la existencia de este concepto como tal, ya que genera una
clasificacion artificial y arbitraria desde el punto de vista de aquellos que la han creado (a quienes
denominaremos los mismos, por no usar un nosotros al cual no deseo adherirme), fundamentada en una
serie de equivocos. Su funcion fue apartar —utilizando como materia las instituciones religiosas— a los otros
de los mismos, distinguiendo las formas de clasificacion entre los érdenes sociales y naturales erradas (de los
otros) de aquellas que eran correctas (de los mismos). Mas tarde, Latour (2001) dird que esta dicotomia es
fundadora de la Constitucion del mundo moderno, de nuestro pensamiento antropoldgico (aqui si me
adhiero) y de la geopolitica mundial desde hace unos doscientos afos. Latour apuntara que la diseccion
entre nosotros y los otros radica en que “nosotros” nos sentimos demasiado especiales como humanos,
pero esto es parte de una cosmovisidn que puede reconstruirse y recomponerse criticamente porque
también es inventada. Y sefiala que: “Quiza sea mas facil hoy abandonar la creencia en nuestra propia
extrafieza. No somos exodticos sino ordinarios. Por consiguiente, los otros tampoco lo son. Son como
nosotros, nunca dejaron de ser nuestros hermanos. No afladamos el crimen de creernos radicalmente
distintos a todos aquellos que ya hemos cometido” (ibid: 184).

! Ademas, es necesario indicar que se habla de categoria en el sentido aristotélico, en otras palabras, sobre
como ésta se ha inventado y desarrollado en el tiempo, con la finalidad de desmantelar la idea bajo la cual,
tal categoria es innata. De tal manera que Mauss (1991) no pretendia hacer “un mapa a escala real”, o en
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herramienta fue util pero como cualquier objeto practico resulté inoperante en ciertos
campos, contradictorio en ciertos ambitos y paraddjico en otros tantos. Por ejemplo, en la
tesis de licenciatura se afirmd al bosquejar la nocién raramuri de persona que: “Para los
rardmuri, un ser vivo es todo aquel que posee un cuerpo (repokdra) y un alma (alewd),
como: los mestizos (chabochis), los animales (namuti), las plantas y la tierra (wéeke)”
(Martinez y Guillén 2004:90). Todos ellos, se agregaba, tienen vida (iwimd) porque
respiran (iwimd) y tienen alma (iwigd). Por ejemplo, la tierra, decian, “es como una
persona, porque se puede enfermar por el fertilizante, porque respira, se alimenta y se va
muriendo”. Los vivos se distinguian de los muertos no sélo por el alma, sino por su
relacidn con el cuerpo, es decir, por estar potencialmente sanos, enfermos y poder morir.
Dentro de los existentes no vivos, estaban aquellos sin alma pero con cuerpo y que no
podian morir, como las piedras —pero potencialmente poseedores de almas malignas que
devoraban almas raramuri al entrar en los cuerpos. Y aquellos sin cuerpo pero con un
alma transformada o en proceso de transformacion para llegar al cielo con Dios: los
difuntos (chuiki). Finalmente, en este bosquejo se ubicaban los mestizos en la posicion de
persona humana, junto con los raramuri, ya que poseian un cuerpo y un alma —que a
pesar de ser diferente a la raramuri era similar dadas las relaciones interétnicas. Se
concluia, luego de esta traduccién, que la persona raramuri estaba conformada por un
cuerpo, alma y participacién en la vida social; es decir, por un ser vivo y raramuri.

Estas definiciones vy clasificaciones generaron la mezcla, interferencia o
indiferenciacion entre los términos “persona” y “humano”; asi como una serie de
clasificaciones de seres y existentes que parecen “bestiarios” escritos por el mismo
Borges; ya que se pretendia, como adverti, entender a la persona en si misma —o por sus

componentes: cuerpo y almas—y no a través de sus relaciones. Tenemos asi que en estos

otros términos una totalidad de la categoria ni de la nocion de persona como un fendmeno universal; ya que
esto daria como resultado un modelo evolucionista, donde la premisa, ausente en los argumentos del autor,
seria la existencia de una humanidad global capaz de tipificarse bajo un solo esquema progresivo en el
tiempo —lectura que ha sido elaborada y criticada por Allen (1987). Por el contrario, su analisis posee un
acento concreto e historicista, dotandolo de un cardcter de investigacion de derecho y moral, tal como el
autor lo advierte en el capitulo primero de su ensayo. Su demostracion radica pues en comprobar como la
categoria de persona es aquella que bajo determinada construccion histérica llega a ser un sinénimo de la
auténtica naturaleza del individuo en un marco concreto, como un hecho moral y de derecho.
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esquemas las “personas humanas” (raramuri y mestizo) se oponian a “las personas no
humanas” (Dios, muertos, seres-planta, tierra, animales, plantas, etc.). Esto vuelve oscura
y confusa no sdlo la etnografia, sino las propias categorias raramuri. Por ejemplo, dentro
de la persona no humana habia otras distinciones como: persona no humana divina (Dios,
seres-planta, Diablo) y persona no humana no divina (tierra, animales). Pero ciertamente
esto no hace sentido, ni justicia, a la teoria raramuri de la alteridad. Las clasificaciones de
esta tesis de licenciatura son una traduccidn equivoca de la etnografia raramuri que surge
en principio de la identificacién entre las nociones de persona y humano, y que a su vez es
el resultado de una lectura equivoca de la propuesta de Mauss*?.

Como he indicado, esto conduce a una totalizacion de una categoria histérica
(persona) que al sobreponerla a los datos etnograficos delimita quién es persona y quién
no lo es, quién es humano y quién no. Uno de los efectos de este acto de totalidad, al
menos en la metodologia aplicada en mis trabajos anteriores, fue el de partir de la
definicion de lo humano como un hecho dado. En la primera tesis, por ejemplo, la persona
era definida como tal por su corporeidad y aspectos antropomorfos. En consecuencia todo
aquello que fuese una persona no humana, era potencialmente humano en tanto que
podia adquirir un cuerpo humano en los suefios, como los muertos y los seres planta, e
incluso la enfermedad: “El owirdame habla con otras persona —decia Angelita Loya—y no
sé quién sera. Porque dicen que la enfermedad es un hombre y, en veces, una mujer”
(Martinez y Guillén 2004:157). Estas declaraciones nos hacian inferir que estos otros seres
eran de cierta manera personas o humanos. En la tesis de maestria, la humanidad fue

definida con base en una ontologia animista (Descola 2001); lo cual implicaba que otros

2 Este autor sefala que la categoria de persona, en la tradicién a la cual hace referencia y que llega a
denominar “occidente”, la nocidon de persona (rotulada con este mismo término) se segmentd en dos
campos semanticos. Por una parte, en aquel que referiria a la mdascara, como una imagen superpuesta. Y por
otra parte, a la imagen verdadera del ser, a la naturaleza intima y verdadera de la persona, aquella que no
tendria mascaras. En la reconstruccion histérica de este autor, a esta naturaleza intima —que bajo el derecho
romano garantizaba un estatuto de ciudadania y por tanto de humanidad, considerando que los esclavos
carecian de él y de ella— se suman la conciencia, la autonomia, la libertad y la responsabilidad. Asi, la
persona moral consciente, es decir aquella que es testigo y complice, “la que ha visto con”, sera aquella que
maneje un “deber ser” explicito en el derecho y en la moral para otros y para si. Esta consciencia también es
la que dota de unidad a la persona, la que le otorga una unidad como substancia y forma, como cuerpo y
alma, como consciencia y acto; es esta consciencia la que mas tarde se identificara con el conocimiento de
uno mismo, con la consciencia psicoldgica, con la categoria reciente y contemporanea del Yo.
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seres —ademas de los raramuri y los mestizos—, en tanto que tenian un alma, poseian
disposiciones y atributos sociales y eran potencialmente humanos, pero no en su
totalidad, siendo en conclusidn: no humanos. Asi se decia: “El cosmos raramuri esta
poblado por diversos seres no-humanos (...) Aquellos que dafian con mayor recurrencia el
alma humana son los seres acuaticos y algunos seres-planta. En los manantiales o aguajes
habitan una suerte de seres que son los encargados de cuidar el nacimiento del agua.
Suelen manifestarse en forma de viboras durante la vigilia y en forma de personas durante
el sueno. Son descritos como seres feos y los llaman seres de mierda” (Martinez
2008:135). Es decir, los cuerpos de estos seres podian ser variables de acuerdo con el
tiempo-espacio de la relaciéon, pero su capacidad y forma de relacion era humana y
dirigida hacia el conflicto y el robo de las almas. Dentro de este tipo de vinculos aparecian
otros seres, al servicio del brujo (sukuriame), tales como “piedras que vuelan por la noche
y lastiman la piel y el alma de los nifios, pueden meterse en el cuerpo y en forma de
gusanos tragar lentamente las almas de las articulaciones y la carne del cuerpo (...) o los
koremdka, pajaros que al volar se convierten en piedras de fuego verdes o azules,
similares a una estrella fugaz. Esta ave arranca el alma del cuerpo y por ello deja un rastro
de sangre en su camino, su objetivo es también llevar el alma raptada al brujo” (ibidem).
Aquello que hacia comun a los humanos y no humanos en este caso era un potencial de
socialidad; no obstante aun se arrastraba el peso del alma como factor comun. Lo humano
en ambas tesis estaba delimitado por tener, como habia indicado Mauss (1991) para su
propio caso especifico de estudio, substancia y/o forma, cuerpo y/o alma, consciencia y
acto.

Tania Stolze Lima (2005:81) sefiala que Seeger (1980:125-126) “recordaba un
aspecto importante de la actividad antropoldgica: una vez que <<los modelos tedricos
utilizados se desarrollan por medio del andlisis de sociedades especificas>>, su
aplicabilidad a otras sociedades requiere saber qué <<tipos de modificaciones debemos
hacer en los propios modelos>>. Y tal vez, mucho mas alla de eso, el gran problema en
realidad no es “la reduccion —como recuerda Lima (Lima 2005:115)- de las sociedades

humanas en entidades tedricas, sino su reduccidon a una entidad tedrica Unica”. Para Lima
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(2005:18), antinomias tales como naturaleza y cultura, e individuo y sociedad son las que
fundamentan el concepto de totalidad que he discutido hasta ahora en el pensamiento
antropoldgico clasico. Mas, como bien se pregunta esta autora, écdmo podriamos tratar
de perspectivas totales sin reproducir tales antinomias? ¢Cédmo pensar relaciones entre
estas antinomias sin generar una conceptualizacion jerarquica? ¢Como crear todos que no
sean englobamientos o partes que no sean unificables?

Usando como material la etnografia de los Yudja, Lima experimenta la
“amerindianizacion” —como P. Riviére (1993:513) llamaria al proceso por el cual la
antropologia de las Tierras Bajas de América del Sur se transformé al enfocarse en “el
punto de vista de los nativos y de sus conceptos, tales como el mundo social’— de las
nociones de sociedad e individuo a partir la teoria amerindia de la perspectiva; hecho que
le permite reformular la dialéctica cldsica que habia estructurado el pensamiento sobre la
categoria de persona. Dicha reformulacién de la dialéctica también fue trabajada durante
los afios 70’s por Wagner (1991) en Melanesia, y no es azaroso que Lima lo haya retomado

para su analisis™.

B A través de su experiencia en campo, este autor inventa el concepto de the fractal person que como una
analogia, mezcla entre matematica y antropologia, resulta ser una herramienta que potencializa la
capacidad de traduccidén de otros pensamientos sobre el ser humano. Lima (2005:122) resalté que la
persona fractal de Wagner “supone un campo relacional o un socius, a partir del cual es posible colocar
problemas de otra especie que el de las partes y el de los todos, de los individuos (y/o grupos) y de las
sociedades”.

La persona fractal se inspira e intenta hacer lo mismo que hizo la geometria fractal, es decir
acercarse a un mundo diferente al creado por la geometria euclidiana —observe el lector que esta geometria
no intentaba acercarse al mismo mundo, sino a otro mundo. Benoit Mandelbrot, creador de los fractales,
diria que aquel mundo creado por las matematicas euclidianas habia sido suavizado artificialmente: las
nubes no son esferas, las montaiias no son conos, los litorales no son circulares, y los ladrillos no son suaves,
lo mismo que los reldmpagos no viajan en linea recta. Por tanto, la geometria fractal estudiaria un otro
mundo, indagaria los patrones por los que se regia la rugosidad, las grietas y las fracturas de la naturaleza;
quiza, para diluir la imagen de totalidad de la geometria euclidiana.

Asi, partiendo de las ideas hegemonicas de A. Gramsci y de esta geometria de las fracturas, las
grietas y las rugosidades; la nocion de persona fractal cuestiona el hecho de conceptualizar a la persona
como una totalidad. El motivo es que detrds de esta imagen total, se encuentra un ideal que practicamente
es irrealizable, es decir, la unidad fusionada e integrada de una serie de individuos en una sociedad. Para
Wagner el principal problema de este planteamiento es que no existe una totalidad, sino multiples
totalizaciones y que esto produce, ante los ojos del observador, fallas en la aplicacidn y realizacién de este
concepto. “La sociedad —dird— no funciona perfectamente [...] y la razén de que no funcione perfectamente
es que sus miembros esperan justo eso” (Wagner 1991:160). Esto me trae a la memoria algo que un Aranda
meridionales de Australia, citado por Lévi-Strauss (1997b:82), afirma sobre uno de los sistemas sociales mas
complejos del mundo: “no comprendemos nada de las ocho clases. Es un sistema absurdo, apenas bueno
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Estos ejemplos, que nos permiten reflexionar sobre la totalidad y la dialéctica,
ofrecen una idea de cédmo es posible proceder para pensar en lo humano desde otras
antropologias, o bien la posibilidad de preguntarse tal como lo hizo Lévi-Strauss
(2006a:35), éen qué medida un pensamiento (que sabe que es y que quiere ser) a la vez
anecddtico y geométrico puede llamarse todavia dialéctico? Este es el objetivo del
siguiente capitulo: inventar un campo que posibilite la existencia de la antropologia
raramuri. Ya he mencionado /a ilusion totémica, en donde, al clasificar a los hombres en su
actitud ante la naturaleza, se les distinguia entre los mismos y los otros. Analogamente, si
he sefialado este par de casos ha sido con la finalidad de desplazarnos de la persona a lo
humano vy diluir una cierta ilusion antropoldgica, donde la antropologia aparece como un

dominio exclusivo de la Antropologia como disciplina.

LA ILUSION ANTROPOLOGICA

Si el hombre inventa su propia realidad, si controla sus propias realidades
transformdandolas en experiencias concretas, entonces puedo decir que la Antropologia
como disciplina es una de esas experiencias. El trabajo de campo es una forma de vivir la
alteridad, es decir, de inventar al otro y el si mismo en un proceso reflexivo. Sin embargo,
como ingeniosamente ha sefialado Wagner (1975:11) la invencion en general, y la
alteridad, son fendmenos de creatividad y transformacidon que compartimos todos los
seres humanos. Nosotros hemos usado la nocion de Cultura para controlar este campo de
la experiencia, pero al entrar en contacto con otras culturas ha sido evidente que éstas

han impactado y afectado nuestros propios conceptos, porque el estudio de la cultura es

para esos locos que son los Aranda del Norte. Pero nosotros no hemos heredado de nuestros antepasados
esa costumbre estupida”.

La persona fractal es entonces una propuesta para observar las rugosidades, grietas y fracturas en los
modelos sociales, que analogos a la geometria euclidiana, habrian generado artificialmente esferas y conos
donde habia nubes y montafias. Volviendo a Mauss, Wagner (1991:159) indicard que: “La oposicidén entre
individuo y sociedad, un producto de la jurisprudencia e ideologia politica occidental, no es fortuito a la
hegemonia del pensamiento ‘social’, sino idéntica a ella. Estd basada en la necesariamente ideal, y
practicamente irrealizable, nocién del ‘concepto social’, asi como en la necesariamente substantiva, fisica y
material, nocién de persona como objeto”. De tal forma que, como habiamos intuido, de forma implicita
solo una version de lo que es un ser humano sirvié de filtro para dar cuenta de multiples realidades.
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cultura también (ibid:16). La pregunta de Wagner es, icdmo podemos abrirnos a una
experiencia mutua de creatividad tedricamente hablando? El primer paso, como una
técnica para ejecutar otro desplazamiento bajo la metodologia-ware que hemos seguido
hasta ahora, es considerar que la antropologia no es una exclusividad nuestra y por tanto
diluir la distincién artificial entre nosotros y los otros ante la reflexién de lo humano, como
un campo intelectual y politico de reflexion. El punto central de toda esta discusion es
como la gente crea sus realidades, como ellos crean para si mismos sociedades a través de
éstas, y no qué es la realidad para ellos, cdmo se origina o cdmo ellos se relacionan con lo
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realmente” puesto “ahi” (ibid:127). Este desplazamiento permite la disolucion,
en primer lugar, de la distincion entre el nosotros y los otros; el paso del relativismo
cultural a la relatividad de la objetividad —es decir, de la realidad, de aquello que se
entiende como “lo dado” o “lo natural”— en tanto que nosotros también somos creadores
de realidades y de sociedades. Una de estas creaciones es la Antropologia como disciplina.

Aguello que Wagner expone y que tomaré como un punto de partida es que la
existencia de una realidad universal llamada humanidad es una invencién cultural. El
objetivo de esto no es hacer colapsar la Antropologia (no podria hacerlo), sino abrir
posibilidades para mirar otras antropologias y con ellas otras experiencias sobre la
alteridad. Por ejemplo y siguiendo esta linea de pensamiento, Viveiros de Castro (2004:9)
ha advertido que una de las cuestiones fundamentales para los amerindios, cuya
cosmologia perspectivista es equivalente a un método antropoldgico denominado de la
equivocacién controlada, no seria “saber ‘cdmo los monos ven el mundo’, sino qué mundo
se expresa a través de los monos, de qué mundo ellos son el punto de vista, [¢de qué
mundo nosotros seriamos el punto de vista?] —y agrega el autor—, creo que esta es una
leccion que nuestra antropologia puede aprender de ellos”. Considerar que nuestra
Antropologia, fundamentada en una definicion de lo humano, es sélo una mas entre otras
experiencias de la alteridad abre un campo de posibilidades para conocer otras
antropologias con otras definiciones de lo humano; y quiza en otro momento practicar lo
que Wagner llamé “reverse anthropology” y mas tarde Latour (2001) antropologia

simétrica.
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Por el momento, al diluir la ilusiébn antropoldgica intento hacer un-otro
desplazamiento que dara pauta al siguiente, como un ware sélo puede tejerse a partir del
otro, considerando que “el otro de los otros es siempre un otro” (Viveiros 2004:10) y que
tal vez “el mismo de los otros es siempre también un otro”, en otras palabras que su
definicion de lo humano es otra, con todas las consecuencias politicas, de derecho y
morales que Mauss sefialé en la revision histdrica que hizo de la persona en el
pensamiento “occidental”. Por tanto: “La idea —como indico Lévi-Strauss (2006a:359)- de
una humanidad general, a la cual conduce la reduccién etnografica no guardara ninguna
relacion con la idea que nos habiamos formado antes”. El objetivo serd, con la etnografia
rardmuri, plantear la posibilidad de una otra antropologia raramuri donde el ser humano
como totalidad, propuesto por mi propia Antropologia se disuelva, para dar paso a una
totalizacion antropoldgica propia, es decir una versién mas entre otras, que dialogue con
la rardmuri y que se mixture con ella, como dos flujos de pensamiento capaces de
combinarse.

Asi como un mapa a escala real resultd inutil a los gedgrafos del Imperio y fue
abandonado sin impiedad hasta quedar en ruinas, como una reliquia que recuerda que un
mapa es siempre un mapa-para... De igual forma, como en la discusidon entablada con
Sartre, Lévi-Strauss (ibid:373) diria que la historia nunca es la historia, sino la historia-
para... Tal vez también, la antropologia tendria que pensarse como una antropologia-para

y por tanto lo humano como lo humano-para...
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Figura 6. Ejemplos de fajas tomadas de Lumholtz (1904).
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CApiTuLo 1l

UNA OTRA ANTROPOLOGIA

Como si destejiera dos wares, hasta este momento he mostrado cémo fueron ejecutados
dos desplazamientos. En el primero se construyd, a manera de creacidn-invencion
wagneriana, la nocidn de persona raramuri. En el segundo ésta fue deconstruida para
deslizarnos de la persona a lo humano. Ahora como si tejiéramos un tercer canasto,
estamos listos para reinventar el concepto de otra humanidad. La perspectiva y el punto
de partida seran otros, pero la técnica y el material con el que se trabajara seguiran siendo
los mismos. El objetivo de este capitulo es incorporar la imaginacion tedrica de los otros a
nuestros propios conceptos, con la finalidad de dar cuenta de una version alternativa de lo
humano; accion que permita, en un ejercicio de simetria intelectual, abrir una posibilidad
para la existencia de una antropologia otra, en este caso de una antropologia raramuri.
Para ello, cabe recordar la inspiracion tedrica proveniente de la teoria nativa sefialada en
la “Introduccidn” de este escrito, y la premisa sobre cémo la imaginacién tedrica raramuri
nutre, transforma y crea de facto mis propuestas.

Tomaré como materia de reflexidon otro objeto rardmuri que como los ware es un
contenedor de saberes y experiencias capaz de potencializar y enriquecer nuestros
marcos conceptuales. Tal objeto son las fajas raramuri, tejidos actualmente elaborados
con estambres sintéticos pero cuya técnica, aunque quizd transformada por la materia
prima, transmiten una serie de sensaciones y conocimientos que han impactado mi
metodologia. La historia del tejer parece ser sélo una, pues rigidas o suaves, siempre
fueron fibras vegetales las que ocuparon la escena antes de los materiales sintéticos. Por
esto, pasar de los cestos a los tejidos tiene una légica propia que seguiré, ya que estos

objetos nos enfrentan a dos urdimbres de conocimientos-otros.
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UNA URDIMBRE DE SIMETRIAS Y ASIMETRIAS

Argelia tenia veinte anos cuando la conoci. Joven y con una belleza aguda, parecia timida,
callada. Mas tarde entenderia que su silencio era producto de la vergiienza que sentia
ante su precario espafiol; la cual se desvanecio cuando a los 26 afios logrd ser una mujer
bilinglie. Madre de tres nifios y una pequeia; alta, esbelta y de rasgos afilados, sus ojos
rasgados quedaban enmarcados en un rostro moreno y unos pomulos bien altos. Ella fue
una de las tantas mujeres raramuri que conoci en Norogachi, como “muy buenas”
tejedoras de fajas (puraka)*®. Sonriente y siempre atenta a nuestras visitas, pasaba la
tarde en silencio, tejiendo, hilando el estambre de algoddn o acrilan que compraba en las
tiendas del pueblo, o preparando la urdimbre en el telar de madera que su esposo
Servando habia ensamblado para ella.

Servando montaba en un patio de la casa el telar —conocido en el lenguaje técnico
como telar horizontal o rigido. Su forma rectangular se conseguia al colocar dos troncos
grandes (de veinte centimetros de didmetro y de tres metros de largo) en posicion
paralela, separados uno del otro (por setenta centimetros) mediante otros dos troncos
menores (el del frente, considerando el punto de vista de la tejedora, con un didmetro de
nueve centimetros y un largo de noventa centimetros, el posterior con un largo de un
metro y un ancho de treinta centimetros); mismos que también resultaban ser paralelos
entre ellos. Los troncos mayores tenian muescas para que ahi embonase el menor, ya que
el tamafio del telar puede modificarse ante las exigencias del largo de la faja que se desee
tejer. Finalmente, el telar queda inclinado en su parte posterior a partir de otros dos
troncos, enterrados en la tierra y, colocados de manera perpendicular a los troncos
mayores.

Una vez montado el telar e hilado el estambre en un huso (firijibari) de madera —

para que el hilo “sea fuerte” y resista el tejido decia Argelia—, y particularmente, una vez

“ Debemos a S. Aguilera (2005) una etnografia puntual sobre el proceso de creacién de las fajas rardamuri en
la region de las barrancas de la Sierra Tarahumara. Remito al lector interesado a este material, titulado La
faja ralamuli, un entramado cosmoldgico. En este caso, tomaré el trabajo de Aguilera como un marco de
referencia para exponer mis propias observaciones en campo, que si bien provienen de la region alta de la
sierra y por tanto son una variante intrarregional, coinciden en algunos puntos generales.
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elegidos los colores, punto importante para cualquier mujer rardmuri; se procede a
montar la urdimbre. Las discusiones en torno a los colores utilizados y su combinacién son
fundamentales. Un uso equivoco del color, puede llevar a consecuencias y criticas no
deseadas. La urdimbre se coloca en tubo, es decir, el hilo de un solo color se tensa entre
los dos troncos menores del telar hasta formar una pared superior y otra inferior, para al
final amarrar las puntas. Luego, sobre éste hilo y de manera alternada, se tensara un
estambre de otro color para lograr el efecto de positivo-negativo. Asi, si tuviéramos dos
colores A y B, tendriamos en ese enrollado tubular una serie tipo A-B-A-B-A-B-A-B, o lo
que Aguilera (2005) llamé el panel central de la faja. En cada extremo de este panel, se
coloca otra serie de estambres de un solo color, de tal forma que la secuencia final de la
urdimbre suele ser AAABBB-ABABABABABA-BBBAAA. El nimero de vueltas que constituye
la urdimbre dependera del ancho de la faja. Las mujeres comienzan el tejido de abajo
hacia arriba, es decir, desde la zona mas préxima a su cuerpo. Una vez separada la
urdimbre y los estambres en dos grupos de color y en dos posiciones (arriba A-abajo B),
(para mayores detalles aqui remito al lector nuevamente al trabajo de Aguilera), es
posible formar la calada y comenzar el tejido.

En el Capitulo 3 de su disertacion, Aguilera (ibid:61-94) realiza el andlisis
iconografico de dieciocho fajas por medio de la clasificacidon de las categorias visuales
elementales. No retomaré su reflexion, ni sus conclusiones, tan sélo la descomposicién
grafica de los objetos, ya que mis intereses se dirigen en otra direccion. Cuando se
contempla esas fajas, surge cierta maravilla por sus colores, sus acabados y su belleza. Sin
embargo, cuando conversaba con Argelia, con mi escaso rardmuri, y ella me hacia saber
que no iba al pueblo porque no hablaba espafol y mucho menos entendia cémo comprar
en la tienda o hacer cuentas con el dinero, yo me preguntaba entonces... ella, Argelia,
precisaba de “cierto” conocimiento para elaborar esas fajas, un pensamiento que
traducido a mi mundo podria ser matematico, geométrico e incluso que podria precisar de

nociones como el todo y la parte.
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Figura 7. Argelia. Arriba, con veinte afios cargando a una de sus hijas. Abajo, en 2008 tejiendo una
faja en su telar. (Fotos de Jorge Martinez, 2008).
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Figura 8. Argelia. Arriba ensefia a Luisa como hilar estambre con el uso (Firijibari). Abajo, Ella teje.
Separa la urdimbre con el bi’nilika, y los fija al resto de la faja con una suma, luego de terminar una
linea de tejido. (Fotos de Jorge Martinez, 2008).
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Por ejemplo, para elaborar aquellas piezas Argelia debia tener el disefio total
(virtual) antes de comenzar el tejido, pero esa totalidad no era mas que un fragmento de
algo mas amplio, en tanto que cualquier faja puede ser infinita (tanto a lo largo, como a lo
ancho de si misma). Asi, la faja resulta ser una objetivacién o un fragmento de un diseno
potencialmente infinito, pero al objetivarse ésta se transforma en una nueva totalidad,
contenedora a su vez de fragmentos. Estos Ultimos pueden ser llamados motivos, y desde
cierto punto de vista, o seria mejor decir desde cierto espacio o momento de relaciones,
también seran totalidades que sdlo adquirirdn sentido al estar en relaciéon con otras
totalidades o fragmentos, es decir, al formar parte de un tejido. Las fajas, los ware y las
almas raramuri, no son un todo en si mismos. Cada uno de ellos sélo puede ser dentro de
un tejido (sea de hilos, de un conjunto de canastos, de un grupo de almas o de caminos),
siguiendo una ldgica de relaciones propia, tal como hemos visto para los ware. Para el
caso de las fajas, el todo y la parte es reversible y transformable, tanto cuanto lo seria el
fondo y la forma para los mitos en botella de Klein analizados por Lévi-Strauss (1986)
desde el punto de vista de lo virtual y lo actual. Estas relaciones son las que me interesan
explorar a través de estos objetos en este capitulo.

El todo aparece entonces como una vastedad infinita e ilimitada, como un tejido
potencialmente inagotable. Incluso si uniésemos varias fajas veriamos que los disefos de
éstas embonarian gradualmente, en tanto que unos motivos son transformaciones de
otros. El todo entonces podria ser un tejido transformandose perpetuamente. Las fajas
son actualizaciones, u objetivaciones, de esa virtualidad. Por tanto, en ellas seguira
existiendo esa forma de totalidad, puesto que ellas mismas se han transformado en una
nueva forma de lo total que contendrd a su vez nuevas partes o fragmentos. ¢Cémo
hablar de estas partes y todos? En principio podria retomar las nociones de fondo y forma,
dado que en algunas fajas es visible su alternancia y en otras no, tal como la Gestalt lo
propuso®. Pero las relaciones de simetria y asimetria que estructuran los disefios graficos

de las fajas (ver Figura 9 y Figura 10) pueden ser mas potentes.

15 .1s . , , ; .
Utilizaré una analogia para dar cuenta de como podria pensarse el todo y la parte en el pensamiento

raramuri a partir de las fajas: aquella que remite a las leyes de la figura y el fondo planteadas por la

psicologia de la Gestalt en la Alemania de principios del siglo XX. Los paneles centrales de las fajas tienen dos
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Basta con considerar que estos principios graficos son andlogos los de la
sociabilidad raramuri, tema que desarrollaré en la Segunda Parte de este escrito. Asi
podemos tomar como ejemplo la relacién entre las almas de los hombres (que valen 3) y
la de las mujeres (cuyo valor es 4); la cual podria entenderse como una asimetria interna
dentro del campo de relaciones raramuri. Esta asimetria es el principio que posibilita la
relacion puesto que, como dos motivos en los tejidos que sélo pueden estar juntos dada
su desigualdad gréfica, las capacidades y potencialidades diferenciales entre hombres y
mujeres es lo que permite una vida social plena para los integrantes de la pareja, asi como
su potencia creadora de vida nueva.

Si observamos esta asimetria desde otra-asimetria, por ejemplo, desde la relacién
de los rardmuri con los mestizos —cuya alma es diferente por su origen (ya que son hijos
del Diablo) y nimero (sélo tienen una)—, entonces la antigua asimetria entre hombre y
mujer parece transformarse en una simetria y oponerse (en contrapunto o contraste) a
esta otra asimetria. Al igual que en los motivos graficos, en las férmulas sociales, las
simetrias y las asimetrias también son transformables unas en otras, y esto depende de
aquellas partes (o fragmentos) que se objetivan o actualizan (bajo la forma de una faja o

de una relacién) y que hacen parte de esa virtualidad social o grafica.

colores donde podemos identificar figuras y fondos. Sin embargo, la técnica de positivo-negativo con la cual
se teje la urdimbre, transforma las figuras, aparentemente planas, en formas bidimensionales, generando
asi una alternancia entre el fondo y la figura, donde el espectador adquiere un papel activo y relacional con
el objeto, pues él escoge de alguna manera cual es fondo y cudl es la figura. Resultado, tal como indica la
teoria de la Gestalt, que para los raramuri, el todo parece ser mucho mds que la suma de las partes. Si
observamos por ejemplo estas fajas (ver figura 9), es posible ver en ellas que el fondo y la forma son capaces
de alternarse. No sucede lo mismo con otros disefios, aunque suele repetirse en pequefias fracciones de
ellos, como si ese todo encontrado en las primeras fajas estuviese ahi contenido como partes. Como si en el
mundo raramuri el todo pudiese transformarse en una parte de un nuevo conjunto que a su vez fuese un
todo en si mismo. Ejemplo de esto son las siguientes fajas (ver figura 10).
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Figura 9. Fajas en las que figura y fondo se alternan siguiendo un principio de simetria. Tomadas

de Aguilera, tablas Il y VII (2005).
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asimetria que los constituye. Tomado de Aguilera, tablas | y Il (2005).

47



Mads tarde retomaré estas ideas para hablar del mundo rardmuri. Por el momento
aquello que es necesario es posibilitar la existencia de una antropologia otra, y para ello es
preciso poner fin (éo transformar?) la asimetria que instituye nuestra propia
antropologia’®. La pregunta es, écomo revertir (insisto, o transformar) tal distincién?,
écomo volver simétricos nuestros analisis? El conocimiento contenido en las fajas puede
sernos inspirador.

Podemos partir de un campo objetivado y concreto de relaciones, tal como lo es
una faja. Por ejemplo comenzar por la asimetria que constituye la antropologia segun B.
Latour (2001); la cual no es mds, como lo ha demostrado este mismo autor, que una
herencia de la asimetria que a su vez constituye la cosmologia “del mundo moderno que
jamas fue moderno”. Como ya he comentado, tal asimetria —bajo la forma de una ilusidon—
ha consistido en distinguir a los “occidentales” (the west) del resto de la humanidad (the
rest). Posteriormente podemos hacer uso del contraste, ya que a través de él es posible
desplazarnos entre diferentes puntos de vista, es decir, movilizar la transformacién entre
la simetria y la asimetria, y quiza de esta manera viabilizar la antropologia simétrica.

En general, Latour propone estudiar el todo bajo los mismos principios,
herramientas y parametros. Como ha dicho Wagner, lo natural y lo cultural entran en el
campo de lo relativo, de la invencidon humana y por tanto de lo construido. Y, en tanto que
se diluye la distincion entre el nosotros y los otros (pasamos de una asimetria a una
simetria), es posible entender nuestra propia naturaleza como cultura. Pero, épara qué
plantear una simetria de este tipo? “Ocurre —dira Latour— que el principio de simetria no
tiene solamente por objeto establecer la igualdad —ésta no es mas que el medio de regular
la balanza en el punto cero— sino registrar las diferencias, vale decir, al fin y al cabo, las

asimetrias, y comprender los medios practicos que permiten que los colectivos se

16 Siguiendo a Latour (2001), la antropologia, entendida como un modelo descriptivo asimétrico, distingue
entre las ciencias in-estudiables —de los “nosotros”— y las etnociencias estudiables —de los “otros”. Aclaro
que al referirme a “occidente” lo hago utilizando el contraste hecho por otros autores. Mas alla de resaltar
esta gran division mi intencion es diluirla. No obstante, si aparece a lo largo del texto en principio el
referente concreto es la antropologia, y mas particularmente mi propia formacién; misma que pongo en
juego en estas paginas. Posteriormente el lector podra ver que no hay un “occidente” abstracto, nunca lo
hubo, en la Segunda Parte, aparece en escena el mundo mestizo serrano que no es este occidente. Sirva de
advertencia pues que mi intencién no es crear monolitos maniqueos de bondad y maldad.
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dominen unos a otros” (ibid:157). En otros términos, el fin de esta antropologia simétrica,
y la finalidad de hablar de otras antropologias es politico.

En algunas fajas, la figura y el fondo son capaces de alternarse de manera
simétrica, en otras no, resultando asimétricas. Dos formas de orden que se combinan para
configurar un otro y nuevo orden, asi como un nuevo todo: una faja concreta. Dos formas
que se que transforman de una faja en otra, y que se explican mutuamente. Este es el
sentido de la antropologia simétrica: explicar, a partir de colocar en plano de igualdad
diversas antropologias (naturalezas y culturas), la asimetria y los mecanismos de
dominacidn entre ellas. Si bien, mi objetivo es plantear la existencia de una antropologia
rardmuri y para ello requiero indagar su teoria sobre lo humano; como un paso previo —
como la urdimbre sobre la cual se tejeran los disefios— serd necesario construir un
ejercicio de reflexiéon simétrica entre nuestra antropologia y la rardmuri.

Procederé de la siguiente manera. En este capitulo analizaré un mito de origen
raramuri, desde el cual cavilaré sobre la teoria rardmuri de lo humano. Y haciendo un
contrapunto simétrico, utilizaré un examen realizado por M. Sahlins (1996) a uno de los
mitos de origen del hombre en nuestra propia tradicién antropoldgica: la caida biblica del
Paraiso en el Antiguo Testamento. Retomaré el articulo titulado The Sadness of
Sweetness: The Native Anthropology of Western Cosmology porque en él la antropologia
es colocada en el centro de la historia, no sélo como una disciplina, como la antropologia
académica que conocemos y amamaos, sino bajo la forma en la cual podria ser considerada
como, tal como indica el autor, una antropologia nativa, donde se expresan las
concepciones indigenas de la existencia humana. A partir del dogma Judeo-Cristiano de la
Imperfeccion humana, Sahlins presenta segun sus propias palabras una arqueologia del
discurso de las ciencias sociales. Esto es de coémo algunas tradiciones antropoldgicas
fungen como vehiculos de dimensiones cosmoldgicas, que al formar parte de la cultura

nativa de “occidente” contienen ideas particulares de la humanidad, la sociedad vy la
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naturaleza. Para este caso, sélo es necesario retomar el concepto de naturaleza humana,

T . . 17
dado que el andlisis de este autor es mas amplio™".

v Siguiendo a P. Ricoeur, la historia biblica de la Caida es el mito antropoldgico por excelencia, en tanto que
conjunta el origen del hombre con el de la maldad. De tal manera que el mal resulta ser un efecto de la
creacion humana y en consecuencia un hecho histérico mas que un fendmeno primordial, como lo es en
otras mitologias. La Caida de Adan conlleva asi a una divisiéon entre la perfecciéon absoluta de Dios y a la
debilidad radical del Hombre (Adéan); la cual se traducird en maldad y tendrd multiples consecuencias. Un
hecho particular de esta mitologia, y por tanto de la idea de lo humano, es que por una parte algunas de
estas consecuencias desastrosas —como la muerte y el dolor— no sdélo afectaran al hombre, sino también al
resto de la creacidn. Por otra parte, estas secuelas seran definitorias de la esencia humana, particularmente
la necesidad, expresada en dos campos: el intelecto y el cuerpo. Si bien antes de la Caida, Adan disfrutaba
de un conocimiento divino, ya que otorgd nombre a todos los animales demostrando asi su capacidad de
distinguir la realidad —al igual que Dios lo hacia—; al salir de Paraiso y como efecto de una serie de obstaculos
epistemoldgicos queda condenado a la “estupidez” (ibid:396). Comer del arbol de la sabiduria tendra como
una de sus consecuencias la ignorancia, puesto que la verdad y la perfeccidn pertenecerdn de ahi en
adelante exclusivamente a Dios. Adan queda pues inculpado a la ignorancia y a la incomunicacién, producto
de su imperfeccidén eterna; condenado a buscar la verdad a través de la representacion y a través de ese
empirismo que formularia mas tarde el neo-platonismo.

El cuerpo, su finitud y su imperfeccion se transforman en los fundamentos de lo que Sahlins llama la
Antropologia de la Necesidad y la Antropologia Bioldgica; ya que en ambos casos el hombre aparece como
esclavo de sus necesidades. De tal forma que dentro de la economia, como ciencia positiva creada por A.
Smith, no hay cambios fundamentales en la concepcidn de la naturaleza humana: “El Hombre Econémico de
los tiempos modernos es todavia Adan. La misma criatura manejada por su escasez de necesidades
sobrevive lo suficiente para llegar a ser la mayor protagonista de todas las ciencias humanas” (ibid:397). No
obstante, el paso a la antropologia cientifica si conlleva una modificacion de tipo moral, pues aquello que
fue un pecado, esa necesidad por el conocimiento, se convierte en un recurso de virtud social. Durante la
Ilustracidn, diversos pensadores propondran que las necesidades humanas seran la razén de la sociedad en
si mismas y que las sociedades conforman un todo compuesto por partes de individuos que se necesitan
unos a otros, donde la necesidad es el motor que hace funcionar a la sociedad misma. Para Sahlins, el
funcionalismo es un legado tanto de la llustracién como de este mito adanico.

Esta nocidn de una naturaleza humana definida por las necesidades, que poco a poco se construiria
a través de la conformacion de una economia de mercado, adquiere nuevos elementos en el siglo XIX con las
teorias sobre la evolucién y el progreso. Considerando que Adan era carne y alma, y que su condena quedd
marcada en el cuerpo a través de sus necesidades en forma de dolor y muerte; era légico que el alma le
ayudaria eventualmente a recorrer un camino de perfeccién hacia el conocimiento o hacia el no-dolor. Esto
derivd en una contradiccion, pues si bien, la idea de progreso sumada a la economia de mercado y a la
industrializacién, permitieron la aparente satisfaccién de necesidades a partir de un recurso como la razén y
otro como la técnica que derivaron en la civilizacion, las necesidades de la carne no parecian disminuir, sino
potencializarse. Ante los ojos de los pensadores sociales, “las urgencias del cuerpo aparecian como los
recursos de la sociedad” (ibid:401) y esto fue uno de los fundamentos de las explicaciones biologicistas de la
cultura. Asi, el cuerpo o las necesidades de la carne estarian detras del funcionamiento de la economia, y
ésta seria la condicidn necesaria de la sociedad, dando como resultado que el “determinismo bioldgico es la
mistificacion del orden cultural, especialmente sostenido por la economia de mercado” (ibid:402).

Finalmente, Sahlins llega a Durkheim, quien conscientemente dibujé una tradicion filoséfica a la vez
que teoldgica al indicar que el hombre es doble y que habia dos seres en él: uno individual, su organismo, y
otro social que representaba una realidad intelectual y moral: la sociedad. Para Durkheim el hombre era
preeminentemente social, pero aquello que continuaba siendo particular de esta cosmologia no era esta
dualidad en si misma (cuerpo-alma), sino la guerra civil entablada entre ambos dominios y que remitia
indudablemente a la guerra original entre Dios y Addn, misma que no era otra que la librada entre la
perfeccion y la imperfeccidn, la verdad y la falsedad.
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El mito de origen de la Caida trata, como también nuestra tradicién antropoldgica,
sobre una relacion o sobre varias de ellas: entre Dios y Adan, entre la sociedad y los
individuos, entre los individuos mismos, entre Adan y Eva, entre Adan y la naturaleza... Al
hablar de relaciones habla entonces de moral, es decir, de cdmo ejecutar tales vinculos.
Antes de proseguir es pertinente definir lo que entiendo por moral. Si bien en trabajos
pasados habia hablado de ética y moral indistintamente o incluso combinado ambos
términos, nunca los defini de manera explicita y clara. Este mito, asi como los que
analizaré a continuacion, trata sobre el como establecer vinculos, sea con Dios, con el
Diablo o con los hombres. Esto es, las formas especificas de generar relaciones, es lo que
en adelante llamaré —utilizando a Wagner—, campos de moralidad. La moral por tanto es
ese como hacer, que tal vez sélo podemos hacer visible mediante el contraste y el
contrapunto y cuyas formas simétricas y asimétricas se develan, por consecuencia, dentro
de un campo de relacidn concreto. Siguiendo a F. Nietzsche (2008), la moral debe
corresponder con un contexto historico —y agregaria sincrénico, especifico y colectivo, tal
como en la Alemania de su época bajo la cual él mismo generaria La genealogia de la
Moral. En este sentido, todos sus componentes, cualidad o valores, no son algo dado y por
tanto verdadero o universal, sino algo construido e inventado historicamente, pero esto
todos lo sabemos. Asi, estariamos hablando como en el capitulo anterior, de
totalizaciones de la moral, es decir de la moral para... y de tantas morales como historias

4

existan... Como veremos adelante, para este filésofo como para los raramuri: “...no hay
ningun ‘ser’ detras del hacer, del actuar, del devenir; el ‘agente’ ha sido ficticiamente
afiadido al hacer; el hacer es todo” (ibid:59). Al igual, podria afiadir, que la virtualidad
potencial de los disefos graficos sélo puede conocerse mediante las fajas concretas, o esa
virtualidad de la socialidad, también infinita, sélo puede ser a partir del hacer concreto de
ciertas relaciones. La moral entonces son campos de relaciones antes que principios de
accidon substanciales. El bien y el mal, lo bueno y lo malo, asi como el resto de las

valoraciones seran consecuencia de vinculos provenientes de las simetrias y de las

asimetrias sociales. En este nivel, la moral es la medida del valor del si propio y del otro, lo
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cual posibilita tener distintas perspectivas sobre ella, o como lo hemos llamado:
contrapuntos o contrastes. Finalmente, como campos de moralidad, la moral conjunta
colectivos pues genera fuerzas de atraccidén en tanto que se conforma por acciones y
relaciones, ofreciendo segun Wagner (1975:41) en un “pull the world together”, la
impresién de un absoluto —como las fajas— en un mundo que no es absoluto y desde el
cual se visualizan otros campos de moralidad (tal como nosotros vemos a los otros, dira
Latour, desde una perspectiva asimétrica).

Al analizar el mito de la caida de Adan, Sahlins muestra que nuestra antropologia
entiende estos lazos de moralidad a través de varios dispositivos como el todo vy las partes,
la naturaleza y la cultura, la guerra civil, la inclusién y la exclusidon. Quizd también, por
ultimo, valga la pena recordar, en palabras del mito, por qué Dios expulsé a Adan del
Paraiso: “Miren —dijo— que el hombre ha venido a ser como uno de nosotros, pues se hizo
juez de lo que es bueno y malo” (Génesis 4). Esto me hace pensar nuevamente en Latoury
en la simetria, porque desde la moral de este mito, es decir, desde el cémo se ejecutan las
relaciones entre los sujetos: hacer del otro parte de un nosotros conlleva hacerlo participe
(a ese otro) de la capacidad de enjuiciar y valorar; por tanto de una simetria. Aquello que
adquirié Adan no fue conocimiento, pues esto fue algo que perdio; sino consciencia del
funcionamiento de las relaciones de juicio y poder, de su posicién en ellas y lo mas
importante, de cierta participacion en ellas. Y por tal motivo, fue expulsado del Paraiso.
Desde ese momento era libre para cuestionar a Dios y juzgarlo... Y ahora que lo pienso,
pese a que Sahlins habla de Addan como prototipo del Hombre, fue Eva quien comid de la

manzana y convidé a Adan... (a ser parte de la revolucién, agregaria Bonfiglioli...).

%k k

En el mito biblico que brevemente acabo de revisar estan presentes algunos cddigos: el
sociolégico que remite a la filiacion —por creacién— entre Dios y Adan y que permite que,

como un padre furioso ante la desobediencia de su hijo, éste lo castigue con el dolor, la
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muerte y la necesidad intelectual y corporal. Este vinculo se transforma dentro de nuestra
tradicion antropolégica en al menos dos sentidos. Por una parte bajo la forma de lo social
y lo individual, donde se reproduce una guerra desigual y pérdida por parte del individuo,
quien carga con valores como imperfeccidn, necesidad, ignorancia, y otros. Por otra parte,
en la relacion entre los integrantes de ese todo social bajo la forma también de una guerra
civil y que estan condenados a una comunicacién defectuosa, velada por la ignorancia y la
imperfeccidn intelectual. Si consideramos que dentro de este segundo lazo podriamos
identificar la alteridad como un hecho antropoldgico, y si sumamos a esto que la
naturaleza humana parece definirse por la necesidad, el resultado de la ecuacion es la
imagen de una moralidad que nos resulta familiar. La relacién con el otro estd mediada
por la urgencia que sentimos de él para comprendernos, para salvar su alma, para hacer
funcionar la economia, para darle derechos, para darle educacién, para no seguirlo
explotando, para darle una otra antropologia... Y al mismo tiempo reproduce la imagen
biblica del mito en la que Dios habla de un nosotros excluyente del que Adan se hizo
participe y por lo cual fue expulsado de Paraiso. Estas reflexiones son laxas, no obstante,
aquello que me interesa resaltar son los coddigos presentes: parentesco, alteridad y moral;
los cuales, simétricamente, nos seguiran a lo largo de este capitulo dedicado al mito de

origen raramuri sobre los hombres.
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DIABLO Y SU HERMANO MENOR:L8

Mito 1. Rejogochi, 1988.

Un dia Dios y su hermano mayor, el Diablo, estaban sentados juntos hablando y decidieron
ver quién podia crear seres humanos. Dios tomd barro puro mientras que el Diablo mezcld
su barro con cenizas blancas y empezaron a formar algunas figurillas. Cuando los mufiecos
de Dios estuvieron listos, los quemaron para que endurecieran. Las figuras de Dios eran
mas oscuras que las del Diablo. Eran los raramuris mientras que los del Diablo eran
chabochis. Entonces decidieron ver quién podria dar vida a las figuras. Dios sopld su
aliento en sus mufecos e inmediatamente tuvieron vida, pero el Diablo, a pesar de soplar,
no tuvo éxito. Se volvié hacia Dios y le pregunté: “éCémo hiciste eso?”, de manera que
Dios le ensefi6 al Diablo cémo darles almas a sus creaciones. Una vez que los raramuris y
los chabochis estaban vivos, Dios y el Diablo organizaron una carrera a pie entre ellos.
Ambos lados colocaron sus apuestas, que incluian dinero al igual que las mercancias, y las
acumularon en la linea de partida, que también marcaba la meta. La distancia de la carrera
se establecié —una corta distancia de aproximadamente diez kildmetros—y los dos equipos
de corredores partieron. A pesar de que la carrera estuvo peleada, los corredores
chabochis llegaron antes al lugar de los apuestas, de manera que tomaron las ganancias y
se fueron. Dios estaba bastante enojado con los rardmuris porque perdieron. De ahi en
adelante, les dijo, serian pobres mientras que los chabochis serian ricos y, mientras los
chabochis podrian pagar a sus trabajadores con dinero, los rardmuris tendrian solamente
tesgliino para darles a la gente que los ayudaran.

'8 Si bien, el objetivo de este capitulo es analizar Unicamente este relato —recopilado por Merrill (1988) y que
serd por tanto nuestro mito de referencia—, para lograrlo es necesario seguir dos requerimientos basicos del
método estructural (Lévi-Strauss 1982). Primero, se recurrird al contexto etnografico, ya que al ser una
realidad movil, no es posible el estudio de los mitos sin la etnografia. Y segundo, se utilizardn otros mitos de
la misma sociedad, en tanto que todo mito es una transformacion de otros mitos y por ello éste sélo se
explicard a través de sus variantes. Una de las imagenes metodoldgicas que tomo aqui para efectuar mi
examen, de las tantas contenidas en Las Mitoldgicas, es la de levantamientos en roseton; método que
consiste en “construir primero, alrededor de un mito, su campo semantico, gracias a la etnografia y
mediante otros mitos, y repitiendo la operacion para cada uno de ellos; de modo que la zona central
arbitrariamente escogida puede verse recortada por numerosos trayectos, pero la frecuencia de los
traslapamientos disminuye al aumentar el alejamiento” (ibid:14). Asi, procediendo en espiral, el centro
parece definirse cada vez mas, dejando los contornos mas alejados difusos, que abren otras preguntas, pero
que simultdneamente aclaran los cuestionamientos iniciales. Partiré entonces de un mito para llegar a los
esquemas que lo ordenan y que supongo definen la teoria de lo humano en la antropologia rardmuri.
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M1 estd compuesto por dos relatos: el de la creacion de los rardmuri y de los mestizos, y
el de la carrera ejecutada entre ellos. Aquello que los vincula es el encuentro entre dos
hermanos: Dios y su hermano mayor, el Diablo. En principio tenemos una relaciéon de
parentesco colateral regulada por la competencia®. En el sistema de parentesco raramuri,
todos los colaterales de la generacién de ego son clasificados bajo el mismo sistema
terminolégico (ver figura 11) siguiendo dos principios que regulan toda la terminologia: el
género de ego y la distincion entre mayores-menores. Las terminologias, como bien
senalé Wagner (1977), no son simples homologias de las relaciones sociales, cuyo origen
tendria que ser el mismo y sus desarrollos equivalentes y ni qué decir de sus funciones. Es
decir, los términos no son simples sinédnimos de las relaciones sociales. El parentesco, dird
el autor, es un universo analogo a otros, con procesos convergentes, que sdlo puede
entenderse en la diacronia y en su actualizacién relacional. En otras palabras, suceden en
el tiempo y ahi es donde adquiere sentido, en la puesta en escena de las relaciones,
incluyendo a las terminologias mismas. La terminologia raramuri vista desde esta dptica
seria, antes que una estructura prescriptiva o una guia de accion individual, una
manifestacion mas de un flujo analdgico de vinculos que como veremos mas adelante
incluye otros.

F. Wydham (2004) y Naranjo (2009) han descrito uno de estos flujos: el
desarrollado entre colaterales. En términos generales, se puede decir que a partir de que
aprenden a caminar y a hablar, los pequefios raramuri adquieren cierta independencia de
los padres. El cuidado de su cuerpo, asi como de sus propiedades —ropa, herramientas,
utiles escolares, chivas, etc.— serdan su responsabilidad. Todavia recuerdo, cuando
vistamos a Bautista y entre las historias que nos contaba, vimos a sus hijos salir muy
temprano hacia el monte, apenas rayaba el sol en el horizonte. Era invierno y comenzaba

a caer aguanieve. Ellos iban a cuidar de las chivas, de un rebafio de aproximadamente

¥ En 2008, junto con Nashielly Naranjo y Jorge Martinez, iniciamos una indagacién sobre el sistema de
parentesco raramuri en el ejido de Norogachi que daria como resultado un articulo conjunto (Martinez,
Martinez y Naranjo en prensa), dos tesis de licenciatura (Martinez 2009 y Naranjo 2009) y dos articulos
derivados de cada una de ellas (Martinez en prensa y Naranjo en prensa), los datos aqui presentados
provienen de este material y de la metodologia que fue disefiada para trabajar este caso de estudio que
llamamos la genealogia de los Espino de Santa Cruz.
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treinta animales. El dijo que algunos de ellos eran propiedad de sus hijos de diez y doce
afios, que cuando uno de ellos tenia apenas ocho “no sabia bien cdmo hacer negocios” y
vendid un animal a un mestizo por doscientos pesos. Y agregd que era su responsabilidad,
porque era su chiva y que “sdlo haciendo las cosas es que iba a aprender”. En otra
ocasién, permanecimos un par de semanas en Los Pajaritos, zona de barrancas de
Batopilas. Los nifios de la familia con quienes viviamos, Sabino y su hermana mayor, él de
diez, ella de doce, salian todas las mananas con aproximadamente veinte chivas, y
regresaban cuando el sol estaba casi cayendo. Con ellos, llevaban sélo un poco de pinole —
maiz tostado y molido—, un jarro de metal y una cuchara. En cualquier pozo de agua se
detendrian para tomar agua y batir pinole. En otra ocasién, Sabino manejaba un cuchillo
de casi veinte centimetros y lo afilaba lo suficiente para seguir tallando un juguete de

madera, una camioneta o “troca”, a la que después le colocaria ruedas.
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Figura 11. Terminologia de parentesco colateral en primera persona del singular. Arriba ego
masculino, abajo femenino. Indistintamente, sean hijos (as) de los hermanos (as) padres o madres
seran llamados “hermanos”, siguiendo las distinciones de género y el orden de nacimiento, que en
el caso de los hijos (as) de los hermanos (as) de los padres, el orden considerado es el de los
padres, no el de los colaterales.
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Figura 12. Bautista. Arriba: Casa en la Luna. Abajo: Familia de Bautista y chivos saliendo del corral
(foto disefiada por él).
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Figura 13. Sabino. Sacando las chivas a las 7 de la manana, Sabino y sus hermanas en Los Pajaritos.
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Figura 14. Nifios en el Cuervo, Los Pajaritos y Tehuerichi.
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En los ranchos cercanos a Norogachi, los nifios parecen tener un espacio social
reservado para ellos, independiente de los adultos. Naranjo dird que es a través de la
imitacidon de ese mundo adulto, y mediante su reproduccién en el juego y en el trabajo,
que los nifos aprenden como ser rardmuri, o en palabras de Maria Genoveva (en Naranjo
en prensa) “los nifios aprenden viendo”. Evidentemente, la traduccion de las palabras de
Genoveva requiere una reflexion sobre qué es el conocimiento y como se transmite, a la
cual dedicaremos espacio mas adelante, por el momento, lo que interesa resaltar son las
cualidades de las relaciones establecidas entre los infantes.

Siguiendo a Naranjo una vez mas, estas relaciones son de cuidado, solidaridad y
armonia. Los miembros de una misma generacién, pensando en ellos como un colectivo
potencial que modifica su actualizacion en la diacronia —es decir, no siempre estd
integrado por las mismas personas—, se cuidan, se bafian, se alimentan, visten, juegan, se
protegen y se ensefian a caminar por la sierra, a alimentarse en ella, a no caer en peligros,
a cuidar de si mismos y de otros, a trabajar e incluso a ir a la escuela y a convivir con los
mestizos; considerando siempre su género y su posicion de mayores y menores. De tal
forma que los colaterales son un colectivo de apoyo y de cooperacion potencial cotidiana.

Pero écomo se actualizan las redes en ese gran colectivo potencial?

La conformacion de los ranchos y el papel de los colaterales

Partamos de un concepto operacional que sirva como herramienta. Por colectivos
residenciales, forma en que definiré las agrupaciones cotidianas raramuri, se entenderd a
las personas que, siendo parientes o no, cohabitan en un espacio comun y que cualquiera
que sea su constitucion, es también un colectivo de trabajo. ¢Por qué usar este término y
no el de familia o el de grupo residencial? Primero porque luego de una indagacién en la
teoria de la sociabilidad raramuri fue evidente un desplazamiento que va de los modelos

de grupos hacia las redes y finalmente hacia el concepto nativo de caminos; mismo que
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retomaré a detalle en la Segunda Parte?. Segundo, porque como indicé J. Martinez
(2009), el término familia, nuclear o extensa, no resulta explicativo para los datos
etnograficos con los que se cuenta hasta ahora. Tercero, porque el patréon de
asentamiento es disperso, conformado por ranchos —lugar donde se ubica la casa y la
tierra de cultivo de una persona—y por rancherias —conjunto de ranchos, y la movilidad es
la forma de ocupar este vasto territorio.

A primera vista la movilidad, la configuracion y recomposicién en el tiempo de los
colectivos residenciales parece arbitraria y aleatoria. El resultado de un primer analisis fue
gue “la unica constante en la composicion de los colectivos residenciales es su
recomposicién” (Martinez en prensa) y que como sefialaba Kennedy (1970) estos parecen
moverse por la conveniencia individual de sus miembros, motivada por intereses
econdmicos, rituales y emotivos. En un segundo examen (Martinez, Martinez y Naranjo,
en prensa) se decia que uno de los ejes de la movilidad era el trabajo colectivo y los ciclos
por los que eran regulados, tanto agricolas como rituales. Sumado a ello, en este texto se
menciona que es preciso considerar las formas de herencia y de propiedad de la tierra, asi
como los ritmos de fision y fusidon conyugales y de la progenie, incluyendo en el analisis la
alianza y la afinidad. Mas adelante ejemplificaré esto. Por ahora, me concentraré en el
papel que juega el vinculo entre colaterales dentro de la configuracion de colectivos.

Si partimos de la genealogia de los Espino de Santa Cruz, tenemos que, de las
catorce casas que conforman esa rancheria, dos colaterales de la primera generacion aun

tienen tierras ahi y ocasionalmente residen en el lugar, dado que este rancho sélo fue

%% burante los dltimos dos afios, en los que Jorge Martinez, Nashielly Naranjo y yo indagabamos el tema del
parentesco, emprendi una reflexion —siempre compartida con Alejandro Fujigaki y Carlo Bonfiglioli— sobre la
teoria social raramuri. Entendida ésta no como una descripcién de la sociedad raramuri, sino como la
indagacion sobre lo qué es para ciertos raramuri “lo social”. Inspirados en el trabajo de Viveiros de Castro
(2009) y parafraseandolo, nuestro propdsito no fue describir antropolégicamente la organizacién social
raramuri, en tanto que forma indigena de socialidad; sino reflexionar en torno a la vida social de estas
personas como una descripcién rardmuri de la sociedad, la cual es por definicion antropoldgica. Asi surgié un
escrito, actualmente en prensa, en el que luego de hacer una revisién critica de los antecedentes que se
cuentan en la regidn sobre el tema de la organizacién social, se propuso que en estos trabajos era posible
observar un desplazamiento que iba de la descripcion de la sociedad raramuri del modelo de grupos al
modelo de redes. Se decia que si para los raramuri, lo social podia ser entendido como un conjunto de redes
que se sobreponian unas a otras, reconocer los nodos, como el punto de fuga de estos tejidos multiples
seria primordial.
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heredado a tres varones de dicha generacién y uno de ellos ya murid (ver figura 15). Once
descendientes de ellos, es decir de la segunda generacion, habitan actualmente ahi, pero
no todos ellos tienen tierras, siete de ellos son hombres y cuatro mujeres, algunos viven
con sus conyuges e hijos, otros sélo con sus hijos, algunos solamente con sus nietos o con
sus coényuges y nietos. Y finalmente una casa esta abandonada. La composicién de los
colectivos residenciales es variable porque suelen cambiar de residencia a otros ranchos
donde tienen casas y tierras o por agregacién de otros miembros a los colectivos. Lo que
es interesante en este caso es que “la red de vecinos” que constituye el colectivo
cotidiano de colaboracion y vecindad estda conformado por colaterales,
independientemente si los padres —herederos primarios del territorio— han muerto o no, o
si tienen conyuge o no, o si sus hijos o nietos salen o ingresan de los colectivos. Aquellos
que permanecen en la red son los colaterales o en términos raramuri: hermanos.

Puede decirse entonces que la composicién de este colectivo local que habita en
Santa Cruz es variable —el nimero de habitantes parece oscilar entre treinta y cinco y
cincuenta personas. Al estar presentes hermanos y hermanas no es posible hablar de
virilocalidad o uxorilocalidad; sino de un colectivo formado por hermanos y hermanas
casados e incrementado por su progenie. Asi, pese a que los colectivos que residen en las
casas puede variar en su conformacion de una semana a otra, de un mes a otro, de un afo
a otro, experimentando varios tipos de configuracion residencial; es posible que el nucleo
de tales colectivos, que a su vez conforma el colectivo vecinal de la rancheria y que tiende
a mantenerse en el tiempo, sea el grupo de hermanos. Veamos un caso etnografico bajo
este lente, descrito en detalle por J. Martinez (en prensa).

Mariano y Adriana son pareja desde hace aproximadamente treinta afos. Tienen
seis hijos, cinco hombres y una mujer. Excepto por el menor de ellos, todos tienen pareja
e hijos. Mariano y Adriana heredaron tierras por parte de sus padres en rancherias
diferentes, ademas cuentan con una casa en el pueblo de Norogachi. Hasta el momento
Mariano y Adriana no han heredado tierra a sus hijos, pues dependen de sus dos ranchos
para subsistir. Asi que todos sus descendientes participan de un trabajo colectivo con sus

padres. Los hijos mayores trabajan las tierras de sus esposas, pues ellas también poseen
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un rancho propio. Una de las reglas de propiedad de la tierra es que es individual e
intransferible entre cényuges —lo cual permite que las rancherias mantengan un patrén de
vecinos donde los sujetos constantes sean colaterales—, tal como todas las pertenencias
poseidas en vida. ¢Por qué los hermanos con mujer e hijos continldan participando del
trabajo colectivo con los padres? Hecho que implica costos en las relaciones establecidas
en los colectivos residenciales, principalmente entre las nueras y Adriana, la suegra.
Siguiendo la lectura de las redes de afecto, solidaridad y cuidado que hasta ahora hemos
descrito esto se deberia al interés por la permanencia del vinculo. éPero si es entre

hermanos, seria necesario participar de la relacién con los padres?

Figura 15. Imagen satelital del rancho de Santa Cruz. Con linea continua aparecen los dos
colaterales de la primera generacion que heredd esas tierras, y con linea punteada los colaterales
de la siguiente generacion que conforman este espacio residencial (dos no habitadas al momento
del registro). Tomado de Google Earth 2010.
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La respuesta, al menos bajo la ldgica rardmuri, es no. En principio porque las
relaciones, como las propiedades, no son transferibles, éstas se construyen de persona a
persona, de uno a uno, donde generalmente se privilegian los vinculos por género y entre
colaterales. Si es asi, ¢qué sucede en el caso de Mariano y Adriana? Si bien, las relaciones
entre colaterales, se caracterizan por ser estables, solidarias, y son los vehiculos
preferenciales para tejer redes de trabajo colectivo e intercambio, e incluso como hemos
visto con base en estas relaciones se configuran las rancherias; el caso de los hijos de
Mariano y Adriana lo que nos muestra es que coexistiendo con estas formas de
cooperacion y solidaridad encontramos la competencia. Asi, seguir trabajando la tierra de
los padres, conlleva de alguna manera a laborar por una tierra que potencialmente puede
ser propia en un futuro. Pero no caigamos en la ilusidon de un falso determinismo material,
de pensar a los rardmuri como adanes caidos del Paraiso y condenados a sus necesidades
corporales (ese mito es el nuestro, no el de ellos). El valor de la tierra no se niega, el valor
de la herencia tampoco, pero tampoco podemos negar otros valores que quiza no son
visibles ante nuestros ojos®’. Por ejemplo, el valor del vinculo con el territorio,
fundamental para ser un rardmuri, pues sin tierra no se podria ser. No hay ser sin el hacer,
parecen decirnos los rardmuri. La competencia entre hermanos implica una lucha si, pero
a través de otros recursos, como el trabajo colectivo y la cooperacién, una lucha distinta
por ciertos valores y una forma distinta de entablar esa relaciéon. Vayamos a otro mito que

quiza nos aclare qué sucedié entre Dios y su hermano mayor el Diablo.

! También es preciso considerar que al heredar la tierra, los padres parten del principio de simetria que rige
la colateralidad. De tal manera que un vinculo entendido como asimétrico (descendencia) podria devenir, a
partir de una relacion de relaciones (un acto de transmision de bienes), en una forma simétrica
(colateralidad). En el Ultimo trabajo de campo realizado durante el mes de julio de 2012 llevé a cabo una
exploracién regional de 10 ejidos, vecinos de Norogachi. Se pregunté en cada uno de ellos cémo se
heredaba la tierra y una de las respuestas representativas fue las siguientes: "Durante toda la vida se trabaja
igual con familia, desde que son chiquitos hasta que uno se muere porque la tierra se reparte en vida. Puede
ser por un acuerdo entre hermanos, o sea, que ellos se pongan de acuerdo para repartir de forma diferente
(desigual) los terrenos, porque el papa reparte siempre igual entre hijos e hijas” (Ejido de Basihuare).
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Mito 2. Huerachic, 1890.

Tata Dios bajé al mundo. Tenia en su casa muchas grandes ollas llenas de fuerte tesgiino.
Al otro lado del Rio Huerachic, en las barracas, vivia el diablo, que era muy pobre y sélo
tenia un jarrito de tesgliino malo. El diablo y su hermano convidaron a Tata Dios a que
fuera a beberlo con ellos, y habiendo aceptado le dieron el jarro y la jicara, y se sentd a
beber; pero no pudo emborracharse porque no habia suficiente licor. Cuando hubo
vaciado el jarro, dijo Tata Dios: “Ahora vamos a beber tesgiliino a mi casa; porque yo
también tengo.” Aceptaron la invitacién, fuéronse todos juntos y Tata Dios les dio una
grande olla llena de tesgiliino y la jicara para beberlo, lo que no dejaron de hacer,
entreteniéndose al mismo tiempo en cantar como los mexicanos, hasta que ambos
rodaron por el suelo completamente ebrios. Ya muy entrada la (294) noche, se levanté el
diablo y se acostd con la mujer de Tata Dios. Cuando ella despertd, enojése muchisimo e
hizo levantar a su marido, quien emprendié pleito con el diablo hasta que éste lo maté.
Pero Tata Dios resucitd al rato y dijo al diablo: “Ahora sal de aqui y vete lejos. “Voy a mi
casa por mis armas,” repuso el diablo; pero fuese primero a la habitacién de Tata Dios y le
robo su dinero y cuanto tenia, ocultandolo todo en su casa, a donde fue a buscarlo Tata
Dios. Este, nuevamente irritado, pUsose otra vez a pelear hasta que quedd muerto; pero
tornd a levantarse y dijo al diablo: “Hundete”, y desde entonces se hundié el diablo y ha
permanecido debajo de la tierra, mientras que Tata Dios continda en su casa. Un dia al
amanecer viéronse todos los campos llenos de ovejas. Tata Dios pintd sobre una losa unas
figuras semejantes a pisadas de venados, con lo cual dio origen a estos animales. Cuando
Tata Dios volvié al cielo, llevaba en la mano derecha un gallo que colocé en la copa de una
palma. El ave cantd tres veces, mientras que Tata Dios ascendia al cielo. Desde entonces,
siempre que sale el sol, los gallos que hay en la tierra responden cuando oyen cantar a los
gue estan en el cielo. Desde que Tata Dios se fue al cielo, no ha vuelto nunca, pues esta
disgustado con los tarahumares y pretende destruir el mundo, pero le dice la Virgen: “No
te metas con ellos; me da compasioén la familia que dejamos.” Por esta razén, subsiste el
mundo. Cuando Tata Dios se fue, dijo: “Voy a dejar aqui dos cruces.” Y colocé una cruz en
el extremo del mundo donde nace el sol, y otra donde el sol se pone. Usa la del oriente
cuando sube al cielo y cuando viene a visitar a los tarahumares; y deja la del oeste para los
tarahumares que al morir van al cielo. Los tarahumares viven entre estas dos cruces, y
aunque quisieran ir a venerarlas se lo impiden (295) grandes masas de agua. Por lo mismo
clavan frente a sus casas pequefas cruces, ante las cuales celebran danzas, y Dios baja a
comer junto a las cruces. Sélo se come el alma o sustancia de la comida, cuyos restos deja
para los pobres.

Este mito, documentado por C. Lumholtz (1904) y que forma parte del ciclo de
transformaciones de los hermanos Dios y su hermano mayor el Diablo, es de una riqueza

que no exploraré del todo. Me concentraré tan solo en explicar la relaciéon entre estos
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colaterales para retornar, en una espiral en rosetén, a M1. La narraciéon inicia con una
invitacion a beber teswino, es decir, a compartir colectivamente de un trabajo. El teswino
es la bebida embriagante elaborada con maiz por las mujeres rardmuri. Ellas conocen la
luna, puesto que por ella suelen contar los ritmos de su menstruacién y de sus embarazos.
Asi que cuando ponen a nacer el maiz, miran la luna y cuando esta “cambia”, entonces el
teswino estara listo. En otras palabras, o como Luisa Bustillos un dia nos dijo al tomar un
calendario en sus manos para “que entendiéramos”, implica una semana de trabajo o una
fase lunar.

En Norogachi se elige el mejor maiz, las mazorcas mas grandes y con los granos
mas uniformes. Una vez desgranado se coloca en agua, se remoja una noche, se envuelve
en mantas o en costales de plastico y se deja cerca del fogdn para que se caliente. Cada
manana, la mujer encargada debe mirarlo y rociarle un poco de agua tibia para hacer que
nazca bien, es decir, que germine. Cuatro dias después, el maiz ha germinado y es hora de
lavarlo, molerlo y ponerlo a hervir una noche completa. Debe cuidarse que el agua
mantenga un nivel y que el fondo no se pegue en la olla, de lo contrario se quemaria, pues
la temperatura del fuego debe ser alta. Para ello se usan maderas de pino (varias especies
de Pinaceae como Pinus chihuahuana, P. lumholtzii, P.reflexa), al inicio de la coccidn y
encino (Quercus chihuahuensis ver Pennigton, 1996) en el resto de ella. Al dia siguiente,
debe colarse con ayuda de ware y dejarse enfriar antes de colocarlo en las ollas de barro
hervidoras, es decir, donde se fermentara. Un olor dulce entonces se mezcla con el humo
de lefia y los vecinos se asoman curiosos, intrigados por saber si serdn invitados a beber y
a trabajar, pues sélo puede participarse en las teswinadas si se ha sido invitado por la
casera o el casero previamente, es decir, aquellos que organizan el trabajo colectivo sea
agricola, de construccion o ritual. El teswino es el pago por el trabajo. Cuando la bebida
color caramelo esta fria, la mujer que lo ha preparado y, no otra, debe colocarlo en las
ollas y cubrirlo con una manta ligera, para que respire la bebida y para que hierva (o
fermente) bien. Se muele triguillo (basidwari o tauschia allioides), una yerba que ayuda en
la fermentacion, y se agrega a la bebida. En uno o dos dias mas, estara listo para tomarse,

fuerte para emborrachar y por lo tanto bueno. La calidad de la bebida es evaluada por su
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fuerza para emborrachar a todos los asistentes y por su sabor un tanto amargo; asi como
por la cantidad ofrecida.

En M2 todo comienza con un acto de colaboracién y cooperacién, es decir con una
teswinada, y la accidn inicial, bajo la forma de una invitacién, proviene de Diablo. Pero su
teswino es malo y escaso, con lo cual no consigue emborrachar a los asistentes. Por el
contrario la bebida ofrecida por Dios y su mujer, como una contra-invitacion, es fuerte y
abundante, provocando que todos acaben borrachos y cantando como los mexicanos. La
aparicion de la esposa de Dios es crucial para comprender el posterior estado de
competencia entre estos hermanos, ya que asi el mito introduce el cédigo sociolégico para
transmitir su mensaje. Si Diablo tiene un teswino malo, la razén es sencilla: él no tiene
esposa, pues las Unicas que son capaces de elaborar un buen teswino son las mujeres. En
Norogachi fui testigo y asistente de algunas teswinadas donde la bebida fue realizada por
los hombres y efectivamente esta bebida carecia de “fuerza” —expresada en el sabor, olor
y color, asi como en la capacidad de embriagar. Si bien la realidad no precisa confirmar el
mito —en tanto que “la verdad del mito no reside en un contenido privilegiado” (Lévi-
Strauss 1982:238), sino en la serie de sus transformaciones, y en este sentido no se
pretende buscar referencias absolutas, sino relaciones explicativas y multi-causales—, es
evidente que tanto en el mito como en la observacién etnografica, en general el teswino
funciona como el dispositivo privilegiado para codificar el establecimiento de las
relaciones sociales, y la calidad del mismo implica cierta forma de tipificar dichos vinculos.

Bajo el cédigo sociolégico, M2 presenta tres relaciones de parentesco donde el
teswino funge como mediador: colateral (Diablo y Dios), conyugal (Dios y su esposa) y
afinidad (Diablo y mujer de Dios). Las tres estan entrelazadas una con otra. En la primera,
por ejemplo, aparece el teswino como mediador, pero éste funciona asimétricamente
dependiendo de la direccion de la relacién, sea que vaya de Diablo a Dios o de Dios a
Diablo. Esto se debe a que esta bebida se transforma en otro mediador bajo el cddigo
socioldgico: la mujer. Ella, como productora del fermento, aparece como responsable de
la asimetria entre los hermanos y como mediadora del conflicto (sea como esposa o como

cufiada), no es gratuito entonces que Diablo “se acueste” con ella (por no decir que la
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viola), ya que entonces sera el medio de disputa. Pues aquello que esta en lucha no es la
mujer en si misma, sino lo que ella vehiculiza —o en términos de Lévi-Strauss lo que ella

transforma.

La esposa de Dios o la creadora del teswino

Dado que en M2 la mujer es la mediadora de la disputa dentro del cédigo socioldgico
entre Dios y Diablo, indagaré los dos vinculos donde ella aparece. Comenzaré por la
relacion conyugal. Para Naranjo (en prensa), esta unién “estd intimamente ligada con la
idea de complementariedad”, con ella se abre paso a una nueva faceta en la vida
rardmuri. En otro trabajo escrito con Alejandro Fujigaki, hemos dicho que “lo importante
de esta unidn no es el lazo en si mismo, sino las posibilidades que representa para la
pareja” (Fujigaki y Martinez 2008:445). Sin embargo, antes de pasar a los impactos y
consecuencias de dicha unidn, quiza es momento de pensar en las relaciones de alianza
por si mismas. En principio, este vinculo cambia el estatus entre ser un nifio (towi) o nifa
(tewé) y ser un hombre (rejoi) o una mujer (muki). Es algo dado como normal y natural
dentro del campo de la moralidad rardmuri que hombres y mujeres procuren conformar
una pareja y procrear hijos rapidamente. Por ello, los solteros son cominmente vistos
como extrafios, enfermos, locos, flojos, amestizado... en fin, como todo aquello que queda
en los limites de dicho campo de moralidad. Un soltero? es un ser incompleto, mientras
que un casado® es un ser que tiene a un-otro (colateral-simétrico/de otro género-
asimétrico), es decir, un vinculo que posibilita establecer relaciones sociales (virtuales y
capaces de actualizarse en cualquier momento), que quedan vetadas para aquel solitario.
Si volvemos a la analogia de las fajas, podria decir que el hombre y la mujer son como el

enrollado tubular que forma aquella serie ABABABABA, es decir, el soporte de la

22 . . , / . , . / . .
Kee kunéame (sin esposo-mio), kee upéame (sin esposa-mia) negacion del término tener hombre y mujer

respectivamente.

23 . . . . ., ;o .
El acto de unirse en pareja puede traducirse bajo dos verbos: niwiame y cha’piame, el segundo remite

también a acciones como asir, aprender y agarrar. la terminologia mas frecuente para hablar de casado o

casada era kunéame o kunérema, upéame o upérema, es decir, tener hombre o mujer.
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urdimbre. La unidn de una pareja permite objetivar, como una faja, el universo virtual de
la sociabilidad raramuri.

Las parejas raramuri en la zona de Norogachi tienen un tiempo de “platica” que
puede oscilar entre meses o afos, donde los interesados se conocen. Una vez que han
acordado unirse, lo hacen sin aviso previo. No regresar a dormir a la casa donde estdn
residiendo es la primera sefial. Al dia siguiente la pareja aparece, sea en casa de los padres
maternos o paternos, ahi vivirdn durante un tiempo hasta que construyan una casa y
comiencen a trabajar sus tierras propias, de acuerdo con la herencia que les sea otorgada.
Los padres suelen hacer preguntas, ofrecen consejo a los jévenes sobre las
responsabilidades de estar juntos, el trabajo que eso implica, el carifio y el respeto. La
pareja se compromete a trabajar y asi se conforma la nueva unién. Una forma mas de
unirse en pareja, sobre todo para aquellos que son solteros o viudos —es decir para casos
extraordinarios— se ejecuta a través de la figura del mayora. Autoridad encargada de
cuidar y aconsejar a los niflos y a las mujeres. Para Naranjo, aquello que consolida el lazo
conyugal es “la co-residencia y la complementariedad del trabajo”.

La nocidén de trabajo merece cierta atencién. Primero, es preciso decir que cuando
preguntabamos, ¢qué te gusta de una mujer o de un hombre, qué es lo que buscas en
ellos para casarte o qué te hizo casarte con tal o cual persona? La gente respondia sin
duda alguna: es trabajador o trabajadora. Luego describian una serie de atributos, es
bonita, es tranquilo, sabe hablar, me cuida, etc. Al llegar a casa de los suegros o suegras, el
hombre o la mujer que se integra a los colectivos residenciales debe mostrar ampliamente
y con una gran calidad sus cualidades en el trabajo. Claro, éstas siempre serdan criticadas y
quiza reprobadas, pues entre los raramuri los vinculos entre suegros y yernos, asi como
entre suegras y nueras tienden a ser conflictivos —era frecuente que en las teswinadas las
mujeres presentaran a sus suegras, sin que éstas escucharan, como sus wasira; término
empleado para hablar de suegra pero también de la cola de los animales (por homofonia);
asi ellas me decian riendo “mira Sabela, ella es mi cola”.

Nochd es la accién de trabajar y a pesar de que el campo semantico que abarca es

de gran amplitud, parece estar articulado a un principio general: un esfuerzo colectivo.
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Asi, estar embarazada y parir es un trabajo (nochdri) porque implica el esfuerzo conjunto
de las almas dentro del cuerpo para realizar tal labor (Naranjo 2009). Lo mismo sucede
cuando bajo esta categoria se integran las nociones de trabajo (sea agricola o de
construccion) y rituales, las cuales involucrardn evidentemente la colaboracidn; y en las
cuales el teswino funge como un dispositivo de articulacién (Fujigaki, Gonzalez y Martinez
en prensa). Esta bebida mucho antes de ser elaborada por las mujeres, por si misma es
producto de este esfuerzo conjunto.

Si se considera que la base de este fermento es el maiz, es preciso entonces
reparar en cierta parte de la red de relaciones de trabajo necesarias para producir las
mazorcas>*. Estas son producto del trabajo de uno o de varios colectivos residenciales —
cuyos limites no son necesariamente marcados por el parentesco— que trabajan a lo largo
de un ciclo temporal y que incluyen al ritual como parte de este esfuerzo de produccién y
reproduccién.

El papel central del teswino, como medio para entablar relaciones en distintas
direcciones (dentro del parentesco, fuera de él, con Dios), es incuestionable. Este es el
dispositivo necesario para tejer vinculos y la unién conyugal es un requisito previo para
hacer uso de él. Sélo una pareja puede organizar, en conjunto, una teswinada. Por ello, sin
la unién conyugal no es posible ser un ser completo. Esto nos lleva de vuelta a M2. Diablo
aparece sin mujer y en consecuencia su teswino es suave (por no decir débil). Al carecer

de una alianza, y de buen teswino —traducido al cddigo socioldgico—, Diablo estaria falto de

* En “Trabajar para caminar juntos: el maiz en la vida social raramuri” (en prensa) hemos descrito ya la
relacion entre la nocion de trabajo rardmuri y el maiz, retomo aqui algunas notas. Tanto W. Bennett y R.
Zingg (1978) como J. Kennedy (1970) analizaron la interrelacién entre la economia y la organizacién del
trabajo desde dos perspectivas tedricas distintas, para formular en ambos casos la nociéon de economia dual
conformada por el maiz y el ganado. La agricultura, dadas las condiciones ecoldgicas de la Sierra Tarahumara
en general, sélo puede ser factible en tanto que el excremento de pequefos rebafios de cabras es utilizado
como fertilizante. En el ejido de Norogachi, se construyen corrales temporales y mdviles que se rotan
durante cada mes con este fin.

Para Kennedy, esta economia dual funciona a través de la organizacién del trabajo cooperativo
dentro de los colectivos residenciales que tienen como limite el parentesco y en los colectivos reunidos en
las teswinadas, donde se trasciende el parentesco y cuya estructura fue definida por este autor como un
plexus, en tanto que conforman redes abiertas antes que grupos cerrados. La organizacion del trabajo
agricola y la ganaderia estan imbricadas con la nocidn raramuri de lo social y con su organizacién. Este hecho
se confirma al considerar que esta economia dual (agricultura-ganaderia) se replica, como un fractal, en el
ritual bajo la forma de maiz-chivo, o si pensamos estos elementos como dispositivos de relacion, bajo dos
contextos: la teswinada y el sacrificio (Fujigaki 2008).
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un campo potencial de relaciones (o carente del acceso a ese universo virtual de la
sociabilidad rardmuri) para ser y hacer como un raramuri, entre otras cosas para ejecutar
trabajos colectivos, producir maiz y poseer rebafios. Esto tiene algunas consecuencias.

Algunas de ellas se expresan en lo que Kennedy (1970) denomind la gradacién
social, considerando ademds que en M2 el teswino de Diablo no sélo era “malo” sino
“poco”. El prestigio, siguiendo a este autor, estd valuado entre los raramuri
principalmente por la posesion de ganado vacuno, y a pesar de que esta gradacion no es
muy grande, anota que una de las funciones de la teswinada es hacer ostensible el rango
de una persona en la comunidad a través de la cantidad de teswino ofrecida y por el
numero de personas invitadas. Valdria hacer algunas anotaciones a las observaciones de
este autor referentes a la nocién de trabajo raramuri. En la rancheria de Santa Cruz
moraba un hombre de aproximadamente cincuenta afios. Su casa, a diferencia de las
otras, que seguian un modelo de construccidon de cuatro paredes de tabiques de adobe
con techo de [dmina, estaba construida con dos paredes de piedra y una de tablas de
madera. El fuego, que ocupaba el centro de la casa, en principio no tenia una estufa como
el resto de las casas y tampoco contaba con una salida propia, por lo que el espacio de
aproximadamente cinco metros cuadrados se inundaba de humo cada que se cocinaba
algo dentro de él. Ni que decir de los paneles solares, presentes en las otras casas, y
ausentes en esta. Este hombre era convidado a las teswinadas de esa rancheria y de otras,
pero en estos anos que he frecuentado el ejido nunca vi ni escuché que él organizara una.
El tenia esposa, con lo cual podia hacerlo. Su limitante era que no poseia tierras.

Francisco, como lo llamaré, era hijo de uno de los hombres que inicialmente
heredd la tierra en Santa Cruz; pero él no recibié tierra porque fue hijo de un primer
matrimonio. Su padre se volvid a casar cuando su madre murid. Los raramuri, segun las
genealogias que recaudamos en campo, al contraer una segunda unidn conyugal no llevan
consigo a los hijos de las primeras uniones. Estos se quedan con los abuelos, tios u otros
parientes, y socialmente parecen ser reconocidos como hijos segundones. No tener tierras

implicaba pues que Francisco fuese un hijo de segundo tipo, un pariente por tanto de
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segunda clase. Inclusive, en las genealogias no era reconocido por algunas personas que él
si reconocia como sus parientes.

La falta de tierras también se expresaba en que Francisco tuviese muy poco
ganado, apenas cinco o seis chivos. A su vez esto traia como consecuencia que el maiz con
el que contaba fuera el resultado del trabajo conjunto con otras personas. En ocasiones,
los raramuri comparten, a lo largo del ciclo agricola, el trabajo entre vecinos o parientes.
Se labora en un terreno solamente y se cuida entre dos personas. Al final se reparten las
mazorcas producidas siguiendo un acuerdo previo de porcentajes. Francisco conseguia un
poco de maiz de esta manera. Sin embargo, con poco maiz no es posible hacer teswino®.
Sin esta bebida es imposible organizar trabajos colectivos, por ejemplo para construir una
casa; y mucho menos establecer una red propia de relaciones sociales y prestigio. Pero,
desde el punto de vista del colectivo de Santa Cruz y de otras personas que convidaban a
Francisco a sus teswinadas, lo que sucedia con él era algo diferente. El estaba triste,
porque su padre habia tenido una segunda familia y lo habia enviado a estudiar a un
internado de religiosos en otro ejido de la Sierra cuando era nifio. Eso provocd que fuese
una persona triste y débil, que sus almas no crecieran adecuadamente, por tanto que no
aprendiera a trabajar correctamente. Por ello, Francisco era alcohdlico y no era capaz de
controlar su deseo por el teswino, lo cual lo hacia una persona floja, es decir, sin deseos

de trabajar. Francisco pues, estaba casado, pero era calificado como flojo, irresponsable y

% Hecho que no significa que el teswino sea necesariamente el producto de un excedente. Hoy dia, 2012, la
Sierra Tarahumara se enfrenta a una sequia de tres afios. Las reservas de maiz nativo se han agotado casi
por completo. No obstante, esto no ha sido un impedimento (pero si un nuevo lastre) para la realizacién de
la vida ritual de los raramuri. En Cuiteco, municipio de Urique, durante el mes de mayo se celebra un
encuentro afio con afio entre corredores de la Alta Tarahumara y de la Baja. En 2012 asisti a este encuentro
y pude observar la carencia de comida y de teswino (una cubeta de 20 litros para cada grupo de danzantes,
apenas un presente emblematico). No obstante, los asistentes (aproximadamente entre 350 y 400 personas)
danzaron dos dias y una noche. Aquello que busco plantear con este ejemplo es que la idea de excedente
para realizar un ritual no embona con aquello que he observado entre los rardmuri, quiza porque eso que
llamo vida ritual no es un campo disectado del resto de su vida ordinaria, y también porque al no tener un
excedente la fiesta y la danza se contindan ejecutando porque ambos son una-otra forma de trabajo.
Durante el trabajo de campo de 2012 en 10 ejidos que he mencionado, en Cusarare y otros ejidos vecinos
algunas personas expresaron su preocupacion por los jévenes que “confundian” (decian los viejos) la danza
con la diversion, ya que ésta y cito literalmente: “Ahora bailan las muchachas, los papas les dicen que
pueden bailar pero que no es un juego, bailar no es un juego, es un bien para agradecer a Dios, no es nada
mas para estar alegre” (Ejido de Basihuare).
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lowiame (loco), es decir, a pesar de tener esposa estaba, ante los ojos de los demas, en los
margenes del marco de moralidad raramuri; y todo eso explicaba sus carencias materiales.

¢Aquello que sucedia con Diablo en M2 podria seguir la misma ldgica que lo
acontecido con Francisco? Al no tener un buen teswino, es decir al carecer de mujer y
alianza, de la posibilidad de acceso al campo potencial y virtual de la sociabilidad, Diablo
estaba en los margenes de lo social y de la moralidad, era un ser in-completo, pobre,
carente de todos los medios, como Francisco, para poder conseguir: relaciones, mujer,
dinero, teswino, etc. No obstante esta forma no-acabada en Diablo —a diferencia de
Francisco— no es un impedimento para la socialidad, sino una potencia; ya que como
veremos mas tarde, estar en las fronteras del socius no implica carecer de una socialidad,
sino quizda, como lo fue para Diablo: la posibilidad de extraer de la virtualidad social otra
moralidad (tal como se extrae el boceto de una faja de aquel gran campo virtual de
disefios). Pero entonces, cdmo dar cuenta de la nueva moral de Diablo, esto es, de su
nuevo campo de relaciones: de su conducta y la subversion del vinculo con su hermano.
Quiza si partimos del hecho de que Dios es el hermano menor de Diablo y que en principio
ambos se enfrentan a una inversién del orden en el tiempo generacional, entonces sea
posible entender por qué este vinculo entre colaterales se transformaé.

Como ya sefialé, las distinciones entre mayor y menor atraviesan toda la
terminologia de parentesco y mas alld de ella se presentan en cualquier ordenamiento
qgue pretende hacer distinciones en un campo horizontal o simétrico, como seria el de los
colaterales, las almas y las autoridades. Dentro del parentesco, Bennett y Zinng (1978:349)
anotaron que esto correspondia a un “esquema de respeto, herencia y privilegios”. Pero
mas alla, en el flujo analdgico que hemos planteado y que conjuga vinculos diferentes,
mayor y menor atafie a una forma especifica de entablar relaciones por: colateralidad o
alianza. La distincion entre mayor y menor funge como un principio de orden que define
como deben ser ejecutadas las relaciones, a partir de estar mas cercano al inicio o al
origen y por tanto al conocimiento y a la autoridad. En otras palabras, aquel que ha nacido

primero sera mas viejo y en consecuencia tendra mds conocimiento de los caminos de los
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antepasados y de Dios y por tanto madurez del cuerpo y de las almas (principio que
también es aplicable a los colectivos de almas y a las autoridades).

En consecuencia, lo que M1 y M2 estan expresando es una alteracidn inicial entre
mayor y menor dentro de la relacién entre Dios y Diablo, hecho que implica una
transgresion inicial en el orden de la moral. Por una parte, en M1, luego de crear las
figurillas y decidir quién podria darles vida, aparece esta alteracion del orden temporal en
las generaciones, pues es Dios quien tiene que ensefar a Diablo cémo hacer las cosas,
subvirtiendo el orden moral dado de la relacién; en tanto que el conocimiento se
transmite de mayor a menor. Por otra parte, M2 presenta una situacién similar, pero
transforma el cdédigo, aqui no entra en juego la ensefianza (el medio), sino las
consecuencias de ella (los fines). Diablo, un hermano mayor es pobre y ademas no tiene
esposa. El problema se plantea por una relacidn, es decir, cuando sabemos que su
hermano menor es rico y casado, invirtiendo asi el orden temporal de la moralidad. Las
consecuencias de dichas inversiones se hacen evidentes en las acciones de Diablo en M2:
violar a la mujer de Dios y robar sus riquezas.

Los mitos, dird Lévi-Strauss (2002:392) “transmiten el mismo mensaje con auxilio
de varios cdédigos [...] no obstante, estos cédigos no son rigurosamente equivalentes, y los
mitos no los ponen en pie de igualdad”. Junto al cddigo socioldgico que parte de una
disyuncidn entre hermanos (Dios estaba en su casa y Diablo en la suya) que se conjuntan
de mas (Diablo viola a la mujer de Dios) y que se disyuntan nuevamente (pelean y se
alejan), esta funcionando el cédigo espacial; el cual tendra un valor operativo menor que
el sociolégico pero que ayuda a entender la resolucién del conflicto inicial. Dios y Diablo
estan en sus casas, arriba y abajo respectivamente (disyuncién), Dios baja y suben juntos
para beber (conjuncion), Diablo baja y Dios lo sigue hasta que Dios determina hablar a su
hermano mayor: “Hundete”, y desde entonces se hundié el diablo y ha permanecido
debajo de la tierra, mientras que Tata Dios continta en su casa (disyuncion). El esquema
presentado en el cddigo socioldgico y espacial es el mismo. Y es por medio de la
transformacién del conflicto moral (alteraciéon temporal en el orden de las generaciones)

en el cédigo espacial que se consigue una solucion satisfactoria. En otras palabras, con la
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ultima disyuncién se establece un orden espacial, y con él, un nuevo orden moral, que a su
vez da solucién al problema temporal inicialmente irresuelto. Sin embargo, para conocer

cual fue el final de esa disyuncion bajo el cddigo socioldgico tendremos que dar otra

vuelta en roseton.
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Figura 16. Elaboracidn de teswino. Se lava
el maiz. Se deja a “nacer”. Se lava
nuevamente.
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Figura 17. Elaboracién de
teswino. Se muele el
maiz “nacido” una vez
lavado. Se coloca en una
olla con agua y se hierve
durante doce horas.
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Figura 18. Elaboracién de teswino. Se enfria,
cuela, sirve en la olla “hervidora”
(fermentadora”). Se muele el “triguillo” y se
agrega a la bebida dejando fermentar.



Figura 19. Teswino listo para beber.
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Distancias razonables para casarse y para vivir

Los trayectos miticos recorridos en un sentido —como el que hemos realizado y que fue del
codigo socioldgico al espacial- no seran iguales al recorrerlos en el sentido inverso. En
esta geometria mitica, los juegos entre las figuras y los fondos estan sometidos a las
transformaciones, pero al igual que los ocurridos en las fajas, estos dependeran de los
puntos de contraste o de contrapunto donde dichas transformaciones acontecen. Voy a
trazar una nueva ruta por M1 y M2 pero siguiendo el camino contrario al ejecutado antes,
es decir, partiré del cddigo espacial para ir hacia el socioldgico y de esta manera
reflexionar sobre el vinculo donde la mujer toma la posicion de cufiada de Diablo.
Comenzaré entonces por el final de M2. Cuando Dios, como hermano menor, condena a
Diablo a estar lejos de él, ¢exactamente qué sucedid con este ultimo? Viviendo bajo la
tierra, sin mujer, sin hermano, pero con dinero y “otras cosas” que robd a Dios, Diablo se
encontraba en los limites de la moralidad y en los limites del mundo —como en ocasiones
se suele hablar de las barrancas. Este hecho liminal posibilitd, como sugeri arriba, que
Diablo conformara un-otro campo de moralidad alterno al de su hermano Dios. Hablemos
pues de limites de la sociabilidad raramuri para dar cuenta de esto.

Al levantar las genealogias entre los Espino de Santa Cruz (Martinez, Martinez y
Naranjo en prensa) se identificaron tres limites en ellas, es decir, condiciones bajo las
cuales las personas ya no eran reconocidas mdas como parientes: la muerte, la migracién y
la identidad étnica marcada entre lo rardmuri y lo mestizo. Estos tres dominios estan
interrelacionados en tanto que, de manera general, todos ellos remiten a un pariente con
el cual no se comparte mas un lazo comun de filiacién; hecho que transforma a dicho
pariente en un-otro-diferente. Desde la perspectiva wagneriana la filiacion con Dios para
los raramuri seria un hecho dado. Sin embargo, aqui es posible observar cdmo se pasa del
campo de lo dado a lo construido, o tal vez seria mejor decir, cdmo una relacién que
pertenece inicialmente al campo de lo dado puede pasar al campo de lo de-construido

gradativamente. Las relaciones, en los margenes del campo de la moralidad, se presentan
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como una serie sintagmatica gradativa de transformaciones entre lo mismo y lo
diferente’®, mas que como una dialéctica entre el yo y el otro?’.

Retomando los datos de las genealogias recopiladas en campo asi como las
entrevistas, es posible sefialar una profunda vinculacién entre las distancias espaciales,
parentales, emocionales y étnicas. Un fendmeno similar habia sido ya documentado por J.
Lévi (1993) para el caso de El Cuervo en la zona de la barranca. Para los rardmuri gentiles
de esta zona el término muribé (de muri, que significa cerca y -bé como argumentativo,
descripcién morfoldgica del autor) es usado para hablar de la cercania tanto en términos
de localizacién como en términos de cercania parental. Para el caso trabajado en el ejido
de Norogachi, los datos indican una distribucidn concéntrica de la migraciéon donde el
nucleo es el rancho de Santa Cruz, el ejido, el municipio de Guachochi, la Sierra, las
ciudades serranas y luego Chihuahua (ver Figura 20), mas alla de estos limites espaciales
pareciera que es dificil pensar en la posibilidad de migrar, porque tal vez mas alla podria
ser muy dificil seguir manteniendo el parentesco.

Para los raramuri, “salir” en diversos sentidos implica dejar de ser gradualmente un

pariente. Este salir se refiere a espacios como el pueblo de Norogachi, ciudades dentro de

%% En otros términos en el campo de lo mismo aparece un ego (un potencial yo). No obstante, en el mundo
raramuri, este ego siempre sera un colectivo, ejemplo de ello son el grupo de almas que habita en cada
persona. Esta nocién de colectividad, como veremos mas tarde, no se contrapone a aquella de
individualidad raramuri, sino que la constituye.

7 Algunos ejemplos de lo anterior. 1) A la muerte de un rardmuri sucede un proceso mortuorio (ritual y no
ritual) (Ver Fujigaki 2005) que permite transformarlo en “otro tipo de parentela”. Luego de acabadas una
serie de fiestas de muerto (nutéma), el difunto hace parte de un grupo indiferenciado de ancestros
(anayawdri) y sale de una memoria genealdgica particular. En otras palabras, se borra su identidad (nombre,
propiedades, cuerpo, etc.) y con ella sus vinculos individuales para posteriormente ser integrante de un
colectivo masificado de antepasados; mismos que no son parte de ninguna genealogia en particular, pero
que estan ligados a todas. 2) Un raramuri puede migrar, salir del rancho, del pueblo, del ejido, de la sierra y
gradualmente amestizarse; y por ello puede salir de la memoria parental y caer en el olvido, devenir en un-
otro-diferente. Este caso es comun en Norogachi, las personas vuelven luego de 20 o 30 afios, y
recurrentemente son negados como parientes por las personas que permanecieron en el ejido. Al
cuestionar “ées tu pariente (hermano, primo, sobrino, etc.)?”, ellos decian: “no, es un mestizo”. 3) Una
mujer rardmuri puede casarse con un mestizo, eventualmente por presidn de su suegros comenzara a vestir
con pantalén de mezclilla y blusas pegadas al cuerpo. Seguira el régimen alimenticio que se sigue en la casa
de la familia mestiza donde vive y no hablard mas su idioma. Dejara de asistir a las teswinadas y no realizara
mas rituales. Esta mujer, ante los ojos de algunos de sus tios, abuelos, primos, hermanos e incluso padres —
como lo documenté en campo— dejara de ser su pariente, por vivir y hacer como mestiza. Finalmente, es
posible advertir que en los limites del campo de la moralidad (que también son espaciales y temporales), en
este caso objetivados en el parentesco, lo dado —como la filiacién con Dios que permite el ser raramuri—
puede movilizarse y transformarse a través del hacer como un otro.
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la Sierra como Creel, Guachochi, Parral o Cuauhtémoc o ciudades dentro del Estado de
Chihuahua tales como Chihuahua, Ciudad Juérez y Delicias®®. Por ello, en las genealogias
recogidas apenas aparecen algunos casos de personas viviendo en Tijuana (una) y en
Ciudad de México (otra). La migracién conlleva irremediablemente a un estado de “dejar
de ser pariente”. ¢A qué se debe esto? La vinculacion con el territorio, tal como la
movilidad expresada en la recomposicién de los colectivos residenciales lo manifiesta, es
una condicion para la forma de vida raramuri, esto es, para participar del trabajo agricola
y ritual, con los hombres y con Dios. Kaw/ es el término utilizado para hablar del cerro, del
territorio y en ultima instancia del mundo. Pero este mundo hace referencia al mundo
rardmuri, es decir, a la Sierra Tarahumara. Por ello, cuando la gente sale del rancho al
pueblo, del ejido a las ciudades serranas y de la sierra a las ciudades del Estado, “pierde”
vinculos y relaciones con este mundo rardmuri. Es preciso sefialar que esta es la visidon de
la gente que se queda en la sierra y en otro momento habria que preguntarse por el punto

de vista de la gente que sale, es decir, de los migrantes.

%% A continuacion presento algunos datos recogidos en ejidos vecinos a Norogachi en mayo de 2012. Todas
las migraciones sefaladas eran temporales, principalmente realizadas por jovenes para llevar a cabo
actividades en el campo. En las entrevistas fueron recurrentes las historias sobre el “reclutamiento” de los
contratistas en camiones, la falta de informacion sobre las condiciones precarias de trabajo, la nulidad o
inexistencia de los derechos laborales en el trabajo, e inclusive el desconocimiento del monto del salario.
Ejido de Nachacachi. Dada la cercania (15 kildmetros de Guachochi), hombres y mujeres jévenes trabajan
durante la semana en la cabecera municipal (Guachochi) y regresan el fin de semana al ejido. Ejido de
Aboreachi. Hombres y mujeres salen a Camargo, Cuauhtémoc y Delicias a pizcar manzana, frijol, chile, papa,
cebolla y orégano. Basihuare. Jovenes salen a Delicias, Camargo (septiembre), Cuauhtémoc (mayo), Sinaloa y
Hermosillo (febrero, enero y noviembre). En este ejido se tiene un calendario de migracion mas organizado.
La migracidn es temporal y las actividades son de pizca. Cusarare. Los jévenes migran temporalmente a
Cuauhtémoc, Camargo, Delicias, Casas Grandes y Sinaloa. Choguita. Hombres y mujeres migran a Chihuahua,
Cuahutémoc y La Junta. Pahuichique. Jovenes migran a Chihuahua, Parral, Torredén, Juarez y Cuauhtémoc.
Rochedchi. Hombres y mujeres trabajan en campo y en maquilas en Durango, Delicias, Chihuahua, Sonora y
Sinaloa. Sehuerachi. Jovenes salen a Cuauhtémoc y en Chihuahua trabajan en construcciéon y en limpieza de
casas. Tatahuichi. Jévenes trabajan en Cuauhtémoc, Delicias, Sinaloa, Camargo, Parral, Chihuahua.
Rardmuchi. Jévenes salen a Sinaloa, Durango, Santa Ana, Cuauhtémoc, La Junta.
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Figura 20. Sobre un mapa tomado del Google Earth se indican las principales ciudades a donde
migran los raramuri, sefaladas en la genealogia de los Espino, asi como el nimero de personas
que habitaban en el momento del registro en ellas.

Es evidente que “la salida” de los rardmuri fuera del kaw/, su mundo, conlleva a un
contacto mas intenso y profundo con los mestizos, es decir, a la mistura de /o mismo con
otro campo de moralidad y con la practica de otras formas de hacer en el mundo. Un
ejemplo de esto es el uso del dinero en lugar del teswino para establecer relaciones de
trabajo. Seguir la forma de vida mestiza, hacer como mestizos, es ser y transformarse.
Pero esto no es la Unica consecuencia de “salir”, la otra y quiza la de mayor relevancia
para nuestro analisis estd vinculada al territorio. Como lo demostré Wydham (2004) al
reflexionar sobre el aprendizaje de plantas medicinales entre los nifios de Rejogochi, a
través del territorio-mundo (kawi), los rardmuri establecen un vinculo cognitivo y de
transmisién del conocimiento fundamental para ser y hacer dentro de su campo de
moralidad: aquel que se entabla con Dios. Mas tarde analizaré a detalle esto. Aqui quiero
resaltar parte de una red conceptual donde la cercania y la lejania espacial son andlogas a
los vinculos de parentesco, y en la cual tales distancias son también equivalentes a formas

de ser y hacer en el mundo. Hecho que implica que la distancia espacial puede llegar a
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distinguir a dos parientes (o a dos hermanos) por su forma de vida o por los campos de
moralidad a los que se adhieren.

éSerd que la distancia hizo esto con Diablo, serd que su campo de moralidad se
modificd a partir de su alejamiento espacial? Antes de responder, a través de los mitos
mismos, es preciso ver, que en M1y M2 ya estaba la simiente de este cambio sufrido en
Diablo, que ademas sera heredado y potencializado en sus creaciones: los mestizos. En
realidad, Dios y Diablo como hermanos siempre fueron diferentes (uno era mayor y otro
menor), no pudo haber sido de otra forma. La diferencia, o la asimetria (nuevamente
pensemos en las fajas) estd potencial o virtualmente contenida en la simetria, sélo basta
un punto de contraste, un contrapunto (tal vez como lo fue la mujer) para disparar las
transformaciones. Me pregunto entonces, ées posible que la disyuncién espacial que se
expresa en M2 y su transformacién en una disyuncién sociolégica, a partir de una
conducta transgresiva por parte de Diablo, no sea mas que la expresién explicita de un
proceso de transformacion —siempre latente— dirigido hacia la asimetria? Me detendré
entonces en una de esas conductas transgresivas que ademas me lleva al tema de interés
de este apartado: las relaciones de afinidad entre cufiados®’.

En las terminologias registradas para referirse a aquellos que en nuestro propio
sistema llamariamos cuiados y cufiadas se presenta una gama de variantes. Para el caso
de Norogachi si ego es hombre o mujer llamard a su cufiada chi’néara o ripéra y a su
cufiado chi’era o muchimari. Segin Brambila, quien también trabajé en la zona de
Norogachi, chi’neri o chi’'néara es el esposo de la hermana o la hermana menor de la
esposa, es decir, puede ser hombre o mujer siempre y cuando sea menor, respetando de
esta forma el principio de menor o mayor en la terminologia. Che’e o chi’era es el esposo
de la hermana mayor, siguiendo el mismo principio de orden. Muchimari es un término

que remite al esposo de la hermana mayor o el hermano menor de la esposa, es decir,

%% En el mito, esta “relacion” se desarrolla a través de un “acostarse” que traducido al lenguaje a la filosofia
de la alianza propuesto y desarrollado por Lévi-Strauss en Las Mitoldgicas podria llamar de incesto, en tanto
que un adulterio entre dos hermanos provoca como el primero una negacion de la alianza. Siguiendo a este
autor estamos ante una concepcion desmesurada de las relaciones familiares donde a través de una
conjuncion excesiva (incesto) se provoca una disyuncién (de moralidades) utilizando un mediador (la mujer).
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ubicado en los extremos temporalmente. Lo interesante de esta palabra es que contiene
la raiz muchi /vagina/ de donde se deriva también el verbo muchd /practicar el coito/.

Era semana Santa de 2009, el teswino ya habia circulado por algunas horas. Se
escuchaba el tambor y las risas. El organizador de la teswinada se acercé al grupo de
mujeres, tomo del brazo a Silvia y la levanté. Ella comenzé a bailar dando la espalda a
Corpus, mirandolo de reojo, sonriendo. De pronto, se colocd rapidamente detras de él y le
intentd quitar la manta que usaba como taparrabos —su tagora. La gente reia, reia mucho.
Siguieron bailando. Asi que él, en venganza, subio su pierna derecha en la espalda de ella,
sobre sus nalgas, simulando un coito. Tres veces hizo este movimiento. Todos reian y
comentaban el coito mismo. La musica acabd. Silvia se senté a mi lado y me dijo: “no hay
problema, mi esposo no se pone celoso, porque él es hermano, primo pues, de mi
esposo”.

Las relaciones donde la broma sexual es aceptada para los raramuri cubren un
campo donde los vinculos entre cuiados y abuelos-nietos se vuelven andlogos. Esto fue
analizado ampliamente, aunque no de manera muy afortunada, por Kennedy (1970). En
las terminologias registradas por este autor aparece algo que en nuestro caso las personas
s6lo utilizaban a manera de broma en el contexto de la borrachera: llamar a las hermanas
del cényuge como esposas y a sus hermanos como esposos. Alejada de las
interpretaciones funcionales de Kennedy, considero como A. Vilaga (2006) sefalé para el
material mitico de los Wari, que llamar esposo(a) al hermano(a) del esposo(a) es hacer del
primero una equivalencia perfecta del otro (traducido al lenguaje de las fajas esto
implicaria una simetria perfecta que tal vez tendria, por su perfeccidn, que eliminar el
color, dando como resultado la ausencia de cualquier imagen, en otras palabras, la
simetria perfecta dentro de la ldgica textil raramuri daria como resultado la nada). Y como
indica esta autora, tener asi sexo con la esposa del hermano es ocupar el lugar del
hermano mismo y de alguna manera querer ser su gemelo; lo cual dentro del lenguaje
mitico tiene como consecuencia la explicitacion y la exacerbacidn de la diferencia (y en el
lenguaje textil podria implicar la anulacién de ambos por su igualdad). Pues un hermano

solo puede equivaler al otro cuando uno de ellos estd muerto, tal como las practicas de
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levirato y sororato documentadas por el mismo Kennedy entre los raramuri lo atestiguany
quizd como M2 expresa cuando Diablo mata sucesivamente, aunque sin conseguirlo, a
Dios.

Si aquello que me interesa desentrafiar es la armadura transmitida por el mito,
entonces lo que he hecho hasta ahora ha sido explorar cdmo éste presenta el mismo
problema por medio de cédigos diferentes. Pero écual es ese problema? Considero que es
la disyuncién y su resolucién, sea espacial, moral, temporal o parental. Para usar el
lenguaje de Las Mitoldgicas, el problema es aquel de las distancias razonables, que en
este caso son necesarias para “poder ser”. Mandar lejos al hermano (Diablo) por
transgredir un orden —llevar al plano de lo serio (violar a la esposa del hermano) algo que
debe quedarse en la broma— y simultdneamente por exacerbar las relaciones de
parentesco —y querer tomar el lugar del hermano y ser igual a él (a través de la simetria
absoluta cuya conclusién es la nulidad o la muerte)— provoca la diferencia y la disyuncion
bajo la forma de una distancia razonable que no sélo es espacial, sino moral y por tanto
parental que finalmente producen dos formas de hacer-ser en el mundo. Asi, finalmente,

luego de estas vueltas en espiral es momento de volver a M1.

HUMANIDAD Y ALTERIDAD: EL ENCUENTRO DE LOS HERMANOS

Diablo y su hermano menor, Dios, siempre fueron distintos (mayor y menor, pobre y rico,
casado y soltero). Pero la separacién a la que conduce el proceso narrado en M2, los lleva
a una disyuncioén tan irreconciliable como la que hay entre el cielo y la tierra. Cuando se
reunen para decidir crear a los hombres, la relacion de la que se parte no es la
colaboracién, como en M2, sino la competencia®®. Presentados como alfareros, los

hermanos alejados por una distancia razonable, se encuentran y toman barro; y pese a

% Al dar una secuencia entre M2 y M1, asi como anteriormente se dio entre M1 y M2, no implica una
continuidad temporal (histérica, ni narrativa), pese a que lo parezca —y quizd lo sea en mi propia
argumentacioén, y lo asumo como una licencia un tanto poética y metodoldgica. Como bien observé A.
Lépez-Austin, requerimos otro tipo de analisis para reconocer la secuencialidad histérica de los mitos —Lévi-
Strauss lo hizo en las Mitoldgicas también—, no es mi intencién, tampoco el alcance metodoldgico. Por el
contrario, este analisis solo sigue las transformaciones en vueltas de roseton.
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que ambos moldearan figurillas que después someterdn al fuego para templarlas, las
arcillas de Dios son puras mientras que las de Diablo estan mezcladas con cenizas blancas,
es decir, son diferentes. Los detalles en los mitos no son arbitrarios, asi como tampoco
deben ser entendidos mediante una hermenéutica (Lévi-Strauss 1982). Cada uno de ellos
se explica tan sdélo por su relacién con los otros. Por ello, los materiales con los que las
figurillas son elaboradas, tal como sus resultados, no son aleatorios, y en el mito sélo
adquieren sentido a través de su relacién mutua.

Al igual que las fajas, donde algunos motivos asimétricos sélo pueden
visualizarse como figura y fondo por medio de su relacién o de acuerdo con el
contrapunto o contraste que se elija para mirarlos, ofreciendo la posibilidad a
quienes las observan de mirar dos figuras y dos fondos; es asi como este mito
utiliza la misma técnica para hacer visibles dos figuras que simultdneamente se
alternan como fondos, sélo que en este caso aparecen como corporalidades™". Las
figurillas de M1 son dos corporalidades que desde el momento de su creacidn

poseen una singularidad ontoldgica, es decir, existencial, y que como los disefios

' En un trabajo presentado en el Coloquio Cuerpo Descifrado en la ciudad de Puebla en 2009, Isela
Gonzalez, Denisse Salazar y yo, planteamos que esta corporalidad mitica —transformada en otros codigos
extra-miticos como el vestido, la limpieza y la alimentacion— podria ser una via privilegiada para acceder a
las formas de comprensidn de la alteridad de los otros. Partimos de la premisa en la cual, la experiencia de la
alteridad seria un fendmeno que corresponderia a formas de sociabilidad especificas, es decir, a campos de
moralidad concretos. Resultado, como ha mostrado Viveiros de Castro (2004), que El Otro de los Otros es
siempre otro.

Una de las conclusiones de esta reflexion, y de acuerdo con la experiencia en campo de cada una de
las investigadoras, fue que la l6gica mestiza serrana marcaba contrastes con posiciones fijas dentro de los
campos de relaciones. Por ejemplo, se partia del supuesto en el cual todos los cuerpos eran iguales por ser
creaciones divinas, asi como por compartir una “naturaleza humana” determinada por la biologia. Una
mujer mestiza de Norogachi decia que todos éramos iguales por dentro —por tener corazén, higado, rifiones,
etc.— e iguales por ser hijos de Dios. Sin embargo, esta posicién fija era ocupada sélo por los mestizos,
porque a manera de contraste un tanto dialéctico aparecian los rardmuri, quienes decia otra mujer “son
diferentes por su cultura”. Es decir, su forma de vida mala, incorrecta, sucia, corrupta, pervertida y un tanto
salvaje los hacia diferentes dentro de la igualdad. Por su parte, los odami o tepehuanes como se les conoce,
se enfrentaban a una secuencia gradativa de corporalidades diferenciadas. En este mundo sélo es posible la
diferencia. Ellos eran liquidos, los rardmuri semi-liquidos y semi-sélidos y los mestizos sélidos. La
combinaciéon de estos estados, es decir, los matrimonios interétnicos y los hijos de tales uniones,
determinaban la posicion y el tipo de persona que se podia ser, asi como las capacidades de accion dentro
de cada mundo. Por ejemplo, un hijo de un liquido y un sdélido no podia participar del ritual mortuorio de un
liquido. Esta secuencia no tenia puntos fijos, entendido éste como “una forma absoluta de la corporalidad”
(como podria serlo la naturaleza humana), sélo anclajes y posibles transformaciones de cuerpos distintos
que se interrelacionaban.
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de una faja es sdélo a través de una relacién que pueden expresar su especificidad: el color
de la piel, blanco para los mestizos, moreno para los raramuri. ¢Qué significa esta
discontinuidad cromatica?*

Al final de la segunda parte de la narracién en M1 aparece una carrera entre
raramuri y mestizos. Pese a ser una competencia planteada como igualitaria —dadas las
capacidades fisicas y las apuestas que son presentadas como equitativas, hecho que se
confirma mas adelante en el relato al indicar que “la carrera estuvo peleada”, es decir,
gue fue justa— ganan los mestizos. El resultado de esta competencia serd que los raramuri
se quedardan con el teswino y los mestizos con el dinero. Este detalle no es gratuito, ya que
por ello, los primeros seran pobres, los segundos ricos, y quizd lo mds importante es que
tanto la bebida como el capital monetario seran formas de vinculo para crear relaciones
de trabajo. Leido desde la transformacién paradigmatica del mito mismo, atestiguamos asi
un isomorfismo entre dos tipos de érdenes: el corporal y el laboral.

El cuerpo y el trabajo, al aparecer en M1 como isomorfos expresan algunos
principios para delinear, desde la teoria nativa raramuri, cualquier campo de moralidad.
Dos figuras que manifiestan, por medio del color de la piel y de los dispositivos para
establecer relaciones, dos formas de ser en el mundo, es decir, dos formas del hacer que
definen al final de M1 un orden social. Estas transformaciones al interior del mito me
llevan finalmente al tema que nos ocupa: la humanidad. Para Wagner (ibid:40), cada
colectividad configura un campo de moralidad en torno a una imagen generalizada del
hombre y de las relaciones interpersonales, articuladas en torno a dicha imagen. De ahi

que la teoria de lo humano y la fundamentacion de una antropologia rardmuri se

%2 De acuerdo con Lévi-Strauss (1982), al interior de un mito, o en mitos diferentes, suelen estar presentes
variaciones sobre un mismo tema en relaciones paradigmaticas diferentes. Esto implica aplicar una de las
reglas esenciales del método estructural, bajo la cual la cadena sintagmatica en estado bruto se encuentra
privada de sentido, éste emerge de las relaciones paradigmaticas que se extraigan de dichas cadenas, ya
sean de un mismo mito o de mitos diferentes. “La significacion estd toda en la relacidon dindmica que funda
simultdneamente varios mitos o partes de un mismo mito, y bajo el efecto de la cual estos mitos y estas
partes son promovidos a la existencia racional y se consuman juntos como pares oponibles de un mismo
grupo de transformaciones” (ibid:302). Aquello, indica este autor, que traducen estos grupos de
transformaciones o las variaciones miticas —-mediante un cédigo natural, meteoroldgico, zooldgico, etc.— es
generalmente la armadura de un orden, que para el caso de los mitos que Lévi-Strauss analiza es
alimenticio. Si aplicamos esta regla estructuralista a M1 y recortamos la cadena sintagmatica, vemos que
esta cromaticidad (blanco-moreno) aparece bajo otro cddigo.
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encuentren profundamente interrelacionadas. Cabe preguntarse entonces ¢si el mito al

presentar dos campos de moralidad, esta también exhibiendo dos formas de lo humano?

La humanidad para los rardmuri

La disyuncion (espacial y moral), asi como la asimetria experimentada como un proceso
gradativo entre Dios y Diablo, particulariza su encuentro, y éstas seran las caracteristicas y
las marcas de sus “creaciones”. El motivo es que este acto de imaginacion, invencion,
produccién, procreacién y técnica que conjuga tierra, agua, fuego y aliento, es también
una accion de filiacion, generando asi una nueva forma de asimetria que podriamos llamar
de vertical. Antes de reflexionar sobre este vinculo, regresemos a M1 y a los hermanos, ya
gue en el momento de dotar de vida a las figurillas de barro aparece nuevamente la
inversidn temporal entre mayor y menor presente en M2.

Dios sopla su aliento y los rardmuri adquieren vida, por su parte Diablo fracasa en
su propio intento de dotar de vitalidad a los mestizos. Pregunta entonces a su hermano
menor como hacerlo y éste comparte su secreto de alfarero (que si bien recordamos las
ensefianzas de los mitos analizados por Lévi-Strauss (1986a) estos estan rodeados por un
gran celo)®®. En otra narracion (M3), se dice que “Los blancos son de abajo, porque son
muy abusadores para con los tarahumares; hacen sufrir mucho a los tarahumares. Por eso
se dice esto; porque el que vive abajo es excesivo (desenfrenado). Por ello se dice que los

blancos son hijos del que vive abajo”. Se plantea pues, explicitamente, un isomorfismo

** Durante mis estancias en campo fui testigo del celo que las alfareras raramuri tenian no sélo sobre sus
creaciones, sino también sobre su conocimiento. Una tarde, junto con Angelita, esperamos pacientemente a
que su madre terminase la coccién a fuego abierto de una olla para fermentar teswino. Nadie podia mirar
dicho proceso o de lo contrario, la olla corria el riesgo de romperse. Las mujeres alfareras conservan en
secreto los lugares de donde recogen el barro y las tierras necesarias, asi como las férmulas y procesos de
preparacién de las mezclas. La razéon es que en los lugares donde nace el barro habitan unos seres
encargados de cuidar el nacimiento de tales arcillas y el celo por el conocimiento proviene de ellos. Si las
mujeres comparten la informacion es posible que estos seres, cuyo nombre no fue compartido, se enojen y
quiten a las mujeres la capacidad de hacer las ollas. Las alfareras pueden intentar hacer cajetes y ollas, pero
estas se romperan. Lo mismo sucede si éstas reciben dinero a cambio de las ollas, ya que éstas no pueden
venderse. Generalmente se intercambian o regalan, pero una alfarera nunca podra recibir dinero por el
trabajo realizado. Dado que la transmisién del conocimiento se da de los seres del barro a las mujeres, en la
actualidad, el conocimiento de la alfareria y su produccién ha disminuido en comparacion con la cesteria.
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entre el cdédigo espacial (de abajo), moral (abusadores y desenfrenados), corporal
(blancos) vy filial (hijos del diablo) que da cuenta de los mestizos y de su distincién, y por
tanto de la relacién que tendran con los rardmuri. M3 resume las transformaciones que
hemos atestiguado entre M1 y M2 y entre paradigmas distintos de M1. Ademas, en M3
encontramos una transformacién mas de M1, porque en este caso Diablo no es capaz de
aprender las ensefianzas de su hermano menor: “Pero el que vive abajo no fue capaz de
darles la respiracion, se las dio el Padre (Dios). El que vive debajo de ninglin modo fue
capaz de darles aliento”. De tal forma, no sélo hay una inversién, sino que esta
transformacién implica una negacion de la transmisiéon del conocimiento de un hermano
hacia otro, que en términos rardmuri bien podria traducirse como una ruptura en la
comunicacion tanto animica como parental. Pues las almas rardmuri sélo pueden
transmitir conocimiento a las almas raramuri, en tanto que éste no sélo se comunica a
través de la palabra, como lo veremos mads adelante. Mas alld de esto, si Dios sopla sobre
los mestizos entonces parece que entre “esos hijos-mortales-mestizos” y los raramuri hay
algo en comun, ya que de alguna manera serian primos.

Si bien, como ya he indicado, dentro del sistema de parentesco raramuri, todos los
colaterales de ego son hermanos, é¢dentro de esta filiacion mitica, los mestizos serian
hermanos de los raramuri? Para dar respuesta a esta interrogante revisaré la categoria de
pariente y el proceso de filiaciéon presentado por el mito entre Dios y los rardmuri y entre
Diablo y los mestizos. Durante las conversaciones cotidianas era frecuente el uso del
término mi familia, en espafiol, para referirse a personas concretas, como un sinénimo o
como una traduccién de mi pariente. Los términos a los cuales podria traducirse en
rardmuri son: fijimdra, retémara y néra. Néra es una particula de posesiéon que se utiliza
para indicar “la propiedad” del pariente a partir de una relacion. Por tanto, es utilizado en
contextos donde se desea expresar una cercania o un afecto especial. Por ejemplo,
Antonio nejé néra /[término de parentesco/ [Antonio-yo soy-mio- /término de
parentesco/], Antonio es mi /término de parentesco/. Retémara es un verbo
sustantivizado, plural de betéama (habitar), que en este caso es usado para referirse a la

parentela de otra persona o en su defecto de parientes considerados “lejanos” espacial y
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emocionalmente, porque tienen un tercer sujeto como intermediario de la relacién. Asi,
Luis y Juan son mis retémara porque son parientes de mi primo José. Siguiendo a la
linglista Bianca Islas (comunicacién personal, 2010), Brambila (1976:473) traduce Ffijimad
como pariente y puede marcarse con la posesion —ra o derivarse en: a) rijima-ma, ‘formar
familia' (pariente-fut:sg), b) fijima-ta-ma 'emparentar' (pariente-caus-fut:sg), c) rijim-é-
ame, 'el que tiene hermano o pariente' (pariente-tener-ptcp) (Abreviaturas lingliisticas de
las marcas gramaticales: caus=causativo, fut=futuro, nmlz=nominalizador, pos=posesion,
sg=singular). En el primer caso, Brambila traduce el acto de conformar una pareja por el
concepto de familia, en el segundo hace referencia a cualquier pariente y en el tercero a
los colaterales de un ego. Incluso, en la definicion libre que ofrece del término hace
referencia a: pariente, familiar, hijo, hermano, sobrino, compafiero o par, igualar, hacer
equivalentes o tener apellido.

Cierto dia, conversando con Luis Sandoval, preguntamos por qué cuando se
hablaba de algunas plantas, como ciertas variedades de peyote (lophophora williamsii,
ariocarpus fissuratus, epithelantha micromeris, mammillaria heyderli, echinocereus
triglochidiatusm, ammillaria senilis ver Bye 1976), éstas eran calificadas como Fijimdra,
estableciendo asi una relacion de parentesco entre ellas. Al traducir para nosotros, luego
de una larga disertacion, simplemente dijo: “porque son creadas de la misma manera”.
Siguiendo a Bianca Islas, linglisticamente esto no podria corroborarse dado que la raiz
léxica deberia derivar en un participio “ser creado” y por tanto la terminacién
correspondiente tendria que ser -ame o -kame, términos que hasta ahora no hemos
documentado. Sin embargo, fuera del campo lingliistico podemos recurrir a otros codigos
como el mitoldgico y de ahi vincularlo con el cédigo que nos ocupa: el del parentesco. Asi,
fijimdra conceptualmente bien podria remitir a “los seres creados de la misma manera”,
tal como los raramuri y los mestizos. Pero aqui cabe preguntarse, érealmente fueron
creados de la misma manera?

Desde el punto de vista raramuri la respuesta seria sin duda no, y se agregaria la
razon inmediatamente: porque los mestizos son hijos de Diablo y los rardmuri de Dios.

Desde el mito se puede decir que, la dualidad asimétrica de los padres —colaterales y
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hermanos—, Dios y Diablo, se reproduce en una dualidad asimétrica entre sus hijos: los
rardmuri y los mestizos>*. Pero como veremos mas tarde esta asimetria no es de la misma
naturaleza, porque la segunda pasa por una relacion de filiacion, esto es por una asimetria
vertical. En otras palabras, la asimetria entre rardmuri y mestizos es una relacion de
relaciones. No cabe duda que en términos logicos los raramuri y los mestizos tendrian que
ser colaterales, pero de qué cualidad. Si los padres no sélo eran diferentes por ser mayory
menor, sino por haber pasado por un proceso de disyuncién espacial (arriba-abajo) y al
parecer temporal (alejamiento del Diablo), ocasionado por una conducta im-propia de
Diablo, que parecia ser no de un hermano sino de un “mexicano” y que a su vez produjo
una disyuncién moral que derivé en una transformacion de las relaciones entre hermanos
de tal naturaleza que se sustituyd la cooperacién por la competencia; entonces en
términos rardmuri Dios y Diablo ya no eran tan hermanos. La asimetria presentada entre
Dios y Diablo entonces no se presenta como una oposiciéon ni como una dialéctica entre el
yo y el otro, sino como ya he sefalado bajo la forma de una serie sintagmatica gradativa
de transformacion, donde se puede estar mas cercano o mas alejado de ser lo mismo
(punto cero de la relacion) o lo otro.

La discontinuidad y la asimetria entre Dios y Diablo, en el momento de la creacion
de los rardmuri y los mestizos, se aleja del punto cero de la mismidad, que de hecho nunca
existié como tal mas que virtualmente. Esta disyuncidn inicial de los padres neutralizard la
consanguinidad entre los hijos, hecho que se manifiesta en la corporalidad y en los

dispositivos para establecer relaciones de trabajo. Por tanto, si rardmuri y mestizos son

** Ana Paula Pintado (2008) explord una de las posibilidades o transformaciones de este sistema en Potrero,
municipio de Batopilas —regidn de barrancas. En esta version del mundo raramuri: “Onoluame dio las fuerzas
vitales y Anaydwali el pensamiento. Anaydwali comprende un conjunto de elementos cuyo significado nos
remite a otro conepto llamado Riablo o witalu, excremento. Por otro lado, segin un mito [...], el Riablo
procred, junto con Riosi, a los raldmuli de Potrero y ambos son padre y madre” (203). Las consecuencias de
las interpretaciones de la autora son amplias, pero considerarlas me alejaria de los objetivos que persigo por
el momento. Al compartir con algunos raramuri de la region oriental montafiosa esta version sobre dios y el
diablo, el sentimiento que surgio fue el de incomprensidn y de ofensa. Puesto que desde su punto de vista,
no es lo mismo que el Diablo sea tio, a que sea madre. Sin embargo, el desplazamiento de posiciones
I6gicamente no puede negarse, tal como Pintado lo muestra para el caso de Potrero. Quiza lo que puede
preguntarse son los efectos en el mundo de esos raramuri de Batopilas y aquello que posibilita, mas alla de
la vida ritual (que la autora describe ampliamente) que esta modificacion en el sistema acontezca. Es sabido
que en las barrancas de la Sierra Tarahumara, particularmente en Batopilas, predomina la economia de
enervantes desde hace por lo menos cuarenta afios (Meyer 1996).
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colaterales, pero no hermanos en términos rardmuri, sino primos en términos mestizos.
En la vida cotidiana en el pueblo de Norogachi, es comun escuchar a los raramuri y a los
mestizos llamarse primos o cufiados mutuamente, nunca primos-hermanos, ya que éste es
un término de parentesco especifico utilizado entre los mestizos de la region para
referirse a sus hermanos y a los hijos de los hermanos de sus padres. Cuiiado y primo por
tanto conforman un campo de relaciones donde se entremezclan los campos de
moralidad raramuri y mestizo; el cual los hace similares de alguna manera pues los vincula
a un origen comun. Finalmente cabe preguntarse épor qué cufiado? Una vez neutralizada
la consanguinidad, rardmuri y mestizos bien podrian llegar a ser afines, como de hecho lo
son, quiza poco deseados, pero afines potenciales al fin y al cabo. Esto lo veremos mas
adelante.

Vuelvo a la cuestion inicial, élos mestizos son hermanos de los raramuri? La
respuesta es no. Sin embargo, hay un parentesco entre ellos y esto es lo que considero la
humanidad para los rardmuri, delineada por campos de moralidad que se expresan a
través del cuerpo y de los vinculos para entablar relaciones especificas como el trabajo, y
definida por la filiacidn, en este caso con Dios y con Diablo; que dentro de M1 generan al
menos dos formas de humanidad diferenciadas y colocadas en dos perspectivas del
mundo, por no decir, en dos mundos distintos. Es preciso advertir que aqui estoy
haciendo una nueva invencién en términos wagnerianos, o bien una traduccién a mis
propios términos de lo que entiendo por humanidad. En este ejercicio de traduccién es
evidente que aquello que resalto de la teoria rardmuri es el campo de “lo comun”
(filiacién, cuerpo, trabajo). Sin embargo, dado que es nuevamente una invencién mia
aquello que hace evidente es en gran medida lo que desde mi perspectiva es humano,
esto es, “aquello que hace comun a los seres” y no, como parecen insistir los rardmuri,

“aquello que los hace diferentes”.

%k k
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Antes de viajar por el desplazamiento que me llevaria de la persona al concepto de lo
humano y del cual ya he hablado, indagué entre los rardmuri de Norogachi una nocién
total, como aquel mapa de los gedgrafos del cuento de Borges. No obstante, al revisar las
entrevistas y las charlas que mantuvimos con la gente, vistos desde otro lugar —desde un
marco relacional y no substancial- los datos parecian decir otra cosa. éComo se dice
persona o ser humano? Pregunté. “Raramuri” respondian unos, “rejoi” (hombre) decian
otros. Un dia, sentados en el atrio de la Iglesia, dije a Luis, “El es...”, “rardmuri” completd,
mientras sefialaba a uno de los hombres que conversaba con otro, ambos vestidos de
zapeta y tagora rardmuri. “Ellos son...”, “rardmuri”... Luego llegé un mestizo. “Ellos tres
son...” “dos rardmuri y un mestizo”. “éTres personas?”, pregunté en espafiol. “Para usted.
Pero en tarahumar son dos rejoi, rardmuri, y un mestizo”. En ese momento comprendi por
qué, hasta ese momento, no habia sido posible registrar un término o una categoria
equivalente a persona®.

Como se expresa en el mito, lo humano es per se multiple y diverso. Un principio
de su definicion es serlo, pues de otra forma, tal como los motivos de las fajas, las figuras
que aparecen bajo ese dominio no podrian ser visibles. Una faja sin contrastes y
contrapuntos careceria incluso de colores. Lo humano pues, en el pensamiento rardmuri,
corresponde al campo de lo relacional, sélo es posible ver un campo de moralidad a través
de otro, asi como solamente un observador puede ver una figura mediante un fondo.
Imaginemos, a manera de analogia, que lo humano es como una de esas fajas, donde el
tejido es aquello que M. Strathern (1988) llamé socialidad, es decir, esa potencialidad
inmanente de establecer vinculos con otros. En esa trama llena de posibilidades aparecen
dos motivos que como figura y fondo son capaces de alternarse; a las cuales esta autora
llamaria campos de moralidad, esto es modos de ser y hacer particulares en el mundo.
Esto no excluye la posibilidad de la existencia de otros campos de moralidad, o en el
lenguaje textil de otros motivos, pero para el caso que nos ocupa en M1 sélo se han

sefalado dos.

35+, . . .. . .
Tomese este caso como ejemplo. Este ejercicio y casos sucesivos como este acontecieron durante todas y
repetidas estancias en campo con personas diversas.
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Ahora, lo relevante mas alld de ser dos, o tres o quizd cuatro, es el hecho de la
multiplicidad y la diversidad que define el campo de lo humano a partir de formas
distintas de la asimetria. Esta diversidad, como M1 expresa, no es un simple juego de
opuestos y tal vez ni siquiera complementarios, sino una serie sintagmatica gradativa que
se experimenta como un proceso espaciotemporal. Las relaciones implicadas entre estas
dos sociabilidades estan fundamentadas en la asimetria dada entre ellas, asi como en
aquella que es dada a su vez por la filiacién. Pero en los limites de los campos de
moralidad de ambos casos o en los campos donde se encuentran los dos (primos-
cufiados), lo dado pasa al campo de lo construido a través del hacer como el otro.

Lo humano entonces es multiple, diverso y sus distintas formas son especificas y
asimétricas entre ellas. Como ya he seifialado lineas arriba, en esta definicién de lo
humano, lo otro es una condicidn necesaria para definir el yo y viceversa, o quiza seria
mejor decir que lo mismo sélo se define por /o diferente. Por tanto, la alteridad (entendida
como formas o relaciones distintas de asimetria) es inmanente a lo humano mismo, y no
un evento histdrico como sucedia en el mito de la Caida del Paraiso analizado por Sahlins.
Ahora, icomo se evalua la asimetria entre las distintas formas humanas? Dado que
estamos frente a un pensamiento relacional, tal evaluacion deviene de las relaciones
mismas. Por ello, no es gratuito que el mito utilice el campo del parentesco para delineas
las humanidades, pues este es un dominio por si mismo relacional. Asi, un padre, un hijo o
un hermano no lo son por poseer una esencia en si mismos —de padre, hijo o hermano—,
sino sélo por tener una relaciéon, en cada caso, con un otro hijo, padre o hermano. En otras
palabras, para poder ser un padre, por ejemplo, alguien tendra que llamarte y tratarte en
consecuencia, lo mismo sucederd para los otros casos. Sélo el reconocimiento del otro con
el que se mantiene esa relacion especifica definird ese yo particular. Y sélo a través de
esta relacién es que podran generarse evaluaciones mutuas o de terceros. Sumado a ello,
estos campos de relaciones se transforman en la diacronia —tema que trataré en la
siguiente parte—, y so6lo se actualizan en la sincronia. Hasta el momento hemos visto dos
formas de esta asimetria, aquella que se actualiza entre colaterales mediante el género y

la edad, y aquella que he llamado vertical y que se expresa en la filiacion.
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El modelo analdgico que utilizaré para la traduccién de lo humano en la teoria
rardmuri es el parentesco. Asi los humanos somos como parientes y la distincion entre las
formas humanas deviene de la separacién entre lineas paralelas de filiacion que alguna
vez tuvieron un origen comun; resultando que el cuerpo y el trabajo son dos
consecuencias o manifestaciones de como se puede ser humano en el mundo, y no causas
de lo humano. En la antropologia raramuri existe pues una primacia de la relacion sobre la
substancia, lo cual no excluye el papel de lo substancial en ésta, pero si lo reposiciona.

Finalmente, si bien existe una nocion de la humanidad, como un campo potencial,
éste tendria que traducirse como “las humanidades”; no por que no haya algo en comun —
que ya hemos dicho que es una relacién de filiacion—, sino porque aquello que se resalta
en esta antropologia es el principio de la distincion y por tanto de la particularidad. Ahora
bien, tal particularidad remite a colectivos mas que a individuos o a cualidades (como el
cuerpo o el alma) y campos de moralidad, es decir, a formas de hacer en el mundo. Como
ya he dicho, la antropologia raramuri se fundamenta en una filosofia del hacer —cercana a
la de Nietzsche— mas que del ser. Y si bien no existe una palabra especifica para hablar de
lo humano, existe el concepto Ffijimdra, el cual es el mds cercano a la traduccién de
humanidad raramuri hasta ahora tejida. Pues éste describe una relacién que al menos
involucra a dos personas, que siendo similares o no, raramuri o no, entablan una relacién
cercana o lejana, de consanguinidad o de afinidad, de tipo parental (cuyo principio o pafo
de fondo es la filiacion). Estos serian los principios generales de un marco potencial y
virtual de lo humano. No obstante, siguiendo mi propia propuesta para acceder a la
antropologia raramuri deberia partir desde una de esas humanidades especificas, desde
uno de esos campos de moralidad, que siempre incluiran por lo menos a un otro.

Quiza Dios, aquel que expulsd a Adan del Paraiso, si hubiese sido raramuri (tal vez)
en lugar de decir “mira, ellos que quieren ser como nosotros”, hubiese dicho, mira, “a este
gue ya no quiere hacer mas como nosotros”, como fue lo que hizo el Diablo, y lo hubiese
no expulsado de su propia casa, pero si mantenido a cierta distancia, a una distancia

razonable.
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CapiTuLo 1l

LA HUMANIDAD DE LOS RARAMURI

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

Este extracto de M2 me llevard al siguiente mito. Pero antes de presentarlo haré algunos
sefalamientos que servirdn de guia en nuestro recorrido. Luego de pelear con su hermano
y de establecer un orden espacial (arriba-abajo), en este relato Dios se va al cielo y
aparece tan disgustado con los raramuri que desea destruir el mundo. Al interior de este
mito no se revela la razén de este enojo. Sélo en M1 puede encontrarse tal motivacion si
recordamos que el fracaso de sus hijos, los rardmuri, frente a los mestizos provoca una
gran ira en él. Y ahi, como contenedora de esta emocidn, aparece “la Virgen”, esposa de
Dios quien en otro momento de M2 jugaria un papel inverso al sentir ella misma vy
provocar este enojo en su cényuge luego de que Diablo se acostara con ella. Esta mujer
que declara ser la madre de los rardmuri, nuevamente se presenta en el mito para que
éste utilice un cddigo sociolégico y parental, pero en este caso se hablard de una
distincidn interna al socius rardmuri: del género. Por ello, si el mundo subsiste para los
raramuri sera por la complementariedad dada entre Dios y la Virgen.

En M2, la relacidn entre los hermanos Dios y Diablo fue mediada por la mujer
(esposa-cuiiada) y a través de este vinculo se establecié el orden del mundo (espacial y
asimétrico entre colaterales, asi como filial o asimétrico-vertical, mismo que daria cuenta

de las distinciones entre colaterales). Bajo una légica similar pero inversa, las asimetrias
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internas a la sociabilidad raramuri, como el género, sélo podran explicarse a partir de
otras relaciones, tales como las de alteridad. En otras palabras, lo mismo —entendido
como multiple y complementario (hombre-mujer)— precisa del lo otro para definir su
propia diferencia. Como en las fajas, en algunos tejidos se suman motivos simétricos
(mismos que serian asimétricos per se si se considera el color, como se sefialé arriba) a
motivos asimétricos y la relacion de unos y otros (la relacidon de relaciones) es la que da
cuenta del disefio como totalidad; esto es similar a lo que sucede con la sociabilidad
raramuri. Mas tarde describiré como la asimetria de género rardmuri es también
constitutiva de la vinculacidon con la alteridad (/o otro). Por el momento regresaré a M2.

La relacién entre hermanos, como ya he mostrado, configuré el espacio vertical. El
vinculo entre Dios y su esposa, por su parte, producira también un orden espacial, pero en
este caso en un eje horizontal. La modificacion del espacio y de las relaciones aparecen
nuevamente interconectados porque en el mundo rardmuri estos son flujos analdgicos,
cuya expresion per se son los caminos®®. Dios entonces coloca dos cruces, una en el este
(vida) y otra en el oeste (muerte), siguiendo el recorrido del astro solar en el firmamento.
Entre dos masas de agua esta en mundo de los rardmuri, el kawi, y ahi frente a sus casas
otras cruces son colocadas para danzar y convidar a Dios de su comida, de la cual toma el
alma y deja el resto para los rardmuri pobres, pues como se dice en M1, ellos tendran que

ser asi por haber perdido la carrera.

Mito 4. Tehuerichi, 1998.

El mundo se formd en tres épocas diferentes: primero fue el diluvio, que lo mandoé el
Onortiame por habernos olvidado que El fue quien nos dio el aliento para que
respirdramos. En ese entonces todos vivian embriagandose, por eso cuando hirvié el agua
—el diluvio—, todos murieron, quedaron sdlo los niflos quienes se lanzaron a escalar un

%% En este punto puedo decir que para examinar el grupo de mitos hasta ahora analizados —o cualquier otro
conjunto de objetos que pueda servir como pretexto para construir una otra antropologia— pude elegir al
azar cualquier punto de partida; pues como lo demostré Lévi-Strauss (2002) y como él mismo lo diria “la
tierra de los mitos es redonda” y quiza valdria la pena pensar que los mundos que inventamos para vivir
también tienden a serlo. Pero, como he dicho, sélo poseen esa tendencia porque en ellos existen fugas;
rupturas que permiten escapar a esta imagen de totalizacion y que los dotan de vitalidad.
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cerro alto a donde no llegd el agua. Los nifios llevaron semillas en el interior de sus oidos,
tales como maiz, frijol, chicharo, etc. Estos nifos crecieron y fueron los padres de los que
murieron en el segundo castigo. Cuando bajd el nivel del agua, la tierra estaba blandita,
era puro lodo pues los cerros se habian desmoronado por tanta agua. Entonces bajaron
los nifios y los animales del cerro, también algunos animales se salvaron. Los animales
dejaron sus huellas sobre el lodo que después se endurecid y se hizo roca. En esas rocas,
qguedaron las huellas de algunos animales, aun hoy las podemos ver.

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

Este fue en el tiempo en que nacié el Kandko —gigante—, que crecid e hizo muchas
maldades. Les robaba sus nifios a las mujeres raramuri, y los ensartaba por los oidos, para
luego comérselos.

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

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

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

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

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

Habia un toro muy grande que habia venido al mundo a comer gente por mandato de
Onoruame, fue a éste al primero que sacrificaron. Luego cantaron y bailaron el Yamari y
ofrecieron la carne de las reses y con el dia salid el sol.
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La tierra se habia salvado, habia luz de vuelta. Este fue el Gltimo castigo que mandé
Onorudame a los raramuri por no hacer caso de bailar el yamari. Desde entonces siempre
bailamos, porque si no lo hacemos se vuelve a apagar el sol y se acaba el mundo. Ahora si
ha aguantado por que si hemos seguido bailando.

En la tesis de maestria (Martinez 2008) analicé este mito, narrado por José Felipe
Ramiro en 1998 (en Gardea y Chavez 1998), para resaltar algunos elementos pertinentes
sobre la relacidn entre persona y cosmos a través de las secuencias y los esquemas del
relato. En este caso, aquello que me interesa revelar a partir de M4, en relacién con M2,
es la forma en la que en ambos se expresa la sociabilidad rardmuri, es decir, una forma de
humanidad particular. Ya en aquel trabajo escribia a partir del analisis del relato que:
“Entre todas las formas de vida existentes soélo los raramuri experimentan ciertas
transformaciones de orden cultural” (Martinez 2008:45); hecho que los dotaba de cierta
“particularidad ontoldgica”. Es evidente que el punto de vista desde el cual estoy leyendo
el mito es diferente. Efectivamente considero que los raramuri son una forma de ser
humano particular, en tanto que al menos en la mitologia ha aparecido otra: los mestizos;
y que ese ser es condicionado por un hacer, es decir, por un campo de moralidad. De tal
forma que la particularidad no es la consecuencia de un proceso, sino la causa o el
principio generador que permite tal proceso. Dicho principio radica en un entendimiento
relacional que fundamenta una antropologia propia, formulado en M1, donde la
particularidad (del hacer) es una condicion del ser mas que un efecto del mismo.

En el transcurso de M4 se configura un campo de moralidad propio; el cual se
presenta como un proceso, donde las destrucciones y los reinicios generan una cadena
sintagmatica de secuencias que podrian repetirse infinitamente. Estos re-inicios no son
“creaciones” nuevas, pues esto que he llamado creacién, como la de los raramuri y los
mestizos, en esta mitologia es Unica e irrepetible; lo cual caracteriza a las creaciones
mismas. En dicha cadena sintagmatica aparecen destrucciones ocasionadas por una serie
de transgresiones o tal vez valga decir equivocos cometidos por los raramuri. Ellos olvidan
que fue Onoruame quien les dio aliento y vida, viven embriagandose sin motivo aparente,
se comen unos a otros, no danzan el yumari... Todo esto provoca la furia de El-que-es-

Padre, como ahora se llama a Dios en este relato, y por tanto su destruccion parcial. Asi,
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se reinicia la vida colectiva, pero no como un regreso a la anterior, sino siempre con un
agregado, mismo que serd otorgado por Onoruame mismo. Tal vez, estos re-inicios son
actualizaciones de la creacidon, como si este momento inicial del crear fuese un hecho
virtual que pudiese re-actualizarse bajo ciertas condiciones ilimitadamente, permitiendo la
continuidad de la vida mediante la reproduccién de la misma.

Cabe aqui hacer un par de sefalamientos. Primero, el término traducido por
mundo es kawi, es decir, el mundo rardmuri. Pues aquél que da cuenta de la totalidad del
espacio donde habitan todos los humanos, incluyendo a los mestizos y las ciudades
construidas mas alla del kaw/ o de la Sierra, se denomina wichomoba, vocablo que alude
metaféricamente a la piel como superficie. Esto es relevante, porque al decir: “el mundo
se formd en tres épocas (kawi ko, a bikind kaydame nirda kayénali)”, el narrador sugiere
que “este mundo” es aquél donde Dios dejé a sus hijos, la Sierra Tarahumara, quiza el
mismo que quedd entre dos masas de agua y dos cruces.

Segundo porque una y otra vez aparecen rardmuri que van muriendo y que
gradualmente devienen en un colectivo anénimo y grabado en el espacio y en la memoria
con un nombre genérico: anaydwari o los antiguos. Aquello que es interesante es que
estos otros raramuri son una forma de alteridad interna que por negacion define un
campo potencial y general de lo que hace humano a un humano. Esto es, una asimetria
interna que delimita por medio de una serie sintagmatica gradativa lo que es un humano y
gue se experimenta como un proceso (pero en este caso hacia el pasado). Por ejemplo,
sélo un humano podria emborracharse sin motivo e indiscriminadamente, sélo un
humano podria comerse a otros humanos, sélo un humano podria olvidarse de su creador
y de las normas rituales. Esta distincién interna permite ademds generar otras formas de
relacion y distincidon externas, asi es como surgen las diferencias con otros seres vivos, por
ejemplo con los animales y las plantas, quienes como narra M5, mito recopilado por
Brambila (en Irigoyen 1979), también son hijos de Dios y del Diablo pero quienes no se
emborrachan, no comen otros de su mismo tipo, y no podrian olvidarse de los rituales
porque simplemente no los realizan. Como dije arriba, lo mismo (multiple) precisa del lo

otro para definirse; pero esta relacidn es reciproca pues las distinciones internas, como las
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dadas entre raramuri pasados y raramuri presentes —de tipo diacrénico—, delinean
diferencias con los otros (contemporaneos o no), en este caso marcando un campo donde

se definen las fronteras con lo animal o lo vegetal.

MS5: Norogachi, 1964:

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

Sigamos en M4. Posteriormente, con los recursos otorgados por Onoruame
comienza a definirse el campo de moralidad raramuri. En el primer momento entrega las
semillas que dan paso a la agricultura, luego de la segunda destruccién animales que
permiten la fertilizacidn de los campos, asi como la alimentacidn y finalmente el sacrificio
ritual y la danza, en el tercer momento ensefia tacitamente una formula ritual llamada
wiroma, la cual es el prototipo de cualquier ofrecimiento a Dios. Si analizamos
paradigmaticamente los cédigos presentes en M4 tenemos que en la primera destruccién

los sobrevivientes se desplazan hacia arriba, porque el agua hierve (ronoli), y una vez
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restaurado el orden bajan nuevamente; en la segunda, el sol es el que se desplaza hacia
abajo y vuelve a subir; finalmente en la tercera el desplazamiento entre Sol y Luna sucede
en la cupula celeste en un eje horizontal y no vertical, como en los dos pasados. En este
ultimo caso un acercamiento demasiado préximo pone en riesgo la existencia de los
raramuri y se soluciona con la instauracién de los desplazamientos arriba-abajo y con las
formulas rituales, asi como con el establecimiento de los ritmos ciclicos para realizar tales
desplazamientos. Por tanto, aqui también estamos ante la institucidon del orden, pero en
este caso temporal. Pasamos pues de un cadigo espacial a otro temporal, inverso al paso
de M2 que iba del codigo temporal al espacial.

También, como en M2, el otro cddigo presente es el moral y el mensaje bajo el
cual se expresa nuevamente es el trabajo, incluyendo la agricultura (12 destruccién), el
teswino (para compartir entre raramuri y con Dios a través del wiroma) (22 destruccion),
el pastoreo (32 destruccién), la danza y el ritual (32 destruccién). Asi aquello que
configura, en principio, el campo de moralidad raramuri —tal como el propio concepto de
lo humano, pero en este caso dando forma a una humanidad particular—, es la relacién de
filiacion con Dios, pues éste es el-que-es-Padre (Onorudame), vinculo que debe ser re-
actualizado (re-creado) una y otra vez en el tiempo mediante el ritual (danza y sacrificio —
que como he indicado son trabajo—); asi como las relaciones desarrolladas entre los
rardmuri a partir del trabajo colectivo y cuyo foco es la agricultura y el pastoreo. En
ambos casos, el dispositivo de esa relacidon es el teswino o batari, como se le llama en esta
narracion.

Aqui vuelvo en un ultimo retorno en rosetén a M1. Cuando Dios se enoja porque
los rardmuri pierden la carrera frente a los mestizos, su ira parece inmotivada. Para
algunos raramuri, segun Prudencio Vintura Chdvez Wasdrachi de Carichi (en Gardea y
Chavez 1998:184), en las carreras se tiene que aprender “a perder con dignidad”.
“Cuando se pierde una competencia que te ha costado mucho esfuerzo, tiempo vy
desgaste econdmico —como parece narrar el mito—, debes estar orgulloso, porque
defendiste con honor lo tuyo y a los tuyos, aunque la suerte no estuvo de tu lado y

cuando seas el vencedor, deberds respetar al perdedor”. Entonces ¢Dios no sigue el
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campo de moralidad que deberia seguir? Esta inversién, tal como el método
estructuralista indica, tendria que modificar el mensaje, en tanto que el cdédigo se
mantiene. Una lectura posible es que aquello que ejecuta Dios sobre los raramuri, en ese
caso, no es un castigo, ni una condena, sino un beneficio y una liberacidn. Luego de ver lo
sucedido en M4, puedo decir que perder aquella carrera frente a los mestizos y quedarse
con el teswino y no con el dinero, ser pobres y no ricos, implicé para los raramuri
permanecer con un campo de moralidad que les permite de alguna manera hacer (desde
su punto de vista) un mundo mejor que el de los mestizos, pese a que los costos puedan
ser tan altos como el constante enojo de Dios y la amenaza persistente del fin de su

mundo y quiza la pobreza misma.

LOS OTROS Y EL ORIGEN DE LA VIDA BREVE

En M4 aparece un otro diferente a los mestizos, el Kandko. Este gigante comedor de nifios
es un personaje comun en las narrativas raramuri. En diversas versiones, ellos “ensefiaron
a los tarahumares a sembrar el maiz, derribando arboles y quemandolos, pero se comian
a los nifios” (Lumholtz 1904:293); podian casarse con mujeres raramuri y procrear hijos-
gigantes; gustaban del teswino y del trabajo de la tierra, pero “violaban mujeres cuando
estaban bajo la influencia de la Luna” (ibid:294). En general, aparecen como seres fuertes
gue podian arrancar arboles y por tanto participar del trabajo colectivo para desmontar la
tierra, pero su problema es que comian nifios. Otra de sus particularidades es que
siempre son seres solitarios, no colectivos y que los raramuri terminan asesinandolos.
Estos otros-otros tienen cierto parecido con los mestizos, particularmente por las
relaciones de las que ambos disfrutan con las mujeres y con los ninos. A las primeras —
estos ultimos— las violan, como muchas de aquellas creadoras de ware y fajas me llegaron
a confesar en las teswinadas, o se casan con ellas; y a los pequefios no precisan comerlos
para que dejen de ser, a través del hacer, rardmuri. ¢Por qué, tanto en M2 con Diablo,
como en M4 con Kandko, la mujer aparece como un medio de vinculacién con un otro?
Los raramuri practican tendencialmente la endogamia. Los matrimonios interétnicos son
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sancionados cosmoldgica y socialmente tanto desde la perspectiva mestiza como de la
rardmuri. Casarse con un mestizo implica, para las mujeres que deciden hacerlo ya que
sélo ellas pueden, una exclusidon de las redes sociales raramuri, no sélo por parte de su
gente sino por la presion de sus afines para sustituir la forma de vida rardmuri por la
mestiza. “El cielo y el infierno me parecen desproporcionados. Los actos de los hombres
no merecen tanto”, dijo Borges, a menos de que se trate de algo demasiado valioso, como
la trascendencia colectiva que implica el hacer un mundo, tal vez responderian los
raramuri. Pues sumado a esta expulsion social, las almas de estas mujeres al morir no
viajaran al cielo donde vive Dios, sino con el Diablo, ya que su lugar serd tomado por sus
esposos. El destino post-mortem se invierte como lo narra M3, volcdndose a un campo de
moralidad im-propio, inverso al dado.

La relevancia de esto para mi discurso es que a través de esta relacién de alteridad
nuevamente se define la figura de la humanidad rardmuri, como un campo particular de lo
humano. Otra vez vemos cdmo la relacidén con el otro define una relacidon con el mismo.
Como sefiald Naranjo (2009), para los raramuri el parentesco es sindonimo de compartir “la
sangre”, que traducido a nuestros términos seria sinonimo de consanguinidad. Bajo otra
traduccion, que traicionara en menor medida sus propios conceptos, “la sangre” es
andloga al soplo divino, es decir al vinculo de filiacion con Onoriame. U’pupchama,
siguiendo a Brambila (1976:572), es el verbo utilizado para hablar de la accién divina del
soplar y dar la vida. Ser pariente (compartir un lazo filial) entonces es andlogo a compartir
ese soplo que no es mas que el alma rardmuri (alewd), que como he dicho es plural por
definicidon. La constitucion interna del sistema de intercambio matrimonial, como lo
llamaria Lévi-Strauss (2009), sigue la légica de tipo generalizado, es decir, similar a la
nuestra. Pero los principios que lo rigen son aquellos que he sefalado respecto a la
distancia razonable que Dios tomé con el Diablo en M2.

Todos en principio son parientes, pero gradativamente unos lo son mas que otros. Al
igual que las relaciones entre lo mismo y lo otro, al interior del socius raramuri las
relaciones (como aquellas de género y de edad ya analizadas) funcionan bajo una serie

sintagmatica gradativa de distinciones y asimetrias, mas que bajo la forma de polaridades
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complementarias (yo-otro) o incluso como una dialéctica. La prohibicién del incesto, por
ejemplo, recae directamente sobre padre, madre, hermanos (as) (todos los colaterales),
hermanos (as) de la madre, hermanos (as) del padre, hijos (as) de hermanos (as) (todos los
colaterales), padres de padres y madres de madres asi como hijos (as) de hijos (as). Ahora
si consideramos, como un dia discuti con Fujigaki, que las personas tienden a moverse
desde la infancia en redes sociales que a pesar de estar integradas por un nimero variable
y diferente de gente a lo largo del tiempo, no son abiertas en su totalidad, entonces
tendriamos que en términos generales parecen ser las mismas personas moviéndose
tendencialmente en un territorio hasta cierto punto delimitado. No me interesa saber si
los raramuri son o no incestuosos, tal como nosotros lo seriamos o lo somos, sino cémo
funciona su sistema de intercambio matrimonial.

Los raramuri sancionan las uniones “cercanas” entre consanguineos, no soélo
colectivamente, sino por el campo de moralidad mismo, pues las personas que se atreven
a consumarlas estan condenadas a ser infelices, a pelear y a sufrir (como un destino fatuo)
el resto del tiempo que pasen juntos, que suele ser toda la vida, al igual que su
descendencia. Un dia Angelita, un poco desesperada ante nuestra ignorante insistencia
respondid lo siguiente para explicar cdmo podian unirse conyugalmente: “Tienen que
contar tres hacia arriba y luego ver hacia abajo, asi ya no son parientes”. Traduciendo,
tendriamos que considerar a partir de ego hasta la tercera generacién ascendente cuya
terminologia extensiva es umdri. Posteriormente deberiamos mirar si ego y el cényuge
potencial tienen algun lazo en esta generacion, de ser asi no podrian unirse, de lo

III

contrario, estarian liberados del “incesto”. Hemos dicho que uno de los limites de las
genealogias recaudadas en campo es la muerte, asi que sélo en una de ellas se tenia
memoria de los umdri. Con lo anterior podria indicar que los procesos de memoria
parental y colectiva, aunada a los procesos funerarios y ancestrales (Fujigaki 2005 y 2008)
son variantes que condicionan este sistema de intercambio generalizado junto con la
movilidad, dado que en los registros con los que contamos, las uniones conyugales se

realizan siempre con personas que vienen de rancherias lejanas e incluso de otros ejidos,

posibilitando asi la tendencia a la endogamia.
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Recordemos que junto con la muerte, los otros limites de las genealogias
recopiladas en campo eran: la migracién y la identidad étnica. Y de acuerdo con lo
demostrado hasta ahora, es posible indicar que si el modelo de las humanidades toma
como andlogo el campo del parentesco, entonces es pertinente considerar que los limites
del parentesco raramuri seran los limites del campo de sus humanidades. Entonces, hace
sentido que aquel pariente que en el espacio se hace distante (como Diablo), de manera
eventual devenga en un-otro — es decir en un pariente de otro tipo, con el cual ya no se
comparte un origen o una filiacion comun. En este sentido, un-otro y por tanto un no-
raramuri seria una figura de la alteridad. En el mito aparecen estas formas de alteridad
multiplicadas.

Por ejemplo, el gigante de M4 que se casa con una raramuri. Kandko trabajaba, es
decir, tiene un campo de moralidad; pero éste es diferente porque “trabajaba mas
fuerte”, tal vez demasiado. Y su cuerpo también es distinto, ya que es demasiado grande.
Gracias a estos dos atributos que lo hacen humano (trabajo y cuerpo), los raramuri
pueden convidarlo de su moralidad, es decir, de sus relaciones y de su forma de vida (de
su trabajo y sus mujeres). Sin embargo, luego de matarlo, los rardmuri mismos se
comportaran como él, devorandose unos a otros. Este hecho sugiere, como ya habiamos
advertido, como funcionan las fronteras entre dos campos de moralidad. En principio son
compatibles puesto que hay algo en comin (trabajo y cuerpo) que permite los
intercambios y la co-participacion mutua. No obstante, en estos limites o fronteras entre
campos de moralidad, /o dado (cuerpos, almas, filiacién) pasa al campo de lo construido a
través del hacer, posibilitando la transformacion, no del campo de moralidad, sino de los
rardmuri mismos.

Siguiendo esta légica y de manera analoga, cuando una mujer raramuri contrae
matrimonio con un mestizo lo que tendencial y frecuentemente sucede es que ella
deviene en una amestizada pues su forma de vida (su hacer) se modifica gradativamente.
Pero en realidad el choque profundo entre los campos de moralidad en estos matrimonios
interétnicos no se da en las mujeres, pese a que ellas funcionan como el vinculo, sino en

los hijos producto de tales uniones. En los cuerpos y en las almas de los nifios —como bien
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me dijo un dia Denisse Salazar— es donde se libran esas batallas. Las mujeres pueden
regresar en cualquier momento a su vida, pero lo que suceda con sus hijos dependerd de
como maduren sus cuerpos y sus almas. Al contener sangre rardmuri y mestiza, estos
nifios son potencialmente las dos cosas, todo dependera no del ser, sino del hacer. Estos
cuerpos y almas estan en el limite, en las fronteras mismas de dos campos de moralidad.
Esta reflexion se retomara mas tarde, por ahora volveré al mito.

M4 continda de la siguiente manera:

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

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

Pareciera que esta narracion es un agregado, pues sale de la “légica del relato”:
destruccién-reinicio-destruccidn-reinicio... Este tipo de mitos, cuyas estructuras son
seriales, son el objeto de analisis del tercer tomo de Las Mitoldgicas, y no es casual que al
igual que en M4, sea en esta forma de mitos donde se atestigiie un pasaje que va del
espacio al tiempo. De tal manera que si bien, como en M4, la armadura del mito aparece
como una serie tipo A-B-A1-B1-A2-B2, que podria calificarse como un sistema cerrado
capaz de reproducirse al infinito; al final surge una fuga en la secuencia, abriendo el
sistema. Para Lévi-Strauss un sistema cerrado implica la muerte del mito, pues “la materia
mitica deja escapar progresivamente sus principios internos de organizacién. Su contenido
estructural se disipa (...) y la estructura se degrada en serialidad. Tal degradacion
comienza cuando estructuras de oposicion ceden el lugar a estructuras de reduplicacion:

episodios sucesivos, pero todos vaciados en el mismo molde. Y concluye en el momento
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en que reduplicacién misma asume el lugar de la estructura” (1997a:103). En otras
palabras, el fin del mito deviene cuando la repeticidén sea de los cddigos, de los pasajes, de
los mensajes o de los motivos, se convierte en la estructura del mito mismo. Inclusive, en
este tipo de mitos analizados por Lévi-Strauss, estos que tienden a la serialidad, los
protagonistas mismos traducen las modalidades de la forma teniendo casi siempre un
destino disminuido y un tanto fatal (ibid:104-105).

No obstante, toda armadura posee virtual y potencialmente estructuras abiertas,
es decir estructuras en desequilibrio. Y a pesar de que el sistema tienda a superar tal
desequilibrio, llegando incluso a conformar series repetitivas, las fugas surgen una y otra
vez en un nuevo plano, resultando que la asimetria es inevitable. La fuga pues es un
fundamento del mito, es aquello que lo mantienen vivo y me atreveria a afirmar que el
fragmento final de M4 sirve de estructura de fuga a la armadura serial que constituye el
relato.

Si partimos de que en M4 existe un desplazamiento que va del cddigo espacial al
temporal, entonces tenemos que de una secuencia de relaciones de términos —como las
expresadas en M1y en M2, por ejemplo entre el arriba y el abajo—, pasamos a una serie
de relaciones entre relaciones, dado que aquello que entra en juego es la alternancia que
en este caso se transmite bajo el mensaje de la vida y la muerte. El tiempo entonces entra
en escena con una serie de destrucciones y por tanto de sustracciones del colectivo
raramuri que conduciran gradualmente a un ordenamiento de /la costumbre. La muerte
colectiva por tanto implica un reordenamiento o una re-actualizacion de las relaciones.
Esta serie secuencial puede compararse analogamente con el ultimo fragmento del mito,
donde aparece /a vida breve, es decir la muerte humana.

Leeré pues estos dos paradigmas como si el primero tratase de la muerte colectiva
y el segundo de la muerte individual. La relacidon que se plantea en el primer caso es
aquella entre Dios y los raramuri, entre padre e hijos. La segunda vincula tres términos
bajo un campo exo-gamicos o de la alteridad: rardmuri, animales y mestizos. Bajo una
serie de transformaciones una relacidon se explica a través de la otra. El resultado de la

primera, bajo una serie de muertes sucesivas, es el ordenamiento espacial y moral del
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mundo (kawi) tal y como se conoce hoy dia. Inclusive, en esta serie de muertes podriamos
agregar como otra transformacidén los asesinatos que serialmente Diablo comente contra
Dios en M2 y que como un proceso en si mismo tiene como resultado otro ordenamiento
espacial. Asi tendriamos dos secuencias en dos ejes, uno horizontal y otro vertical, padre-
hijo:este-oeste :: hermano mayor-hermano menor :: arriba-abajo. Si anotara como
formulas lo anterior (padre-hijo:este-oeste :: hermano mayor-hermano menor :: arriba-
abajo = A-A1:B-B1::C-C1:D-D1) tendriamos dos secuencias analdgicas con diferentes
relaciones de relaciones: un vinculo de parentesco filial donde A-A1::C-C1 (son analogos)
por la asimetria entre mayor y menor; y donde B-B1=D-D1 (son equivalentes) porque para
los raramuri arriba es equivalente al este (Fe’pdri), tanto como el abajo lo es al oeste
(tund). En el caso de la vida breve el resultado del proceso parece totalmente diferente,
pero la légica es sélo una transformacion de estos vinculos.

En otras variantes del mito de la vida breve, los mestizos estan ausentes,
planteando solamente un conflicto entre los animales y los raramuri, pero presentando el
problema de la misma manera: los primeros son pocos y los segundos demasiados y por
eso aquellos deben ser mortales y morir. Pero en M4 aparecen los mestizos, quienes no
solo piden a través del animal terrestre que abogue a su favor, sino que una vez logrado
su cometido invierten la situacién numérica, “aumentando” y “acabando” con las tierras
que originalmente eran de los raramuri. De tal manera que el origen de la muerte
individual —que inicialmente conduciria a un orden de las relaciones entre raramuri y
animales—, al integrar al mestizo en ese juego de distinciones y desigualdades conduce a
una muerte colectiva potencial. Y es asi, como estas dos estructuras que hablan sobre la
vida breve se reflejan al transformarse.

En tanto que las relaciones internas a la sociabilidad raramuri (padre-hijo y
hermanos) ordenan el espacio; aquellas con la alteridad —primero con los animales y
luego, como una puerta abierta a otras otredades, con los mestizos— ordenan también el
espacio pero de otra forma, por tal razén los mestizos se apropian de las tierras que eran
de los rardmuri. El vinculo entre esas dos formas de relacion (sociabilidad interna —padre-

hijo y hermanos—y otras socialidades -raramuri-mestizo) es la sustraccién o la eliminacién
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del colectivo rardmuri mediante la muerte. Por ello, no es arbitrario que los mestizos
aumenten mientras los rardmuri disminuyen. Inclusive, en la transformacion de la muerte
individual a la colectiva, la légica que se sigue es aquella que indica que la vida por
definicion es colectiva y en consecuencia la muerte también tendria que serlo. Quiza por
ello, el relato indica que: “Desde entonces nos hemos ido disminuyendo cada vez mas
hasta que se llegue el dia en que nos acabemos”. Como si la estructura serial del mito se
apoderara poco a poco de sus protagonistas, tal como lo observé Lévi-Strauss, anunciando
la muerte de ambos, en este caso del mito y de los raramuri. No obstante, como el mito,
los protagonistas tienen la posibilidad de la transformacion y de las fugas estructurales
que son parte del sistema mismo, necesarias para él dado que éstas son las que lo

mantienen vivo, pues dentro de la muerte misma se vuelve a buscar la fuga.

Y asi, llegamos al final de M4a:

Sébali jena raichali td & wé ruye kita kuchawa, kite ke tasi wekawama raldmuli alewala
echiregd bela a alabé ralamuli nima sinibisi, kite bela a alabé néchame nima, mapuregad
raldmuli a betelima, taikd rewekd kita kawi, jite ko jena gond eperé kita mu apalochi
alewala, mapu gond ta kayeni kita kowa’dmi, kite bela ke tasi kilisante akawika ichisdré
jena kawi, kite ke mukumea kita apalochi alewala échi bela eperé jena we’érili, mapu ré ta
chonokisa’ d k6, Onoruame ke tasi narema alé mapu jena ta kawichi kayenika ku chiliwé.

Esta ultima parte también parece ser un agregado mas del narrador y cabe de
nueva cuenta preguntarse por qué esta ahi. En primera instancia me cuestiono ¢cual seria
la traduccidon de todo este parrafo? En M4 estdn contenidos ciertos principios que
generan, como diria Wagner, el centro de atraccién del campo de moralidad raramuri,
pero se precisa ir mas allad del mito para dar cuenta de dicho campo, pues como bien me
sefialé un dia Roberto Martinez, éste podria ser una suerte de lenguaje que, segun las
circunstancias, permite la generacion de una gran multiplicidad de discursos, pero siempre
a partir de un conjunto mas o menos acotado de signos reconocidos. En el siguiente
apartado bosquejaré esta gramatica, o siguiendo la analogia de las fajas raramuri, el

entramado que me permita una vez montada la urdimbre, disefiar diferentes motivos,
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donde de acuerdo con el punto de vista del observador se resaltaran algunas figuras y se
dejaradn otras como fondos, y de acuerdo con el contexto y acotados por la trama misma

podran ser simétricas o asimétricas.

UNA MORALIDAD DEL HACER

Tal vez el lector se preguntara por qué he colocado la ultima parte del mito en raramuri, y
no lo he hecho con el resto del relato. Pese a que trabajé paralelamente de esta forma,
solo quise hacerlo explicito en esta ultima parte por el siguiente motivo. El libro de mitos
coordinado por Juan Gardea y Martin Chavez (1998), de donde tomé M4, presenta dos
versiones del mismo mito, una en raramuri y otra en espaiiol. Y digo dos versiones porque
efectivamente al confrontarlas no son idénticas, ni sindnimas, sino traducciones unas de
las otras; resultando que la versién en espafiol es un mito distinto de aquel que fue
narrado en raramuri. Asi, en este juego de traducciones de M4 tenemos dos versiones, la
rardmuri (M4a) y la versién en espanol (M4), a la que sumaré una tercera que serd mi
propia traduccidon (M4b). Antes de pasar a tales versiones, sélo sefialaré que Lévi-Strauss
definiria al mito como esto: como el conjunto de sus versiones. Diria que “todo dominio
mitico particular no es captado jamds sino en devenir” (Lévi-Strauss 1976:573), en tanto
gue el mito es en si mismo una maquina de traduccién y por tanto de transformacion. En
consecuencia, presentar un conjunto (aunque reducido) de variantes sobre un mito me
permite constatar la naturaleza de la materia mitica: como oyente de un mito, soy creador

al escuchar y recrearlo.

M4.

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

M4b.

Hablado completamente esto, nuestra ayuda que no es mucha es decirles que no hay que
perder nuestra-alma (alewala) raramuri y asi de ese modo es que esos (a quienes se esta
hablando) siempre seran raramuri, por eso es que esos seran trabajadores (néchame) y
habitantes (betelima sing.) como raramuri, no deben dejar nuestro mundo (kawi) porque
abajo habitan (eperé plur.) las almas de nuestros abuelos maternos (apalochi) y es por esto
que abajo por el faldeo esta nuestra comida, por eso es que no tiene que haber fertilizante
en todo el mundo (akawika) para que retofie el maiz en este mundo (kawi), para que no
muera el alma de nuestros abuelos maternos, es que ellos habitan en nuestra tierra
(we’érili) y no debe negrecerse (chonokisa), sino Onorudame tal vez no tendra nada que
recibir de nosotros, no tendremos nada para darle (chiliwé) de este mundo (kawichi) o del
faldeo.

A partir de la mistura de estas dos traducciones me propongo hacer una mas,
donde pueda expresar de alguna manera la moralidad raramuri. Tomaré como punto de
partida M4, en tanto que en ella hay varias frases de interés: “El alma que deben tener”,

2 u n

“seguir siendo buenos raramuri”, “ser buenos trabajadores”, “vivir como raramuri”, “dejar

n u

nuestra tierra”, “el alma de nuestros abuelos”. ¢ Qué implicaciones tienen tales consejos?

EL ALMA QUE DEBEN TENER

Debemos a Merrill (1988) una de las mas bellas y detalladas etnografias sobre el concepto
del alma entre los rardmuri de Rejogochi. Ariwd e iwigd son los dos términos utilizados
para referirse a aquello que traducen al espafiol como almas. Este autor sefiala que con
estas palabras también se habla del aliento (breath), ya que se “considera que ambos son
uno y lo mismo” (ibid:87). Considero correcta la observacion de Merrill, pero haré un

ejercicio de traduccion diferente al suyo.
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En la zona de Norogachi se utiliza un término similar para hablar de las almas:
alewd o arewd (considerando la alternancia fonética entre / y r, misma que no modifica el
significado). Al igual que lo documentado por Merrill, en el ejido de Norogachi se
considera que las almas son analogas al aliento, es decir, son como aire, y a veces —
aunque no siempre— etéreas y ligeras. Como ya he mencionado una y otra vez, analogo no
quiere decir idéntico, por tanto las almas y el aliento “no son uno y lo mismo”. En todo
caso, si éstas son como el aliento lo serian de un tipo muy especifico: el aliento de
Onoruame, El-que-es-Padre. Esto da cuenta del por qué, como trata de explicar Merrill, a
pesar de que el acto de respirar indica la posesién de almas, no se considera que todos
aquellos que tienen almas respiren ni que respirar sea necesario para mantener la vida. En
otras palabras, alewd —término que usaré para referirme a las almas rardmuri— remite a
un aliento particular: al dado por Dios en el momento de la creacién. De ahi que exista
una derivacion de este término que es usado en las narraciones: arewdtima /dar o poner
alma o vida/ echi bera uku mapu arewdtika nesero /es El el que nos da el alma (la vida);
echi viré kame mapu tami arewdtika nesero /El, y nadie mds, nos da el alma (la vida)
(Brambila 1976:28). Esto resulta en que si bien alma y aliento pertenecen a un campo
analoégico es por una relacidon que también es particular y que acontece en el momento de
la creacidn: la filiacién entre Onoruame, El-que-es-Padre, y los raramuri.

Asi, “el alma que deben tener” es aquel soplo divino otorgado por Onoruame en el
momento de creacidn, y que se re-actualiza o re-crea en cada gestacién. En Rejogochi, la
vida de un nuevo rardmuri comienza cuando un cuerpo se une con un grupo de almas.
“Los padres proporcionan los elementos basicos del nuevo cuerpo. En la relacién sexual,
un hombre introduce semen (chi’'wd, un término que significa tanto “semen” como
“leche”) en la sangre menstrual (/g “sangre”) que se ha acumulado dentro del cuerpo de
su compafera entre sus reglas. El semen provoca que la sangre se coagule, previniendo asi
que fluya de su cuerpo. Entonces Dios (o en el caso de los chabochis, el Diablo) coloca un
poco de sustancia de alma dentro de esta masa de sangre y semen, a la que da forma

humana con sus propias manos” (Merrill 1988:94).
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En Norogachi, Luisa en 2004 describié este proceso de la siguiente manera:
“Cuando una mujer tiene relaciones con un hombre, el hombre penetra su pene en la
parte intima de la mujer, y lo mds importante, le regala la mitad de la vida humana, como
un esperma, que sera el que llegue a unirse con la otra mitad que va buscando el évulo.
Estos dos al encontrarse juntos adentro de la mujer, baja el Dios de la vida, Onortuame,
para juntarlos aun mas, para que pueda formarse un ser humano. Una vez que Onoruame
baja a juntar un esperma y un évulo de la mujer, envuelto en una cobija que sera la
placenta”.

Independientemente de los elementos que entren en juego (sangre, semen, leche,
ovulo, esperma...), el proceso de la creacidon mitica se re-crea una y otra vez dentro del
vientre de la mujer para producir la vida y re-actualizar el vinculo con Dios. La
transformacioén de la materia ejecutada una vez por Dios —barro (tierra y agua) y sometida
al calor para solidificarlo— queda a cargo de los hombres y de las mujeres mortales, en
tanto que El soplard (moldeara con sus propias manos el corazén —como Maribel me
contaria), como una fuente inagotable, la vida en cada nuevo cuerpo. Este Ultimo es pues
un soporte y un contenedor del aliento divino o como lo expresarian los raramuri de
Rejogochi: “como una casa y las almas son sus habitantes (...) porque las almas de una
persona son como un grupo de parientes (kinspeople)” (ibid:89 y 94). Cada nuevo ser que
es inicialmente liquido, incluso podria decirse que lodoso, como lo fueron las primeras
figurillas de barro a las que Dios otorgd vida, habitard durante nueve lunas el vientre
materno —espacio humedo, liquido y oscuro— hasta el momento de su nacimiento
(Fandmea).

Sin embargo, antes de este suceso, todo rardmuri posee ya una particularidad —
sumada a su filiacion con Onoruame y a su filiacidon consanguinea con sus padres. En el
momento en el que Dios sopla su aliento dota de “un nimero” determinado de almas a
cada uno de ellos, que a su vez definiran su género. El valor de los hombres sera tres y el
de las mujeres cuatro. ¢Por qué hablar de valores y no de nimero de almas?
Principalmente porque el alma se entiende, como ya lo he sefialado, como una

multiplicidad. Existen distintas versiones sobre este hecho. Merrill (ibid) ha documentado
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al menos dos, las cuales coexisten en Rejogochi. En la primera cada persona posee sélo un
alma que habita en todo su cuerpo y que permite el movimiento; cuando sale de su
soporte corpdreo, por ejemplo durante el suefio o la embriaguez, sélo una parte de esta
entidad deja el cuerpo. Esta versidn del alma Unica que se fragmenta es la mas comun en
la zona de Norogachi. En la segunda versidn que describe este autor, cada persona posee
un numero variable de almas que se distribuyen en todo el cuerpo y que disfrutan de
cierta autonomia; pueden ser clasificadas como grandes y pequefias, las primeras
habitaran en el corazén y en la cabeza, las segundas en las articulaciones dado que son las
encargadas de dotar de movimiento al cuerpo. Bajo esta versién sélo las almas grandes
salen del cuerpo dejando a cargo a las pequefiias. Asi, al parecer lo fundamental no es “el
numero por si mismo”, sino el valor que involucra.

Ahora, cabe cuestionarse iqué es este “valor”? En otro trabajo mostré cémo los
valores tres y cuatro, al referir a clasificadores concretos como abstractos, expresaban una
relacion conformando un esquema clasificatorio que permitia captar el universo social
bajo la forma de una totalidad organizada (Martinez 2008). Estos valores, como
operadores binarios, homologan distintos dominios bajo un mismo campo de relaciones,
entre ellos senalé: las formas tripartitas y cuatripartitas del cosmos en forma de pisos
cosmicos (tres) y rumbos de orientacidon (cuatro) —anotada por Bonfiglioli (2005)
inicialmente a partir de su estudio del espacio ritual y las danzas—, los tiempos miticos
(cuatro existencias, tres destrucciones), los ritmos diurnos y nocturnos (cuatro puntos
solares fe’pd /cuando sale el sol/, nasipa ra’wé /medio dia/, tund /cuando se mete el sol/,
nasipa roké /media noche), los ritmos del tiempo anual (bamibare) (tres, calor, lluvias y
frio), los espacios territoriales y arquitectonicos de las casas (que siguen un patrén
numérico de tres por cuatro), asi como las cadenas sintagmaticas espaciales entre arriba-
este-norte y abajo-sur-oeste. De tal forma que tres y cuatro funcionan como dos polos de
atraccion que ordenan y clasifican el mundo raramuri bajo un esquema complementario.

El dia complementa a la noche, tanto como la lluvia al frio y éste a la sequia, tanto
como el tres al cuatro, tanto como el hombre a la mujer. Pero la relacién no es tan simple

como -A/+A; es decir de opuestos complementarios. ¢Qué hace analogos todos estos
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campos? ¢Por qué se unifican bajo el tres y el cuatro? Al igual que para dar cuenta del
vinculo entre mayor y menor fue necesario particularizarlo e indicar que se referia al
parentesco por sangre, sea filial o colateral definiendo de esta forma una asimetria-
colateral y una asimetria-vertical, en este caso los valores tres y cuatro pertenecen
también al campo relacional del parentesco, pero al dominio de la afinidad. Si partimos de
la analogia de las fajas y de los motivos contenidos en ellas, es posible conceptualizar los
vinculos de género —al interior del socius raramuri— bajo una forma simétrica, esto es,
como dos motivos que se complementan por su estructura y valor. Ahora bien,
recordemos que en términos graficos, como relacionales, la simetria es imposible (o en
otros términos es constitutivamente asimétrica), pues su resultado es la nulidad, o en el
caso de la faja la falta de disefio. Cuando hablamos de simetria, como en el caso de la
vinculacion de hombres y mujeres rardmuri es en relacion con otras relaciones
asimétricas. Dentro del campo del parentesco, aquel que fue elegido por los raramuri para
hablar del campo andlogo a nuestra nocidon de humanidad, una relacién sélo puede ser
entendida a través de otra. Por ello, esta relacién simétrica puede ser llamada de
asimétrica también, y ella daria cuenta no sélo de lazos de afinidad, de género, sino
también de orden espacial y temporal, donde lo importante es la complementariedad y la
repeticidn (simetria asimétrica).

De tal forma que “el alma que deben tener” puede ser traducido como: el aliento
qgue Onoruame da a cada raramuri y que lo hace parte de un colectivo por un vinculo filial
con esta deidad, asi como de un colectivo parental a partir de la filiacion consanguinea
con sus padres —dado que a través de la sangre se transmiten también las almas. Poseer
este aliento implica también la distincion de género que es constitutiva de la sociabilidad

rardmuri —tanto interna como externa.

SEGUIR SIENDO BUENOS RARAMURI, SER BUENOS TRABAJADORES Y VIVIR COMO RARAMURI

La traduccidn de las frases que titulan este apartado se transforman de M4b a M4 de la

siguiente manera: “no hay que perder nuestra alma raramuri” por “el alma que deben
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tener”, “asi de ese modo siempre serdn raramuri” por “seguir siendo buenos raramuri”,
“seran trabajadores y habitantes como raramuri” por “ser buenos trabajadores y vivir
como raramuri”. En este punto es preciso advertir que tal como lo diria Lévi-Strauss, para
los mitos no existen versiones mas originales o correctas, y dado que de toda traduccién
resulta una nueva version del relato, todas aportaran informacion distinta. Resulta pues
interesante que en M4 se traduzca como deber tener por aquello que podria traducirse
como poder perder, ya que ambas expresiones se refieren a las “almas raramuri”; y con
ello, como ya he dicho, se habla de una o varias relaciones que delimitan un campo de
moralidad propio.

“Seguir siendo buenos raramuri/asi de ese modo siempre serdn raramuri”. Este par
locuciones estan sintagmaticamente enlazadas a dos acciones: trabajar y vivir en M4 y
trabajar y habitar en M4b. Aquello que es relevante es que el ser parece estar posibilitado
—o condicionado— por el hacer, de tal manera que esta seria una moral fundamentada en
una filosofia, como ya lo he sefialado, del hacer mismo. Mas tarde retomaré este punto.
Por lo pronto, ¢qué es ser un raramuri, seguir siendo un buen raramuri y serlo siempre?
Ser un raramuri es ser hijo de Onoruame y ser descendiente de padre o madre rardmuri
(Fujigaki y Martinez 2008) con todas las implicaciones que he sefialado, seguir siéndolo y
serlo siempre implica —siguiendo las traducciones-versiones del mito— el vivir, el habitar y
el trabajar como un raramuri®’.

El vivir como un rardmuri es caminar y actuar de acuerdo con la costumbre.
Eyénama es el término utilizado para hablar de la accién del caminar y de manera

figurativa de la existencia, de la vida y del comportamiento (Brambila 1976). Aguilera

* En este punto detengo mi reflexion y retomo las consideraciones de Roberto Martinez. En este capitulo
solo quisiera hacer referencia a “esa suerte de lenguaje que permite la generacién de una multiplicidad de
discursos”, pues mas tarde trataré como algunos de estos se ponen en accion. Bajo la imagen de la faja
raramuri, s6lo montaré la trama y la urdimbre de ese campo de moralidad o lo que Wagner (1975) llamé los
contextos convencionales. Para este autor, estos estan centrados en torno a una imagen generalizada del
hombre y de las relaciones interpersonales que a su vez articulan dicha imagen —esto es lo que he
construido en este capitulo hasta este momento y que he denominado el campo de moralidad raramuri.
Sumado a esto, “estos contextos definen y crean un significado para la existencia humana y la socialidad
(sociality) humana al proveer una base relacional colectiva” (ibid:40). Mi objetivo es mostrar la urdimbre de
dicha base relacional. Finalmente, tal base “puede ser actualizada explicita o implicitamente a través de una
infinita variedad de expresiones posibles”, esto es lo que dejaré para los siguientes capitulos.
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(2005:31) comenta que conversando con los raramuri de Coyoachique sobre las montafias
y los cerros fue que comprendié que para ellos: “Todo tiene su camino, no sélo los
ralamuli, sino también las aguas, el sol, las nubes, las flores y demas... Vivir en armonia
significa seguir este camino marcado por Dios —pues éste fue recorrido y marcado primero
por Tata Riosi, para que después los raldmuri supieran por dénde caminar”.

Vivir como raramuri para los raramuri de Norogachi es seguir la costumbre, es
decir, el anaydwari boé que traducido literalmente es “el camino de los antepasados”.
Este camino son las ensefianzas, consejos, formas rituales, herramientas, animales,
semillas y todo aquello que Onoruame dio a los primeros rardmuri —de los tiempos
miticos— para conformar su forma de vida actual. El camino, como demostré en un trabajo
anterior (Martinez 2008), es una categoria clave del pensamiento raramuri y en
consecuencia lo tendria que ser de su antropologia. El término wachia es utilizado para
referirse a lo recto. Expresiones como corazén recto (wachia suru), enderezar nuestro
camino (ku wachind boé) y caminar recto (wachia end) significan vivir correcta y
colectivamente. Luisa Bustillos y Antonio Sandoval, pareja de rardmuri con los que
conversdbamos una tarde invernal, nos comentaron que este camino, como metafora de
la vida, es por definicion conjunta: “es como ir caminando por un camino, todo el pueblo
rardmuri”. Por ello, no es casual que uno de los insultos mas graves que pueda recibir un
rardmuri sea, segun la misma Luisa, witararedme que literalmente significa “el que tiene
los pies de mierda”.

Debemos a C. Montemayor (1999) las primeras intuiciones sobre la importancia
del concepto de camino. Este autor resalta que desde los primeros encuentros, los
misioneros y soldados espafioles reconocieron la gran capacidad de caminantes y
corredores de los raramuri. En la etnografia, las carreras y las largas caminatas son
imagenes recurrentes. Incluso, este pueblo es conocido en el mundo por su resistencia

Ill

fisica. Para Sariego, el “asombro” que provoca, incluso en la actualidad, la resistencia fisica

{ III

de este pueblo es producto de “un primitivismo racial” bajo el cual se observa a los
rardmuri. “El indio primitivo y salvaje pasa a ser visto entonces como un ejemplar de una

raza Unica [como] un hombre biolégicamente ‘natural’ y, por ello, culturalmente
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primitivo” (Sariego 2002:43-47). Pero mas alld de la percepcion del viajero o del
etndgrafo, el camino y el caminar son conceptos y acciones fundamentales para los
raramuri.

Al reunir y comparar algunas de las traducciones e interpretaciones del etnénimo
raramuri, Montemayor expone que todas ellas tienen en comun la idea de pie, cuyo
campo semantico remite a la rapidez, a la calidad de los corredores y al andar. Sin
embargo, este autor se inclina por una interpretacién alternativa de este etnénimo, en la
cual los raramuri son definidos como hijos del Sol: “En el sentido mas profundo de su
cultura, no en el sentido etimoldgico de la voz, y aun en el marco de las nuevas doctrinas
cristianas, el raramuri bien puede aceptar que es, como lo propone Burguess, hijo del sol”
(Montemayor 1999:26). Ahora, si consideramos que en ciertas regiones de la Sierra
Tarahumara, Dios-Onortame es identificado con el astro solar, veremos que estos dos
referentes (camino y Sol) para dar cuenta del etnénimo rardmuri son coherentes entre si,
porque los rardmuri caminan como su padre el Sol. Finalmente, Montemayor sefiala que
raramuri es aquel que, como hombre por el mundo y como estrella por el cielo, camina
bien, siguiendo el camino del Sol y la Luna, que son “modelos espirituales para caminar
bien”.

Asi, con estos elementos puedo decir que vivir como rardmuri es seguir el camino
de los antepasados —inscrito en el mito y por tanto en el orden del tiempo, del espacio y
de lo social mismo— a través de un andar conjunto que por definicién tendra que ser recto,
es decir, colectivo, en tanto que se sigue el camino de los padres divinos: el sol
(Onoruame) y la luna (Eyeruame). Para lograrlo es preciso, tal como el relato lo indica M4
habitar y trabajar como raramuri.

Cuando pienso en el habitar como un raramuri vienen a mi multiples recuerdos.
Principalmente largas caminatas de horas, que en ocasiones se prolongaban durante dias
por la sierra. Visitando casas dispersas por metros o kildmetros, donde a veces la gente
nos recibia con pinole y agua para batirlo, para preguntarnos de dénde veniamos, a donde
ibamos, cdmo estaba el camino. Al examinar M4b vemos que los términos utilizados para

referirse al habitar, que en M4 se traducen como vivir, son betelima y eperé y que cuando
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se habla del “mundo”, se usa el vocablo kawi. En la tesis de maestria presenté una
correlacién con el trabajo etnoarqueolégico de M. Graham (1996) y un campo semantico
del habitar que formulé en Norogachi. El objetivo era mostrar cémo la movilidad, al ser
parte del sistema de asentamiento raramuri, se expresaba bajo una nocién de lo multiple
en distintos subcddigos. Por una parte Graham sefiala que existen distintos tipos de
residencia entre los rardamuri de Rejogochi. Indica que los rardmuri tienen una Residencia
Principal, donde los grupos domésticos pasan la mayor parte del afio (por lo menos seis
meses), la Residencia de Invierno ubicada en los abrigos rocosos y ocupada en los meses
frios de diciembre a marzo y las Residencias de Agricultura utilizadas simultdaneamente a la
casa principal, se ocupa varios dias o semanas durante todo el afio, generalmente durante
las épocas de trabajo agricola. En Norogachi, las personas tienen de dos a cuatro casas. En
la regién no hay abrigos rocosos por lo cual las residencias de invierno corresponden
generalmente a las casas principales. En este caso existe también la distincién entre
residencias principales y residencias de agricultura tal como Graham lo describe para el
caso de Rejogochi. Por mi parte, propuse que existia un didlogo entre esta propuesta vy el
campo semantico del habitar de Norogachi. Asi cada tipo de residencia corresponderia a
un tipo de accién del habitar o verbo, mismo que indicaria la temporalidad de ocupacién
de dicha residencia. Betebama concerniria a las residencias principales, donde se pasa la
mayor parte del tiempo durante el afio. Ayasama es el término utilizado para referirse a la
ocupacion de las residencias de agricultura y residencias de invierno. Finalmente
A’cherébama y Che ‘rebama remiten a la movilidad por la sierra, a las largas caminatas que
los rardmuri practican dia con dia. Aquello que trato de mostrar es que si el relato utiliza
los términos betelima y eperé (singular y plural) es porque ambos remiten al tipo de
residencia mas permanente dentro del concepto de habitar que en si mismo involucra la

Ill

movilidad para los raramuri. Ahora que el término utilizado para hablar del “mundo” sea
kawi' y no wichimoba tiene otras implicaciones de suma importancia, ya que como lo he
indicado, kawi se refiere al “mundo raramuri” como tal, es decir a la Sierra Tarahumara. Si
a esto agregamos que este mito estd dedicado a configurar un campo de moralidad

propia, es decir, de una humanidad particular, no es casual que se refiera a un mundo
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particular cuya traduccién mas cercana a nuestros conceptos seria territorio. Mas
adelante el relato ofrece mas consejos en este sentido, sobre la permanencia en ese
“mundo”. Por ahora regresemos a la siguiente nocién que nos ocupa: el trabajo.

El trabajar como un rardmuri es un tema que ya he tratado. Aquello que es preciso
resaltar en este momento es lo que genera el campo analdgico entre vivir, habitar y
trabajar. En los tres casos estamos frente a tres formas de hacer en el mundo que
devienen en un ser raramuri y que se entretejen a partir un principio tal como /o colectivo.
De igual forma, esta ultima nocién conforma un campo de moralidad que se hila por
medio de redes donde la soledad y la autonomia son fundamentales, pues ellas son una
condicidn necesaria para generar uno de los vinculos que permiten ser un raramuri. La
categoria que sirve como enganche de todo este campo de moralidad es el camino (boé),
y este serd un referente de suma importancia para dar cuenta de como se puede “seguir
siendo” o “siempre ser” un raramuri.

Para recorrer este camino, que debe ser colectivo para poder ser “un buen
raramuri”, la costumbre o el camino de los antepasados se transmite por medio del
consejo (nawésari). De acuerdo con Merrill, nawésari y ndtiri son dos términos que hacen
referencia a cualquier tipo de consejo, ambos comparten la raiz na- que puede traducirse
como pensamiento, y agrega el autor, que ambos vocablos no son utilizados para hablar
de ideas espontdneas, sino de opiniones que han requerido meditaciéon y cuidado. La
transcendencia de estos consejos radica en que durante el crecimiento de los pequefos,
sus cuerpos y sus almas maduran simultdneamente. Asi, mientras que se deja una gran
libertad y autonomia al cuidado de su cuerpo que es visible en la limpieza o la eleccién de
la ropa usada, e incluso sobre algunas de sus decisiones; se cuida de manera colectiva el
crecimiento de sus almas. En los primeros afios de edad es cuando realmente las “almas
rardmuri” aprenden cédmo ser a través del hacer. Esto requiere de atenciones especiales
donde los encargados generalmente son los padres, los colaterales mayores y los abuelos
paternos y maternos.

Ademas, el espacio forma parte de esta maduracion. Desde que aprenden a

caminar, los pequefios adquieren cierta independencia de sus padres. Inclusive desde los
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cinco anos son capaces de cuidar rebafios de chivas junto con sus hermanos mayores. Los
nifios chiveros son pues una “figura” conocida en la sierra y un recuerdo constante en
muchas personas que hoy dia habitan Norogachi. En las rancherias de este ejido, como en
el Cuervo o como en Tehuerichi, vi nifios y nifias de cinco a doce afios que al amanecer
sacaban de los corrales rebafos de treinta a cincuenta animales, transitaban por la sierra'y
mientras los chivos comian hierba de aqui y de all3, los pequefnos se alimentaban de
pinole, agua, frutos y otros comestibles que iban conociendo por el camino. Al caer la
tarde volvian. Asi, dia con dia, caminando y trabajando es que esos pequefos conocian su
mundo y se hacian rardmuri. El espacio, su mundo (kawi) no es para los rardmuri un
contendor de su experiencia, sino un elemento de ella. Caminando es como se aprende a
ser un buen rardmuri, y en la sierra es donde se aprende.

Volviendo al consejo, sélo quiero anotar que en Norogachi éste tiene como forma
institucional dos expresiones. Por una parte los sermones ofrecidos los domingos por las
autoridades raramuri —integradas por tres gobernadores (uno mayor y dos menores), dos
generales, doce capitanes y doce mayoras—, luego de cada misa catdlica en la iglesia del
pueblo; y donde al igual que en Rejogochi, no se agrega informacion nueva, sino que se
repite constantemente “el consejo original de Onortdame”. Antonio Sandoval, gobernador
rardmuri de Norogachi en 2008, comentd que al hablar frente a la gente recuerda el
consejo que su abuelo, su padre y sus hermanos le transmitieron cuando era joven,
guarda silencio y espera que el pensamiento de Onoruame llegue a él. Finalmente, ofrece
su discurso a la comunidad reunida, éste pensamiento también puede venir de los suefios
que Dios da a las personas. Por otra parte, existe una figura encarga de aconsejar a los
nifos y a las mujeres: el mayora.

Para seguir siendo raramuri entonces es preciso hacer, seguir el camino de los
antepasados, con pensamiento-accidon, madurando el alma y el cuerpo a través del trabajo
y siguiendo siempre el orden establecido desde el principio del tiempo mitico entre
mayor-menor para conocer coOmo caminar ese andar colectivo que conforma el centro de

atraccién del campo de moralidad raramuri.
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NO SE DEBEN IR DE NUESTRA TIERRA

En M4b nuestra tierra es llamada kawi. Merril sefialé que en la zona de Rejogochi kawichi
tenia connotaciones de no humano, salvaje y potencialmente maligno, concuerdo
parcialmente. Es preciso resaltar que los caminos se crean andando sobre ellos, es decir,
en la accion misma del hacer, y que simultaneamente —y como una metafora para los
rardmuri— cuando ellos transitan por esos caminos sus almas y sus cuerpos se construyen
para ser lo que deben ser y seguir siéndolo: buenos rardmuri —quiza podria decir que en
ese mundo se hacen caminos haciéndose caminos. Por ello, el territorio, cerro, sierra o
kawi juegan un papel importante en la constitucion del campo de moralidad rardmuri,
mas alla de ser un espacio “salvaje” es el mundo mismo. Wydham (2004) resaltd la
importancia de los factores socio-ambientales para que dicho proceso suceda. Ahora, es
interesante que esto que llamamos “factores socio-ambientales” en el mundo raramuri se
traduzcan en relaciones especificas, como mostraré ampliamente en la Segunda Parte.

De tal manera que cuando Felice preguntaba a las personas o a los nifios, de dénde
aprendiste eso —tal como yo mismo lo hacia en Norogachi—, la gente solia responder, “de
nadie, aprendi solo”. Para Wydham, esto es una imagen o una percepcion del
conocimiento. Desde mi propia lectura, sefiala las relaciones que para los raramuri son
una condicién para aprender. Tan es asi, que aprender o chupar, tal como se chupa el jugo
de una fruta o la leche de la madre (biniméa) es el verbo base para decir ensefiar
(biniriame, binériame), cuya traduccion literal seria “hacer aprender a alguien”. Todo ello,
claro estd, es coherente con la idea de un conocimiento original que ha sido otorgado por
Onoruame y que debe ser transmitido por medio del pensamiento-accién de un alma
rardmuri a otra. ¢(Por qué todos aprenden solos? En realidad, cuando un raramuri
responde eso se refiere a otros raramuri, porque como bien documenta Wydham, ellos
aprenden de la Unica fuente posible del conocimiento, de Dios. Para ello, deben procurar
la soledad, la autonomia y como una consecuencia las correctas relaciones con otros
raramuri. Finalmente esta autora sefala la importancia de este vinculo con Onordame
para la reproduccion del conocimiento etnobotanico y destaca la importancia de la
relacion de los nifios con la sierra misma.
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Permanecer en el kawi es pues re-actualizar y mantener ese vinculo con Onoruame
que es la base para conservar las relaciones con el resto de los rardmuri y de los seres con
los que se coexisten. M4 continla explicando por qué la gente no debe partir y ofrece dos
razones. Primero, porque “las almas de nuestros abuelos maternos habitan en la tierra y
es por ello que es posible tener maiz” y segundo porque “si se pusiera fertilizante, la tierra
ennegreceria y el alma de esos abuelos maternos moriria y los raramuri no tendrian nada
que darle a Onortuame”.

Es evidente que el mito llama a la continuidad de la costumbre, del camino de los
antepasados, pero es interesante que no mencione a los anaydwari, sino a los apalochi
porque estos son los abuelos maternos. Si consideramos que el creador fue Onordame,
vemos que este mito apela a su contraparte filial, y, como he dicho, simétrica en valor: la
femenina. La mujer es, como en un tejido simétrico, el motivo que resalta ante el ojo del
observador porque, las figuras de autoridad en la Sierra suelen ser hombres. Ellos son
quienes también ocupan los cargos rituales y aun hoy dia los gobernadores, pese a que en
algunos ejidos las mujeres han comenzado a posicionarse politicamente —este es el caso
de Norogachi, Cusardre y otros. Sin una mujer, como hemos visto, un hombre no podria
poseer estos cargos ni mucho menos acceder a la vida publica, pero ella tampoco podria
hacerlo. Ella, junto con los nifios de la familia, es parte integral de cualquier decision,
inclusive de la toma de un cargo de poder o ritual del hombre. Por ello, me inclino a
pensar que en el campo de moralidad rardmuri, la sociabilidad de género tiende a la
complementariedad como relacidn, a un tipo de simetria que como en los tejidos hace
visible al otro, siendo simultaneamente y en conjunto /o mismo.

La costumbre entonces no sélo acontece bajo la forma del camino de los raramuri,
sino también y como le dirian a Aguilera en las barrancas, como el camino de todo lo que

III

vive, en este caso del “maiz” —traducido asi en M4 y que sirve como simbolo del alimento
(kowa’ @ mi)-vy de la tierra donde crece. Como una urdimbre de caminos, la vida parece
hilarse en un trabajo conjunto. Tal vez por ello, el fertilizante como un elemento exégeno,

I"

entendido como “no natural” en tanto no propio o no auténtico, podria ennegrecer

(chondkisa) la tierra. Chond refiere a la noche (chondchi), a lo oscuro, a lo negro
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(chondma) y de forma metafdrica a lo sucio fisica y moralmente. Ennegrecer la tierra, a
partir de introducir en ella un elemento exdgeno, por tanto es hacerla participe de un
campo de moralidad im-propio: ensuciarla.

Una de las consecuencias, como el relato lo indica, es la muerte de los abuelos
maternos. Por todo ello, “irse” del mundo raramuri de alguna forma es “llegar” a un otro
mundo, uno “no rardmuri” y por tanto a otro campo de moralidad; lo cual como bien se
dice en el relato-consejo, conllevaria a la muerte que no es mas que el fin de la
costumbre, en otras palabras el fin del hacer raramuri. La consecuencia final de todo este
fatidico proceso seria, como se intuye en todo este grupo de mitos, romper el vinculo con
Onoruame, porque los rardmuri no tendrian nada para ofrecerle, nada para darle, es decir,
el circuito del don se romperia y quiza junto con él, el centro de atraccidon de su campo de
moralidad, es decir, el vinculo de filiacion con Dios que los hace ser raramuri y del cual se

desprenden idealmente el resto de las relaciones.
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FIN DE LA PRIMERA PARTE

¢PARA QUE OTRA ANTROPOLOGIA?

“Apreciamos —dira Lévi-Strauss— ahora que la mitologia esconde también una moral, pero mas
alejada —ay— de la nuestra que su légica de nuestra légica. El origen de las maneras de mesay, por
hablar de modo mas general, del bueno uso [...] nos enseia, en todo caso, que una férmula que ha
corrido con tanta suerte entre nosotros —“el infierno son los demds” — no constituye una
proposicién filosdfica sino un testimonio etnografico sobre una civilizaciéon. Pues nos han
acostumbrado desde la infancia a temer la impureza de afuera. Cuando proclaman, por el
contrario, que “el infierno es uno mismo”, los pueblos salvajes dan una leccion de modestia que
deseariamos creer que alin somos capaces de oir. En este siglo en que el hombre se encarniza en
la destruccion de innumerables formas vivientes, después de tantas sociedades cuya riqueza y
diversidad constituian desde tiempo inmemorial lo mas claro de su patrimonio, jamas sin duda ha
sido tan necesario decir, como lo hacen los mitos, que un humanismo bien ordenado no comienza
por uno mismo sino que coloca el mundo antes que la vida, la vida antes que el hombre, el respeto
a los demas antes que el amor propio...”

Lévi-Strauss, El origen de los modos de mesa (1997a: 443-444)

La pregunta que guié mis indagaciones versoé sobre el lugar del ser humano en el universo,
y luego de algunos afios de hacer etnografia, de vivir entre raramuri, alcancé a
comprender que habia indagado la respuesta a tal cuestionamiento dentro de ellos, en sus
almas, sus cuerpos, sus venas, la sangre... Y una de las ensefanzas reversibles, quiza no
solo para mi tesis, fue que también podia indagar fuera. Al hacerlo fue posible posibilitar
la existencia de una antropologia otra, donde el lugar de eso que llamamos humano se
encontraba en una serie de campos relacionales. El elegido por los raramuri es el
parentesco, pero nuevamente la imagen de lo humano que viene de vuelta es otra. En
principio, ésta propone una filosofia del hacer que define el ser y, luego, postula la
multiplicidad como principio de este hacer.

Y aqui puedo preguntar al lector, éel sentido que he preservado vale mas que
aquel al que renuncié? Pues como bien sefialé Lévi-Strauss, no se trata de saber si se gana
o pierde el sentido, sino si el que se preserva vale un poco mas que el otro. Considero que
cambiar el foco del lente, cuestionarme por el otro antes que por el yo, o incluso mudar
los términos y pensar en una serie sintagmatica de transformacion entre /o mismo y lo

otro, me permitio ver y experimentar multiples dimensiones que antes desconocia. Pero
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quizd lo mas relevante es que este otro punto de partida me permitié disolver mis
propuestas anteriores sin destruirlas, todo lo contrario, disolverlas para construir y
posibilitar la existencia de un campo donde la antropologia rardmuri existiese. Pasé
entonces de nociones de totalidad a totalizacién(es) de lo humano, donde aquella que
habia utilizado como un recurso tedrico durante las dos tesis que habia escrito sobre el
tema era sélo una mas entre otras.

Un universo de posibilidades se abrié entonces. En principio para practicar y
experimentar un tipo de antropologia simétrica. Pero recordemos que uno de los fines
ultimos de este tipo de antropologia es revelar la asimetria y los medios précticos que
permiten que los colectivos se dominen unos a otros. Por este motivo, postular la
existencia de una antropologia rardmuri no puede ser el fin Ultimo de este texto, sino sélo
la puerta de entrada a la reflexion. La busqueda por otras antropologias —por campos
alternos de pensamiento-accién sobre lo mismo y lo otro — es una busqueda, también, por
otros humanismos para... donde a partir de la imaginacion de los otros podamos, quiza,
nutrir la nuestra; o como el epigrafe final de Lévi-Strauss, donde también ahi, se abren las
posibilidades de encontrar un otro humanismo dentro de la mitologia, asi como otra

filosofia, y una otra antropologia.
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SEGUNDA PARTE
HACER MUNDOS HACIENDO CAMINOS

En 2009, Albino tenia 70 afios. En realidad él no recordaba su edad con precision. Los
rardmuri de esta edad que conoci no solian tener fechas exactas en su memoria. Recuerdo
bien un dia. Salimos preparados para asistir a una competencia de carrera de bola entre
dos corredores que gozaban de prestigio en la regién. Uno de ellos de Norogachi, otro de
Choguita. Durante un par de semanas ese habia sido el tema de conversacién. Pero al
llegar al lugar, Sekorachachi, a ocho horas de caminata de pueblo —un sitio de vegetacién
escasa y un patrén de erosion sobre rocas calizas blancas que recordaba, y no mal, un
paisaje lunar— habia apenas unas treinta personas reunidas. Aquel dia llegarian a
Norogachi las personas de PROCAMPO (Programa de Apoyos Directos al Campo) para
entregar “el dinero”’. La carrera fue cancelada el mismo dia en que ésta sucederia.

Hechos como éste, si no frecuentes, no eran ajenos a la vida cotidiana de Norogachi. La

LEI Programa de Apoyos Directos al Campo (PROCAMPO) se instrumenta a finales de 1993 y surge como un
mecanismo de transferencia de recursos para compensar a los productores nacionales por los subsidios que
reciben sus competidores extranjeros, en sustituciéon del esquema de precios de garantia de granos y
oleaginosas. El PROCAMPO otorga un apoyo por hectdrea o fraccion de ésta a la superficie elegible, inscrita
en el Directorio del PROCAMPO, y que esté sembrada con cualquier cultivo licito o que se encuentre bajo
proyecto ecoldgico autorizado por la Secretaria de Medio Ambiente y Recursos Naturales (SEMARNAT).
El apoyo se entrega a los productores que acrediten ser propietarios o poseedores de buena fe o en
posesion derivada (en arrendamiento, usufructo, aparceria) de predios con superficies elegibles en
explotacion inscritos en el PROCAMPO. En el PROCAMPO se encuentran los productores del pais que
voluntariamente se inscribieron en el Directorio, independientemente del tamafio del predio, tipo de
tenencia de la tierra, régimen hidrico, modo de produccion o filiacidn politica. Las cuotas de apoyo vigentes
son:

e Cuota Alianza: $1,300.00 por hectdrea para predios del ciclo agricola primavera-verano de
temporal, con superficie elegible de hasta cinco hectareas.
e Cuota Normal: $963.00 por hectarea, para el resto de los predios del ciclo agricola primavera-

verano y para todos los predios del ciclo agricola otofio-invierno.

Informacion tomada de: http://www.aserca.gob.mx/artman/publish/article_183.asp
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temporalidad no parecia regirse, como para nosotros, por ese cudndo, que seria en si
mismo una marca de discontinuidad, por el contrario era el devenir que quedaba entre
estas marcas y que continuaba mads allad de ellas el que funcionaba como la materia del
tiempo. La vida, como el acto de caminar, resultaba ser un continuo donde lo importante
parecia no ser solamente llegar a un punto determinado, sino el trayecto mismo.

En aquel tiempo, Albino todavia habitaba su casa en Santa Cruz, rancheria ubicada
a tres kildémetros del pueblo de Norogachi. El habia nacido ahi. Hijo menor de Petra y
Mateo, primeros habitantes de esta rancheria, vivid y crecié en la sierra. Se casé con
Marcelina y tuvo seis hijos, s6lo dos de ellos viven ahora en el rancho, sélo ellos
heredaron las tierras; esas que ahora producen muy poco maiz porque estan desgastadas.
Santa Cruz es una tierra sin agua vy la lluvia de temporal define el futuro de cada ano.

En aquel tiempo, Albino construia una casa en el pueblo de Norogachi, un afio
después eso llegaria a ser conocido como “el barrio de los chinos”, por el cabello crespo
que caracteriza a su familia. El nimero de casas y habitantes se habia incrementado.
Como vecinos de Albino, su hijo Féliz y el hijo de uno de sus hermanos, Ignacio, también
habian construido una casa. Un dia visitamos a Albino y nos recibieron sus nietas, Isabel y
Cristina, cuya madre hace ya muchos afos vive en la ciudad de Chihuahua. Marcelina, el
abuelo y las nietas ya residian temporalmente en el pueblo, pues Albino tenia que trabajar
en multiples labores para sostener al grupo residencial, y claro, los estudios que las nifas
realizaban en el internado la escuela primaria. Montar cercas, juntar lefia, trabajar en las
tierras de los mestizos, construir casas, cualquier cosa era buena, siempre y cuando se
consiguiera un poco de dinero. Cincuenta pesos a la semana o cien era mucho mas de lo
que aquellos viejos esperaban. Albino sigue trabajando sus tierras de cultivo, no tiene
animales y su casa en Santa Cruz es habitada ahora por su hijo Sebastian y la familia de
éste. A veces, los hijos de su otra hija quien también vive en Chihuahua, “pasan las
vacaciones” con los abuelos y ellos, los abuelos, se encargan de alimentar y de vestir a los
ninos, como “debe ser”.

Con su collera roja sobre la frente, y una sonrisa siempre disponible, Albino nos

recibe en su casa. Nos cuenta los ultimos sucesos de su vida. Su casa en el pueblo se
130



quemod y toda la ropa con ella. Pero la volvieron a construir haciendo mucho teswino.
Marcelina dice, en rardmuri porque nunca quiso aprender espafiol, que estaban muy
tristes y por ello enfermos. Su nieta la mayor se caso, se la llevd un muchacho de otro
ejido y casi no va a visitarlos. Con su rostro quemado por el sol, lleno de arrugas, Albino
camina con la espalda bien derecha, mira el horizonte, mira las estrellas, le gusta hablar
de ellas también, le gusta hablar para arriba como ellos dicen, repd raichdra, hablar “en
serio”. El sigue caminando, como buen rardmuri que es, sigue andando y haciendo
camino, haciendo teswino y yumari para Dios, porque el camino (ese que se anda en la
Sierra) no es para uno solo, sino para todos.

Albino, como todos los raramuri, hace caminos-siendo caminos...

% %k k

Como sefialé en la Primera Parte, los caminos raramuri cruzan el cuerpo humano. En ellos,
la sangre viaja como un fragmento —quizd una metonimia o un modelo reducido hecho por
la deidad misma— del soplo que Dios otorga a cada uno de sus hijos, es decir, como una
objetivacién de la filiacidon divina que particulariza a los raramuri. La sangre también es
una objetivacién de las almas, ya que su caminar por esos senderos corporales permite el
movimiento y la vida, misma que ya he dicho es colectiva per se. Pero la sangre, al ser un
punto de distincion con los otros también resulta no sélo ser vida, sino también “una
forma para hacer el mundo” y por tanto de “ser en el mundo” especifica.El conocimiento
de estos caminos de sangre, me llevaron gradualmente a otros caminos de los que
también ya he hablado: los caminos que esos mismos raramuri hacen andando dia con
dia.

El concepto de camino es la forma® por excelencia de la sociabilidad rardmuri,

funge como centro de atraccion de su campo de moralidad y define la regién de las

2 . . . . ., , . .

Por formas me refiero a las diversas objetivaciones (como los llamaria Wagner) raramuri o no, materiales o
no, que expresan estilos de creatividad; considerando siempre que tales formas son expresiones de mundos
particulares y de modos de conocimiento y experiencia también especificos.
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humanidades para ellos, es decir, la propia y la de los otros, desde dos campos isomorfos
y analogos: el cuerpo y el trabajo. Sin embargo, queda por saber cémo los caminos de la
sangre (hechos por Dios dentro del cuerpo y andados por las almas) pueden ser analogos a
los caminos de la Sierra (hechos por los raramuri y andados por ellos mismos), o incluso a
los caminos de las almas en los suefios; ya que esta serie de relaciones permitira explorar
el concepto de transformacion raramuri y evidentemente el de camino. Siendo
consecuente con la existencia de una antropologia otra, el camino no serd entendido
como una nocién cosmoldgica en el sentido estricto de la discursividad antropoldgica, sino
como una herramienta analitica (con evidente contenido cosmolégico). Por tanto, mi
objetivo no es describir o explicar los caminos, es decir, ofrecer una interpretacion de los
caminos rardmuri-modelo epistemolégico que ya he usado al poner a prueba otra tesis
(Martinez 2008)-, sino saber cémo estos pueden llegan a ser, llevando a serio tales
conceptos, herramientas analiticas con capacidad y potencial reversible.

Comencemos con los caminos que van por el cuerpo. Estos son transitados por la
sangre, a su vez, en ella viaja la fuerza vital de las almas, que no es mas que el soplo
divino. Decir que la sangre, las almas, el soplo y esta fuerza son una y la misma cosa seria
un equivoco de traduccion y seria obviar las transformaciones que estan de por medio. De
hecho, es sélo a través de la transformacion que pueden llegar a ser formas analogas con
otros caminos. Tomando como referente la forma raramuri (un ser rardmuri), es posible
indicar que el cuerpo (otra forma, forma-cuerpo) no es un limite para estos caminos
internos. Pero esto sucede en dos sentidos —o seria mejor decir en dos momentos, pues la
variable que define el movimiento sobre los caminos y por tanto su transformacién, al
menos en este caso, es el tiempo.

Durante la vigila (momento uno), los raramuri andan por diversos caminos,
incluyendo o sin poder dejar de lado los caminos como centro de atraccién de su campo
de moralidad. Por ello, caminar es un accion fisica tanto cuanto un acto moral. Todo tiene
su camino, el de los raramuri es colectivo y recto, tal como dicta la costumbre. Ese camino
es aquel que fue dado por Onoruame a los anaydwari y que ha conllevado a toda una

forma de ser y hacer el mundo (vivir, habitar, trabajar, pensar, conocer, hablar, madurar el
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cuerpo, las almas, etc.). Pero estos caminos externos a la forma rardmuri, hechos de tierra
y de camino, asi como de moralidad y de andar solar; pese a ser analogos a los caminos de
la sangre, son diferentes. La razén de sus disimilitudes podria obviarse si se considera la
materialidad de los caminos de sangre y los caminos de tierra. No obstante, nuestra logica
pierde este sentido de lo evidente cuando consideramos los caminos oniricos, ya que en
este caso nuestras nociones de materialidad comienzan a tambalearse. Por ello, propongo
partir de un punto diferente para dar cuenta de las diferencias entre los caminos: de su
transformacién; la cual es provocada al menos en dos sentidos: por la variable
dentro/fuera —antes descrita— y por las temporalidades vigilia/suefio. Las almas (algunas
de ellas o parte de ellas) dejan el cuerpo y caminan por los senderos oniricos, que no son
mas que aquellos que se andan durante la vigila (ver Martinez 2010 y 2011). Aquello que
modifica las cualidades del mundo percibido es la parte del raramuri que esta
experimentando el mundo. Aqui vemos que los caminos no cambian de forma, sino
aquello que camina sobre ellos.

La pregunta siguiente es saber de qué esta compuesto el movimiento dentro de los
caminos raramuri, pues éste funciona como una constante en esa discontinuidad
transformativa de los caminos entre el dentro y el fuera (ver Figura 21). Si exploramos la
lengua, tenemos que nokd puede traducirse como moverse (ver Brambila 1976). Pero esto
nos dice poco. Si vemos de cerca los usos y aplicaciones de este verbo, en esta red
aparecen nuevamente interconectadas las formas de ser, hacer y estar (existir), una como
transformacioén de la otra. Md nokdsimi, por ejemplo puede traducirse como “ya se esta
moviendo”; en tanto que echi nokdame ajaré ko rardmuri como “algunos raramuri hacen
eso”; o inclusive sikui re’re nokd como “alld abajo hay hormigas” (ejemplos tomados de
Brambila ibid:388). Moverse por tanto es vivir-estar (como un ser vivo) tanto como hacer-
estar-actuar (como una forma moral), otra indicacion de que la substancia del movimiento
fisico (estar) adquiere la forma de un movimiento moral (hacer). De tal manera que lo
discontinuo, en el concepto de camino, se define también por un punto de fuga continto

gue genera el movimiento.
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Partiendo del principio de simetria y teniendo como fin la reversibilidad, ¢como
generar con todo esto un concepto? ¢Como dotarlo de valor dentro de su contexto, sin
vaciarlo de su contexto y por tanto de sus relaciones? ¢Cémo validarlo sin recurrir a mis
propios principios de valor? Es una premisa /levar a serio, puesto que todo esta contenido
en la etnografia.

En la descripcidn anterior es posible advertir las transformaciones de las formas-
caminos como objetivaciones, es decir, como formas estéticas de la experiencia, que no
por ello son menos conceptuales. Y tales transformaciones —del camino dentro del cuerpo
hacia el camino sobre el que andan los raramuri y aquellos andares oniricos— son las que
en realidad dan cuenta de la continuidad del concepto de camino. Este camino —como una
expresion de un movimiento (fisico y moral) es la expresiéon per se del campo de
moralidad raramuri. Como las fajas que también poseen disefios de caminos (motivos que
son transformaciones o modelos reducidos de los caminos raramuri), los caminos de los
gue he venido hablando son actualizaciones de un universo virtual, donde la sociabilidad

toda estaria contenida potencialmente, y a la cual sélo es posible llegar andando.

Figura 21. Dibujos de “los dentros” y fuera. Realizados en 2003 por Diana, Elisa (arriba) y Lupe
(abajo).
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El camino como referente conceptual y herramienta analitica presenta como
condicion inicial trabajar con formas especificas de caminos (términos como carreteras,
vias del tren, fronteras, etc.). Estas seran entendidas no sélo como transformaciones
potenciales entre ellas, sino también como objetivaciones de campos de moralidad
especificos, es decir, de un ser y de un hacer el mundo analogo al raramuri (definido desde
la antropologia raramuri), pero distinto y en consecuencia particular. Este concepto-
camino, hipotéticamente, debera expresarse bajo formas estéticas que no son mas que
objetivaciones de la experiencia y por ello conceptuales, que posiblemente tendran
nociones de tiempo, espacio y movimiento. La finalidad de este concepto-camino es
revertirlo hacia mis propias nociones y conceptos para observar los efectos de tal
movimiento. Es evidente que este concepto-camino no puede ser de los rardmuri, porque
como bien sefiala Wagner, al ser una objetivacion-invencion mia tiene algo de mi mundo.
Por tanto, este concepto-camino que parece construirse desde dos antropologias, en
realidad se ha construido entre dos antropologias —como aquellos libros que se niegan a la
clasificacion entre la fisica y la metafisica y quedan en-medio—, no desde dos, ni en
conjunto, sino entre dos universos (con la esperanza de crear uno nuevo).

El objetivo de esta Segunda Parte, el objetivo sera mostrar la multiplicacion de
mundos coexistentes en la Sierra Tarahumara a partir del concepto-camino. Y siendo
coherente con la herramienta misma, es el transito y no el punto final al que llegaré el que
servira de materia viva y contenido para la reflexién, es el caminar el que ha hecho el
camino, configurando una misma forma y substancia. Inclusive, al igual que los ware que
dieron forma a la Primera Parte, los caminos en esta Segunda Parte, han creado una red
que el lector podria caminar de diferentes formas y en ese andar transformarlas. Porque
este camino que propongo para andar, es otro camino mas, un modelo reducido, una
transformacién entre otras, como aquellos de las fajas; sélo que éste a diferencia de

aquellas no esta hecho de hilos, sino de palabras.

k% k
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Voy a regresar en el tiempo. Una vez terminada la tesis de maestria, donde trataba el
tema sobre la relacion entre la persona raramuri y el cosmos, volvi al campo. Es preciso
recordar que estaba —yo y quizd el escrito recién acabado— llena de dudas y sospechas
sobre la redondez euclidiana del texto, sobre el modelo tan acabado que habia dado como
resultado mis reflexiones sobre el mundo raramuri; ya que como bien demostrd Lévi-
Strauss (1997a), una estructura sin fugas (o un modelo aparentemente tan redondo, por
no decir sistemdatico para la explicacion) estd condenada a morir. Sali a la Sierra
Tarahumara una vez mas de abril a julio de 2008. Retomé las conclusiones de la tesis de
maestria donde se decia que uno de los itinerarios a seguir era la relacion de los raramuri
con el entorno a partir de la comprensidn de los vinculos con los seres que habitaban el
cosmos. Siguiendo los trabajos de K. Arhem (1990 y 2001) y Descola (1996) en la
Amazonia, partiria de una etnozoologia y una etnobotanica, sumada a un estudio de los
procesos de produccioén, para realizar un estudio sobre una eco-cosmologia rardmuri. Mi
plan original en campo era indagar la relacién de la persona raramuri con el cosmos y el
entorno considerando la cosmologia y la ecologia, el simbolismo y el poder. Para lograrlo,
comenzaria a profundizar y a crear una tipologia del sistema de intercambio o del modelo
qgue habia propuesto en la tesis de maestria (basado en la reciprocidad y la rapacidad
como extremos de un complejo halo de relaciones). Realizaria pues un estudio de
clasificacién de los seres y de las relaciones entre ellos; misma que en su momento llamé
modos de identificacion y modos de relacién inspirada en la terminologia de Descola
(2001). La finalidad era buscar un modelo base de relacién, de tal forma que si en la
Amazonia tal modelo era la alimentacién, en consecuencia tendria que encontrar uno
entre los raramuri. ¢Por qué? Supongo que en el fondo (o no tan en el fondo) consideraba
que las “culturas” eran sindnimas, pues acreditaba en una “naturaleza humana” dada, es
decir, comun y universal entre ellas. Pero esa es mi antropologia, es decir, las premisas
gue sostienen mi propio mundo y no el de los raramuri.

Sin embargo, en esta estancia sucedid algo con mi trabajo, con mi metodologia en
campo, con-migo. El silencio, la observacion y la espera predominaron como métodos,

desplazando la entrevista formal y estructurada, e inclusive otras formas de entrevista.
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Este método de aprendizaje tendencialmente rardmuri (que no es de ensefanza, sino
como describi en la Primera Parte: de aprendizaje y maduracion del alma-pensamiento-
palabra) habia sido incorporado en mi propio método casi sin percibirlo. Hacia
antropologia trabajando y simultaneamente intentaba dar forma a un proyecto de
doctorado. Entonces, seglin mi memoria, ya estaba traicionando-traduciendo.

En términos practicos sucedié que realizar un estudio de sistemas de
clasificaciones llevaria una gran cantidad de tiempo. Asi, planteé como punto de partida el
estudio de los procesos productivos, de ahi reflexionaria sobre la vinculacion con otros
seres en el cosmos y con el entorno. Las premisas, de acuerdo con los planteamientos de
la tesis de maestria y con los presupuestos de la misma (animismo y sociedad césmica),
me indicaban que: de esta manera, si como bien lo demostré Descola (1996), la ecologia y
la cosmologia conformaban una unidad para algunos pueblos amerindios, y para el caso
de estudio que tenia, esto se expresaria en las practicas de intervencién y el uso del medio
ambiente de los raramuri. Y era de suponer, dados los antecedentes de investigacién ya
presentados que esta relacion con el entorno deberia seguir las normas éticas de
cualquier vinculo social, mismas que tenian como modelo a las deidades y la alianza. En
consecuencia, mi principal hipotesis era que los raramuri mantenian vinculos de
reciprocidad, respeto y equilibrio con la naturaleza; y no de rapacidad, rapto vy
desequilibro.

¢Por qué creia eso? La respuesta puede ser bastante evidente o no. A veces creo
que por alguna razén seguia creyendo que ellos, los rardmuri, eran los “buenos salvajes”
conectados con la naturaleza y el cosmos de una manera especial, con multiples
respuestas a mis preguntas (a veces lo sigo creyendo). A veces creo que existe una
confusidn entre entender su alteridad con la extrema diferencia que raya en el exotismo,
(creer que son mas diferentes de lo que en verdad son, como dice Lévi-Strauss (1997b),
para que no cuestionen nuestro campo de la moralidad). A veces creo que no es una idea
solamente mia, sino de la tradicidn antropolégica donde fui formada. A veces creo que era
un deseo por encontrar en ellos una esperanza para mi mundo. A veces creo que son

todas esas respuestas en conjunto. No lo sé, pero es un hecho que cuando comencé a
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formular este proyecto sobre la relacién raramuri-entorno, buscaba comprender cémo
funcionaba tal vinculo bajo estas premisas, considerando que tenia sélo algunos ejemplos
de ello (de fuentes de segunda mano) y que ademas implicaban cierta distancia en el

tiempo:

En los manantiales o aguajes habitan una suerte de seres que son los encargados de cuidar
el nacimiento del agua. Suelen manifestarse en forma de viboras durante la vigilia y en
forma de personas durante el suefio. Son descritos como seres feos y los llaman seres de
mierda. Se ha comentado que los aguajes son medios de comunicacién entre los niveles
inferiores del cosmos y la superficie terrestre. Por ello, no sélo traen beneficios sino
riesgos y peligros para la vida humana. Esta es la razén por la cual, los habitantes de cada
rancheria deberan dar ofrendas a estos seres. Cada afo, las familias que toman agua de
cada uno de estos manantiales danzan y ofrecen un poco de comida a dichos seres.
Pueden ofrendar gallina, tortillas, pinole y quizd un poco de teswino; de no hacerlo, los
nifios de estas familias podrian enfermar, pues estos seres hambrientos robarian las almas
de los pequefios para devorarlas. Incluso, si un raramuri realiza una larga caminata y toma
agua de alguno de estos lugares o duerme cerca de ellos, debera dar al manantial un poco
de su alimento, de lo contrario podria ser dafiado por los seres que habitan ahi (Martinez
2008:135).

Luego decia: Pennington (1996) sefialé que la pesca es una importante fuente de
alimento entre los meses de marzo y junio, cuando las reservas de alimento comienzan a
ser escasas. Ademas, entre finales del siglo XIX y principios del siglo XX, Lumholtz registro
algunas practicas asociadas a la pesca que remiten a las ofrendas hechos en los aguajes de

Norogachi:

Construyanse corrales semicirculares, sin perjuicio de tales o cuales trampas particulares
para detener los pescados. Los que caen en las Ultimas pertenecen a quienes las hayan
puesto, y los que cogen los hombres entre las rocas, al estar construyendo los corrales, los
entregan a las mujeres para que los asen. Una vez asados, los amasan los hombres con
pinole y forman una bola de dos o tres pulgadas de didmetro que uno de los directores va
a depositar en algun charquito que se halle debajo de los corrales. Es esto un gran
sacrificio & una disforme culebra, sefiora del rio (Hualula), que hace fuerte ruido. Cada rio,
fuente y ojo de agua tiene su culebra & quien se debe que el liquido mane de la tierra; y
como dichas serpientes se ofenden facilmente, los tarahumares levantan siempre sus
chozas 4 cierta distancia de las corrientes y evitan acostarse junto a la orilla cuando van de
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viaje. Siempre que hacen pinole fuera de su casa, sacrifican sus primicias a las culebras del
agua, dejandolo caer con el mismo palillo con que lo mueven y lo arrojan primero al
frente, luego a la izquierda, después a la derecha y en seguida hacia arriba, tres veces en
cada direccidn. Si no hicieran esto, las culebras saldrian @ perseguirlos y los arrojarian de
alli. Ademas de la bola de pescado, ofrendan hachas, sombreros, frazadas, ceiiidores,
bolsas, etc., y especialmente cuchillos é hilos de cuentas al Sefior de los pescados, 6
pescado mas viejo. Hacenlo en pago de los que van a recoger y cuelgan los donativos de
una barra horizontal 6 cruzada, que se erige especialmente en medio del rio, dejandolos
colgados hasta la madrugada, hora en que sus respectivos duefos se retiran (Lumholtz
1904: 392-393).

Todo esto me hacia concluir que: “los rardmuri mantienen una relacion con el
entorno que implica una socializacién del mismo. Lo que expresa esta narracion, asi como
las ofrendas en los aguajes, es una relacidén social de intercambio, donde el principio si
bien es el beneficio de contar con agua dulce todo el afo, no radica en un don inicial”
(Martinez 2008:136). De tal manera y como un acto de magia (o malabarismo), habia
comprobado lo mismo que Descola, Arhem y otros hicieron en la Amazonia para el caso
rardmuri. Pero en realidad yo misma no estaba diciendo nada, creo. Decir que los raramuri
mantienen una relacién social con el entorno, ¢qué significa exactamente? Y que ademas
esto conlleva a una socializacion del mismo... Frase obscura, si no es que obvia... o
absurda. En este momento me pregunto, ¢ante tal semejanza e identidad (de los raramuri
con los Achuar, por ejemplo), cual es la particularidad de los rardmuri en esta historia
narrada por mi en esta tesis de maestria? Si seguia por esta senda, era probable que en
algin momento llegara a afirmar que los rardmuri eran depredadores, cazadores de almas
o algo por estilo, canibales y no agricultores... explicaciones pendulares que cada vez los
asemejaria mas a los “amazdnicos”, o a cierta de ellos, pero que los alejaria mas de los
raramuri...

¢Por qué insisto en destejer mis argumentos, mi memoria, mis pensamientos?
Hace un mes —afio de 2011- volvi a la lectura de E/ totemismo en la actualidad y me
parece que este proyecto de investigacion doctorado fue necesario (por ser un ware mas),
pero que era parte de una ilusion casi totémica. Al igual que para el totemismo, como lo

analizd Lévi-Strauss (1997b), yo estaba haciendo un recorte arbitrario y equivoco de la
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realidad raramuri. Y comencé a percibirlo el dia que pregunté: “iqué piensan de que no
hay pinos ni osos?” Y ellos, a los que preguntaba, me miraban estupefactos, como si no
hubiese entendido nada, y quiza asi era, hasta ese momento, y no sé si ahora (siempre
persiste esa duda), habia entendido muy poco.

Cuando dejé de hacer entrevistas formales, pasé a otro registro del discurso, es
decir, mudé de contextos y por tanto de significados, por ello quiza las cosas cambiaron
tanto y aparecieron nuevas realidades. Nuestras metodologias generan datos distintos,
pero eso ya lo sabemos. Lo que trato de decir es que de alguna manera, como M. Bloch
(1998) resalto, los discursos o las narrativas son mucho mas que eso, son experiencias
colectivas y al serlo son creadas, como los modelos reducidos en contextos determinados,
donde el contexto mismo forma parte del objeto y lo transforma. En otras palabras,
aquello que me decian los raramuri no sélo me hizo ver su mundo u otros mundos suyos,
sino que impactd mi propio mundo conceptual, comenzando por mi nocidn de pino y de
0s0. Pero eso fue sélo el inicio. Por ello, dejé de lado por un momento el modelo de
intercambio y decidi entrar en sus caminos a través de lo que llamé “los procesos
productivos”.

Pero ahi me topé con otro problema. En un momento me pregunté, écdmo voy
hacer una investigacidn sobre algo que no existe mas? Es decir, la gente con la que habia
vivido por lo menos hacia siete afios no cazaba, quizd ardillas pero no venados, no
pescaba como Lumholtz habia descrito porque los rios no tenian mas pescado (y tampoco
agua). Bueno, una vez vi a una familia pescar en un charco de dos metros cuadrados de
superficie, con una profundidad de aproximadamente 30 centimetros, formado en una
sinuosidad del rio con piedras. Eso fue todo en siete afios. Ellos eran agricultores de
temporal y la lluvia era escasa y la tierra cada vez estaba mas fragmentada y erosionada,
eran ejidatarios forestales y la madera era cada vez mads escasa también. Asi que tenia al
menos dos opciones, o hacia una tesis en otro lugar, con raramuri que todavia cazaban,
pescaban, etc., es decir, buscaba una poblacién que tuviese lo que yo queria demostrar, o
me quedaba circulando por los caminos de Norogachi. En ese tiempo, efectivamente fui al

Cuervo en el ejido de Aboredchi, rancheria de poblacién gentil, no bautizada, y ellos,
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segln Lévi (1993), cazaban venados, pescaban, etc., pero también se dedicaban al
narcocultivo. Por tanto, logisticamente hablando no era posible realizar una investigacién
en ese lugar —sumado a que ser mujer-soltera agrega un toque de dificultad al trabajo de
campo—, y tampoco era viable evitar en un estudio de “procesos productivos” el mundo
nuestro (en este caso objetivado por el narcotrafico y no la tala de pinos). Finalmente,
decidi quedarme en Norogachi y caminar los senderos raramuri en ese ejido>.

En aquel tiempo no indagué mas los procesos productivos. No obstante, usar el
concepto-camino me llevd de nueva cuenta a la nocion de trabajo desde otra perspectiva,
ya que en este caso ésta resulté andloga al cuerpo a través del campo de moralidad. Y
quizd lo mas importante es que desde la antropologia rardmuri, el trabajo propio sélo
tiene sentido desde el trabajo del otro, tal como el cuerpo. Por ello, a continuacién
hablaré de los caminos y del trabajo de esos otros, de los mestizos, y de aquello que mal-
llamé desde el punto de vista raramuri: “desgaste ambiental”.

Asi fue que llegué hasta la disolucidn del objeto de estudio y a la multiplicacién de
las realidades, pasando por la rapacidad, la reciprocidad y “los procesos productivos”, que
en este momento han quedado lejos de mis preguntas. La eleccién del tema para esta
Segunda Parte no fue arbitraria, ni tampoco obedecid sdlo a mis intereses. Pero habia un
ultimo problema a enfrentar, o muchos, desde mi punto de vista (“from the enemy’s point

of view”, como bien diria Viveiros de Castro), pues todo aquello que sucedia con los 0so0s,

3 Estoy consciente que estos argumentos pueden “parecer” un tanto deterministas. Entiéndase que no hablo
de causas “materiales” o “simbdlicas” porque la nocién de transformacién desvanece tal dicotomia: la forma
se transforma en fondo y viceversa. Mis intereses se dirigen hacia una reflexién por las preocupaciones
raramuri. Sobre el tema de aquello que implica la caceria como un “hecho total” basta leer una etnografia
de la Amazonia, donde uno de los sentidos privilegiados es la audicién y por lo tanto, ésta hace parte del
sistema los de cantos chamanicos (Viveiros de Castro, 1992). De igual forma, M. Foucault (2011), retomando
a Marx, mostré como mas alla de las formas de produccion, el control del cuerpo permitié la creacién de
nuestro mundo. Considero por ello que no es suficiente, para reflexionar en México, pensar un esquema
simbdlico, o material, para referirse a hechos tan generales como la depredacidn, ni tampoco como la
reciprocidad. Como lo demostré Lévi-Strauss (1997a) en “Las instrucciones del Puercoespin”, los problemas
histéricos no pueden eludirse por el andlisis estructural. Y si un animal como el puercoespin, o en este caso
una actividad como la caceria, la pesca, etc., es tan importante para la técnica, la economia, el arte y la
filosofia, y a lo largo del paso del tiempo se transforma en “ausencia”; es preciso que se proyecte en otro
mundo y que el sistema se modifique en su totalidad (lo bajo en alto, lo horizontal en vertical, lo interno en
externo, etc.). “Sélo con estas condiciones podra seguir siendo coherente una imagen que lo era” (ibid:232).
Esto se debe a que las relaciones se implican y los contenidos no existen como radicales libres.
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los pinos, la tierra, etc. era un “deterioro ambiental”, es decir, “un problema”, “una
realidad”. No obstante, desde la antropologia reversible y simétrica propuesta por
Wagner y Latour, respectivamente, eso ya no es posible —es decir, la existencia de un
problema y una realidad—, en tanto que aquello que nosotros tenemos como dado
(nuestra naturaleza, por ejemplo, el deterioro ambiental), deberia tratarse exactamente
igual que aquello que tenemos como inventado o construido (nuestra cultura, es decir,
nuestras “representaciones” sobre el deterioro ambiental). Bajo este nuevo marco, todo
seria una invencién, jhasta para nosotros! En otras palabras, yo deberia pasar de un
dominio al otro (naturaleza-cultura, nuestras) como si fuese un tejido sin costuras y
compararlos, no sdélo culturas, tal como yo lo habia hecho con los Achuar descritos por
Descola y los raramuri en mi tesis de maestria, sino también naturalezas.

Considerando ya la existencia de por lo menos dos antropologias ¢como podria
entonces hablar de “deterioro ambiental” como si fuese un hecho dado? No podian existir
mas representaciones de un mundo, un problema o una realidad. Precisaba ir mas lejos.
Era necesario comparar naturalezas, y no sélo eso, sino que requeria de unos mismos
criterios de comparacion y de verdad. De tal forma, que no tenia frente a mi un problema,
sino por lo menos dos, dos mundos, dos realidades. Finalmente, me daria cuenta que no
eran dos, sino mdultiples... En este sentido me vi obligada a construir un analisis
multinatural y no multicultural, preguntandome inicialmente si realmente existe eso que
llamaba “deterioro ambiental”. Y finalmente lo que hice fue entrar en la diacronia a través
de diversos caminos para saber como fue que yo misma llegué a creer que existe el
deterioro ambiental, y por qué los rardmuri me miraban asombrados cudndo yo les decia

que no habia o0sos ni pinos.
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CArpiTuLO IV

CONCEPTO-CAMINO: DE LOS CAMINOS RARAMURI A LAS VIAS DEL TREN, POR LA
CARRETERA...

El viento viene, el viento se va por la frontera.
El viento viene, el viento se va.

El hambre viene, el hombre se va,
sin mas razon.

El hambre viene, el hombre se va.
Ruta Babildn.

Por la carretera...

Por la carretera...

La suerte viene, la suerte se va.

El hambre viene, el hombre se va,
sin mas razon,

écuando volvera?

Por la carretera...

Por la carretera...

El viento, Manu Chau

TRANSFORMACION 1:

DE LO QUE TRAJO LA CARRETERA NONOAVA-NOROGACHI-ROCHEACHI-GUACHOCHI

En 2002, luego de viajar de la ciudad de Chihuahua a Guachochi (via Creel o Parral) era
preciso tomar la Carretera Gran Vision (Carretera Federal 16, Lic. Adolfo Lopez Mateos)
hasta el poblado de Rocheachi y entrar por un camino de terraceria que dependiendo las
condiciones del clima, el tiempo del traslado oscilaba entre tres y cuatro horas (ver Figura
22). En el afio 2007, el gobierno del Estado de Chihuahua comenzé la construccion de la
carretera que conectaria Nonoava-Norogachi-Rocheachi y finalmente Guachochi. El
proyecto se finalizé en 2011 (datos tomados de la pdagina de la Secretaria de

Comunicaciones y Obras Publicas de Chihuahua®) (Figura 23).

* http://www.chihuahua.Gob.mx/scop/Contenido/plantilla5.Asp?cve_canal=2271&Portal=scop. Advierto al
lector que al ser datos gubernamentales, por alguna razén, mudan a cada momento. Asi, si bien de acuerdo
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Figura 22. Fragmento de mapa de Red de Carreteras 2011, tomado de
http://portaladm.chihuahua.gob.mx/atach2/scop/uploads/mapados%281%29.pdf. Aparecen las
vias carreteras Chihuahua-Guachochi en las que viajé durante mis trabajos de campo. Derecha: Via
Parral, duracién del viaje aproximado ocho horas. lzquierda: Via Creel, la cual también puede ser
realizada por ferrocarril, duracién del viaje aproximadamente diez y ocho horas. Centro y en linea
punteada la carretera actual que cruza la Sierra Tarahumara, duracién del viaje aproximado desde
Guachochi hasta Chihuahua seis horas.

con mis observaciones los trabajos comenzaron en 2007, la pagina indica que el trabajo inicié en mayo de

2011.
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Figura 23. Detalle de la Carretera Nonoava- Norogachi-Rocheachi. Tomado de
http://www.chihuahua.gob.mx/scop/Contenido/plantilla5.asp?cve_canal=2271&Portal=scop

Este trayecto, de aproximadamente 35 km, que tenia un lapso de 30 afios siendo
utilizado por la poblacién local bajo la forma de un camino de terraceria, pasaria por el
centro del rancho de Santa Cruz, en Norogachi. Seguin la MIA (Manifestacion del Impacto
Ambiental Modalidad) Regional del proyecto de la carretera Novoava-Norogachi-
Rocheachi, tramo del km. 0+000 al km. 10+000: “La obra permitird un nuevo desarrollo de
las poblaciones indigenas que pertenecen a la zona de influencia de dichas actividades y
asegura una rentabilidad socio-econdmica ya que se lograra canalizar adecuadamente los
recursos mediante el mejoramiento de la via, y la implementacién de servicios a
comunidades que de alguna manera se mantienen en un grado de marginacion

considerable y se les esta brindando la oportunidad de incorporarse a la fuerza productiva
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de trabajo de la Entidad”’. Los 30 millones de pesos, aproximados, invertidos en esta obra
fueron aportados por la Secretaria de Comunicaciones y Obras Publicas del Estado de
Chihuahua y por la Comisién Nacional para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas, por
estar dentro de una zona con un nimero considerable de poblacidn indigena. El propdsito
era impulsar proyectos de trabajos “que vinculen a los indigenas con el modelo de
desarrollo que se disefe para la regidon serrana”. Llevar infraestructura: “servicios publicos
que faciliten la vida colectiva, la electrificacidn, la disponibilidad de agua potable, drenaje
y agua entubada, comercializar productos, desarrollar turismo”.

La MIA maneja un discurso sobre “los indigenas”, donde el desarrollo, la
rentabilidad, la canalizaciéon adecuada de los recursos, la marginacion, los servicios, la
oportunidad para los indigenas de ser, y la incorporacién a las fuerzas productivas
configuran una nocién del indio donde éste debe ser integrado, ya no mas al Estado
Nacional, sino a la Economia Nacional e Internacional (global) como una fuerza productiva
(misma que no debe quedar marginada) para generar desarrollo, rentabilidad y progreso.
Y como por arte de magia, una de las mejores opciones para ese modelo de desarrollo
ideal es el turismo.

En Norogachi, lo que trajo esa carretera (dado el contexto nacional y segun aquello
que alcancé a observar en 2009, la dltima vez que fui a campo®) fueron grandes
camionetas ultimo modelo y armas. Reclutamiento de burreros (jévenes que transportan

a lo largo y ancho de la sierra droga y armas), guardaespaldas y sicarios en formacion.

> Tomado de:

http://sinat.semarnat.gob.mx/dgiraDocs/documentos/chih/estudios/2007/08CI2007V0003.pdf

® En mayo-junio de 2012 realicé una salida a la Sierra Tarahumara. Visité 10 ejidos diferentes a lo largo de la
Carretera Gran Vision. La actualizacion de la violencia dada no sélo por el narcotrafico, sino principalmente
por la circulacién de armamento, se agudizd en la regidn. En otro momento escribiré sobre este tema. Es
preciso documentar que los medios de comunicacidon no cubren quiza ni un 30% de lo sucedido en estos
lugares. Por ejemplo, algunas regiones de la barranca estan incomunicadas inclusive para los gobiernos
locales y para los comandos militares enviados desde el centro del pais. Otras regiones, como la del corredor
que visité, al ser vias de transito de drogas y armas, han sido controladas y gestionadas logisticamente por
eso que el gobierno llama de “crimen organizado”. Los efectos en la vida raramuri que pude observar son:
movilizacidn constante de las personas por miedo (para cuidar a las mujeres principalmente), desgaste del
campo de moralidad entre los jévenes y los adultos, participacidn de los jovenes en trabajos basicos de esta
cadena productiva de guerra y muerte, muerte constante de la poblacién joven, migracién para evitar
conflictos o la participacion en esta economia, miedo y tristeza. En esta ultima salida no visité Norogachi.
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Dinero, equipos de sonido, bailes, supongo que droga (no lo sé de cierto, como diria el
poeta) y una intensificacién de la violencia. No quiero decir que antes todo esto fuese
inexistente, sino que su ejecucién (dado el nimero de armas, enervantes, dinero y gente
nueva que circulé a través de la carretera) comenzd a ser mas evidente y
cuantitativamente mas numeérico.

¢Como dar cuenta de este contexto, de los vinculos que van mas alla de Norogachi,
de todo esto que explica lo que circula por esta carretera, de la carretera misma, de esto

Ill

gue he llamado el “contexto nacional” o “internacional”? A. L. Tsing (2005), en Friction. An
Ethnography of Global Connection, al describir los procesos de deforestacion de los
bosques en Indonesia de 1966 a 1998, realiza una etnografia de la conexidn global bajo un
método que denomina patchwork. Este se conforma por cuadros de informacién o
patches, cuya importancia no radican en si mismos, sino en sus conexiones. Método-
rompecabezas que me recuerda (y no arbitrariamente) el bricoleur de Lévi-Strauss (2006).
éPara qué sirve el patchwork? Para hacer etnografias de “la conexion con lo global a
través de enganches particulares”. En otras palabras, dird Tsing, se trata de entender la
friccion, de mirar cdmo algunas aspiraciones universales —antes que verdades abstractas—
son contingentes, histdrica y socialmente; aspiraciones que al conjurarse hacen aparecer
los suefios de los otros como trascendentes, y como propios. Y en esos suefios, en
ocasiones, existen lugares lejanos, fronteras del mundo, intocados, donde se pueden crear

milagros, como el desarrollo... Pero tal vez eso es un suefio, un suefio que alguien mas

estd sofando, y quiza ese suefio pueda convertirse en una pesadilla...

% %k %k

Abro la pdgina electrénica del Semanario de informacidon Proceso de México
(http://www.proceso.com.mx), hoy es 24 de febrero de 2011. Este es un patch. Colocé en
el buscador la palabra Chihuahua... Veo los titulares: Narcoviolencia suma 8 mil 500
huérfanos en Chihuahua (23/02/11)... Exige HRW a Calderén proteger a activistas en

Chihuahua (23/02/11)... pagina siguiente> masacres... guerra contra el narco de la
147



presidencia... del Ejecutivo Federal representada por Felipe Calderdn... pagina siguiente>
Nifia de ocho afos fallece en fuego cruzado de militares y sicarios (01/02/11) (bajas
colaterales se califican en el escenario nacional)... pagina
SIBUIBNTE ™ ... e e rr s er e esssaseresseerecssane sensessessesesssneesssnsasssnsananne

5 de abril de 2011. El 27 de marzo encontraron asesinado y torturado, ejecutado es
el término, a Juan Francisco Sicilia junto con otras seis personas, hacia la via que conduce
a Acapulco desde Cuernavaca. Esa ciudad, conocida como “de la eterna primavera” fue
aquella donde yo creci y donde aun viven mis padres. Ahora, entre las flores de colores,
las buganvilias, hay militares (jovenes) observando, apuntando con armas hacia la
poblacién (para su propia seguridad, é¢de quién?). Ese martes, el 5 de abril, mi padre me
pregunta “épor qué culpan al hijo de Sicilia de su propio asesinato?”, “por ser mariguano”,
y “épor qué estaba en un lugar equivocado segun las autoridades?”, “por salir luego de las
8 de la noche de su casa a un bar de mala muerte”, y “épor qué lo mataron?”, “por hablar
de mas”. En lo que va del gobierno de Felipe Calderdn y luego de declarada su guerra
contra el narcotrafico, han muerto aproximadamente (porque no existen cifras exactas)
35000 50,0808 65,000 personas (en su mayoria son jovenes) (Nota: cada que actualizo
este texto el nimero de muertos se modifica). “Un estado de nacién fallido” lo llama José
Gil Olmos. Mi padre me pregunta, “épara ti qué es descomposicién social?”. Respondo:
“..no lo sé, pero vi algo en la Sierra, algo cambid en los ultimos afios que fui. Cada fin de
semana alguien moria, y habia un funeral. En los bailes, la gente se mataba, habia muchas
armas. Un dia, estaba con unos chavos (jovenes, como de 12 a 20) y tenian sobre la mesa
un arma y estaban felices, decian “mira lo que ganamos anoche” y jugaban con ella.
Armas como juguetes. Funerales como cotidiano. La gente no salia de noche, no podia
caminar sola por la sierra como antes, no podia disfrutar mas de ese placer, y ellos
tampoco. De hecho, ellos fueron quienes me advirtieron de no caminar mas por la sierra
sola. No digo —segui explicando— que antes no hubiese nada de eso. Antes igual se
sembraba mariguana, amapola, habia armas, yo qué sé... pero ahora, habia tanto de todo
y todo era tan facil, habia dinero y autos que venian por la nueva carretera, y jévenes que

regresaban muertos también por la nueva carretera. Sabes, ellos ya no aprendian a bailar
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0 a sembrar maiz y por ahi un poco de mariguana. Ellos aprendian a ser sicarios o algo asi,
a manejar una camioneta lujosa, y a morir bien pronto. No sé si eso es descomposicion
social, pero algo habia cambiado, y las mujeres, y los viejos estaban tristes. Pues en lugar
de sus hijos poder estudiar, sembrar, tener un trabajo para tener una camioneta lujosa y
todo eso, porque tal vez eso es lo que quieren, tenian que matar y morir como la Unica
profesion que se los permitia... (Y ademads, las victimas son las culpables de lo que
sucede)”.

La violencia genera problemas de metodologia, entre otros, todos sabemos de eso,
es decir, algunos mds que otros. ¢Qué hacer cuando se observa un mundo
resquebrajandose sobre si mismo, cayendo sobre aquellos que lo han construido? F.
Pessoa, otro poeta, dice: unos gobiernan el mundo, otros son el mundo. ¢Y si aquellos que
lo gobierna estan decididos a devastar la humanidad de los otros, qué restara del mundo?
¢Qué hacer como observador? ¢Qué hacer cuando ya no se es mas un observador?
Cuando esa violencia que no es nuestra se ha colado por debajo de la puerta... No quiero
hablar de lo que he visto en la Sierra puesto que no es pertinente. Hace un mes, julio de
2011, escuché a Davi Kopenawa, filédsofo e intelectual yanomami, hablando acerca de los
antropdlogos. El decia algo asi: “yo fui honesto, conté mis secretos, y él (el antropdlogo)
no lo fue conmigo, él siempre parecia tener un secreto guardado”. En este punto me
detengo a pensar en el secreto del otro y en la nocidn del dato antropoldgico y su
relevancia discursiva, o quiza su relevancia o su capacidad para dotar de prestigio dentro
del campo de la antropologia. {Problema de método? Considero que hay hechos que
pueden ser entendidos y traducidos de otras formas. El patchwork sera de utilidad en este
caso, pese a que mas tarde cuestionaré mi propia nocion de “lo global” y “lo local”,
porque el método, como un dia me compartié Alejandro Fujigaki, no deberia olvidar que
es preciso otorgar tanta humanidad al otro, como él las nos otorga a nosotros; y agregaria:
pese a que esa humanidad no sea la misma. Asi, contaré cosas que he visto a través de un
colectivo mas amplio: México y el tiempo bélico de Calderdn.

Pensé que como antropdloga, para saber qué sucedia en Chihuahua, en la Sierra,

en el pueblo de Norogachi, tenia que observar y entrevistar a gente con cierto poder
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politico y administrativo, en distintos niveles, escalas, dominios, etc. Pero simplemente no
me era posible. Conocer la versién de los narcos, de los politicos, incluso locales, podria
ser “no conveniente”. Para subsanar ese vacio en mi investigacion consideré que el
trabajo de algunos periodistas seria el ideal, pues ellos habian hecho esas entrevistas... el
problema al que me enfrentaba era pues metodolégico. ¢{Como hacerlo? Roberto
Martinez me indicé que para usar otras fuentes, en este caso secundarias o de tipo
histérico, era preciso ser critico o tener varias versiones, ya que aquellos que dejan un
registro tienen por lo menos alguna intencion. Pero creo que el tema del desgarre en el
tejido social de este pais, aquel sobre la violencia que inunda todo, requiere una critica si,
pero para el caso que me ocupa requiere primero una descripcidén y una exposicion de las
versiones, de lo que ha sucedido... pues todo esto que sucede en el pais se suma al
contexto de violencia y de explotacion que se vivia ya en la Sierra, y no sélo hablo de los
raramuri, sino también de los mestizos serranos.

Lo que sigue a continuacion es sélo un recorte de piezas que quiza el lector deberd
embonar bajo su propio criterio. Las he tomado del libro Historias de muerte y corrupcion
(2011) de Julio Scherer Garcia, sélo para abrir la puerta de entrada y de bienvenida al

mundo raramuri.

éQué es el narcotrafico? Responde El Mayo Zambada, narcotraficante poderoso: “El narco
esta en la sociedad, arraigado como la corrupcion. Un dia decido entregarme al gobierno
para que me fusile. Mi caso debe ser ejemplar, un escarmiento para todos. Me fusilan y
estalla la histeria. Pero al cabo de los dias se va sabiendo que todo sigue igual” (ibid:13).
Por ejemplo, ser narcotraficante es todo un ideal de vida, tanto como el Chapo, quien: “En
su vida goza de su propia eternidad, hombre de corridos” (ibid:21). ¢ Quién no gustaria de
poseer esta eternidad, sea vivo o muerto? O como Roberto Manuel Pérez y Victor Mijael
Zamudio, dos nifios sicarios, que son descritos por Scherer de la siguiente forma: “Si
tuvieran lenguaje, explicarian que el prestigio les importaba por encima de la vida y el
dinero. No sabian de la palabra, pero si de su ritmo interno: matén a sueldo, matén de

veras, matén de huevos” (ibid:66). Prestigio a costa de todo. ¢Por qué? Miremos algo de la
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vida de Vicente Acosta Lopez. “Acosta Lopez forma parte de los menores que respiran
violencia desde el dia de su nacimiento. La sufren en el habla desquiciada de un padre
ebrio, en las golpizas a una mujer aterrada con una criatura en brazos, en el pleito sin
respiro en la via publica, en la tienda, en la escuela, en los grupos de soldados vy la
humillante superioridad de su uniforme, en los ominosos retenes, en el tronido de los
disparos. En el mundo de E/ Giiero y tantos otros, el desquite, ni siquiera la venganza, da
para una crdnica cotidiana. Se mata por lo que sea, una palabra de mas o de menos, una
mirada oblicua, la maldicion directa a la madre partida en dos, violada por su propio hijo
en la ofensa definitiva. [Chinga tu madre]. Bajo la claridad de esta penumbra, surgen para
los chavos las figuras de sus modelos: E/ Chapo, Zambada, La Barbie” (ibid:50). “Soy
sicario”, contesté cuando se le interrogd acerca de su oficio (ibid:58). ¢Y las autoridades,
los gobernantes del pais?

Scherer aclara tristemente: “Sin medir la magnitud del problema que enfrentaba,
Calderdn se metid entero en el agua helada de un océano sin orillas. Ignoré o no fue
consciente de que el narco se habia infiltrado en las capas altas, medias y bajas de la
sociedad a lo largo de cincuenta afios de priismo complaciente y durante el periodo del
foxismo complice. Si Calderén habia tramado una alianza emergente con las Fuerzas
Armadas, los narcos habian tejido sus redes, lenta, pacientemente, que el tiempo estaba
de su parte. Los narcos habian adquirido cartas de ciudadania, visibles en la geografia de
la Republica, pueblos enteros cuya respiracion debian a la droga. Ademas, cerrado a una
creciente inconformidad, Calderén decidié que la guerra al narco seria su guerra y él
sabria de qué manera conducirla, apoyado en las Fuerzas Armadas” (ibid:26-27). Este es
pues, el tiempo bélico de Calderdn. Finalmente dice el periodista: “Me dijo que la
parabola de Jesus bajo la tormenta con los apdstoles aterrorizados en una barca que
zozobraba, la llevaba en el alma como una oracidn. Pensaba en los apdstoles, hombres
comunes y corrientes, tanto o mas que en el hijo de Dios, y a los doce los relacionaba con
amigos muy queridos, complicados en problemas serios. Palabras mas, palabras menos,
culminé su relato entre un fino humor y el esbozo de un drama que hiere. Recuerdo el

final de su relato, visién de una imagen del pasado que en mi perturba: “Yo también —me
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dijo Calderén—, resuelto a salvar a los mios, a ‘mis apdstoles’, me dispuse a dejar el
lanchdén y caminar sobre el agua. Sin embargo, al primer paso sobre el mar, me hundi y

desperté” (ibid:30).

TRANSFORMACION 2:

RUMBO A LA FRONTERA, O DE LOS EFECTOS DE UNA LINEA FANTASMA

“éQué va a pasar cuando llegue aqui la carretera?”, preguntdbamos un dia a un amigo en
Santa Cruz mientras fumabamos un cigarro. Y en tanto él miraba sus tierras, por donde
pasarian las maquinas, dijo: “pus, va a ser mas dificil pasar los burros de un lado a otro,
éno?”. Llevemos esta respuesta a serio, sin pensar que es “aparentemente” simple o
graciosa. Aquello que hacia Sebastian era sefalar una de las cualidades de ciertos caminos
que se imponen sobre otros. Sin embargo, tal vez no basta con describir como unos
caminos (carreteras y fronteras) se han impuesto o se imponen sobre otros —pese a que
sea necesario y de hecho lo haré a continuacién. Para llevar a serio la respuesta de
Sebastidn es preciso considerar las formas de los caminos no-rardmuri, asi como las
transformaciones que los constituyen; y para demostrar la operatividad de Ila
reversibilidad del concepto-camino (utilizando el método de contraste y contrapunto
desarrollado a partir de las fajas) tendria que describir y analizar esta carretera de la
misma manera en la que he analizado los caminos rardmuri’. Asi, la pregunta seria, éde
qué estd hecha esa carretera que partird en dos las tierras de Sebastian?

La carretera, definida desde el concepto-camino raramuri, esta hecha de relaciones

entre trabajadores asalariados y patrones (forma 1) , es decir, entre personas que

7 “Nuestro mundo es un gran camaledn”, dijo Rafael Bastos. Sin embargo, mas que una posibilidad
intelectual o conceptual, considero que la traduccién de esta carretera, desde el concepto-camino rardmuri,
es una exigencia (y no sélo de demostracion ante la apertura a otras antropologias alternas).

® El trabajo asalariado esta conformado a su vez por una serie relaciones que tal vez K. Marx entendié mejor
que nadie —y tal vez por ello abandoné la escritura en algun momento de su vida. Creo que el concepto de
subsuncidn es explicativo de esa relacién —o bien podria serlo todo el texto de La ideologia alemana (1978)—;
entendido claro estd, como una propuesta de re-definicion de lo humano y de las relaciones humanas
dentro de una sociedad especifica: la capitalista. A grandes rasgos, las relaciones de produccion vy
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posiblemente nunca transitaran esa carretera, gente que es originaria de otros lugares y
gue vive en otros sitios diferentes a la Sierra Tarahumara. Estd hecha de dinero del Estado
de Chihuahua y de la CDI (forma 2), porque esta hecha de desarrollo y progreso (forma 3);
es decir, de una forma estética, moral y de movimiento particular.

Para Lévi-Strauss (2006a), el progreso es el resultado de una forma de percibir y
experimentar la temporalidad, aquella que tiende a ser acumulativa y a interiorizar el
devenir para hacer de él, el motor de su desarrollo. Estas formas de experimentar y crear
la temporalidad, pueden devenir en formas de hacer tiempo, y aqui el progreso llega a ser:
“Control del poder e instrumento de este control” (2006b:24). De tal manera que el
progreso aparece como formas (experienciales y conceptuales) sélo cuando el hombre
somete al hombre y trata una parte de la humanidad como un objeto, y de hecho esto
sélo es correlativo al tratar a la “naturaleza” como otro objeto; es decir cuando existe la
posibilidad de que /o otro sea un objeto. De hecho, no son los seres lo que se transforman
en objeto, sino las relaciones que permiten hacer de cualquier otro un objeto. Por tal
motivo, “el reconocimiento del hecho de que el progreso técnico ha tenido, por correlato
histérico, el desenvolvimiento de la explotacion del hombre por el hombre, puede
dictarnos cierta discrecion en las manifestaciones de orgullo que tanto propende a
causarnos el primero de los dos fendmenos nombrados” (Lévi-Strauss 2006a:337)
(discrecién que tal vez podrian tener las personas que escribieron el MIA-Reginal de la
carretera que cruza hoy dia Norogachi). En otras palabras, el progreso resulta ser una
forma de ser y de hacer en y el mundo que transforma a los seres o personas en formas-
objetos, como si fueran partes de una totalidad; adquiriendo de esta forma control (del

tiempo y del cuerpo, afiadiria Foucault). El progreso podria ser entonces correlativo a las

reproduccién conllevarian una transformacion de la “naturaleza” de los hombres por los hombres, a través
de sus relaciones (transformacién de los términos por las relaciones). De tal manera que la potencia social
de los trabajadores, desde su punto de vista, aparece como algo ajeno a ellos, como una fuerza que les
domina y que les es ajena, porque ellos mismos han sido transformados en piezas de un engranaje, vy al ser
eso participan de la reproduccién de esas relaciones, es decir, participan de su propia dominacién, esto es la
enajenacion. Foucault dirad luego que esta transformacion del ser humano en trabajador es producto de dos
formas de control y de transformacién: por una parte del tiempo y por otra del cuerpo, porque la
transformacion del hombre sucede en él y por él mismo (ver Foucault 2011). Ellos, los trabajadores, ahora
son partes de una totalidad, individuos de una sociedad, mercancia de un sistema (estoy simplificando).
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relaciones de esta forma de ser y hacer particular. Ahora, si pensamos en la ecuacién:
progreso-tiempo, vemos que el progreso mismo es andlogo al desarrollo, o al modelo
socioecondmico de integracién-incorporacion (viejo modelo de relacion entre los indios y
el Estado mexicano ahora traducido en un modelo de integracidon no al Estado, sino a la
economia mediante la rentabilidad y la produccion).

La carretera también esta hecha de materiales como asbesto y arena, que han
requerido maquinas que cortan los cerros (forma 4) y abren la tierra. Materiales y
maquinaria que hacen perdurar esa carretera en el tiempo, ya que siguiendo una nocién
de temporalidad-perdurable, se pretende objetivar el control y prolongarlo en el tiempo,
en tanto que el ideal a alcanzar es la ocupacidon permanente y progresiva. Las formas-
materiales también tienen una relacién con el campo de moralidad. Por ello, los seres se
transforman de manera permanente, tanto cuanto los materiales; ya que el objetivo es
cambiar su substancia (subsuncidn: hacer del otro parte del todo) para controlarla.

Asi, puedo decir que estos caminos (no-raramuri y rardmuri) no son simples
metaforas o representaciones simbdlicas o ideoldgicas, sino una metonimia (o modelos
reducidos) de formas de ser y hacer el mundo, y por tanto una objetivacion de esos
mundos, que en si mismos resultan ser mundos en construccidén, experiencial y
conceptualmente hablando. De tal manera que esa carretera que cruzaria, y que hoy debe
ya cruzar las tierras de Sebastian era un mundo-otro (desde su punto de vista)
construyéndose en medio de su propio mundo.

Estas carreteras-caminos o vias-caminos (porque no todas han sido carreteras)
coexisten con los caminos raramuri dentro de la Sierra, desde hace por lo menos cien
afios. Y en este sentido es que quiza, el desarrollo y el progreso (como formas) expresan
sus contradicciones. Consideremos por ejemplo que no existe “un futuro (ni ninguno) a
alcanzar”; es decir, que aquello que se llama “marginalidad” dentro del proyecto de la
MIA-Regional lo ha sido (desde la perspectiva del desarrollo) desde siempre (es decir,
desde que el desarrollo existe). Ahora, en “el futuro prometido por el desarrollo” esta
marginalidad deberia dejar de existir, pero no es asi, porque ese futuro prometido

tampoco existe. Aquello que existe ahora, por ejemplo, no es el turismo como vinculo
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primordial de integracidon de los raramuri al modelo regional de desarrollo econdémico;
aquello que llegd con la carretera era en realidad parte del presente propio y vivido incluso
antes de la carretera y no la proyeccién de un futuro-ajeno: la violencia, la vida econdémica
de la guerra y el narcotrafico que ya estaban como una potencia en la region y que dormia
silencioso en todo el pais.

Cuando Sebastian hablaba de la carretera, él pensaba en los efectos de ella sobre
su vida y su mundo, porque como he dicho, esa carretera era otro-mundo que claro, él ya
conocia, pero que en este caso entraria por la puerta de su casa. Era un camino-otro en la
puerta de su casa. Pero no todos esos caminos-otros adquieren la misma forma. Algunos
de ellos son fantasmas; no son de arena, ni de piedra, ni hechos por maquinas... pero
como decia Sebastian, también tienen efectos sobre el movimiento. Unos de esos
caminos, son los caminos-fronteras; los cuales a veces dejan de ser fantasmas, y se

convierten en muros de piedra o de lamina...

Otros patch:

Palabra: frontera norte. Resultados: Ciudad Judrez: las mentiras de Obama y

Calderén (29/01/11):

Con un dejo de impotencia Charles Bowden afirma: “Si, la muerte se ha convertido en el
modo de vida en Ciudad Juarez”. Para el gobierno de México los de Juarez “son muertos
sucios”, destaca Bowden. Luego matiza: Ellos “no son mads que resultado del olvido de un
gobierno por la gente pobre, campesinos y obreros de todos los puntos del pais que
llegaron al norte por la expulsidn de sus lugares de origen a consecuencia del Tratado de
Libre Comercio de América del Norte. “Una vez en Judrez estos mexicanos fueron
explotados en las maquiladoras y, victimas de la desesperacion, intentaron irse (a Estados
Unidos); pero un muro de concreto o virtual y un cerco de acero los rebotd y cayeron en
vicios y en las manos de criminales”, afirma Bowden. (Extracto del reportaje que se publica
en la edicidon 1787 de la revista Proceso, ya en circulacién).

Muro virtual, fracaso real (24/01/11), Un pais doblegado, un gobierno débil, un

presidente estresado... (01/01/11), Cae 78% inversion extranjera directa en la frontera
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norte (27/12/10), pagina siguiente>.... La frontera norte de México huele a violencia, a
desierto, a un rio, a muerte, a esperanza, “al suefio americano” (...inspirado por los
cuentos que la luna relata... desde este lado de la frontera o al menos eso dice una
cancién de Calle 13), a indocumentados (...que aprendieron a caminar sin mapa...), a un
muro, a tratos econdmicos, al mundo de la economia ilegal, al reconocimiento del ser
humano ilegal en esa economia de lo legal...

La frontera entre México y los Estados Unidos es un camino-fantasma que define

movimientos y vidas; y que las definidé hace algunos afios atras...

TRANSFORMACION 3:

DE ARBOL A MADERA...

Pensar en este camino-fantasma, camino-frontera, me lleva al inicio de una de las
historias que quiero contar. En este caso serd desde la perspectiva de algunos libros y
documentos que narran como fue realizada la explotacidon de los bosques en la Sierra
Tarahumara. Vuelvo a insistir en que aqui no nos enfrentamos a un problema de
representaciones sobre una realidad, sino a un encuentro de realidades que en
consecuencia plantea multiples problemas desde diferentes marcos. Pero de eso hablaré
mas adelante.

Considerando que bosque y pino no son un hecho o un objeto en si y que sélo
pueden definirse dentro de un campo de relaciones, comenzaré entonces por
preguntarme ¢Qué es el bosque? ¢Qué es un pino? éSon un recurso forestal, econdmico,
social, simbdlico, etc.? {Para quién? éPor qué? Y quiza lo mds importante, écdmo fue que
llegaron a tener ese estatuto (ontoldgico)? La historia inicia en aquel camino-fantasma,
camino-frontera, y con los apaches, o esos que fueron llamados asi... Esos que siglos antes
fueron parte de las economias de la region (que luego se llamaria “fronteriza”) en tanto
qgue formaban redes complejas y extensas de comercio de la Nueva Vizcaya, esos apaches
que fueron entendidos como un problema en el siglo XIX.
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El problema apache, heredado al Estado mexicano naciente y a su nuevo vecino,
servira como un enganche de construcciéon —en la relacidon con los Estados Unidos de
Norteamérica y con el centro de México— de los territorios del Norte. Se llevaran a cabo
campanas de exterminio, donde durante décadas participaran tropas estadounidenses y
mexicanas. Su objetivo: expulsar a toda la poblacidon no mestiza (incluyendo a los raramuri
gue aun quedaban entre ellos) de la nueva frontera, y de “este lado”, de los valles fértiles.
“En este proceso, las tierras cambian de duefios y es cuando se constituyen los inmensos
latifundios de los Terrazas, Zuloaga, Creel, etc.” (Lartigue 1983:15), es decir, se conforma y
consolida la oligarquia chihuahuense —que existe hasta hoy dia— a través de la apropiacion
de la zona central del Estado (proceso que claro, se prolonga hacia atrds, en una oleada de

III

tiempo, hasta el siglo XVII y XVIII). Del “otro lado” del camino-fantasma, en los Estados
Unidos, del otro lado del camino-frontera, porque en ese tiempo no habia muros, ya hay
capitales privados interesados en invertir en una zona con recursos poco aprovechados
(porque entonces ya existian “los recursos” y “los capitales”, y antes como ahora, eran
“desaprovechados”). El control de la zona hiumeda o de los valles “liberada” (por supuesto
de los indios) permite esta consolidacion de la oligarquia chihuahuense, que el gobierno
nacional-central mexicano respetard y legalizard a cambio de la garantia de mantener un
estado de paz en las tierras del norte. La oligarquia chihuahuense, como en toda la nacién
naciente, surge de una clase o sector que se origind en la época colonial y que se consumé
durante la independencia y a partir del triunfo liberal y de las leyes de Reforma. “El grupo
de poder en Chihuahua durante el régimen de Porfirio Diaz, serd aquel que enfrentd los
apaches y conquistd sus territorios. Desde estas luchas contra los indios se comenzd a
construir un proyecto nuevo sobre la tierra y la produccion agricola siendo los mestizos y
blancos sus promotores” (Olivos 1997:51).

Asi, las tierras y todo lo que hay en ellas queda en las manos de un grupo local
dominante; el cual organiza la penetraciéon del capital foraneo, particularmente
estadounidense, para “modernizar” al pais. Esta oligarquia se asocia con inversionistas de
multiples empresas y de todos los sectores de la actividad econdmica: mineros,

industriales, banqueros, etc. (Lartigue 1983). Uno de estos vinculos se expresaria en otros
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caminos que cruzaron el territorio serrano y que llegaron nuevamente a los rardmuri: las
vias del ferrocarril.

En este tren-camino que cruza y cruzo la Sierra, dos “recursos” eran objeto de
transporte: madera y minerales. Me enfocaré en la madera. Y en este sentido me
pregunto. ¢COmo es que el pino llegd a ser madera, como es qué se definié como recurso?
Esto me lleva nuevamente a la frontera y, extrafiamente, a Indonesia. Como sucedio en
los bosques de la Sierra Tarahumara, Tsing sefiala que: “La floresta de Indonesia no fue
destruida por necesidades locales; sus productos fueron tomados por el mundo” (2005:2).
En ambos casos, coincidentemente y en momentos histdéricos diferentes, los proyectos de
corporaciones transnacionales y la politica local generan cocktails molotov, claro, con
ingredientes distintos, con sabores y texturas disimiles, pero como todos los cocktails, con
resultados muy parecidos. En algin momento y en ciertos campos, como describiré mas
adelante y como Tsing explica en su propia etnografia, se disuelven las fronteras entre lo
legal y lo ilegal. La autora denomina a esta continuidad la economia de las apariencias, en
la cual lo publico se confunde con lo privado, la politica con el mercado, lo doméstico con
lo extranjero... un mundo de continuidades o de conexiones nacientes e inesperadas,
rizomatico en si mismo, esquizofrénico, capitalista (sélo por decirlo deleuzsianamente).
Quiza, mas que continuo y condenado a la confusidén, este es un mundo de nuevas
discontinuidades que aparecen como extrafias y ajenas, dificiles de controlar y medir;
pero en las que no hay confusion, sino creacidn y reconfiguracidn tanto de los existentes
como de las relaciones.

Un ejemplo de esto es cdmo el movimiento conservacionista en los Estados Unidos
fue lo que impulsé a los capitales norteamericanos a buscar nuevos recursos madereros, y
con ello a definir otros bosques como recursos, tal como los de la Sierra Tarahumara,
generando asi una o diversas posibilidades de mundos nuevos a partir de la existencia de
un nuevo ser: la madera-recurso; lo cual no sélo “modificd” relaciones, sino cred muchas
de ellas, innovando y generando realidades alternas. Y para cruzar la frontera se construyo

un camino nuevo para transportar esos “recursos”: el tren.
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Dentro de los vagones viajarian aquellos mismos “drboles” que se protegian con
leyes de conservacién y reserva del otro lado de la frontera (o quiza no eran los “mismos
recursos” porque las fronteras modifican la naturaleza de las cosas y las personas). En
1891, en los Estados Unidos se crea el Sistema Nacional de Bosques (National Forest
System) por la Ley de Revisién de Tierras del mismo afio (Land Revision Act). Esto otorgaba
al Presidente de los Estados Unidos facultades para establecer reservas de bosques en
tierras de dominio publico. En 1897 se aprobd una ley orgdnica (que no se modificaria sino
hasta 1976): la Ley de Manejo Forestal (Forest Management Act), que proveyo las
disposiciones de gestion y financiamiento para la administracion de las reservas bajo el
Departamento del Interior y la Oficina General de Tierras (General Land Office). La ley
redefine el objeto de la declaracién de las reservas con el fin de proteger los bosques,
proteger las cuencas hidrogréficas y ser una fuente de abastecimiento de madera para la
nacion.

Durante la primera mitad del siglo XX, se entablé una discusién muy aguerrida
entre conservacionistas y preservacionistas. Los primeros, como Gifford Pinchot (primer
Jefe del Servicio Forestal de Estados Unidos 1905-1910), consideraban que era posible
conservar recursos para las generaciones futuras y aprovechar sus beneficios
simultaneamente. “Sustentabilidad” era la idea de fondo, pues "forestry is tree farming".
Los segundos, como John Muir, naturalista, consideraban que el bosque era un espacio
salvaje, de cualidades espirituales y transcendentales: "places for rest, inspiration, and
prayers". Ellos eran amigos hasta que sus posiciones filoséficas y politicas sobre la
naturaleza los separaron. Conservacion VS Preservacion :: Utilizacion VS Contemplacién.
Me parece que las dos posturas, como los dos ex-amigos, podrian ser simplemente la
transformacién uno del otro y que ocasionalmente podrian convertirse uno en el otro. En
el fondo los dos querian conservar y preservar la misma naturaleza: la suya, la del otro
lado del camino-frontera.

La naturaleza como un recurso, el bosque como un recurso (como aire, agua, etc.),
el pino como un recuso, como madera, como celulosa... Primero se debe conservar y/o

preservar lo propio, pero quizd deba preguntarse para quién y para qué.
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Independientemente si se optara por explotarlo como recurso o por dejarlo para la
contemplacion, la respuesta en este caso fue evidente. Las politicas de los Estados Unidos
fueron claras: crearon leyes de reserva para sus bosques, para si mismos y sus
descendientes y posibilitaron leyes de explotacion para los bosques de otros, para
consumirlos ellos mismos y beneficiarse econdmicamente ellos mismos. En consecuencia
los inversionistas estadounidenses que precisaban de madera y celulosa, particularmente
durante la Segunda Guerra Mundial, acudieron a las reservas de recursos
“desaprovechados” del vecino del sur que necesitaba “desarrollo” y “progreso” y por
tanto capitales extranjeros. (Nota: tanto como los indigenas de hoy necesitan de la
carretera que costd treinta y pocos millones de pesos, y que en parte pagé la CDI, para
vincularse con el modelo de desarrollo econémico y dejar de ser marginales, iObvio!).
Légica: nosotros preservamos o conservamos nuestros recursos, no los de otros. Politica
de la naturaleza: no cruza la frontera (aparentemente). Politica econdmica: cruza la
frontera y crea una linea de transporte. Politica moral: ocupacion y explotacion del otro-
vecino (Nota: esto me recuerda también la actual politica de explotacién minera y los
campos de moralidad puestos en juego por los Canadienses en México).

El vehiculo que permite la entrada de esta forma de ser y hacer llamada progreso,
gue ya he mencionado, a la Sierra Tarahumara fue el tren. Pero no sélo la entrada, sino la
salida, el movimiento-transporte. Esta forma de movimiento, andloga también a las
formas-contenidos de la carretera Nonoava-Guachochi, fue analizada ampliamente por
Ingold en su libro Lines (2005). En cierto periodo de la historia de la Europa medieval, dice
este autor, hubo una transformacidn-pasaje de la experiencia del caminar (the walk) a la
del ensamblaje (the assembly). Este cambio ocurre en el contexto de diversos procesos de
la expansion global y tendra por escenario los dominios territoriales y comerciales sobre
los mares. Esta experiencia va de la tierra al mar y del mar a la tierra, pero en ese traslado
se transforma. La clave de esta transformacion radica en que sobre los mares no se vive
(como en la tierra), sino que ellos se cruzan. El navio, a diferencia del cuerpo, ya no es un
organo en movimiento, sino un vehiculo de transporte y la experiencia del caminante pasa

a la del navegante bajo la forma de transportacidn como un destino-orientado. El mar se
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cruza para ir de ubicacion en ubicacion, pero la forma de vida y la naturaleza de la gente y
de los bienes queda inalterada, no es afectada por el trayecto (...) (como lo era en la
experiencia del caminar) (ibid:77). Esta experiencia del transporte, que Ingold califica de
fragmentaria y de point-to-point connections, es llevada a tierra, y ahi se transforma
nuevamente. Asi, el transporte y la misma experiencia del movimiento sobre tierra
sucederd como un movimiento de traslado encima de un mundo deshabitado (como el
mar), como si fuese una hoja en blanco, o como si sobre ella se trazase un mapa que en
realidad resultan ser, como diria Ingold, lineas de ocupacién y de dominio colonial-
comercial (formas isomorfas). La ocupacién se opone contrastivamente, en tanto
experiencia, a la habitacidn del espacio. En otras palabras, sobre estas lineas de ocupacién
no se habita, no es posible, el mundo vacio se ocupa a través de ellas.

Basta con ver las lineas trazadas sobre el mapa de las carreteras que cruzan la
Sierra Tarahumara (figura 22 y 23), para mirar que como bien sefiala Ingold “los mapas no
dicen dénde estdn las cosas” (ibid:84), porque éstas no significan habitacion sino
ocupacion. Estas lineas no son trazos, sino conectores de lugares, de puntos contenedores
de actividad. Los mapas conectan como una red (network) puntos de conexién (point-to-
point connections). Por ello, como “artefactos cognitivos o de ensamblaje, el plan pre-
existe a su promulgacién ‘sobre el terreno’” (ibid:85). Inclusive si pensamos en el nombre
mismo de la carretera: Nonoava-Norogachi-Rocheachi-Guachochi vemos que en él esta
objetivada la idea de conexién de puntos.

Las vias del ferrocarril buscan conectar zonas de extraccion de materias primas
dentro de la Sierra Tarahumara con los mercados, los centros comerciales e industriales
del centro y del sur de los Estados Unidos. Por ello, la explotacion de la Sierra debe ser
entendida como producto de las politicas liberales (tempranas) en México, asi como el
efecto de demandas externas que obedecen al mercado internacional. Es decir, como una
serie de relaciones y vias-caminos que son mas que un contexto para la explotacién de la
madera (pero eso ya lo sabemos). Estas relaciones, objetivadas en estos caminos, son la
materia de la que estard construido este nuevo mundo, incluyendo los objetos y seres

gue habitardn en él. Me refiero a los trabajadores, a la madera, y a los colonos que
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llegaron siguiendo las lineas del tren. En este sentido es que se puede hablar de mundos y
no de representaciones de mundos. Esto me hace pensar una vez mas, en esa carretera
nueva que cruza la sierra, que pasa por Norogachi, y que no es una via de simbolos e
ideas; sino una estrada hecha con concreto y cemento, con un halo de relaciones
especifico y con dinero de la CDI. Me hace pensar también que la violencia que hoy se
vive en la Sierra y todo lo que sucede ahi no puede ser entendido en si mismo, sino sélo
en relacion con todas las vias-camino que cruzan el pais y que estan mas alla de él, por
ejemplo, aquellas del mercado y de la economia armamentista promovida y auspiciada
por los Estados Unidos, la economia de guerra y el trafico de enervantes también de
nuestro vecino del norte (pero eso también ya lo sabemos), me hace preguntar ¢de qué
estaran construidos nuestro mundos que ahora mismo estamos haciendo? Incluyendo los
objetos y los seres que viven en ellos...

Volviendo al pasado. No es extrafio entonces que la construccidn de ferrocarriles,
la instalacidn de empresas de extracciéon de madera y de comercializacion por capitales
privados-estadounidenses sean subvencionadas, directamente y con exenciones de
impuestos, tanto por parte del Estado como por el poder nacional mexicano. (Nota:
étampoco seria extrafio que la carretera Guachochi-Chihuahua se haya construido con
fondos de la CDI?). La definicion de los bosques chihuahuenses como recurso econdmico,
es decir, como forma de capital industrial data de fines de siglo XIX y es producto de las
primeras manifestaciones de la politica y la filosofia de la conservacion-preservacion
ambiental de los Estados Unidos, hecho que ahora tampoco resulta tan inexplicable.

Lartigue sefala que la historia del bosque en Chihuahua sélo puede ser entendida
“en términos de la historia de las relaciones capitalistas, de las formas que toman en la
region forestal bajo el efecto de la modificacion de las tasas de ganancia, de las crisis de
los mercados y de los reajustes politicos que implican estos factores” (1983:13-14). En
primer lugar porque la explotacion de grandes volumenes de madera (pese a que algunos
argumenten que la explotacidon hormiga es mas intensa y degradadora que la explotacién
industrial) sélo puede ser posible si existe una infraestructura que permita su

transportacién. El ferrocarril jugd este papel de infraestructura en los inicios de la
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explotacién forestal; ya que mientras se abrian las vias, se explotaban zonas de bosque
cercano instalando y desinstalando aserraderos. La extraccion forestal era una fuente de
fondos para la construccion de las vias, en tanto que las vias era una condicién estructural
para la extraccion. La diversidad econdmica y la competencia entre empresarios eran
fundamentales para la época. Las concesiones para el aprovechamiento forestal por tanto
eran parte integral del progreso y del desarrollo de la regién que implicaba el ferrocarril.
Inclusive: “La apropiacion de los terrenos forestales, concesiones de explotacién o
propiedades, es claramente anterior al inicio de las extracciones; antes de que esté
construida la via se especula sobre la llegada de los trenes que hara subir el precio de los
terrenos en todas las zonas que hara accesibles” (ibid:17).

Consideremos nuevamente esos vinculos “globales”. Durante la primera mitad del
siglo XX, la sierra, sus productos y sus productores quedan sometidos a las fluctuaciones
de este mercado, en gran parte por la incapacidad de formular una alternativa viable para
introducir sus mercancias en una red de comunicaciones orientada al exterior. Por ello, en
el inicio del aprovechamiento a gran escala, las empresas de inversién extranjera se
caracterizan por buscar una obtencion de ganancias maximas a corto plazo. Se construyen
aserraderos gigantes temporales y moviles, aplicando la tala rasa. Esto conlleva
evidentemente a una deforestacidon acelerada. Los problemas para consolidar capitalistas
sélidos soportan simultdaneamente a la conformaciéon de monopolios, definiendo de esta
manera la gestién econdmica de la zona para la extraccion. En resumen, como indica
Lartigue: “La competencia y la concentraciéon destruyen los recursos de la region”

(ibid:19)°.

® Las concesiones mas importantes de la época fueron:

a) Sierra Madre Land and Lumber Co. en 1904. Enrique Creel, como gobernador del estado,
otorga la concesion forestal, la exencidn de impuestos estatales y municipales por diez afios y
la autorizacién para establecer tiendas de raya.

b) En 1909 la Compaiia del Ferrocarril Noroeste de Meéxico se asocia con la Mexican
Transpotation Co. que acaba de firmar con Creel un contrato para la explotacidon forestal de la
zona: esta vez la exencién de impuestos es para veinte afios. Se compran 1 047 760 hectareas
de bosques y se principia su explotacion a través de la Madera Company Limited.
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De esta forma es posible ver, en este movimiento, cdmo ciertas relaciones
llegaron a ser formas y a transformar otras relaciones para construir nuevos mundos
posibles en la Sierra Tarahumara. Esos mundos posibles, que coexistieron y coexisten con
los caminos raramuri en ciertas regiones de la Sierra, crearon a su vez mundos nuevos
(advierto al lector que aqui el uso de mundo nuevo como posibilidad de existencia no
implica una carga de izquierda o resistencia politica al capitalismo —como bien dirian los
zapatistas: “Otro mundo es posible” —, o si, pero también su contraparte, porque esos
otros mundos, creados por el capitalismo son también “otros mundos posibles”*°). De tal
forma, si seguimos el tren-camino y sus ramajes en su paso por la Sierra Tarahumara, es
como si de alguna manera siguiéramos una linea del tiempo.

Nuevamente pienso en Indonesia, alld como aqui, las fronteras del capitalismo
(cualquier cosa que esto pueda significar) parecian estar en los limites de lo dado o de
aquello que puede ser definido como “los recursos potenciales”; mismos que estarian
ubicados en un espacio inerte, vacio y deshabitado, listo para ser desmembrado y
empacado para su exportacién. Las fronteras, definidas por estos parametros,
justificarian y justificaron la ocupacion y con ello la colonizacion. Por ejemplo, cierto
discurso de principios de siglo XX habla de los “recursos mal aprovechados” de la Sierra
Tarahumara, como si estos tuviesen una naturaleza dada que los definiera por si mismos
como materia del capital y no como cualquier otra cosa, como seres que hablan por
ejemplo. Aquello que no es dado (para el capital o seria mejor decir para los empresarios)
y debe construirse es el espiritu del trabajo y explotacidn en esa poblacidn marginal, india
0 no, campesina o no, mexicana o no, que habitaba la regiéon donde se encontraban
dichos “recursos”, y que requeria por tanto de una forma aun desconocida para ellos: el
progreso, mismo que se objetivara en el tren.

Las fronteras del capital avanzan entonces a través del tiempo y esto queda como

una marca en el espacio, porque el progreso —como idea de tiempo— se objetiva en

9 “En realidad, hay dos especies de utopias: las utopias proletarias socialistas que tienen la particularidad de

no realizarse nunca, y las utopias capitalistas que, desgraciadamente, tienden a realizarse con mucha
frecuencia” (Foucault 2011:131). No comparto el desanimo de Foucault, pero la idea sobre los mundos
posibles y nuevos mundos es analoga a la suya.
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formas permanentes (como la carretera que hoy atraviesa Norogachi), en este caso como
las vias del tren. Por tanto, no es casual que las cuatro zonas —de norte a sur— definidas en
el inventario Nacional Forestal de 1965 del Estado de Chihuahua correspondan con
bastante exactitud con la antigliedad de explotaciéon de los bosques. Esto zonificacién
expresa, segun Lartige: “la dimensidn histdrica del manejo, la penetracion progresiva del
macizo a partir de las zonas mas accesibles e inmediatamente rentables hasta los ultimos
rincones; por otro lado expresa el caracter diferencial de las condiciones de produccion en
la actualidad, la pluralidad de formas de explotacion y la posibilidad de que el manejo del
bosque esté condicionado por el manejo en conjunto de la reserva chihuahuense, nacional

|II

o mundial” (ibid:31-32). Ejemplo de ello son las dos formas complementarias de procesar
la madera senalados por D. Salazar (2007) que constituyen, incluso, dos areas geograficas
diferenciadas. Por una parte, el drea de transformacién primaria, constituida por los ejidos
gue convierten “la materia prima” —los arboles— en madera de rollo dentro de los
aserraderos (ejidos serranos) y, por otra parte, el drea de transformacion secundaria,
donde se localizan los aserraderos de propiedad privada que compran la madera en rollo
de los ejidos forestales y la trasforman en otros productos (centros semiurbanos de los
municipios de Bocoyna, Madera, Guachochi y Guadalupe y Calvo, asi como en ciudades
como Chihuahua, Parral y Juarez).

Asi, los bosques, y todo el territorio de Chihuahua, quedan atravesados por el
ramal sur del ferrocarril Chihuahua-Pacifico que lo divide casi en dos mitades segln un eje
noroeste-suroeste; considerando que la explotacion de este bosque empezd a partir de las
cercanias de la via de comunicacién y se expandidé progresivamente desde ella. Salazar
(ibidem) senala finalmente que siguiendo los trazos del ferrocarril que comunica Nuevo
Casas Grandes, Madera, La Junta y Estacion Creel, es posible identificar el avance de las
compafias madereras en direccidon noroeste-suroeste, desde donde se organizd la
penetracion de los aserraderos privados hacia los territorios de los que actualmente son

los municipios de Bocoyna, Guachochi, Batopilas, Balleza y, aunque de manera tardia

Guadalupe y Calvo.
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TRANSFORMACION 4:

SAN JUANITO O DE LAS CONTRADICCIONES DEL “OTRO”

Voy a hacer un zoom en esta narracién, pero no en Norogachi, sino en el caso
documentado por Salazar (2007): en San Juanito, Bocoyna. Me motivan dos causas, la
primera es reflexionar sobre qué significa la creacién de nuevos mundos (sdlo por hacer
un juego de palabras que es mds que un juego, con aquella frase tan conocida por todos
nosotros: “Descubrimiento del nuevo mundo”, es decir, de lo que ahora se llama
Ameérica), a partir de esas vias-caminos que he descrito hasta ahora y que parecian tener
como una de sus motivaciones los pinos como recursos. La segunda es que el material de
campo de Salazar, principalmente las entrevistas que coloca en un anexo, me serviran de
puente para ir al siguiente capitulo; en el cual quiero mostrar cdmo estos dos tipos de
caminos (con relaciones, transformaciones y por tanto con formas disimiles) se objetivan
en mundos diferentes también.

San Juanito: “Este poblado es uno de los principales centros de transformacién
industrial de la madera extraida en la regidn. Su historia es la de explotacion forestal: nace
y se desarrolla a través de la industria maderera” (ibid:17). Actualmente este pueblo se
dedica casi de manera exclusiva al procesamiento de la madera. Desde la llegada del
ferrocarril Chihuahua-Pacifico, en 1903, se instauran los primeros aserraderos y con ellos
los primeros grupos empresariales de la regiéon, como la familia Gonzdlez Ugarte.
Siguiendo la etnografia de la autora, en 2004 San Juanito contaba con 27 aserraderos,
cada uno de los cuales tenia 17 trabajadores; los cuales pertenecian “a una segunda y
tercera generacion de migrantes quienes, originarios del sector dedicado a las actividades
agricolas de la Sierra Tarahumara, llegaron a ese poblado para integrarse a un proceso
regional de proletarizacion” (ibid:19-21).

Salazar describe como para estos trabajadores y sus familias, San Juanito como un
lugar de trabajo y vida, fue una alternativa para transitar entre un mundo rural y otro
urbano. No obstante, éste no es un lugar de transito, porque a diferencia de la madera
que es procesada en los aserraderos, las personas habitan en el pueblo no viajan a través
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de él, es decir, el pueblo no es un punto de conexidn hacia otros puntos, éste es su mundo
de vida. La autora toma como eje de andlisis el trabajo en el aserradero; lo cual resulta
andlogo, de cierta manera, a lo propuesto por mi como una de las formas de los campos
de moralidad que estoy analizando. Para Salazar, el trabajo es una realidad y su
experiencia es variable pues depende de “las tradiciones sociales y laborales de los que
proceden, quienes lo llevan a cabo” (ibid:95). El trabajo en el aserradero es aquello que
“unifica” (esta es una palabra mia y no de la autora), a este grupo de serranos (gente que
habita en la Sierra) “que se debaten entre una identidad rural y una semiurbana. Estas
personas pertenecen todos a una segunda y tercera generacién de migrantes quienes,
originarios del sector dedicado a las actividades agricolas en la Sierra Tarahumara,
llegaron a San Juanito como parte de un proceso regional de proletarizacion. Para sus
familias, San Juanito fue y es una alternativa viable para el transito entre un mundo rural y
otro urbano...” (ibid:96).

Entonces, desde esta vision o modelo tenemos tres mundos, como modnadas: un
mundo rural (ranchos raramuri), un mundo urbano (Chihuahua) y San Juanito (medio
rural-medio urbano); y el pardmetro de distincién entre ellos son las formas de trabajo,
gue desde el punto de vista de los San Juanitos, definen una “forma de ser”. Aqui me
detengo para hacer una observacién que no sélo involucra al trabajo de Salazar, sino
también al andlisis que he presentado hasta ahora. Tomar como referencia “el trabajo”
como una de las formas de vinculaciéon base entre las personas que observamos y
describimos puede ser calificado como un marxismo o etno-marxismo. Todo bien. Estoy
pensando en esto porque al leer el “Posfacio” de Viveiros de Castro del libro Arqueologia
da violéncia de P. Clastres (2011), Viveiros dice que “la visién” de Clastres fue entender
qgue el concepto de trabajo no es una esencia de la condicion humana (es decir una
economia politica), y por tanto para él fue preciso buscar otra alternativa (pero
evidentemente no cayendo en el anti-marxismo que postuld la economia politica del
control, segun Viveiros). Inclusive, Foucault sefiala que: “el trabajo no es en absoluto la
esencia concreta del hombre o la existencia del hombre en su forma concreta (...) la

ligazén del hombre con el trabajo es sintética, politica; es una ligazén operada por el
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poder” (ibid:146-147), pero por un poder muy especifico. Y recuerdo también que los
esfuerzos de Strathern (1988) radican en mostrar que en Melanesia hay dominacién, pero
que ésta tiene y adquiere otras formas (estéticamente hablando), tanto que no se realiza
a través de la explotacion del trabajo, porque para hablar del trabajo como un medio de
explotacién se deben compartir premisas como individuo, sociedad, propiedad, etc. que
los melanesios no tienen, o seria mejor decir, que en su mundo la propiedad, el trabajo y
la dominacién son otros. Conclusiones, claro, de Strathern. Con todo esto quiero decir,
que tal vez aqui hay una contradicciéon que he advertido hasta este momento: tomar el
trabajo como una categoria dada y como punto de anclaje puede generar equivocos.
Frente a mi se abre un panorama de elecciones. Wagner ha dicho que la antropologia
teoriza y es ensefiada, como sefialé en la Primera Parte, como un esfuerzo por racionalizar
la contradiccién y la paradoja que nosotros encontramos en los otros. Pero en lugar de
hacer esto, dice el autor, deberiamos perfilar o realizar las implicaciones de estas
contradicciones y paradojas, hasta sus ultimas consecuencias. Asi que en este momento
podria tomar cualquiera de estas dos alternativas.

La contradiccién que he advertido en mi trabajo radica en lo siguiente. El trabajo,
en la construccion de la antropologia raramuri fue un concepto que surgid del mito
mismo, y siguiendo la antropologia raramuri eso me llevé a otra forma de trabajo: aquel
de la explotacién forestal. Sin embargo, al mirar el trabajo de Salazar pensé que ella
también estaba hablando de trabajo, y pese a que el término sea el mismo, luego de la
reversion desde la antropologia rardmuri no son sinénimos. Es decir, el trabajo como
realidad identitaria no es andlogo al trabajo como centro de atraccién de un campo de
moralidad. La pregunta es, éisera que no son analogos?

Me detengo aqui porque: 1) podria racionalizar la contradiccion y redondear mis
reflexiones o, 2) realizar las implicaciones de esta contradiccion, que ademads continuaran
apareciendo otras, como vera el lector mas tarde. Creo que el segundo camino sera el
recorrido de aqui en adelante, pues mdas que tener un interés por generar un modelo-
perfecto y desentrafiar la totalidad del mundo raramuri, quisiera saber hacia déonde me

lleva esta mezcla de mi pensamiento con el de ellos. Mixtura llena de contradicciones si,

168



pero que me mostrard los limites de mis conceptos, y tal vez otros limites mucho mas
interesantes. No sé si es pertinente preguntar si los rardmuri son marxistas o neo-
marxistas o pseudo-marxistas... seria tanto como preguntar si son perspectivistas... Es
evidente que la nocion raramuri de trabajo, como la de los San Juanito, son otras.
También podria criticar el trabajo de Salazar para distinguir el mio, bajo el método de
contraste, pero a ciencia cierta me parecen mas cercanos que contrastantes y a
continuacion sefialaré por qué. Finalmente, antes de regresar a las palabras de los San
Juanitos, leyendo a Viveiros de Castro, pensé que Clastres (desde sus ojos, de Viveiros),
tenia también sus contradicciones... cuando este autor habla de la sociedad-contra-el-
Estado, aquella que aleja a los muertos, aquella que se niega a hacer culto a los
antepasados, aquella sociedad anti-memoria, sociedad-contra-la-Historia (dird Viveiros),
aquella donde la maquina de guerra esta al servicio de todo esto... pensé entonces que en
la Sierra Tarahumara, como en todo el pais, se vive una guerra, que no sé si es contra el
Estado, pero si sé que es en gran medida dirigida por El. Y esa guerra, que no es contra el
Estado, sino dirigida por El, es una guerra anti-memoria, contra-la-Historia... porque los
muertos también aqui son alejados, despersonalizados, y se busca que sean olvidados. Me

pregunto entonces ¢qué diria Clastres frente a esto?

% %k k

Voy a regresar a San Juanito, en otro zoom, a las entrevistas de Salazar (2007). La gente,
sino ha nacido ahi, ha crecido ahi y por tanto son de ese lugar. En el analisis de la autora,
al tomar el trabajo como eje y guia de su indagacién, de alguna manera la familia (el
parentesco) y el territorio pasan a un segundo plano, pese a que ella resalta su
importancia. Desde las pocas entrevistas que estan en el anexo, me atrevo a decir que se
podria invertir la prioridad de estos vinculos. Por ejemplo, si se preguntara, ipor qué la
gente vive en San Juanito? Quiza la respuesta no seria precisamente por el aserradero, es
decir, por una identidad-laboral. Tal vez esto ya esta dado. Es posible que en 1903, las

personas dijeran, “claro, estoy aqui por el trabajo y el aserradero”. Pero ahora, las
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personas son hijos de hijos de hijos de migrantes y sus respuestas son distintas. Ahora,

como muestran las entrevistas, se dice que permanecen en San Juanito por su familia.

Memo (17 afios): Yo trabajo la madera desde que tengo ocho afios porque uno de los primos de
mi mama me jald para que lo acompafara a cortar la madera de Mahuarichi, los arboles de ahi.
Ahi los cortdbamos y los subiamos al camidn de mi tio y los traiamos al aserradero... Con ese tio yo
aprendi todo lo de la madera, él me ensefié a medir la troceria, a cortarla con la sierra y el trabajo

de subirla pa’l camion (ibid:133).

Raquel (23 afios): No pues yo soy de aqui, aqui naci. Casi nomas aqui he vivido; es que mi mama
era de aqui y mi papa también. Ahora nomds con él vivo porque mi mama ya esta finada y no lo
quiero dejar solo”. Raquel narra sus aventuras de trabajo en Chihuahua, en una maquiladora de
ropa, en una fabrica empacadora de pollos, en otra ciudad, Zaragoza, donde fue obrera de
alambrados y circuitos. Finalmente volvié a San Juanito. “Me regresé a San Juanito pues porque no
me gustd andar en Chihuahua, separada de mi chamaco (su hijo). Aqui trabajo porque se me hace
un poco menos pesado que andar en Chihuahua. Ademas, aqui me hallo mejor porque aqui esta
mi papa y mi tia. Yo creo que ya no me voy de aqui porque me gusta mucho andar paseando con
mi hijo. (...) Ademas yo siento que me tengo que quedar aqui con mi papa para que no se quede

solo (ibid:136-137).

Dofia Beatriz (35 afos): Yo naci en el mero San Juanito pero mi papa es de Yeposo y mi mama de
Ciénega del Guacaybo. (...) No’'mbre, yo nunca he ido a ningun lado, se me figura que yo ni loca me
voy para Chihuahua, si esta re’feo. Hace mucho calor, no hay ni pinos, todo esta pelén. Ademas,
¢yo qué haria alld? Yo nomds sé andar aqui, clavando tablas, alla me muero de hambre porque no

conozco a nadie (ibid:145).

En ese nuevo mundo construido por y para la industria maderera, San Juanito ha
sido conformado por migrantes de “dentro” de la Sierra, esto es, de poblacion raramuri en
su gran mayoria (el 43% de las personas que trabajaban en el aserradero donde investigd

Salazar reconocen como raramuri a algunos de sus abuelos o padres). Desde su punto de
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vista, los San Juanitos tienen una vida mejor, ya que tienen escuela, trabajo y dinero.

“Vida mejor” en contraste con la ciudad, por su “pobreza de vinculos sociales”, y con el

I"

rancho, por su “pobreza material”. ¢Por qué quedarse en San Juanito? Por los beneficios

materiales, si, en contraste con el rancho rardmuri. Pero también por los lazos familiares,
tema recurrente en las entrevistas de la propia autora. Sin embargo, los hijos de estas

personas, que gustan de vivir en San Juanito, si se van para Chihuahua.

Lolita (50 afios): Cuenta mi mama que mejor se quedaron aqui porque en el rancho no tenian
trabajo y tampoco habia estudios para nosotros. Mira, mi abuelito, el del rancho, era un
“tarahumarito” y tu sabes que los indigenas como él tienen la vida mas dura porque no tienen ni
gué comer, asi que mi papa pensd que con su trabajo [en el aserradero] si nos iba a alcanzar a
todos, a mi mama y a mis hermanos. Ahora todos trabajamos y nos pagan, no vivimos del rancho y
pus’ eso si estd mejor porque ahora nuestros hijos van a la escuela y todo eso. No, yo no me
regresé [al rancho] porque yo tenia aqui mi marido y yo aqui, estamos bien a gusto. Pus écomo
no? Si de aqui somos, bueno asi decimos, porque ya tenemos mucho (tiempo) aqui. Luego, de vez
en cuando, yo me retacho (regreso) unos dias con mi mama al rancho pero no aguanto mucho, alla
la vida es bien canija (dificil), nomas voy a darle unas vueltas (visitas) para ver que esté bien. Mis
hijos ya viven todos en Chihuahua y uno en Cuauhtémoc, pero nosotros no nos vamos, nos dicen
que vayamos para alld, que qué hacemos “partiéndonos el lomo” (trabajando con mucho
esfuerzo) aca. Es que se “afigura” (me imagino) que no entiende que acd nosotros sentimos que

vivimos mejor porque el aserradero nos ha hecho progresar a todos (ibid:141-143).

Don Ivan (57 afios): Mi familia y yo luego, luego, encargamos familia. Tenemos cinco “chavalos”
pero ya cuatro estan casados, nomas nos queda uno... el menor. Ese si vive con nosotros, los
demds ya se fueron con sus familias, uno para Cuahtémoc y los demds viven en el Cerro de la Cruz,

en Chihuahua (ibid:146-47).

Camilo (32 afios): Yo tengo tres hermanas mujeres y dos hermanos hombres. Todos nacimos en un
rancho, alld para Panalachi, para mas lejos, pero mas bien decimos que somos de acd porque
tenemos mucho rato aca en San Juanito, como que aqui nos hicimos. (...) Mi mama si es de un

ranchito, ella casi no se viste como nosotros y habla como tarahumar. Yo no le copié eso, a mi se
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me olvidé el tarahumar desde que era chiquito porque no me gustaba hablar asi. Tampoco voy a
las fiestas de por alla porque la gente es borracha, ¢si me entiendes? Lo que quiero que sepas es
gue mi pensar es que yo no soy indigena. (...) Si hablo con mi mama y con mi hermana cuando
vamos mi mujer y yo a visitarlas. Nomas vamos un ratito porque nos enfadamos (aburrimos)
luego, luego. El rancho se nos hace muy enfadoso ¢sabe por qué? Mi hermano Manuel, el mas
grande, es el que me ‘jal®’ (trajo) para acd, para San Juanito. El ya se habia venido para aca porque
su mujer es de acd y se vino a trabajar con su suegro. (...) ¢Usted ha ido a los aserraderos que
estdn en los ranchos? Pues esos son mas chiquitos. A mi se me “afigura” (me parece) que es
porque alla no les gusta trabajar. Mire, desde chiquitos mis carnales (hermanos) saben cortar y yo
aprendi también desde chiquito y como ninguno de nosotros sabe del campo, pues si nos hicimos
trabajando. (...) Si, yo creo que a diferencia de la gente de los ranchos, a nosotros aunque haya
borracheras, nos gusta venir a trabajar. Lo bueno de que uno tenga trabajo es que los aserraderos
no se acaban, si te cansas en uno te vas a otro. Mira, mi mama vive en un ranchito y si no tiene
Procampo no la arma. Yo aca siempre voy a tener trabajo, no gano mucho pero si me alcanza,
ihasta me compré mi “troca” (camioneta)! Si, yo si me he ido a Chihuahua. Cuando yo fui a
Chihuahua noté que alla la gente no se ayuda. (...) Yo fui hace mucho y no consegui trabajo y
nomas andaba muerto de hambre. Si yo me corto un dedo o algo asi, yo aqui no me quedo sin
comer porque la gente si me ayuda, la familia de mi esposa o mis “compas”. Digo la familia de mi
esposa porque siempre ellos si nos ayudan mds porque mis hermanos tienen mucha familia y se

les hace poquito dificil; pero luego si nos ayudamos mas (ibid:138-140).

Estos ultimos tres fragmentos de entrevista me hacen dudar del papel central del
trabajo e incluso de la conformacién de una “identidad laboral” en los términos
presentados por Salazar. Aqui si bien la distincidn, por contraste, entre San Juanito, los
ranchos raramuri y Chihuahua aparece, también hay cierta continuidad. Esta radica en el
parentesco, pero como cualquier continuidad precisa una transformacién que en los tres
casos conlleva a la generacion de nuevas formas. Aqui cuando hablo de formas estoy
pensando en Strathern, es decir, en formas-corporificadas que se transforman en el
tiempo. La imagen de forma mas simple es la que ofrece cualquier forma de parentesco:

Madre + Padre = Hijo (M/P), es decir el producto no es igual a la suma, ni a la
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multiplicacién de los factores. La forma del producto siempre sera diferente a las que le
dieron origen.

En este sentido, lo que vemos en estos tres fragmentos es una reproduccion de
formas de este tipo. Abuelos Rardmuri => Padres San Juanitos => Hijos Chihuahuenses. En
estas transformaciones hay tantas distinciones como continuidades y el trabajo puede ser
un elemento de ellas, pero no son ménadas cerradas, sino tan sdlo puntos de contraste
que la serie sintagmatica de transformaciones entre lo mismo y lo otro, resultado de la
antropologia raramuri, podria ayudar a comprender. Aqui lo que surgen son preguntas
sobre cdmo suceden estas transformaciones, graficadas con las flechas (=>). Y esta
pregunta conduce, en un giro de rosetén, a la Primera Parte de este escrito, porque esta
en juego el ser y el hacer un mundo. Lo que hemos visto hasta ahora con San Juanito, es
que éste es un nuevo mundo que fue posible por la explotacién forestal y por esos nuevos
caminos que se abrieron a lo largo y ancho de la Sierra Tarahumara desde fines del siglo
XIX'y que no son mas que una multiplicidad de relaciones.

Si San Juanito es un mundo nuevo, propongo que no es la suma de la sierra
rardmuri y el modo de produccidn capitalista de Chihuahua; no es una suma de partes, ni
mucho menos un sincretismo. Es un mundo nuevo por si mismo, una forma distinta, tal
como lo es un hijo en las tramas de parentesco analizadas por Strathern. El producto no es
igual a la suma de las partes, ni a su multiplicacion, es una totalidad en si misma, algo
diferente, con su propia potencializacién y es por ello que los hijos de estos migrantes
viajan y viven en Chihuahua, y no se quedan, como podria suponerlo “el modelo de
identidad-laboral” en San Juanito. Y aqui me pregunto, ¢no serd entonces que muchas de
las realidades, como mundos posibles que conocemos en la Sierra Tarahumara hoy dia son
esto? éUn tercer mundo, un cuarto mundo, un quinto mundo, todos ellos mundos
diferentes? Todos parientes si (relacionados, comunes), como los raramuri, pero cada uno

particular y Unico, como lo veremos mas tarde®™.

! siendo coherentes con lo propuesto con la antropologia rardmuri, aquello que los haria comunes seria un
vinculo de filiacion. Sin embargo, éste no seria Unico, es decir, no habria una sola linea de descendencia de
estos mundos, sino multiples lineas de origen (como Dios y Diablo), cuya particularidad seria la relacion de
contraste y diferenciacion entablada entre ellas.
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Es asi que seguir la contradiccion me ha conducido a visibilizar la multiplicacién de
mundos posibles, potenciales y actuales en la Sierra Tarahumara. Y al igual que los
mundos multiplicdndose, el trabajo de los San Juanitos posee una definicién propia como
concepto-experiencia dentro de su nuevo mundo; la cual fue generada a partir de formas
que le antecedieron pero que ahora es una forma distinta, y que a su vez es creadora de
nuevas formas. Por lo que concierne al papel central en la nocidn de trabajo dentro de la
antropologia rardmuri puedo decir que también es una forma particular, donde las
relaciones sefialadas tanto por Clastres, Foucault o la misma Salazar estan ausentes. La
l6gica relacional es otra, como lo mostré en la Primera Parte, y esto posibilita a su vez

como el caso antes visto, la creacidn de nuevas formas. Pero esto lo veremos adelante.

% %k %k

Cuenta Lévi-Strauss que: “En ausencia de esta desigualdad en la
relacion de fuerzas, las sociedades no se entregan con tal
facilidad; su Weltanschauung se acerca mas bien a la de esas
pobres tribus del Brasil oriental donde el etndgrafo Curt
Nimuendaju supo hacerse adoptar, y cuyos indigenas cada vez
que volvia a ellos después de una temporada en los centros
civilizados, sollozaban de lastima al pensar en los sufrimientos
que habria pasado lejos del unico sitio —el pueblo de ellos—
donde juzgaban que la vida valiese la pena de ser vivida”
(2006a:325).

Por ultimo, es considerable la observaciéon de Salazar sobre la importancia que los San
Juanitos otorgan a la Sierra, como mundo “donde la vida vale la pena ser vivida”, pese a
todo y a costa de todo. Podria decirse que la observacion de Lévi-Strauss contenida en el
epigrafe anterior aplica casi a todos, pero ni a todos, sino no habria tantos y tantos
mexicanos poblando los Estados Unidos y abandonando tantos rincones del México
campesino e indio. Vuelve entonces la pregunta por la identidad, un tema que me rebasa
por el momento, pero que a través de indagar la socialidad raramuri retomaré mas tarde.
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Finalmente, los rardmuri pese a ser gente de movimiento, parecen no moverse
mas alld de la Sierra Tarahumara. En nuestros términos son semi-ndmadas pero no
migrantes. Hasta ahora, el concepto-camino me ha permitido transitar entre al menos dos
formas de caminar, de ser y hacer camino, el rardmuri y el otro —claro, desde el punto de
vista de ellos—, o el nuestro —desde mi punto de vista. Pero estos caminos se transitan
sobre algo o con algo o en algo, es decir, la Sierra Tarahumara. En el siguiente capitulo
mostraré como la Sierra tampoco es una realidad, sino al menos dos de ellas, bajo las

formas de kawi-territorio y de territorio-ejido.
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CAPiTULO V

DONDE LA VIDA VALE LA PENA SER VIVIDA

Para los raramuri, el mundo es redondo como una tortilla 0 como un tambor (Gonzalez
Rodriguez 1982). Segun algunos raramuri de Norogachi, este mundo tiene siete pisos, tres
arriba y tres debajo de un nivel intermedio: “donde nosotros vivimos”. En 2004, Angelita
Loya, por peticion nuestra, hizo un disefio que mostraba estos siete niveles, y agregd:
“todo eso, toda la bola se llama wichimoba” (wichi, suelo y moba, encima; Brambila 1976)
(figura 24). Sin embargo, dentro de este mundo existen multiples formas de mundos. Y no
solo me refiero a lo que es evidente para mi y que aparece en dicho disefo, como la casa
de Onoruame o donde habitan los diablos o los seres del agua, sino a lo que no es visible y
evidente. Esos otros mundos se hacen dentro de este Mundo o Wichomoba.

En otro trabajo, al analizar la nocién del espacio en el mito 4 (ver Primera Parte),
indiqué que la dimensidn espacial, comparada con la temporal, tenia un desarrollo menor
dentro de la narrativa. “El espacio —decia— existe antes del tiempo, parece estar ahi,
esperando a que todo suceda en él, no hay una creacidn del espacio, ni tampoco una
destruccién del mismo, sélo una transformacién” (Martinez 2008:43). Como una gran piel,
donde los raramuri y los mestizos seran dejados por los demiurgos (Dios y Diablo) para
vivir, el nivel intermedio queda marcado en cada uno de los procesos de destruccion
narrados en el mito, y a manera de testimonios de esas transformaciones que
conformarian el campo de moralidad raramuri, permanecen en el presente.

Esas marcas o formas que objetifican la transformaciéon en el tiempo, siguen
construyéndose en el presente. No obstante, las técnicas (estéticas, morales, filoséficas,
etc.) del hacer tales formas son disimiles entre al menos los dos colectivos humanos que
aparecen en el mito de referencia analizado en la Parte anterior. Pero antes de
describirlas, es preciso sefalar que asi como la humanidad para los rardmuri puede ser
incluyente y excluyente, de la misma manera existe otro término para hablar del mundo,
que a diferencia de “toda la bola” (wichimoba), incluyente, es un mundo excluyente.
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Figura 24. Disefio de Wichimoba elaborado por Angelita Loya. Dentro de “toda la bola”, como ella
misma lo llamé, aparece la superficie terrestre, tres niveles superiores o cielos (repd siyonachi)
donde viven los muertos (mukuame penelachi), Dios (Onortiame beterachi) y donde esta el cielo
(siyonachi). Debajo de la superficie aparece la tierra, el agua y los diablos.

Kawi se llama a las tierras de labor, a las rancherias, a las montafias y a la sierra en
general; a la patria en tanto que la gente pertenece a la tierra y finalmente al mundo.
¢Pero qué mundo es éste y qué diferencias tiene con Wichimoba? Al analizar el campo
semantico del habitar, surgié la siguiente imagen (Figura 25). El kaw/ eran los cerros, la
sierra y en ese sentido el mundo, es decir, el mundo raramuri: la Sierra Tarahumara.

También, kawi era utilizado para hablar del monte y del suelo no limpio en contraste con
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el area de cultivo y el espacio habitable. Y aqui el hacer el mundo adquiere nuevamente
sentido, tal como lo expuse en pdginas anteriores, porque el espacio habitable (bitichi)
esta inserto en este gran cerro que es la Sierra, o el Kawi/'y al ser hecho por los rardamuri,
resulta ser “el mundo raramuri”. Este espacio (bitichi) es raramurizado. é¢Por qué utilizo
este término y no simplemente digo “espacio humanizado”? Considero que para ser
coherente con los principios de la antropologia raramuri, el espacio dentro del mundo
raramuri no es humanizado porque la humanidad como un hecho total y universal no
existe, por el contrario, ésta o las humanidades son multiples. De la misma manera, como
el concepto-camino mostrd, hay diversas formas de hacer en el mundo y en consecuencia
ha sido posible postular la existencia de multiples mundos dentro del mundo,
dependiendo de las formas de hacer dichos mundos. Una de estas formas es la raramuri.
Por ello, el mundo propio o Kawi se raramuriza y la forma de hacerlo es “aplanandolo”
para hacer de él un espacio habitable. Asi, los rardamuri distinguen las formas dadas
naturalmente como aplanadas (rapichi, pesdchi y pasdtuma: como las piedras lisas, lajas y
las piedras lisas en declive), de aquellas que son aplanadas por medio del trabajo raramuri
(ra’perad: aplanar el espacio del fuego, para construir una casa y el patio de la danza; y
akubd: limpiar, desmontar, aplanar el cerro para sembrar). Finalmente, la otra forma de
hacer en el mundo y de hacer el mundo, como describi antes, es caminando y haciendo
caminos, pues en este mundo se hacen caminos siendo caminos o auto-haciéndose
caminos. Ana Paula Pintado (2008) realizé observaciones similares en la zona de las

barrancas que citaré en extenso:

El acto de tortear aplana y compacta la masa; de igual manera, la intencién de las pisadas
fuertes de la danza del pascol es evitar la llegada de los chubascos que ablandarian la
tierra hasta convertirla en lo que hace muchos anos fue: una pequefia porcion de tierra
rodeada de agua. Una mujer no puede tocar el cascabel de una vibora porque no podria
volver a elaborar tortillas bien hechas, semdti remé. En los mitos raldamuri la serpiente
simboliza, entre otras cosas, la amenaza por destruir el mundo; en cambio, las tortillas
representan su formacion (ibid:11).

Todos los sones se terminan con un golpe de planta de pie derecho. Su cabeza se mueve

como un timoén que conduce el cuerpo; sus ojos observan sus pisadas, que van dibujando
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serpientes en sentidos antihorario y horario. Sus movimientos son libertad suficiente para
crear figuras que tal vez representen la fertilidad o animales en épocas de celo y/o
serpientes. Pisando fuerte ayudan a que la tierra no se convierta en agua otra vez, que
lleguen las lluvias y no los diluvios. Bailan acompafiados de musicos que tocan el violin y la
guitarra, quienes se sientan sobre una banca del lado suroeste del patio, viendo hacia el
oriente. Los musicos invitan a los baskoleros a no parar y a seguir con toda energia
(ibid:137).

No me detendré porque eso desviaria mis reflexiones, pero quisiera anotar que en
la zona de la barranca, la presencia de la danza llamada pascol —que en la region de
Norogachi estd ausente y aparece apenas bajo la forma de dos danzantes que cierran la
semana santa, encargados de matar al Judas, hijo de Diablo y guia de los pintos-judios y
enemigos de Cristo y sobre los cuales gira un ritual de pintura corporal que en otro
momento y escrito desarrollaré— es de suma importancia y ésta se intensifica hacia los
grupos yaqui y mayo. Aquello para resaltar en este momento es el campo analégico que
vincula la danza, el caminar y el pisar sobre la tierra aplanando con la nocién mas amplia

de hacer el mundo™?.

A pesar de que la danza de pascola y su papel ritual ha sido ampliamente documentado entre los rardamuri
de la regidén de las barrancas chihuahuenses (Pintado 2008, Garrido 2006) y brevemente explorado en su
fase mitica (Olmos 2011 y 1998) estamos a la espera de un trabajo profundo y serio sobre esta danza y su
transformacién en personaje ritual dentro del mundo raramuri y fuera de él.
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Figura 25. Campo semantico del Kawi'y el raramurizar el espacio para volverlo habitable.
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Volviendo al tema que me ocupa, si pensamos que para los raramuri la superficie
terrestre es como una piel donde se registran las transformaciones sucedidas en el tiempo
-y que éstas adquieren formas diversas y funcionan como testimonios de memoria o
como vinculos temporales que a su vez recuerdan otras relaciones, por ejemplo, con Dios—
entonces es posible pensar esa piel como un mapa corporificado donde se inscriben
vinculos que también seran corporificados. En ese sentido, los caminos que ellos andan,
asi como las fronteras, las vias del tren o las carreteras, todos ellos serian marcas en esa
piel del mundo que expresarian transformaciones de relaciones y que funcionarian como
una objetivacion de la memoria (que como la vida también es colectiva) y por tanto como
vinculos corporificados. Pero este mundo, el Kawi, como adverti en el capitulo anterior, no
es el Unico que existe hoy dia en la Sierra Tarahumara. No sélo por la multiplicacién de las
formas producidas al estar en contacto con otras formas-mundo, como es el caso de San
Juanito; sino por la diversidad y la multiplicacién propia e interna de los mundos rardmuri.
Por ello, antes de pasar a esa otra forma-mundo que coexiste con el Kawi y que llamaré
Ejido, abundaré en una reflexion que abri en el capitulo anterior sobre el concepto de
transformacién raramuri y de multiplicidad —que me llevara también a retomar el tema de
la identidad y a fundamentar con mayor amplitud el concepto-camino—y que en este caso

agregara algo sobre la nocién de forma.

% %k %k

Durante las lecturas de este texto, en sus diversos manuscritos, Carlo Bonfiglioli me
preguntd como se podria hablar de una antropologia otra y cudl seria su limite, en un
sentido geografico y sociodemografico tal vez, es decir de qué raramuri estaria hablando.
Esto me llevd a pensar en el problema de la territorializacion —por usar un término
deleuziano— de las antropologias-otras, y de la recurrencia de este mismo problema en el
método antropoldgico. Comenzaré por este uUltimo punto. Nosotros, todos lo sabemos,

trabajamos con personas. Nuestra escala es de persona-persona. Por tanto, las reflexiones
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que hacemos, entendidas como generalizaciones de colectivos conllevan ciertos métodos
y precisan de algunas premisas epistemoldgicas que permiten mudar de la escala de la
persona al grupo, la sociedad, la humanidad, etc.; sumando a esto no sdlo la sincronia,
sino la diacronia. La territorializacidon podria consistir entonces en generar un marco o un
limite de contencién de las escalas y de las generalizaciones, sea este geografico, étnico,
temporal, etc®.

Un dia, sentada con un grupo de mujeres, por mi cualidad de mujer, miraba varios
grupos de danzantes de Semana Santa. Ellos pintan sus cuerpos semidesnudos, apenas
cubiertos con una tagdra (taparrabos) en la cintura y con la zapeta (cubierta de manta

para el torso) amarrada también en la cintura, con manchas blancas. Cada una de ellas

B En un texto que Lévi-Strauss (2010) escribid a los 95 afos, dedicado al ver, escuchar y leer; al tratar el
problema de las formas estéticas en la pintura de Nicolas Poussin, la dificultad de las escalas es tratada
como un asunto de composicion. Mezclar formas con escalas diferentes en una composicidén tiene como
consecuencia la transformacién de las formas mismas, por ejemplo: “en Apollon amoureux de Daphné
[Apolo enamorado de Dafne], (...) la driade confortablemente instalada (causa espanto) en las ramas de un
roble minusculo como si éste fuera un canapé. Y también en Orién aveugle [Orion ciego], la postura
burguesa de Diana recostada en su nube, como si estuviera en una sala, apoyada en un manto de humo”
(ibid:12). Es evidente que las transformaciones de formas no conducen a rupturas (de figura, fondo o
contenido, significado o significante, o sea cual fuere el lenguaje que usdramos en estos casos), y que su
fuerza radica en la transformacién de la forma misma, sea por sugerencia como en este caso, sea provocada
por el cambio de escala o sea por la mudanza de la forma. Esta transformacidon que ademas conlleva a un
intercambio de perspectivas entre substancia y forma, o forma; y forma, (dado que ambas funcionan
también como substancias), sucede en la obra de Eliezer et Rebecca donde, siguiendo a Lévi-Strauss, las
mujeres (como raza) se transforman en piedra (como tierra), a su vez, la tierra (como columnas o jarros) se
transforman en mujeres, todas ellas metonimizadas en Rebeca. Por tanto, la transformacion de la forma
modifica su naturaleza (substancia), porque forma y substancia son intercambiables en el proceso de
transformaciéon. Finalmente, aquello que permite producir tales transformaciones es el saber y la
imaginacion, ambas técnicas, dira este autor, para realizar la union entre lo sensible y lo inteligible.

Pero, volviendo al problema de las escalas como un asunto de composicidn, Lévi-Strauss dira: “En
un cuadro de Poussin, ninguna parte es desigual en relacion al todo. Cada una de ellas es una obra-prima del
mismo nivel, tanto que, tomadas a parte, presentan el mismo interés. El cuadro aparece asi como una
organizacion de segundo grado de organizaciones ya presentes en cada detalle. (...) La organizaciéon del todo
lleva a una escala mayor la de las partes, cada figura es tan cuidadosamente pensada cuanto el todo. (...)
Cada una coloca un problema del mismo nivel que la totalidad del cuadro” (ibid:28). No hablamos mas de
relaciones, sino de relaciones de relaciones. Leer a Lévi-Strauss, regresar a él una y otra vez, es
reencontrarse con una fuente de imaginacion e inspiracion siempre viva. Andlogamente es posible pensar
los caminos como formas estéticas, y lo mismo sucede con el Kawi, ¢y por qué no?, en un movimiento
reversible, pensar también de esa manera las vias-caminos (carreteras, fronteras, vias del tren) y los ejidos,
pues este fue el fin de generar el concepto-camino. Las reflexiones de Lévi-Strauss sobre la transformacion
de las formas es una herramienta para pensar y retomar un tema tratado en la Primera Parte de este textoy
en parte en el capitulo anterior: la multiplicidad y la totalidad (unidad) en el mundo rardmuri.
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discutia cual de los disefios de las tagdra era “el mas bonito”, dado que ellas los habian
bordado y hacian una evaluacidn colectiva y publica de su trabajo. A simple vista, desde
los ojos de un observador externo, todos los disefios parecian demasiado similares, con
formas mas homogéneas que heterogéneas. De hecho, esa era la finalidad. La manta debe
ser blanca, se conoce una medida comun (ni demasiado larga, ni demasiado corta, porque
de ser el caso, ambas parecen faldas); y los disefios siempre son triangulos y
ocasionalmente flores, estrellas o raramente soles. Estos son bordados con hilo o tela en
las orillas de la manta. Sin embargo, a ojos de las mujeres y de los hombres, cada tagdra
es Unica y diferente de las otras. Primero porque ha sido disenada y elaborada por una
mujer distinta, la esposa o la madre del hombre que estd danzando, es decir, la
vestimenta es la objetivacion de una relacidn particular. La maestria del disefio y de la
capacidad mostrada por la mujer en esa objetivaciéon expresa su dedicacién durante los
meses de elaboracién de la pieza. Esto se visibiliza en el detalle, dificil de percibir a
distancia, pero no para ellas, quienes “poseen un ojo critico”. Las puntadas hechas por la
aguja son visibles, asi como los colores, los disefios, el tamafio de los tridngulos, cada
detalle es percibido, pues cada uno de ellos hace parte de las formas en sus diferentes
niveles, escalas y composiciones.

Lo mismo sucede con los vestidos que ellas usan. Un dia, durante otra Semana
Santa. Una chica de aproximadamente 18 afios tuvo la indelicadeza de hacerse un vestido
—porgue ellas los disefian y elaboran con sus manos— de un color inapropiado, segun la
audiencia femenina. El color era fosforescente, verde. Ellas decian riendo, que aquella “no
se perderia por el camino”, “que de noche brillaria”, y les parecia divertido. Ese vestido
provocd diversos comentarios. Asi como otro, blanco con detalles negros. Los vestidos
suelen ser lisos o con telas estampadas principalmente de flores. Nuevamente la
combinacion de colores, asi como la puntada de la costura (tanto el estilo, el tamaiio, la
calidad, etc.), el corte de la tela, el tamafio de los bordes y los tridangulos (adorno de los
bordes de los vestidos), son factores de evaluacion de su belleza y que los hacen uUnicos.
Este vestido negro era “muy bonito” decian ellas, porque los tridngulos negros de los

bordes, que ademds variaban ligeramente de tamafio entre ellos (variaciéon casi
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imperceptible), era una innovacién que no alteraba el vestido (como aquel del color
fosforescente), y que por esa razén aumentaba su belleza.

Esta idea de alteracion o de transformacién casi imperceptible, pero necesaria para
hacer de una forma Unica y diferente, fue uno de los factores que dificultdé mi aprendizaje
del raramuri, y que entendi tardiamente. Un dia pregunté: “éComo se dice ‘yo soy una
mujer’?” Angelita decia: Ne’je mukira, Andrea: Ne’ muki, Luisa: Ne’je ba muki, Seledonio:
Mu’je Sabela rewé, mukira ju. Con el tiempo comprendi que todas las formulaciones eran
correctas, porque en su mundo no hay un raramuri mal hablado analogo a nuestro
“espafol incorrecto” —definido, claro, desde la gramatica de la Lengua de la Real
Academia (que esa yo se la dejo a Espaifa). No sélo porque no hay una Real Academia,
sino porque Luisa Bustillos un dia me explicé que aquello que va al inicio de la frase, sea el
sustantivo, el sujeto, el verbo, implica la importancia o el deseo de resaltar lo que se
quiere comunicar al interlocutor. Ademas, las contracciones y aglutinaciones son usadas
en esta lengua de forma variable por los hablantes. Pero no sélo esto, sino que cada
persona es poseedora de un estilo para hablar que lo hace uUnico, porque hablar para otro
es otorgar pensamientos y vinculos que cada individuo mantiene con Dios y con los otros.
Como senalé en la Primera Parte, hablar es una expresion del alma o como Cynthia
Sandoval nos diria un dia, ellos a diferencia de nosotros, no hablan pensando, piensan y
luego hablan. Hablar es un acto que objetiva su ser Unico. Por ello, sus autoridades, los
sirfames, transmiten la palabra de los antepasados o el camino de ellos, hablando. Pero
esta expresion del ser uUnico, como las tagdras, como los vestidos, implica una
transformacién de las formas convencionales que sucede en una escala micro, o quiza
convendria usar el término microscdpica.

Para dar un ejemplo mas. Escuchando musica en las fiestas de diciembre, de
matachin, Luis Sandoval me dijo: “Mira, ves ese musico, él es de los mejores. éSabes por
qué? Porque cada que toca una pieza de matachin, es diferente. Nunca toca la misma”. Y
yo respondi que no podia ser totalmente diferente. A lo que apelé un tanto
desconcertado: “Claro que es igual, siempre. Pero también es diferente, por eso es el

mejor”. O como sefialaria Pintado para el caso de la barranca: “De hecho los raldmuli mas
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reconocidos son aquellos que no repiten los motivos musicales durante toda la fiesta (24
horas o mas) (Daniel Novecj 2001, comunicacién personal)” (Pintado 2008:103).

Entonces, cuando hablo de multiplicidad para los raramuri, de una multiplicidad
interna de las formas, pienso en esto: en una transformacion de las formas a partir de las
escalas microscopicas, considerando como punto de partida las formas
convencionalizadas o dadas (usando el vocabulario de Wagner). No es arbitrario que
siendo una poblacién de aproximadamente 85,000 personas (INEGI 2010) se conozcan por
lo menos cinco variantes de su idioma (http://www.inali.gob.mx/pdf/CLIN_completo.pdf),
gue en algunos casos son incomprensibles entre ellas. En esta misma linea es que también
se puede hablar de una homogeneidad o de cierta unidad (o incluso, traduciendo a
nuestro mundo de identidad), como un tipo de isomorfismo transformativo desde el cual,
por ejemplo, se podria hablar de una forma-tipo de tagéra, de una forma-tipo de vestido,
de una forma-tipo de pieza musical, de variante regional o de una otra antropologia
raramuri.

Strathern (1988) sefiald que en Melanesia, partiendo de la nocion de persona
fractal y dividual, el cambio de escalas en el anadlisis no producia una mudanza en las
explicaciones o modelos o reflexiones realizadas sobre los datos en campo, en tanto que
el modelo es fractal o recursivo. Aquello que sefialé Lévi-Strauss (2010) sobre los cuadros
de Poussin es similar, pero un tanto diferente. Primero porque el cuadro tiene un marco
gue lo encierra, es un universo en si. En otras palabras, él esta territorializado. El problema
al que nos enfrenta un mundo como el raramuri es que no tiene un marco. Claro, como
analista podria crear un cuadro, pero desde la logica propia de la transformacion, ese
marco devendria eventualmente en parte de la forma y por tanto en contenido. Es decir,
en el analisis estructural, particularmente en el tardio (en los Ultimos dos libros de las
Mitoldgicas y mas alla de ellos, en el post-estructucturalismo —como lo ha llamado
Viveiros (2010), el marco o contexto no existe mas como un escenario, él es parte del
significado. Ahora, si bien Lévi-Strauss indica que ninguna parte es desigual en relacion
con el todo, dado que cada una presenta un nivel de composicién, de maestria y de

interés similar; esto no es lo mismo que propone Strathern cuando ella habla de la
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sociabilidad en Melanesia y de la dividualidad de la persona. Porque esta ultima autora se
refiere a la reproduccion de formas que se replican, masculino y femenino; en tanto que
Lévi-Strauss aboga por una multiplicacién de las formas mismas, donde la replicacién es
solo una técnica mas.

Si se vuelve a los caminos rardmuri desde la idea levistraussiana de escalas y
composiciones de formas, entonces podriamos decir que cada uno de ellos nos coloca un
problema del mismo nivel que su conjunto (o totalidad). Pero quizd no podriamos decir
gue el cambio de escala no modificaria nuestras preguntas, pues en cada cambio de nivel
lo que veriamos seria una transformacién de composiciones (suma, multiplicacién,
replicacion, sustraccion, potenciacién, etc.), no una simple replicacién, como en el caso
analizado por Strathern. Considero que esto es un problema que deviene desde la
etnografia. Asi que desde el mundo raramuri, al menos he visto dos técnicas de
transformacién: 1) la mudanza en la escala microscopica desde formas dadas o
convencionales y 2) aquella que modifica los caminos y que fue tratada en el capitulo
anterior, donde la mudanza sucedia en las formas a partir de los puntos de vista de quien
transitaba el camino.

Toda esta reflexion no sélo es un paréntesis para afinar lo dicho anteriormente, y
redefinir conceptos como el de “identidad” que como tal tendria que mudar de etiqueta
(o de forma y por tanto de substancia, o viceversa), sino también para hablar del Kaw/'y
del Ejido, ambas formas territoriales (en el sentido levistraussiano y rardmuri, es decir,
estéticas, morales, politicas, etc.); y para afadir que ninguna de las dos es un “marco” por
donde se dibujan caminos. Por el contrario, ambas formas son contextos que se
transforman en significados, sélo por hablar de esa manera un tanto semidtica. Son
mundos que se transforman en otros mundos posibles, en nuevos mundos (potenciales o
actuales) que se multiplican como formas nuevas también, por decirlo en otros términos.
Sumado a ello, estas dos formas me enfrentan a problemas de escala, como el lector lo
verda mas tarde; las cuales, sélo pueden ser tratadas a partir de las légicas de
transformacién de cada una de ellas. Advierto pues que las técnicas de transformacién de

la forma-Ejido no necesariamente son las mismas que las raramuri y conocer, por el
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método de contraste, cuales son éstas es parte de la tarea de este capitulo. Por ultimo, el
problema del método antropolégico, aquel de las escalas de persona a persona y su paso
a los colectivos, regresara una y otra vez, particularmente a través de la cuestién de las
totalidades que implica la diada individuo-sociedad y que aparece en el trasfondo de la
forma-Ejido objetivada como comunidad. La técnica del contraste-contrapunto de las fajas
serd el método utilizado nuevamente. Por este medio, haré visible la forma de sociabilidad
raramuri para exponer como —tal como en las fajas los caminos se transforman en cerros,
y del suefio a la vigilia los caminos se transforman entre ellos sin dejar de ser caminos—, las
transformaciones microscépicas y las pequefias causas generan grandes efectos, tales
como nuevos mundos posibles. Asi, comenzaré entonces por la escala de persona a

persona y por los caminos del parentesco.

FORMA 1:

EJIDO, UN MUNDO PARA HACER COMO EL OTRO

“iDe qué se rien los indios?” se pregunta P. Clastres (1978:116)... Cuando Fujigaki me
comento el contenido de este articulo, aun sin leerlo, pensé, “éde qué se rien los rardmuri
gue conoci en Norogachi?”. La gente de Santa Cruz: Albino, su hijo Feliz, el hijo de su
hermano, Nacho —y quiza ahora otros mds— viven, como ya lo dije, en el pueblo, todos
cerca, muy cerca, unos de otros, en lo que es conocido como el barrio de “los chinos”;
claro, por el cabello rizado que los caracteriza. En este caso, el cabello enrolado, “los
chinos”, es objeto de risas suaves y discretas o de carcajadas abiertas. Es un motivo para
jugar, como ellos dicen, y entregarse a ese juego que consiste en repetir, durante largos
minutos que pueden llegar a ser horas, sin modificar el sentido original de la frase, aquello
dicho por el primer interlocutor que hizo reir al auditorio. Esta permitido cambiar
palabras, modificar el orden, agregar algunas nuevas (no muchas), y el objetivo es seguir

diciendo lo mismo y continuar generando la misma diversidon, pero de una manera
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diferente. Mudando la forma pero microscépicamente. “Los chinos”... y la gente reia,
“porque somos chinos”... Mas épor qué eso provocaria no sélo sonrisas, sino hilaridad? Es
evidente que aqui no estoy tratando de comprender el sentido del humor de los rardmuri
gue conoci (una tarea que implicaria no una, sino muchas indagaciones), sino tan sélo de
considerar por un momento que tal como lo sefialé Clastres, quiza en este caso como
entre los indios chalupies de los que él habla, también para los raramuri “su agudo sentido
del ridiculo a menudo les hace burlarse de sus propios temores” (ibid:117).

Los primeros en llegar... porque hubo unos primeros que llegaron al actual rancho
de Santa Cruz, se llamaban Petra y Mateo, ellos venian “de otro lugar” que nadie sabe cual
es, y que nadie recuerda... Mateo desmontd gran parte de las tierras de este rancho,
mismas que afios después heredaria a sus hijos. El corté arboles, quemd, quitd, barbeché
una y otra vez, construydé una casa y sembré maiz, frijol y otras cosas en esas nuevas
tierras. En otras palabras, él raramurizé ese cerro a partir de su trabajo, hizo del Kawi un
lugar para vivir, habitar y caminar.

Cuando escuché esta historia una y otra vez, lo primero que experimenté fue
sorpresa. Me pregunté: “équé no acaso los rardmuri estuvieron siempre en este territorio
“milenario”?” La respuesta quiza era: “si, pero no”. Para ello tendriamos que conocer el
proceso de poblamiento de la Sierra Tarahumara a partir de estudios arqueoldgicos e

histéricos, que por el momento siguen siendo escasos™. Puedo indicar que en algunos

“la bibliografia es escasa como lo sefiala Eduardo Gamboa (2001) y la existente no es consultable en su
totalidad dada su ausencia en las bibliotecas. No obstante, es posible mencionar los siguientes trabajos. El
primer registro arqueoldgico de la zona se lo debemos a Robert M. Zingg en 1935. En sus estudios refleja la
orientacion de la arqueologia norteamericana de la época, es decir, el interés por la reconstruccion de las
historias culturales de los grupos indios y la preocupacion por el cambio cultural (Bennett y Zingg 1978). En
el reporte arqueoldgico de Zingg (1940) se expresa su preocupacion por la cronologia y las interconexiones
de la Tarahumara con el Southwest. Elabora una tipologia cronolégica de dos fases definida por la presencia
0 ausencia de cultura material. Las conexiones entre culturas las explica por la difusién de un rasgo
particular como el maiz o la ceramica cocida. Entre otros autores, citados por Cabrero (1993,1989), que han
trabajado la zona puedo mencionar a Robert Asher y Francis Clune, Cammpbell Pennington, Allen Pastron,
W. Merrill y Robert Hard y Robert Bye. En 1989, Martha Graham inicia un proyecto de etnoarqueologia, que
podemos ubicar dentro de la linea procesual, en la zona. “Este trabajo sentd las bases para el desarrollo de
un proyecto también etnoarqueoldgico, organizado en 1991 por Suzanne Lewenstein” (Gamboa 2001:37).
Como resultado se generd una cronologia y el conocimiento del patrén de asentamiento de los pueblos
prehispanicos de la regién. El trabajo de Graham (1996), busca explicar a partir de la etnoarqueologia los
patrones de asentamiento tomando en cuenta la variabilidad del tipo de abandono de un sitio habitado.
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lugares, como en Pino Gordo, la poblacién rardmuri tiene un largo periodo de ocupacién
del Kaw/'y esto es y ha sido un argumento en un litigio legal que mantienen hace afos por
sus tierras y bosques (Isela Gonzalez, comunicacién personal 2009). Pero, en Norogachi la
historia es diferente —porque dentro de la Sierra Tarahumara cada lugar tiene una historia
diferente. Asi, no es extrafio que como cuentan los Espino, aquellas primeras personas
qgue llegaron vinieran de otro lugar. Tampoco es extrafio que fueran poblaciones que
presionadas por la llegada de mestizos, vias-caminos como el tren y el corte del bosque, se
adentraran en la Sierra en busca de nuevas tierras para vivir como raramuri. Y tal vez a
causa de esta misma historia, no es un argumento, como para la gente de Pino Gordo,
decir que “ellos siempre han estado ahi” y por tanto reclamar “sus tierras” y denunciar
despojos, etc. Pero vuelvo a la historia de Mateo y Petra...

Uno de los entrevistados dijo que Mateo, su umdri, era chabochi, es decir mestizo,
qgue en realidad no es lo mismo si pensamos que no existen los sindnimos. Mestizo y
chabochi, pese a referirse a aquellos que no son indigenas, ni raramuri, poseen cargas
valorativas diferenciales: la primera es menos despectiva que la segunda. Por ello, decir
gue Mateo era chabochi podria explicar por qué él “llegd de otro lugar” que nadie conoce,
0 que quizd es mejor olvidar. Ademas esto fue un “detalle” que casi nadie quiso
mencionar, por ser incomodo. Inclusive hubo quien lo negé y considero que su negacién
no es una mentira, sino un hecho: Mateo no era un chabochi, dado que vivié como
rardmuri, con una mujer rardmuri, con la cual se casod por la Iglesia y tuvo siete hijos.

Participd en la revolucion mexicana, cuentan sus descendientes, e incluso en la guerra

Suzanne Lewenstein y Fabiola Sdnchez dan continuidad al proyecto de Graham, cuyo objetivo “es estudiar la
arqueologia de la Sierra, desde la llegada de los primeros grupos pioneros hasta la ocupacién actual por la
etnia tarahumara” (1993:167). El registro arqueoldgico ha sido en sitios pequefios y se ha hecho recorrido
de superficie en veinte de ellos, asi se ha llegado a un primer paso en la arqueologia de la Sierra
Tarahumara: la ubicacién y clasificacion de los sitios. No obstante, este ejercicio ya habia sido realizado en el
Noroeste del estado de Chihuahua por Donald D. Brand (1937, 1943), quien realiza un informe descriptivo
de 400 sitios. A. G. Pastron y C. W. Clewlow Jr. (1974) presentan el reporte de un enterramiento cerca de la
zona de Samachique de 1973. Mediante un trabajo de etnoarqueologia describen una practica de
enterramiento tradicional, esto un depdsito de un cuerpo con las piernas flexionadas, con la cabeza mirando
al oeste, asi como con artefactos y ofrendas. Finalmente, William Breen (sin afio) escribe un reporte de unas
pinturas rupestres en la zona de Norogachi.
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cristera junto con los religiosos de la zona, a quienes ayudd, ocultandolos entre las cuevas
y refugios boscosos que bien conocia. Era una buena persona, un buen rardmuri. Sin
embargo, como he dicho, el hacer en este caso parece no haber sido suficiente para ser.

Aqgui me encuentro con otra contradiccion. He dicho repetidas veces que ser y
hacer son homodlogos en el mundo raramuri; hecho que se objetiva bajo diferentes
formas: el cuerpo, el trabajo, los caminos, el campo de moralidad, etc. Pero el caso de
Mateo-chabochi plantea un problema con dos posibilidades: 1) o bien mi reflexién es un
equivoco, o 2) me adentro de la contradiccion raramuri y veo hacia donde conduce. Dado
gue no quisiera, a esta altura, desentrafiar lo que he escrito y siguiendo el consejo de
Wagner, tomaré la segunda opcion. Si partimos de la posibilidad en la cual un mestizo
puede llegar a ser un rardmuri a través del hacer, basta con recordar que los campos de
moralidad pueden ser aprendidos por y del otro, tal como los rardmuri aprendieron de los
gigantes a comer ninos. O mirando un ejemplo mas cercano, las entrevistas de Salazar nos
muestran como en dos generaciones es posible pasar de ser raramuri al ser mestizo a
través del hacer. La cuestion es que aqui estamos ante un caso inverso, no es un raramuri
que hace como un otro, sino un otro que hace como un raramuri. Y recordando a Lévi-
Strauss, el camino inverso no es necesariamente el mismo que se recorre en el otro
sentido.

Durante mis estadias en campo conoci al menos cinco casos de hombres mestizos
casados con mujeres raramuri. Sélo escuché una historia inversa de esto, es decir, un
hombre rardmuri casado con una mujer mestiza. Historia casi mitica, donde ella era bella y
rica, rubia y de piel blanca. El por su parte era pobre y “muy raramuri”’, “de un rancho

II’

ipues!”. El padre de ella, duefio de una tienda y por tanto prestigiado en el pueblo, estaba
en desacuerdo con ese amorio, pues era una vergienza para la familia. Pero el amor era
tan intenso y fuerte que ellos huyeron para casarse y ser felices™. En fin... Los casos que si
conoci eran parejas conformadas por ex-religiosos catdlicos (jesuitas o diocesanos)

quienes vivian en el pueblo “como rardmuri”, seguian la costumbre (unos mas que otros),

15 . . . . . . .
En 2012, en el ejido de Raramuchi me fueron narradas otras historias de hombres raramuri casados con
mujeres mestizas. Sin embargo, no conoci a ninguno de ellos.
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esto es: danzaban, sembraban, participaban de las teswinadas, y sus hijos eran criados
como raramuri. Sin embargo, era constante escuchar que pese a todo, ellos no eran
rardmuri porque en “su sangre no habia nada de raramuri”. A diferencia de la gran
mayoria de los mestizos del pueblo —que como he dicho pueden ser parientes o no, desde
nuestro punto de vista, del de los rardmuri, o incluso desde su propio punto de vista— esos
ex-religiosos eran parte de las redes de sociabilidad raramuri y por tanto, como lo
documento Fujigaki (2005) al morir tenian o tendrian rituales mortuorios para mandar el
alma con Dios. El factor tiempo aqui juega un papel a considerar. Estos mestizos estan
vivos 0 son muertos recientes, por lo cual se podria presuponer que su cualidad de
mestizo implica inmediatamente su imposibilidad de ser raramuri. Por otra parte, Mateo —
el fundador y umuri de los Espino— llegd a Santa Cruz a principios de siglo XX, y su hacer
gradualmente ha borrado en la memoria su ser mestizo para sustituirlo por un ser
raramuri. No obstante, su marca mestiza aln se tiene presente y el paso de las
generaciones no ha borrado esta “mezcla de sangres” que recuerda, y no azarosamente,
el mito de origen que usé de referencia en la Primera Parte de este texto.

¢Qué son estos “chinos” de los que se rie la gente de Santa Cruz? Aquello que
sucede con los Espino y que es delatado por sus cabellos rizados es esta mezcla de
sangres, que no es mas que una objetivacidon de una mixtura de almas y de campos de
moralidad. Revela en ellos una virtualidad que todavia algunos reconocen en su memoria
parental: el ser otro, el llegar a ser mestizo como una posibilidad corporificada. Esta
virtualidad al estar contenida como una potencia puede actualizarse en cualquier
descendiente de ellos porque es heredada. Y mas alld del cabello rizado, rubio, o de los
ojos claros, esta potencia-del-ser-otro puede adquirir forma a través del hacer y por tanto
transformar al raramuri en el otro. Por ello, para los Espino es una posibilidad, en su
mundo que sus descendientes se transformen en mestizos y sus “chinos” son un
recordatorio constante de eso.

éDe qué se rien “Los Chinos”, de quién se burlan los Espino al hacer bromas sobre
su cabello? Clastres usa un término que me parece adecuado para describir esta situacion:

peligro. En este caso no de un chaman o del jaguar, como en los mitos que presenta este
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autor; sino de una situacion de mistura que los mismos mitos relatan, pero que no
generan risa fuera del contexto del mito. Si Diablo viola a la Virgen no es divertido, si él se
transforma en mestizo no es divertido, si existen matrimonios interétnicos eso no es un
motivo de broma o burla, si hay descendencia de esas uniones esto no es ocasidn para
carcajear. Todo esto es peligroso, como dicen los indios chalupies de los que habla
Clastres... pero que uno deba reir de lo que se teme parece indicar una pasion secreta. Los
raramuri se rien de ser virtualmente el otro, y quiza llevando mas lejos la broma, de que
sus hijos sean virtualmente el otro... Pues como sefiala Clastres, la risa bien puede ser un
equivalente de la muerte, y yo agregaria, tal vez una anticipacién de ésta, como su
anuncio secreto, porque si esa virtualidad se actualiza, y se adquiere la forma del otro,
entonces, desde el punto de vista raramuri, parece que se deja de ser uno mismo. En otras
palabras, esta transformacion (este cambio de forma) de cierta manera equivale a morir.
Antes de pasar a los caminos del parentesco, voy a seialar una Uultima
contradiccion que retomaré en la ultima Parte de este texto y que surgid en este
momento. Si los raramuri se transforman en otros, como los mestizos, y si eso es cercano
a la muerte, tan secretamente cercano a esta otra-otredad, entonces es posible que ¢la
transformacién de las formas tenga limites? Y si es asi, éicomo son los limites de las
posibilidades raramuri? éSerd que entonces la transformacién no es infinita, ni sobrepasa
el tiempo, ni es como lo imaginaba Lévi-Strauss? ¢Es posible entonces que desde el punto
de vista rardmuri, la muerte colectiva, por la transformacion en el otro, exista como una

posibilidad, y ese sea el limite de sus mundos posibles?

% %k %k

Hablar de parentesco es referirse a la memoria y al tiempo. Pero hablar del parentesco
rardmuri me obliga a pensar en las formas-memoria y en las formas-tiempo objetivadas
por ellos, y en las traducciones (o transformaciones) que tendré que realizar de éstas. Por
ejemplo, regresaré a la historia de Petra y Mateo, si grafico a los descendientes de su

primera generacion presentaria el siguiente diagrama:
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Porfirio Marcelina Andrea Nicolas Lorenzo Hilario Albino
Espino Espino Espino Espino Espino Espino  Espino
Bustillos Bustillos Bustillos Bustillos Bustillos Bustillos Bustillos

Figura 26. Grafico de parentesco de la primera generacién descendente de Mateo y Petra.

Los inconvenientes de este diagrama no son sélo los seflalados por Ingold (2007)
para cualquier diagrama genealdgico. De acuerdo con este autor, todos ellos estarian
regidos por el “imaginario del arbol” (al cual deberiamos resistir) que tiene como
consecuencia comprimir las vidas dentro de puntos, en formas de tridngulos y circulos,
para conectarlas con lineas rectas, haciendo aparecer la vida colectiva como una totalidad
presente. Ademas de esto, el esquema anterior ignora de alguna manera las distinciones
propias de los raramuri que hablaron de sus familias. Presento una conversacion

recurrente:

A: éCuantos hijos tiene?
P: Vivos tres. Nacho, el grande, Juan, y Néstor el pequefio.
A: ¢Hijas no tiene?

P: Si, dos. Andrea y Alicia.

El “hijo” como genérico no es traducible como experiencia-concepto (forma) para
las personas con las que hablamos. Por tanto en una entrevista superficial, cualquier
indagador ajeno a la vida rardmuri podria presumir que ellos sélo tienen hijos varones o
gue ignoran a sus hijas, bajo un sentido de supra-dominacién-masculina. El hecho es que
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la primera discontinuidad para hablar de los descendientes es el género. La segunda es la
vida y la muerte. Pues los hijos que no hablaron, caminaron, comieron, participaron de un
ritual o tuvieron un nombre (todas estas acciones interrelacionadas evidentemente), no
son sumados a la descendencia. Algunas personas llegaban a mencionar a sus hijos
muertos, tendencialmente las mujeres, pero sélo en casos extraordinarios o cuando
nosotros preguntabamos explicitamente por ellos. La tercera distincion, ya sefialada en la
Primera Parte, de la cual ni siquiera se habla es seguir la forma de vida del otro: el hacer
mestizo. Pero aqui estoy en una dimensién de ambigiiedad de puntos de vista, porque yo
reconoceria como parientes a personas que los entrevistados no hacian, o incluso, algunos
mestizos reconocian como parientes a los rardmuri que entrevistabamos, pero el
reconocimiento de la relacidn no era reciproco. Finalmente, el siguiente punto diacritico
era la migracién, pues como lo describiré mds tarde y como sefialé en la Primera Parte,
salir del rancho, del pueblo, del ejido y de la Sierra, conlleva a un gradual dejar de ser
raramuri y en consecuencia pariente. Lo que trato de hacer visible es que estas diferentes
discontinuidades clasificatorias para definir quién es o no un pariente pueden provocar
equivocos en nuestras traducciones de los rardamuri sobre sus vinculos; y de hecho en
otros ambitos las produjo, por ejemplo en las politicas territoriales aplicadas en su mundo,
como el lector lo vera a continuacion.

Si vuelvo a graficar, entonces surgiria un nuevo diagrama. Primero aparecerian los
hijos de Mateo y Petra y luego sus hijas, o primero sus hijas y luego los hijos; esto
dependerd del tipo de conversacidn y de los participantes del didlogo. Si ellos tuvieron
descendientes que murieron durante la infancia, no apareceran. Inclusive, como fue el
caso, si llegaron a tener descendientes mujeres que se casaron con mestizos y siguieron la
forma de vida de sus esposos, tampoco aparecerdn en este “retrato de familia”; o si hubo
algun migrante que no regresé mas, tampoco apareceria; pese a que eventualmente,
todos ellos llegasen a ser mencionados en bromas, borracheras, comentarios, etc. Asi,
tendriamos un grafico con personas que fueron rardmuri y vivieron como tales y que
contindan en la memoria de sus descendientes, secuenciados por el género y

primordialmente por el lugar donde pasaron la mayor parte de su vida, es decir, su rancho
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(heredado por sus padres: Petra y Mateo). Mds que lineas de descendencia, tendriamos
caminos de herencia de la tierra que en consecuencia deberia disefiar sobre los ranchos,

es decir, en el Kawi, tal vez de la siguiente manera.

o

SANTACRu;"-"' f t,: vid

! Mateb y Petra

’[“H Santa Cruz.

‘ A Porfirio ¢
4 Casa Blanfa® s
4 -

Figura 27. Grafico de parentesco de la primera generacion descendiente considerando la herencia
de tierras a partir de Mateo y Petra, y tomando en cuenta sélo las relaciones de descendencia. Si
en lugar de lineas se graficaran lo caminos que medianamente se perciben en las fotos aéreas, mi
traduccion traicionaria tal vez un poco menos a los raramuri.

Esta forma de graficar no es arbitraria. Hace un par de décadas e incluso en la
actualidad, aunque con menor frecuencia, los raramuri usaban como segundo nombre o
apellido la denominacién del rancho donde habitaban la mayor parte del tiempo. Asi, Juan
Kocherare al heredar la tierra a sus hijos les proporcionaba un nombre mas. Por ejemplo,
Félix Kocherdre y Calixto Kocherare. El segundo nombre indicaba por tanto una relacién

con la tierra y un vinculo de herencia. Este sistema de nominacién desaparecid casi en su
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totalidad con la aceptacion del Registro Civil y de la Credencial de Elector del Instituto
Federal Electoral (IFE), ambos controles estatales del individuo a través del nombre, la
identidad, etc. La aceptacion por parte de los raramuri ha sido producto de las relaciones
mantenidas con las escuelas, el ejido y algunos programas del gobierno como el
Procampo.

Hoy en dia, como al parecer lo fue en los tiempos de Mateo y Petra, la forma de
propiedad de la tierra es individual e intransferible entre esposos, es decir, el cényuge no
puede ser propietario de la tierra de la esposa y viceversa. El patrimonio no sale de la red
inicial. La herencia es bilateral y bipotestal, y las normas bdsicas son las siguientes, por
supuesto variaran en cada caso pero pueden aplicarse en general: los sujetos de herencia
en primer lugar son los hijos e hijas, se reparte la tierra por igual mientras se unen en
pareja (un soltero no recibe herencia), hacer uso de la tierra es una condiciéon para
heredarla, ademas los hijos de los hijos también son sujetos de herencia. Si una persona
fallece y aun posee tierra, pasara a los hijos, a los hermanos, pero nunca a los cényuges. El
hijo o la hija menor tiene igual posibilidad de herencia que los hijos e hijas mayores, pues
si bien la tierra se hereda y se fragmenta cuando los hijos e hijas conforman sus uniones
conyugales, los padres al ser viejos y morir dejan su ultima propiedad a aquel hijo o hija
que los cuidd y vivié con ellos hasta el final. Por todo ello, puedo indicar que una de las
formas-memoria de los Espino de Santa Cruz estd inscrita, tal como en el mito pero
disminuyendo la escala, en su mundo-vital, su cerro, su kawi.

Bajo otra forma-tiempo, muy nuestra, como una flecha temporal; puede decirse
gue todos los descendientes varones de Mateo y Petra recibieron tierras en Santa Cruz. En
tanto que las mujeres, Marcelina y Andrea, si bien recibieron herencia fue en otro rancho,
en Kochérare. Traduciendo a nuestra forma-tiempo, es posible que Mateo haya arribado a
Norogachi entre 1910 y 1920, quiza refugiado de los conflictos de la Revolucion mexicana;
los cuales provocaron gran movilidad de poblacion en todo México, o tal vez era uno mas

de los hombres que vino siguiendo la linea del ferrocarril y con ella la explotacidn forestal.

196



% %k k

Al final de la Revolucién, dice F. Brouzés: “Los indios siguieron siendo el objeto de
despojos de tierras mediante cualquier método...” (1998:464), incluyendo y quizd
privilegiando los métodos legales. La Revolucidn trajo las leyes constitucionales de 1917 y
con ellas la Reforma Agraria, asi como un nuevo modelo de posesién de la tierra. Este
ultimo provocd fuertes modificaciones en los sistemas de relacidén sociopoliticos a nivel
regional pero particularmente a nivel local. La Revolucién que trajo el ejido fue para los
raramuri tan cruenta como aquella que se vividé con armas. En la Nueva Constitucion de
1917, se decretaba el nuevo papel del poder politico en el manejo de la tierra, del
subsuelo y de las aguas. La Nacion era la propietaria originaria y debia dar cauce a las
demandas de restitucion y dotacion de tierras, asi como del fraccionamiento de la gran
propiedad (Aboites 1998). Mientras tanto, el régimen obregonista fue el primero en
proceder al reparto generalizado de tierras mediante dotaciones ejidales y restitucion de
propiedad a los pueblos. La Ley Agraria de jurisdiccién local se expidié en Chihuahua a
fines de mayo de 1922. En ésta se detallaba tanto el fraccionamiento de latifundios como
la creacion de la pequeia propiedad. A la par del reparto ejidal y la restitucion de tierras,
hubo una compra-venta de lotes mediante el fraccionamiento de haciendas que permitio
consolidar el patrimonio y la riqueza de algunas familias chihuahuenses.

De acuerdo con Brouzes (1998), desde finales de la década de los 20’s, se produce
una serie de legislaciones y reglamentaciones en torno a la posesién de las tierras. La
reparticion agraria privilegia la forma del ejido sobre la comunidad agraria. Es decir, de
acuerdo con la Ley Agraria vigente, se dio preferencia a la constitucién de nuevos “nucleos
de poblacién” (grupos de veinte o mas individuos) que aportaban individualmente parte
de la tierra para conformar un territorio colectivo; que a la restitucién de tierras para las
comunidades que habian sido despojadas de sus propiedades, siempre y cuando dichas

. 1 . s .
comunidades conservaran un “estado comunal”*®. De forma simultdnea al reparto agrario,

'® Tomado de: http://www.diputados.gob.mx/LeyesBiblio/pdf/13.pdf
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se constituyen una serie de consejos, juntas y comisiones para su manejo. En 1928, por
decreto presidencial, se conformé en Chihuahua la Junta Administradora de los Bienes de
la Raza Tarahumara. Entre este afo y 1938, se registraron una serie de movimientos
agrarios que consistieron en solicitudes, entregas provisionales y dotaciones ejecutadas
por la Comision Local Agraria, de las cuales ya participaban ejidos de poblacion indigena.
En 1933, el gobierno de Rodrigo M. Quevedo constituyé el Decreto 74, cuya Ley
Reglamentaria establecia la “Seccion de Proteccidn Indigena”, donde también se hablaba
de la proteccion de sus tierras. Finalmente, en 1936 fue creado el Departamento de
Asuntos Indigenas del que existi6 una procuraduria en Creel y otra, mas tarde, en
Guachochi.

En estos mismos afios también se conformé el grupo de lideres tarahumaras que
daria origen al Consejo Supremo Tarahumara, directamente ligado al proceso educativo
que desarrollé el gobierno a partir de la década de los veinte hasta los afios cincuenta. En
1931 se celebré en Guachochi el Primer Congreso Tarahumara, entre los objetivos
pronunciados por el Consejo Supremo destacaba la resolucion de la tenencia de la tierra
por la via ejidal. En materia de legislacion, en los afos treinta se establece que todo
“nucleo de poblacién” es sujeto de dotacion ejidal. “Ello permitié generalizar al ejido
como la solucién a la demanda agraria, en detrimento de la via propuesta por el
fraccionamiento privado” (Aboites 1998:37), y yo agregaria que para el caso de la Sierra
Tarahumara, esto también fue en detrimento de la propuesta de la comunidad agraria,
pero esto se debe a que los raramuri no conforman comunidades, tema que retomaré
mas adelante.

En este contexto, el ejido de Norogachi fue creado por resolucién presidencial, de
Emilio Portes Gil, el 12 de julio de 1929 por concepto de dotacion, y los derechos fueron
ejecutados parcialmente en mayo de 1981, beneficiando a 1165 ejidatarios (Reglamento
Interno del Edjido de Norogachi). Segin A. Warman (2004:64): “En su concepcion inicial y
durante los primeros 20 afios de su ejecucion, la reforma agraria no se planted propdsitos
ni objetivos econdmicos para el desarrollo. Sus intenciones y alcances fueron de justicia”,

siendo ésta en si misma, un proceso de incorporacion politica de los campesinos al Estado
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como ejidatarios o comuneros (ndtese que aqui se habla de campesinos, y no de
indigenas, figura que surgiria tiempo después como sujeto social en el contexto nacional).
Asi que cuando pienso en el proyecto de nacidn péstumo a la Revolucién mexicana
(la primera del siglo XX, igloriosa!), pienso en la lucha, primero militar y luego legislativa,
de y por diversos proyectos que paulatinamente adquirieron la forma de una nacién que
pretendia ser una, con una identidad, con un idioma, un territorio, unas leyes, una
constitucién, una forma de gobierno, una educacién, etc... es decir, una nacién unificada.
La reforma agraria buscaba justicia ciertamente, pues a la Revolucion le antecedia un
periodo de latifundios y absolutismo, de dictadura abierta: el Porfiriato (pues que se
oculte el militarismo y el absolutismo no implica que no se viva en dictadura, como quiza
este “tiempo bélico de Calderén” quiera hacerlo). “En sus inicios la reforma agraria era
restitutoria. Su principal objetivo era reponer la superficie minima a los poblados
despojados. La dotacién se concibié como un procedimiento complementario (...) Sin
embargo, con el paso del tiempo la dotacidn adquirié preeminencia. En total, mds del 90%
de los nucleos de la propiedad social, los ejidos, derivan de un acto de dotacidon. Sin
perder su enfoque comunitario, el reparto pasé de restitutorio a redistributivo” (ibid:55).
La Sierra Tarahumara no fue la excepcion. Hoy en dia, en el Estado de Chihuahua
se reconocen 360 ejidos (propiedad colectiva con 5 994 308 hectareas, 79,01%), 36
comunidades indigenas (propiedad colectivas con 36 533 261 hectareas, 7,03%), 1 publica
(con 3 72 2 hectareas, 0,05%), 1 187 privada (con 793 384 hectareas, 10,46%) (CONAFOR,

mayo 2008, www.conafor.gob.mx)"’.

7 propiedad publica: Terrenos de propiedad de la nacién, al borde de carreteras y rios y cuerpos de agua.
Tierras ejidales: Territorios de uso comun, otorgados a sus pobladores por resolucidon presidencial o
sentencia del Tribunal Superior Agrario. Los ejidos disponen de tierras de uso comun, como las comunidades
agrarias, pero también tienen tierras parceladas para el trabajo individual de los ejidatarios. Propiedad
comunal: Tierra que es poseida colectivamente por los pueblos indigenas. En la Constitucién Politica de los
Estados Unidos Mexicanos la propiedad comunal se define asi: “Articulo 20. La Nacidn Mexicana es Unica e
indivisible. La Nacion tiene una composicién pluricultural sustentada originalmente en sus pueblos indigenas
que son aquellos que descienden de poblaciones que habitaban en el territorio actual del pais al iniciarse la
colonizacién y que conservan sus propias instituciones sociales, econémicas, culturales y politicas, o parte de
ellas. La conciencia de su identidad indigena debera ser criterio fundamental para determinar a quiénes se
aplican las disposiciones sobre pueblos indigenas. Son comunidades integrantes de un pueblo indigena
aquellas que formen una unidad social, econdmica y cultural, asentada en un territorio y que reconocen
autoridades propias de acuerdo con sus usos y costumbres. El derecho de los pueblos indigenas a la libre
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Olivos (1997) menciona que si bien desde los primeros afios de la reforma agraria,
ésta se comienza a poner en marcha en la Sierra Tarahumara, y se legaliza la tenencia de
la tierra con dotaciones y restituciones; llama la atencién que los ritmos y las tendencias
de las mismas parecen conducidas —dice el autor— por los requerimientos del mercado y
por los capitales de la region. De tal forma que la creacién de los ejidos, y por tanto las
dotaciones antes que las restituciones, parecen estar profundamente ligadas con la
actividad forestal, misma que debemos considerar, no fue homogénea durante los ultimos
cien anos. Asi, los repartos ejidales, sugiere este autor tienen varios momentos claves:
“podemos encontrar un primer reparto en los afos 20’s, cuando el Estado revolucionario
nace; posteriormente encontramos un grueso reparto en los afos 50, 60, 70’s. Periodo de
crecimiento, auge y decadencia de la explotacion forestal en la zona y finalmente, un
reparto en los afios 80’s cuando se vive la caida de la produccion forestal...” (ibid:60).

El sujeto de la accidn agraria es grupo (un “nucleo de poblacion”), siempre lo fue y
lo ha sido, hasta “aquellas” modificaciones de 1994, un sujeto: un pueblo, una comunidad,
un asentamiento o cualquier congregaciéon que de acuerdo con la Ley Agraria tendrd
personalidad juridica, patrimonio y sera propietario de la tierra. Problema 1 para los
raramuri: ellos no viven (existen pues) en grupo, ni en comunidad, no hasta que aparece la

figura del Ejido. Como veremos mas tarde, esto es un efecto de la naturaleza de su

determinacion se ejercerd en un marco constitucional de autonomia que asegure la unidad nacional. El
reconocimiento de los pueblos y comunidades indigenas se hard en las constituciones y leyes de las
entidades federativas, las que deberan tomar en cuenta, ademas de los principios generales establecidos en
los parrafos anteriores de este articulo, criterios etnolingliisticos y de asentamiento fisico.” Propiedad
privada: También conocida como pequefia propiedad, es la extension maxima de la que puede ser
propietaria una persona en lo individual. La extensidon que debe tener una pequefia propiedad se calcula
dependiendo del tipo de uso y la calidad de los terrenos. En el estado de Chihuahua, la propiedad privada
forestal no puede superar las 800 ha (art.11, LA). Colonia: Es otra forma de tenencia colectiva, con sus
caracteristicas particulares y su historia. El Registro Agrario Nacional la define asi: “La colonia es un régimen
de tenencia de la tierra por medio del cual a un grupo de personas se les puede adjudicar tierra en
determinadas zonas del pais en proceso de colonizacién, como la peninsula de Baja California y Quintana
Roo. También se refiere a ‘un régimen que surgié antes del reparto masivo en los afios 20, llamado
propiedad en colonia agricola, que de hecho, es un reparto agrario privado y que tuvo importancia regional’.
Se destind a la ubicacion de soldados revolucionarios licenciados o colonos extranjeros: Chihuahua, Coahuila
y Durango, o bien hacendados que prefirieron repartir por si mismos sus tierras: Veracruz y Tabasco.
Actualmente se rigen por el Reglamento de Colonias Agricolas y Ganaderas de 1980. Este régimen
representa 2 por ciento de la superficie de las unidades de produccidn rurales de nuestro pais con 2 166 650
ha.”
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sociabilidad, porque ni todos los indios son iguales. Desde el marco juridico de la reforma
agraria, los individuos miembros del ejido nunca fueron considerados como sujetos de
derecho, mas que como miembros de tal nucleo. “Constitucionalmente, el ejidatario no
era propietario, era usufructuario de tierras de la nacion, era concesionario” (Warman
1994:60). Supongamos que esto fue solucionado desde la dptica rardmuri. Este, como
concesionario, debia apegarse a las leyes. Y una de ellas (fundamental para cuidar ese
patrimonio bien de la nacion que es la tierra) era la forma de sucesién o herencia. “La ley
establece que la herencia o sucesion de la parcela y los derechos ejidales se deben
transmitir a uno solo de los sucesores sin repartirse. La ldgica del imperativo juridico es
impecable: hay que prevenir la fragmentaciéon adicional de la propiedad agraria, la
multiplicacién del minifundio improductivo y empobrecedor. Muchos campesinos pobres
resisten a este ordenamiento. Acaso ellos mismos recibieron sélo una porcién de la
parcela de su padre y respetan una tradicion bien establecida. La compleja y desigual
posesion de las parcelas ejidales, la prevalencia del minifundio es en cierta medida el
resultado de esa norma hereditaria” (ibid:27). Con los afios el Procede (Programa de
Certificacién de Derechos Ejidales) modificé un poco su perspectiva, y en 1992 concede a
las Asambleas la facultad de aceptar nuevos ejidatarios, pero también permitio la
fragmentacion de la tierra comun. Problema 2 para los rardmuri: no eran propietarios de
la tierra. Problema 3: la forma de herencia de la tierra que impide la fragmentacién y que
incluso hoy dia tiene el siguiente orden de preferencia para transmitir los derechos
agrarios: I. Al conyuge, Il. A la concubina o concubino, Ill. A uno de los hijos del ejidatario,
IV. A uno de sus ascendientes, o V. A cualquier persona que dependa econdmicamente de
él. Los raramuri no pueden, bajo ninguna circunstancia, heredar la tierra a los cényuges, a
un ascendiente, ni a cualquier persona que dependa econdmicamente de ellos, que
podrian ser cualquier pariente o no pariente, esto carece de logica desde su punto de
vista.

Aguello que evidencian estos tres problemas son dos mundos encontrandose: el
Kawi'y el Ejido, asi como las multiples formas de relacidon puestas en juego a la hora de

construir cada uno de esos mundos. En principio el Kawi se rardmuriza a partir del trabajo
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(que como la vida es per se colectivo). Para “limpiar” (aplanar :: desmontar, desyerbar,
quitar piedras, quitar el rastrojo de un afio pasado, etc.) un campo de cultivo, se prepara
una teswinada y se convida a una serie de parientes (fijimdra) y amigos (nordwa) a
participar de la bebida y a trabajar; para construir una casa sucederd lo mismo.
Evidentemente para realizar un ritual de cualquier tipo se sigue la misma légica, dado que
siempre que se produzca teswino su consumo sera colectivo también. Para heredar estos
campos de cultivo, hemos visto, que quien los recibe puede ser hombre o mujer y quien
los otorga también, con lo cual no hay un nimero de personas restricto a la dotacion de
tierras; porque la tierra no es un objeto en si, sino una objetivaciéon de una serie de
relaciones, en principio de vinculos de descendencia y de colateralidad (hermandad) que
configurardn los ranchos; y posteriormente de un lazo de afinidad que es aquel que
permite la actualizacién de la herencia misma; sin afiadir, como algo dado, el vinculo con
la tierra (sefialada en el mito 4) de descendencia con los apalochi (abuelos maternos) y
con Onoruame, con el mundo rardmuri: el Kawi. La relacion con la tierra entonces no es
una, sino multiples formas de ellas expresadas bajo diferentes escalas, y los vinculos no
pueden tener limites.

Por otra parte tenemos el Ejido. Por contraste, una de sus diferencias inmediatas
son los limites definidos con “precision” —ya sea como una virtualidad (deseo) o como una
actualizacion— y que se replican como fractales al interior del ejido en cada pequefia
parcela bajo la forma de cercas o muros. La légica es la territorializacidn, es decir, que al
interior de esos limites se focalice y se ubique un grupo delimitado como una totalidad
llamado “nudcleo de poblacidon”; el cual tendra una organizacién definida por el Estado.
Pese a que la Ley Agraria indique que los Ejidos operan de acuerdo con su reglamento
interno, también advierte que cada uno de ellos debe operar con las limitaciones que ley
impone y que dicho reglamento se inscribira en el Registro Agrario Nacional, y que
deberdn contener las bases generales para la organizacién econémica y social del Ejido.
Los 6rganos del Ejido, es decir, aquellos que mantendran el vinculo entre éste y el Estado,
serdn: |. La asamblea, Il. El comisariado ejidal y IIl. El consejo de vigilancia, teniendo como

organo supremo la primera; misma que se basa —presumiblemente— en la horizontalidad y
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la comunalidad. Por ultimo, la légica de transmision de herencia implica sélo a dos
personas, una que dota y otra que recibe, para evitar la hiperfragmentacidon, porque el

mundo acaba donde las cercas tienen su limite.

FORMA 2:

LAS ORILLAS DEL MUNDO-EJIDO

Los Espino dicen que un dia despertaron (cuenta Albino) y la tierra estaba cercada... un
dia: “los mestizos nos compraron las tierras con pisto (alcohol) por un peso”... “y nosotros
empezamos a trabajar para ellos y la tierra ya no era nuestra”... y otro dia, dijo Lupe... “la
tierra ya no alcanza para darle a nuestros hijos, ya se acabd”... Pero, {qué pasd con la
tierra?

Tomando como base la genealogia de los Espino, realicé un balance estadistico
donde se contrastan los indices de lugar de origen con aquellos de lugar de residencia
actual, es decir, el rancho considerado por ellos como residencia principal®®. La finalidad
de esta presentacion estadistica es ofrecer un panorama, al menos de la genealogia que
he tomado como caso de estudio en Norogachi, de algunas dindmicas de movilidad
sucedidas dentro y fuera del Ejido que den cuenta de équé pasé con la tierra en todos
estos afios de reforma agraria?

Los 12 individuos entrevistados reconocieron el lugar de origen de 212 (42.82%)
personas que aparecen en la genealogia, de las cuales el 33% nacié en Santa Cruz, rancho
de origen de los Espino. Tan sélo 9 personas (1.8%) nacieron en ciudades dentro de estado
de Chihuahua y las 271 restantes que caen en el rubro de No Identificado (NI) conforman
un 66.41%. Cabe sefialar que la memoria parental sobre el lugar de origen se pierde desde

la segunda generacidn ascendente y esta “distancia parental” en la memoria se reproduce

8 Es preciso advertir, que si bien la genealogia que sirvi6 como base de datos estd conformada por 540
individuos, de este balance he dejado fuera a 45 muertos que aparecieron en ella, dado que al no residir en
ningln rancho, podrian alterar los porcentajes.
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desde la primera generacion descendente. Dicha distancia puede adjudicarse en primer
lugar a la migracion hacia las ciudades dentro o fuera de la Sierra, pero si se miran a
detalle los datos de lugar de residencia, esta correspondencia no es total. A pesar de vivir
dentro del Ejido, las personas pierden memoria parental, lo cual expresa que, como ya

I”

habia indicado en la Primera Parte, la “cercania parental” no necesariamente se
corresponde con la cercania fisica; pese a que es cierto que para el caso de Norogachi la
migracion a las ciudades implica la equivalencia entre la distancia parental y la distancia
fisica. Pasemos ahora a los datos de lugar de residencia. De las 495 personas que
conforman la muestra, 249 (50.30%) residen aun en el ejido de Norogachi —de las cuales
sélo el 18% en Santa Cruz—, 129 (26.06%) viven en ciudades dentro del estado de
Chihuahua y 13 (2.6%) en otros Ejidos dentro de la sierra, finalmente 104 (21.01%)
aparecen en el rubro NI. Estos datos son reveladores cuando se contrastan con los de
lugar de origen.

Entre las personas que nacieron y que aun residen en el ejido de Norogachi no
existe una gran diferencia, apenas hay un 7% entre ambos porcentajes. El dato que resalta
es el de las personas que nacieron en Santa Cruz 33% y las que vivian, en el momento del
levantamiento de los datos de la genealogia, en esta rancheria: 18%. ¢ A qué se debe esta
diferencia? Para responder este cuestionamiento es preciso considerar dos dimensiones:
la herencia de la tierra y la migracién fuera del rancho, del pueblo, del ejido y de la Sierra.
Pero antes de pasar a esto, apuntemos un ultimo contraste que resalta por si mismo,
aquel entre las personas que nacieron en ciudades (1.8%) y las que actualmente residen

en ciudades (26.6%). Sumado a esta cifra tenemos un 2.6% que habitan en otros Ejidos

dentro de la misma sierra'y un 21.01% en rubro NI, de los cuales 95.19% son migrantes.

Herencia de la tierra: por uno que se va, tal vez uno se queda

Para analizar la herencia de la tierra en esta genealogia es preciso tomar en cuenta
diversas variables. El hecho de que las tierras sean heredadas a los hijos o hijas luego de

su union conyugal, se expresa en “la genealogia de los Espino”, ya que tendencialmente
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los hijos mayores son los que acceden a una mayor cantidad de tierra en el rancho de
origen, en este caso de Santa Cruz. Otra tendencia es que los hijos menores hereden
también porciones considerables de la tierra del lugar de origen. La razén es que “ellos —
decian los rardmuri— cuidan de los padres cuando son viejitos y tienen derecho a la tierra”.
Bajo esta misma ldgica pueden ser también los nietos quienes hereden las tierras de los
abuelos. En la siguiente tabla, se presenta resumida herencia de la tierra de la rancheria

de Santa Cruz.

1a. Generacién 2a Generacion 3a. Generacion 4a. Generacion

Mateo Espino

Petra

Porfirio Espino Bustillos (1)

Nicolas Espino Bustillos (1)

Calistro Espino Bustillos

Anita Espino Bustillos

Mateo Espino Bustillos

Seledonio Espino Valenzuela

Lorenzo Espino Bustillos

José Ignacio Espino Hernandez

Maria Elena Espino Hernandez

Pilar Espino Hernandez

Jesus Manuel Espino Ramirez

Hilario Espino Bustillos

Maria de los Angeles Espino Palma

Albino Espino Bustillos

Feliz Espino Hernandez

Sebastian Espino Herndndez

Tabla 1. Herencia de Santa Cruz en cuatro generaciones.
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En la primera generacion se encuentran los fundadores de la rancheria de Santa
Cruz. Para la segunda, sélo los varones aparecen como herederos de las tierras en dicha
rancheria. Las mujeres —Marcelina y Andrea— serdn propietarias de tierras en otras
rancherias cercanas como Kochérare. El hecho de que sea al primer hijo vardn, Porfirio, a
quien hereden las tierras es logico en tanto que cronoldgicamente seria el primero en
formalizar la unién conyugal. é{Pero por qué a las mujeres de la segunda generacion les
dieron tierras fuera del rancho de origen?

Al levantar la informacion sobre la herencia y la propiedad de la tierra surgieron
problemas logisticos que radican en uno de los nudos gordianos y motores de la vida
social raramuri: el conflicto. Conversar sobre la sucesidn, adquisicion o propiedad de las
tierras entre los raramuri es un tema muy delicado, pues en torno a él se tejen intrigas,
enfrentamientos, enfermedades, muertes y tristeza entre parientes. Marcelina heredé
tierra en Kochérare. ¢Cémo fue esto posible? Si nos remontamos a fines del siglo XIX y
principios del XX, como bien narran los viejos, las tierras podian desmontarse libremente,
ya que “el mundo no tenia limites ni cercados”, como luego los tendria con el Ejido. Asi,
las personas podian desmontar y trabajar el campo, hasta convertirlo en tierras fértiles de
cultivo; podian raramurizarlo. Podian incluso, segun las historias de vida, mudar de tierras
cada temporada “para dejar descansar la tierra”, cambiarlas por otras con acceso al agua
0 a otros recursos. Marcelina a su vez heredd esta tierra a sus hijos. Sin embargo, sucede
lo mismo que en la genealogia general de los Espino. De las 19 personas, de la primera a la
cuarta generacién, que son descendientes directos de Marcelina sélo 5 de ellos reside y
trabaja actualmente las tierras de cultivo. Los 14 restantes, junto con sus sucesores de la
quinta generacion residen en las ciudades mds importantes de Chihuahua, es decir 73.68%
de los parientes de Marcelina son migrantes. Andrea, por su parte, también heredé tierra
en Kochérare, pero ella sélo beneficié a sus hijos varones —a excepcion de Nacho quien
accedié a la educacion superior. La herencia de la tierra no ha llegado a la cuarta
generacion de sus sucesores porgue aun no se casan, actualmente estudian la primaria y
la secundaria. El resto de las personas de esta generacion (92.10%) ni siquiera son

candidatos para heredar la tierra ya que viven fuera del ejido.
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Ademas de la herencia han existido diversas formas para adquirir la tierra. Este es
el caso de Porfirio, el primer hijo varén de Mateo y Petra. Sus descendientes decian que
heredé la rancheria de Casa Blanca por parte de su padre, suponemos que puede ser bajo
el procedimiento del desmonte y trabajo de la tierra. A su vez, él heredd a sus hijos
varones y a una mujer. De los descendientes que no viven en Casa Blanca, cinco son
mujeres y solo uno de ellos es hombre. Pese a que la herencia es bipotestal, existe un
indicio que no podemos negar: las mujeres son potencialmente herederas de la tierra,
pero tendencialmente toman como residencia principal el rancho de origen del hombre,
motivo por el cual generalmente abandonan sus propias tierras y por tanto pierden
gradualmente el derecho a su propiedad.

En la genealogia de Porfirio es posible observar que son las mujeres quienes viven
en los ranchos de los hombres y no al revés, esto no excluye el caso contrario, como el de
Rosa y Lupe, donde han predominado algunas estrategias del siguiente tipo. Lupe poseia
tierras en Santa Cruz, pero las cambid por otras, mas cercanas a las de su esposa, ya que
en esa regidn se cuenta con un mejor acceso al agua durante todo el aifo. Esto le permite
por una parte intensificar la produccién y por otra concentrar el trabajo familiar, ya que
tiene hijos que son herederos potenciales y casados, pero no puede darles tierras porque
“no hay mas tierras para darles”. La incapacidad actual de Lupe para poder heredar tierras
a sus hijos estd vinculada a los procesos de propiedad de la tierra que trajo consigo la
politica ejidal y que mas adelante sefialaremos. Pese a estas nuevas estrategias, donde se
unifican las residencias multiples por residencias Unicas para intensificar el trabajo, es
evidente que existe una tendencia anterior donde las mujeres son las que heredan las
tierras de origen en menor medida, en tanto que son las que se mueven mucho mas en
una dimension territorial. A esta unificacion de tierras se debe considerar por una parte
que como ejidatarios, de acuerdo con el reglamento interno de Norogachi (Articulo 23,
Fraccion Il), las personas no pueden poseer parcelas que excedan el 5% del total de las
tierras del ejido. Por otra parte, que si bien todos viven juntos y “potencializan
capacidades colectivas” esto trae una nueva dindmica pues restringe la movilidad en la

sierra. El paso de multiples residencias a una sola es la ultima opcién para los raramuri
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puesto que los efectos de tal decisién pueden ser poco favorables social vy
emocionalmente pese a que econdmicamente puedan ser la Unica solucion; ya que al
tener una sola residencia las redes de vecinos y por tanto de teswino, de trabajo y de
apoyo podrian reducirse.

La herencia en Santa Cruz sélo ha llegado desde la primera hasta la cuarta
generacion a través de una linea de varones que va de Lorenzo a Pilar y llega hasta Jesus
Manuel (ver Tabla 1). Para comprender por qué la herencia funciona como un embudo
cuya punta cada vez es mds angosta es preciso tomar en cuenta la temporalidad al menos
en dos sentidos. El primero sigue una linea horizontal en la genealogia de los Espino. Asi
tenemos que si miramos cada generacién de cada genealogia veremos que todas poseen
una légica temporal propia vinculada a procesos mds amplios locales, regionales, estatales
0 nacionales —como los descritos en el apartado anterior. El segundo sigue una secuencia
de cambio generacional y por tanto vertical. Tomemos como referencia el caso de la
genealogia de Albino, el hijo mas chico de Mateo y Petra, fundadores de Santa Cruz.

La genealogia de Albino es una reproduccion de “la genealogia de los Espino” en
una escala menor y suponemos que también podria serlo de las genealogias en el resto
del ejido de Norogachi, ya que existen procesos compartidos en el tiempo. Albino heredd
tierras en la rancheria de Santa Cruz por ser el hijo mas pequeno, es decir, aquel que se
encargd de cuidar de sus padres hasta la muerte. A su vez, él heredd tierra a su hijo
mayor, Feliz, en la misma rancheria. Sin embargo, el mismo Albino cuenta cémo algunos
de los hijos de sus hermanos comenzaron a salir de los ranchos hacia el naciente pueblo
de Norogachi, cuando los aserraderos llegaron a la zona. Posiblemente esto sucedié en la
década de los 50’s dado que la explotacién forestal, iniciada a finales del siglo XIX, ingresa
al corazén de la Sierra Tarahumara a través de las administraciones colectivas de
produccién coordinadas por el INI (Instituto Nacional Indigenista), hoy llamada la CDI.

Paralelamente, la “educacion” llegé a la Sierra con el proyecto de nacion
posrevolucionario bajo distintas formas. Una de ellas fue la educacidn religiosa que hasta
el dia de hoy se ofrece en dos internados ubicados en el pueblo. Otra mds fue la formacién

de maestros bilinglies proyectados por el cardenismo. La formacion escolar es visible en la
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genealogia de los Espino. Por ejemplo, podemos ver como los primeros integrantes de la
tercera generacion, hijos de Porfirio, accedieron a estas formas de educacion y viven fuera
de Norogachi desde hace por lo menos cincuenta anos, incluso los entrevistados aclaraban
que ellos “ya no hablan tarahumar”, como un indicio de cierta “pérdida” que implica la
migracion y de la que hablaremos mas adelante. Algunos de ellos son religiosos,
funcionarios de gobierno o profesores.

Mientras los descendientes de mayor edad salian a estudiar, aquellos que se
guedaban a cargo del cuidado de los rebafios de chivas al crecer se unian en pareja con
alguna mujer raramuri. Por uno que salia, habia uno que se quedaba y tenia hijos, quiza
como una forma para seguir siendo rardmuri (Denisse Salazar, comunicacién personal).
Ellos entonces, los que se quedaban siendo rardmuri, heredaban las tierras. Esto sucede
sélo con los sucesores de los hijos mas grandes, pues a mediados de siglo XX surgen
nuevos cambios. El poblamiento de la zona provocado por la explotacion forestal se
incrementa considerablemente.

Por ello, es visible un proceso inverso en las genealogias de los descendientes que
nacieron luego de la primera mitad del siglo XX. Para estos casos, los hijos mayores son los
poseedores de las tierras, mientras que los menores accedieron a los estudios de primaria
y han migrado a las ciudades del estado de Chihuahua y trabajan generalmente en labores
de construccidon y de limpieza doméstica. Aqui encontramos dos profesores y tres
funcionarios publicos vinculados a organismos dedicados al tema indigena en el Estado.
Este es el caso de la genealogia de Albino. Si bien, como se dijo, sus hijos mayores
heredaron tierras en Santa Cruz, los menores accedieron a la educacion primaria y
migraron a temprana edad a las ciudades, “porque a ellos no les gusté trabajar la tierra”.
Asi, sélo dos de los siete hijos que tiene Albino habitan actualmente en Santa Cruz y sélo
temporalmente. La situacion de Santa Cruz es critica dado que el acceso al agua es sélo
durante las lluvias y el grado de erosion de la tierra implica una baja produccion y una baja
calidad en los cultivos de maiz y frijol.

Albino, como narré al inicio de esta Segunda Parte, vive actualmente en el pueblo

de Norogachi, en el barrio de “Los Chinos”. La cercania vecinal no es frecuente ni bien
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vista para la forma de vida raramuri, pero las exigencias econémicas de manutencién han
obligado a estas personas a residir casi permanentemente en el pueblo, donde consiguen
empleos eventuales. Por su parte, Feliz no ha heredado la tierra a sus hijos porque los
mayores no gustan de trabajar el campo y han migrado a las ciudades del Estado de
Chihuahua, sus hijos menores estudian y viven en el pueblo de Norogachi. En Santa Cruz
solo residen su esposa, sus hijos pequefios y nietos. El resto de los hijos de Albino han
migrado a ciudades como Juarez y Chihuahua.

El caso de Ignacio es similar, él heredd tierras de su padre, pero no fue capaz de
heredar mas tierras a sus hijos dado que las politicas ejidales ya habian entrado en vigor y
éstas se contraponian, inicialmente, en gran medida a las formas de herencia raramuri,
como ya he evidenciado lineas arriba. Finalmente, si consideramos en términos absolutos
la herencia de la tierra de los fundadores de este territorio hasta la cuarta generacién de
la rancheria de Santa Cruz, tenemos que sdlo el 2.6% de los descendientes que aparecen
en la genealogia, es decir, 13 de ellos son herederos directos del territorio de origen. En
términos relativos, considerando los ranchos de Kochérare y Tatawichi, tendremos que de
495 parientes, 22 son herederos directos de las tierras originarias, es decir un 4.4%. {Qué

pasa con el resto de las personas?

Siempre se va mds de uno

Si se revisa este caso de estudio por generaciones se tendria que: en la primera las
personas han nacido, vivido y muerto en Santa Cruz. En la segunda, el 15.25% de los 59
consanguineos que la conforman viven fuera del ejido, ya sea en ciudades dentro del
estado como Creel, Chihuahua y Juarez, son profesores, funcionarios de gobierno, fueron
personas que accedieron a los estudios y que incluso fueron calificadas como “aquellos
gue no hablan tarahumara, que no les gustaba el rancho y que ya casi no vienen”. Para los
rardmuri de Norogachi, “salir” en diversos sentidos implica dejar de ser rardmuri, tal como
lo sefialé en la Primera Parte. Este salir se refiere a espacios como el pueblo de Norogachi,

ciudades dentro de la Sierra como Creel, Guachochi, Parral o Cuauhtémoc o ciudades
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dentro del Estado de Chihuahua tales como Chihuahua, Ciudad Judrez y Casas Grandes.
Por ello, en las genealogias recogidas apenas aparecen algunos casos de personas
viviendo en Tijuana y en Ciudad de México. La migraciéon conlleva irremediablemente a un
dejar de ser a través del hacer, tal como el caso de San Juanito, documentado por Salazar
lo muestra. éPor qué? En principio por estar en los limites del campo de moralidad
raramuri, esto es, del parentesco. Pero miremos mas a detalle.

Al analizar el mito 2 y ver como el Diablo, hermano de Dios, en un proceso de
distancia fisica va adquiriendo una distancia parental que termina siendo una distancia de
campos de moralidad expresada en el cuerpo y las formas de vinculacion (trabajo) de sus
respectivas creaciones: mestizos y raramuri; sefialé que el codigo espacial era
transformado en los mitos mediante el cddigo parental para transmitir un mismo
mensaje: la conformacion de dos campos de moralidad y el orden del nuevo mundo.
Posteriormente, en este andlisis mitico que me permitid construir el campo de
posibilidades donde existiria una otra antropologia: la raramuri, hablé del papel de la
Sierra dentro del aprendizaje para ser y hacer raramuri, para que sus almas maduraran
junto con sus cuerpos a través del consejo, haciendo referencia particularmente al trabajo
de Wydham, quien resalta la relacién que los nifios mantienen con Onortame y con el
entorno para aprender botanica.

Incluso, el ultimo mito analizado, indicaba en algin momento: “No se deben ir de
nuestra tierra...” y sobre este tema destaqué que la permanencia sobre el mundo raramuri
(Kawi, como también se le llama en el mito), es el fundamento para las relaciones con el
resto de los raramuri, y otros seres; porque, decia, “irse” del mundo rardmuri es de alguna
manera “llegar” a un otro mundo, uno “no rardmuri” y por tanto a otro campo de
moralidad. Sumado a todo esto, he dicho también que el vinculo con el Kaw/ se expresa en
formas multiples objetivadas en diferentes escalas, y si finalmente consideramos que en
cada una de estas escalas el contexto no es un marco del significado sino parte del mismo,
entonces es posible dar cuenta, dentro de esta intrincada red de relaciones, del por qué,
salir del rancho, del pueblo, del Ejido o de la Sierra, puede implicar un dejar de ser,

gradualmente, raramuri. Claro, desde el punto de vista del que se queda dentro; ya que
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las categorias que estan en juego en estas formas de relacion nuevamente son el dentro y
el fuera. Esto explicaria por qué la migracién hacia los Estados Unidos no es una
experiencia, como posibilidad conceptual, para los rardmuri, pese a la cercania geografica
y geopolitica de la frontera con los Estados Unidos. O por qué los migrantes dejan de ser
parientes, tanto como los que siguen una forma de vida mestiza en algin momento. O por
qgué el Diablo fue el creador de los mestizos, pese a ser hermano de Dios. El ser, para los
rardmuri, se hace dentro de su mundo mediante esas transformaciones microscdpicas e
imperceptibles que transforman las formas convencionales, pero que a su vez hace que se
mantengan y se reproduzcan, porque esas transformaciones son como el caminar que se
hace individualmente, paso a paso, pero siguiendo un camino colectivo y disefiado por
Dios. Aguellos que salen de este camino colectivo son llamados locos (lowiame), brujos
(sukurtiame), extranjeros (ver Martinez y Fujigaki en 2012 ay b)*°.

Pero volviendo al tema de la migracion. Para la tercera generacion, de 192
consanguineos el 23.43% vive fuera de la Sierra Tarahumara, en ciudades como
Guachochi, Creel, Parral, Cuauhtémoc, Chihuahua, Casas Grandes y Ciudad Juarez. {Qué
hacen fuera? En general, comentaron los entrevistados, salen a estudiar o trabajar, pero
salen “para no volver”. Mas, épor qué no vuelven? La razon es que vistos desde los ojos de
los que se quedan, esos que han salido “han dejado de ser”, de alguna manera, raramuri.
No sélo porque han perdido su vinculo con el Kawi (Dios (cognitiva), padre y madre
(herencia), hermanos (cooperacién), etc.), sino con las redes sociales cotidianas a las que

pertenecen; aquellas que se construyen poco a poco: microscépicamente. Cuando los

'® Cabe resaltar que esta es una posibilidad de mundo, la de Norogachi. Como Carlo Bonfiglioli me ha
sefialado en diversas ocasiones (comunicacidon personal 2012), en el caso de Tehuerichi, los raramuri
consiguen salir de la Sierra para las ciudades, principalmente para Chihuahua, no sélo para realizar estadias
cortas, sino incluso durante afios o décadas y su posibilidad de vuelta estd dada por el intercambio ritual y
econdmico. Desde la propuesta aqui desarrollada, tanto en Norogachi, como en Tehuerichi se ponen en
escena dos mundos posibles donde los rardmuri hacen para ser. Quisiera resaltar que ninguno de los dos
casos es mas “puro” o “desgastado” pues ambos hacen parte —no sdélo de un sistema de transformaciones
desde nuestro andlisis— de un devenir haciendo-mundos posibles donde formas y fondos han jugado
papeles, tal vez, distintos. Este es el caso, por ejemplo, que en Tehuerichi la presencia mestiza es en realidad
una ausencia o que los rituales de peyote y bakanoa son una constante cuando en Norogachi son una
ausencia. Estos no son detalles, son parte del hacer del que vengo hablando, es decir, posibilidades de
mundos, o mundos potencialmente posibles.
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jévenes regresan, su reintegraciéon no es sencilla porque las mismas personas que se
“quedan” no los aceptan. Sumado a esto, los hijos de estos migrantes y los hijos de sus
hijos, cada vez, en el tiempo, perderdn lo poco de raramuri que les queda en la sangre,
porque su hacer actualizard la potencialidad de chabochi que mora en secreto dentro de
ellos y que proviene de la sangre de sus abuelos (umuri), o de su abuelo Mateo, y tal vez
de otros que es mejor no recordar. En la cuarta generacion, el 27.7% de los consanguineos
viven fuera del ejido de Norogachi en ciudades dentro del estado de Chihuahua.

Los datos sobre la migracion a las ciudades, resultantes de “la genealogia de los
Espino”, no fueron considerados inicialmente en la indagacidn de parentesco, dado que es
algo que en la vida ordinaria no se percibe porque la gente no habla de ello, es un tema
gue se omite en la vida cotidiana. Pero, en los relatos de los viejos con los que
conversamos sobre ello, habia tristeza y nostalgia. Esther, mujer de aproximadamente 63
afilos —de origen rardmuri pero que sigue la forma de vida mestiza por ser casada con
mestizo— nos contd cdmo todos sus hijos viven actualmente en las ciudades del Estado de
Chihuahua porque “no es que a ellos no les gustara trabajar la tierra, sino que la tierra ya
no da para vivir”. Por este motivo, sus hijos salieron a estudiar y no regresaron mas. A los
nietos de Esther, vivir en la sierra les parece “aburrido”. Es interesante que este
sentimiento sea el mismo que utilizaban los San Juanitos para hablar de los ranchos donde
vivian sus padres o abuelos porque en este momento recuerdo uno de los momentos en
los que conoci algo que ahora llamo “el fundamento de la socialidad raramuri”: la soledad
de ellos.

Una mafiana permaneci aproximadamente cuatro horas del lado de Argelia en
silencio. En un principio intenté hablar con ella, hacer investigacién, porque eran mis
primeros afios de experiencia de campo. De pronto, pregunté: “ino te aburres?” Y ella me
respondid con otra pregunta: “équé es estar aburrido?”. Evidentemente, la conversacién
acabd en ese momento. Con el paso del tiempo, aprendi a permanecer en ese silencio
porque éste hacia parte de la sociabilidad rardmuri. Esto viene a colacién porque estos
encuentros o des-encuentros entre esos mundos que he llamado forma-Kawi y forma-

Ejido tienen a ver particularmente con esta sociabilidad raramuri, y esto, como veremos al
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final de este capitulo, fue una condicion de existencia de aquello que he llamado

“deterioro ambiental”.

FORMA 3:

UNA LEY IGUAL PARA TODOS, PERO NI TODOS LOS INDIOS SON IGUALES

Desde las etnografias mas tempranas dedicadas a los raramuri es recurrente una imagen:
el rardmuri mirando hacia el horizonte, contemplando en silencio y solitario las vastas
montafias y las altas cumbres de la Sierra Tarahumara. Bennett y Zingg (1978) advierten
que el aislamiento, que define su vida, es dado por la timidez que caracteriza a estas
personas. Otros autores, como Kennedy (1970) desechardn estas descripciones de tipo

III

“psicologista” por otras de corte “social”. De tal forma que la dispersion espacial y vital se
explicard por ciertas adaptaciones al medio ambiente y por tipo de vida social.

Sin embargo, luego de algunas décadas resulta preciso volver a los planteamientos
calificados de “psicologistas”. La razén es de tipo etnografico. Efectivamente el patron de
asentamiento raramuri es disperso y la intensidad de la vida colectiva sélo se “disfruta” en
la ejecucidon de la ritualidad. No obstante, esto no puede adjudicarse en su totalidad al
medio ambiente y a los constrefiimientos que éste presenta, dado que al interior de la
Sierra se encuentran pueblos e incluso zonas urbanizadas. Tampoco puede limitarse a los
factores técnicos que “permiten” vivir en colectividades congregadas, puesto que la
mayoria de los raramuri del ejido de Norogachi no habitan en el pueblo, sino dispersos en
los ranchos. Incluso, quienes han migrado al pueblo lo han hecho por presiones de tipo
demogriéfico o por el desgaste de las tierras de cultivo, no por un deseo personal, como es
el caso de Albino.

Cuando pregunté a Antonio Sandoval, épor qué la gente vive tan distante? El
respondid: “porque asi se puede sofiar bien”. Estas palabras expresan razones de una
naturaleza distinta a las materiales y ecoldgicas. Para un rardmuri, la soledad es
primordial, pues ésta es condicidon para desarrollar uno de los vinculos mas importantes
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en la existencia: la relacién con Dios. Los términos bineri y e’wéneri son utilizados para
hablar del estado de soledad (singular y plural respectivamente), al igual que para
caracterizar a las personas o a los objetos como Unicos. Al estar en soledad, las personas
pueden pensar.

La soledad es entendida también como un proceso de autodeterminacién y por
tanto es parte constitutiva de la vida de cualquier raramuri. Esta experiencia de
autodeterminacién se objetiva en el aprendizaje de los nifios, en su maduracidn corporal y
animica de la que ya he hablado en la Primera Parte. Los nifios al ser considerados capaces
de cuidarse por si mismos, dejan de ser bafiados por sus madres desde que aprenden a
caminar; lo cual ofrece un aspecto particular a los pequefios que se resume en el término
chirisco (cabello sucio). Las formas de transmisién del conocimiento también son
sistematicas con esta nocién de soledad. Ejemplo de ello es la expresién prototipica de “lo
aprendi solo”. Esto expresa el valor de la transmisidén implicita del conocimiento, en el cual
predomina la observacidn. Autoreconocer las capacidades cognitivas para aprender a ser
un buen raramuri es una afirmacion publica de la “buena relacién” mantenida con
Onortame, pues en Ultima instancia El es el origen de todo conocimiento y de la
costumbre (anaydwari boe, el camino de los antepasados). La soledad es un vinculo
cognitivo y emotivo que permite devenir en un “buen rardmuri”’; es uno de los
fundamentos de la conformacion de los raramuri y de sus formas de sociabilidad,
objetivadas en la ocupacién del espacio. Pero antes de pasar a una reflexion sobre el
patrén de asentamiento, hablaré de la timidez raramuri, en tanto que también ha sido una
cualidad descrita constantemente en la etnografia. Carl Lumholtz (1904:236) indica que

4

los rardmuri: “...no manifiestan de un modo muy perceptible la emocién en su cara. Es
preciso verles los ojos para hallar la expresion de lo que les pasa interiormente, pues su
rostro carece de movimientos y no revelan sus sensaciones con impulsos voluntarios”.
Incluso: “que los tarahumares miran hacia un lado de la persona con quién estan
conversando o le vuelven enteramente la espalda” (ibid:257).

Riwérame es el término con el cual se describe a alguien que se “averglienza”

facilmente. Ser una persona discreta es evaluado de manera positiva; ya que expresar
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demasiado las emociones fuera de los espacios y tiempos adecuados, sean de alegria o
tristeza, puede conllevar a la enfermedad. Las emociones, tanto como las palabras y los
actos, son expresiones de las almas. Por este motivo, cualquier desajuste en estas
expresiones, cualquier exaltacion es un indicio de alguna alteracién que es preciso
atender. Asi, los raramuri deben expresar su interior, que como un lago en medio de la
sierra, debe ser tranquilo e imperturbable.

La personalidad de cada raramuri es Unica, pero todas ellas son isomorfas en tanto
siguen una forma-tipo; la cual fue dada por Onoruame en el principio de los tiempos a los
antepasados, es decir, a los primeros rardmuri a los que fueron ensefiadas las formas
correctas de la vida. Esta forma-tipo se transmite a través de los sermones (nawesdri). Por
todo lo anterior, la timidez forma parte de un hacer que implica llegar a ser un “buen
rardmuri”. Es decir, aquel que es capaz de ofrecer un buen consejo y de actuar
correctamente, aquel que puede mantener en armonia sus almas y con ello sus
emociones y sus estados de salud.

Para los raramuri, la individualidad entonces es el resultado de una practica
constante de la soledad —es decir de un vinculo emotivo y cognitivo con Onoruame y con
otros raramuri— y de un hacer que implica la timidez —como una manifestacién correcta
del buen vivir. La autodeterminacion y la autosuficiencia son el resultado de esta suma.
iPero cémo todo ello conforma la sociabilidad rardamuri? La respuesta a tal
cuestionamiento se encuentra en las particularidades de dicha sociabilidad misma.
Entablar una relaciéon con otro individuo implica un vinculo de uno a uno. En otros
términos, al igual que las propiedades y los bienes las relaciones sociales no son
transferibles. Cada persona construye a lo largo de su existencia una serie de lazos, en
forma de caminos, que le son Unicas. Aqui el amigo de mi amigo no es mi amigo hasta que
lo demuestre. Se preguntard el lector qué diferencia existe entre esta sociedad y la
nuestra, entre esta nocion de individuo y la nuestra. Considero que para dar respuesta a
esto deberia realizar una indagacién en nuestras sociedades de la misma naturaleza que

en la rardmuri, lo cual no me es posible en este momento. Aquello que si puedo mostrar
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es la particularidad del funcionamiento de esta individualidad, y para ello describiré un
juicio raramuri, ya que es ahi donde se hace con esta individualidad un colectivo.

Si bien la timidez es un valor positivo para los raramuri, existe un momento en el
gue esta verglienza no debe ser aceptada publicamente y esta es una de las principales
causas por las cuales se llevan a cabo juicios publicos, documentados en casi todas las
etnografias que se han escrito sobre los raramuri. Guarupa cuidd de un anciano durante
sus ultimos diez afios de vida, asi que al morir las tierras de aquel hombre le
correspondian por derecho raramuri a ella. Sin embargo, una de las hijas de este anciano,
reclamé las tierras, por medio de los derechos de sucesion ejidales. Guarupa era
consciente que ante la autoridades ejidales, ella no podia ser sucesora de las propiedades
y posiblemente conocia de antemano el resultado del juicio, pero no podia quedar con “la
verglienza” de haber reclamado una tierra que no seria mas de ella. Por ello solicitd a los
sirfames un juicio, en el cual participaron los gobernadores raramuri y las autoridades
ejidales, asi como todas las personas que tenian alguna opinién sobre el asunto, y con
“todas” me refiero a aproximadamente sesenta personas.

El proceso judicial raramuri consistio en escuchar a cada una de las partes, a
Guarupa, a la hija del difunto y a cada uno de los presentes, con sus versiones de los
hechos y sus opiniones. Este proceso durd alrededor de siete horas. Al final, las
autoridades raramuri y las autoridades ejidales tomaron una decision, y discutieron entre
ellas para dar una resolucién. Las tierras fueron otorgadas a la hija del difunto, como las
leyes ejidales lo definen.

No obstante, Guarupa quedd feliz porque aquello que estaba en apelacién no sdélo
eran las tierras. Como esa tarde Luis Sandoval me comentd “no es un pollo o la tierra lo
gue se defiende o pelea en esos juicios”, sino la verglienza y la dignidad de las personas.
El hecho de llevar este sentimiento a una discusion publica, donde cada persona expone
su punto de vista sobre el asunto, implica un reconocimiento por parte del colectivo que
participa hacia las personas implicadas en el conflicto; y simultdneamente es una forma de
expresion de la opinidn publica. En otras palabras, esta exposiciéon de la verglienza,

visibiliza la forma de los vinculos de los presentes, y esto conduce a un reconocimiento
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bajo la forma de respeto; incluso de aquel que “pierde” (desde nuestro punto de vista), en
este caso Guarupa, porque ella fue quien inicié la visibilizacidon de la verglienza, o como
ellos dicen “quien hizo la pelea”. En sus términos, “si se lucha, no se pierde la dignidad
aungue se pierda el juicio”. O en otras palabras, las formas juridicas consisten en la puesta
en escena del conflicto donde se confrontan dos partes, y la colectividad implicada (no
como una totalidad, sino como una serie de relaciones) participa del proceso para llegar a
una resolucién. Pues lo importante es la exposicion publica de la verglienza, e inclusive,
en caso de robos, la aceptacion del delito y la restauraciéon de los vinculos. Empero, esta
visibilizacion publica tiene un limite: el enojo. Pues el objetivo es llegar a una resolucién
de la verglienza o del conflicto, no generar nuevas verglienzas ni nuevos conflictos. Y esto
solo puede hacerse con la participacion activa, a través de la palabra, de todos aquellos
que tengan un lazo con los implicados y por tanto que tengan algo que ofrecer bajo la
forma de la palabra (la cual, desde la perspectiva raramuri, ya es una serie de vinculos-
camino por si misma).

En el mundo rardmuri, los procesos de singularizacidn existencial no estan en los
limites de lo incomunicable. Por el contrario, sélo a través de su vinculacion con otras
individualidades isomorfas es que éstas pueden distinguirse y ser Unicas (como las
tagoras, los vestidos, la musica, etc.). La diferencia interna sélo existe dentro de las
formas comunes, y sélo a través de estos procesos de transformacidon microscépica que
hacen Unico a cada individuo y de los vinculos creados entre ellos es que existe un
colectivo (por ello cuando se sale de ese colectivo, se deja de ser, ejemplo de esto son los
lowiame quienes suefian caminar por espacios intransitables como abismos verticales).
Siguiendo esta misma légica es que deseo reflexionar sobre la ocupacion del espacio

raramuri.
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Ni todos los indios son iguales: porque no viven en pueblos, no son grupos, no son

comunidades

Parte de este escrito ha estado dedicado a describir mi formacién en la investigacidn
antropoldgica. Uno de los pivotes de la configuracién de mi trabajo, hasta este momento,
ha sido el contraste que la forma de vida raramuri presenta con aquellos pueblos
denominados mesoamericanos. Esto me llevd a las clases de Alfredo Lépez Austin, donde
en varias ocasiones presenté avances sobre el tema que me ocupa ahora. En ese foro
percibi algo que Denisse Salazar me hizo ver: a veces los antropélogos cuando hablamos
de “los indios” pensamos en gente especifica (aquella que conocemos y que podemos
llamar indigena), y lo mismo sucede cuando generamos modelos que incluyen a distintos
tipos de colectivos (y que desde nuestros ojos comparten algo de la cualidad de
“indianidad”). Menciono esto porque cuando presenté mis datos de campo tuve la
impresion de ser incapaz de explicar la etnografia rardmuri, y en parte fue asi.

Los rardmuri viven dispersos. Pero mis compafieros sélo pudieron dar cuenta de
qué significaba esa dispersién cuando presenté fotografias aéreas del Google Earth de: a)
el rancho de Santa Cruz, b) del pueblo de Tepoztlan donde trabajo R. Redfield y c) de
Cancunc donde trabajé P. Pitarch, con la misma escala y fechas aproximadas. Considero
que aquello que se visibilizaba al contrastar estas fotografias era que ni todos los indios
son iguales. Y me pregunto épor qué tendrian que serlo?

Quiza, en 1920, cuando se cred la forma-Ejido existian menos posibilidades 1) de
gue se pensara a los campesinos (fuera lo que fuese esta categoria en aquel tiempo) como
multiples y diferentes entre ellos, y 2) que se considerara que la poblacién india, que era
parte de ese campesinado, fuese heterogénea entre ella. En consecuencia, lo dictado por
la Ley Ejidal fue que un nucleo de poblacidon masculino seria el primer sujeto de derecho
colectivo para la forma-territorial-Ejido, y que |la herencia sdélo se heredaria entre varones.
Por lo que hemos visto hasta ahora, considerando solamente el caso de Mateo y Petra,
esta légica se oponia a la rardmuri, donde la propiedad es de una red de colaterales y la

herencia es bilateral y bipotestal.
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Ahora, es posible que la forma del Ejido haya funcionado bajo estos parametros en
Anenecuilco, Morelos, de donde quiza fue inspirada. Pero en el norte de México, dentro
de la Sierra Tarahumara, no. Los raramuri no conforman asambleas, no viven en barrios,
no hacen fiestas patronales o a veces si, pero seguro no como en el estado de Morelos o
en los suburbios del D.F. En otras palabras, es posible que como me decia Salazar, cuando
se pensd en la forma-Ejido se tenia en mente un tipo de campesino pues ni siquiera se
hablaba de indigenas como se pensaria ahora, y ese campesino-tipo no era
evidentemente nada cercano a los raramuri. ¢ Podia, hace casi cien afios, ser dificil pensar
que los campesinos eran diferentes entre si, considerando ademas el proyecto de nacion
unificador llamado México? Podia, claro que si, y considero ademas que habia mas de cien
de razones para ello. Pero, la pregunta quizad es épor qué ahora sigue siendo tan dificil
pensarlo (y no sélo politicamente, sino dentro de los salones de clase)? A veces creo que
nuestra imposibilidad de pensar la multiplicidad y la heterogeneidad entre los indigenas —
por ejemplo, que los rardmuri no son mesoamericanos como tales, sino apenas una forma
de vida con la que dialogan— es una constriccion metafisica, una cosmopolitica como la
llamaria Viveiros de Castro, cuyos efectos mas desoladores adquieren formas de
homogeneidad totalizadora o totalitaria que han sido denunciadas por los zapatistas
durante el siglo pasado y por otros movimientos indigenas durante este siglo, y cuyas
objetivaciones son llamadas estados nacionales, igualdad, justicia, humanismo, derechos
humanos, etc...

Pero volviendo a la Sierra Tarahumara... Si bien, el ejido fue un “éxito” y una
bandera de “justicia” e “igualdad” en muchos lugares de México, que lo fue, con certeza lo
fue —y esto puede mostrar como la justicia y la igualdad suelen ser relativas, porque el
contexto hace parte del significado, es decir, los mundos hacen y son realidades. Al menos
en la Sierra (el Kawi), el Ejido trajo consigo fragmentacion, abuso, deforestacion,
discriminacion y pobreza, como muchos otros proyectos cuyo modelo implica que todos
los indios son iguales (y no sélo para los raramuri, sino también para parte de la poblacidon

mestiza serrana). En palabras de J.L. Sariego:
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Tras ponderar un conjunto de aspectos etnograficos que tienen que ver con la estructura
social, he llegado a concluir que una de las razones que explican los fracasos indigenistas
no es otra que la de creer erroneamente que los pueblos indios de la Tarahumara se
organizan y se norman bajo un principio comunitarista segun el cual la propiedad se vuelve
comunal y, en general, las decisiones de la vida publica se le imponen desde fuera al
individuo. Este falso principio en el que se basaron muchos de los disefios indigenistas
llegd incluso a sublimarse hasta el punto de considerar a las etnias de la Tarahumara con
capacidad para constituirse en naciones con sistemas de autoridad centralizados, cuasi
estatales, y con modelos de economia altamente socializados. De ahi la apuesta por los
proyectos colectivistas basados en el ejido, la escuela, la clinica y el aserradero comunales.
Nada, en mi opinién, mas opuesto a la realidad etnografica, en la que uno descubre un
alto grado de autonomia del individuo y del nucleo doméstico frente al conjunto de la
sociedad indigena. Resulta entonces impostergable explicar la socialidad desde otra matriz
gue no sea aquella que procede de los modelos mesoamericanistas y que se basa en el
principio de la vecindad y el linaje. Ello explica la vigencia de propuestas explicativas como
la del complejo del tesgiiino que Kennedy planted en los afios setenta (Sariego 2008:14).

¢Esta seria una forma de denunciar el fracaso de la forma-Ejido y su vision
comunalista (asi como el resto de las formas politicas que parten de este presupuesto)?
Antes de llegar a la compresion de las palabras de Sariego, considero que es preciso mirar
de cerca algunos mundos nuevos, transformaciones creadas por la forma-ejido. Norogachi
es una de ellas, pero la Sierra Tarahumara es un mosaico de posibilidades. Veamos el caso

documentado por Olivos en el municipio de Urique.

Lo que trajo el Ejido 1...

Cieneguita de la Barranca y Guadalupe Coronado, municipio de Urique

Ubicado en las barrancas, aquellas de donde se extrajo y aun se extraen minerales, el Ejido
de Cieneguita se constituyd incorporando “como parte del conjunto de demandantes, y
posteriormente como ejidatarios, a un grupo de tarahumaras de los pueblos de
Guadalupe Coronado y Walapaina” (Olivos 1997:119). Sin embargo, indica Olivos, “es
dificil hablar de los rardmuri como miembros del ejido de Cieneguita” (ibidem), porque no

es necesario residir dentro de los limites del Ejido para ser reconocido como parte del
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“nucleo de poblacién ejidal”. Finalmente, la rancheria de Tonachi pertenece oficialmente
al Ejido de Cieneguita porque esta dentro de sus limites geograficos, pero las personas que
ahi residen se adscriben al pueblo de Walapaina o bien a Guadalupe y Coronado. Ténachi
aparece pues: “como una rancheria de transicion o de continuidad entre comunidades
distintas pero unificadas como una red continua de relaciones de reciprocidad y de
parentesco, las cuales pasan o se dinamizan a través de las reuniones para tomar cerveza
de maiz” (ibid:120).

Ill

En otras palabras, no todo el “nucleo de poblacién” que constituye el Ejido reside

III

en el Ejido y no todos los que residen dentro de los limites ejidales son parte del “nucleo
de poblacién”. Sumado a ello, ni todos los que habitan de ese Ejido (residan o no en él) se
adscriben a él —se autodefinen como de Cieneguita—, y otros que no habitan en él se
definen como parte de él. {Qué es lo que sucede aqui? El encuentro dindmico de dos
mundos o dos formas de mundo: el Ejido y el Kawi. Olivos habla las rancherias como
comunidades, e indica que algunas de ellas como Tdénachi, Kusikuchi, Kumurachi fueron
reconocidas como parte del Ejido de Cieneguita. Hecho que implicaba que los raramuri
que habitaban dentro de los limites ejidales tomaran, dice él, como su “nuevo centro
politico” el pueblo que lleva el mismo nombre; lo cual a su vez significaba que éste
funcionaria como centro politico, social, econémico y religioso, es decir, donde se
realizarian las celebraciones dominicales de la misa catdlica y por tanto las reuniones de
los siriames para recibir los sermones (nawesdri), asi como las fiestas de Semana Santa y
decembrinas. Y el autor agrega: “Sin embargo para ellos, su centro ceremonial y politico
sigue siendo aquel lugar ubicado en el fondo de la barranca, sitio donde se encuentra su
templo, y que recibe el nombre de Guadalupe y Coronado” (ibid:123).

Concuerdo con el autor pues hay algo que no “embona” en esas formas®°, pero no

lo sigo —por lo que he dicho anteriormente y en particular en lo sefialado por Sariego

% E| caso de Cienegita de la Barraca no es una excepcion en la Sierra Tarahumara. Por ejemplo, a lo largo del

corredor de la carretera Gran Visidn, encontramos casos similares como el del Ejido de Basihuare, en el que

las rancherias Bajio Largo, Sewerdchi, Bitorachi, Bitibachi, Aboreachi, Napuchi y Raramuchi, reconocidas

como parte de sus redes-caminos de parentesco, intercambio, etc., hoy dia son parte del Ejido de Raramuchi

por el hecho de pagar un impuesto anual para ellos. En este como en otros casos, la distancia juega un papel
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respecto a las formas de sociabilidad rardmuri— cuando habla de comunidades raramuri.
Me detendré en este punto para regresar nuevamente a la forma-Ejido y al tema de la

comunidad en el caso raramuri.

No son comunidades o de la sociabilidad raramuri

Desde “la fabrica de la realidad social”, como llama Wagner (1991) a ese espacio de
nuestra reflexiéon a partir del cual creamos conceptos o donde ellos pre-existen, la
oposicién sociedad-individuo se ha presentado —quizd desde los escritos de Durkheim-—
como una idea (o podria decir forma) hegemonica; la cual como dird aquel especialista en
la Melanesia, nos obliga a la comprensidn de una socialidad preexistente bajo la forma de
una totalidad, donde los individuos (como formas parciales) conforman agregados
(también como formas totales). No me detendré a describir las consecuencias del trabajo
de Wagner al poner en cuestion esta idea hegemdnica a partir del caso Dairibi en el
articulo The Fractal Person (ibid), cuya conclusién es que no hay sociedad como un hecho
inmanente, sino que ésta se hace, a través de formas emergentes. Tampoco me detendré
a describir cdmo fue que Strathern (1988), siguiendo a Wagner, reformuld el concepto de
sociedad e individuo en la Melanesia hasta su disolucién. Y no lo haré porque si bien esta
oposicion provoca problemas en el caso raramuri para la comprension de aquello que
llamamos su sociabilidad y posteriormente para dar cuenta de las formas territoriales,

estas dificultades son distintas de aquellas que Wagner y Strathern identificaron en

importante en la organizacién. Este es el caso de un conjunto de Ejidos cuya organizacién es ajena al
proyecto ejidal. Me refiero a los ejidos de Sewerachi, Norogachi y Papajichi. Por ejemplo, Sewerachi tiene
tres puntos de reunidn y tres grupos de autoridades, como si el ejido se fragmentase por su disposicion
geografica y por decisidn de los raramuri. asi, Sewedchi, Nakasurachi y Tajirachi funcionan cada uno como si
fuese eso que se denomina “cabecera ejidal” tanto administrativa como politicamente. La organizacién de
las fiestas no obedece, evidentemente, los limites ejidales y se rige por los vinculos-caminos del parentesco
y la vecindad. Asi, las personas de Sewerachi hacen fiesta con la gente de Norogachi y Papajichi y no con
aquellos de su ejido, es decir de Tajirachi. Incluso en el mismo Papajichi, existen hoy dia, y no
necesariamente por la distancia, sino por un conflicto entre familias, por escisidn religiosa y de intereses dos
organizaciones politico-religiosas raramuri. Donde la mas reciente busca su autonomia ejidal. Basta con esto
para mostrar que la sociabilidad raramuri no se delimita al ejido, pero que en ocasiones dialoga con él como
forma territorial y de organizacion.
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Melanesia. Sociedad e individuo presentan una serie de cualidades y una naturaleza
comun (desde nuestra fabrica conceptual), pero los problemas que provocan son
diferentes en cada lugar, porque recordemos que el contexto hace parte del significado y
gue éste no es un simple “marco” de comprension. En este sentido es que me pregunto,
écomo, al explicar la sociabilidad raramuri, se ha presentado conceptualmente esta
oposicidén y qué formas particulares ha adquirido?

En la Primera Parte inicié algunas reflexiones sobre la teoria social raramuri que
aqui retomaré, sélo recordando que mi objetivo no es describir la sociedad raramuri, sino
indagar qué es “lo social” para ellos, tal como lo he hecho al inicio de este apartado al
hablar de soledad y timidez. Comenzaré mostrando cémo se pasé del modelo de grupos al
modelo de redes en esta fabrica de lo social de la que habla Wagner en las diferentes
etnografias que me anteceden, para luego exponer cémo el concepto de redes es
insuficiente para traducir aquel de caminos que ha surgido de la antropologia raramuri.
Por ultimo, presentaré cémo la individualidad y los caminos configuran la sociabilidad
raramuri para dar cuenta de por qué la nocion de comunidad no es compatible con una
sociologia raramuri.

Advierto que al revisar etnografias sobre raramuri, como las de Bennett y Zingg
(1978) y Kennedy (1970), asi como de otros autores’’, observé que aquello que era
definido como /o social por cada uno de ellos era variable y demarcaba un campo de
contenido diferencial (parentesco, territorio, psicologia, religion, etc.). Hecho que muestra
como los limites de “lo social” y sus fronteras con “lo individual” son flexibles y fragiles
conceptualmente para nosotros, abriendo la posibilidad de redefinicién de estas y otras

nociones, en un movimiento reversible, desde la antropologia rardmuri.

! por cuestiones de espacio no describiremos los trabajos realizados por C. Basauri (1929) sobre el cambio
cultural, H. Passin (1943) sobre parentesco y organizacion social, J. Fried (1969) sobre la vida raramuri en
general. Es preciso destacar el trabajo de Fried, ya que de manera amplia analiza el papel del patrén de
asentamiento disperso en rancherias, las formas de propiedad y herencia de la tierra, asi como la movilidad
en el territorio como parte de la organizacion social rardmuri. Ademas identifica algunas unidades locales y
territoriales de organizacion como: el pueblo y contactos interpueblo tales como 1) relaciones de
intercambio comercial, 2) teswinadas, 3) cambios estacionales de casa, 4) exogamia del pueblo y residencia
matrilocal, 5) organizacion de carreras o actos deportivos-rituales y 5) la organizacién de fiestas. Para este
autor, aquello que permite el control social no es el aislamiento como propusieron Bennett y Zingg, sino el
miedo.
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A pesar de que debemos al viajero noruego Lumholtz (1904) las primeras
observaciones etnograficas de la vida social de los raramuri, no es sino hasta 1935 que
Bennett y Zingg (1978) dedican algunos capitulos, como parte de una etnografia general, a
la vida y al control social rardmuri. El esquema bajo el cual describen la organizacion social
rardmuri es el de grupos. No se explicita qué serd entendido por “grupo”, se da como un
hecho y se caracteriza por ser autarquico, cerrado y aislado del mundo exterior, es decir
de la sociedad nacional mexicana. En su etnografia, la unidad mas permanente del sistema
social raramuri es el nucleo familiar; por lo tanto, “el tarahumara lleva una vida de
aislamiento familiar” (ibid:497). Me interesa resaltar los grupos identificados por Bennett
y Zingg:

Los grupos a los que un tarahumara comun pertenece son: primero y antes que
cualquier otro en importancia, la familia; segundo, un grupo vecinal bastante
indefinido, que funciona como factor de unidn en el trabajo, durante la tesgiiinada
y que, levemente aumentado, une en las ceremonias de las fiestas nativas;
tercero, una comunidad o el pueblo, que proporciona reuniones dominicales,
fiestas de iglesia y gobierno. La falta de cohesion del grupo vecinal, quizds se
refleje en la ausencia de sociedades o clubes. Asimismo, en el grupo comunitario
no existen ceremonias de iniciacion que anuncien que un adolescente se ha
convertido en un miembro adulto; como tampoco hay ceremonias de presentacién
para recibir a miembros de otras comunidades (ibid:507-508).

Este modelo de grupos cerrados y autdrquicos no resulta explicativo en su
totalidad de la vida social raramuri. Por ello estos autores hablan de “un grupo vecinal

"

bastante indefinido” que participa en las teswinadas, calificadas como “el mayor
mecanismo socializante de la vida del tarahumara” (ibid:500). La limitacion del modelo de
grupos presentado es que estas reuniones no se conforman por un grupo delimitado y
cerrado, sino que reune colectivos a partir del tejido de diversas redes. Algunos afios
después, Kennedy (1970) retomara este trabajo para reflexionar especificamente sobre la
organizacién social rardmuri.

El objetivo del libro Indpuchi. Una comunidad tarahumara gentil (Kennedy 1970) es

estudiar la organizacidn social de una comunidad de raramuri gentiles por medio de dos

series de factores: la situacién ecoldgica y el complejo teswino. Entre los raramuri,
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siguiendo a Kennedy, hay una ausencia de grupos solidarios encargados de estructurar la
interaccion. “Por ejemplo, no existen grupos corporados ni otros de linaje, sociedades
secretas ni de otro tipo, no hay grupos de status o clases, ni tampoco asociaciones
voluntarias ni grupos religiosos” (ibid:99). La “familia nuclear”, como la llama este autor,
es una excepcion a esta ausencia generalizada de grupos. Sin embargo, los colectivos
residenciales tampoco son permanentes, se modifican y recomponen por la movilidad
estacional que los raramuri practican a lo largo del afio ritual y agricola. De tal forma que
los colectivos familiares son cambiantes y no estan determinados por reglas de residencia,
sino que varian en su composicién, dice el autor, de acuerdo con la conveniencia
individual. Este caracter “individual” también se expresa en las actividades y en la
temporalidad agricola, asi como en las relaciones sociales mismas. Para Kennedy, la
explicacion radica en la adaptacién cultural que ha sido desarrollada histéricamente para
ajustarse al medio ambiente de la Sierra. Esto conlleva a que los individuos tengan una
amplia capacidad de eleccidn y que tiendan a la accidn independiente.

Pero ¢si no hay grupos corporados y si el colectivo doméstico se recompone por la
movilidad constante sobre el territorio, cémo se constituye la organizacién social
rardmuri? Para Kennedy la respuesta se encuentra en aquello que Bennett y Zingg
denominaron “grupo mal definido de vecinos”, es decir, aquella agrupacion intermedia
entre el pueblo y la familia. Kennedy indica que: “este ‘grupo’ es fundamental para la
organizacién social gentil y de hecho constituye la estructura basica de la comunidad para
todos los ‘pueblos’ tarahumaras [gentiles y bautizados]” (1978:109). Asi, la organizacion
social, dice el autor, se encarga de crear ligas co-residenciales y agrega que: “Sobre la
familia y los grupos residenciales y de ranchos, existen otras dos entidades sociales de
importancia que he llamado malla o plexus del tesgiliino (la vecindad de Bennett) y el
pueblo que no se encuentra entre los gentiles)” (ibid:110). De esta forma y a partir de una
institucion rardmuri es como se pasa del modelo de grupos al modelo de redes sociales. La
estructura de estas redes tiene un caracter centrifugo “causado por el hecho de que los
agregados socialmente significativos cambian su locus de una unidad doméstica a otra [...]

De esto resulta un sistema general pléxico de sistemas traslapados de interaccién
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centrados en la unidad doméstica, que se extiende por toda la region” (Kennedy
1970:126). Es decir, las personas que se congregan en una teswinada no necesariamente
coinciden, en su totalidad y como un grupo, en ninguna otra teswinada.

De tal manera que cuando modificamos la escala, las formas se transforman. En
ese desplazamiento que va de la busqueda de grupos (forma que adquiere aqui la idea de
sociedad) a la de redes, vemos que acontece una mudanza de escala y evidentemente de
las formas; pues ya no se habla de una tribu, de un linaje, de un pueblo, de sociedades
exclusivas (de edad, de género, secretas, etc.), sino de un grupo de vecinos que luego se
transformaria, en los textos de los autores y desde su perspectiva, en el llamado plexus
teswino; mismo que no puede ya ser un grupo, esto es: una totalidad cerrada y
autarquica. Ahora me pregunto, ées posible pensar que existe “la sociedad” como un
congregado de redes sin limites precisos, sin centros rectores de organizacién, de poder,
de control, etc.? Quizd, como lo mostraron los melanesistas, la naturaleza de lo social aqui
también es otra y por tanto la de organizacién, poder y control también. Es otro mundo.

En 2010, reflexioné sobre los nodos de las redes, esto es, en los grupos
residenciales. Consideré entonces que dichos nodos funcionarian como puntos de anclaje
en un tejido en constante movimiento. Y aqui equivoqué el camino porque segui la misma
l6gica de los grupos. En otras palabras, continué procurando (bajo la forma de nodos)
entidades auténomas y cerradas, totales e impermeables, sélo que ahora las llamaba
grupo residencial y posteriormente persona. Sin embargo, mientras modificaba la escala,
las formas se transformaban; pues adverti que al igual que en las redes de teswino, la
légica operante en estos espacios relacionales era aquella de “redes” (que traducido a la
antropologia raramuri ahora llamaria de caminos). Ejemplo de esto fueron los cuatro
ejemplos etnograficos representativos que Jorge Martinez, Nashielly Naranjo y yo (en
prensa) documentamos para dar cuenta de como los grupos residenciales se

recomponian®?.

22 . g , . . . .

Para ver los ejemplos completos remitirse al articulo citado. El grupo residencial 1 es un ejemplo de una
pareja de reciente formacion, en un periodo de fusion y con sélo dos residencias. Por lo tanto el tipo de
movilidad que presenta es minima. Los factores que intervienen en la movilidad son: actividad (agricola,
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Incluso, una vez mas y mudando la escala, al indagar los vinculos-caminos de la
persona (Martinez en prensa) fue evidente que la persona no era un nodo en la red, en
tanto que ella misma es una colectividad de almas. Como he advertido, mds que hablar de
un ego o un yo, en este mundo es factible referirse a un si mismo, que en una serie
sintagmatica gradativa, puede devenir en un otro. Este si mismo es colectivo en distintas
escalas, pero su principio de existencia es la vinculacién por medio de caminos con otros
similares microscépicamente diferentes, ya que la colectividad sélo puede ser por la

unicidad e individualidad de cada mismo.

escolar, trabajo temporal migratorio), espacio (dentro del ejido —Kochérare y pueblo de Norogachi—, fuera
del ejido —dentro y fuera del estado de Chihuahua) y temporalidad (ciclo escolar, ciclo agricola y ciclo ritual).
La tendencia de este grupo es la de una movilidad en conjunto. Sin embargo, se presenta cierta movilidad
individual, ya sea del padre, por actividad laboral y migratoria, o de los hijos mayores por actividades
escolares.
El grupo residencial 2 es un ejemplo amplificado del caso anterior. Este modifica su composicién, en mayor
grado, por la integracion de miembros externos a él, que en su mayoria son hijos de los hijos de Francisco y
Pilar. En este caso vemos como las estructuras del sistema del parentesco se articulan con las nuevas légicas
socioecondémicas que viven los raramuri. La migracion a las ciudades que experimentd la descendencia de
esta pareja no se traduce, aparentemente, en un dislocamiento total de los vinculos con sus padres, a pesar
de la distancia espacial y emocional que implicé su salida del ejido de Norogachi. Tal vez ellos no regresen,
pero sus hijos vuelven por temporadas para “ser educados como buenos raramuri” por sus abuelos. En este
mismo ejemplo queda claro que esta estrategia de transmision del conocimiento no es exclusiva de los
migrantes, sino que sigue un patrén anterior, que los mismos nietos practican, por decisidon propia, aun
morando en una rancheria cercana a la casa de los abuelos. Tal como se ejemplificaba en el grupo
residencial 1.
El grupo residencial 3 es un claro ejemplo de la complejidad que presenta un colectivo de parientes que se
encuentra en procesos de fusion y fision. Con la conformacidn de nuevas parejas, la herencia de las tierras y
las relaciones de afinidad, la movilidad de un colectivo de parientes, asi como la recomposicién de grupos
residenciales se intensifica cuantitativamente a pesar de que las variables contindan siendo las mismas que
en los casos anteriores. Este grupo residencial permite corroborar que no existe “una norma” para dar
cuenta de la movilidad sobre el territorio o de la conformacién y composicidn de los grupos residenciales y
mucho menos una férmula para hablar de familia (padre, madre, hijos, etc.), sino de estrategias y de la
flexibilidad que forma parte estructural del sistema social rardmuri.
El grupo residencial 4 es un ejemplo de un tipo de movilidad mas compleja y a la vez, de la adaptacién de las
estrategias antes descritas a un contexto urbano. Este colectivo parental se segmenta inicialmente en tres
espacios residenciales, el mas numeroso radica en la ciudad de Chihuahua, donde los migrantes se
insertaron en un grupo ya establecido, ddndole una nueva morfologia. Los otros miembros se encuentran en
un constante flujo y tienen otros dos lugares de residencia. La particularidad de este colectivo es que en
algunos periodos del afio todos se reldnen en la sierra y se convierten en un grupo residencial Unico que a su
vez es receptor de otros integrantes. Inclusive, al interior de este colectivo parental encontramos una
variante de grupo residencial y una relacidn que hasta ahora no hemos analizado: entre ahijados y padrinos.
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Asi, para los rardmuri, una persona es siempre un ser particular, tal como lo
indiqué al hablar de la soledad y la timidez. Al analizar la ritualidad mortuoria bajo la
forma de un proceso, Fujigaki (2005) ha indicado que la muerte concentra la totalidad de
la persona en un hecho social total maussiano.

Podriamos pensar que la muerte es como una piedra lanzada en una red, que provoca que
el tejido se estire y tense hacia donde fue lanzada. La tensidn provocada en ese tejido es
multidimensional, se expande en el tiempo y en el espacio, y se potencializa un
microcosmos en los ambitos mds importantes de la cultura: el religioso, el econdmico, el
social, el cultural y el politico (ibid: 211).

La imagen de la red evoca a los vinculos-caminos que sirven como principios a la
sociabilidad raramuri. Esta teoria de la persona Unica se expresa de manera maravillosa en
los rituales mortuorios porque en torno a la figura del “muerto” se concentra
potencialmente la totalidad de los caminos que éste construyd a lo largo de su vida; dicha
totalidad potencial es la que al actualizarse invierte la mayor cantidad de recursos posibles
(econémicos, humanos, temporales) para una serie de rituales: “en ellos se realiza la
maxima recreacién y rememoracién publica que de una persona se hace por Unica y por
ultima vez” (ibid). Los rituales mortuorios son un microcosmos de la vida individual. Ya
Fujigaki (2005 y 2009) ha desenredado cuidadosamente este micro tejido en la ritualidad
funeraria y en los conceptos de muerte raramuri. A continuacién presentaré como es que
se tejen, durante el transcurso de la vida de las personas, estas redes con la finalidad de
dar cuenta de una teoria social raramuri o bien de la sociologia que hace parte de Ila
antropologia raramuri.

Si partimos entonces de la teoria de la persona Unica rardmuri y su definicién
relacional, entonces resulta pertinente analizar su constitucién corporal y animica a partir
de las relaciones sociales en torno a las cuales se construye. El cuerpo y las almas raramuri
estan cargados de una singularidad ontolégica de la cual ya he hablado. El cuerpo vy el
alma, mucho antes de nacer, definen algunos lugares que el nuevo ser ocupara en al
menos dos redes sociales respecto a sus parientes mortales y a sus parientes divinos; ya
gue esta filiacion parental se extiende hacia la deidad solar, Onortame; y, como se ha

indicado, esto genera una distincidon fundamental con la otredad inmediata: los mestizos.
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Entonces, se nace en (a) unos caminos de parentesco donde el orden de nacimiento y el
género son definitorios de las posiciones; y se nace en (b) unos caminos de parentesco
con la divinidad que distingue a los raramuri de los no-rardmuri. Ambos caminos
parentales conforman urdimbres independientes a las del plexus del teswino. No
obstante, pueden entretejerse unas con otras o sobreponerse unas sobre otras.

La sociologia raramuri, o su teoria de lo social, esta incorporada. Sociologia que es
carne y alma, y por lo tanto deberia incluir como uno de sus fundamentos la teoria
raramuri de la persona Unica. En esta sociologia, la individualidad juega un papel particular
en la vida social e incluso es definida y vivida de manera particular. En otros trabajos
hemos indicado que el estatus de persona, en el pensamiento raramuri, es dado por el
nombre.

A diferencia de otros seres que tienen alma [como los raramuri] y por tanto capacidades
cognitivas, los raramuri junto con los mestizos (chabochis) son los Unicos seres que tienen
nombre. ¢ Qué significa tener un nombre? A diferencia de otras culturas estudiadas por M.
Mauss (1971[1929]), el nombre entre los raramuri no define la personalidad, ni la posicién
del individuo. En este caso lo que dota de un lugar particular en la reticula social a las
personas es la relacion que se establece al otorgar un nombre, la cual no sélo se expresa
entre el nombrado y el que ha dado el nombre, sino también entre grupos [domésticos] y
redes sociales distintas. En otras palabras, al otorgar un nombre se generan vinculos de
inscripcion del recién nacido y de su grupo doméstico a otras redes sociales. Los cuales
permiten ampliar su participacidon en lo que Kennedy (1970) denomind el complejo del
teswino y por tanto sus redes de alianza, cooperacién e intercambio” (Fujigaki y Martinez
2008:440-441).

Detengdmonos en la cita anterior y puntualicemos algunos cambios en nuestras
interpretaciones. El nombre, para los raramuri, es un componente de la persona, por tanto
estd articulado con su personalidad. La particularidad cultural del nombre en esta
sociedad es que su definicidn es relacional, no substancial. En otras palabras, los nombres
son expresiones de relaciones que se construyen, modifican o destruyen, no componentes
substanciales de la identidad de cada sujeto, como resulta ser en nuestro propio sistema
de denominaciones. En consecuencia, los titulos individuales pueden innovarse,
modificarse o desaparecer, pues éstos dependen del mantenimiento y de la actualizacién

de los vinculos que le han dado origen. Como consecuencia las personas raramuri son
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capaces de modificar libremente sus nombres a lo largo de su vida, dependiendo de
situaciones muy diversas y de elecciones particulares. En este sentido, los cambios en la
vida podran reflejarse en los nombres. Por ejemplo, una persona puede tener hasta tres o
cuatro nombres —de acuerdo con los ritos de agregacidon-denominacion que se describen a
continuacioén. Estrella puede también llamarse, Ana, Karina y Guadalupe. Mas tarde, a lo
largo de su vida, Estrella Ana Karina Guadalupe puede dejar de usar alguno de esos
nombres o incluso todos ellos, todo respondera a la estabilidad de las relaciones con las
personas que la denominan asi. Inclusive, ella puede adquirir nuevos nombres y llamarse
Andrea o Juana. Este ejemplo hipotético resume algunas de las posibilidades observadas
en trabajo de campo, lo cual no implica que todas las personas experimenten estos
cambios de nombre, sino que es una posibilidad.

El nombre también estd vinculado con la posicién del individuo. Pero no es el
nombre el que da la posicién, sino que a través de los nombres se expresan vinculos. Es
decir, con cada nombre adquirido se consigue un lugar especifico en los campos de
sociabilidad: un colectivo de personas se refiere a otra persona con un nombre especifico,
como una manera de distinguir la pertenencia a tal colectivo. Este es el motivo por el cual
adquirir, modificar o eliminar nombres mantiene correspondencia con las actualizaciones,
renovaciones o cancelaciones de relaciones especificas. Es preciso volver a la pregunta,
équé significa tener un nombre? Mas alla de las implicaciones y consecuencias ontoldgicas
qgue el nombre pueda tener y que ocuparian un articulo en si mismo, lo que nos interesa
resaltar de los nombres raramuri es el papel que ocupan en el desarrollo de la vida,
particularmente porque son materializaciones de vinculos-caminos alternos al parentesco
—mortal y divino—vy al plexus del teswino.

Los nombres son también expresiones de otros caminos. Sin embargo, la red que
conforman no es un agregado al plexus del teswino como anotabamos en la cita anterior,
sino que constituyen vinculos-caminos alternos con un desarrollo independiente que se
entrecruzan y sobreponen para componer un tejido de diversas dimensiones que

constituye la sociabilidad raramuri. Cada persona puede tener uno o varios nombres, esto
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dependerd en primera instancia de los ritos de agregacidn-denominacién —término
tomado de Van Gennep (1969)- a los que el infante sea sujeto.

En otros trabajos (Martinez y Guillén 2005, Fujigaki y Martinez 2008), identificamos
en Norogachi tres rituales de agregacion-denominacion: el mo’oremdka, el bautizo
catdlico (bawi’roma) y dar un nombre con teswino. Una mujer comentd que su hija tenia
tres nombres, Alicia Virgilia —nombre de la mo’oremaka—, Karina —nombre del bautizo
catdlico y del registro civil- y Guadalupe —nombre de cuando “le echaron la sal (Martinezy
Guillén 2005.:181). Regionalmente encontramos una diversidad de titulos para estos ritos
(ver Lumholtz 1904, Bennett y Zingg 1978, De Velasco 1987, Naranjo 2009); e incluso en
una misma rancheria formas diversas de su ejecucién (Martinez y Guillén 2005). Sin
embargo, de manera general es posible referirse al menos a los primeros dos, los cuales
tienen como factor comun el otorgar un nombre a los recién nacidos. Como se ha dicho,
los nombres dados a los infantes, al ser una objetivacion de un vinculo, tienden a ser
diferentes en cada rito. Asi, cada uno de estos nombres adscribe a la persona a distintos
colectivos, e incluso dicha vinculacidn sigue logicas diferentes.

El mo’oremdka se efectua al rayar el sol, generalmente participan los padres del
recién nacido y un owirtame (El-que-cura). Los padres del infante eligen al especialista
ritual por el reconocimiento social que goce de ser “un buen doctor”, ya que este
especialista serd el encargado de cuidar al nifio (durante la vigilia y el suefio) y guiarlo por
el buen camino que todo rardmuri debe seguir. El espacio ritual, en forma circular, es
demarcado por una cruz orientada al este, el infante es sostenido entonces por el
owiruame quien de manera variable pasard ocote, olotes encendidos y un cuchillo por la
cabeza, los hombros, el pecho y la espalda del infante. En ocasiones también se quema
tascate (Juniperus flaccida, J. deppeana, J. monosperma) para generar un humo blanco,
denso y dulce que sirve en éste y otros ritos como elemento purificador. También se
puede ofrecer “bebida”, es decir, preparados liquidos de palo hediondo, palo mulato y
mezcal, bebidas medicinales usadas en el resto de los rituales. El owirtiame, con el nifio en

brazos, debe presentar u ofrendar al infante a la cruz, hacia el este, el oeste, el norte y el
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sur, siguiendo una férmula ritual basada en los cuatro rumbos. Cada ofrecimiento consiste
en realizar vueltas en el propio eje en sentido antihorario y vueltas alrededor de la cruz.

Este rito de denominacién-agregacién tiene varios objetivos. Uno de ellos es
otorgar un nombre al nifio. Otro es reafirmar el ingreso de esta nueva persona a la
sociedad rardmuri por medio de su adscripcién al culto solar, hecho que lo diferenciara de
otros seres humanos: los no-raramuri. Ademas, este ritual funge como un canal de
presentacion al Sol. Finalmente, el owirdame sera el protector del infante hasta que uno
de los dos muera, lo protegera del rayo y cuidara de su alma en los suefios, serd su guia en
el camino de la vida. Por este motivo, el principal vinculo establecido en este rito es entre
el infante y el owiruame.

El nombre que ha sido dado en este ritual sera aquel que utilice el owirdame vy
algunas personas que participen de sus redes sociales para referirse al infante. Por lo
tanto, este nombre expresa el vinculo creado entre el recién nacido y el especialista ritual.
Es preciso resaltar que los padres del infante y el especialista no se convierten en
“compadres”, la relacién y los vinculos-caminos van del infante al especialista ritual.
Entonces, es posible que este infante pertenezca a colectivos que son ajenas a sus
progenitores. Esta posibilidad es una expresion mas del papel de la individualidad en la
vida social raramuri; dado que desde el nacimiento todo raramuri tiene la capacidad
potencial de tejer vinculos-caminos de manera individual.

Hemos visto que en el mo’oremdka la relacidon construida y objetivada por el
nombre se entabla exclusivamente entre el infante y el owirdame. El bautismo catdlico
sigue una légica distinta, aunque una de sus funciones también sea otorgar un nombre al
recién nacido. Este ritual marca la distincion intraétnica entre rardmuri pagdtuame
(bautizados) y gentiles (no bautizados). Ba’wiroma es el término utilizado para hablar del
bautismo catdlico. En Norogachi, son celebrados los domingos en la iglesia del pueblo
después del sermdn de las autoridades raramuri. Asisten los padrinos, los padres, el recién
nacido y el sacerdote. Los padrinos eligen el nombre del infante y lo comunican al
sacerdote, quien lo anotard en un cuaderno de registro, para posteriormente verter agua

sobre la cabeza del nifio y decir algunas oraciones en espafiol o raramuri. El sacerdote
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enciende una vela con la que marcara cruces en la cabeza del nifio, la cual significa la luz
qgue guiara el camino del alma durante la vida y después de morir. En los bautizos, las
cruces que el sacerdote marcard al nifio seran las seguidas al persignarse, una en la frente
para alejar los malos pensamientos, otra en la boca, para las malas palabras, una en el
pecho para los malos sentimientos y una que va de la cabeza al pecho.

En este rito se establecen varios vinculos-caminos. Uno de ellos es entre el infante
y aquella pareja que otorga el nombre y otro es entre esta pareja y los padres del infante.
Incluso, la pareja que dota de nombre al infante no necesariamente son conyuges, por lo
cual también es posible que se establezca un nuevo lazo entre ellos. Jorge Martinez
(2009), al analizar un caso de estudio sobre estas relaciones en el ejido de Norogachi, ha
indicado que existen claras tendencias para la conformacién de estos vinculos®: 1) los
padres del infante tienden a elegir entre sus parientes colaterales; 2) el siguiente
pardmetro de eleccién implica cierto estatus social y por tanto puede elegirse a un
pariente ascendente, pero nunca a uno descendente; 3) finalmente este es un espacio
para establecer relaciones con los mestizos del pueblo. Asi, el vinculo mds importante es
aquel generado entre “compadres”. Evidentemente, el compadrazgo implica algunas
particularidades raramuri. Una de ellas es que “hacerse compadre” es “hacerse como
hermanos”. Por tanto, el compadrazgo conlleva entonces a una relacion de respeto y
fraternidad, solidaridad e intercambio preferencial que generalmente sélo se mantiene
con los hermanos.

En el caso del bautismo, la relacion de compadrazgo se sobrepone a la del
padrinazgo, hecho contrario a lo que sucedia en el ritual del mo’oremdka. Los padres
generan asi vinculos-caminos alternos para ellos, como pareja, y una consecuencia es la

derivacién de este lazo para el infante, quien sera tratado por sus padrinos como un

2 J. Martinez (2009) indaga por primera vez las relaciones de compadrazgo entre los rardamuri y su
importancia en la vida social. Advierte que en la regiéon de Norogachi una persona puede tener hasta 16
compadres, tan sélo de las ceremonias religiosas, escolares y de otro tipo, por cada uno de sus hijos. De tal
manera, estas redes se multiplican exponencialmente para cada persona y permiten observar cémo se teje
una urdimbre personal que sale del ejido y de la regién, y que ademas es indicativa del estatus social,
cultural y econémico de cada persona.
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“hijo”. Asi, el infante pertenecerd a una nueva red, pero sobre todo los padres ampliaran
las propias en cada compadrazgo establecido, ya sea de sus propios hijos o a través del
bautizo de otros. Estos vinculos-caminos son alternos al parentesco, asi como al plexus del
teswino, pero se vinculan, entretejen y sobreponen. Asi, es posible que al ser hermanos,
dos personas se conviertan en compadres o que al coincidir durante un tiempo en algunas
teswinadas, las personas no emparentadas acuerden ser compadres. Es preciso resaltar
que en cada red de vinculos-caminos se mueven objetos (materiales e inmateriales) y
formas de intercambio particulares, de ahi que las logicas que rigen la constitucion de las
relaciones sean especificas y diferentes.

Hasta este momento hemos revisado cdmo algunas premisas de la teoria rardmuri
sobre la persona forman parte de su concepto de sociabilidad y en consecuencia de su
sociologia y de su teoria social. A través de los nombres puede observarse como se tejen
vinculos-caminos alternos a las del parentesco y a las del complejo del teswino. Estas
redes que podriamos denominar de parentesco ritual enlazan al recién nacido a dos redes
gue siguen logicas distintas: infante- owirtiame (c) y ahijado (ondrari)-padrino (ondrari)
(d).

Posterior a estos rituales de agregacion, la vida de los infantes puede ser descrita
como una preparacién para la union conyugal, de la cual ya he hablado ampliamente. Los
nifios (towi) y las nifias (tewé) tendran que madurar en sus cuerpos y en sus almas. Para
ello es necesario desarrollar ciertas actitudes dadas del “ser mujer” y del “ser hombre”. La
primera red que se amplia con estas uniones es la de los afines. Primero por las redes que
deben ser tejidas en torno a las figuras de los hermanos, hermanas, padre y madre del
conyuge. Recordemos que los vinculos sociales no son transferibles y van de persona a
persona, lo cual tiende a generar graves conflictos de intereses. Segundo porque al
formarse un nuevo matrimonio, residira en la casa de los padres de la mujer o del hombre
por un tiempo variable, generando ciertas dinamicas de reconfiguracién de los colectivos
residenciales. La siguiente red que se actualiza, aunque quiza existia ya potencialmente,
es la del teswino, ya que la nueva pareja podrd organizar teswinadas. Estas redes se

constituyen a través de otras redes “ya preestablecidas por su individualidad”. Con Ia
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unién conyugal, como ya se mostrd, también se amplian las redes del parentesco ritual
mediante la forma de “compadrazgos” y “padrinazgos”; las cuales a su vez pueden surgir
de las redes de parentesco consanguineo o por afinidad, o de las redes del teswino. De la
misma manera, estas redes de parentesco ritual pueden producir redes de teswino o
incluso, en un futuro, de parentesco por afinidad. Finalmente, la participacion ritual a
través de la toma de cargos, como es en el caso de Norogachi, genera redes alternas que
llamaremos vinculos-caminos rituales. Tomemos como ejemplo dos periodos rituales que
convocan a toda la poblacion raramuri del ejido de Norogachi: la Semana Santa y las
festividades invernales. En ambos se organiza un numero de grupos de danza
determinados, de acuerdo con las doce regiones en las que se secciona el ejido. Durante la
Semana Santa, cada grupo de danzantes —llamados pintos en esta region (para otras
regiones ver Bonfiglioli 1995, Garrido 2006 y Pintado 1998)- cuenta con dos o tres
musicos que tocan pesados tambores y flautas de carrizo, asi como por dos o tres
bandereros o dirigentes de la danza. De igual manera la fiesta es organizada por el
banderero mayor, llamado en Norogachi alapérsi. De tal manera que cada hombre puede
participar en estos vinculos-caminos rituales como: danzante, musico y banderero (de un
grupo de danza o de toda la fiesta). Para el caso de las festividades decembrinas es similar.
La danza y los danzantes son conocidos en Norogachi como matanchin (para un analisis
detallado en la zona de Tehuerichi ver Bonfiglioli 1995). La estructura de los grupos es
similar a la de Semana Santa: dos o tres dirigentes llamados mondrkos, musicos, dirigentes
del grupo que no participan llamados chapeyd y los danzantes. No es de nuestro interés
ofrecer detalles exhaustivos de estos bailes y festividades, pues esto implicaria todo un
trabajo mayor. Aquello que se busca exponer es cémo existen diversas formas de
participar en la vida ritual, al menos en estos dos periodos. Fujigaki (2005 y 2009) ha
mostrado cdmo durante los rituales mortuorios, estas redes de danzantes se actualizan.
De tal manera que aquellos compafieros de musica y danza asisten, para danzar, en las
fiestas del difunto. La danza es exclusiva para los hombres, de la misma manera que la
organizacién de la fiesta y el cumplimiento de la logistica es exclusividad de las mujeres.

Por ello, las mujeres son parte de los grupos de danzantes, pues trabajan igual que ellos
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en la ejecucion de la fiesta y en la continuacion de la costumbre. Recapitulando. La unién
conyugal es un parteaguas en el tejido y la reconfiguracion de vinculos-caminos como: los
caminos de parentesco por afinidad (e), los caminos de parentesco ritual (f), los caminos
de teswino (g), los caminos rituales (h) y los caminos politicos (i).

He tratado de mostrar cdmo para cada individuo estos caminos son unicos, lo cual
es sistematico con la teoria rardmuri sobre la persona. De la misma manera, se ha
expuesto cdmo la individualidad, expresada en la soledad y la autonomia, es una
condicion para el establecimiento de cualquier relacién social y por tanto son un
prerrequisito de la colectividad. De esta manera, la antropologia raramuri contiene una
sociologia, donde un otro concepto de individualidad funge como el principio de todo
colectivo y de una sociabilidad desarrollada mediante una serie de vinculos-caminos. Asi,
luego de este recorrido etnografico, es posible afirmar que la sociabilidad rardmuri esta
lejos de adherirse a una légica de grupos (sustentada sobre la dicotomia sociedad-
individuo y que de alguna manera fue impuesta en la figura territorial del Ejido) e inclusive
gue la imagen de redes es insuficiente para la traduccion de su teoria social.

Por ejemplo, repensemos el concepto de individualidad raramuri como factor-
fundamento de la socialidad. En principio utilizar esta etiqueta puede ser problematico,
primero por el lugar inmediato que ocupa en nuestra propia fabrica de lo social al
conformar la dicotomia individuo-sociedad, como ya lo he dicho arriba; segundo porque
es sabido —como un hecho discursivo casi dado— que la individualidad es exclusiva de
ciertos colectivos urbanos. No obstante, considerando la autodeterminacion, la soledad y
la particularidad (unicidad) de cada raramuri, écémo podria llamar o traducir esta nocién a
nuestro propio vocabulario conceptual? Es evidente que la individualidad rardmuri es otra,
como también ya lo he sefialado, pero entonces ¢seguiria siendo individual?

Repensemos entonces la nocidon de persona raramuri antes descrita. Digamos, a
partir de la etnografia, que se nace siendo multiple —no dividual como lo serian los
melanesios—, en tanto que un colectivo de almas o un alma fragmentada habita el cuerpo
de cada raramuri. Cada momento de la existencia antes sefialado no son mas que andares

o0 maneras de hacer caminos, analogos entre ellos, en tanto que comparten un campo de
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moralidad. Aquello que los hace variar son las técnicas del hacer y las formas que
adquieren.

De tal manera que los caminos de la sangre, de las almas (en el suefio o en el
ritual), del parentesco, de la sierra, del compadrazgo, de los afines, de los colaterales, y
todos aquellos que puedan actualizarse e inclusive los potenciales, son una muestra de
gue los caminos del teswino son sélo un tipo mas de ellos, una expresion mas y no un eje
rector de una forma social, o de una sociedad. Sugiero esto porque al enfrentarnos a estos
caminos que se cruzan, construyen y borran con los andares raramuri, se logra hacer
visible —dejando de dar un valor predominante a factores ambientales y ecoldgicos sin
ignorarlos— el papel de la autodeterminacién otorgado a cada persona por los propios
rardmuri. Asi, si volvemos nuevamente a los ejemplos de recomposicién de grupos
residenciales es posible indicar que junto con las condiciones migratorias, econdmicas,
ambientales y otras, la decisidon de cada persona es constitutiva de tal recomposicién y de
la movilidad. Esto no es un detalle a mas, para los rardamuri, el respeto de las elecciones
individuales es considerado como algo de suma importancia para la maduracion de las
almas de los nifios y ello es sistematico con toda una forma de hacer el mundo, un mundo
colectivo per se.

Entonces, un rardmuri nace colectivo dentro de si y a lo largo de su vida se
individualiza mediante el hacer caminos, cuya “naturaleza” dada es ser colectivo o
multiple. La condicion de esa individualidad como persona es su multiplicidad interna, y la
condicidn de la colectividad externa es su individualidad propia. Aquello que posibilita tal
conexidon son los caminos y su transformacion; misma que sigue aquella estructura
estética donde un tipo sirve como modelo a cada elemento del colectivo, el cual serd
Unico en tanto sus modificaciones sean casi imperceptibles o microscopicas. Como he
dicho, esto a su vez permite que los caminos cambien de forma, conservando de esta
manera su contenido. Puedo decir que luego de un par de afios de reflexién que estas
breves palabras pueden ser una traduccién de la sociabilidad raramuri.

Finalmente, luego de varias vueltas de rosetdn, vuelvo al punto de partida, los

individuos en esta sociedad son caminos (dentro de ellos y fuera de ellos, se hace camino
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siendo-se y haciéndose camino). No hay nodos, sélo relaciones y a partir de ellas
posiciones potenciales. La socialidad es una suerte de virtualidad social de donde pueden
extraerse sociabilidades actuales (como del disefio virtual e infinito de las fajas se extraen
las fajas mismas, o como el Diablo mismo que extrajo de esta virtualidad social su propio
campo de moralidad). Ahora es posible dar cuenta de por qué los rardmuri no conforman
comunidades ni grupos, sino caminos colectivos constituidos por almas, individuos, los
mismos y en ocasiones los otros... Y cdmo es que estos caminos son andlogos entre ellos y
se transforman unos en otros.

Si desde esta dptica repienso el trabajo de Olivos en Cieneguita de la Barranca, no
podria decir que estas “comunidades raramuri” no se adaptaron al esquema Ejidal; sino
que los colectivos raramuri y los ejidos son dos mundos diferentes con socialidades
distintas, donde uno promueve la territorializacién, los limites, los nucleos estables, la
concentracion, la igualdad de la unidad, la homogeneidad y la totalidad-totalizacién;
mientras que el otro apuesta por los caminos, los colectivos variables y la diferenciacion-
autodeterminacién individual. También es evidente que estos mundos diferenciados
presuponen dos formas de humanidad diferenciales, y con ellas pre-suponen también al
menos dos campos de moralidad que conllevan a su vez a la reproduccién y a la creacién

de mundos disimiles.

Si son comunidades

Pese a todo lo dicho, los rardmuri si conforman comunidades. Sin embargo, partiendo de
su sociabilidad, es decir, de su propia definicién de lo social que comohemos visto no es
comunitaria ni grupal. Habria entonces que preguntarse ¢qué es la comunidad para los
raramuri? La respuesta a esta interrogante, siguiendo a F. Lartigue (1983) se encuentra en
el modelo comunitario impuesto durante el siglo XX por la forma-Ejido, la cual “llevd
paulatinamente —dice el autor— a las comunidades raramuri a pensarse como “ejido”
(Lartigue 1983:464). Yo agregaria que llevé a los rardmuri a ser comunidades, en tanto se

hacian Ejidos.
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Como anota Lartigue, algunos historiadores y etndlogos etiquetan la organizaciéon
social raramuri hasta el dia de hoy como “comunidades”; las cuales se fundamentarian en
la “tradicion” y en la “autonomia”, entendida laxamente como aislamiento, producto del
abandono del control estatal. No obstante, coincido con este autor en que la autonomia
raramuri no puede ser pensada como un hecho a priori que cimenta a “la sociedad
rardmuri como comunidad”. Por el contrario, es preciso dar cuenta de la autonomia como
un proceso histérico que implica una actuacidn por parte de los raramuri en la
conformacion social del México actual. “La autonomia politica es una categoria que para
los tarahumaras siempre refiere la legitimidad comunal a su legitimacién por el Estado”
(ibidem).

La reduccién a “la comunidad” del siglo XX, no es mds que un efecto directo de la
organizacion ejidal, necesaria —dird Lartigue— para el aprovechamiento de los bosques. La
reforma agraria constituyd para los raramuri una alternativa ante las jerarquias locales,
mediante ella podian reactivar formalmente una comunidad de pueblos con legitimidad
integrada exclusivamente por raramuri. De tal manera, que ellos se insertan en la politica
y en la economia regional bajo la forma de comunidades ejidales. Para los raramuri, el
proyecto comunal nunca se penso fuera de la legitimacion del Estado mexicano. De hecho:
“No es mas que frente a los procesos politicos que se desarrollan en la regién y en la
formacién nacional que los tarahumaras piensan su organizacién comunal y sus propias
politicas comunales” (ibid:104). La participacion de los Ejidos en la explotacidn forestal es
imprescindible, por lo que es preciso pensar en ellos, como el enclave que permite la
generacion de la forma-comunidad-rardmuri, cuya finalidad era su integracién econdémica.

Quisiera que el lector imaginara bajo este marco, qué fue para los raramuri de
1920, 30’s 40’s, 50's, 60’s, 70’s, 80’s conformar un “nucleo de poblacidon” para ser duefos
de la tierra y luego, quiza una vez que lo hicieron, fueron informados que ya no era asi,

IH

qgue el “mundo” habia cambiado y que la propiedad podia ser vendida y privatizada (esto
luego de la reforma constitucional al articulo 27 de 1994). Inclusive, pido que el lector
imagine qué es para los raramuri tener que pensarse como un “grupo” para vincularse con

proyectos del Estado México o del Estado de Chihuahua o del Municipio o incluso de las
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ONG'’s nacionales e internacionales. Y luego de este ejercicio de imaginacion, que tal vez
para los raramuri va del campo de la creatividad a la creacién del mundo, describiré cémo
fue que Norogachi actualmente es una comunidad ejidal, porque los raramuri

actualmente si existen como comunidades.

De lo que trajo el ejido 2...

Norogachi (ni todos los indios son iguales —ni entre ellos, ni entre tarahumaras...)

Mientras que en algunos Ejidos del Kawi, ésta forma de ordenamiento territorial trajo
consigo rupturas y des-embonamientos de las formas —como el caso de Cieneguita de la
Barranca o resistencias de colectivos que se autoproclamaron una comunidad agraria para
defender el bosque, como el caso de Pino Gordo (Ramirez 2007)—, en otros lugares se cred
un embone de estas formas. En otras palabras, el Kaw/ devino en una multiplicidad de
formas de mundos posibles para los rardamuri y para los mestizos serranos. Siguiendo una
vez mas a Lartigue estas transformaciones tiene que ver con la explotacién de los recursos

madereros:

Es como ejidos que las comunidades tarahumaras entran a ser agentes de los sistemas de
relaciones sociales bajo los cuales se desarrolla el aprovechamiento de los bosques
serranos. Es como grupos de usufructuarios de un derecho colectivo ejidal sobre sus
tierras y bosques que se considera a las comunidades tarahumaras como elementos
organizados y organizables por y para el desarrollo de la produccién social. Es en la
medida en que se presentan como ejidos, ejidatarios, asambleas ejidales que deciden y
comisariados ejidales que actuan, que los grupos locales tarahumaras y sus autoridades
son considerados como duefios de bosques, productores de madera y empresarios
forestales; leyes y decretos, diversos y sucesivos, contemplan que es como ejidos o
comunidades que los grupos locales adquieren derechos y funciones en el proceso social
de extraccion forestal, de produccién maderera (1983:107-108).

Ahora, si considero el caso de Norogachi, esto puede ser correcto. En otro trabajo
indicaba que en este caso (Martinez 2008:84-85): “el ejido se ha transformado en una

unidad territorial y organizacional segmentada en regiones, cada una de las cuales
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contiene una o varias rancherias®*. A cada regién corresponde un capitan y un mayora, en
total el gobierno rardmuri estd constituido por veinticuatro personas que son coordinadas
por dos generales y tres gobernadoreszs. Cada regioén tiene un grupo de danzantes para
cada ciclo ritual: semana santa (pintos) y fiestas decembrinas (matachines). Lo que quiero
mostrar es que la base de la organizacidn territorial sigue las distinciones de género, en
este caso masculinas a través del valor tres: hay tres gobernadores encargados de dirigir
doce regiones”. Evidentemente, los principios de organizacion responden a un sistema
l6gico y cosmo-politico regido por los valores 3 y 4, pero que estan constrefiidas por la
forma-Ejido.

Como bien sefiala Lartigue y como también lo ha expresado Sariego en otro
momento (2002), el sentido de sociabilidad de los raramuri se adapta mal al esquema
oficial indigenista de la ciudad, primada mestiza y su hinterland indio. O me permitiria
decirlo inversamente, desde el punto de vista de los rardmuri, los esquemas oficiales

indigenistas se adaptan mal a los raramuri; porque ni todos los indios son iguales.

% ok ok

** En Norogachi hay doce regiones, cada una de ellas conformada por ranchos distintos: 1. Regién Santa
Cruz: Casa Blanca, Tucheachi, Simuchichi, Sisimochi, La Luna, Papuchi, Aquichi, Rosanachi, Rocheachi. 2.
Regién Muracharachi: Tegomachi, Basuchi, Sayawachi, Bamuachi, lwardre. 3. Region Naweachi: Naweachi. 4.
Regidén Rojasarare: Guichochi, Puntecito, lwararé, Requeachi. 5. Region Sayabochi: Sitanachi, Choreachi,
Sitagapachi, Turuseachi y Sekorachachi. 6. Regidn Rekusachi: Morisochi, Tekorichi, Beterachi. 7. Regidn
Kochérare: Tatahuichi, La Junta, Bakochi, Ureachi, Sipochi, Bakasorare, Batoseachi, La mesa de Parewuachi.
8. Regidn Basigochi: Basigochi. 9. Region Sitagapachi: Romichi, Umurachi, Operachi. Sonorachi. 10. Regidn
Gomarachi: Tucheachi, el ojito, Ganochi, el arco, okoweachi. 11. Regidn Wiyorare. 12. Region Siquirichi:
Rurachi, Bakabochi.

> Descripcidon de las funciones de las autoridades oficiales por Antonio Sandoval, gobernador principal de
Norogachi en 2006: Tres Gobernadores, su distintivo es el baston de mando. Son los encargados de aplicar
justicia, de supervisar la correcta realizacién de las fiestas y de la continuidad de la costumbre. Esto se hace
a través de distintos medios: el sermdn de cada domingo, los juicios publicos, su actuacion en las fiestas y el
consejo personal. El principal tiene el sello, él es el papa de todos los demas. Los tres gobernadores tienen
las mismas funciones, pero su capacidad o el alcance de la aplicacidn del poder que les ha sido otorgado es
distinto. La duracion del cargo son tres afios y son elegidos o sacados de esta estructura o reelegidos por
votacién del pueblo publicamente pero discutida en otros dmbitos como el de la casa o el del rancho. Dos
Generales, estos son los mas importantes, también tienen un bastéon que los distingue. Ellos llevan a cabo la
justicia, mandan a traer a las personas que van a ajusticiar. En ellos radica la decisién de que las personas
sean o no enjuiciadas. Doce capitanes. Ellos tienen una lanza como distintivo, son los encargados de ir a
traer a la gente. A cada capitan le corresponde administrar y supervisar cierta region. Doce mayoras. Tienen
un bastén pequeio. Encargados de solucionar problemas de nifios y de mujeres.
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Si bien hasta este momento he hablado a partir del contraste y de la incompatibilidad de
las formas mundo que he llamado Kawi vy Ejido, también he intentado enfatizar la
invencion, imaginacion y creatividad raramuri para crear formas nuevas, es decir, mundos
nuevos. Vale recordar que estas formas nuevas no son una suma o una multiplicaciéon de
las formas anteriores, tal como un hijo no seria una suma o una multiplicacion de sus
padres, sino una forma nueva. Asi son los mundos nuevos. Asi lo era San Juanito,
Cieneguita de la Barranca, Pino Gordo, Norogachi y otros tantos que coexisten en la Sierra
Tarahumara: mundos posibles, actuales, simultdneos, Unicos e isomorfos (esto es,
transformacién uno del otro). Sin embargo, tal vez llegue el momento en que sea
necesario hablar a partir de la incompatibilidad y no en contra de ella. O Como diria M.
Focault (2010:27), al describir Las Meninas de Veldzquez: “de tal modo que se quede lo
mas cerca posible lo uno de lo otro”. Para ello, haré un ultimo recorrido por la historia del

ejido en la Sierra Tarahumara.

FORMA 4:

EMPRESA EJIDAL Y EXPLOTACION MADERERA: ¢ GLOBAL-LOCAL?

¢Como funciona el ejido de Norogachi? De acuerdo con el Reglamento Interno del Ejido,
fundamentado en la Ley Agraria en vigor, “La Asamblea” es el 6rgano mdaximo de decision
del Ejido. Dicho reglamento indica que todos los acuerdos tomados por la Asamblea
tendran “validez plena para todos los ejidatarios ausentes y disidentes y aun para aquellos
qgue la abandonen por cualquier causa”. Esta puede ser convocada por el Comisariado
ejidal, o por minimo el 20% de los ejidatarios, es decir, 233 personas. Las decisiones se
validaran considerando el parametro de mayoria, es decir, la mitad de los ejitadarios mas
uno, esto es 582 mas uno, “salvo en los asuntos sefialados en las fracciones VIl a la XIV del
articulo 23 de la ley agraria, en cuyo caso deberdn estar presentes cuando menos las tres

cuartas partes del total de los ejidatarios”, es decir 873 ejidatarios. Todas las decisiones
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tomadas por la Asamblea seran vdlidas para todos los ejidatarios ausentes y disidentes.
Finalmente, en caso de empate, el presidente del Comisariado ejidal posee un voto de
calidad (es evidente que esta forma de colectividad es diferente a aquella puesta en
escena durante el juicio de Guarupa).

Estamos frente a dos colectivos, pero la Asamblea a diferencia del colectivo
reunido en un juicio raramuri se define como una totalidad orgéanica y cerrada, donde la
decision de la mayoria es validada, en todos los momentos, para el resto (estén presentes
o no). No es necesario que todos opinen pero si que vote la mayoria, ya que a través de
este voto se objetiva una opinidn, que desde el punto de vista rardmuri es una reduccion
de posibilidades de visibilizar las formas de los vinculos, porque no se comparte la palabra
(hecho que por si mismo es una imposibilidad de expresar y de generar vinculos). Durante
mis observaciones, el maximo de ejidatarios, en su mayoria hombres (excepcionalmente
asistian dos o tres mujeres maximo), que se reunian en Asamblea oscilaba entre 60 y 70;
lo cual representaria el 5% y el 6% de los ejidatarios adscritos en el reglamento actual de
Norogachi. La mayoria en términos absolutos o relativos no estaba presente en dichas
reuniones. Las decisiones tomadas por la Asamblea son vlidas para todos, pero esto no es
légico desde el punto de vista rardmuri, donde la autodeterminacion —incluso de los
vinculos que se construyen de individuo a individuo— es constitutiva de lo social. Si a esto
sumamos que las autoridades ejidales, de acuerdo con la memoria de los Espino, siempre
han sido mestizos, entonces es visible nuevamente el des-embone de la forma-Ejido con
aquellas formas de sociabilidad rardamuri. Como bien sefialaba Sariego, la comunidad que
se presume en la forma-Ejido, incluso en la conformacion de la figura de la Asamblea, no
considera el papel que los individuos juegan en aquello que para los rardmuri es “lo
social”.

Finalmente, el Ejido cuenta con otros érganos de representacion que conforman el
Comisariado ejidal, y en el articulo 62 se detallan los requisitos para ser parte de tales
autoridades ejidales: I. Ser ejidatario legalmente reconocido; Il. Haber trabajado en el
ejido durante los ultimos seis meses anteriores a su designacion; lll. Estar en pleno goce

de sus derechos y no haber sido sentenciado por delito intencional que amerite pena
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privativa de la libertad, y IV. Trabajar en el ejido mientras dure su cargo. Pero, en ningln
momento se habla de algunos requisitos que son necesarios y que lo fueron en un pasado
y que permitieron la configuracion de la explotacién forestal y de otros procesos
econdémicos y sociales en la Sierra Tarahumara tales como: hablar espaiol, escribir y leer
en espanol. ¢Acaso esto no es y siempre han sido requisitos dados para ser parte de las

autoridades ejidales?

% %k k

Para Sariego (sin fecha:15), en muchos casos, la codicia desmedida de las empresas
privadas forestales origind los reclamos de los nucleos agrarios indigenas y mestizos y la

conformacion de los primeros Ejidos:

La voracidad de estas empresas desencadend un sinnimero de quejas por causa de invasiones de
tierras, talas clandestinas y destruccion del bosque, lo que provocd que muchas poblaciones
indigenas cobraran conciencia de sus derechos sobre la tierra y los bosques y emprendieran una
lucha ante las autoridades agrarias para que se crearan, dotaran de tierra y reconocieran
legalmente los ejidos y comunidades agrarias de la Tarahumara. Las empresas monopolizaban la
actividad forestal, estableciendo con las autoridades de la Secretaria de Agricultura contratos que
estipulaban el pago a los ejidos, duefios de los bosques, de raquiticas cantidades de dinero por
concepto de “derechos de monte”. Asi, por ejemplo, en los afios cincuenta, por un millar de pies de
madera de pino se pagaba a un ejido de la Sierra Tarahumara bajo el concepto de derechos de
monte entre 60 y 90 pesos, suma insignificante comparada con las ganancias del negocio maderero.
Este sistema de trabajo no sélo no beneficiaba a los ejidatarios indigenas sino que ademas tenia
otros inconvenientes. Los madereros, ajenos a la conservacion del bosque, buscaban talarlo para
obtener, en el menor tiempo posible, la mayor ganancia. Los ejidatarios practicamente no eran
ocupados en los trabajos asalariados de las compaiiias y sélo, tras una muy complicada secuencia
de tramites burocraticos, podian recuperar las cantidades por derechos de monte, depositadas por
las empresas en el Banco de Crédito Ejidal para destinarlas a proyectos de interés ejidal (ibid:15-16).

No es extrafio entonces que la conformacién de los ejidos se prolongara hasta bien
entrado el siglo XX, pues en la mayoria de los casos su constitucion obedecia a presiones
de las empresas forestales privadas. En 1933, diversos empresarios fundan el Banco
Comercial Mexicano (Bosques de Chihuahua). Ellos seran los principales actores del

ordenamiento de la sierra, transformandola en una reserva de materia prima.
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Luego de la Segunda Guerra Mundial, la demanda de madera por parte de los
Estados Unidos se incrementa y los precios internacionales se elevan provocando una
intensificaciéon en la explotaciéon forestal. Como respuesta legislativa, en 1952 se decreta
una veda a la explotacion sobre la linea de ferrocarril que va desde San Juanito hasta
Creel. A la par, el gobierno estatal otorga una concesidn por cincuenta anos a la empresa
Ciudad Anahuac del Grupo Comercial Mexicano. Esto no es una coincidencia histodrica,
sino una estrategia de los empresarios locales para cumplir con la legislacién sin afectar
sus inversiones. Incluso, para Brouzes, una de las principales consecuencias de esta veda
en la zona “fue la eliminacién de los pequefios madereros a favor de las grandes empresas
que pudieron seguir operando con mejores garantias a costa de los intereses de los
legitimos duefios del bosque” (1998:474). Esta estrategia de relocalizacion de los puntos
de extraccion provoca el desplazamiento de los empresarios extractores hacia la zona de
los ejidos indigenas.

En 1952 se funda por decreto presidencial el primer Centro Coordinador del INI
(Instituto Nacional Indigenista, hoy CDI) en el estado de Chihuahua. Comienza a operar la
Secretaria de Agricultura y Ganaderia y se constituye la empresa maderera Bosques de
Chihuahua. En 1957, por acuerdo del gobierno federal, sera delegada al INI la organizacion
general y particular de los ejidos. Su funcionamiento fue fundamental durante algunos
afios para la extraccidon maderera, ya que este Instituto estaba encargado de la dotacién
de ejidos y de la administracion de las relaciones entre ejidos y empresas privadas. El INI
crea entonces ejidos forestales, ordenando el territorio bajo formas de unidad de
explotacién: los Ejidos.

Mas, épor qué el INI debia regular las relaciones entre los ejidos indigenas y las
empresas privadas? Porque el ejido, al ser constitucionalmente y legalmente la forma de
un actor social, era propietario de los bosques. Los ejidos aparecen entonces como
vendedores de sus mercancias forestales. El INI, durante de la década de los cincuenta,
pone en marcha un Programa de Desarrollo en la Tarahumara, conocido como la Utopia
de la Tarahumara Forestal. Dicho programa proponia la explotacién forestal como el Unico

medio de desarrollo regional, ya que las condiciones climaticas y la pobreza de los suelos
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impedian el desarrollo de otras actividades como la agricultura y la ganaderia. Asi, los
ejidos a través de la regulacién del INI conseguirian ser productores en pequefia escala e
integrarse a la economia local, regional y nacional.

Sin embargo, para que los Ejidos funcionaran como parte del engranaje de la
produccién forestal, debian ser capitalizados. Pues: “los costos de la maquinaria para el
corte y la instalacion de aserraderos, ademas de la compleja administracion y
comercializacion de la madera, sobrepasaban de lejos la capacidad financiera, tecnolégica
y organizativa de los nucleos ejidales” (Sariego sin fecha:16). Por tal motivo, luego de un
rotundo fracaso de un proyecto de autogestiéon aplicado en el ejido de Cusarare, por
requerir una fuerte inversién inicial que el estado no podia ofrece, el INI plated el segundo
modelo de “uso” de los recursos forestales: la asociacion entre ejidos y empresas
privadas.

Este sistema llamado de financiamiento o maquila consistia en lo siguiente:

En todos los casos, las empresas invertian el capital necesario para la compra de equipo,
instalacion, construccién de caminos, asistencia técnica y administracién, mientras que los
ejidos aportaban el recurso bosque y los técnicos forestales del INI formulaban los
estudios dasondmicos, supervisaban los aprovechamientos y estaban atentos a que los
ejidatarios acordaran planes de inversion para reinvertir sus utilidades en rubros ligados al
modelo indigenista de desarrollo, tales como las escuelas, dispensarios médicos y
medicinas, desayunos escolares, semillas, ganado, caminos, etc. (ibid:17).

Pero aun habia otro problema a resolver: el desarrollo de la infraestructura. Los
costos del desarrollo de vias de comunicacion y de abastecimiento de energéticos serian
entonces absorbidos por el sector publico. De tal modo que los costos de extraccion y
produccién disminuirian tanto para ejidatarios como para empresarios privados. En 1942
se retoma la construccion del ferrocarril Chihuahua-Pacifico que finalmente se inaugurara
en 1961, esto permitio la expansién de la industria forestal al abrirse una red de caminos
de embarque de la madera hacia la via férrea. En los sesentas, se decreta que la

infraestructura es necesaria no sélo para la explotacion de los recursos forestales y
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mineros, sino para el desarrollo de turismo. Con ello, el gobierno del estado justifica su
programa de carreteras llamado Gran Visién, mismas que cruzan hoy dia la sierra.

En 1942 se da legalmente control sobre las tierras forestales a los Ejidos y a las
comunidades, al mismo tiempo se crean paraestatales que controlaran el mantenimiento
de la produccion. Surgen las Unidades Industriales de Explotacidn Forestales y Unidades
de Ordenacidén Forestal. Las paraestatales regulaban la industrializacién del bosque,
proveian para invencion de recursos y promovian la conservacién y los servicios técnicos.
La contribucién de esta legislacion, segiun Weaver (2000) fue la visién holistica de la
explotacién forestal, pues implicaba una perspectiva ecoldgica y regional que consideraba
no soélo el bosque de pinos y encinos, sino también el clima, asi como especies animales y
vegetales diversas.

En resumen:

Después de un periodo durante el cual los duefios de los medios de produccién eran
también los propietarios de inmensas zonas boscosas, que explotaban sin otra
consideracion que la necesidad de aprovechar coyunturas de mercado para obtener
ganancias inmediatas a costo de la destruccién definitiva de los bosques, hubo un periodo
durante el cual la propiedad de éstos pasé bajo la forma de tenencia ejidal a manos de
grupos locales que pasaron a ser arrendatarios de empresarios forestales o industriales
madereros con necesidad de materia prima.

Desde fines de los afios 60, los grupos ejidales estan siendo organizados en empresas
forestales, equipados en medios de produccién extractiva que obtienen mediante crédito
del sector financiero publico y convertidos en vendedores de mercancias a quienes, segun
los productos, controlan la totalidad del mercado regional en base a su monopolio
industrial (Celulosa de Chihuahua, S.A.) o parte del mercado en base a sus concesiones o
cuasi-concesiones establecidas por la presion, asi como a simples intermediarios (Lartigue
1984:80).

El ejido forestal aparece entonces como duefio de los medios de produccién de los
bosques, pero como dueio endeudado. En este proceso, como describe este autor —que
lleva a los indigenas y mestizos de la sierra de trabajadores o campesinos desposeidos al

ejidatario, del ejidatario rentista de sus bosques al ejidatario duefio de los productos de
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su trabajo y vendedor de mercancia— es posible observar el cambio en el manejo de los
bosques. La deuda de los ejidatarios evidentemente era con los bancos locales.

El Banco Comercial Mexicano, como se ha dicho, fue fundado por el Grupo
Industrial Bosques de Chihuahua, cuyo dirigente era Eloy Vallina. Este Grupo adquirié
durante la década de los cuarenta grandes propiedades, asi como el control de la
construccion de infraestructura ferroviaria y de las principales empresas de
transformacién de la madera en la regién. Las actividades y politicas de este tipo de
bancos, al ser duefios no sélo de diversos rubros vinculados a la explotacion forestal sino
también de los ingresos de multiples ejidatarios, resultan ser mas importantes para las
operaciones regionales del bosque que las correspondientes a las instituciones
nacionales. Ademas, como sefiala Weaver (1996), estas corporaciones habian establecido
en la regién, mediante parentescos, matrimonios, amistades y otras relaciones, redes que
se extendian al interior de la sierra; mismas que les permitian controlar la distribucién de
las ganancias y de la economia. En este sentido poco importa lo que dicten las politicas
nacionales, ya que las acciones locales pesan mucho mas. Entonces, a pesar de que los
ejidos y las comunidades son duefios y vendedores de la madera, estan estructuralmente
imposibilitados a la decisidon y a la accion por las fuertes presiones locales.

A partir de la época de los setentas se presentan cambios fundamentales en las
politicas sobre el uso de los bosques. Por primera vez se enuncia la existencia de un
pluralismo étnico en México. En consecuencia se modifican los programas de desarrollo
dirigidos a las poblaciones propietarias de los ejidos, el trabajo del INI ya no se
fundamentard en la integracidon del indio a la vida nacional, o al menos ese sera el
discurso. En la practica, el INI centra su trabajo en asesorar la explotacion forestal a través
de la firma de convenios forestales.

En 1972, el Lic. Oscar Flores promueve el Plan Tarahumara que dio origen a la
creacion del organismo descentralizado llamado PROFORTARAH (Productos Forestales de la
Tarahumara), “el cual seria coordinador de la industria maderera ejidal de la zona
Tarahumara, destinado a regular el precio de la madera, comercializarla con algunos

ejidos y realizar diversos proyectos de desarrollo en la zona” (Brouzés 1998:475). Asi, con
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la reorganizaciéon del aprovechamiento de los bosques ejidales, definida por el Plan
Tarahumara de 1972, la PROFORTARAH serd el tutor del ejido. Este organismo negociard las
relaciones establecidas entre el ejido y empresarios madereros anualmente, revisando los
contratos cada afio y renovandolos o canceldndolos (Lartigue 1984:120), y definird los
precios de la madera (Weaver 1996).

El Plan Tarahumara surge de una iniciativa del Consejo Supremo Tarahumara,
quien en 1972 se reune con Luis Echeverria para denunciar las irregularidades de la
explotacion forestal. El eje principal de este Plan era extender y racionalizar la explotacién
del bosque, para lograr “un correcto equilibrio entre los factores de la produccién que
utilizaban el recurso forestal” (Brouzés 1998:475). Se cred entonces una asamblea con
representantes de doce ejidos indigenas y diversas dependencias, para forma la Unién de
Empresas Ejidales. Parte del resultado de esta re-estructuracion de la explotacidn forestal
fue el nuevo papel de los mestizos: “... los mestizos dejan de ser Unicamente fleteros, y
ocupan una posicion tal que participardn directamente en el manejo de los fondos, en las
negociaciones para la comercializacidon de la produccién ejidal de madera, en la fijacién de
los “detalles de trabajo” que definen los precios a los cuales se pagan los diferentes
trabajos que constituyen la cadena productiva del ejido (Lartigue 1984:117).”

La PROFORTARAH como una segunda forma de “uso” de los bosques, también
fracaso:

En sus 17 afios de operacidn, PROFORTARAH no logrd en realidad revertir el sistema de
relaciones productivas y comerciales que ligaban a los ejidos con las empresas. Por el
contrario subordiné los intereses de los ejidatarios indigenas a la ldgica paternalista de
una empresa publica y cayd en muchos casos en graves problemas de burocratismo,
conflictos laborales, ineficiencia productiva y hasta corrupcion. Ademas propicid una
explotaciéon desmedida del bosque otorgando permisos sin control (Sariego sin fecha:18).

En 1988, PROFORTARAH fue liquidada, sus activos se traspasaron en 1989 a la
Asociacion Rural de Interés Colectivo Gral. Felipe Angeles. “A través de este esquema, el
gobierno federal tratdé de enfrentar el descontento de los nucleos agrarios y de transferir
la gestion forestal a las centrales campesinas oficialistas que se aprestaban a secundar las

reformas del articulo 27 constitucional en materia de privatizacion del campo” (ibid:18).
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El dltimo plan gubernamental para reactivar la explotacién maderera en la
Tarahumara fue el “Programa de Desarrollo Forestal Chihuahua-Durango”, financiado
conjuntamente por el gobierno federal y el Banco Mundial y que estuvo vigente entre
1989 y 1993. Sin embargo, este programa no pasé la fase de pre-operacion pues los
estudios financieros y de impacto ambiental y cultural concluyeron que esta propuesta
perjudicaria ain mas a los ya endeudados productores ejidales indigenas. Fue cancelado
en 1993. Asi es como la produccion y el uso de los bosques regresa abierta y legalmente a
manos privadas, conformando una tercera forma de “uso” del bosque.

¢Cual fue entonces la situacién de los Ejidos que estuvieron tratando con las
empresas madereras? Segun Brouzes (1998:475): “Hasta los afios ochenta, se
establecieron entre los ejidos y las empresas convenios de asociacién en participacion: la
empresa ponia el capital —asegurando la infraestructura—vy el ejido, la materia prima. A la
hora de los repartos de utilidades, los ejidatarios, si no salian endeudados con la empresa,
recibian sumas irrisorias”. Estos contratos de asociacion comenzaron a operar
oficialmente, puesto que estaban en uso tiempo atras, hacia 1986 como contratos de
compra-venta.

El ejido pagaba con financiamiento de la empresa los servicios técnicos forestales
y la infraestructura; también administraba y llevaba el control de gastos e ingresos.
Aparentemente este tipo de contrato era mas ventajoso para el ejido, pero en los hechos
las condiciones de explotacidn poco cambiaron. La ultima década del siglo XX trajo
consigo nuevos cambios en la explotacién forestal debido a la legislacién sobre la
posesion de la tierra. El marco de esta transformacion fue la neoliberalizacion, o el nuevo
impulso del liberalismo practicado desde el siglo XIX de la economia mexicana. La Nueva
Reforma Constitucional Agraria y los tratados de comercio con los paises del norte de
América seran las principales causas de transformacion en Chihuahua.

De acuerdo con Weaver (1996), la Reforma en Meéxico inicia con la
reestructuracién econdémica impuesta por el FMI (Fondo Monetario Internacional) en
1983, incluyendo las condiciones para instituir el libre mercado como proceso vy

privatizacién. Oficialmente las politicas de Reforma comienzan a gestarse en 1988, inician
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con de la Madrid y terminan con Salinas de Gortari. El ingreso a dos tratados NAFTA
(North American Free Trade Agreement) y GATT (General Agreement Tariffs and Trade)
coincide, curiosamente, con el fin de las concesiones reguladas por organismos
paraestatales. Al desaparecer de escena, nuevas firmas entraron en el negocio de la
madera, sustituyendo el esquema vertical de |la PROFORTARAH en un sistema cadtico y
atomizado en las firmas privadas. Estas empresas aprovecharon entonces el crecimiento y
consolidacion que entre la década de los 80’s y 90’s tuvo la comunidad forestal. Asi, los
ultimos veinte afos del siglo XX estdan marcados por un cambio que va del manejo
paraestatal al manejo privado de los recursos, incluyendo ahora la propiedad misma de la
tierra. Para 1996 todas las paraestatales habian sido privatizadas.

Segln Zabin (1998) el bosque fue uno de los sectores que mads impactd el NAFTA,
en tanto que a éste se sumaria la Reforma Constitucional del articulo 27. Esta Reforma
tratd diferencialmente las tierras agricolas y las tierras forestales. En contraste con las
tierras agricolas, las forestales no fueron fragmentadas en parcelas. Las tierras forestales
fueron designadas como propiedad nacional. Por tanto, no se pagd nada a los ejidatarios
por ellas. Ademas, la nueva Ley Agraria permitia nuevas formas de asociacidén entre ejidos
y corporaciones privadas, incluyendo firmas extranjeras, para la explotacién del bosque.
Implicaban la inversidn de capital, tecnologia, acceso al mercado en el sector forestal y la
promocién de sociedades entre los sectores privados y sociales. La ley, dice Zabin sélo
abrid la puerta a firmas privadas, en asociacién con los ejidatarios, para llevar a cabo
plantaciones comerciales. El principal impacto, de largo alcance, de la Reforma al 27 en el
sector forestal, fue la reduccién de los subsidios para la agricultura. De tal manera que la
deforestacion del bosque se vinculd a procesos de colonizacion de las tierras.

Sumado a esto, la Ley Forestal de 1992 desregula el sector maderero. Los dos
componentes mas importantes de dicha Ley son: 1) los cambios en el sistema de
permisos para la extraccion de madera (antes renovados cada ano) y 2) la privatizacién de
los servicios técnicos requeridos para explotar y comercializar la madera. De tal forma
que las comunidades forestales son rdpidamente transformadas. Los Ejidos “ricos”

pueden acceder a mejor tecnologia que los ejidos “pobres”. Al ingresar en la logica del
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mercado, la produccién individual y el uso del capital individual para conseguir mejor
tecnologia y servicios técnicos en el sector privado genera una légica de competencia, por
tanto las Uniones de Ejidos se desintegran.

Esto trae consigo, evidentemente, cambios en las relaciones entre el sector social y
el sector privado, ya que la presién para la extraccion forestal (por vias legales e ilegales)
aumenta. Asi, la Reforma al 27 y la Ley Forestal de 1992 permiten la diferenciacién de las

relaciones y ganancias. Para Weaver (1996:53):

La nueva Ley de Tenencia de la Tierra de 1991 es otra clara demostracién de la ideologia
que articula las instituciones con la propuesta de mantener una politica ecoldgica de la
pobreza, rural e indigena. Como el resultado de la nueva ley, la gente es desplazada de los
bosques, ahora tomados por grandes corporaciones. Los migrantes irdn a las fronteras de
las ciudades y proveeran de mano de obra barata a los mexicanos y a los servicios
industriales y agricolas en Estados Unidos.

Estas nuevas leyes, para este autor, son de la misma magnitud e impacto que
aquellas constituidas en 1910, ya que las tierras comunales ahora podran ser rentables,
divididas y poseidas individualmente, vendidas y empefiadas para préstamos. El impacto
en la industria forestal a nivel nacional fue de 95 millones de hectareas de tierras ejidales
privatizadas (Weaver ibid). Nuevamente la tierra, y no sélo su uso, se concentré en unas

cuantas manos.

% ok ok

El Titulo Octavo del reglamento interno del Ejido de Norogachi estd dedicado a la
organizacién y al control de las empresas ejidales, asi como a la organizacion del trabajo.
Se declara que el Ejido cuenta con 60,377-75.00 hectdreas de bosques, de las cuales
48,892-75.00 son de bosque maderable, 6,286-25 de bosque no aprovechable, 4,564-
50.00 de dareas de produccién, 358-50.00 de franjas de proteccién de cauces y caminos,

275-75.00 de areas con vegetacién no comercial y 13,110-25.00 de areas agricolas,
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fruticolas, pastizales, arenales, vias de comunicacién, roquerios, cuerpos de agua y
asentamientos industriales y humanos. Por tanto, la mayor parte del area del Ejido es
potencialmente una fuente de recursos maderables con un “aprovechamiento forestal de
aproximadamente 10,300 m® rollo total arbol por anualidad”. En el Capitulo Segundo se
aclara que para lograr un incremento en la produccidn y la productividad de los productos
maderables, la organizacion y la administraciéon de la Empresa Ejidal sera independiente
de la Administracidn del Ejido. No obstante, todos los ejidatarios legalmente reconocidos,
tiene derecho preferencial para trabajar dentro de la Empresa Ejidal, percibiendo un pago
justo. De la misma manera, las ganancias totales de los recursos Maderables deberan
beneficiar de forma equitativa a los ejidatarios. En la Base de elaboracién del presupuesto
del 2001, y en el detalle de trabajo de 2003, los suelos oscilan entre los $5.00 (cinco pesos
00/100 m.n.) y los $800 (ochocientos pesos 00/100 m.n.) por quincena. El reparto de
utilidades correspondia a $3,433.47 (cuatro mil trescientos treinta y tres pesos 47/100
m.n.) por afio para cada ejidatario.

El total de los trabajadores registrados ese afo suman 58, sin embargo, pueden
varian en nimero por las actividades de marqueo de darboles, corte, junta y carga, limpia
forestal y otros. No obstante, no es posible contratar a los 1165 ejidatarios, ni siquiera
bajo el sistema de rotacidn mensual, quincenal y semanal que se maneja en el aserradero
de Norogachi. Esto es un ejemplo de una Empresa Ejidal en la Sierra Tarahumara, de lo
que trajo el Ejido y de las “politicas econdmicas” de desarrollo y progreso que hasta el dia
de hoy se ejecutan en el norte de México (y que claro me recuerdan la carretera que el
dia de hoy cruza las tierras de los Espino, en Santa Cruz).

Al inicio de este capitulo utilicé el patchwork para describir algunos hechos que
suceden en la Sierra Tarahumara y en el México de hoy. Para hacerlo utilicé la dicotomia
global-local. Sin embargo, después de que he sometido al lector a un recorrido “histérico”
(desde nuestro punto de vista) que sigue una linea de tiempo y en la cual se detallan
nombres y relaciones y vinculos que parecen abrumadores y hasta por momentos

gratuitos, me detendré a explicar las razones que llevaron a hacerlo.
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Aquello que intenté fue llevar a serio, pese a que no hasta sus ultimas
consecuencias (porque aqui el lector tal vez me hubiese abandonado), un principio de la
légica de la sociabilidad rardmuri para contar esta historia: lo social sélo existe en tanto
gue es una transformacién de vinculos de persona a persona. Aquello que pretendi, tal
vez sin conseguir, fue volver simétrica nuestra forma de contar una historia sobre lo
sucedido, tomando prestada la ldgica raramuri. Empero no haberlo logrado del todo,
llevar a serio la légica rardmuri hizo visible en mi reflexion que no existen situaciones,
contextos o “instituciones” que gocen de esas propiedades misteriosas de las que habla
Latour (2001). Es decir, el INI, la CDI, la PROFOHART, el Gobierno del Estado de
Chihuahua, de Guachochi, el PRI, el Comisariado Ejidal de Norogachi, la Procuraduria
Agraria, el capitalismo, el neoliberalismo el TLC, el NAFTA, etc.,, ninguna de estas
entidades son agentes sin alma, ni entes no-humanos. Por el contrario estan llenos de
ellos, de individuos que actuan, toman decisiones y crean vinculos, incluso tienen
nombres. Sélo basta mudar de escala para hacer visibles estas formas.

Voy a parafrasear a Latour porque su ejemplo me gusta. ¢Cudl es el tamafio de la
Procuraduria Agraria, o del capitalismo, o del TLC? Serian de gran tamaifio porque
movilizan millones de individuos (sigo parafraseando). Su amplitud deviene de un cambio
de escala. Sin embargo, si me paseo por la Procuraduria Agraria, si estudio la compra-
venta de madera, o las cadenas de mando del TLC, nunca abandonaré “lo local”. Siempre
estaré en interaccion con cuatro o cinco personas: “el conserje tiene siempre su territorio
bien marcado; las conversaciones de los directores se parecen como dos gotas de agua a
las de los empleados; en cuanto a los vendedores, siempre estdn dando el vuelo y
llenando sus facturas” (ibid:175). Pero desafortunadamente, nosotros sociélogos,
economistas, antropdlogos.. creemos en entidades descontextualizadas vy
despersonalizadas que no conocen alteracién, ni incertidumbre (y las creamos). El
problema de esta creencia, que al parecer los rardmuri no comparten, no sélo es su
posibilidad en virar forma-mundo, es decir, realidad; sino que hemos concedido una
totalidad a seres que no pedian tanto. “Tomemos a un jefe de empresa en busqueda

vacilante de algunos segmentos de mercado; a un conquistador cualquiera temblando de
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fiebre; a un pobre cientifico trajinando en su laboratorio; a un humilde ingeniero
disponiendo a como dé lugar algunas relaciones de fuerzas un poco favorables; a un
politico tartamudo y atemorizado; soltemos contra ellos a los criticos, y ¢qué obtenemos
a cambio? El capitalismo, el imperialismo, la ciencia, la técnica, la dominacién, todos
igualmente absolutos, sistematicos, totalitarios. Los primeros temblaban. Los segundos ya
no tiemblan. Los primeros podian ser derrotados. Los segundos ya no” (ibid:183).

La critica de Latour se dirige quiza mas hacia sus colegas, su generacidn de estudio,
etc., pues me queda claro que los raramuri no comparten esta totalizacion o este cambio
de escala que es tan obvio para nosotros y que va de la persona al colectivo o a la
institucion como una totalidad, y que claro, implica una critica que totaliza entidades y las
transforma en entes intocables e in-transformables. Toda critica totalitaria es riesgosa,
dird este autor, porque: “Toda totalizacion, aunque sea critica, ayuda al totalitarismo...
(porque) lo que hay que comprender es lo ordinario, las pequefias causas y sus grandes
efectos (como diria Arendt)” (ibid:182). Porque: “La defensa de la marginalidad supone la
existencia de un centro totalitario. Pero si ese centro y su totalidad son ilusiones, el elogio
de los margenes es bastante ridiculo” (ibid:180). Porque: “la totalizacion, por sendas
desviadas, participa en lo que pretende abolir. Torna impotente ante el enemigo, al que
dota de propiedades fantdsticas” (ibid:182). (Si es asi, entonces no fue la CDI quien dio
aquel dinero para construir la carretera que divide en dos Santa Cruz, sino alguien o
algunos que trabajan ahi, algunos que tiemblan, que pasan frio y sienten hambre y que
quiza podrian saber que gracias a ese proyecto desarrollista en este momento mueren
jovenes, se trafican armas y droga... pero quizd, esas personas lo saben y por eso firmaron
los documentos que autorizaban el presupuesto para ese proyecto progresita que llevaria
todo lo que los indios necesitaban).

Quizd aqui lo que queda por aprender es que los raramuri tienen una propuesta
sobre esta forma no totalizadora de pensar lo social; es decir, poseen todo un hacer
particular de esas ideas tedricas que Latour diseiié en algin momento. Pero cabe advertir
que no son los raramuri coincidiendo simplemente con Latour, son ellos inspirando a este

autor, y ofreciendo formas del hacer especificas, tales como los caminos.
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FORMA 5:

LA LEYENDA NEGRA DE LOS MESTIZOS

En su trabajo, Salazar discute el concepto de “identidad” y de trabajo. En el aserradero
ambos funcionan como dispositivos para permanecer y mantener un vinculo en un espacio
vital: la Sierra Tarahumara. Sin embargo, si cambiamos de escala temporal, vemos que los
migrantes del rancho a San Juanito (12 generacidén) permanecen en este poblado, pero sus
hijos (22 generacidn) contindan viajando para salir a las ciudades del Estado de Chihuahua.
Ellos, generacidn tras generacion, contindan en un movimiento que implica una mudanza
del ser a través del hacer.

Este concepto de identidad tiene aquella cualidad de totalidad criticada por Latour.
Pese a esto, uno de los aportes del trabajo de Salazar es ir en contra de otro concepto
tedrico, creado en la fabrica de lo social de la region del norte de México, me refiero a “la
leyenda negra del mestizo”. En primer lugar porque la autora dedica un estudio a los
mestizos, poblacién abandonada no solamente a nivel de estudio social, sino también a
nivel de politicas publicas dentro de la misma Sierra. Luego, porque muestra cdmo esta
gente mestiza no es mas que el producto de un devenir diacrénico (como mucha gente en
este pais) de mestizaje; que a su vez, fue parte de un proyecto de nacién, donde la
integracidon y con ella la eliminacion de lo indio era fundamental.

¢Qué es la leyenda negra de los mestizos? Mayra Modnica Meza Flores (1998)
escribié6 una tesis de licenciatura que reproduce perfectamente dicha leyenda.
Fundamentada en una pesquisa de archivos y fuentes de segunda mano, la autora
muestra cdmo la tenencia de la tierra es uno de los principales motivos de la marginacién
y de la pobreza en México, de ahi las demandas indigenas, luego de 1994, por la
regularizacién de la tenencia de la tierra, la autonomia territorial y el acceso a los servicios
basicos. Partiendo de esto, Meza postula, en su caso de estudio, que las leyes mexicanas
son incapaces de defender a los tarahumaras de los despojos de las tierras por parte de

los mestizos locales, y que todo ello es producto de las relaciones interétnicas conflictivas.
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La Sierra Tarahumara por tanto es entendida como una zona de refugio, por supuesto,
cada vez mas amenazada.

La autora relata lo acontecido en el ejido de San José Baqueachi desde su
constitucién como Ejido. La rebelidn sucedida entre 1921 y 1928, dirigida por Jaris; asi
como las invasiones al Ejido ejecutadas por parte de ganaderos avecindados. Una de las
causas centrales y que estan en la base de todos estos problemas, para Meza, es el
conflicto interétnico que se fundamenta a su vez en la desigualdad. En el texto se afirman
este tipo de hechos: “La llegada de los mestizos a este territorio implicé el surgimiento de
una serie de conflictos interétnicos que fueron mas intensos conforme el tiempo
transcurria. ¢Por qué planear un movimiento subversivo para arrojar a los mestizos de la
Sierra Tarahumara? La respuesta es evidente y en este caso no se trataba de luchar contra
la imposicion de un credo religioso y una cultura como en la época de la colonia, sino de
terminar con tanto abuso y arbitrariedad que los mestizos han cometido contra los
tarahumaras. La rebelion de los Jaris de 1927 nos muestra que las relaciones conflictivas
entre indios y mestizos no es un mito construido por los “falsos redentores indigenistas”
como en la actualidad muchos piensan” (ibid:116). O: “En Baqueachi fueron los ganaderos
mestizos de Nonoava y en lo alto de la Sierra, los mestizos apoyados en las compaiiias
madereras quienes se apropiaron de los originales lugares de asentamiento de los
indigenas, en ambos casos, siempre favorecidos con la burocracia, la negligencia y la
corrupcion de las instituciones agrarias” (ibid:117).

No estoy colocando en duda que cada situacion y cada Ejido en la Sierra
Tarahumara posean un proceso diferencial y condiciones particulares. De hecho mi
apuesta por la multiplicidad de mundos posibles se dirige en este sentido. Soy partidaria
de la multiplicidad existente al interior de la Sierra. Sin embargo, quiero indicar en donde
habita el fantasma de esta leyenda negra, tanto tedrica como politicamente. Asi, cabe
preguntarse, cuando se habla del mestizo en una dimensiéon diacréonica como la que
presenta Meza, éde qué mestizo se esta hablando? ¢ Acaso éste es una unidad homogénea
como grupo que cruza en el tiempo y que claro sélo adquiere existencia al oponerse al

raramuri? ¢Tenemos realmente esa certeza? Si el mestizo tiene una vinculacion con las
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politicas y el Estado mexicano, éacaso este Ultimo no sufrié fuertes modificaciones en el
siglo XX? Evidentemente no estoy cuestionando el despojo, la desigualdad y la
explotacién, sino aquello que oculta crear una imagen polar entre el mestizo-malo vy el
rardmuri-bueno, y que tiene de fondo la idea de identidad.

Sefalo esto por dos razones. La primera y la mas sencilla es que en mi caso de
estudio si bien existen tensiones entre raramuri y mestizos, no me atreveria a generar un
modelo como el que propone Meza para dar cuenta de las relaciones interétnicas. Insisto
gue no niego que lo relatado por ella pueda suceder en cualquier lugar de la Sierra
Tarahumara. Y segundo, porque luego de conocer la antropologia raramuri, considero que
aquello que ésta propone justamente no es un pensamiento polar, dicotdmico e incluso
dialéctico. Por el contrario, hemos visto que lo mismo y lo otro se piensan en una relacion
sintagmdtica de transformacién gradativa, en la cual, incluso nociones como “poder”
podrian ser reconceptualizadas.

No obstante, mdas alld de los conceptos aquello que me interesa colocar en
cuestion es lo siguiente. Cuando Meza senala que “los mestizos” fueron favorecidos por
“la burocracia”, “la negligencia” y “la corrupcion”, esto extrafiamente me recuerda
aquellas batallas de Troya donde “La Discordia” iba disfraza de mortal y se mezclaba
secretamente entre los guerreros para engafarlos, con la finalidad de que se matasen
unos a los otros. La burocracia, la negligencia y los mestizos, en nuestro mundo (a
diferencia de La Discordia en Troya), son mortales y tienen nombre. No son totalidades sin
alma, como diria Latour. Por ello, considero que crear imagenes como los “mestizos”
oculta partes de nuestro andlisis y crea leyendas, como esta de los mestizos.

Esta leyenda, siguiendo a Sariego, responsabiliza o culpa (muy cristianamente) a
los mestizos locales de casi todo lo sucedido en la Sierra; por ejemplo, del despojo de las
tierras; negando u ocultando de esa forma, todo un sistema regional, estatal, nacional e
internacional, donde ellos estan insertos. Ejemplo de ello son los requisitos tacitos para
tomar uno de los puestos de autoridad dentro del Ejido, es decir, hablar, leer y escribir
espafol; los cuales no sélo dejaron y aun dejan fuera a la gran mayoria de raramuri, sino

también a muchos mestizos serranos; generando una distincion pero también pre-
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suponiéndola. En otras palabras, los mestizos no son los culpables, sino que de alguna
manera el sistema de relaciones de ocupacion-explotacién-trabajo tenia un lugar de
“culpabilidad” asignado para ellos. Por tanto, considero que reflexionar sobre “la culpa del
mestizo” y no sobre el sistema de relaciones (esto es hacer un analisis substancial y no
relacionar), es como si pensaramos —nosotros mismos—, desde el lugar que nos ha sido
asignado en ese sistema de relaciones para pensar la culpa del mestizo. Entonces, cuando
Meza concluye que una de las soluciones a la desigualdad y a la explotacién en la Sierra
Tarahumara y en el ejido donde hizo su investigacidn es expulsar a los mestizos serranos,
resulta un poco cuestionable, o no. Tal vez en su caso de estudio sea la mejor posibilidad,
en el caso de Norogachi no lo es porque mestizos y raramuri, como mostré en la
genealogia de los Espino, se casan entre ellos y porque viven juntos por lo menos hace
cien afios o mas.

Esta “leyenda negra”, desde mi punto de vista, ha sido sustentada bajo otros
argumentos como el concepto de cacicazgo. Definido como “una institucion de control
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social” (Guerrero 2000:20) ha sido caracterizada por sostenerse sobre las distinciones
interétnicas entre mestizos y raramuri y en consecuencia en la “discriminacién cultural y
racial (...) estatus politico y econémico” (Meyer 1996:20). Tanto para Guerrero como para
Meyer el sistema de cacicazgo permite el dominio de los mestizos sobre los rardmuri, y
por tanto el control de los cargos politicos y administrativos dentro de los municipios y los
ejidos. Dird Guerrero (2000: 18): “los ejidos forestales estan estructurados de facto sobre
una compleja red de relaciones de poder llamada cacicazgo. (...) el poder que otorga la ley
Agraria a la Asamblea de ejidatarios es utilizada de una manera generalizada por los
caciques para obtener beneficios de las actividades forestales que se realizan en los ejidos.
La estructura del cacicazgo es posible ya que, entre otras cosas, el concepto de la
Asamblea ejidal utilizado por la Ley Agraria no existe como tal dentro de las culturas
indigenas de la region” (18). Para Meyer (1996), el sustrato de tal institucion de control es
su vinculo con el compadrazgo, pues esto crea relaciones obligatorias de apoyo entre las

personas.
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Podria estar de acuerdo una vez mds, pero como bien sefiala Guerrero (2000:20)
en una nota el pie: “Sin embargo, cada vez es mas comun que los indigenas se involucren
en la red de cacicazgo”. Hecho que desdibuja el modelo maniqueo entre mestizos
controladores y rardmuri auto-sometidos —como los llama Meyer. Debemos a Francois
Vatant (1979 y 1990) un estudio diacrénico detallado sobre la explotacion forestal en
Cusarare, ejido piloto de este proceso de produccién en la Sierra Tarahumara. El tema de
la disertacion es el enfrentamiento entre grupos étnicos y su articulacion con el
capitalismo. Desde un marco tedrico marxista y teniendo como base un estudio de
parentesco, la autora demuestra que: “Los mestizos, como grupo étnico, no hacen otra
cosa que ocupar un lugar estructuralmente determinado por el modo de produccién
capitalista” (1990:70). La participacién mestiza es parte de un proceso de subordinacion, o
tal vez seria mejor decir de captacién y articulacién, de sistemas econémicos alternos por
parte del capitalismo. Y no son los hombres, uno a uno, quienes se someten y transforman
en parte de la cadena de produccidn capitalista, sino los sistemas en su totalidad.

Quiza uno de los aportes mas interesantes, desde mi punto de vista, de la tesis de
Vatant (1979) sea su etnografia sobre la familia Zafiro. Partiendo de tesis marxistas, la
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autora sefiala que el “ser tarahumara” se modificd a partir de las transformaciones dadas
en las relaciones de produccién y con el entorno —con las cuales concuerdo parcial pero
firmemente, ya que como bien sefialé Mar, el capitalismo modificé profundamente el ser
del hombre en todas sus dimensiones. Cusarare se instaura como ejido en 1927. El acta de
posesion incluye Unicamente nombres de rardmuri, cuarenta jefes aproximadamente. “Sin
embargo, la primera semilla mestiza estaba ya en el ejido. En efecto, Pablo Zafiro,
tarahumara de Cusarare, habia sido educado por los josefinos, religiosos que estaban en
ese entonces metidos en la region; fue a trabajar en las minas y se casé con una mestiza,
hecho suficiente para hacer de él —y quizd mas importante: de su descendencia— un
mestizo. Diez afos antes de morirse, es decir en 1908, regreso a vivir a Cusardre y después
de su muerte sus hijos se repartieron su tiempo entre Cusardre y sobre todo el exterior,

puesto que su forma de vida estaba ligada a la economia monetaria que era nula en el

ejido” (Vatant 1979:37). Afos después, los descendientes de Pablo Zafiro serian los
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ejidatarios mestizos de Cusarare, con quienes se entablan, hasta hoy dia, conflictos
interétnicos y politicos®® (Sanchez Delgado 2007).

Intento mostrar que en este nivel del analisis decir “los mestizos” o “los caciques”
es decir poco. Inclusive, considerando que el cacicazgo funcione como decia Meyer
(encima del compadrazgo) tendriamos que preguntarnos qué es el compadrazgo para los
raramuri, porque agqui nuevamente caemos en la ilusion de creer que todos los indios son
iguales. Sélo por senalar que la relacién entre compadrazgo y cacicazgo es parte de un
modelo que nace y se exporta desde la teoria mesoamericana, nuevamente. Jorge
Martinez (2009), al llevar a cabo una investigacion en campo sobre el tema, concluyé que
entre los rardmuri de Norogachi, el compadrazgo es un vinculo analogo al de hermanos.
Por otro lado, para los mestizos, el compadrazgo es analogo a las relaciones de afinidad,
un compadre no es como un hermano sino como un cufiado. En otras palabras, la
direccién de la peticion y la posicién de padrino o compadre definen la jerarquia dentro
del vinculo. No obstante, pese a que pueda parecer el mismo lazo, no es igual para los
mestizos que para los rardmuri. ¢Como entonces podria hablarse de cacicazgo? ¢Y
pensando en Cusarare, cdmo fue que esos mestizos, caciques, eran mestizos? Todo lo
anterior no son solo detalles, son parte constitutiva de mundos diversos que no podria
ignorar... Aqui, en estos des-encuentros con los mundos de los otros, donde nosotros
generamos leyendas, es donde la antropologia de los otros puede ayudarnos, en un

movimiento reversible, a develar nuestros propios fantasmas.

*® sanchez Delgado (2007) documentd en su tesis de licenciatura, dando continuidad al trabajo de Vatant, el
proceso econdémico y politico del ejido de Cusarare. La familia Zafiro, por ejemplo, ocupd los cargos de
decisién dentro del ejido de 1950 al 2000. Ao en que un grupo de raramuri solicité a la Coordinacion Estatal
de la Tarahumara apoyo para llevar a cabo un proceso que concluyé en la suspensién de los derechos
ejidales de la familia Zafiro. Sin embargo, estos movilizaron su capital politico, como lo llamaria Bourdieu, a
los partidos politicos.
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FIN DE LA SEGUNDA PARTE

¢ POR QUE HABLAR DE POLITICA?

Andando los caminos raramuri aprendi algo. Cuando llega el cansancio y no quieres
detener la marcha, debes lanzar una piedra o una rama, o aquello que encuentres a tus
pies, siempre y cuando sea del tamafio de tu agotamiento. Asi, a lo largo de los caminos
que atraviesan la Sierra era frecuente encontrarnos con tumulos de hasta casi un metro
de altura, porque el cansancio, como el caminar, al parecer también es colectivo o
simplemente suele coincidir en los mismos sitios, no lo sé de cierto.

Aguello que si puedo confirmar luego de recorrer estos caminos rardmuri y no
raramuri es que mediante ellos y sus transformaciones: los mundos se hacen; y esto
posibilita a su vez formas de ser en esos mundos. Como diria Clastres (1978): “los salvajes
quieren la multiplicacién de lo multiple”, pero la cuestidon es écédmo? En la Primera Parte
postulé la existencia de una antropologia rardmuri y a partir de ella, mediante el camino-
concepto, en esta Segunda Parte y en un movimiento reversible —esto es aplicando este
concepto a los caminos no-raramuri—, se visibilizaron relaciones antes no evidentes. Una
de ellas, en la cual me detendré ahora, es el vinculo entre Kawi (mundo raramuri:: Sierra
Tarahumara) y fijimdra (pariente :: rardmuri). Si como decia Seeger (et.al.1979), el idioma

social entre los Nuer tenia un lenguaje “bovino” y entre los amazdnicos un lenguaje

III III

“corporal”, entre los raramuri podrian tener uno “caminante” o “cami-nal”, en tanto que
es de caminos pero también territorial.

Aqui los limites del mundo (Kawi) no son aquellos de las fronteras, ni los del
lenguaje, sino los del andar, y en tanto que al caminar se hacen caminos —con aquellos
caminos que se tienen dentro, mismos que a su vez son hechos de caminos de Dios—,
estos se multiplican. Como diria Clastres, aqui también lo multiple se multiplica. Pero al
multiplicarse, estos caminos modifican sus formas, tal como lo he mostrado en esta

Segunda Parte. Ahora bien, estos caminos como lenguaje del idioma social; al ser vistos
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desde dentro del Kawi privilegian el papel de las relaciones objetivadas con éste, es decir:
con Dios, con las redes de teswino, de parentesco, de residencia, etc. porque todas ellas
conllevan a un hacer, el cual por contraste nos deja mirar los limites de ese mundo.

Hacer es ser y salir de esta forma-tipo de hacer rardamuri conduce a dejar,
gradualmente, de ser, y no sélo individual, sino también colectivamente; como se expresé
en el caso de San Juanito. Estas transformaciones han permitido la generacion de mundos
diversos dentro de la Sierra como el caso de Guadalupe y Coronado y del mismo
Norogachi. Cabe resaltar que estos mundos, pese a ser diferentes entre ellos, aln estan
dentro de “lo posible”, tal vez porque aln se encuentran “dentro” de la Sierra. ¢Qué
sucede cuando los raramuri viven en las ciudades? Después de algunas charlas con Carlo
Bonfiglioli, y luego de vivir seis meses en un asentamiento tarahumara en la periferia de la
Chihuahua, podria sugerir que “ese vivir en la periferia” permite cierta soledad. Sin
embargo, esta ocupacién de las periferias citadinas implica no sélo estar ahi fisicamente,
sino animicamente, creando caminos. Primero porque se vive, tendencialmente,
reproduciendo los ranchos de donde se proviene, luego porque la red de parentesco
(particularmente los colaterales) se mantiene activa. Y finalmente porque la ritualidad,
como bien lo ha registrado Bonfiglioli acontece en las ciudades. Esto se debe a que como
sefialé en otro trabajo (Martinez 2011), sélo los owiriame locales pueden curar a las
personas vecinas en tanto que los caminos de la vigilia son aquellos del suefio. Asi,
cuando alguien pierde sus almas en las ciudades de Chihuahua y enferma, es preciso que
el owirdame conozca la ciudad en cuestién para proceder a la curacién. De esta forma, los
owiruame ocupan el territorio conociéndolo en sus viajes oniricos. Al parecer estos nuevos
mundos también hacen parte de lo posible.

Pero también hay un espacio de lo no-posible en este mundo que se ha visibilizado
a lo largo de esta Segunda Parte; el cual es producto de la ruta trazada por la propia
antropologia raramuri. Me refiero al tema de llegar a ser otro. En la Primera Parte vimos
como se conforma el ser (lo mismo) mediante el riesgo de ser estos otros en una serie
sintagmdtica gradativa de transformacién entre lo mismo y lo otro. Por una parte

aparecian los raramuri y los mestizos, pero dentro de los rardmuri habia contenida
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también una serie de gradaciones de alteridad: los Gigantes, los Apaches y los anayawdri.
De tal manera que la relacién con los mestizos sdlo podia ser entendida a partir del resto
de las otras alteridades, tanto internas como externas. Ademas, para el andlisis mitico
sefalé que la mujer (esposa de Dios, cunada de Diablo) jugaba un papel mediador dentro
del resto de los vinculos y procesos miticos. Pero en esta Segunda Parte fue evidente que
las mujeres (tal vez como multiplicacion y actualizaciéon de esa forma mitica) siguen
jugando un papel de mediadoras entre los dos campos de moralidad (raramuri y mestizo),
pero tal papel es diferente al mitico porque en este caso implica un dejar de ser a través
del hacer; implica la pérdida de la descendencia y la transformacién colectiva en el otro. Al
encontrarse en los limites del campo de moralidad, y al hacer como el otro-mestizo, las
mujeres rardamuri son expulsadas del hacer raramuri y pese a que ellas no dejaran de ser,
en un futuro sus hijos si se transformaran en el otro. Y es aqui donde quiza el final del mito
4 adquiere mas fuerza y sentido. De ahi que los consejos finales del mito: no irse de kawi,
no perder el alma que tienen... De ahi que se hable también del origen de la vida breve y
de la vida colectiva que involucra a los mestizos.

He dicho que una de las apuestas de la antropologia reversible es seguir la ruta que
ella misma sefiale hasta sus ultimas consecuencias. La ruta de viaje es aquella que el mito
ya tenia contenida (como la semilla del primer ware que da pie a toda la serie que
vendrd), y que los rardmuri de Norogachi —aquellos que mds conozco— han elegido andar:
los limites de la transformacion y la posibilidad de la muerte colectiva. He indicado que en
un movimiento reversible esto tendria que cuestionar nuestras propias nociones de
transformacién, como concepto. Sin embargo, a lo largo de esta Segunda Parte he
presentado cédmo para la antropologia raramuri la distincion entre praxis y concepto,
entre filosofia y hacer, entre cosmologia y politica es diferente a la nuestra; generando de
esta manera posibilidades para nuestra propia antropologia, posibilitando para nosotros
una cosmopolitica. Por ello, en la siguiente y ultima Parte sera inevitable pasar de la
antropologia reversible a un experimento de antropologia simétrica; es decir, suplantar el
andlisis de una antropologia politica de los raramuri por un-otro sobre politica

antropoldgica nuestra, desde y a partir de los caminos raramuri.
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TERCERA PARTE
.LOS LIMITES DE LA TRANSFORMACION

No esperes que el rigor de tu camino
gue tercamente se bifurca en otro,
gue tercamente se bifurca en otro,

tendra un fin.
J.L. Borges, Laberinto

En el relato de J.L. Borges, El jardin donde los senderos se bifurcan, uno de los personajes,
Richard Madden, se pregunta como es que Ts’ui Pén ha posibilitado la existencia de un
laberinto infinito. La respuesta a esta incognita no radica en la espacialidad, sino en la
divergencia temporal del laberinto. Madden explica entonces al descendiente de Pén que
en este universo creado por su ancestro: “cada vez que un hombre se enfrenta con
diversas alternativas, no opta por una y elimina las otras [...], opta —simultdneamente— por
todas. Crea, asi, diversos porvenires, diversos tiempos, que también proliferan y se
bifurcan” (2004:107). En ese laberinto, las posibilidades crean nuevas posibilidades, e
incluso, en algunos momentos, “los senderos de ese laberinto se bifurcan” (2004:108).
Pero no todo es posible, puesto que no se trata de “jugar ociosamente a las variaciones”
(ibidem). La apuesta es otra: “A diferencia de Newton y de Schopenhauer, Ts'ui Pén no
creia en un tiempo uniforme, absoluto. Creia en infinitas series de tiempos, en una red
creciente y vertiginosa de tiempos divergentes, convergentes y paralelos” (2004:109).

Esta propuesta filosofica es de alguna manera andloga a la rardmuri, pero no del
tiempo, sino de los “mundos posibles”, no sélo virtuales, sino actuales, es decir existentes.
Aqui como alld se bifurcan caminos, porque los hombres se enfrentan a distintas
elecciones, pero al tomar algunas de ellas, las otras no necesariamente son eliminadas.
Los raramuri crean entonces mundos diversos que también se incrementan y se bifurcan.

Sin embargo, a diferencia de los senderos de aquel laberinto, estos caminos son colectivos
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y las deliberaciones también lo serdn. Pero al igual que en el laberinto de Borges, tampoco
se trata de un juego de variaciones infinitas y arbitrarias porque aqui no todo es posible o
en otros términos: la transformacion tiene limites.

Como lo ha indicado Lévi-Strauss repetidas veces, pese a que el principio de una
clasificacidn no se postule jamas a priori (2006a) y el etndgrafo se enfrente inicialmente a
una situacion arbitraria de la que surgen dificultades que solo la experiencia puede
superar; en un estado posterior de conocimiento: “la coherencia de cada sistema de
clasificacion depende estrechamente de exigencias propias del funcionamiento del
pensamiento” (1986b:137-138). En otras palabras, no todo es posible dentro de tales
sistemas porque una vez que los elementos han sido elegidos (arbitrariamente), “éstos se
organizan en sistemas, y las relaciones que los unen forman totalidades coherentes”
(ibidem). Las bifurcaciones y las transformaciones no son azarosas, sino sistematicas. No
todo es posible, ya que inclusive cuando se bifurcan ciertos caminos o cuando estos llegan
a converger, en el caso de Madden y el descendiente de Pén dentro del relato de Borges,
el limite de estas posibilidades suele ser la muerte.

Esta Tercera Parte tiene como objetivo crear un punto de encuentro entre dos
antropologias. La finalidad no es generar “sindnimos”, ni modelos para “embonar”
conceptos. Tampoco se trata de bifurcar caminos, de apostar por el dominio de los
“anténimos” o de la eliminacion total del modelo. Mi tactica tal vez es otra, como diria el
poeta uruguayo. Esta consiste en mirar cémo el encuentro de una proliferacién de
mundos posibles ha cuestionado no sélo mi universo conceptual, sino también politico, y
llevar este proceso hasta sus ultimas consecuencias; es ser consecuente con el analisis
presentado hasta el momento y aprender de sus efectos (pese a no tener todas las
posibilidades ni las respuestas necesarias que tal vez exigiera una reflexion académica).
Parafraseando al poeta una vez mds, mi estrategia es simple: revertir una vez mas el
analisis y dejarme contagiar por la imaginacién de los rardmuri para pensar en politicas
para nosotros. Camino que al ser inverso sera diferente, porque ademas de conceptual
serd politico. Por “nuestra politica” debe entenderse un campo de moralidad, vasto,

amplio e intrincado como el raramuri.
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En esta ultima parte haré una traduccién, desde la antropologia raramuri, de lo
que he denominado el “deterioro ambiental”. Daré cuenta de cdmo el proyecto de una
antropologia que lleva a serio al otro, también me llevd a la politica de la antropologia y
con ello fuera del campo mismo de la antropologia. He hablado de consecuencias y este es
el motivo por el cual el final de esta parte estara dedicado a pensar en nuestras propias
formas de politica publica sobre el tema de la deforestacién en Norogachi, y cémo ello
podria ser re-pensado y re-vivido desde los mundos raramuri.

Reflexionaré finalmente en una preocupacion constante de los raramuri de
Norogachi: los limites del hacer y la posibilidad constante del no-ser que presuponen el
hacer como el otro y por tanto un proceso gradual de devenir-otro. En consecuencia, los
limites de la transformacion de los cuales hablo son aquellos postulados por la
antropologia rardmuri, tanto cuanto por la mia. Asi, bajo los términos de esta Ultima los
limites se encuentran dentro del sistema (como lo sefalé Lévi-Strauss los limites del
sistema sdélo pueden mostrar su capacidad de fuga, es decir, de transformacién; en tanto
gue ésta es la que permite su continuidad). Desde la perspectiva de la antropologia
rardmuri, la nocion de transformacidn —como lo mostré en la Segunda Parte— tiene otros
efectos, puesto que los limites del hacer y del ser, en ocasiones son continuos a las fugas
del sistema (o formas derivadas de la transformacion, como aquellas que se viven en las
ciudades), como si el equilibrio entre simetria y asimetria se diluyera. De tal manera que si
los limites del sistema son continuos con las fugas del mismo, ¢acaso esto no presenta un
problema para nuestra propia antropologia?

No obstante, los rardmuri —evidentemente— han encontrado soluciones légicas
(que obviamente son socioldgicas en su mundo y simbdlicas y corporales y dancisticas y
parententales y etc.) al multiplicar virtual y actualmente los mundos posibles, tal como
expuse en la Segunda Parte, o quizad en el lenguaje levistraussiano bien podriamos decir
gue han encontrado una solucién supernumeraria. Esto ha permitido que Carlo Bonfiglioli
(comunicacion personal 2012) conozca personas cuya experiencia de mundo sea
alternativa a la que presento aqui. Aclaro que esto poco tiene a ver con una “pureza”-de-

contacto con el mundo mestizo o con una “desintegracion”-desestructura-de-
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cosmovision-india de la gente de Norogachi. Prefiero pensar que son colectivos de
rardmuri con experiencias de mundo y posibilidades de creacion de mundo divergentes,
bifurcantes-bifurcadas-bifurcandose, y que esta multiplicacién —evidente en un micronivel
de las formas estéticas en los objetos y morales en los individuos— de los mundos posibles
es la que permite, al experimentar algunos de los limites —incluyendo la muerte misma del

sistema— la transformacién y por tanto su continuidad en el tiempo.

CAUSAS Y EFECTOS RARAMURI

En la Segunda Parte expuse las condiciones de posibilidad o la episteme (Foucautl 2010)
del “desgaste ambiental” en la Sierra Tarahumara. Sin pretenderlo entré en un laberinto
de caminos que me condujo por una red de causas y efectos. Asi, la definicién del arbol
como recurso explotable hizo posible su extraccién por medio de formas como el
ferrocarril, que a su vez se objetivarian en el “progreso”. Este ultimo puede ser visto como
un efecto, pero también como una causa de formas nuevas, tal como lo fue el pueblo de
San Juanito y ciertas relaciones dentro de Norogachi. Viveiros de Castro (en prensa) ha
enfatizado la preeminencia del conocimiento de las consecuencias sobre las causas. Ha
dicho por ejemplo: “Cuando uno dice: ‘los jaguares hablan’, la cuestion no es saber, por lo
menos para mi, por qué los indios dicen eso; en el sentido de conocer sus causas. La
verdadera cuestion a mi parecer es cudles son las consecuencias de eso. Es decir, écuales
son las consecuencias para el mundo de una persona en el cual los jaguares hablan? ¢Qué
consecuencias pueden obtenerse de esto? ¢En qué mundo posible los jaguares hablan?
éQué sucede en ese mundo? ¢Cuales son las otras cosas que acontecen en ese mundo?”.
Concuerdo con él. No obstante, en el caso que me ocupa la idea de causa me parece
relevante porque de ella se desprenderan, al menos en esta reflexiéon, dos formas
alternativas de accidn frente a eso que llamo “desgaste ambiental”. Los rardmuri se saben

causados, pero sus conceptos de causalidad son diferentes a los nuestros.

269



Surge entonces la pregunta éicdmo tratar el problema de las causas y los efectos?
Strathern (1988) ha tratado este tema con genialidad. Sin embargo, esta misma autora
advierte que no se trata de reemplazar nuestros conceptos por los de los otros en una
suerte de sustitucion de términos, sino de llegar a la complejidad de esos conceptos-otros
con referencia al contexto particular donde han sido producidos. Por tanto, no resultaria
coherente utilizar los términos de esta autora (dividual, agente, persona, etc.) en si
mismos, sino dar cuenta de su analisis y del contexto del que provienen para enriquecer
mi analisis.

Comenzaré por un contraste. Cuando hablé de “causas” en la Segunda Parte habia
un presupuesto un tanto implicito de lo que entendia por ellas. Por ejemplo, hice
referencia a los fundamentos u origenes, tanto como motivo de las acciones y relaciones,
cuanto como a la definicion de la naturaleza de las formas. En el capitulo 10 de The
Gender of the Gift, “Cause and Effect”, Strathern (1988) redefinira, desde el contexto

melanesio las nociones de causa y efecto’. Causas y efectos obedecen a la agencia-

! Los puntos de partida de la autora son el sujeto individual y la teoria de la accién melanesia. A
partir de cuestionar uno de los diagramas presentados por M. Leenhardt (1984) para graficar cémo la
persona estaba constituida por relaciones, Strathern dird que el equivoco de este etndlogo fue haber
situado al ego-personalidad en el centro de las relaciones, como un agente, foco del pensamiento y de la
accion. Los Sarbal ofrecen, por medio de un hacha y bajo la forma de un codo, otra imagen de la acciéon
social; la cual diluye la dicotomia individuo-sociedad que presupone que los actores actian determinados
por las relaciones.

En la teoria de la accion melanesia, las personas (formas objetivadas de las relaciones) toman la
posicidon de agentes dentro de las relaciones sociales siguiendo esta forma de hacha-codo y ellas, como
agentes, se dislocan de una posicion a otra. Esta capacidad de dislocamiento depende de la percepcion
simultanea de las relaciones, desde su punto de vista, de los puntos de vista de los otros, en tanto que toda
persona tiene dentro de si esos otros puntos de vista. Esto es lo que Strathern llamara persona dividual. El
agente es entonces un conjunto o un locus de relaciones, un pivote de ellas, y actta a partir de su punto de
vista, pero teniendo en mente a otro. En otras palabras, actla a partir de otro, porque en este mundo, la
causa de la accién es otra persona, no el agente. Este Ultimo a su vez puede dislocarse de posicion y hacer
que otro actue, es decir, transformarse en causa y afectar a otro, provocando efectos. Pero esto no es un
simple movimiento de posiciones porque los agentes no son isomorficos, al moverse se modifican. Inclusive
las posiciones como agente o causa (recuérdese, separadas en esta teoria de la accion) diferencian a los
agentes, ya que estos no determinan sus propias acciones, no son autores de sus propios actos,
simplemente los realizan.

En este mundo, las relaciones son conocidas por los efectos. Ejemplo de ello es que el consumo y la

produccion son una y misma cosa. El conocimiento producido sélo sera conocido al ser consumido o el

alimento producido sélo sera alimento al ser consumido. Por tanto, causar es generar la accién del otro y

esto no es mas que extraer del otro: sacar para afuera y aquello que se extrae o se hace conocido es la

condicion interna del otro (su dividualidad o las relaciones que lo constituyen). Esto, concluye la autora, es
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conocimiento-coercion, pues los eventos no ocurren si las personas no los hacen ocurrir,
las cosas no aparecen por cuenta propia. La accion consiste en forzar e imponerse a otros.
Pues antes que los actos de un agente puedan tener efecto sobre otro, él mismo o ella
misma, a su vez, deben haber sido inducidos a actuar y necesitan la fuerza de otro para ser
la razon de su actividad. Las causas se transforman en efectos y estos a su vez en causas,
pues desde el punto de vista de otro, la relacién siempre parece otra cosa. Asi, una de las
partes de la relacidn original incita a otra nueva. Una relacién se transforma en otra,
desde el punto de vista de alguien mas.

Con esto no diré entonces que los raramuri son personas dividuales, ni que su
teoria de la accién es como aquella de los melanesios, porque no lo es. Por el contrario
quisiera hacer otro contraste. En la Segunda Parte expliqué como era el concepto de
transformacién raramuri y aqui vemos que la nocion de transformacién melanesia es otra,
es coercitiva, violenta y corporal. En este mismo sentido, he querido exponer, en principio,
como es la idea de causa y efecto en el mundo melanesio refiriéndome —en la nota al pie—
al contexto de donde surge, y luego, cdmo mediante esta conceptualizacién es posible
volver, desde otro punto de vista, a las causas y los efectos presentados en la Segunda
Parte, colocando el énfasis en los procesos bajo los cuales unos se transforman en otros y
viceversa.

Asi tendriamos, por ejemplo, que si pensamos en el arbol-recurso de
proteccidn/preservacion, veriamos que éste podria ser la causa (forma que objetiva
relaciones) de una serie de acciones-relaciones, una de las cuales fue la definicion de los
arboles de la Sierra Tarahumara como recurso. Pero este efecto, la forma arboles-recurso,
a su vez se transformd en causa de nuevas acciones. Por ejemplo en aquellas de la
explotacién misma, que dieron lugar a otras formas, como el ferrocarril. Este bien puede
ser un efecto, pero nuevamente es causa, desde el punto de vista de los San Juanito:
causa de una forma de vida, de una posibilidad de creaciéon de un nuevo mundo; el cual no

permanece estatico. Las causas y los efectos, desplazandose y transformandose unos en

coercidn; misma que debe objetivarse bajo formas corporales, las cuales generalmente se extraen
violentamente. Por tanto, tal extraccion no es mas que la transformacion.
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otros, conforman una cadena espacio-temporal que podria explicarse a partir de la teoria
de la accién melanesia si no faltase un elemento: la accion de los individuos. En esta
secuencia, y en los hechos narrados en la Segunda Parte, fue dificil vincular individuos
concretos o colectividades concretas (con sus relaciones constitutivas) a esta serie de
causas y efectos; pues en nuestra forma de memoria, de registro y de narrar la historia, las
causas parecen trascender las elecciones de los individuos, o pareceria que tienen una
relacidn fragil con ellas.

Esto lleva mi memoria a Latour. Me pregunto entonces é¢acaso en nuestra propia
idea de las causas y los efectos histdricos, como aquellas que darian cuenta del “desgaste

III

ambiental”, dotamos de cualidades “totales” a entes o a relaciones y esto nos imposibilita
reconocer las acciones o las elecciones de individuos concretos? ¢éY por qué hariamos
esto? ¢Qué mundos pretendemos generar para hacer esto? Este no es el tema de mi
reflexion, sin embargo, no puedo dejar de resaltar que la historia relatada en la Segunda
Parte, al menos en fragmentos de ella, algunas de las causas y efectos parecen ajenos a las
elecciones humanas y por tanto no modificables. Las causas, y por tanto los efectos, son
transcendentales, no empiricos. Pero esas son nuestras ideas de causas y efectos. Como
veremos a continuacidn, existen nociones de causa y efecto donde las elecciones humanas
no sélo estan presentes, sino que son una condicidon necesaria de la causalidad (como

también lo es en la teoria de la accidon melanesia). Evidentemente, tales elecciones no son

. . . 2
de la misma naturaleza, ni suceden en la misma escala“.

% En la MIA (http://sinat.semarnat.gob.mx/dgiraDocs/documentos/chih/estudios/2007/08C12007V0003.pdf)
de la carretera de Nonoava-Norogachi, en el inciso 1.6 (ldentificacion de las posibles afectaciones al
ambiente que son caracteristicas de o los tipos de proyecto) se dice que (el resaltado es mio): “Un factor
importante en el diagndstico de los impactos generados por carreteras es la presencia previa de desarrollos
urbanos, como ciudades, industrias o termoeléctricas, ya que la presencia de contaminacién en el medio
ambiente no siempre es causada por la construccion de carreteras. En algunas ocasiones, los proyectos de
caminos son los que menos han impactado al medio ambiente”. Aquello sobre lo cual quiero llamar la
atencion es la “despersonalizacion” y simultaneamente la forma en que se dota de “agencia” a estas causas-
efectos: el proyecto carretero y el desarrollo urbano son quienes impactan al medio ambiente. No obstante,
mas tarde en el mismo inciso se indica: “Cabe mencionar que no se incluye el impacto ambiental generado
en la operacion [...] Sin embargo, es comun asignar a la carretera la contaminacién generada por los
usuarios, cuando en realidad, es responsabilidad de los usuarios evitar el impacto ambiental generado al
hacer uso de la carretera, por ejemplo rebasar los limites de emisiones a la atmdsfera provocado por
fuentes moéviles, abandono de basura a los lados de las vias de circulacion, etc.”. Esta es la Unica ocasion
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¢Qué serian las causas y los efectos en la antropologia raramuri? En el Mito 4 es
posible advertir tres momentos de olvido, y pese a que sdlo el primero sea explicitamente
llamado de esta manera, considero que los otros dos siguen una forma similar. Antes de
volver al relato rardmuri, es preciso senalar que el olvido fue un tema tratado por Lévi-
Strauss en la mitologia de ambos hemisferios del continente americano como “un defecto
de comunicacion con uno mismo” (1986b:233). Como categoria del pensamiento mitico,
“el olvido —dice este autor— formaria un sistema con el malentendido, definido como falta
de comunicacién con el préjimo, con la indiscrecion, definida como exceso de
comunicacion, también con el préjimo” (ibidem), y con la nostalgia, “como exceso de
comunicacion con uno mismo” (1986b:215). Dentro de los analisis de Lévi-Strauss, el
motivo del olvido aparece como fundador de practicas rituales, y sugiere en consecuencia
que “la funcidén propia del ritual es (...) la de preservar la continuidad de lo vivido. Porque
es esta continuidad la que viene a quebrar el olvido...” (1986b:239). En el mito rardmuri
efectivamente aparece el ritual —que como he dicho no es mi campo de trabajo y por ello
retomaré los analisis de Bonfiglioli y Fujigaki— y el cddigo espacial, sobre el cual he
cavilado en la Segunda Parte. Aquello que me interesa retomar de las intuiciones de Lévi-

Strauss es la relacion entre el olvido y el malentendido®.

donde “se personaliza” o donde aparecen “seres humanos” como causas; puesto que los datos del
representante legal de la MIA, asi como sus datos y todos aquellos del responsable por el estudio de dicho
impacto ambiental estdn protegidos. Asi, al menos como se manifiestan en la MIA de la carretera de
Nonoava-Guachochi, parece que nuestra idea de causas y efectos vinculadas con el impacto ambiental
parecen oscilar entre dos polos: por un lado se dota a entidades (como sefialé Latour) sin contenido
humano, como desarrollos urbanos o proyectos carreteros, y por otro lado aparecen los responsables de los
impactos ambientales: todos los usuarios. No obstante, en ambos casos se esta lejos de tomar una posicidon
como aquella asumida por los raramuri, tal como el lector lo vera mas adelante. Y este contraste critico es lo
que quisiera resaltar.

> El trabajo de Aparecida Vilaga ha sido inspirador en mas de un sentido, particularmente para el analisis
mitico de todo este texto. Sin embargo, sobre el tema del olvido es necesario hacer un sefialamiento de
importancia. En Quem somos nés (2006) y en la Introduccién de su reedicion en inglés Strange Enemies
(2011) Vilaga llama la atencién sobre este “extrafio olvido de la violencia, vinculado con la pronunciada
valorizacion de los efectos positivos del encuentro con los blancos” (ibid:15). A simple vista podriamos hacer
una oposicion entre olvido consciente e inconsciente, pero seria artificial, prejuicioso y no se sostendria; ya
que entablariamos una relacion similar a aquella entre mythos y logos que esta autora critica (ver 2001:37).
Aparecida ofrece una respuesta al insertar este olvido en el sistema que Lévi-Strauss y otros amazonistas ya
habian explorado. Si consideramos el olvido como parte de los ciclos miticos de: 1) la mala eleccién y b) la
vida breve, entonces veremos que: “Mas alla de ser relacionada a la superioridad tecnoldgica de los blancos,
o al origen exterior de los bienes culturales, el olvido Wari’ parece estar relacionado especificamente a dejar
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El mito 4 esta dedicado, como él mismo se declara, a contar “como se formo el
mundo”. Pero ya he dicho que este mundo es uno y especifico: el raramuri, el Kawi. Por
tanto, es un mundo con una forma de ser, estar y hacer particular. El olvido es la causa del
enojo de Onoruame, y aquello que se olvida inicialmente es el vinculo mismo de filiacién —
“El (Onoruame) fue quien nos dio el aliento para que respiraramos”. Si analizamos de
cerca como funcionan los olvidos raramuri veremos que como sefialé Lévi-Strauss, éste
podria ser visto como un defecto de comunicacidon consigo mismo, entendiendo la
comunicacion tal como los raramuri la definen, como relaciones de transmisién del hacer
y del ser. Finalmente es preciso advertir que esta comunicacién consigo mismo es
colectiva, tanto al interior del ser como fuera de él, porque toda vida (individual y
colectiva) es colectiva.

Linglisticamente el verbo olvidar (we’kabama) forma parte de un campo
semantico que remite al camino y que resulta explicativo del mito. We’kabama es
olvidarse tanto como equivocarse y we’kdbonama remite a un estado de extravio, pérdida
espacial, equivoco u olvido provocado por otro. Los conceptos de olvido, equivoco y
pérdida estan vinculados con aquel de camino, puesto que si no se conocen los senderos o
se toma el rumbo equivocado, es posible perderse (we wa’kama areko Chihuahua simisaa,
si voy a Chihuahua, a lo mejor me pierdo; anagu natzd ré natza biti boweke, we nd’soa biti
boé, kite we we’karu, se bifurcan para ambos lados, estan abiertos como horqueta los
caminos, estan revueltos los senderos, por eso se pierde uno). Pero también es posible
perder el trabajo (wa’ru ndétzdri we’kawi), equivocarse con las palabras (chi anire! We’kare
pal), y olvidar los actos de los otros para entender sus equivocos (we’kawa) (ejemplos
tomados de Brambila 1976). Sin embargo, aquello que me interesa explorar de este
campo de experiencia es la relacion entre el olvido y la pérdida del camino expresados en

el mito.

pasar la violencia de estos enemigos. lo que los Wari’ intentan olvidar es precisamente la capacidad
predatoria de los blancos [...]. Y asi, ellos se apropian de esa capacidad...” (ibid:17). De tal manera que este
olvido Wari’ forma parte de estos ciclos miticos que a su vez forman parte de esos primeros encuentros y
mas alla de esto de los efectos presentes y futuros de los mismos, tal como los textos de Vilaga muestran.
Finalmente, esta autora sefiala otros casos similares como los Piro, ver Peter Gow, y los Yanesha, ver Santos
y Granero.
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El mito 4 relata tres momentos de existencia. En la primera los raramuri se
embriagan excesivamente: con esta forma se objetiva el olvido de que todo acto de
alcoholizacidén colectivo de teswino debe ser inicialmente ofrecido a Dios, es decir, se bebe
con Onoruame. En este caso se olvidan de Dios y de una forma colectiva de hacer. La
consecuencia primaria es que se hace no-colectivamente —hecho que no conlleva al
individualismo nuestro, ni al de ellos, tal como fue descrito en la Segunda Parte.

Durante la embriaguez, algunas almas o parte de ellas salen del cuerpo o tal vez
seria mejor decir que esto hace parte —como causa— del proceso y del efecto de
alcoholizacion. Merrill (1988:109) lo describié con mucha precision: “A las almas no les
gusta el olor de la cerveza y entonces una de ellas o mas se van, y la persona queda
intoxicada. [...] Cuando la cerveza ha sido eliminada del cuerpo, el alma o las almas
regresan y la persona vuelve a estar sobria”. Merrill deja claro que las almas no se
embriagan, pero la conducta de “borracho” adoptada por las personas se debe a que
aquellas que actuan en ese proceso, dado que aquellas que quedan a cargo del cuerpo son
las almas menores (en el caso de que sean como un grupo familiar: las que son como
nifios), o siendo pocas almas son menos capaces de “hacer-correctamente” o sélo pueden
“hacer en los limites del campo de moralidad”.

Este es el caso de diversos relatos recopilados en campo en los que se narré coémo,
en estado alcohdlico, era posible sin desearlo y en ocasiones sin ser consciente en su
totalidad tener encuentros con los chuiki, esto es, con los muertos. Fujigaki documentd

dos casos que ejemplifican lo anterior. Cito in extenso:

Relato 1.

Una vez en Sayabochi invitaron a un hombre a tomar y le dijeron que ahi espantaban porque
habian enterrado unos anaydwaris (antepasados), él no creyé y se fue a tomar. De pronto, vio
a dos tewekes (mujeres) bien bonitas y lo invitaron a tomar teswino, le dijeron que su papa lo
invitaba. El se fue con ellas, una iba delante y otra junto a él. Las dos iban vestidas de blanco,
él estaba muy borracho. De repente se quedd dormido junto a un lugar y cuando desperté
estaba en una cueva con huesos de anaydwari, le dio mucho miedo y regreso a la casa donde
estaba tomando. Le preguntaron qué habia pasado, qué dénde estaba, pues ya lo andaban
buscando. Les platicé y se rieron de él. Entonces dijo: “ya empecé a creer porque antes no
creia nada”.
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Relato 2.

Antropdlogo: éHay gente que pueda verlos (a los chuiki)? Ahora que dices que estdn en la
teswinada.

Informante: Yo pienso que si, yo creo que si mucha gente les ha tocado ver, porque hay
muchas veces que llegan a tomar con ellos. Si, llegan alla y se quedan en los rincones. Si es un
hombre, se lo puede llevar una mujer. No, pues si es un hombre, se queda alla con la mujer.
No, pero hay muchos que no se enferman, jcdmo yo no me enfermé!, yo me fui con un nifio
chiquito asi como de este tamafio y en el pantedn. Ya me acordé ya cuando estaba yo
abrazando la cruz del pantedn.

A: iQué te acordaste?

I: Me acordé en el pantedn, estdbamos tomando en una casa y de repente vi a un nifio
chiquito como del tamafio de mi hijo, me dijo vamos a tomar mucho teswino. Pues segun yo
como en suefios tomaba, tomaba como en una tina, en wuejas grandotas, asi, y yo andaba
bien borracha y que no me daba cuenta de dénde estaba y, pues no, que me voy dando
cuenta que tenia abrazada una cruz, y jay!

A: ¢Hay gente que se enferma?

I: Se muere, luego, luego se muere. La tumba era del nifio. Le hicieron la fiesta (de muerto)
ahiy fuimos todos los que estabamos en la escuela y fui la Unica que me perdi. Si, estdbamos
en su fiesta de él. Yo creo que yo me sali con él y me fui, pos yo me di cuenta que iba con él
pero yo nunca me di cuenta que estaba muerto porque iba asi como vivo, haga de cuenta
caminando. Y pues yo veia los pies a ver si dejaba huellas en el suelo y dejaba huellas, es que
yo veia.

A: ¢Y la gente te vio salir con el nifio?

I: Que me vieron, no, al nifio no lo vieron. No mdas me vieron a mi que me fui caminando que
iba platicando, quién sabe con quién platicaria pero que iba platicando, pues quien sabe

cédmo serd eso pero uno se va... (Fujigaki 2005:53).

Por tanto, lo que narra el mito es un olvido donde se hace en un estado
desarticulado de lo colectivo, expresado también por un hacer sin el vinculo con Dios.
Hacer sin el colectivo de almas, de rardmuri, y sin Dios, produce entonces un acercamiento
a los limites del campo de moralidad raramuri. Sin embargo, tales limites parecen ser

internos. Me explico. Hacer sin el colectivo-dentro conduce: a la enfermedad y a los
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muertos. Se hace como otro y existe la posibilidad que virar otro, pero ese otro siempre
sera interno al socius, es decir, estara mas cercano a lo mismo, como se expresa en los
siguientes olvidos del mito®. Antes de pasar a ellos, es preciso indicar solamente que para
no olvidar esta forma de hacer (colectiva interna y expresada en el embriagarse) llega el
diluvio y quedan huellas de los animales marcadas en la roca dura que alguna vez fue
tierra lodosa. Finalmente, Dios otorga las semillas a los dos nifios sobrevivientes.

Posteriormente, estos nifios y sus descendientes conviven con otros no-raramuri,
los Gigantes, e implicitamente dejan de ser ellos (raramuri), porque olvidan hacer como
rardmuri y comienzan a comerse a otros similares, tal como hacian aquellos Gigantes
comedores de nifios. Haciendo como el otro, los raramuri olvidan ser y comienzan a hacer
y ser como los otros, e incluso a tener hijos con esos otros. El sol entonces baja, y para no
olvidar quedan marcas de humo en las cuevas, muertos disecados y carbén dentro de
ellas, y Dios otorga animales y la danza, para no olvidar también.

Finalmente, un dia el Sol muere, porque los raramuri olvidan las formas rituales,
olvidan como hacer/ser ellos mismos pero no por ser o hacer como otros, sino porque
dejan de hacer/ser (deviniendo en un no-ser). Para Lévi-Strauss este es un aspecto
fundamental de las filosofias indigenas en América, puesto que “el Unico modo positivo de
ser consiste en una negacion del no ser” (1986b:211). Tal vez por ello esta sea la ultima
destrucciéon, porque légicamente esto anuncia el limite de toda transformacién posible
qgue consistiria en un dejar de ser colectivo, en un olvido total del s/ mismo, o en otras
palabras en una muerte colectiva. Inclusive, los tres momentos remiten a la posibilidad del
no-ser pasando por un proceso de ser-otro. La primera es un no-hacer colectivo interno y
un-ser por la falta de vinculo con Dios, la segunda es un proceso que va del ser-otro al no-

ser, a través del hacer como otro, pero sélo la ultima lo lleva el proceso de no-ser hasta

* Si existiera una relacién de continuidad entre el campo de las salidas del alma y ciertos limites del campo
de moralidad raramuri, podriamos bien preguntarnos sobre el papel cosmopolitico de todos aquellos
factores que provocan la salida de las almas, entre los cuales sefialamos algunos en la tesis de licenciatura
(Martinez y Guillén 2005), tales como el susto (majdri), el deseo del otro que se puede objetivar en el mal de
ojo (enema) o en el pensamiento contenido que bien puede devenir en hechiceria (sipabua). Aqui pues se
abre un campo de indagacion, sino nuevo, que por lo menos vincula cuerpo-moralidad y cosmopolitica para
explorar desde la etnografia raramuri.
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sus ultimas consecuencias. Este tema lo desarrollaré mas tarde. Volviendo al mito, en esa
obscuridad, sélo los viejos recuerdan qué hacer, sacrifican un toro, ofrecen a los cuatro
puntos cardinales y danzan, y el Sol vuelve a nacer; instaurando el ritual y el culto solar,
para no olvidar. La memoria de los viejos, en este caso, funcionaria como la fuga en el
sistema mitico que permite la continuidad.

¢Esto puede ser definido bajo nociones como causa y efecto? Considero que para
hacer una traduccidn, si. La causa inicial, como motivo mitico, es el olvido. Pero aqui
podriamos preguntarnos ¢qué es el olvido? Desde lo dicho por el maestro, éste, como una
falta de comunicaciéon con uno mismo, es parte del “sistema de la patologia de la
comunicacion”. Pero desde la antropologia raramuri, el olvido no puede ser reducido al
campo de la comunicacién, ni tampoco se limita a una falta de comunicaciéon consigo
mismo. El olvido puede devenir de uno mismo —por ejemplo de un desencuentro entre las
almas de un individuo—, pero también de otro. Desde esta perspectiva, y considerando
que el si mismo en este mundo es plural o colectivo, en realidad los olvidos siempre
provienen de un otro o de la relacién con un otro: un otro interior (alma), un otro similar
(un rardmuri) o un otro-otro —pasado (Gigante, Apache) o presente (Mestizo). Para los
raramuri, todo olvido seria equivalente a un equivoco, y los efectos de todos ellos —sean
dados por las almas, por otro raramuri o por un mestizo o gigante— se expresaran en la
pérdida de algin camino.

De tal manera que cada una de estas distintas formas de hacer y ser (no-ser en
colectivo o no-ser con Onoruame, ser otro, y no-ser) manifestadas en el mito bien podrian
ser leidas como olvidos-equivocos que conducen a la pérdida del camino colectivo de los
rardmuri y que provocan el enojo de Dios. Este genera efectos (las destrucciones), dando
lugar a nuevas causas, asi como a nuevos efectos, uno de los cuales es la conformacion del
campo de moralidad rardmuri. Sumado a ello, aparecen efectos o formas para no olvidar,
como el ritual y las marcas espaciales, aquella memoria corporificada en la piel del mundo
rardmuri de la cual ya he hablado. Sin embargo, las causas y los efectos implican la
transformacién, en este caso de las formas de memoria. Ejemplo de ello son los caminos,

pues si bien estos son la expresion (tanto metafdrica como metonimica) del campo de
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moralidad de los rardmuri, también estan presentes en la Sierra Tarahumara como formas
objetivadas de otra forma de ser: la mestiza. Esta coexistencia de caminos ha permitido la
bifurcacion y la multiplicacion de mundos dentro de la Sierra Tarahumara, ya que como
mostraré mas tarde, entre el mito y la historia, desde la antropologia rardmuri, pueden
plantearse ciertas continuidades a partir de aquello que particulariza también sus
nociones de causa y efecto: la conciencia de los raramuri en las elecciones que han
realizado y que aun realizan.

Las causas raramuri remiten al origen y explican por qué las cosas o las relaciones
son aquello que son, o cdmo han llegado a ser aquello que son. Pero no como si siguieran
un plano oscuro, donde las causas obedecen a una naturaleza indescifrable, existente por
si misma, o como si estuviesen sometidas a una temporalidad ajena a los rardmuri, que los
sobrepasa o los domina. Por el contrario, aqui el origen no debe olvidarse y este es uno de
los efectos de las causas: la memoria misma (sea espacial o ritual) recuerda dia con dia
uno de los vinculos primordiales olvidados y que llevaron a las tres destrucciones: aquel
mantenido con Dios.

La memoria, vista desde la lengua, puede traducirse con el término néwardriame,
néwara, néordma que comparten la raiz newa-; misma que “tiene un sentido basico de
presencia, de ser o hacerse sensible, perceptible; este sentido se precisa por los verbos
con que forma locuciones o por las particulas que recibe” (Brambila 1976:378). Por
ejemplo: mad ké newa ré ko, ma ké newa ikikame, ya no se ve, ya no aparece; ketza tumu
newa ni*reo?, ino se han dado cuenta ustedes?; pe waniwita ké newa ikiboo, al tercer
dia ya no apareceremos (expresion metafdérica de: ya estaremos muertos). El verbo
“recordar” se compone por dos raices verbales: newa- y rd- (hacer). Recordar es hacer
presente de manera sensible y perceptible, experiencia ésta que no es ajena a nuestras
propias formas de memoria. En el mito 4, el recuerdo del origen y de la conformacion del
mundo requiere una y otra vez de formas de memoria que siguen estos principios: son
recuerdos sensibles y perceptibles.

Aqui cabria preguntarse qué es percibir, puesto que cada mundo posee campos de

experiencia que le son propios. Sobre las marcas dejadas por Onoruame en la piel del
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mundo, desde nuestro punto de vista queda medianamente claro, ya que pese a que no
“percibamos” lo mismo, nosotros percibimos “algo”. Huesos y moho en las cuevas, huellas
fosiles en las piedras, etc. Pero no se trata de esto, porque aqui seguimos en el campo de
la representacion cultural y considerando la existencia de una sola naturaleza. Ahora,
llevemos a serio el mundo raramuri. Angelita Loya, en los primeros encuentros de campo,
nos describié uno de los seres mas aterradores del mundo rardmuri: el Koremdka. Pajaro
azul-verde que vivia en una cueva y que al volar se transformaba en una piedra de fuego
azul que chorreaba la sangre de sus victimas. Al servicio del sukurtiame (hechicero o brujo)
arrancaba las almas de las personas durante el suefio o la vigilia, para luego ser devoradas
por aquél; las victimas de tales ataques sangraban por la nariz y normalmente morian.
Luego de algunos afios de campo, vi en una fiesta de diciembre un Koremdka en el cieloy
senti tanto miedo como los raramuri que estaban a mi lado. La fiesta pard, un silencio
profundo invadié todo. ¢Esto seria tan perceptible como las marcas en la tierra dejadas
por Onoruame?

Mi respuesta es si. Aqui no intento argumentar que “estoy pensando como
rardmuri” ni mucho menos que “entendi o aprendi” cédmo funcionan sus campos de
experiencia, porque eso seria ingenuo de mi parte. Pero creo que aquella noche me
permite ejemplificar que existen diferentes mundos y que la palabra “sobrenatural” no es
ni operativa ni explicativa, no para los rardmuri. Como advirtié Latour, sobrenatural es un
término que contiene todo aquello que estd de una u otra manera no clasificado para
nosotros. Desde el punto de vista rardmuri y sus campos de experiencia, me parece que el
Koremdka, tanto como la memoria marcada en el mundo —como los caminos mestizos lo
son ahora—, son un hecho perceptible y sensible porque son memoria. Hablando con los
términos de Wagner, son parte de ese campo de lo convencional; desde nuestro lenguaje,
son naturaleza.

Por otra parte, el ritual como memoria, perceptible y sensible, es —como ha dicho
Bonfiglioli (2008a)— una forma de revivir sucesos miticos. Esta forma de “no olvidar”
también es corporal puesto que dos son los componentes basicos de cualquier ritual

rardmuri: el sacrificio y la danza. Para Bonfiglioli, la danza es “una forma de estar en el
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mundo y de relacionarse con otros seres, relacién que el chaman o el cantador “traducen”
a los demas por medio de las palabras ceremoniales y otros recursos expresivos”
(2010a:465). “Este mundo” es aquel generado particular y especificamente para lo que
este autor denomina “el agenciamiento animico” —acontecido durante el suefo y el ritual,
y cuyo factor comun “es la condensacién de las distancias espaciales y temporales”, que
me atreveria a agregar, hacen sensibles y perceptibles las formas de memoria.

Uno de los rituales que podria ser mas transparente, en este sentido, para
nosotros es el yumdri. Tomando como punto de partida el mito 4, Bonfiglioli (2008a)
analizo e interpretd detalladamente este ritual y la danza sefialando dos claves de acceso
a la cosmologia raramuri: la légica sacrificial y la relacién mito-rito. Sobre este ultimo
punto me detendré para ejemplificar y mostrar cémo el hacer rardmuri se multiplica y se
diversifica al interior de su propio campo de moralidad, dentro y fuera del ritual. El ritual
es una forma de memoria, perceptible y sensible, pero particular, tal como lo es el
sembrar, el caminar, y la memoria corporificada sobre el mundo. Y los analisis de
Bonfiglioli me permitiran mostrar esto.

Al exponer la relacion que existe entre la Ultima destruccion narrada en el mito 4y
algunos segmentos de la danza del yumari, este autor sefiala lo siguiente: 1) los
desplazamientos del primer segmento dancistico que conforman el yumari —luego del
saludo inicial- en un eje este-oeste, ejecutados con un “paso cojo” y dirigidos por un
cantador, presentan una analogia con el recorrido solar diario. “Esto explica por qué, en
las trayectorias lineales, las mujeres salen un poco mas atrds de los hombres (como dicen
los raramuri, las mujeres, al igual que la luna, siempre salen detrds de su contraparte
masculina)” (Bonfiglioli 2008a:52). Por tanto, dird Bonfiglioli, los danzantes no son sélo
danzantes, son también, y desde otro punto de vista, como los astros que recorren el
cosmos. 2) El segundo segmento coreografico combina un gran niumero de trayectorias
circulares alrededor de Ila cruz. Hombres y mujeres conforman dos circulos
independientes que giran uno en sentido contrario del otro, y ubicados alternadamente
en el interior y exterior uno de otro. Dira el autor que: “la sobreposicién de los circulos, es

decir, el patrén concéntrico de las trayectorias, representa la sobreposiciéon de los astros
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mayores, es decir, la muerte del sol, acontecimiento con el que el conjunto yumari-
ofrenda se relaciona por partida doble: es el incumplimiento de la danza, la causa de esta
muerte y, a la vez, el cumplimiento, la propiciacion de su renacimiento. También esta
claro que la inversion coreografica entre el grupo de las mujeres y de los hombres
simboliza el enfrentamiento primigenio entre la Luna y el Sol...” (2008a:53). En tanto que,
“el paso dancistico cojeante [...] expresa la dificultad del astro oscurecido para caminar en
la béveda celeste...” (ibidem).

Lo que me interesa resaltar es que “la danza —como ha dicho en otros trabajos
Bonfiglioli, para los raramuri— no es solamente una manera de expresarse mediante el
cuerpo, sino también de transformarlo” (2010a:464). En el caso del yumdri en astros, en
Luna y Sol, en formas de memoria perceptibles y sensibles. Pero la danza también
transforma el cuerpo de los danzantes en “Pilares del cielo” (Gonzalez 1982, Lévi 1993),
como se autodefinen los rardmuri en algunas zonas de la Sierra Tarahumara, por ejemplo
en la zona de El Cuervo. Bonfiglioli ha llamado a este patrdn espacial, secuencial y gestual
dancistico de transformacién la regla del “tres por cuatro”: tres giros sobre el propio eje
en sentido antihorario-horario-antihorario y tres elevaciones en cada uno de los puntos
cardinales, o aquello que en el mito 4 es llamado wiroma —acto final con el que los
ancianos consiguen hacer renacer al Sol. Siguiendo la légica de hacer-ser como astro por
medio de la danza, este autor dird que estos desplazamientos son aquellos que realiza el
sol pero no a lo largo de un dia sobre el eje este-oeste, sino durante el afio en el

horizonte: de arriba-abajo. Cito in extenso:

Desde el 21 de diciembre hasta el 21 de junio, entre el solsticio de invierno y de verano, el
astro amanece, cada dia, un poco mas a la izquierda en el horizonte; es decir, desde su
extremo este-sur “camina”, en sentido antihorario, hacia el extremo este-norte. Asimismo,
la secuencia de todos los puntos cenitales en este periodo muestra como el astro va
colocandose, con el paso de los dias, un poco mas arriba en el cielo. Con su paulatina
ascension en el firmamento —la secuencia de los cenit— y su lento desplazamiento
antihorario en el horizonte —la secuencia de los amaneceres—, “el Sol chiquito”, como le
dicen los rardmuri al sol decembrino, se hace cada dia “mas fuerte”, mas luminoso (mas
horas de luz) mas cdlido. A partir del solsticio de verano y hasta el nuevo solsticio de
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invierno, el sol recorre el camino inverso, sufriendo un proceso de debilitacion, asociado
con su desplazamiento horario y descendente. Desde luego, se trata de un continuum de
alternancias respecto del cual sdélo la cultura, con la arbitrariedad que la caracteriza, puede
establecer cudl es el punto de partida y como valorarlo. El predominio simbdlico del
sentido antihorario sobre el sentido horario en la ritualidad raramuri corresponderia
entonces a la superioridad atribuida a la etapa de crecimiento-reforzamiento solar —
cuando de “chiquito” el astro se hace “adulto”- sobre la etapa de descenso-debilitacién.
Ahora bien, al realizarse la combinacion de giros antihorarios-horarios-antihorarios en los
cuatro puntos cardinales, se establece una relacion entre los movimientos solares
intersolsticiales con el simbolismo de la elevacidén de substancias a través de las columnas,
produciéndose con ello esa condensacién de significados y temporalidades...” (2008a:55-
56)

Bajo otra forma de hacer como indicé Montemayor “el caminar de los raramuri es
en plano celeste, la danza” (1999:57) y para hacerlo perceptible y sensible, no olvidarlo, y
traerlo a la memoria, los raramuri se transforman en los astros mismos recorriendo los
caminos estelares y transfigurando sus cuerpos en columnas del cosmos, tal como lo ha
demostrado Bonfiglioli. Mas aun, inclusive, en estas reflexiones sobre la danza raramuri
encontramos ciertas alusiones a las nociones de causas y efectos antes tratadas, pues en
el ritual: “El tiempo no es eterno para los raramuri, sino una categoria ciclicamente
renovable a través de sus actos; actos que también renuevan el fortalecimiento solar v,
consecuentemente, el sostenimiento de la vida césmica” (Bonfiglioli 2008a:56).

Nuevamente, la nocidn de actuaciéon y eleccién aparece. Olvidar en este mundo es
actuar, hacer y por tanto ser en el mundo, asumir un equivoco-olvido provocado por otro

0 por uno mismo”. Los raramuri, como hemos visto hasta este momento, asumen un papel

> Podria decir que los raramuri sugieren una filosofia del hacer en contraposicion a aquellas que presumen
una vieja tradicion del ser. Simple y llanamente en esta antropologia sélo es posible ser al hacer, el actuar lo
define todo. Sin embargo, mirando mas detenidamente su mundo, no todo es devenir y afeccidn. También
hay posiciones, convenciones, momentos de substancianlizacion y técnicas de la tradicion. Pero esto no es
un ser, sino un estar; el cual es multiple. Para entender esto, basta con saber —por dar un ejemplo
comprensible, mas que un fundamento irrevocable, que no lo seria— que lingliisticamente se distingue el
verbo ser del estar, y que el ultimo a diferencia del primero (nima con tres raices u, ni-, kd) es multiple. Son
diez los verbos que se usan para decir estar, cinco son singulares y cinco plurales, todos pueden connotar
una posicién pese a que ocasionalmente no sea traducible en su totalidad: 1) sentado (sg. asimea pl.
mochima), 2) vertical (sg. wirimea pl. jama), 3) boca-abajo, en cuatro-patas, colgado, agachado (sg.
chukumea pl. uchuma), 4) recipientes o liquidos u otras cosas en un recipiente (sg. manimea pl. amdnima) y
5) acostado o tendido (sg. bo’imea pl. bitimea). Si alguien ahora me preguntase cual es la ontologia
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activo para hacer-crear sus formas de memoria. Inclusive, volviendo al campo mitico,
podriamos recordar también la segunda parte del mito 1 que nos sirvié de referencia en la
Primera Parte para mirar cémo ellos asumen haber perdido la carrera que definié la
reparticion de riquezas y pobrezas materiales entre mestizos y rardmuri respectivamente,
competicion que ademas, aclara el mito, fue justa y peleada. Y si consideramos, como lo
hace Bonfiglioli, que el tiempo sélo es algo que se renueva con los actos, es posible
entender entonces porque aun hoy dia, los raramuri asumen este papel activo en aquello
gue desde nuestro punto de vista podria llamarse “historia”. Y en parte esto fue lo que
pas6 con los pinos. Las causas y los efectos en la antropologia rardmuri son pues como
estos olvidos-equivocos, donde la memoria sélo existe al asumir un papel activo en el

devenir.

“LOS PINOS YA NO LE HABLAN A NUESTROS H1JOS”

“Si hay osos y venados” me decia la gente asombrada y a manera de reproche, cuando yo
afirmaba que los osos y los venados estaban extintos en la region de Norogachi hacia
afios. “Claro que hay pinos, asi grandotes, sino, ¢de ddénde sacan los trozos para el
aserradero?”, me reclamaban contundentemente. “Mira, ves, esas son huellas de
venado”, me decian al pasear por los ranchos. “Y mi tio, cuando era nifio, vio un ledn, y un

III

oso. jClaro que hay osos!”. “Ves —me dijo Luisa mientras mirdbamos por la ventana de su
casa— ahorita que llueve mientras hay sol, estan pariendo las venaditas”. Ante esas
respuestas, inesperadas para mi, me pregunté entonces, cdmo es que esta gente con la
gue conversaba no sélo pensaba, sino experimentaba aquello que yo llamaba y vivia

también, quizd equivocamente, como deterioro ambiental.

raramuri, quiza diria que es una ontologia del hacer, donde las cosas son por lo que hacen o se hace con
ellas (incluyendo a las personas), y donde los puntos de referencia o de estabilidad son las multiplicidades
del estar que son definidas por la relacion de los existentes con el espacio (o dirian los linglistas, por las
condiciones deicticas). La pregunta seria, éesto aun asi seria una ontologia? (Agradezco a Carlo Bonfiglioli las
preguntas y discusiones para poder llegar a estas reflexiones).
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Si en una publicacién de 2000, hace 12 aios, decia que “para 1997 sélo quedaba el
0.61% de bosques viejos en una extension de 93,560 km cuadrados de bosques originales
de pino-encino (y que) de 1994 a 1997 se dio un incremento anarquico de aserraderos, a
la vez que se desmantelé la planta industrial de los ejidos forestales (sector social),
aumentando las posibilidades de corta anual legalmente establecidas en los Programas de
Manejo Forestal, asi como la tala ilegal” (Guerrero 2000:5). Esto hace 12 afios... ¢Como
haria una traduccion que llevara a serio a los raramuri de Norogachi? Viveiros de Castro al
proponer el método de la equivocacion controlada ha indicado que los malos entendidos
justifican la traduccién, puesto que si se traduce lo mesurable no habria antropologia.
Para este autor el malentendido es fundador de relaciones. Por ello, el método de la
equivocacion controlada resulta adecuado para partir de los equivocos, de los
malentendidos y de ese espacio de inconmensurabilidad que ha producido eso que he
llamado “deterioro ambiental”, puesto que posibilita una traduccidon que a su vez podria
generar un campo de relaciones. Este es el motivo por el cual, para mostrar lo qué sucedié
con los pinos, partiré de mis propios malos entendidos.

En 2002, una de aquellas tardes en que Angelita Loya tejia sus ware, nos dijo:
“Pues yo creo que todos los arboles tienen alma porque si no tuvieran almas, pues no
florecerian, no volverian a retofiar. El pino tiene alma porque a veces, cuando andas por el
monte, cuando vas sola caminando, se escuchan voces, dicen que son los pinos” (Martinez
y Guillén 2005:138). En aquel momento surgio el siguiente equivoco o malentendido. Si las
plantas hablan, inferimos, es porque ellas tienen alma, es decir, una substancia que dota
de volicidn a los seres que la poseen. El alma también es un hecho que posibilita la vida.
En consecuencia, todo aquello vivo tendria intencionalidad y agencia. Por tanto, los
rardmuri serian animistas.

En el capitulo titulado “Perspectivismo e multinaturalismo na América indigena” de
A inconstdncia da alma selvagem (2006), Viveiros de Castro plantea una critica al
animismo que resulta pertinente al reflexionar sobre el caso raramuri. Resulta adecuado
no sélo porque el alewd como una “substancia” compartida por diversos seres evoca al

animismo, sino porgue en trabajos pasados (Martinez 2008 y 2010) yo misma utilicé ese
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término y quisiera exponer parte del equivoco de esa traduccion®. La cuestién sobre el
animismo, dira Viveiros es: “si éste depende de la atribucién a los animales de las mismas
facultades sensibles de los hombres, y de una misma forma de subjetividad, esto es, si los
animales son “esencialmente” humanos, écudl es la diferencia entre los humanos y los
animales?” (2006:368). Comenzaré por este punto. Eso que llamé animismo rardmuri, en
principio no implicaba a los animales, sino a los pinos. Efectivamente habia una “esencia
compartida”, el alewd, pero esto como he mostrado hasta ahora no es una esencia, sino
una de las objetivaciones posibles de un campo relacional identificado con el parentesco.
Los raramuri tienen alewd por tener una filiacion con Onordame, los mestizos alma por ser
hijos de Diablo, éy los pinos?

Estos ultimos tienen un alewd, al igual que la tierra y otros existentes creados por
Dios. Como parte del campo parental definido por la antropologia raramuri, aquello que
objetivaria el alewd de los pinos seria entonces un vinculo de filiacién-creacién con
Onoruame, caracterizado por la vitalidad, la respiracion y el habla. No obstante, esta
objetivacion aun deja difusas las relaciones de colateralidad o de otro tipo con la tierra, los
pinos, los rardmuri, los mestizos, etc. Sélo es posible saber que existe un cierto parentesco
con los raramuri mediante el vinculo que ambos tienen con Dios, quizd los raramuri
podrian referirse a ellos como 0kd retémara (los pinos son mi familia) mas que como
fijimara, ya que su parentesco pasa por otro vinculo (por Dios) y es un tanto lejano, pero
esto es una suposicién. En resumen, aquello que se actualiza mediante el alewd es un

fondo parental comun entre diversos existentes.

® El animismo puede ser definido como una ontologia que postula el caracter social de las relaciones entre
las series humana y no-humana (sea por la interioridad o por la fisicalidad): el intervalo entre naturaleza y
sociedad es por si mismo social (Descola 2001). El problema de esta definicién —sefala Viveiros de Castro, tal
como el mismo Descola se pregunta— es saber si es realmente posible y sobretodo interesante definir el
animismo como una proyeccién de las diferencias y cualidades internas del mundo humano sobre el mundo
no-humano, esto es, como un modelo “sociocentrico” donde categorias y relaciones intrahumanas son
usadas para mapear el universo. Sumado a ello, Viveiros cita a Ingold para indicar que al “proponer estos
esquemas de proyeccion metaférica o de modelizacion social de la naturaleza se escapa del reduccionismo
naturalista (muy nuestro) apenas para caer en el dualismo naturaleza/cultura que, al distinguir entre una
naturaleza ‘realmente natural’ y una naturaleza ‘culturalmente construida’, se revela como una tipica
antinomia cosmoldgica, viciada por la regresidn al infinito” (Viveiros de Castro 2006:366). En otras palabras,
al indicar una continuidad social entre humanos y no-humanos, entre naturaleza y cultura, se presupone la
existencia previa de la dicotomia tal como se define en nuestro mundo y bajo nuestros términos.
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Si bien en la Primera Parte a este fondo comun de filiacion lo denominé “la
humanidad para los raramuri”. Sin embargo, dicho fondo estaba particularizado por
campos de moralidad, especificamente por dos formas: el cuerpo y el trabajo. En este
caso y recurriendo a uno de los principios de la antropologia rardmuri definidos en la
Primera Parte, puedo indicar que la diferenciacion y la distincion antes que el factor
comun (la filiacidén) es lo que permite ser parte de este campo de parentesco. Por ello, el
alewd de los pinos, mas que una esencia de volicién animica y comun que devendria en un
tipo de humanidad compartida o substancialidad continta entre los seres, que también
podria ser entendida como una forma de intencionalidad o agencia universal, manifiesta
otro tipo de formas de hacer-ser en este mundo —cuyo cédigo de vinculacidn es el habla’.

Asi, el primer equivoco con respecto a las palabras de Angelita radicé en aplanar
las sombras y las tonalidades de sus categorias a costo de iluminar las mias. Mds que un
animismo, ahora considero que encontramos una red de parentesco, donde ademas es
posible dejar de ser pariente y transformarse en algo mas (en una serie transformativa
gue va de lo mismo a lo otro), tal vez bajo los modos que ya estaban inscritos en el mito 4:
como un no-colectivo, como un otro, o como un no-ser. Sumado a ello, si cuando se
camina solo, se escuchan voces, mas que mantener un didlogo con un pino —hecho que
ademas fue negado, provocando risas, por diversos raramuri al conversar sobre este
tema—, considero que las palabras de Angelita hacian referencia a ciertos vinculos
establecidos con él (de tipo parental), objetivados a través de formas de habla, como la
musica. Al realizar caminatas por la Sierra, donde hay pinos que sobrepasan alturas de 15
metros, las ramas se deslizan entre ellas y al rozarse generan sonidos que recuerdan y no
arbitrariamente los violines sonando (pensando tales sonidos como categorias sensibles),
porque segun un mito relatado por Francisco Palma, la musica se esconde en un arbol y

luego en un carrizo para que los raramuri la encuentren.

’ Formas que no necesariamente son humanas, pero tampoco no-humanas. El campo relacional que
proponen los raramuri es otro. La imagen de la humanidad que viene de vuelta no es la nuestra, es multiple,
e incluso puedo decir que ya no es la humanidad como la entendemos y en este sentido es que quiza no
podemos hablar mas de lo humano.
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Mito 5. Norogachi, 2002.

Al principio, cuando Dios hizo al mundo y a los rardmuris, nosotros los raramuris
andabamos casi desnudos. Entonces la musica le dijo a Dios: “—Aqui estoy. Quiero estar
con los raramuris. ¢Cuando comenzaré a andar, dime, cudndo? —Espera un rato, no te
apures tanto; los raramuris andan buscando comida, andan de caza y también buscan
dénde vivir. Entonces la musica, con tristeza, se tuvo que esperar. El hombre encontré la
lumbre, aprendié hacer algunas cosas y a sembrar. Entonces la musica le dijo a Dios: —Ya
esperé mucho; los rardmuris ya tienen casas, ya saben cuidar la milpa, ¢qué no serd hora
ya? Dios le iba a decir que se esperara, pero no pudo, porque la musica se escondié en un
tronco hueco. Entonces pasd un nifo por ahi y golped con un palo al tronco hueco; se
escuchaban tan bonito que a todos les gustd. —No que no—dijo la musica—. Ya pude, pero
todavia no estoy conforme. Dios le dijo que se esperara: —Todo llegara a su momento.
Pero la musica no le hizo caso y se escondié dentro de un carrizo.

Pasd un pastor por ahi, cortd el carrizo y lo sopld. Cuando iba soplando se oia tan bonito
como cantos de pdjaros. --No que no, Dios—dijo la musica--. Ya he logrado algo, pero
todavia no es suficiente. Entonces Dios le dijo: —Espera, los raramuris platican juntos para
organizarse y vivir mejor; hacen iglesias para ahi celebrar sus fiestas. La musica se escondié
en la casa de un artesano, quien hizo un instrumento con dos tablas en forma de cajita y
encima le puso tripas de zorrillo estiradas. El artesano no sabia qué habia hecho ni para
gué servia. La musica, desde adentro, decia: —-Técame. Pero el artesano no escuché porque
estaba medio sordo. Otro dia pasé un muchacho por ahi y se detuvo a ver. Agarré las
tripas de zorrillo y sond tan bonito; al instrumento lo llamaron el violin. La musica tardo
mucho en buscar a Dios porque la poblacién ya habia crecido. Cuando lo encontrg, le dijo:
—Ahora estoy satisfecho. Estaré siempre entre los raramuris; ellos se encargaran de
buscarme” (Palma 2002: 63-64).

Luego de leer este mito, podemos preguntarnos nuevamente qué es para los
rardmuri que los arboles hablen. Antes de proseguir sélo quisiera aclarar que en algunas
regiones de la Sierra el término o0kd, utilizado para referirse a diversas especies de pino, se
ha transformado en un genérico de arbol, que de acuerdo con los principales diccionarios
que se cuentan (Brambila 1976, Thord-Gray 1955) parece ser un término reciente. Como
he sefialado, para los raramuri hablar abarca un campo analégico que incluye el pensar y
el actuar. Sin embargo, cuando los raramuri dicen que “los pinos o los arboles hablan o ya
no hablan” me parece que no hacen referencia a la lengua articulada, tal como nosotros la
entendemos.
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Consideremos que hablar es un campo de experiencia diferente al nuestro y que
éste se objetiva bajo formas diferentes: una de ellas puede ser la raramuri y otra la
mestiza —como lenguas articuladas—, ambas son compartidas dadas las relaciones
interétnicas y pueden llegar a ser inteligibles entre los hablantes. Del mismo modo existen
otras hablas en este mundo. Por ejemplo, en los suefios Dios y el Diablo hablan con los
iniciados y les ensefian las artes del suefio, la curacion y la enfermedad a los especialistas
(owiruame y sukuruame) a través de: piezas de papel en el ejido de Basihuare (Merril
1987:204-205) y serpientes en el ejido de Norogachi (Martinez 2010), (tres para hombre,
cuatro para mujer, de colores si son dados por Dios, negros si son del Diablo).

Los rituales conocidos como yumdri que se realizan a lo largo de todo el afio son
dirigidos por los “cantadores” (wikardame, el que sabe cantar) —acompanado por una
sonaja— (Bonfiglioli 2008a), por su parte, las raspas (de peyote y bakanoa) son tuteladas
por los “raspadores” (sipdwame, el que sabe raspar). En ambos casos, los “cantos”
raramente suelen estar compuestos por palabras que para los legos son apenas estribillos,
murmullos, melodias, sonsonetes (Bonfiglioli 2005). Nuevamente, Dios ensefa los
estribillos a estos especialistas como: “palabras indescifrables que constituyen una suerte
de dotacion secreta de cada cantador” (Bonfiglioli 2008a:51). Voy a detenerme en este
punto pues quisiera explicar al lector por qué este sonsonete es también un hablar. Para
ello viajaré brevemente por el espacio ritual y por lo tanto seguiré en estos caminos el

andar de Bonfiglioli, especialista en el tema.

Disgresion cosmo-socioldgica

“Pero la danza no es solamente una manera de expresarse mediante el cuerpo,
sino también de transformarlo”
(Bonfiglioli:2010a:464)

Los rardmuri danzan durante horas, dias y semanas. Al hacerlo no sélo son danzantes, no
solo son raramuri, también como ha mostrado Bonfiglioli (2008a), son desde otro punto
de vista, los astros diurnos y nocturnos: Madre Luna (Eyeruame) y Padre Sol (Onoruame).
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Los cuerpos se transforman por medio de la danza para “su reactuacion, o en otras
palabras, su cosmopresentacion” (Bonfiglioli2010a:483); ya que danzar también
transforma a los raramuri en “los pilares del mundo”. Desde otro punto mds, danzar
también es trabajar: “el trabajo comunitario y el trabajo por excelencia, el mas respetado
es la danza” (2010a:482).

Si bien en las danzas del ciclo anual (Semana Santa y Matachines ver Bonfiglioli
1995) o en el yumdri, definida de forma general como danza petitoria (2008a:49), pero
gue también suele ser utilizada para prevenir, agradecer, celebrar primicias, curar
personas, animales y cultivos, se suceden transformaciones del tipo antes sefialado. ¢Qué
ocurre en aquellos rituales y danzas ejecutados especial y particularmente para la
curacién? Y me pregunto esto porque a partir del material y las reflexiones de Bonfiglioli
sobre los dos rituales mas importantes realizados en la region oriental de la Sierra
Tarahumara: la raspa de peyote y la raspa de bakdnoa, es posible enriquecer dos
planteamientos hasta ahora propuestos: las formas del habla y el campo del parentesco.

Comenzaré por el tema del parentesco, tanto el Peyote (Jikuri, Lophophora
Williamsii) como el Bakdnoa (Bakdnoa, Bakdnawa o Bakana, Scirpus Cyperaceae) son
parientes de los raramuri y fueron dejados por Dios para cuidarlos. El primero, de acuerdo
con lo documentado por Lumholtz (1904) era hermano gemelo de Dios. Y de acuerdo con
Bonfiglioli: “En la exégesis de nuestros informantes ya no se plantea una relacién de
parentesco entre el Jikuri y Dios, pero se dice que fue este ultimo, el Onorudame, quien
dejé al primero para cuidar a los raramuri” (2005:167). Actualmente éste presenta claras
analogias con el Sol, vive en el desierto chihuahuense o en el este, lugares solares, y se
invoca de noche, pero llega al patio para recoger las ofrendas al amanecer (ibidem). Esto

Ill

se sabe a partir de los sermones pronunciados por el “raspador” a lo largo del ritual o
raspa, ya que no se le llama por su nombre, pues esto es una falta de respeto. Asi que se
refieren al Peyote por los lugares donde vive o su grado jerdrquico, pues cada uno de ellos
parece ser particular: “entre ellos hay un gobernador, un comisario y unos capitanes”
(2005:174). Sumado a ello se enuncia su estado de dnimo: “estan alegres, fuertes, platican

contentos, estan en disposicién de ayudar y dar consejos” (2005:175). Por su parte, los
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Bakdnoa son llamados en los sermones Hermano Mayor, emisario de Dios y de la Virgen
quien lo dejoé: “para ayudar a los rardmuri a mantenerse por el camino de la rectitud”
(2008b:625). Viven en el oeste, en la regidn de las barrancas, “viven en casas, siembran y
comen maiz, tienen chivas y vacas. Se dice, ademads, que son representados por sus
propias autoridades: uno o mas gobernadores, un comisario de policia, capitanes vy
soldados armados con rifle que ejecutan las érdenes de los primeros” (ibidem).
Finalmente, “algunos de los chamanes que suefian con esta planta especifican que son
seres chiquitos (los bakdanoa hembras mas chicas que los varones) que no superan el
metro de altura y que viven con una parte de su cuerpo inmersa en el agua (...). Lionnet
(1972:48) indica que el prefijo ba- del término bakdnoa remite justamente al agua, en
rardmuri (ba’wi). Es comun, ademas, escuchar que el tubérculo crece en un lugar llamado
Bd’wichi Siydname” (2008b:645) que bien podria remitir a los rios verdes de las barrancas.

Hermano Gemelo y Hermano Mayor... Sobra decir que el Jikiru y el Bakdnoa no son
plantas, sino un tipo de existencias que nuestro mundo desconoce y que insisto seria

erréneo llamar “sobrenaturales”®

. El Jikuri y la Bakdnoa son parientes de los raramuri, tal
como lo son de Dios y del Diablo, y como en cualquier otra relacidon de parentesco se
precisan “cuidados”, como dicen los mismos raramuri, asi como normas de cortesia y
tratamiento. De lo contrario, las relaciones derivan en conflicto, y en este mundo, todo
conflicto se expresa en enfermedad colectiva (sea en un grupo de almas, sea en un grupo
residencial o bien en un colectivo mdas amplio). Estos seres transforman sus cuerpos o
quiza seria mejor decir, poseen cuerpos distintos, uno de ellos es una planta, otros

pueden ser de animales diversos, mestizos o raramuri, y estos sdlo son perceptibles para

los raramuri durante los suefios (ver Martinez 2010y 2011).

® Podria decir, como Foucault frente al inventario de animales fantasticos de Borges, que no son los
“animales fabulosos” los que son imposibles de pensar, sino la cercania subita de cosas sin relacion la que
resulta quimérica, sin un lugar comun para nosotros. Pero también como este mismo autor anotd: “aquello
que se nos muestra como encanto exotico de otro pensamiento, es el limite del nuestro: la desnuda
posibilidad de pensar esto” (2010:9). Pero équé es imposible pensar, de qué imposibilidad se trata? Me
parece que en principio tiene a ver con cierto exotismo al que se ha condenado el pensamiento de “los
otros” y al cual hemos forzado a las continuidades (por ejemplo del animismo) porque ante nosotros sus
mundos aparecen sin relacion, sin lugar comun. Sin embargo, esas relaciones y esos lugares comunes
pueden bien encontrarse en otro lugar que es ajeno a nuestra experiencia.
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Ellos, como cualquier raramuri, “suscitan a la vez temor y confianza” (Bonfiglioli
2005:160), “su tendencia es proteger o desfavorecer” (ibidem), son “susceptibles y de
personalidad exigente” (2005:162), ensefian pero también enferman; se enojan y pueden
vengarse. La diferencia con los raramuri es que su capacidad de cuidar o enfermar parece
estar potencializada porque ellos tienen en potencia diferentes casas, es decir, cuerpos.
No obstante, los raramuri que he conocido son sumamente cuidadosos con la cortesia,
sea con un Jikuri o con otros raramuri. Pues una falta, por minima que sea puede conducir
irremediablemente a un conflicto. Los esfuerzos y el trabajo invertido en la evitacién del
conflicto son tantos como los empleados para su resolucién. En este mundo, un amigo
puede ser potencialmente un enemigo y viceversa. La confrontacién y el establecimiento
de conflictos no suelen ser explicitos y tratan de evitarse a toda costa mediante la cortesia
y el buen trato, o en términos rardmuri, por medio de “el cuidado”. Pues como comenté
Angelita Loya en 2004: “El sukdruame (brujo) y el owirdame (el que sabe curar) es el
mismo. Es que si tu no lo tratas bien, a algun owirdame, va a decir: “no pues éste me tratd
asi [mal, no me ofrecié comida, ni me invité a pasar a su casa]. Yo le voy a echar la
enfermedad”. En Norogachi, cuando un raramuri visita a otra persona, no debe cruzar el
umbral de la entrada. Espera pacientemente, todo el tiempo que sea necesario, hasta que
el casero saluda y lo invita a pasar. El visitante se queda nuevamente en el umbral de la
casa y hasta que recibe una invitacidn a pasar, permanece fuera. Una vez dentro, saluda
de mano a todos los presentes y el casero debe ofrecer una bebida y en ocasiones comida
al visitante. Mientras este ultimo come debe quedarse solo en la cocina, ya que mirar a
alguien mientras se alimenta puede conducir a la enfermedad. Ingerir alimentos es una
cuestion de intimidad y este acto sélo se comparte entre los mas cercanos. Incluso, a los
invitados no debe servirse el alimento, pues esto también podria enfermarlos. Sumado a
ello es importante que los invitados vean a los caseros utilizar los mismos recipientes que
se usan en la vida cotidiana, pues si éste es extrafio o viejo puede tratarse de un acto de
brujeria. Causar dafio a otra persona no necesariamente requiere un acto de voluntad. Los

antojos, envidias o celos no confesados también pueden dafar a otra personag. Una vez

9 . . . . . , .
Tal como hice referencia en una nota al pie anterior, la hechiceria (de acuerdo con el trabajo de campo
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que el visitante termind agradece y sale de la casa, mantiene una conversacién con el
casero que sigue las normas de cortesia bdsicas y que refieren generalmente al camino de
la persona: de dénde vienes, a donde vas, cuando llegaste, a quién viste en el camino, etc.
Finalmente, cuando el visitante quiere despedirse trata rapidamente el asunto que lo llevd
a la casa y se retira sin una despedida formal.

Aguello que sucede en las raspas es analogo. En las raspas de Bakdnoa dentro de
un tiempo (atardecer y temporada de frio) y espacio (circulo que demarca un dentro y un
afuera, con la ofrenda y danza dirigida al oeste) adecuado se desarrolla cierta etiqueta. En
el sermdn inicial, de acuerdo con Bonfiglioli (2008b) se les pregunta: ¢Quiénes son?
¢Donde viven? ¢De donde vienen? Se efectla una curacidén. Se ofrece la ofrenda, se
realiza la curacion, la danza y se despiden. Para la raspa de Jikuri aquel que se presenta es
el raspador, dirigente del ritual, pero de la misma manera el espacio (circulo con la
ofrenda y danza dirigida al este) y el tiempo (inicio de la noche y entre el equinoccio de
otofo y el de primavera) deberan ser los adecuados (Bonfiglioli 2006). Se realiza la danza,
la cura, y al final, cuando arriban los Jikuri, luego de llevar a cabo el viaje al lugar donde
ellos viven, se ofrece la ofrenda.

Las formas de hablar para Bonfiglioli son el canto y los sermones (pese a que yo

agregaria la danza y la raspa misma, con los instrumentos de curacidn —sikirélaka palo liso

recopilado durante diez afios) puede ser producto de deseos y/o pensamientos no intencionales o
conscientes. Como me sugirié Bonfiglioli esto puede ser una posibilidad o un caso mds entre una infinidad
de ellos, puesto que en la regidén donde él trabaja (Tehuerichi), toda brujeria es producto de un acto
voluntario. Precisamente lo que he querido mostrar a lo largo de este texto y lo que pretendo resaltar en
esta Ultima parte de la tesis es que pensar que existe un modelo raramuri del cosmos, del mundo, de la vida,
de la tradicién o de cualquier cosa que podamos imaginar es sélo esto ultimo, un acto de imaginacién o tal
vez como bien lo mostré Lévi-Strauss para otros casos: una ilusion. Frente a nosotros, tenemos, una
multiplicacion de mundos posibles que hacen posible la continuidad de formas de vida que se reconocen
entre si como una. Ahora, habria que considerar también si por acaso las preguntas que nos hacemos como
estudiosos no surgen de los campos de observacion que elegimos, puesto que no es lo mismo hablar con
mujeres raramuri (como lo he hecho), quienes pueden decir libremente que sus deseos o pensamientos no
intencionales pueden enfermar a alguien y quienes son cuidadosas y me ensefiaron a serlo en la cocinay ala
hora de elaborar la comida, a entablar entrevistas con raspadores (chamanes) poderosos quienes tendran
otros discursos y otras técnicas de cuidado de sus relaciones, que no por ello seran mds importantes o mas
interesantes, o mas culturales, o mas raramuri o mas “nada”. Considero que eliminar esta serie de
presupuestos y multiplicar nuestros horizontes es un experimento al que invita la propia capacidad de
multiplicidad de los raramuri. Finalmente, lo que intentaré mostrar en las siguientes cuatro paginas es como
de la cocina al ritual existen técnicas de “cuidado” que los raramuri consideran para cualquier tipo de
relacion y eso nos habla de ellos, un poco, mas que de nosotros.
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que se frota contra otro palo con muescas llamado sipira o sipiraka); ya que todas ellas
son formas especificas de hablar y quizad todas en conjunto conforman un habla en si
misma. La analogia que Bonfiglioli (2010a:464) establece entre la esfera dancistica y la
onirica antes descrita me permite sugerir que la transformacién que sucede durante las
danzas de raspa implica salir de la casa-cuerpo, esto es danzar en forma de alewd. ¢Por
gué decir esto? En ambas raspas las personas se despojan de los huaraches o zapatos
antes de entrar en el circulo, tal como se hace con los muertos antes de enterrarlos. La
razon, en este ultimo caso, es “para viajar mas ligeros”. En una la nota al pie 25 de su
texto, Bonfiglioli (2008b:168-169) cita a dos raspadores que le comentaron que durante
las raspas ellos “caminan recio” o “vuelan” por los lugares donde viven aquellos que han
robado las almas; actos que sélo pueden realizarse siendo alewd. En otras palabras, al
igual que en los suefios, en estos rituales, es una condicién despojarse del cuerpo, salir de
la casa, para lograr el fin Gltimo de la curacién, esto es “retomar el camino de Onoruame”.

Como ha mostrado Bonfiglioli a lo largo de su trabajo, la danza es transformacion
cinética del cuerpo, pues éste puede cambiar de forma, pero sélo dentro del espacio de la
danza y mediante un trabajo colectivo que precisa de un guia, porque como todo trabajo
es un caminar que requiere del conocimiento de la etiqueta, y del “cuidado” de las
relaciones parentales, sean con otro raramuri, con un Jikuri o con un Bakdnoa. En otros
términos cada una de ellas requiere de atenciones particulares.

Finalmente, esta digresién ha tenido como objetivo reflexionar sobre la musica, y
tal vez el canto mismo, como una forma de habla y al mismo tiempo de re-pensar el habla
mas alla de la lengua articulada y del modelo comunicativo; es decir, reconocer cual es el
concepto de habla rardmuri. La musica o los cantos, como habla, al igual que los
sermones, mas que comunicar informacién nueva que los legos desconocen, transmitir
conocimiento o mensajes, tiene como causa y efecto la transformacién de los cuerpos (en
astros, pilares o almas descorporificadas) y el establecimiento y re-establecimiento de
caminos-vinculos. Como ha dicho Bonfiglioli al condensar tiempos y espacios, la danza

como el suefio, presentan y hacen sensible lo ya vivido por otros, experiencias siempre
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colectivas. De tal manera, que el habla en los mundos raramuri resulta ser una suerte de
memoria sino corporificada, si alewdlisada.

Es en este marco que la musica puede ser entendida como una forma de habla-
accion — y en términos mas generales una forma de hacer-ser— que como cualquier otra
forma de hablar puede compartirse y ser inteligible entre aquellos que los raramuri
reconocen como parientes. Ahora, desde este punto puedo preguntarme qué es que los
pinos hablen o no hablen a los raramuri. En principio esto implica que son parte de una
red de parentesco comun, es decir, de un campo de vinculos-caminos. Finalmente, es
preciso advertir que esta frase, “los pinos ya le hablan a nuestros hijos”, fue enunciada

recurrentemente cuando preguntaba lo que habia sucedido “con los drboles o el bosque”.

Mads alld de la realidad: suefios y formas de hacer en el mundo

Los rardmuri de Norogachi participan del proceso de extraccion de madera desde la
instauracidn de los primeros aserraderos en ejidos vecinos y en el ejido mismo durante los
afios 70’s. Si supongo que los arboles son parte de los vinculos de parentesco de los
raramuri, écdmo es que la existencia del arbol-recurso hizo parte de su mundo? Y écomo
esta forma, arbol-recurso, arbol-madera, transformé y generé mundos nuevos en
Norogachi? La participacion de los hombres viejos con los que hablé consistié en el corte
de los arboles y en la manufactura de la madera en el aserradero. En otras palabras,
aquello que hicieron ellos y que aun hacen sus descendientes es ser agentes activos,
principalmente, en el barrido de arboles. Observar cémo se cortan los pinos es ser testigo
de cémo se desmantela el bosque. El corte de arboles hoy dia incluye el uso de bandas de
acero que arrastran trozos de madera con todo lo que se encuentra a su paso.

Albino Moreno me dijo: “Los pinos ya no hablan con nuestros hijos”. ¢ Qué significa
esta afirmacién y cdmo reflexionar sobre ella? En 2009, en un primer intento de
comprensidn utilicé las nociones de lo literal y lo no literal. No obstante, esta vision
planteaba como problema inicial (y predominante) el concepto de representacién, y

tomaba como dado la existencia de una sola realidad o naturaleza (la mia). Desde la
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antropologia raramuri es posible indicar que no existe una naturaleza, sino multiples
(objetivadas en mundos actuales y virtuales), y que por tanto aquel problema de la
representaciéon debe modificar su lugar o preeminencia en mis cuestionamientos. La
antropologia rardmuri ofrece otros conceptos para dar cuenta de este problema, por
ejemplo, aquel de la serie sintagmatica de transformacion entre /o mismo y lo otro, los
conceptos de transformacion microscopica. Antes de pasar a las palabras de Albino, daré
un ejemplo més de cémo para los raramuri la nocién de representacion’® y realidad no es
un problema cosmopolitico en su propia antropologia.

En un par de trabajos dedicados a los suefios reflexioné sobre el tema de la
realidad. En 2010 escribi un articulo donde mi preocupacion giraba en torno a la teoria
rardmuri el suefo, planteando que: “Para los rardmuri, los suefios son eventos reales
(Merrill 1987); hecho que no implica una confusién con la vigilia, sino un estatus de
realidad comparable entre ambos estados” (Martinez 2010:251). El suefio, decia en aquel
trabajo, es “el andar onirico del alma”. En consecuencia “la vigilia y el suefio comparten un

estatuto de realidad, pues en ambos casos las almas realizan actividades de la misma

1% secamente resumiré los presupuestos contenidos en Las palabras y las cosas (Foucault 2010) sobre el
tépico de la representacidn. En el siglo XVI el mundo existe como tal y puede compararse a un hombre que
habla, el mundo habla. Las palabras y las cosas son uno y lo mismo. La semejanza desempefia un papel
constructivo en el saber, a través de ella se descubre lo oculto. La representacién se daba como repeticion,
como el teatro de la vida o el espejo del mundo. El mundo estaba abierto a la hermenéutica y por tanto
conocer era interpretar. El mundo finito se duplicaba en si mismo y se replicaba. Hacia el final del
Renacimiento, en el siglo XVI, las palabras y las cosas se separan, y de este hecho surge una nueva forma de
la representacidn. Las palabras representan no cosas, sino ideas, es decir, representaciones. Por ello, la
forma de conocimiento serd la identidad y la diferencia, la igualdad y la desigualdad. Ya no importa mas el
conocimiento de la cosa, sino cdmo se conoce, como se representa, cdmo se ordena el mundo. Las Teorias
del conocimiento seran Teorias de la representacién, del cémo funciona la arbitrariedad, la relacion entre
significado y el significante, el vinculo entre una representacioén y otra. El signo mismo es una representacion
desdoblada y duplicada sobre si misma: representacion empirica y representacion-de-la-representacion. En
el siglo XIX, surge el tiempo como una exterioridad y como nuevo régimen de orden y con ello la
representacidon se modifica. Sus leyes se encontrardn en los elementos irreductibles del lenguaje, es decir,
en los elementos formales, en aquellos que son fijos, nucleares y por tanto verdaderos. El tiempo y la verdad
se unen para conformar un ambito externo de saber, diferente a la representacién. La realidad
trascendental y la realidad empirica, una fundamentando a la otra, una siendo mas verdadera que la otra.
Con todo esto sdlo quiero destacar que cuando hablo de representaciéon me refiero quiza a esta mezcla de
lenguaje, verdad, duplicidad entre fundamento trascendental-empirico y a una serie de premisas que
conforman una episteme y que quedan fuera de mi analisis por el momento, pero que definitivamente los
rardmuri no comparten.
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naturaleza (piensan, hablan, actian)” (2010:253). Las discrepancias entre un estado y el
otro no eran interpretadas por los raramuri, tal como indicaba Merrill en sus propias
anotaciones sobre los suefios (1987:202), “como evidencia de la irrealidad de los suefios,
sino de las limitaciones de la vida al estar despierto”.

Mi interés por otorgar un estatuto de realidad a los suefios radicaba en mostrar
gue la esfera onirica hacia parte de la vida social de los raramuri, ya que en ella ocurrian

Ill

los “raptos de almas” y el “rescate de las mismas”. Sin embargo, persistian dos problemas
conceptuales. El primero era que si bien “las correrias nocturnas del alma eran descritas
como viajes o como caminos” (Martinez 2010:254), y en ellas o bien se perdia el camino o
se recobrara el camino, mis interpretaciones reducian el mundo raramuri a un “espacio de
comunicacion”, a “vinculos de comunicacién y a redes sociales”. En otras palabras,
generalizaba y aplanaba nuevamente todos los matices de ese mundo, ya que como he
dicho caminar no puede reducirse a comunicarse. Inclusive indicaba que: “La funcion del
chaman raramuri no estd completamente determinada por su capacidad de comunicacion
[...], sino porque domina “el arte del sonar” (2010:257). Es decir, en tanto que todas las
almas rardmuri salen del cuerpo para andar por los caminos del suefio, aquello que
particulariza al que sabe curar no seria andar estos caminos precisamente. Finalmente, el
otro problema conceptual que permanecia era la dualidad entre material e inmaterial,
entre cuerpo y alma.

Asi que en 2011 volvi a este tema. En principio la teoria y la sociologia del suefio,
como dualidad, se diluyeron, postulando que el conflicto, tanto como “el cuidado” eran
motores de la vida social raramuri y perfilando de esta manera la posibilidad de una
cosmopolitica. “Tener cuidado” o “cuidar de otro” en lengua rardmuri implica la
observacién del caminar, tanto que los términos verbales utilizados son iyéema, iyétoma y
yema, que ademas de referir al cuidado, remiten al observar y al acto de “huellear” del
cual ya he hablado. Saber cémo el otro camina, cdmo hace y es en el mundo permite
generar una relacién con él, tal como sucede con los Peyote o los Bakanoa, pues cualquier

equivoco, olvido o malentendido en esta forma de caminar produce conflictos.
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Los suefios son acciones que realiza el alma en tanto que los rardmuri duermen.
Ne’jé rarpdko rimuki, “yo ayer soné” y semdti rimuma, férmula para despedirse en las
noches, “que suefies bonito”, son frases que expresan acciones y no estados. El punto de
partida de esta reflexion era que si bien los raramuri marcan una distincion entre cdmo se
experimenta el mundo durante la vigilia y el suefo, el demarcador no es la veracidad o la
verdad de tal o cual realidad a partir de la objetividad. La distincidn radica en qué parte
del raramuri experimenta y actua en el mundo y donde se experimenta y actua, tal como
sucedia en la danza.

Al desplazar, y de cierta forma expulsar, del discurso la nocién de realidad y
veracidad (ajenas a las preocupaciones rardmuri), surgieron espacios antes no visibles
para mi. Por ejemplo, el mundo (el Kawi) durante el suefio o la vigilia es uno y el mismo.
Este es el motivo por el que parte de la terapéutica rardmuri incluye describirle al
especialista ritual, owiruame, el lugar donde se ha perdido el alma y donde noche a noche
el enfermo suefa. Pues el owirdame debera, en suefios, ir en busqueda del alma perdida.

Una mujer solicitd a Lupe que curara a su hija enferma. Ella describio
detalladamente el lugar donde suponia que la pequeiia habia enfermado: donde nace el
agua. Lupe sofid durante algunas noches hasta que identificd en los caminos las huellas de
la nifia, las siguid y la encontro flotando en el aguaje que habia descrito la mujer. Tomo de
la mano a la pequefia y regresé sobre sus pasos hasta la casa de la enferma. Dias después
la mujer volvidé con Lupe para agradecerle, pues su hija se habia curado. Lupe utilizé una
practica terapéutica llamada “huelleo” para buscar el alma extraviada.

Durante la vigilia y el suefio, el “huellear” es una habilidad recurrente que permite
buscar o identificar a las personas. “Huellear” es leer las huellas impresas en el suelo como
un texto. Un buen “huelleador” es capaz de reconocer el género del caminante, la edad, el
peso y la velocidad de su andar. También puede saber hacia dénde se dirigia y de dénde
partié. Los owirtiame buscan las huellas de los enfermos. Por tal motivo, cuando una
persona esta enferma debe acudir rapidamente con el especialista. Si pasa demasiado
tiempo desde el momento de la pérdida del alma, el especialista no sera capaz de leer las

huellas del enfermo y en consecuencia no podra negociar su devolucién. Esta también es
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la razén por la cual sélo los owirtame locales pueden curar a la gente vecina, ya que para
poder hacerlo deben conocer el territorio que habitan, de lo contrario resulta complicado.
Asi, cuando alguien pierde sus almas en las ciudades de Chihuahua y enferman, es preciso
que el owirtame conozca la ciudad en cuestion para proceder a la curacién. Y por ello,
vivir fuera de la Sierra, tal vez, implica en esa serie gradativa que va de lo mismo a lo otro
la generacion de mundos nuevos a través de la transformacién. Pero volviendo al tema del
suefo.

Esta continuidad o unidad espacial del mundo durante la vigilia y el suefio no
excluye la pluralidad de perspectivas sobre el mismo. Y tal pluralidad deviene de quién o
qué parte de la persona vive y experimenta el mundo. Luego que si éste mundo “cambia”
no es por si mismo, sino por estar en relacidon con aquello que lo experimenta, es decir, el
alma. Fuera de su casa-cuerpo, las almas rardmuri perciben y experimentan un mundo
diferente, pueden ver cuerpos diferentes, tales como los del Peyote o la Bakdnoa. Por ello,
la especializacién del owirtame no puede ser su capacidad de sofiar en si misma, ni
tampoco la interpretacion del suefo (porque aqui no hay simbolos que develar, ni
representaciones). La especializacion radica, como ha dicho Alfredo Lépez Austin
(comunicaciéon personal, 2009), en su capacidad de recordar, de no olvidar, de hacer
memoria o de re-integrarla del alma al cuerpo y al invididuo, de hacer presente y sensible
no sélo para él mismo, sino para el enfermo y para el colectivo una serie de experiencias
olvidadas, recordadas fragmentariamente, o equivocamente. Es decir, la especializacion
que permite la curacién radica primordialmente en traer la experiencia de una de las
almas al individuo. Tal como lo sefiald Bonfiglioli, aqui encontramos nuevamente un
profundo lazo entre el ambito de las rapas (de la curacién) y del sueiio.

Fue asi que al salir de la discusién sobre la realidad, la representacion y la
veracidad, aquello que fue posible visualizar fue una sociologia y una cosmopolitica donde
los owirtiame eran los grandes resolutores del conflicto entre vecinos, otros hechiceros,
peyote, dios, etc.; y que: “La diferencia de las relaciones establecidas radicaba en los

codigos (ahora diria en las formas de “cuidar”), asi como en los momentos, lugares y
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tiempos, y especialmente en el “otro”. Saber con quién se esta estableciendo la relacion

define en gran medida las acciones que deben tomarse” (Martinez 2011:105).

La realidad pero de otra manera: multinaturalismo

Si la realidad y las discursividades, como representaciones, no son un problema en la
antropologia raramuri, estos no pueden ser mas el punto de partida. Llevar a serio al otro,
diria Wagner, implica la realidad, pero de otra manera. Quiza, en principio, como habia
advertido Clastres, multiplicdndola, ¢pero cdmo? Si bien todo es una invencidn, indicaba
Wagner, existe un aspecto convencional de toda invencién, y como tal también debe ser
llevado a serio, porque al ser convencionalizado ha entrado en el campo de lo real. En
otras palabras, nuestras invenciones lo son tanto como las de los otros, tal como su
realidad lo es tanto como la nuestra. Por ello, el andlisis antropoldgico no puede ser mas
multiculturalista (muchas culturas y una sola naturaleza), sino multinaturalista también
(posibilitando la existencia de multiples naturalezas y realidades).

Aqui cabe hacer mencion del analisis de los mitos sobre el ciclo del puercoespin
realizados por Lévi-Strauss (1997a y 1986b), ya que a través de ellos muestra cdmo un
mito puede ofrecer respuestas diversas a las mismas preguntas o: “Dicho de otro modo,
un mismo problema puede recibir dos respuestas, formuladas una en términos de clases,
la otra en términos de relaciones” (1986b:203). Quizd podria agregar, como algun dia
sugirié Spency Pimentel, que los distintos grupos humanos no sélo ofrecen distintas
respuestas a los mismos problemas (o a las mismas preguntas), sino que también se
plantean problemas distintos o distintas preguntas, ante aquello que a nuestros ojos
apareceria como “los mismos hechos”. O inclusive que aquello que hemos pensando que
son los mismos hechos, considerando los equivocos de nuestras traducciones: en realidad
son hechos distintos.

Finalmente el problema con eso que llamamos discursividades, representaciones o
naturalezas construidas (postulando la existencia de una sola naturaleza y por tanto una

sola realidad), no radica en resolver su existencia simultdnea o su contradiccién. Hecho
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que podria solucionarse como Roberto Martinez sugirié: contextualmente. Pero entre los
rardmuri no podria decir que actuar como si los pinos fuesen parientes o recursos es una
cuestion contextual, pues seria tanto como enunciar que los nietos de Albino son mestizos
o rardmuri por contexto y esto de mi parte seria ingenuo e ignoraria un proceso histdrico y
de légica raramuri, donde esos nietos no pueden ser mas raramuri (desde cierta
perspectiva; la cual no es un contexto) o no quieren serlo mas (desde otras perspectivas y
decisiones), ignoraria la tristeza de un colectivo y por tanto sus campos de moralidad.

Manuela Carneiro da Cunha (2009) ha indicado que es posible distinguir contextos
discursiva e inclusive pragmaticamente, pero la cuestion, como sefalé Lévi-Strauss es
particularmente Idgica; ya que como lo ha demostrado esta autora, esto dirige en muchas
ocasiones las formas politicas de relacién que los colectivos indigenas mantienen con los
estados nacionales. En otras palabras, las resoluciones de los colectivos no son sdlo
contextuales y obedecen a situaciones momentaneas (no sélo son acontecimiento), sino
gue se apegan a sistemas logicos y virtuales que se actualizan y que también presentan
limites y por tanto direcciones de cdmo hacer y ser en el mundo; mismos que implican
proyectos de mundos posibles (realidades diferentes, proyectos cosmopoliticos del
mundo). Este es uno de los motivos por los cuales no puedo reducir la experiencia
rardmuri a una “contradiccion discursiva” o al “acontecimiento puro del contexto”*!.

Por todo esto puedo afirmar que cuando Angelita decia “los pinos tienen voces” y
Albino repetia, “ellos ya no hablan con nuestros hijos”; ambos hacian referencia a una
realidad diferente a la nuestra, y no sélo cultural, sino también natural, no sélo contextual
sino también ldgica. Por ello, pese a que en el primer intento de analisis de estas frases,
los planteamientos de M. Holbraad fueron utiles, aqui ya no son suficientes, pues ya no se
trata sélo de saber “qué es lo que los otros dicen” sobre “aquello que realmente estan

diciendo” (2008), porque para los raramuri ese decir es hacer un mundo (o muchos de

' Un ejemplo de lo dicho por Carneiro da Cunha lo encontramos en el texto de Aparecida Vilaga, al
reflexionar sobre los primeros encuentros entre los blancos y los Wari’. “Con lo que me refiero aqui con
categorias de otredad primariamente consiste en posiciones de un contexto relacional especifico (...). Estas
posiciones forman el primer canal para procesar los eventos nuevos y absorber personas y colectividades
nuevas” (2011:2).
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facto) y por lo tanto ser en el mundo. No sélo hablamos de cosas diferentes, como
Holbraad enunciaria en un nivel conceptual, sino que hacemos mundos y somos seres en
mundos diferentes; y esto tiene consecuencias que van mas alla del universo conceptual.
No es un discurso, no sélo se trata de comunicacion y representacién. Este llevar a serio,
desde la antropologia raramuri no puede quedarse en las palabras, en las discursividades
contextuales, ni en los conceptos. El movimiento reversible desde la antropologia
raramuri me empuja mas alla de esto, tal vez sin que lo desee del todo, hacia el analisis
multinaturalista, hacia la multiplicacién de los mundos, porque como si como bien advirtio
Clastres “los indios quieren lo multiple”, aqui lo que se ha multiplicado son los mundos, asi
como las posibilidades de hacery ser.

¢Como pues plantear un analisis multinatural sobre los pinos? Es decir, un analisis
donde aquello que los rardmuri “dicen” y “hacen” no sea entendido como una
representacion o una construccién cultural de nuestra idea de deterioro ambiental, dado
que esto supondria la existencia de una sola naturaleza (desde nuestro punto de vista): la
mia. Sino un analisis donde sea factible que existan multiples realidades, tal como intenté
mostrarlo en la Segunda Parte al describir el caso San Juanito y Norogachi, el ejido y el
Kawi. Este sélo puede ser un andlisis que tenga por fundamento la antropologia raramuri.

Partiré entonces de su teoria del parentescolz; el cual en principio tendriamos que

traducir como una cosmopolitica puesto que no se limita —como cualquier otro sistema de

2 parafraseando a Viveiros de Castro es posible indicar que el parentesco es en si mismo un campo
relacional, ya que la definicidn como pariente corresponde a un vinculo y no a una esencia del ser pariente
en si. Por ejemplo, ser definido como hermano o primo corresponde a una serie de relaciones y no a algo
que defina a ego como primo o hermano en si mismo o por si mismo. Inclusive, la definicién como primo o
hermano serd dada por otro individuo y no por ego mismo, a menos que este ultimo haga referencia a un
individuo mas (soy primo o hermano de X). Para nosotros (mexicanos) los hermanos son los laterales,
masculinos o femeninos, procreados de mismo padre y madre, aquellos que no compartan padre o madre
seran medios hermanos, o los adoptados son llamados hermanastros, etc. Para los raramuri, todos aquellos
colaterales de la misma generacion de ego seran reconocidos bajo la terminologia de “hermanos”
considerando el género y la edad, como lo he indicado paginas atras, y el término primo (en espafiol) se
reserva para referirse a los mestizos. En este marco, se hace visible que no estamos frente a dos
representaciones de una naturaleza que podriamos llamar bioldgica y que presupondriamos comun para
ambas realidades; sino ante dos mundos diferentes: uno de ellos remite a la biologia y el otro a una
naturaleza distinta si es que aun puede llamarse naturaleza. Plantear este problema en términos de
naturaleza-nuestra es hacer una traduccién equivoca, porque como sefialé Wagner, esto es colocar nuestros
problemas y preguntas en un contexto donde quizd no sean pertinentes y por tanto no encuentren
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parentesco (basta mirar cdmo funciona la clase politica mexicana para dar un ejemplo de
esto)— a tratar asuntos puramente parentales. Dentro de esta cosmopolitica del
parentesco existen dos vinculos de filiacion definidos por campos de moralidad
diferenciados (objetivados en el cuerpo y el trabajo) que estdn establecidos entre Dios-
raramuri y Diablo y mestizos; estas relaciones de filiacidon y de colateralidad es lo que
resulta andlogo pero distinto de nuestra propia nocion de humanidad (por todo lo descrito
en la Primera Parte).

La cosmopolitica del parentesco no se limita a estas relaciones, los Peyote son
hermanos gemelos de Dios, y los Bakanoa son parientes de los raramuri (ver pagina 291).
A diferencia de la relacion entre los mestizos y los rardmuri, el vinculo entablado entre los
Peyote y los Bakdnoa se objetiva en las formas de “cuidado” dentro y fuera del ritual.
Siendo coherente con el pensamiento relacional raramuri seria un equivoco plantear las
diferencias del tipo de relaciones entre unos y otros por “sus componentes corporales y/o
animicos”; ya que, como he intentado mostrar (no sélo a lo largo de este texto, sino de
todo mi trabajo) son las posiciones dentro del sistema, en este caso de parentesco, las que
definen la “forma de las relaciones”. Aqui no se trata bien o mal a una persona porque si
tiene un tipo de cuerpo o un tipo de ropa diferente; por ejemplo, si el Peyote tiene cuerpo
de planta o de militar, seguira siendo peligrosamente un peyote, pues aquello que es
fundamental es su posicion como hermano gemelo de Dios y su potencia de mudar de
cuerpo. Finalmente, los vinculos de parentesco en este sistema cosmopolitico, como
hemos visto a lo largo de la Segunda Parte, tienen la potencia de transformacién que va
de lo mismo a lo otro; esto es, se puede ser mds pariente o menos pariente en una suerte
de endo-parentesco y exo-parentesco, pero siempre dentro de esta cosmopolitica
parental. Los pinos (okd) también son parientes de los raramuri (en tanto que forman
parte de esta intrincada red de parentesco) y la forma de objetivar las relaciones es el

habla-musica, por parte de los pinos y las formas de cuidado por par de los raramuri, es

respuestas, o donde quiza sélo sea posible recibir un reflejo equivoco, si es que aun es factible recibir tal
reflejo.
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decir, como en cualquier otro lazo, aquello que esta en juego en la relacién no es mutuo ni
reciproco.

En este sistema de parentesco es posible transformarse o desplazarse de una
posicidn a otra, de lo mismo a lo otro, por ejemplo de hermano a primo, como sucedié con
el Diablo. Existe pues la posibilidad virtual de modificacion del ser a partir del hacer, tal
como vimos en el mito. No obstante, no todos los desplazamientos suceden de la misma
forma. Pues si bien los pinos hablan (o hablaban), pese a que aun no he indicado la forma,
como he dicho esto no los dota automdaticamente de agentividad (como los mismos
rardmuri lo afirmaron). Hacer es vivir, respirar, tener corazén, hablar, ensenar, afectar al
otro, pero no actuar o antropomorfizarse tal como nosotros podriamos pensarlo o
suponerlo. En esta red de parentesco, existen formas de hacer que transforman. Por
ejemplo, el hacer hacia “otro” (afectar al otro) también lo transforma, tal como hemos
visto que sucede en los suefos y en las raspas, o como sucede con las mujeres raramuri en
los matrimonios interétnicos. En este caso, voy a suponer que los pinos se transforman de
parientes en recursos por aquello que se hace con ellos, pero no por un hecho contextual
de praxis o discursivo, sino porque aquello que se modifica es otra relacion independiente
al vinculo drbol-raramuri pero que funge como condicion de la misma: la relacion
rardmuri-Onoruame. Me explicaré detenidamente a continuacién.

En nuestro mundo los drboles pueden morir y la expresion mds clara de esto es
aquello que llamamos deforestacidon. En otros mundos, los arboles no morian, sino que
pasaban por un proceso de descomposicidon para volver a la existencia bajo una forma
nueva y por ello eran el referente para definir la existencia humana. En esos mundos,
como el Canaco (ver Leenhardt 1984), la muerte humana no era ni un poco parecida a
como nosotros podemos entenderla ahora, porque el cuerpo era como esos arboles que
no morian. En nuestro mundo un pino-recurso de proteccion y preservacion generé un
pino-recurso de explotacion, tal como lo narré en la Segunda Parte. Sin embargo, este
pino no podia ser el mismo, tuvo que crearse de por medio una frontera, una linea de
ferrocarril y antes de todo esto una serie de relaciones asimétricas entre los Estados

Unidos y México, entre el centro de México y el norte, entre un grupo de latifundiarios y
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caciques que dominaban los valles de Chihuahua y una poblacién serrana, con el agregado

III

indispensable del “progreso”. En el mundo raramuri el mismo pino puede ser un pino-con
alewd y parte de una red de parentesco y un pino-recurso, de la misma manera que en el
Kawi es posible la coexistencia de caminos raramuri y de caminos mestizos. Pero esta
convivencia conlleva a la creacién de nuevas formas, como mostré en la Segunda Parte, y
Norogachi es una de ellas. Los raramuri con los que platiqué durante afios no han omitido
estas transformaciones y creaciones de formas nuevas. Advierto que aquello que se
modifica no es simplemente el pino, sino toda la red de relaciones, pues al modificarse un

elemento, se modifica todo el sistema. Pero como ya lo he indicado, esto no conduce a un

tipo de sincretismo, sino a la creacién de mundos nuevos.

AQUELLO QUE SUCEDIO CON LOS ARBOLES

Andrea Loya decia que en su rancho antes habia osos. Ellos iban a tomar cerveza de maiz
y a conversar por las tardes con los raramuri del lugar; “eran bien borrachos”. Andrea reia
al contar esa historia. “Cuando metieron el aserradero —relataba ella— si hubo unos que no
estaban de acuerdo, pero eran muy poquitos. Todos pensaban que iban a tener trabajo,
pero luego ya se dieron cuenta que sdlo unos pocos podian trabajar ahi, y asi tumbaron el
bosque. Unos recibieron algo, pero la mayoria no recibié nada. Y ahora, ya no podemos
detener, ni modo de sacar la maquinaria y todo, ya no se puede. Todavia hay muchos
venados pero ya prohibieron cazarlos. Ahora hay pinos, pero estdn muy chiquitos, ya no
es lo mismo. Y como no hay pinos se va la tierra, se la lleva el agua, asi como en Basigochi:
antes las tierras estaban casi juntas y ahora ya hay puros hoyos por todos lados, se va la
tierra. Es que debia haber arboles entre las tierras y alrededor, pero no se hace asi. Antes
no habia mestizos y ahora hay muchos. Y ahora ni los gobernadores piensan bien, ya no

saben aconsejar a su pueblo, no saben guiarlo”.
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“Antes habia mucho bosque, muchos pinos y muchos encinos —dice Albino
Moreno. Todo el pueblo eran pinos, asi, bosque cerrado. Todo el corddn. En ese tiempo
no habia ejidos. Cuando llegé el ejido la cosa empezd a cambiar porque se fue acabando el
bosque, lo tumbaron todo. Primero pusieron un aserradero para Sikirichi y otros en la
Cieneguita. Luego pusieron el de Norogachi. A la gente nunca le preguntaron si estaba o
no de acuerdo. Se suponia que todos iban a ganar. Las primeras dos veces si, luego ya no.
Los que primero cortaron los arboles no eran raramuri, eran gente que venia siguiendo los
pinos. Luego se quedaron y compraron tierras. Emborrachaban con pisto a la gente y
luego les compraban la tierra. Y ahora quieren sembrar otra vez pinos, pero ya no se
puede porque ya no hay tierra, la tierra se la llevé el agua, sélo quedd la laja”.

Las palabras de Andrea, como las de Albino, estan atravesadas por la idea de
cambio; la cual no alude a un estado primario al que le siguen etapas sucesivas y
evolutivas de mudanza, sino a principios que son constantes en los diferentes procesos de
tales mudanzas. Por ejemplo, el pasado en la vida de las personas no es visto como un
“Paraiso Perdido” —hecho que fue evidente en otras conversaciones informales sobre el
tema. Albino me conté que cuando era nifio, sali6 caminando hacia Creel con su pap3,
solo para conseguir cinco litros de maiz; lo cual implicaba una semana de viaje. Las tierras,
en aquel tiempo, eran escasas porque apenas se estaban desmontando y haciendo
productivas. Recordemos que una de las oleadas de poblamiento de la zona de Norogachi,
segun lo narrado por los propios rardmuri, puede datar de fines del siglo XIX. Tal vez por
esto, la idea de trabajar en los aserraderos y de participar en los ejidos, o incluso de
vender las tierras que ya eran productivas a los mestizos recién llegados, fue tan
seductora para algunas personas. Existen causas para estos cambios: los aserraderos, los
ejidos y la presencia mestiza; asi como algunos efectos evidentes: la erosion de la tierra
por el agua, la tumba de los pinos y encinos y la falta de tierras. Pero mas alld de esto hay
otras causas y efectos. Una de las causas mas evidentes en el relato de Andrea es la
participacién de unos cuantos raramuri (poquitos) en este proceso; es decir, de la decisién
rardmuri de elegir este camino. Este hecho si bien no es enunciado explicitamente por

Albino, si es negado en su relato, lo cual puede ser indicio de su importancia. Los efectos
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de esta participacion en el relato de Andrea se expresan en los gobernadores raramuri,
guienes no saben pensar ni aconsejar a su pueblo, es decir, no saben cémo guiarlo en la
costumbre. Para Albino, la participacion raramuri se hizo en un estado de ebriedad, y asi
fue como perdieron las tierras —hecho que recuerda lejanamente el mito donde Dios vy
Diablo se emborrachan sucediendo de esta manera la violacién de la esposa de Dios por
parte de Diablo; asi como aquel otro mito donde los rardmuri se olvidan de Onoruame por
embriagarse, como una forma de olvido-equivoco.

Tanto en el relato de Andrea como en el del Albino, se resalta que los raramuri
fueron “engafiados”, “ya que pensaron que ellos ganarian dinero, pero al final los
mestizos no entregaron las ganancias”, justificando de esta forma su participacion inicial
en el trabajo forestal. Dicho engafo puede ser entendido como parte del cuadro de la
“patologia de la comunicacion” antes conformado para el andlisis mitico, pero en este
caso, el engafio se encuentra mas allda del mito (al mismo tiempo permanece en él),
puesto que funciona para fundar una forma nueva de relacién con los mestizos. En otras
palabras, si bien el engafio es una forma de olvido provocado por un “otro” —el mestizo
gue genera una eleccién equivoca—y por ello resulta ser un acontecimiento, “contextual”,
0 un evento histdrico; también, como senalé Carneiro da Cunha (2009) al traer a colacion
a Lévi-Strauss, este olvido hace parte de la ldgica que rige ciertas decisiones colectivas
(politicas) de los rardmuri (en un pasado y en un presente). Advierto que no es una
decision mitica replicdndose (como una estructura reproduciéndose por si misma, imagen
por demas burda), sino una serie de relaciones Idgicas ejecutdndose frente a un
acontecimiento, tal como lo destacé Vilaca (2006, 2011) al reflexionar sobre la conversion
Wari; o tal como lo advirtieron Shieffelin, Edward L. y Robert Crittenden (1991) al sefialar,
mediante la reflexion de primeros encuentros en Melanesia, que la légica de estas
decisiones y las relaciones ldgicas ejecutandose dependerian en gran medida de qué parte
de la estructura es activada por el acontecimiento, esto es, de otra serie de relaciones
mas.

Es por este motivo, como he anunciado, por el cual desde la antropologia raramuri

puede re-pensarse la relacion entre mito e historia. Vinculacion légica. Como sefiald
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Aparecida Vilaga para el caso Wari’: “Las relaciones establecidas por los Wari’ entre mito e
historia (ambas llamadas “historias de los ancestros”) es légica antes que histérica. Mito y
evento son relacionados porque son estructuralmente similares, y no porque el evento
sea confundido con el episodio mitico” (2011:7). Algo similar sucede en el caso rardmuri.
Ya he dicho que una de las caracteristicas de la nocion de causa y efecto para los raramuri,
al menos en el mito, es que “las cosas no ocurren si las personas no las hacen ocurrir, las
cosas no acontecen por cuenta propia”. La eleccidn propia y el olvido-equivoco aparecen
también una y otra vez en ciertos relatos raramuri —que podria calificar de “histdricos”—
sobre aquello que sucedié en el ejido de Norogachi; y esto me recuerda al mito. Sin
embargo, mas alld de una ilusoria continuidad entre mito e historia, es preciso indagar sus
propias discontinuidades y las formas de memoria a las que nos enfrentamos.

Para los raramuri que hoy dia habitan los ranchos en Norogachi es evidente que las
tierras son menos productivas que hace 5, 10, 20 o 30 afios, que la tierra estd erosionada
por el agua de lluvia y que el maiz cada vez crece menos, y nace en menor cantidad, que
las heladas invernales son mas cruentas y que la escasez de lluvia o la lluvia inmoderada
puede acabar con toda la cosecha de un afo. No obstante, la causa de todo esto no es
aquello que nosotros llamamos “desgaste ambiental”. Si bien se reconoce que la entrada y
la convivencia con la forma de vida mestiza fue un factor-motor de transformacién, para
ellos, como para algunos investigadores sociales que han construido la “leyenda negra
mestiza”, la memoria no es tan maniquea; y esto se debe a “que las cosas no ocurren por
cuenta propia. Para ocurrir, no sélo alguien puede hacerlas ocurrir, sino que uno mismo
debe tener participacién en ellas”. Asi fue miticamente, la ira de Dios fue provocada unay
otra vez por los actos raramuri, y asi parece que sigue siendo aun ahora.

Inclusive si agregamos a esto la “etiqueta” o los “cuidados” que se tienen y deben
tener en el dia con dia en cada una de las relaciones, asi como la diversidad y multiplicidad
de detalles para cuidar (en sus términos observar el camino del otro), y evitar de esta
forma cualquier conflicto; entonces es posible considerar la forma estructural, logica,
sistémica y organica que posee dentro del mundo rardmuri “la capacidad de generacidn

de la accidn”. Otra de las preocupaciones cotidianas, a las cuales se dedican charlas, visitas
308



y encuentros colectivos. Inclusive gran parte de la vida ritual (yumdri y rapas) esta
destinada, por otra parte, a restituir los conflictos o los danos provocados por el
“descuido” en las relaciones, que traducido en sus términos seria “salir del camino, perder
el camino, perder el alma”. Por tanto, el papel activo de los raramuri no sélo es mitico o
histdrico, sino que es parte de su forma de hacer y ser en el mundo, y de hacer dia con dia.
Y aquello que sucedid con los arboles no es la excepcion.

Por ello, si bien los mestizos llegaron con otra forma de vida, de hacer el mundo y
de ser en él, los rardmuri han elegido y participado en todo ello. Han sido engafiados y
embriagados, es decir, han decidido bajo formas equivocas, como solia ser
potencialmente en el mito también, pero al final han tomado una decisién, y son
conscientes de ello. Han seguido otros caminos al casarse con los mestizos, como algun
dia hicieron con los Gigantes, y han tenido hijos con ellos, han seguido su forma de vida y
hecho como ellos, y como efecto han perdido almas rardmuri por esos otros andares. Los
relatos de los raramuri sobre aquello que sucedid con los arboles, particularmente de los
viejos raramuri, no reproducen esquemas miticos; sino que hacen parte de una serie de
técnicas de memoria (que se extienden a otros haceres como la danza, el cuerpo, etc.),
donde lo importante, desde su perspectiva, es que ellos contindan siendo agentes de su
propia memoria. Ellos eligen, a pesar de ser equivocamente, su hacer colectivo.

Como ha senalado Carneiro da Cunha, eso que llamamos “conocimiento
tradicional”, un thesaurus —“conjunto completo y cerrado de saberes preservados, pero
no enriquecidos por las nuevas generaciones” (2009:364), agregado cerrado de leyendas y
sabidurias transmitidas desde tiempos inmemoriables y mantenidas por ciertas

Ill

poblaciones humanas—, y que conducen a politicas publicas como el “rescate”, impide ver
gue aquello que importa no es ese tesoro, sino los modos de produccion de conocimiento.
La relacion entre mito e historia dentro de la antropologia raramuri es esto, parte de un
régimen de conocimiento mas que un tesoro de saberes, donde la generacién de la
memoria implica la conciencia de accidn, el ser agente de las causas, ya sea tomando

elecciones, ya sea caminando y generando una memoria corporificada en el mundo, o

bien danzando y transformando el cuerpo en astros o en pilares, o sofiando y siendo sdélo
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alma, es decir, caminado de diferentes formas. Como bien indica la palabra costumbre
(camino de los antepasados, anayawdri boé), y como sefiala da Cunha, lo tradicional en
este caso no es el conocimiento y si los procedimientos, no las formas y si los referentes,
los criterios de verdad y los protocolos, la consistencia légica, las fuentes y los
fundamentos de autoridad.

Esto explica por qué, al menos en el relato de Andrea se habla de los gobernadores
raramuri, porque los efectos de haber sido parte de este proceso de transformacion, es
decir, de participar del campo de moralidad del mestizo a través de su hacer-trabajo, se
expresan en nuevas formas dentro de su campo de moralidad. Asi, cuando Andrea
hablaba de esto se referia a gobernadores rardmuri que privilegiaban su actuar politico-
mestizo al vincularse con programas estatales o de ONG’s e incluso al tomar cargos
politicos dentro de la estructura del municipio. Las criticas colectivas se dirigian a otras
escalas, puesto que el problema era colocado sobre la reparticion de los recursos
obtenidos por estas figuras. Al compartir el campo de moralidad del otro, se comienza
hacer como el otro, con todo lo que esto implica.

Otra de las consecuencias-efectos de esta participacion en el campo de moralidad
del otro es la migracién, hecho que fue visible en las cartas genealdgicas que construimos
en el ejido. No sélo la tierra se ha ido, sino los hijos y los hijos de los hijos de aquéllos que
decidieron participar del trabajo-hacer mestizo. Mas del 60% de las personas que
aparecen en dichas cartas genealdgicas viven fuera del ejido de Norogachi, sin considerar
aquéllas que ya no son mencionadas porque siguen una forma de vida mestiza y viven adn
en el ejido o que hace tanto tiempo que no regresan a la Sierra que ya no son recordadas.
Tomemos como ejemplo la familia de Albino. Albino heredd a sus dos hijos mayores,
guienes actualmente habitan en Norogachi. El resto de sus hijos (cinco) viven fuera del
ejido en ciudades como Juarez y Chihuahua, lo mismo sucede con todos los descendientes
de la siguiente generacion, los nietos de Albino. Como sefialé en la Segunda Parte, la
migracion para los raramuri de Norogachi conlleva a una desarticulaciéon de los caminos
casi absoluta. Una vez fuera de los caminos de sociabilidad cotidiana, aquéllos que se

guedan miran a los que se han ido como gente pérdida por otros caminos. Marcelina dijo
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a su hija, Lupe, quien gradualmente se fue “afuera”, pues primero vivié en el pueblo y
luego en la ciudad de Chihuahua: “tu no eres mi hija, eres una mestiza”. Efectivamente los
limites de la aceptacion del parentesco son étnicos (ser rardmuri o no serlo, por la forma
de vida) y la migracion. Hacer es ser. La migracidn es un costo muy alto pues compromete
la pérdida de personas y principalmente la pérdida del conocimiento y la experiencia de
“ser un buen raramuri”, o en palabras de da Cunha, la pérdida de esas técnicas del
régimen del conocimiento. Esto se confirma cuando las mujeres que han salido a la ciudad
y que soélo vuelven al ejido esporadicamente, envian a sus hijos pequefios a criarse con los
abuelos para aprender a ser rardmuri. Una de las formaciones de grupo doméstico
constante esta conformada por abuelos y nietos, tal es el caso de Albino y Nacho. Las
mujeres migrantes dicen que sus hijos deben aprender a ser buenos rardmuri, aunque
ante los ojos de los abuelos no lo sean y nunca puedan serlo. Ahora son mestizos, porque
sus almas han crecido y madurado en las ciudades, hecho que se expresa en su conducta-
hacer. Estos nifios gritan, no son discretos, son incapaces de permanecer en silencio y
soledad, de realizar labores para otros sin que se los soliciten en varias ocasiones, pelean
con otros ninos, no hablan rardmuri, prefieren permanecer con los adultos que con otros
nifos, no son capaces de salir solos de la casa, un adulto debe vestirlos, alimentarlos, y
atenderlos en su totalidad, etc.

Finalmente, uno de los efectos o tal vez seria mejor decir, una de las objetivaciones
de estas causas-efectos es la tristeza de las personas con las que hablé. Ignacio Espino
recordaba que cuando era nifio habia muchos camiones llenos de pinos. Para Nacho esto
fue una conversacion triste, como él me diria después, porque cree que ya no puede hacer
nada, porque sus hijos se han ido a la ciudad, y porque en consecuencia ellos ya no son
raramuri como él. O como diria Andrea, ya no pueden detener todo este proceso, ya no es
posible sacar la maquinaria ni a todos los mestizos, o como dijo Albino, ya no es posible
sembrar pinos, pese a que se pretenda hacerlo, tal vez porque esa no es la solucidn, tal
vez porque ahi no radica el problema. La tristeza para los raramuri es llamada o’mdna, el
campo analdgico de este término cubre el llanto, el asumir los efectos de un acto propio

(traducido por Brambila como arrepentimiento), asi como el dolor o la pena generada a
311



alguien mas, por las acciones cometidas. Mas alla de esto, este estado, pese a que puede
ser vivido por una sola persona, puede generar a su vez consecuencias colectivas.
Recuerdo que durante las primeras etapas en campo, en el transcurso de las
teswinadas y ya pasadas algunas horas de bebida, era recurrente mirar algunas mujeres
llorando, narrando sucesos de su vida que les causaban tristeza. Las otras las animaban,
les ofrecian mas bebida y en ocasiones les acariciaban el cabello, un acto de intimidad y
carino comun entre los miembros de un grupo residencial, pero que sdélo es visible
durante las teswinadas. Un dia, una de esas mujeres me dijo: “es asi, en la teswinada, uno
se cuenta sus penas y sus tristezas, para que sean de todos, y asi uno carga menos, pero
sélo aqui es donde nosotros contamos lo que nos pasa”. La tristeza no es un estado que se
exprese ordinariamente. Otro ejemplo de esto es lo acontecido durante los funerales y las
fiestas de muerto (nutema) documentadas ampliamente por Fujigaki (2005 y 2009). Las
personas mantienen un ambiente de broma, risa e inclusive hilaridad, como yo misma
llegué a verlo en un entierro de un infante en la zona de El Cuervo. La razén es simple, la
tristeza produce debilidad en las almas —en las relaciones mantenidas entre ellas— y por
tanto posibilita la enfermedad, en el caso de la muerte de un pariente cercano
potencializa que el difunto se lleve con él a otras personas. No es una negacion de la
tristeza, sino una prevencidn de la enfermedad, como otras tantas practicas rituales de
prevencion expresadas durante el ritual (ver Fujigaki 2005 y 2009). La misma ldgica se
sigue durante la vida diaria. Inclusive en los sermones dominicales que ofrecen los
gobernadores se invita a los rardmuri a seguir el camino de Onoriame de una manera
alegre, contenta y feliz. Siwéma es el término utilizado para hablar de las cualidades de

II 'n

iNo te vuelvas atras

'I 'n

ese andar, este término significa ‘iNo te rajes iNo pierdas tu

'I N

entusiasmo!’ ‘iNo te descorazones!’, y en un sentido mas general ‘iNo estés triste!’
(Merrill 1988). Lo interesante de esta palabra, anota Merrill, es que contiene la raiz iwéra
cuyo campo semantico cubre conceptos como la respiracion, la fuerza y la vida en general.
Pero esta fuerza, como se expresa en la teswinada y en los rituales mortuorios es
colectiva, porque el camino mismo que deben recorrer los rardmuri, tal como la vida, es

colectivo también.
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Esta tristeza de los viejos, como la declarada por Nacho, lleva a preguntarme una
vez mas équé sucedié con los pinos? Como senalé, Wydhham (2004) advirtié que la
transmisién del conocimiento etno-botdnico de viejos a nifios en su etnografia en
Rejogochi tenia por condicién necesaria el vinculo mantenido con Dios. Por tal motivo,
cuando cuestiond a los viejos raramuri sobre su falta de participacion en proyectos
comunitarios de ensefianza de botanica para nifios y jovenes, estos respondian que lo mas
importante era que los nifios mantuvieran sus relaciones con Onordame, porque asi ellos
siempre podrian preguntarle a él la informacion que necesitarian.

Como cualquier otro vinculo y tal vez primordialmente el establecido con Dios,
como fue en el mito y como lo es aun hoy dia, éste debe “cuidarse”. Este “cuidar”, tal
como se expresa en la vida ritual, implica mantener “buenas” relaciones con todos los
parientes, ya que esto evita conflictos y enfermedades. Pero Wyndham sefala, para el
caso de eso que nosotros llamamos “plantas” un hecho particular: para los rardmuri de
Rejogochi “mantener las relaciones con Dios supone cuidar responsablemente sus
cultivos, el bosque de pino y sus habitantes” (2004:105). Pero ¢qué sucedio si los viejos
dejaron de “cuidar” los pinos? La respuesta parece ya evidente: las relaciones con Dios se
modificaron. Sin embargo, los raramuri que conoci y que hablaron conmigo eran
conocidos como “buenos raramuri”; participaban de los rituales, de la vida colectiva, del
trabajo, del ser y del hacer su mundo. Inclusive Albino mismo nunca hizo parte del trabajo
forestal, pero él compartia esa tristeza. Al parecer, la relacidon de esos rardmuri con Dios
no habia sido afectada “directamente”. Entonces ¢por qué estaban tan tristes? La frase
“los pinos ya no hablan a nuestros hijos” ahora es significativa.

En el sistema de parentesco raramuri hemos identificado una forma de referencia
gue implica tres posiciones y dos relaciones y que hemos denominado de “tres términos”
(Martinez, Martinez y Naranjo, en prensa). Es utilizado para enlazar generaciones alternas
y son términos reciprocos. El primer caso refiere a padre de padre, padre de madre,
madre de padre, madre de madre e hijo de hijo, hijo de hija, hija de hija, hija de hijo. La
terminologia respeta la distincion de género, pero en este caso no de aquellos que se

vinculan (padres de padres e hijos de hijos), sino de los pertenecientes a la generacién
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intermedia, es decir, a los terceros excluidos en la relacién pero que a su vez sirven de
lazo. A continuacion presento un cuadro tomado del articulo de parentesco donde se trata

este tema extensamente para ejemplificar lo anterior (ver Figura 25).

AGENTES TERMINOS CORRESPONDIENTES TERMINOS CORRESPONDIENTES

EGO MASCULINO EGO FEMENINO
Padre del padre e hijo
del hijo

Ochipari. Ochipari. Ochipari. Ochipari.
Madre del padre e
hija del hijo

Akdchuri. Akdchuri. Akdchuri. Akdchuri.
Padre de la madre e
hijo de la hija

Apaldchi. Apaldchi. Apaldchi. Apaldchi.
Madre de la madre e
hija de la hija

U’sa. U’sd. U’sa. U’sa.

Figura 28. Sistema de tres términos padres de padres e hijos de hijos. Tomado de Martinez,
Martinez y Naranjo (en prensa).

Este sistema de referencia de tres términos se encuentra nuevamente en las relaciones
entabladas entre hijos (hijas) de hermanos (as) y hermanos (as) de padres, madres;
terminologia reciproca y raramente usada. En este caso se sigue la distincién de género y
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de edad, pero no de aquellos que estan en la relacién sino nuevamente de aquellos que
sirven de lazo entre ellos, es decir, de los padres y madres (ver Figura 29). Sin embargo,
preferentemente se utilizan los términos tio, tia en espafiol o Nana, Tata en raramuri.

Aquello que me interesa resaltar de este sistema de tres términos es su valor
socioldgico y estructural. Pues en tanto que, en el primer caso, en la relacién entre los
“abuelitos”, como se llaman en espafiol reciprocamente los sujetos que hacen parte de tal
vinculo, corresponde a lazos profundos y estables, de transmision de técnicas de hacer y
ser; en el segundo caso, el de tios y tias, sobrinos y sobrinas, como se llaman también en
espafiol, hace referencia a vinculos mas distantes y fragiles emotivamente. Esto, como
advertimos en otro trabajo (Martinez, Martinez y Naranjo, en prensa), hace parte de un
sistema donde las estructuras en equilibrio son aquellas desarrolladas entre los miembros
de una misma generacién (que conforman ademads los asentamientos territoriales como lo
expuse en la Segunda Parte) y aquellos inter-generacionales, es decir, que saltan una
generacion (la de padres y hermanos de los padres); pues esto permite la transmisién del
hacer y ser rardmuri. Para ello se precisa la existencia de estructuras en desequilibrio, que
se dan entre generaciones subsecuentes.

La nocion de “tres términos” como estructura de parentesco y por tanto como
principio o técnica de sociabilidad y, por tanto, cosmopolitica raramuri me permite
explicar también por qué los viejos raramuri de Norogachi, pese a seguir siendo “buenos
rardmuri” estan tristes por aquello que pasé con los arboles y por qué estos ya no hablan
mas con sus hijos. Andrea, Albino, Nacho y la mayoria de gente que conoci siguen
manteniendo sus caminos rardmuri, principalmente con Onoruame; pero sus hijos y los
hijos de sus hijos no. Al igual que en el sistema de tres términos, aqui Dios (como en las
dos relaciones antes descritas lo eran los padres y las madres) es el vinculo de referencia
para ser definido como tal o cual pariente (en los otros casos como abuelitos o como tio-
sobrino). Asi que si Nacho o Albino cometieron un equivoco o un olvido, una falta de
etiqueta o formas erradas de caminar con respecto a los pinos, en principio existia la
posibilidad de una modificaciéon de relacién no sélo con ellos, sino principalmente con

Onoruame.
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AGENTES

TERMINO RARAMURI POR EGO

TERMINO EN ESPANOL

QUE LE SUSTITUYE

Masculino Femenino
Hermano mayor del padre Kumuche (i) Kumuche (i) Tio
Hermana mayor del padre So*ro (rd) So*ro (rd) Tia
Hermano menor del padre Ri’chi (rd) Ri’chi (rd) Tio
Hermana menor del padre Apo (rd) Apo (rd) Tia
Hermano mayor de la madre Kulichi Kumuche (i) Tio
Hermana mayor de la madre So*ro (rad) So*ro (rad) Tia
Hermano menor de la madre Ra’té Ra’té Tio
Hermana menor de la madre Apo (ra) Apo (ra) Tia
Hijo del hermano mayor del padre Ba’chi (ra) Ba’chi (ra) Primo hermano o hermano

Hija del hermano mayor del padre

Ko’chi (ra@)

Ko’chi (ra@)

Prima hermana o hermana

Hijo de la hermana mayor del padre | Ba’chi (rd) Ba’chi (ra) Primo hermano o hermano
Hija de la hermana mayor del padre | Ko’chi (rd) Ko’chi (rd) Prima hermana o hermana
Hijo del hermano menor del padre Boni (rd) Boni (rd) Primo hermano o hermano
Hija del hermano menor del padre Wayé (rd) Bini (ra) Prima hermana o hermana

Hijo de la hermana menor del padre | Boni (rd) Boni (rd) Primo hermano o hermano
Hija de la hermana menor del padre | Wayé (rd) Bini (ra) Prima hermana o hermana

Hijo del hermano mayor de la madre | Ba’chi (rd) Ba’chi (ra) Primo hermano o hermano

Hija del hermano mayor de la madre

Ko’chi (ra@)

Ko’chi (ra@)

Prima hermana o hermana

Hijo de la hermana mayor de la
madre

Ba’chi (ra)

Ba’chi (ra)

Primo hermano o hermano

Hija de la hermana mayor de la
madre

Ko’chi (ra@)

Ko’chi (ra@)

Prima hermana o hermana

Hijo del hermano menor de la | Boni(rd) Boni (rd) Primo hermano o hermano
madre

Hija del hermano menor de la madre | Wayé (rd) Bini (rd) Prima hermana o hermana
Hijo de la hermana menor de la | Boni(rd) Boni (rd) Primo hermano o hermano

madre
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Hija de la hermana menor de la | Wayé (rd) Bini (ra) Prima hermana o hermana
madre

Hijos e hijas de los hermanos vy | (Ver esquema 3) | (Ver esquema 3) | Sobrino o Sobrina
hermanas de ego

Figura 29. Sistema de tres términos entre hermanos (as) de padre y madre e hijos (as) de
hermanos (as). Tomada de Martinez, Martinez y Naranjo (en prensa).

Como bien sefialé Wyndham (2004) y como ellos lo saben de cierto hay cambios y
mudanzas que no se pueden subsanar del todo porque sea por embriaguez, por la
presencia de los mestizos o por una mala elecciéon o por un equivoco hay algo que se ha
“des-cuidado”: el vinculo con Dios. En todo caso, ellos saben que han decidido, se saben
agentes activos de su historia, como siempre lo han sido, y por tanto saben que eso
genera efectos que devienen de Dios. En otros términos, se podria decir que en los relatos
de Albino y Andrea se explicita una forma nueva de equivoco-olvido: el engafo; y que tal
vez, bajo la misma técnica de memoria corporificada, las marcas para no olvidarlo son los
caminos mestizos. Algunos efectos de este engafio no sélo se observan en estos caminos
sino también en las tierras que “se han ido” (erosionado), en los pinos (deforestacion), y
principalmente en los caminos internos de sus gobernadores (que no saben caminar bien),
y de sus hijos. Al modificar su relaciéon con los pinos (ahora arboles, nétese que el uso
lingliistico de los pinos como entidades particulares a un genérico no es gratuito), aquel
vinculo que se fracturd fue el mantenido con Dios. Pero los efectos de tal ruptura no se
expresan en los involucrados en la relacién, sino bajo un juego de “tres términos”, en sus
hijos, y sucesivamente en los hijos de sus hijos, siguiendo una légica relacional raramuri de
parentesco que no es otra que la de su socialidad y cosmopolitica. Si los pinos ya no
hablan a los hijos de esos viejos es porque ellos ya no tienen almas rardmuri, porque sus
almas y cuerpos han madurado fuera del Kawi y en consecuencia han virado almas
mestizas. Ellos, los hijos de los hijos son almas perdidas en otros caminos que no pueden
volver mas al camino de los antepasados. El lazo primordial de filiacion con el Onoruame

se ha roto, y por ello los pinos no hablan mas para ellos, como no hablarian nunca para mi.
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Wyndham, como dije, cuestionaba a los viejos de Rejogochi sobre su falta de
participacién en proyectos colectivos para ensefiar botanica, a los jévenes y nifios por su
desinterés. Sin embargo ellos, de acuerdo con la etnografia de la autora, cuidaban sus
relaciones dia con dia, bajo sus formas de hacer y ser en el mundo. Los viejos no

III

encontraban un sentido en participar en programas de ensefianza explicita del “saber
tradicional”, pues aquello que debia aprenderse no era “un saber”, o un conjunto de
conocimientos, sino ciertas formas de entablar relaciones —agregaria yo, de como ser
pariente. Aquello que decia Albino en su relato era similar. ¢ Para qué sembrar pinos, si de
cualquier forma no crecen mas?

En diversas ocasiones observé participantes de ONG’s implantar proyectos en
Norogachi, en el pueblo y principalmente en los ranchos. Los proyectos consistian en
estufas solares (Lorena), huertos familiares, reforestacion en torno a las tierras de
sembradio y en los bordes de los rios y arroyos, técnicas de riego en tiempo de sequia,
entre otras. Algunos rardmuri participaban con entusiasmo, contentos, animados,
sonreian y trabajaban en los proyectos, pero al cabo de un tiempo los abandonaban. Los
arboles sembrados no eran regados y morian, los huertos con riego especial para clima
seco también eran olvidados. En los ranchos de los Espino sélo llegué a observar dos
huertos en funcionamiento. ¢ Qué sucedia aqui? Por las observaciones que hice, y lo digo a
manera de ejemplo, y los comentarios que escuché, creo que una serie de equivocos y
malentendidos.

En principio el representante de la ONG, asi como la persona rardmuri que servia
como vinculo, eran estimados por la gente que trabajaba en los proyectos. En este
mundo, el trabajo es generado por relaciones, no por un balance de costos-beneficios
econdémicos, alimenticios o ambientales. Luego, si consideramos que para estas personas
el vinculo primordial para que llueva y la tierra esté sana, para que la vida tenga fuerza en
general, es aquel mantenido con Dios, es evidente que como senalé Albino muchas de las
acciones sean poco utiles para solucionar un problema cuya causa no es dicho problema
en si. En otras palabras: estamos frente a dos mundos. En uno de ellos, el problema radica

en que no hay arboles y lluvia, la tierra esta erosionada, en consecuencia falta alimento,
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maiz y otros vegetales. La solucién por tanto seria mejorar las condiciones de la tierra,
plantar arboles, huertos, formas de riego alternativas, etc. En el otro mundo, el problema
radica en una serie de relaciones donde las personas son agentes activos de lo sucedido™.
Ellos han participado de la forma de hacer mestiza y saben que el vinculo primordial con
Dios estd afectado. Por ello, pese a que realicen todos los esfuerzos que los mestizos
propongan, esto no solucionard lo que han hecho. Este es el motivo por el cual los
raramuri no participan en campafas o estrategias dirigidas al “medio ambiente” aplicadas
por el gobierno local o regional y por diversas ONG’s. Y aqui cabe preguntarse écomo
podria darse solucidn a este problema desde las politicas y proyectos locales? ¢Como dar

soluciéon al problema ambiental, cuando desde el mundo rardmuri éste no radica en el

 Desde este marco, me atrevo a sugerir que en Norogachi, junto con todo aquello que se hace sobre el
“medio ambiente”, se podrian también—ejerciendo la micro-politica— disefiar campafias sobre aquello que se
hace con respecto a la “socialidad”. Evidentemente me refiero a las relaciones interétnicas, pero dado que
estoy partiendo desde el punto de vista raramuri, no son ellos los que necesitan “aprender” a convivir y
coexistir con la interetnicidad y la pluralidad de mundos, ni mucho menos con la multiplicidad. Ellos saben
como hacerlo. Considero que si se disefiaran campafas de relaciones interétnicas, considerando la
antropologia rardamuri y nociones como la de transformacion y multiplicidad, en trabajos que atendieran a la
poblacién mestiza podria, tomando en cuenta la diacronia (como lo hacen los raramuri), pensarse en como
todos podemos ser agentes en el devenir y cdmo tener un poco de injerencia en las transformaciones. En
una ocasion la CDI, a través de la Oficina de Asuntos Indigenas del municipio de Guachochi, entregd
despensas y cobijas durante la temporada de invierno. Cuatro mujeres mestizas esperaban afuera y me
dijeron, mientras comentaban entre ellas: “nosotros también somos pobres y necesitamos comida y cobijas,
solo porque no hablamos tarahumara ni nos vestimos como ellos, pero eso no nos hace menos pobres”. Si
bien, algunos mestizos poseen riquezas, las tiendas del pueblo, el control del ejido, cargos politicos, no son
todos, y en contrapartida los rardmuri poseen ante los ojos de los mestizos del pueblo “la cultura”. Por
ejemplo, preguntaba para los mestizos, qué hacian en semana santa o para sus muertos, y ellos hablaban de
los raramuri. Luego aclaraba que no estaba interesada en saber lo que los rardmuri hacian, sino en lo que
ellos hacian. Entonces, ellos reian y decian, “creo que nunca antes nos habian preguntado”, se sonrojaban vy
comenzaban a narrar multiples historias. Sin embargo, concluir en la leyenda negra de los mestizos,
polarizar la memoria, o buscar culpables no es la apuesta de este escrito. Aquello que he aprendido andando
con los rardmuri es mas rico que esto, puesto que los mestizos mismos se casan con los raramuri y tienen
hijos con ellos. La apuesta es mirar un poco mas de cerca, y es posible que al hacerlo, se deje de observar un
panorama mas amplio, es cierto, pero comienzan también a hacerse nitidos ciertos detalles. En el viaje que
prosigue requeriria de otras personas, con otros conocimientos, “aplicados”. Pero bien puedo preguntar:
¢Qué pasaria si las nuevas generaciones de nifios y jovenes mestizos aprendieran sobre el hacer y el ser
raramuri? ¢Como serian sus relaciones en el ejido? ¢Qué potencializaria esto, como vinculos frente a los
madereros regionales? ¢ Cdmo serian los matrimonios interétnicos? Y pienso en esto porque la educacién de
los nifios raramuri y mestizos es ofrecida por instituciones distintas, por tanto su convivencia durante los
primeros afos estd marcada por un separatismo que luego tienen que conjugar. Los mestizos son educados
en escuelas primarias de gobierno, mientras que los raramuri reciben educaciéon en los internados de
religiosos. Y pienso esto también porque ahora resulta traducible plantar un arbol tanto cuanto hablar de la
“deficiencia socioldgica” que los raramuri identificaron en los mestizos.
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medioambiente sino en las elecciones hechas por ellos y por los mestizos? ¢ Cémo llevar a
serio estas premisas hacia el campo de la politica ambiental?

Ademas de esto, para plantear este tipo de preguntas, considero necesario llevar a
serio la nocién de “no retorno”; ya que cuando los nifios o los jévenes regresan a
Norogachi no son aceptados mas en la vida rardmuri. No hay nada que ensefiar, y no sélo
en lo referente al “medio ambiente”, porque el conocimiento no es un paquete de
contenidos, sino vinculos de parentesco que quizd, cuando vuelven a la Sierra, ya no
existen, y no por accion o decision de ellos, sino por los actos o las decisiones de sus
padres o de los padres de sus padres (efectos que no pueden ser subsanados por la
diacronia o en la diacronia raramuri, tal como el Mito 4 lo advertia también). Los raramuri
reconocen y asumen su papel activo dentro del devenir —esto es parte de su memoria, de
sus técnicas de memoria—, de ahi su tristeza. Ahora entonces es que puedo preguntarme:
desde la antropologia rardmuri cdmo funciona la transformacion en la diacronia, ya que
parece que ésta tiene limites, éacaso no todo es posible? Y me pregunto esto porque esto
cuestionaria nuestras propias nociones conceptuales de: cambio, transformacion y
modelo; y quizda mds alld de nuestros conceptos, parte de nuestra propia politica

antropoldgica.

% %k k

Si tuviese que resumir en unas cuantas palabras qué es el cambio para los raramuri quiza
usaria el epigrafe utilizado por Aparecida Vilaca (2006) en su texto para hablar de cambio;
mismo que ella misma retoma de Clarisse Lispector (sélo por ser consecuente con las
mismas palabras de la autora): “¢éCémo comenzar por el inicio, si las cosas sucedieron
antes de suceder?”. Consecuente con la légica de las causas y los efectos, el cambio
parece no tener un origen, un punto de partida o bien un principio-nada (como en la Biblia
o como en la teoria del Bing-Bang, por dar dos ejemplos que han llegado a mi mente). Por
el contrario, en el mito raramuri, tanto como en las historias sobre el pasado de la vida de

las personas o en hechos recientes, existe un mundo (Kawi) y diversas formas de vida con
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las cuales es posible relacionarse y por tanto entrar en conflicto, aprender, etc., pero con
gue también es factible, principalmente, caer en equivocos-olvidos. El proceso de cambio,
en el mito (considerando M4) no conlleva a un “perfeccionamiento evolutivo” de los
rardmuri, sino a la constitucion misma del hacer-ser rardmuri (que, cuidado, no son el
mismo proceso). Sin embargo, en cuanto aparecen los mestizos, la nocién de cambio
cambia.

El Mito 4 acaba, y no azarosamente, como una transformacién del relato del origen

de la vida breve:

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

Fujigaki documentd un relato en la zona de Norogachi sobre el origen de la muerte:

Fue un animal quien lo hizo, se llama [...] wicocoli: “que no crezcan muchas gentes, porque
a mi me van andar pisando si crecen muchas gentes” y eso eran lo que decia a Dios, por
eso ahora se muere mucha gente. Pues ese animal dijo que: “no quiero que haya mucha
gente, porque yo estoy chiquito”. Y que se mueran de enfermedad, de muchos accidentes,
que decia el animal pues. No sé por qué Dios le hizo caso, porque pensé que de a deveras
lo iban a pisar se hubiera mucha gente (2005:59).

Versiones similares de este relato fueron documentadas por Lumholtz (1904:302),
Bennett y Zingg (1978:218), Merrill (1988:225) y Gardea y Chavez (1998:23) en distintas
regiones de la Sierra Tarahumara. En todos ellos el lagarto esta presente, aquel que
cambia de piel, de cuerpo, vinculado indica Fujigaki al sukuriame (hechicero), y por tanto

al extranjero, a lo poco conocido o a lo misterioso. Por tanto, su relaciéon con el mestizo no
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es azarosa. La entrada de este personaje en el mito de la vida breve (individual) —“Antes
todos los animales hablaban, hasta se dice que antiguamente cuando llegaron los blancos,
el camaledn hablé por ellos”-, transforma este relato es una especie de versién presente o
de premonicién futura sobre la vida breve colectiva —"Desde entonces nos hemos ido
disminuyendo cada vez mas hasta que se llegue el dia en que nos acabemos. Desde
entonces el blanco aumenta y asi es como ha ido acabando con nuestras tierras”.

¢Qué expresa esta transformacién mitica? Como hipdtesis puedo decir que la
entrada del mestizo modifica la nocion de cambio, como principio-técnica de la
transformacién —tal como fue conceptualizada dentro de la antropologia raramuri en la
Segunda Parte. Aquello que explora esta modificacién son los limites de la
transformacion™. Los rardmuri multiplican sus mundos, y ésta me parece que es una de
las apuestas de la cosmopolitica™ raramuri; pero la gente de Norogachi ha explorado los
limites de ser, es decir, la imposibilidad del volver a ser a través del hacer mismo, pero del
hacer como el otro, el cual conduce al no-retorno. Y este es el motivo por el cual este

texto parece inclinado hacia este lado del sistema, considerando que este lado del mundo

" He aqui una advertencia. A lo largo de este escrito he decidido explorar los limites de la transformacién
porque en Norogachi era un tema constante y presente. Surge quiza otro cuestionamiento ante el cual no
tengo repuestas ¢por qué los raramuri de Norogachi han elegido esa opcidn como una posibilidad colectiva?
La formulacidon de tal cuestidon nace a partir de considerar que, como he mostrado, la Sierra Tarahumara es
un mosaico de mundos posibles donde se han actualizado diversas opciones virtuales que forman parte de
un sistema. Carlo Bonfiglioli ha sugerido, luego de varias lecturas de este manuscrito, tener en cuenta
aquello que sucede en Tehuerichi, espacio donde él hace etnografia hace 25 anos. En este lugar, la gente
sale y regresa, y contindan siendo raramuri, asi pasen 10 o 20 afos fuera. En Tehuerichi existe la posibilidad
de reversibilidad, de volver a ser. Considero que esto es coherente con la propuesta, no de mi texto, sino de
la antropologia raramuri, donde: la multiplicacion de la multiplicidad es lo que permite la continuidad, ya
que solo la transformacién imperceptible de las formas permite la permanencia de las mismas en la
diacronia.

> Es necesario advertir que por cosmopolitica entiendo esta red antropoldgica que no es capaz de distinguir
mas entre lo conceptual y lo politico. En el marco de RAM, Curitiba, en 2011, se me preguntd por qué al
hablar de indios se usa cosmopolitica y no sélo politica, como si esa fuese la Unica manera posible de hablar
de la politica indigena. Pienso, sin embargo, que cosmopolitica deberia ser la Gnica forma de hablar de todo
tipo de politica, no sélo la indigena. Revirtiendo la idea, considero que nuestra propia idea de politica podria
ampliarse porque ella contiene también una cosmologia, basta con pensar en la forma de humanismo que
contiene y que fundamenta nociones como ciudadano o indigena, y que claro los distingue (porque un
indigena no es un ciudadano de igual naturaleza —ontologia dirian algunos ahora— que aquellos que no
somos indios, en este pais). Toda politica es cosmologia, por lo menos la nuestra lo es. Esto es una
ensefianza de la antropologia reversible.
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ya no tiene “otro lado”, porque ahora el mundo estd hecho de una pluralidad de lados, o
de una pluralidad de mundos (Viveiros de Castro 2011: 95). Esta misma razéon me impide
concordar con aquellas posturas que insisten en afirmar que los rardmuri de Norogachi
son un caso en “descomposicion” o “disgregacion” por razones obvias y evidentes. Creo
que tanto la gente de Tehuerichi, como la gente de Norogachi, El Cuervo, San Juanito o la
qgue vive ahora en las ciudades como Chihuahua o Guachochi, no son mas o menos
raramuri, sino gente que experimenta y vive cosas diferentes y nos permite, como
estudiosos, pensar también en cosas diferentes. Finalmente, no quiero mostrar una
realidad “tajante” o “drastica”, sino aquello que los viejos expresaban con respecto a sus
hijos y nietos. Insisto que es preciso tener la versién de las personas que viven en las
ciudades, pero esto es tema de otra investigacion. Aquello pues que los raramuri de
Norogachi me hicieron pensar unay otra vez fue en los limites de la transformacidn, en los
limites del ser que pasan por un proceso de hacer como otro (mestizo-muerto [individual])
hasta llegar a un no-ser (mestizo-muerto [colectivo]); proceso que hace parte de la serie
gradativa entre lo mismo vy lo otro.

Este concepto de transformacion raramuri me invité a pensar también en una
micro-politica. El tema que entra en discusion es aquel sobre la unidad y la multiplicidad
(o aquel de lo supernumerario desarrollado por Lévi-Strauss en las mitoldgicas), pero aqui
ya no solamente estamos en el campo conceptual como el lector habrd advertido. El
problema puesto en cuestion es cdmo pensar una unidad multiple logica y politicamente;
demanda que no sélo ha sido puesta sobre la mesa por la antropologia rardmuri sino
particularmente por el EZLN, y recientemente por los movimientos indigenas de Oaxaca
(http://www.mraroaxaca.uoregon.edu/eabout.htm). La nocion de micro-politica, tal como
es hecha por los raramuri puede ser una fuente de inspiracion. Asi, supongo que para
hablar en términos cosmopoliticos tendria que referirme en este caso a Norogachi, y no
podria hablar de San Juanito o Pino Gordo, Cusarare, en fin de otros ejidos. Para ello
tendriamos que entender las dindmicas cosmopoliticas propias de cada lugar
considerando que son mundos diferentes, con principios-técnicas y un sistema virtual

actualizado tal como diria da Cunha para dar cuenta de decisiones politicas, tomando en
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consideracion que los acontecimientos activan ciertas partes del sistema y no otras —no
son cosmovisiones, porque cada mundo, como cada forma-estética, es una
transformacién del otro, y tal vez como diria Lévi-Strauss, aquello que es similar entre

1 . .
718 Una vez inmersos en la micro-

ellos es sélo lo diferente y no los “rasgos comunes
politica, es preciso no sélo considerar la escala geografica, sino relacional. éCémo
construir lo multiple politicamente, por ejemplo para el tema del “medio ambiente”?

En septiembre de 2010, dentro del | Congreso Nacional de Antropologia Social y
Etnologia titulado “Globalizacion, Diversidad y Practica Antropoldgica”, por invitacion de
Carlo Bonfiglioli y Marie-Areti Hers, presenté —como parte del grupo que daria las
primeras conclusiones de diez afios de trabajo del proyecto Las Vias del Noroeste— la
ponencia titulada “De la ‘lucha césmica’ a los caminos de la violencia en la Sierra
Tarahumara”. En ese texto me pregunté cémo, metodolégicamente, se podia transitar del
mito a la sociologia. ¢éCémo ir de la “lucha césmica”"’ a los caminos de la violencia que se
vivian y se viven hoy dia en la Sierra Tarahumara, en Chihuahua y en todo el pais? Como
transitar de un modelo que apostaba por la armonia y el equilibrio césmico a un no-
modelo ejecutado en la vida cotidiana, donde lo que predomina es el conflicto y la
violencia; pero que simultaneamente tenia como horizonte la armonia y el equilibrio. La
respuesta al cémo hacerlo ha sido este escrito que el lector tiene en sus manos. En este
salto sin red —porque a veces asi lo imagino— que fue de la cosmologia a la sociologia
sucedio algo no previsto.

Regreso a mi memoria. En mis primeros afios de formacién como estudiante de
antropologia en la UAEMorelos, aprendi la diferencia entre ser una antropdloga

“engolosinada” con mitos, danzas y cosmovisiones y aquellos antropdlogos que hacian

'® Existe un numero considerable de casos documentados sobre conflictos de tala clandestina. Puedo
mencionar el caso del Ejido de San Alonso, Municipio de Urique en 1996, el del Ejido de Ciénaga de
Guacayvo, Municipio de Bocoyna en 1998 y 1999, del Ejido de Llano Grande, Municipio de Guadalupe y
Calvo de 1999, del ejido de Rochéachi de 1998 —para detalles de los conflictos ver Guerrero (2000). El Ejido
de Pauhichique, Municipio de Guachochi de 1995 —para detalles ver Meyer (1996). El conflicto de Pino
Gordo, municipio de Guadalupe y Calvo, aun vigente —para ver detalles ver Urteaga (2000) y Ramirez
Romero (2007).

7 Concepto que resume un modelo regional que Bonfiglioli, Gutiérrez y Olavarria (2004) han caracterizado
como una secuencia de armonia-conflicto-armonia expresado en los rituales de Semana Santa y de la
temporada invernal entre huicholes, raramuri y yaquis a manera de sistema de transformaciones.
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“cosas reales”, es decir, antropologia aplicada. Al ingresar a la maestria, las palabras de
bienvenida incluian una clasificacion distintiva entre etndlogos y antropdlogos. Los
primeros, hombres debian ser, y la segunda profesién, las mujeres debiamos ocupar,
porque para hacer campo se requiere de procesos de alcoholizacidn que implican “ciertas
cosas” (decia nuestro anfitrién de aquella mafiana). La Politica de la Antropologia, y no la
antropologia politica, me condujo pues a una reflexidn reversible. Quiza no para definir la
distincidn entre antropologia y etnologia en México, puesto que esto seria complejo de
mas en este momento; sino para repensar el objetivo de este manuscrito.

Durante los afios que trabajé realizando estancias de campo en la Sierra
Tarahumara, del 2002 al 2010, recibi cuestionamientos por parte de colegas que llevaban
a cabo trabajo aplicado, ahora llamado “colaborativo”. Criticas dirigidas hacia la utilidad y
la validez de la investigacién. Interrogantes que eran también, en ciertas ocasiones,
compartidos por algunos raramuri. ¢Para qué sirve lo que hacemos? En el contexto de
este pais, México 2012, considero necesarias estas dudas. ¢ Cual es el papel de las ciencias
sociales, de las humanidades en la conformaciéon de nuestros mundos? La intencion de
volver a estas preguntas no es abrir mas el abismo que separa lo tedrico de lo practico,
puesto que ya hay demasiada gente trabajando en eso. Mi objetivo ha sido en todo caso
encontrar la forma de comenzar a buscar espacios para construir puentes posibles, los
cuales no pueden erguirse solitariamente, ni tampoco desde un solo lado.

Esta es una de las ensefianzas de la antropologia raramuri; lo cosmolégico o
simbdlico y lo socioldgico y politico no estdn escindidos. El siguiente paso en este andar
consistiria en revertir tal aprendizaje hacia mi propia antropologia, y por ello es que el
efecto no puede ser sélo conceptual, tendria que ser necesariamente politico. Este salto
de la cosmologia a la sociologia ha devenido en una cosmopolitica que no sélo incumbe a
los raramuri, ellos son sélo una fuente de inspiracion; principalmente la cosmopolitica que
entra en escena y que surge como un nuevo plano de viaje es la nuestra. Este efecto de la
antropologia reversible no estaba incluido en el plan original, como muchas otras cosas
nunca lo estuvieron, y por tanto ha sido sorpresivo, inesperado, o como bien dijo Viveiros

de Castro, “controlado tanto como se puede controlar la caida cuando se camina”.
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Ahora, podria decir a los colegas que realizan antropologia aplicada que ellos
tienen razon. Es posible cuestionar el valor y el papel de la investigacién etnoldgica como
tal, porque ésta puede y es constantemente repensada y replanteada. Pero no para
concluir que no es util en términos pragmaticos, conclusién un tanto absurda (por usar un
término elegante). En esta parte final sigo de cerca a Viveiros de Castro, porque como él
junto con Seeger y Da Matta hicieron en 1979, tal vez sin desearlo, yo también quisiera
apostar por la descolonizacién de nuestra antropologia mexicana. ¢Descolonizacidon de
qué? En principio de lo que ellos propusieron: de todos los modelos ajenos a los modelos
propios, comenzando por el perspectivismo, el animismo, el analogismo, etc. Considero
como ellos que no es suficiente con indicar que la etnografia de decenas de pueblos,
diversos entre ellos, son andmalos, misturas de etiquetas, o que tienen o no tales o cuales
rasgos o instituciones. Tal vez, seria mejor saber quiénes son estos grupos humanos por si
mismos y dejarnos contagiar por su imaginacion, saber cudles son sus propuestas
antropoldgicas y humanisticas y tal vez en algin momento llevarlos a serio hasta sus
ultimas consecuencias, de la misma manera que ellos han llevado nuestro propio mundo a
serio. Conocer por tanto, como ellos no sélo se adaptan, sino crean mundos nuevos al
relacionarse con la alteridad “mestiza” y aprender de esto. En este juego de movimientos
reversibles quien tal vez requiere de la antropologia aplicada somos nosotros mismos,
aplicar aquello que hemos aprendido de los otros, en principio en nuestra propia Politica
Antropoldgica. “Ndotese —diria Viveiros— que aqui ya no se trata mds de “emancipar al
nativo”, de derecho o de hecho, sino de emancipar la antropologia de su propia historia
(...) es el indio el que vendra a emanciparnos de nosotros mismos. Antes de salir a
emancipar a otros (de nosotros mismos), emancipémonos nosotros mismos, con la
indispensable ayuda de los otros” (2011a:13).

La antropologia reversible tiene consecuencias no gratas, como lo ha dicho este
autor. Una de ellas es:

esa posibilidad de transformar a la antropologia en algo donde lo epistemoldgico sea
inmediatamente politico. Donde no se tengan que hacer mediaciones estlpidas para pasar
de lo uno a lo otro, sino todo lo contrario, por ejemplo, sacar de una proposicion como
“los jaguares hablan” o “los pecaris son gente”, inmediatamente sus consecuencias
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politicas. Nuestro desafio es saber qué debemos hacer para estar a la altura de estas
afirmaciones, para poder llevar estas cuestiones y proposiciones a serio (en prensa).

% %k ok

¢Qué podemos aprender de la antropologia rardmuri? La transformacion no
tiene limites, esta cambia sus formas. En una ocasion una investigadora me dijo que era
“moralista, conservador y purista” pensar que los indios debian seguir siendo indios
siempre. Ella respondié esto porque yo argumenté que no todo era posible en la
transformacién, y que ésta tiene limites, puesto que en algin momento se deja de ser lo
que se era. Durante algun tiempo he pensado en esta respuesta y en mis propias palabras
y sus consecuencias. Inclusive, en el seminario ofrecido en 2011 en la UNAM por
Holbraad, él me dijo “no somos mejores antropélogos por ser mejores personas, nosotros
hacemos conceptos”. Voy a hacer una digresion en mi texto y me detendré en este punto.

En 2006, lei una nota en el periddico donde los kiliwas de Baja California firmaban
un pacto de muerte, donde acordaron dejar de reproducirse “cansados de las injusticias
histéricas, principalmente por el despojo de sus tierras y la indiferencia gubernamental"lg,
Me pregunté entonces équé podria decir sobre esto? Bien, tal vez asi funciona la cultura,
es un proceso histérico como todos lo son, es un arma politica y no hay que preocuparse,
estoy aqui para entender esos procesos solamente... Pero esas “respuestas” no me eran
suficientes porque ocultaban un cierto relativismo y una ilusion —por no decir una falsa
posicién— de neutralidad.

El dia de hoy —14 de marzo de 2012-, por ejemplo, en la Coordinacién de
Humanidades de la UNAM, dentro del “Coloquio Internacional de reflexiones sobre el
trabajo de campo y la etnografia, ayer y hoy” se discutia sobre “la posicion” politica del
etndgrafo que hace antropologia, ahora llamada, “colaborativa”. Como si sélo al enunciar
gue se tiene tal posicidn ésta existiera, como si al no enunciarla, ésta no existiese. La
neutralidad dada por el silenciamiento de una posicidn politica quiza es otro de nuestros

mitos favoritos, y sigue siendo un tema apasionante de discusion en los foros académicos.

¥ http://www.jornada.unam.mx/2006/11/21/index.php?section=estados&article=038nlest
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Tampoco es ajeno a estos foros, el representante de este campo de moralidad que
cuestiona a aquellos que declaran su posicion ante la “antropologia colaborativa” y
pregunta, ese representante de la moral, sobre los minimos detalles éticos en campo de
su colega. No sdlo este mito sobre la neutralidad no me satisfacia, sino tampoco, como he
dicho, aquella otra ilusién del relativismo, vinculada claro con este campo de moralidad
del hacer antropoldgico.

Existen propuestas donde este relativismo ha sido anulado en términos
cosmopoliticos y evidentemente légicos, metodoldgicos y tedricos. Donde ese campo que
nos mantiene seguros, con una puerta de salida de emergencia que nos salva ante
cualquier situacioén, se ha esfumado. El salto de la cosmologia a la politica implica que el
relativismo desaparece, pues lo que se presenta ante nosotros son mundos, no ideas o
simbolos sobre un mundo, y esos mundos estan en pugna y se sobreponen unos a otros, y
no todos poseen las mismas capacidades ni las mismas potencias para vincularse (sea
dominandose, sometiéndose, esclavizandose, comercializandose, etc.). Aqui ya no hay
mas salida de emergencia, no hay relativismo, pero tampoco, tendria que decir a Viveiros,
tampoco hay mas antropologia como la conocia, no hay mas herramientas conceptuales.
El salto a la politica no es, como dije, a la antropologia politica, sino a la politica
antropoldgica y a lo que hay mas alla de ella. Sin embargo, aqui la antropologia se diluye.
Como me seiald la investigadora, dentro del andlisis antropolégico la transformacion no
tiene limites, no tendria por qué tenerlos, y claro como respondi a Holbraad, no
estudiamos antropologia por ser mejores personas. Pero el problema no es éste, sino
aquel sefialado por Wagner. En nuestra propia cosmopolitica aparecemos como personas
demasiado especiales, observando el mundo fuera de cualquier campo de moralidad, sin
aparentemente intervenir en él, pero con dispositivos que hacen que lo comprendamos
casi todo, épero sera que es asi? ¢no serd por acaso otra ilusion? épor qué Xdchitl Galvez,

titular de la CDI, minimizd la manifestacion de los kiliwas de 2006 diciendo que eso no iba
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a ocurrir, que ellos seguirian teniendo hijos, que ella conocia ese matrimonio, que eso sélo

.7 sy 1
era una declaracion politica? *°.

% %k k

El limite de la transformacion para los raramuri de Norogachi es claro®™. Dejar de
ser raramuri es al final, como esta inscrito en la memoria y en el mito, un no-ser colectivo.
Esto se produce a lo largo de un proceso gradual que implica a su vez procesos
individuales. Por ello, los modelos de identidad que explican modulaciones contextuales y
discursivas pueden ser poco Utiles para entender la “tristeza” de los viejos. Aqui es preciso
considerar, como ellos lo hacen, la diacronia. Es posible que los hijos de los hijos tengan
almas rardmuri y que sigan una forma de vida mestiza, ellos seguirdn siendo raramuri,

pero los hijos de los hijos de los hijos, que han crecido en las ciudades y sus almas han

¥ http://www.eluniversal.com.mx/estados/63081.html

%% |a “overture & I'Autre” (caracteristica del pensamiento amerindio de acuerdo con el propio Lévi-Strauss)
explorada por Viveiros de Castro entre los Tupinamba litorales del siglo XVI y XVII, segin documentos de la
época, es aquella bajo la cual se calificé a los Tupi como Il selvaggio e mobile, aquella que hacia del otro no
sélo algo pensable, sino indispensable (Viveiros de Castro 2006:195). Estos sistemas, dird este autor,
contenian en si mismos el deseo de su propia perdicion: el oscuro deseo de ser otro. Pero este deseo, o esta
inconstancia consigo mismos estaba dada en gran medida porque la posibilidad de revertir-se también era
un proceso posible. Dentro de imaginario nacional brasilefio esta reversibilidad a la apertura del otro genera
un estereotipo: “el indio mal-converso que, a la primera oportunidad, manda Dios, oficio y ropas al diablo,
regresando feliz a la selva, presa de un atavismo incurable” (ibid:187). La inconstancia es la constante en la
relacion con la alteridad. En contraste, aquello que muestran los raramuri es que ese camino de
reversibilidad, una vez que se ha virado mestizo, no es solamente im-pensable, sino im-posible. Vilaga (2006
y 2011) ha sugerido que si bien las coyunturas-eventos-contingencias son clasificadas dentro de un sistema
existente, como mostraron Schieffelin y Crittenden (1991), es preciso saber dentro de esas conyunturas-
eventos-contingencias, qué parte del sistema fue activado, o sera mejor decir actualizado. Los Wari’ con los
que trabaja Vilaca han estructurado su encuentro con el otro a partir de esta “overture” de la que hablaba
Lévi-Strauss y Viveiros, mas aun, su propia conversion al cristianismo, ofreciendo para el observador
realidades que pueden llegar a los limites de la moralidad, como el caso del olvido intencional que resitia a
los blancos en la propia historia Wari’. Con todo esto, intento mostrar que si bien los rardmuri pueden
compartir, de manera muy general esta “overture” amerindia, quiza para el caso de estudio que trabajo la
estructura fue activada de tal manera y modificada de una forma particular tal que la actualizacion a la que
condujo fue a conocer los limites mismos de la transformacion. Como hipédtesis de este problema, en tanto
que es un tema que trabajo actualmente, sugiero que esto tiene a ver con la preeminencia del papel de la
filiacion entre los raramuri, que de manera contrastiva-y-transformativa dialoga con aquella de la alianza
amazonica. En términos llanos y pese a que en nuestro mundo parezca contradictorio, un cufiado puede ir y
venir por una senda pero quiza siempre sea un cufiado, dejando de ser y siendo; pero un hijo tal vez no, se
es 0 no se es un hijo —asi suelen ser algunos padres-dioses.
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madurado alld, no serdn mds raramuri, porque sus caminos son otros. Sus caminos se han
bifurcado, se han tomado elecciones diferentes, quizd no de ellos, sino de los padres de
sus padres. Las elecciones son reconocidas y tienen efectos colectivos.

De alguna manera todo parece estar contemplado dentro de un sistema. La
autodeterminacién de los individuos, asi como el respeto de la eleccidn de los otros es
constitutiva de la sociabilidad raramuri. Los padres respetan y acatan las decisiones de los
hijos desde la infancia (vender un chivo, vivir con los abuelos, etc.), inclusive cuando estas
decisiones implican hablar espafiol, ir a la escuela, vivir en la ciudad, casarse con un
mestizo, tener hijos solteros, ser sicarios, consumir drogas, etc. Las técnicas y formas de
relacidon son las mismas y contindan siéndolo, pese a que esto implique la pérdida y la
muerte de sus hijos. La muerte individual no es el final de la existencia, ni el limite de la
transformacion, los raramuri lo saben, y por ello danzan para que sus muertos sigan su
camino; a su vez ellos, los vivos, siguen el camino de los ancestros y de su padre,
Onoruame. Pero hay otra muerte, aquella que no es reversible y que también es una

posibilidad, ahora actualizada por algunos, esto es: la muerte colectiva.

¢ QUE SON LOS CANASTOS QUE TEJEN LAS MUJERES RARAMURI?

Son un peso por ware. Diez pesos por diez waritos o la serie de ware pequefios.

CEDAIN (Centro de Desarrollo Indigena), “Tejiendo la cultura”, es una ONG que
segun su pagina web (http://www.cedain.com.mx/): “Brinda a las comunidades indigenas
una alternativa de desarrollo” teniendo como fundamento el comercio “a precio justo”.
En Norogachi esta ONG tenia una oficina. Cada domingo, algunas mujeres rardmuri
llegaban a ese lugar a ofrecer sus canastos. Un peso por canasto, cinco pesos por los mas
grandes, diez los de palmilla. Luego de pasar un control de calidad, requerido por la
asociacion, recibian a cambio maiz, frijol, harina, jabdn y otros bienes. El punto de

encuentro entre esos ware que comercializa la CEDAIN y mi mundo sucede en centros de

330



autoservicio como Superama, Walmart y restaurantes de esa misma empresa como Vip's.
En las tiendas de autoservicio estos mismos ware se venden entre 50 y 300 pesos. {Qué
son esos canastos?

Mi antropologia, luego de este viaje por una-otra antropologia (la raramuri), luego
de diez afios de caminar por estos senderos, se ha convertido (como dice Viveiros), en una
maquina deseante. En 2000, la Comision de Solidaridad y Defensa de los Derechos
Humanos, A.C. (Guerrero 2000:5), presentd un reporte donde se “establece la relacién
entre la tenencia de la tierra, los cambios legislativos del articulo 27 Constitucional, las
leyes reglamentarias Agrarias y Forestales y el ingreso al Tratado de Libre Comercio (TLC),
variables determinantes del impulso al megaproyecto de explotacion de los recursos

III

forestales vigente”. La finalidad era aportar al “entendimiento de la industria forestal y los
problemas ecoldgicos, sociales y econémicos que generan (...) encontrar soluciones para
impulsar un desarrollo de mayor armonia entre la produccién, la calidad de vida, la
ecologia, el respeto a los derechos humanos y a los derechos de los pueblos indigenas...”
(ibidem). Sin afan de criticar el trabajo antes citado, considero que aquello que la
antropologia rardmuri, como maquina deseante de mundos posibles, viene a mostrarnos
es que: es posible pensar proyectos fuera del “desarrollo” y del “progreso” a partir de
otros mundos, como el de ellos, donde hay otras experiencias de alteridad de las que
podemos aprender. El desarrollo es un presente para los raramuri, éste se objetiva de
diversas maneras, por ejemplo, a través de la carretera que cruza Norogachi hoy mediante
las formas que adquiere una guerra donde se trafican armas y drogas. En el encuentro
entre mi mundo y el de ellos (dentro de mi propio mundo a través del CEDAIN-Superama)
se objetiva en la forma de un mantel de papel (ver figura 30) donde se muestra su pobreza
al lado de unos huevos cocinados. El desarrollo como presente para los raramuri existe y
es sindnimo de pobreza, explotacion, utilizacién, exotizacién y marginacion. Esos canastos
son una expresion y una objetivacion de ello en mi mundo. Pero si volvemos al inicio del
texto, esos canastos también son una expresidn-objetivacién de otro mundo, otro-mundo
que es posible y que siempre lo ha sido, y que siempre ha estado ahi. Son una prueba de

qgue “hay vida fuera del capitalismo, como hay socialidad fuera del Estado. Siempre hubo,
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y —es para eso que luchamos— porque continuara habiéndolo” (Viveiros de Castro
2011a:7)... no sélo ademas de nosotros, sino a pesar de nosotros.

La transformacién de la antropologia y la existencia de otras antropologias, pueden
ser tan sélo posibilidades para construir mundos nuevos para nosotros, los otros lo hacen
y lo han hecho siempre. Tal vez por ello, no sea tan terrible ni atemorizante pensar el fin
de la antropologia, el advenimiento de nuevas formas de saber, o la exploracion de los
limites de la transformacion (como lo hacen los rardmuri de Norogachi), esas ideas que los
indigenas y los indios del mundo parecen ya traer de vuelta. Nuestros mitos de origen,
como aquel de la caida de Adén, donde la maldad es un hecho histérico, no sélo
condenaron al hombre sino con él al resto de la creacién. Lars Von Trier, en su filme
Melancholia deja claro esto al decir, a través de uno de sus personajes: “toda forma de
vida es malvada”, justificando de esta manera el fin del mundo. Pero como diria F.
Jameson (citado una y otra vez por Viveiros), “hoy en dia parece mas facil pensar el fin del
mundo que el fin del capitalismo”, naturalizando y volviendo eterno este ultimo.

Hay muchos otros, multiples, que viven en mundos diferentes, hoy, en este
presente, y quizd todavia hay tiempo de que nosotros aprendamos de ellos. La
antropologia tiene herramientas para hacerlo, y tal vez ella también aun pueda
transformarse para crear mundos nuevos (que ya existen y se crean), pero con consciencia
de ello y para nosotros, mundos donde retomemos nuestra capacidad de agencia y la
responsabilidad de nuestro devenir; tal como los rardmuri lo hacen caminando dia con

dia.

332



Figura

)Fr\;ESPEClALiI)'A]Igtg : : e
owict LD
RGUISASSOPAS

mundo.

omunidades
ntegramos
e las ventas

Walmart

Fundacion

i - Walmart

YOGHURT CON FRUTA

COPA DE

SSESPECIALIDADES
| Y Vo ik i o e
pave o [ SRR
GUESAS SOPAS

30. Manteles de papel

restaurante Vip’s. Objetivacién

de las ventas
s utilidades

Walmart

Fundacion
Walmart

México

del
de

aquello que son los ware en nuestro



BIBLIOGRAFIA

ABOITES AGUILAR, LUIS

1998

Agricultura Chihuahuense: trayectoria productiva 1920-1990. Juan Luis Sariego
Rodriguez (coord.) Historia General de Chihuahua V. Periodo contempordneo.
Primera Parte. Trabajo, territorio y sociedad en Chihuahua Durante el Siglo XX.
Gobierno del Estado de Chihuahua, Centro de Informacién del Estado de
Chihuahua, Universidad Auténoma de Ciudad Juarez, Escuela Nacional de
Antropologia e Historia-Chihuahua: 13-26.

AGUILAR, CRISTINA E ISABEL MARTINEZ

2008

Articulando la vida: reflexién comparativa entre nociones yoemem y raramuri
sobre las entidades fisicas y animicas. Carlo Bonfiglioli et al. (eds.) Las vias del
noroeste Il: Propuesta para una perspectiva sistémica e interdisciplinaria. Instituto
de Investigaciones Antropoldgicas, Universidad Nacional Auténoma de Meéxico:
561-576.

AGUILERA, SABINA

2005

ALLEN, N. J.

1987 [1985]

ARHEM, KA

1990

2001 [1996]

La faja ralamuli, un entramado cosmoldgico. Tesis de licenciatura en antropologia
social. Escuela Nacional de Antropologia e Historia, México.

The category of the person: a reading of Mauss’s last essay. Michel Carrithers et al.
(eds.) The Category of the Person. Anthropology, philosophy, history. Cambridge
University Press, New York: 26.45.

Ecosofia Makuna. Gerardo Reichel-Dolmatoff y Francois Correa (eds.) La selva
humanizada. Ecologia alternativa en el trépico humedo colombiana, Instituto
Colombiano de Antropologia, FEN, CEREC, Bogotd. Publicacidn digital en la pagina
web de la Biblioteca Luis Angel Arango del Banco de la Republica.
http://www.lablaa.org/blaavirtual/faunayflora/selvahu/indice.htm

La red cosmica de la alimentacion. La interconexion de humanos y naturaleza en el
noroeste de la amazonia. Philippe Descola y Gisli Palsson (coords.) Naturaleza y
Sociedad. Perspectivas antropoldgicas, Siglo XXI, México: 214-236.

334



BASAURI, CARLOS
1929 Monografia de los tarahumares, Talleres Graficos de la Nacion, México.
BENNETT, WENDELL C. Y ROBERT M. ZINGG

1978 [1935] Los Tarahumaras. Una tribu india del Norte de Meéxico. Instituto Nacional
Indigenista, México.

BLOCH, MAURICE

1998 How we think they think. Anthropological Approaches to Cognition, Memory, and
Literacy. Westview Press. Oxford.

BONFIGLIOLI, CARLO

2010a Danzas y andanzas a la luz del estructuralismo. Maria Eugenia Olavarria, Saul
Milldan y Carlo Bonfiglioli (coords.) Lévi-Strauss: un siglo de reflexion. UAM-Juan
Pablos Editor, México: 463-492.

2010b Danzas circulares, figuras espiroideas y predominancia del patrén levégiro entre
los raramuri. Anales de Antropologia 44: 195-209.

2008a El yumadri, clave de acceso a la cosmologia raramuri. Cuicuilco 15(42): 45-60.

2008b Bakanoa, los pequefios seres acuaticos del oeste raramuri. Carlo Bonfiglioli et al.
(eds.) Las vias del noroeste ll: Propuesta para una perspectiva sistémica e
interdisciplinaria. Instituto de Investigaciones Antropoldgicas, Universidad
Nacional Auténoma de México: 623-650.

2006 El peyote y sus metaforas curativas: los casos tarahumara, navajo y otras variantes.
Carlo Bonfiglioli et al. (eds.) Las vias del noroeste I: Una macrorregion indigena.
Instituto de Investigaciones Antropoldgicas, Universidad Nacional Auténoma de
México: 257-281.

2005 Jikuri sepawa’ame (La “raspa de peyote”): Una danza de curacién en la Sierra
Tarahumara. Anales de Antropologia 39(I1): 151-188.

BONFILGIOLI, CARLO, ARTURO GUTIERREZ Y MARIA EUGENIA OLAVARRIA

|Il

2004 De la violencia mitica al “mundo flor”. Transformaciones de la semana santa en el

Norte de México. Journal de la Société des américanistes, Musée de I'"homme,
Paris: 57-91.

BONNEMAISON, JOEL

1993 [1986]  The tree and the canoe. History and Ethnogeography of Tanna, Orstom, Hawaii.

335



BORGES, JORGE L.

2004 [1968]  ELjardin de senderos que se bifurcan. Nueva Antologia Personal. Siglo XXI. México:
100-111.

BRAMBILA, DAVID, S.J.
1976 [1953]  Diccionario Rardmuri-Castellano. Obra Nacional de |la Buena Prensa, México.
BRAND, DONALD D.

1937 The Natural Landscape of Northwestern Chihuahua. The University of New Mexico
Boletin, Alburquerque.

1943 The Chihuahua culture area. En New Mexico Anthropologist 3(VI-VII):115-158.
BREEN MURRAY, WILLIAM

sin afio Tres sitios de pinturas rupestre en la Alta Tarahumara de Chihuahua Sobretiros de
Anales: 75-90.

BROUZES, FRANCOISE

1998 Las politicas indigenistas y el trabajo en el mundo raramuri. Juan Luis Sariego Rodriguez
(coord.) Historia General de Chihuahua V. Periodo contempordneo. Primera Parte.
Trabajo, territorio y sociedad en Chihuahua Durante el Siglo XX. Gobierno del Estado de
Chihuahua, Centro de Informacién del Estado de Chihuahua, Universidad Auténoma de
Ciudad Judrez, Escuela Nacional de Antropologia e Historia-Chihuahua: 459-513.

BYE, ROBERT

1976 Plantas psicotropicas de los Tarahumaras. Separata del Cuaderno Cientifico CEMEF
No.4, Centro Mexicano de Estudios de Farmacodependencia, México: 49-72.

CABRERO G., MARIA TERESA

1993 Historia de la Arqueologia del Norte de México. Cabrero G, Maria Teresa (comp.) //
Coloquio Pedro Bosch-Gimpera. UNAM-IIA, México: 175-194.

1989 Civilizacion en el norte de México. UNAM, México.
CLASTRES, PIERRE
1978 La sociedad contra el Estado. Monte Avila Editores, Espafia.

CoL, GIOVANNI DA Y DAVID GRAEBER

336



2011 Foreword. The return of ethnographic theory. HAU: Journal of Ethnograpich
Theory 1 (1): vi-xxxv.

DA CUNHA CARNEIRO MANUELA

2009 “Cultura” e Cultura: conhecimentos tradicionais e direitos intelectuais. Cultura
com aspas, COSACNAIFY, Brasil: 311-373.

DE VELASCO, PEDRO

1987 Danzar o morir, religion y resistencia a la dominacion en la cultura tarahumara,
México.

DESCOLA, PHILIPPE

2001 [1996] Construyendo Naturalezas. Ecologia simbdlica y practica. Philippe Descola y Gisli
Palsson (coords.) Naturaleza y Sociedad. Perspectivas antropoldgicas. Siglo XXI,
México: 101-123.

1996 [1987] La selva culta. Simbolismo y praxis en la ecologia de los Achuar. ABYA-YALA,
Ecuador.

DESCOLA, PHILIPPE Y GiSLI PALSSON

2001 [1996] Introduccién. Philippe Descola y Gisli Palsson (coords.) Naturaleza y Sociedad.
Perspectivas antropoldgicas. Siglo XXI, México: 11-33.

DIETERLENE, GERMAINE

1973 La notion de personne en afrique noire. L’'Harmattan, Francia.
DURKHEIM, EMILE

2000 [1912] Las formas elementales de la vida religiosa. Colofén, México.
FERNANDEZ RAMOS, MA. GUADALUPE

2007 Territorio y cultura rardmuri. La configuracion sociocultural de espacios en
Nakdsorachi, municipio de Guachochi, Chihuahua. Tesis de Licenciatura, ENAH-
Chihuahua, México.

FORTES, MEYER

1973 On the concept of the person among the tallensi. Germaine Dieterlene (coord.) La
notion de personne en Afrique Noire. L’'Harmattan, Francia: 281-319.

FOUCAULT, MICHEL

337



2011 (1978) Laverdady las formas juridicas. Gedisa. Espafia.

2010[1968] Las palabras y las cosas. Una arqueologia de las ciencias humanas. Siglo XXI.
México.

FRIED, JACOB

1969 The Tarahumara. Evon Z.Vogt (ed.) Handbook of middle american Indians 8,
University of Texas Press: 846-870.

FUJIGAKI, ALEJANDRO

2005 Muerte y personas. Ensayo sobre rituales mortuorios en una comunidad de la
Sierra Tarahumara, Tesis de licenciatura en Antropologia Social, Departamento de
Antropologia Social, Universidad Auténoma del Estado de Morelos.

2009 La muerte y sus metdforas. Ensayo sobre la ritualidad mortuoria y sacrificial
raramuri en el noroeste de México. Tesis de Maestria en Antropologia, Facultad de
Filosofia y Letras-Instituto de Investigaciones Antropoldgicas, Universidad Nacional
Auténoma de México, México.

FUJIGAKI, ALEJANDRO E ISABEL MARTINEZ

2008 Vida y muerte: la composicion del ser humano y la ritualidad entre los raramuri de
la Alta Tarahumara. Juan Luis Sariego (comp.) E/ Norte de México: entre fronteras.
Escuela Nacional de Antropologia e Historia-Chihuahua, CONACYT, Instituto
Nacional de Antropologia e Historia, México: 435-458.

FUJIGAKI, ALEJANDRO, ISABEL MARTINEZ Y DENISSE SALAZAR

en prensa Trabajar para caminar juntos: el maiz en la vida social raramuri. Mauricio Gonzalez
(coord.) Maiz y cosmovision en el centro del origen. Comisidn para el Desarrollo de
los Pueblos Indigenas, México.

GALINIER, JACQUES

1990 La mitad del mundo. Cuerpo y cosmos en los rituales otomies. Universidad
Nacional Auténoma de México-Centro de Estudios Mexicanos y Centroamericanos-
Instituto Nacional Indigenista, México.

GAMBOA CABRERA, EDUARDO

2001 Arqueologia en la Sierra Tarahumara. Elementos para la interpretacién de los
origenes de los pueblos indios del norte de México. Claudia Molinari y Eugeni
Porras (coords.) Identidad y cultural en la sierra tarahumara. INAH/H, Congreso del
Gobierno del Estado de Chihuahua, México: 35- 53.

338



GARDEA, JUAN Y MARTIN CHAVEZ

1998 Kite amachiala kiya niriami. Nuestros Saberes Antiguos. Gobierno del Estado de
Chihuahua-Direccidon General de Educacion y Cultura, México.

GARRIDO, JUAN PABLO

2006 Sistema ritual-festivo en la barranca tarahumara: el caso de la comunidad
rardmuri de Guadalupe Coronado. Tesis de Licenciatura en antropologia social,
Escuela Nacional de Antropologia e Historia, México.

GEIS, DARLENE
1981 M.C. Escher. Harry N. Abrams, Inc., Publishers, Hong Kong.
GONZALEZ RODRIGUEZ, LUIS

1982 La sierra y el hombre. Fondo de Cultura Econdmica-Secretaria de Educacion
Publica, México.

GRAHAM, MARTHA

1996 [1993]  Settlement organizations and residential variability among the Raramuri. Catherine
Cameron y Steve A. Tomka (cords.) Abandonment of settlements and regions.
Ethnoarchaeological and archaeological approaches. Cambridge University Press,
Gran Bretafa: 25-42.

GUERRERO, MARIA TERESA (ET.AL.)

2000 La industria forestal y los recursos naturales en la Sierra Madre de Chihuahua:
impactos sociales, econémicos y ecoldgicos. Comision de Solidaridad y Defensa de
los Derechos Humanos, A.C. México.

GUTIERREZ, ARTURO
2010 Las danzas del padre sol. UNAM-UAM-Porraa, México.
HOLBRAAD, MARTIN

2008 “Ontology” is just a new word for “culture”. Key debates in Anthropology,
Universidad de Manchester.

INGOLD, TIM
2007 Lines. A Brief History. Routledge, New York.

IRIGOYEN, FRUCTUOSO

339



1979 [1974]  Cerocahui. Una comunidad en la tarahumara. Centro Librero la Prensa, México.

KENNEDY, JONH G

1970 Indpuchi. Una comunidad tarahumara gentil. Instituto Indigenista Interamericano,

LA FONTAINE, J. S.

1987 [1985]

México.

Person and individual: some anthropological reflections. Michel Carrithers et al.
(eds) The Category of the Person. Anthropology, philosophy, history. Cambridge
University Press, New York: 123-140.

LARTIGUE, FRANGOIS

1979

1983

LATOUR, BRUNO
2001 [1991]
LEENHARDT, MAU
1984 [1947]
LEvI, JEROME

1993

Estado, capital y proceso regional en Chihuahua. Boletin Bibliogrdfico de Antropologia XLI
(50): 11-21.

Indios y bosques. Politicas forestales y comunales en la sierra tarahumara. Centro
de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social, México.

Nunca fuimos modernos. Ensayo de antropologia simétrica, Siglo XXI, Argentina.
RICE

Do kamo. La persona y el mito en el mundo melanesio. Paidds Basica. Espaiia.

Pillars of the Sky. The Genealogy of Ethnic Identity among the Rardmuri-Simaroni
(Tarahumaras-Gentiles) of Northwest Mexico. Tesis Doctor of Philosophy, Harvard
University, Cambridge, Massachusetts.

LEVI-STRAUSS, CLAUDE

2010 [1993]
2009 [1949]
2006a [1962]

2006b [1961]

2002 [1966]

2001 [1973]

Olhar, Escutar, Ler. Companhia das Letras, Brasil.
Las estructuras elementales del parentesco. Paidds, Espafia.
El pensamiento salvaje. Fondo de Cultura Econdmica, México.

Entrevistas con Claude Lévi-Strauss. Charbonnier, Georges, Amorrortu editores,
Argentina.

Mitoldgicas Il. De la miel a las cenizas. Fondo de Cultura Econdmica, México.
Antropologia estructural. Siglo XXI, México.

340



1997a [1968] Mitoldgicas Ill. El origen de las maneras de mesa. Siglo XXI, México.
1997b [1962] El totemismo en la actualidad. Fondo de Cultura Econdmica, Colombia.
1986 [1985]  La alfarera celosa. Ediciones Paidos, Espafia.

1986b [1983] Mirando a lo lejos. Emecé editores. Argentina.

1982 [1964]  Miitoldgicas I. Lo crudo y lo cocido. Fondo de Cultura Econdmica, México.
1976 [1971]  Mitoldgicas IV. El hombre desnudo. Siglo XXI, México.

LEWENSTEIN, SUZANNE Y FABIOLA SANCHEZ B.

1993 Proyecto arqueoldgico-etnoarqueoldgico Sierra Tarahumara. Cabrero G, Maria
Teresa (comp.) Il Coloquio Pedro Bosch-Gimpera. UNAM-IIA, México: 496-510.

LOPEZ AUSTIN, ALFREDO

1996 [1980] Cuerpo Humano e ideologia. Las concepciones de los antiguos nahuas. Universidad
Nacional Autonoma de México, México.

LUMHOLTZ, CARL

1904 El México Desconocido. Charles Scribner’s Sons, Nueva York.
MARTINEZ, JORGE
2009 Ensayo sobre el sistema de compadrazgo-padrinazgo en una comunidad rardmuri

de la alta sierra tarahumara. Tesis de licenciatura en antropologia social,
Universidad Autonoma Metropolitana, México.

En prensa “De ellos no”. Ser compadre y compadre-padrino entre los raramuri de Norogachi:
Estatus, relaciones y elecciones. Maria Eugenia Olavarria e Isabel Martinez
(coords.) Estudios sobre parentesco rardmuri y ranchero en el noroeste de México,
Universidad Autdonoma Metropolitana -lztapalapa, México.

MARTINEZ, ISABEL

2011 De owirtame y suefos: el conflicto como elemento constitutivo de la sociabilidad
raramuri. Laura Romero (coord.) Chamanismo y curanderismo: nuevas
perspectivas. Benemérita Universidad Autonoma de Puebla, México: 97-108.

2010 Suefios y chamanismo rardmuri: la generacién y el control del conflicto social.
Antonella Fagetti (coord.) Iniciaciones, trances, suefios... investigaciones sobre el
chamanismo en Meéxico. Plaza y Valdés Editores- Benemérita Universidad
Autonoma de Puebla, México: 251-270.

341



2009 Naturaleza-cultura: un marco de analisis para la relacidon persona-cosmos. Anales
de Antropologia, 43:69-90.

2008 Los caminos rardmuri: persona y cosmos en el noroeste de Meéxico. Tesis de
maestria en antropologia, FFyL-IIA UNAM, México.

en prensa Tejiendo la vida social: teoria raramuri de la sociedad y la persona. Arturo
Gutiérrez (ed.) Hilando el Noroeste. Colegio de San Luis, México.

MARTINEZ, ISABEL Y ALEJANDRO FUJIGAKI

2012a “Locura” y transgresion social: La nocién de lowiame entre los rardmuri de México.
En Gonzélez Sobrino Blanca Zoila (coord.) Entre tarahumaras, coras y huicholes:
Algunos aspectos sobre “la locura”. Instituto de Investigaciones Antropoldgicas,
UNAM, México: 43-72.

2012b La fisicoquimica y el alma: Relaciones entre seres-planta y nociones de locura en el
Noroeste de México. En Gonzalez Sobrino Blanca Zoila (coord.) Entre tarahumaras,
coras y huicholes: Algunos aspectos sobre “la locura”. Instituto de Investigaciones
Antropoldgicas, UNAM, México: 73-96.

MARTINEZ, ISABEL Y HECTOR GUILLEN

2005 Ensayo sobre una nocion raramuri. Tesis de Licenciatura, Universidad Autonoma
del Estado de Morelos, México.

MARTINEZ, ISABEL, JORGE MARTINEZ Y NASHIELLY NARANJO

en prensa Para seguir siendo lo que se debe ser: parentesco, grupos domésticos y migracién
entre los raramuri. Maria Eugenia Olavarria e Isabel Martinez (coords.) Estudios
sobre parentesco rardmuri y ranchero en el noroeste de Meéxico, Universidad
Autonoma Metropolitana -lztapalapa, México.

MARTINEZ, JORGE

2009 Ensayo sobre el sistema de compadrazgo-padrinazgo en una comunidad rardmuri
de la alta sierra tarahumara, Tesis de licenciatura en antropologia social,
Universidad Autonoma Metropolitana, México.

MARX, CARL Y FEDERICO ENGELS
1978 La ideologia alemana, Ediciones Cultura Popular, México.
MAUSS, MARCEL

1991 [1938] Sobre una categoria del espiritu humano: la nocién de persona y la nocién del
“yo”. Sociologia y Antropologia. Tecnos, Espafia: 307-333.

342



MERRILL, WILLIAM L.

1987 The raramuri stereotype of dreams. Barbara Tedlock (ed.) Dreaming.
Anthropological and Psychological Interpretations, Cambridge University Press,
New York: 194-219.

1988 Rardmuri Souls. Knowledge and Social Process in Northern Mexico. Smithsonian
Institution Press, Washington, D.C.

MEYER, GEORG

1996 Sobre los conflictos sociales, econémicos, ecoldgicos e interétnicos en la Sierra
Tarahumara del Estado de Chihuahua. Manuscrito, México.

MEZA FLORES, MAYRA MONICA

1998 San José Baqueachi: historia de un ejido tarahumara que se resiste al despojo de
sus tierras. SEP-INAH, Chihuahua. Tesis de Licenciatura en Antropologia, ENAH,
Chihuahua.

MONTEMAYOR, CARLOS
1999 Los tarahumaras. Pueblo de estrellas y barrancas. Editorial Aldus, México.
NARANJO, NASHIELLY

2009 Construccion de la maternidad y crianza en una comunidad rardmuri. Tesis de
licenciatura en Antropologia social, Universidad Auténoma Metropolitana, México.

en prensa Expresiones de la cosmologia rardmuri: procesos de maternidad y crianza. Maria
Eugenia Olavarria e Isabel Martinez (coords.) Estudios sobre parentesco rardmuri 'y
ranchero en el noroeste de Meéxico, Universidad Auténoma Metropolitana -
Iztapalapa, México.

NIETZSCHE, FRIEDRICH
2008 (1887) La genealogia de la moral. Alianza, Espafia.
OLIVOS, SANTOYO, LuIs NICOLAS

1997 Territorio étnico y proyecto nacional: el ejido y la comunidad tarahumara. Tesis de
Licenciatura ENAH, México.

OLMOS, MIGUEL

2011 El chivo encantado. La estética del arte indigena en el noroeste de México. Colegio
de la frontera Norte-Fondo regional para la cultura y las artes del Noroeste,
México.

343



1998 El sabio de la fiesta. Musica y mitologia en la region cahita-tarahumara. Biblioteca
del INA, México.

PALMA AGUIRRE, FRANCISCO

2002 Vida del pueblo Tarahumar. PACMyC-CONACULTA, México.

PASSIN, HERBERT

1943 The place of kinship in tarahumara social organization. Acta Americana 6.
PASTRON, A.G. Y C. W. CLEWLOW, JR.

1974 The ethno-archaeology of an unusual Tarahumara burial cave. Man. The Journal of
the royal anthropological institute. 2(9):308-311.

PENNINGTON, CAMPBELL W.

1996 [1963] The Tarahumara of Mexico. Their environment and material culture. Agata,
México.

PINTADO, ANA PAULA

2008 Los hijos de Riosi y Riablo. Fiestas grandes y resistencia cultural en una comunidad
tarahumara de la barranca. Tesis de doctorado en Antropologia, FFyL-1l1A, UNAM,
México.

RAMIREZ ROMERO, SILVIA J.

2007 Derechos Indigenas y redes de mediacion Politica en la Tarahumara. Los actores
sociales y su interrelacion en el conflicto territorial de Pino Gordo por la tierra y el
bosque. Tesis de doctorado en Ciencias Sociales, FLACSO, México.

RIVIERE, PETER

1993 The amerindianization of descent and affinity. L’homme (126-128):507-516.
2001 O individuo e a sociedade na Guiana. EDUSP, Brasil.

SAHLINS, MARSHALL

1995 How “Natives” Think. About Capitan Cook, For Example. University of Chicago Press,
Chicago & London.

1996 The Sadness of Sweetness: The Native Anthropology of Western Cosmology. Current
Anthropology, 37(3): 395-428.

SANCHEZ DELGADO, RAMON A.

344



2007

Cacicazgo y relaciones interétnicas en la Sierra Tarahumara. Tesis de Maestria,
ENAH-Chihuahua y CIESAS, México.

SALAZAR GONZALEZ, DENISSE ARIADNA

2007

Trabajo y familia. Estudio de la cultura laboral en un aserradero de la Sierra
Tarahumara. Tesis de Licenciatura en Antropologia, INAH- Chihuahua, México.

SARIEGO RODRIGUEZ, JOSE LUIS

2002

1998

Sin fecha

El indigenismo en la tarahumara. Identidad, comunidad, relaciones interétnicas y
desarrollo en la Sierra de Chihuahua. Instituto Nacional Indigenista/Consejo
Nacional para la Cultura y las Artes /Instituto Nacional de Antropologia e Historia,
México.

Trabajo, Territorio y sociedades en Chihuahua durante el siglo XX. Introduccidn. Juan Luis
Sariego Rodriguez (coord..) Historia General de Chihuahua V. Periodo contempordneo.
Primera Parte. Trabajo, territorio y sociedad en Chihuahua Durante el Siglo XX. Gobierno
del Estado de Chihuahua, Centro de Informaciéon del Estado de Chihuahua, Universidad
Auténoma de Ciudad Juarez, Escuela Nacional de Antropologia e Historia-Chihuahua: 13-
26.

Recursos naturales, politicas ambientales y pueblos indigenas en la Tarahumara
(Manuscrito).

SCHERER GARCIA, JuLIO

2011

Historias de muerte y corrupcion. Grijalbo, México.

SHIEFFELIN, EDWARD L. Y ROBERT CRITTENDEN

1991

SINNO, NEIGE

2012

Like People You See in a Dream. First Contac in Six Papuan Societies. Stanford
University Press, Stanford, California.

Lectores entre lineas. Roberto Bolafio, Ricardo Piglia y Segio Pitol. ALDVS vy
CONACULTA, México.

STRATHERN, MARILYN

1988

The Gender of the Gift. Problems with Women and Problems with Society in
Melanesia. University of California Press.

SEEGER, ANTHONY, ROBERTO DA MATTA, E. B. VIVEIROS DE CASTRO

345



1979 A construcdo da Pessoa nas Sociedades Indigenas. Boletin do Museu Nacional, 32:
1-19.

1980 Os indios e nds: estudos sobre sociedades tribais brasileiras. Campus, Brasil.

STOLZE LiIMA, TANIA

2005 Um peixe olhou para mim. O povo Yudjd e a perspectiva. UNESP, Brasil.

THORD-GRAY, .

1955 Tarahumara-English. English-Tarahumara. Dictionary. University of Miami Press,
Florida.

TSING, ANNA LOWENHAUPT
2005 Friction. An ethnography of Global Connection. Princeton and Oxford.
URTEAGA CASTRO-P0ZO, AUGUSTO

2000 Peritaje antropolégico en la comunidad indigena rardamuri de Pino Gordo,
municipio de Guadalupe y Calvo, Chihuahua, México. Diario de Campo 22: sin
paginas.

VAN GENNEP, ARNOLD
1969 [1909]  Los ritos de paso, Taurus, Espafia.
VATANT, FRANCOIS

1979 Un ejido forestal de la Alta Tarahumara: CUSARARE. Tesis de maestria en
antropologia, UNAM, México.

1990 La produccion forestal y la produccion doméstica tarahumara. Un estudio de caso:
Cusdrare, 1975-1976, INAH, México.

VILACA, APARECIDA

2006 Quem somos nds. Os wari’ encontram os brancos. Universidade Federal do Rio de
Janeiro, Brasil.

2011 Strage Enemies. Indigenous Agency and Scenes of Encounters in Amazonia. Duke
University Press. London.

VIVEIROS DE CASTRO, EDUARDO

346



En prensa

2011a

2011b

2007

2004

2006 [2002]

2010 [2009]

Llevar a serio... Contra el infierno metafisico de la antropologia. Entrevista con
Eduardo Viveiros de Castro por Isabel Martinez, Alejandro Fujigaki y Denisse
Salazar. Anales de Antropologia.

“Transformacdo na antropologia” transformacdo da antropologia. Sopro 58:16.

Posfacio: O intempestivo, ainda. Pierre Clastres, Arqueologia da violéncia.
COSACNAIFY, Brasil: 1-51.

Encontros. Eduardo Viveiros de Castro. Renato Sztutman (org.) Azogue, Brasil.

Perspectival anthropology and the method of controlled equivocation. TIPITI
2(1):3-22.

A inconstdncia da alma selvagem e outros ensaios de antropologia. COSAC-NAIFY,
S3o Paulo, Brasil.

Metafisicas canibales. Lineas de antropologia postestructural. Katz, Argentina.

1992(1986) From the Enemy’s Point of View. Humanity and Divinity in an Amazonian Society.
University of Chicago Press.

WAGNER, ROy

1975 The Invention of Culture. University of Virginia.

1977 Analogical Kinship: a Dairibi Example. American Ethnologist 4(4):623-642.

1991 The fractal person. Maurice Godelier y Marilyn Strathern (eds.) Big men and Great
Men, Cabrigde University Press, Francia: 159-173.

WARMAN, ARTURO

2004 (2001)

El campo mexicano en el siglo XX, FCE, México.

WEAVER, THOMAS

1994

1996

2000

Development in Action: Indigenous Forestry, the Land Tenure Law and the World Bank.

High Plains Anthropologist, 1 (14) :1-22.

Mapping the Policy Terrain: Political Economy, Policy Environment, and Forestry

Production in Northern México. Journal of Political Ecology, 3:37-68.

Changes in Forestry Policy, Production and Environment in Northern México: 1960-2000.

Journal of Political Ecology, 3:1-17.

WYNDHAM, FELICE SEA

347



2004 Learning Ecology: ethnobotany in the Sierra Tarahumara, México. Disertacion de
Doctor en Filosofia, Letras y Artes, Universidad de Brown.

ZABIN, CAROL

1998 Free Markets and Forests: Community- Based Forestry in the Era of Neoliberal Reform.
Cornelius, Wayne & David Myhre (eds.) The Transformation of rural México. Reforming
the Ejido Sector. California: Center for US-Mexican Studies, Universidad of California, San
Diego: 401-425.

ZINGG, ROBERT N.

1940 Report on Archaeology of Southern Chihuahua, University of Denver.

348



	Portada
	Índice

	Introducción

	Primera Parte. Tejiendo una Antropología Rarámuri

	Capítulo I. Un Solo Desplazamiento de lo Substancial o lo Relacional 
	Capítulo II. Una Otra Antropología 
	Capítulo III. La Humanidad de los Rarámuri 
	Fin de la Primera Parte. ¿Para qué Otra Antropología? 
	Segunda Parte. Hacer Mundos Haciendo Caminos

	Capítulo IV. Concepto- Camino: de los Caminos Rarámuri a las Vías del Tren, por la Carretera 
	Capítulo V. Donde la Vida Vale la Pena ser Vivida 
	Fin de la Segunda parte. ¿Por qué Hablar de Política?
	Tercera Parte. Los Límites de la Transformación

	Bibliografía




