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I ntroduccion

El tema del presente estudio es la relacion entre el ser humano y e cosmos dentro
de la cosmologiararamuri. Abril de 2002 fue el primer momento de encuentro con la Sierra
Tarahumara y con algunos de sus habitantes. El paso del tiempo ha permitido forjar una
amistad profunda que en gran medida es la base de este trabgjo. En ese primer encuentro
advertimos que, a pesar y gracias a “mundo presente” y a paso de la historia, los raramuri
poseen una forma de vida y un sistema de pensamiento propio. Fue asi como nuestras
visitas se fueron haciendo més frecuentes y duraderas’, ya que ante nosotros se abria un
universo lleno de posibilidades para reflexionar sobre el ser humano; tematica que desde
aquel momento ha guiado nuestraindagacion.

Esta empresa demasiado ambiciosay colosa se ha fragmentado en diversos pasos.
El primero de ellos tuvo como objetivo conocer a ser humano. Partimos del estudio de la
concepcion del cuerpo; sin embargo, para los rardmuri, la reflexion sobre e cuerpo esta
inmersa en una preocupacion més amplia sobre la construccion socia de las personas®. Por
tanto, revisamos parte de la teoria antropolégica que versa sobre esta nocion (Guillén y
Martinez 2005, Martinez en prensa) pues para € caso raramuri, preguntarse sobre €l lugar
del cuerpo significd iniciar unaindagacion sobre la persona.

Dos fueron las aportaciones de este primer paso: e enfoque sistémico y la
etnografia sobre la nocion de persona rardmuri. A través del primero, se definié a ser
humano como una totalidad heterogénea y organica bajo € concepto de persona. Este
altimo, a funcionar como una categoria de andlisis, se convirtié en un instrumento de
organizacion de la experiencia social (Mauss 1979[1935], Geertz 2004[1989]) que abrid
paso a diversos campos de indagacion como: la identidad (Fujigaki y Martinez 2007), la
ritualidad (Fujigaki 2005, Bonfiglioli 2005 y 2007b), la organizacion socia y e ambito

cosmico. Desde este lente, la etnografia propicid la formulacion de interrogantes

! LLas temporadas de campo en las que se basa este trabajo son las siguientes: 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. Las comunidades visitadas fueron: Norogachi —donde se realiz6 la mayor parte de las
estancias—, Choguita, Pahuichiqui, El Cuervo, Buena Vistay Tehuerichi.

2 Indicios de tal hecho son: por una parte la terminologia corporal, en la cual a los sustantivos como mano,
pie, cabeza, etc., se suma indispensablemente una marca de propiedad; y por otra la importancia cotidiana
otorgada al alma para explicar |os estados animicos, fisicos, cognitivos, etc.



pertinentes sobre e lugar que la persona ocupaba en el universo raramuri, considerando
como premisa que € alma, antes que el cuerpo, sirve de gje a esta cosmologia (Fried 1969,
Merrill 1988). Este texto constituye € segundo momento de investigacion en nuestro
recorrido.

Cuerpo-Cosmos

Preguntarse sobre e lugar del ser humano en e universo implicd en primera
instancia considerar dos ambitos de estudio: la estructura social y la cosmologia. Para
ampliar nuestra comprension de la nocion de persona rardmuri, €l andlisis de la etnografia
trazaba nuevas rutas de exploracion hacia los espacios inmediatos a ser humano: sus redes
socialesy su vinculo con lo trascendental. En México, dos son |os referentes obligados para
el estudio de estos topicos. Por una parte el trabajo de Alfredo Lépez Austin (1996[1980])
entre los nahuas de siglo XVI en & centro de México y por otra e de Jacques Galinier
(1990) entre los otomies de la Huasteca. En ambos casos e cuerpo funciona como eje
analitico para explicar la estructura socia nahua y la vison del mundo otomi,
respectivamente.

Para Lopez Austin las relaciones de poder y control, involucradas en las relaciones
socides y las formas de produccion, estdn sustentadas en una ideologia dominante del
cuerpo. Desde una perspectiva marxista, la concepcion nahua del cuerpo permite a este
autor conciliar la relacion entre la infraestructura y la superestructura, reconocer en qué
medida existe un flujo y un reflujo entre estos dos componentes de la estructura social. El

cuerpo es definido como €:

“nicleo y e vinculo general de nuestro cosmos, centro de nuestras percepciones,
generador de nuestro pensamiento, principio de nuestra accion y rector, beneficiario y
victima de nuestras pasiones. [En consecuencia]] “Las concepciones que se forman
acerca del cuerpo humano (como el cuerpo mismo) son meollos receptores, ordenadores
y proyectores de las esferas fisicas y sociades que las envuelven” (Lépez Austin
1996[1980]:7).

A partir del andlisis de los rituales —carnaval, rituales terapéuticos y asociados a la
fertilidad agraria—, Galinier estudia la vison del mundo otomi, sustentada en las

correspondencias entre la imagen del cuerpo y del cosmos. Para este autor, e cuerpo



humano filtra nuestra experiencia del mundo; es € primer marco de percepciéon de los
aconteci mientos espacio-temporales; es el soporte proyectivo de |as representaciones del si.
Asi, “él cuerpo humano es a la vez un modelo de comprension de los fendmenos
cosmologicos y un marco de interpretacion de los rituales” (Galinier 1990:635), que en €l
caso otomi entrafia conceptos de complementariedad y de fusion entre las polaridades
masculinas y femeninas, centrados en el tema de fertilidad cosmica. La relacion que existe
entre el cuerpoy e cosmos se expresa en el sexo.

Para ambos autores, € ser humano, la organizacion social y e vinculo con €
cosmos, temas de nuestro interés, se articulan a través de la relacion cuerpo-cosmos; misma
gue se fundamenta en una metéfora antropomorfica, es decir, en la proyeccién del cuerpo
hacia el cosmos e incluso hacia la estructura social. Todos estos érdenes, en consecuencia
se correlacionan bajo un principio de homologacion que toma a cuerpo como principa
referente.

Como hemos indicado antes, para €l caso raramuri no es posible tratar el tema del
cuerpo sin considerar la nocion de persona. Por €llo, la relacion cuerpo-cosmos resulté un
marco de estudio poco adecuado para la etnografia con la que contabamos. De la misma
manera, la metafora antropomorfica no era explicativa para nuestro caso de estudio, lo cual
implicd formular y proponer un modelo propio que diera cuenta de la relacion persona-
cosmos para el caso rardmuri, objetivo general de estainvestigacion.

¢Pero cdmo proceder metodol dgicamente? Contabamos con el material etnografico
sobre la nocién de persona y a partir de los estudios de Lépez Austin y Galinier se
construyé una guia de indagacion sobre las nociones cosmoldgicas, tomando como
principal referente las dimensiones espacio-temporales. Fue asi como se inicié un examen
sobre el espacio y el tiempo contemplando diversos niveles: la casa, la rancheria, e pueblo,
el gido, etc.; e dia, la semana, e mes, e afo, etc. Tedricamente el tiempo fue definido
como una discontinuidad de contrastes repetitivos, en donde las marcas de la experiencia
temporal, como lo indicé Mauss (1991[1905]) y posteriormente Leach (1968[1961]), son
culturales antes que naturales. El tiempo transcurre en forma de intervalos, en una
secuencia de marcas que son repeticiones de opuestos, es como e movimiento de un

péndulo donde la alternancia entre dos puntos genera el devenir.



El espacio se conceptualiz6 como subjetivamente percibido por una mirada
moldeada a través de cddigos culturales y cargado de valores especificos (Descola 2003).
La base tedrica y terminologica para entender e espacio fue el trabgo de Bonnemaison
(2005), quien definid la geografia cultura como € estudio de la relacion entre el
conocimiento geografico y los seres humanos, con sus creencias, pasiones y experiencias
de vida. Al igual que €l tiempo, el espacio fue entendido como una construccion cultural
antes que como un hecho dado naturalmente. Primero porque del mundo no puede decirse
pura y sencillamente “que es’ (Lévi-Strauss 2000[1971]:544) y segundo porgue nuestro
objetivo particular era definir e tiempo y el espacio desde una perspectiva raramuri,
propdsito que pudo lograrse al utilizar estas herramientas tedricas.

Finalmente, el material que conformaba nuestra base de datos fue organizado en tres
grandes segmentos que tomaban en cuenta a la persona, a tiempo y a espacio. Sin
embargo, esta primera etapa que permitio recopilar y organizar €l material etnogréfico, bajo
una clasificacion externa y artificial de los datos, desarticulaba la l6gica interna de la
informacion. Al analizar € material, utilizando las herramientas tedricas descritas, fue
posible unificar tal como se expresa en € pensamiento raramuri las nociones espacio-
temporales.

El andlisis de esta base de datos confirmo laintuicion inicial. La exploracion de las
dimensiones espacio-temporales ampliaba la comprension de la persona rardmuri y de su
relacion con e cosmos. No obstante, este vinculo no se reducia a una correlacion
clasificatoria sino que se extendia hacia las relaciones inmediatas que los raramuri
establecian entre si —organizacién socia—, con la divinidad —ritual— y con otros seres que
pueblan el cosmos —procesos de salud y enfermedad. Las nociones de camino y de camino

solar permitieron articular todos estos campos.

La nocién de camino

La nocidn de camino es una constante en € pensamiento y en la forma de vida
rardmuri. Debemos a Montemayor (1999) las primeras intuiciones sobre la importancia de
este concepto. Este autor resalta que desde los primeros encuentros, |os misioneros y

soldados espafioles reconocieron la gran capacidad de caminantes y corredores de los



rardmuri. En la etnografia, las carreras y las largas caminatas son imégenes recurrentes.
Incluso, este pueblo es conocido en el mundo por su resistencia fisica (Sariego 2002)°, pero
mas alla de la percepcion del vigiero o del etnografo, el camino y €l caminar son conceptos
y acciones fundamentales en el pensamiento raramuri.

Al reunir y comparar algunas de las traducciones e interpretaciones del etnénimo
rardmuri, Montemayor expone que todas ellas tienen en coman la idea de pie, cuyo campo
semantico remite a la rapidez, a la calidad de los corredores y a andar. Sin embargo, este
autor se inclina por una interpretacion alternativa de este etnénimo, en la cual los rardmuri
son definidos como hijos del Sol: “En el sentido més profundo de su cultura, no en €
sentido etimoldgico de la voz, y aun en € marco de las nuevas doctrinas cristianas, €l
rardmuri bien puede aceptar que es, como |o propone Buguess, hijo del sol” (Montemayor
1999:26).

El camino y €l Sol, como dos referentes para interpretar € etnGnimo raramuri, son
complementarios antes que opuestos, ya gue los raramuri son hijos del Sol porque caminan
como €. Caminar es actuar; en consecuencia el sentido de esta homologia entre los
caminos humanos y los caminos del Sol remite directamente a la dimension ética
Montemayor sefidla que raramuri es aquel que, como hombre por el mundo y como estrella
por el cielo, camina bien, siguiendo e camino del Sol y la Luna, que son “modelos
espirituales para caminar bien”. Aguilera también destaca la dimension ética de la nocion
de camino: “Los caminos fueron recorridos y marcados por Dios o Tata Riosi, para que
después los rardmuri supieran por dénde caminar” (2005:31). Todos en este mundo, dice la
autora, tienen su camino, pues vivir en armonia significa caminar y seguir este camino
marcado por Dios.

El camino es un referente empirico pero también una nocion abstracta. Este camino
se encuentra en los sermones (Merrill 1988), en las fgas tejidas (Aguilera 2005) y
particularmente en la danza y en € ritual. Estos Ultimos campos han sido estudiados
ampliamente por Bonfiglioli. A lo largo de sus trabgjos, este autor analizalaidea de camino

en varios sentidos. Primero, en tanto que la danza, como lo sefial6 Montemayor, es una

% Para Sariego, e “asombro” que provoca, incluso en la actualidad, |a resistencia fisica de este pueblo es
producto de “un primitivismo racial” bajo el cual se observaalos raramuri. “El indio primitivo y salvaje pasa
a ser visto entonces como un gjemplar de una raza Unica [como] un hombre biol 6gicamente ‘natura’ y, por
ello, culturalmente primitivo” (Sariego 2002:43-47).
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forma distinta de caminar: |la danza es un camino en territorios celestes. Segundo, porgue a
través del ritual se abren caminos que permiten entablar comunicacién con lo divino. Y
tercero, porque los rarédmuri, y particularmente sus almas, despliegan ciertos caminos en €l
ritual.

Laritualidad y el caminar

Para Bonfiglioli (2007b), las nociones que estructuran € sistema cosmolégico se
aprecian de manera privilegiada o condensada en las préacticas y creencias religiosas. Por
ello, e camino solar es constante en la ritualidad. Al andizar las raspas de peyote y
bakanoa, los rituales de curacion mas importantes para los raramuri, Bonfiglioli indica que
el ge conductor de éstas es: “...la preocupacion indigena por establecer, recuperar o
reafirmar una correcta relacion entre el orden animico y €l orden césmico dentro de un
determinado ritual y de un determinado sistema terapéutico” (2005:151).

La danza y la parafernalia utilizada en estos rituales remiten al camino solar, en
tanto que seguirlo es la condicion primaria para la salud del cosmos y extensivamente de
los humanos. Incluso la danza en € ritual del ydmari contribuye a la salud del Sol. La
enfermedad, para Bonfiglioli (2005), es entendida como una pérdida del camino, en la cual
la esfera ético-espiritual se manifiesta en la organica. La danza de curacion tiene como
objetivo reincorporar d enfermo a camino del Sol. El chamén es e caminante por
excelencia, capaz de manipular €l desplazamiento de las almas en €l ritual, asi como € flujo
defuerzasvitales.

Los sermones son una parte indispensable de todo ritua de curacion, permiten al
enfermo tomar conciencia del vigje curativo. En el patio ritual, este vige es representado
bajo un ge este-oeste que remite nuevamente al camino del Sol por la boveda celeste, e
camino de larectitud. El lider de ladanza es el guiadel grupo, por €llo los enfermos siguen
sus pasos. Al igua que este guia, €l Sol también es entendido como el guia del mundo
(Bonfiglioli 2005).

Las trayectorias y los giros dancisticos, recurrentes en toda la ritualidad, aluden
también a los caminos en los que se desplazan las amas y las fuerzas vitales en el cosmos.

Los giros horario y antihorario, presentes en cualquier accion ritual, son interpretados por

11



Bonfiglioli (2005, 2007ay 2007b) como caminos ascendentes y descendentes que toman
como referente el movimiento del Sol en la clpulacelestey que, dice al autor, son escaleras
que permiten e desplazamiento coésmico de las amas. La parafernalia del chaman en los
ritos de curacion también remite a camino como una escalera por donde fluye la fuerza
vital y por tanto la curacion. Mediante ladanzay €l rito se recrea el camino del Sol, el cua
conduce a reestablecimiento del orden animico y del orden césmico. Parafraseando a
Orozco (1994[1992]), Bonfiglioli concluye que: “El tarahumara que sigue este camino, &l
camino del sol dicen ellos, se autonombra raramuri, que en su sentido ético mas profundo
significael que camina bien” (2005:187).

Desplegado en € ritual, el camino es definido como un espacio de desplazamiento
entre el ser humano y e cosmos, pero este camino también estd presente en otros codigos,
el trabgo de Aguilera (2005) es un gemplo de ello. Esta autora muestra como la
iconografia textil sirve de soporte material a las mismas ideas expresadas en €l ritual. La
principal aportacion de esta autora es sefidar que en los disefios textiles de las fajas
aparecen motivos de representaciones cosmol égi cas tales como cerros, caminos, escalerasy
0jos. Las fgjas representan graficamente canal es de comunicacion entre |os distintos pisos 0
niveles del cosmos. Al igua que Bonfiglioli, la autora sefida que los caminos se
representan graficamente como escaleras, lineas zigzagueantes o incluso espirales, pues la

idea que subyace atodas estas figuras es la de ascender y descender.

La cultura como un sistema

Como se ha indicado, €l objetivo general de este trabajo es generar un modelo
propio que de cuenta de la relacion persona-cosmos para el caso rardmuri. Para lograrlo,
entre las premisas tedricas y los datos se establecerd un didlogo que, como un juego de
posibilidades ocasionalmente laberinticas, permitird ir del nivel concreto a abstracto y
viceversa. Partir del dato es la premisa, ir hacia e modelo € objetivo, pero también es
necesario regresar a lo concreto. En otras palabras, s se busca construir un modelo de la
cosmologia rardmuri —entendida como “el conjunto de normas estructurantes que orientan
las concepciones sobre la naturaleza y las relaciones entre distintos tipos de objetos y seres

(inmortales y mortales, humanos y no-humanos), en distintas dimensiones temporales y
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espaciales’ (Bonfiglioli 2007b)—, también se pretende conocer la praxis en la que se
desarrolla cotidianamente dicha estructura, ya que ésta no solo es una idea abstracta del
mundo sino también una pauta de la existencia.

Hemos sefialado que para explorar la relacion persona-cosmos partimos del estudio
del espacio y e tiempo en e que los raramuri estan inmersos. El enfoque sistémico
permitio integrar los distintos niveles de las dimensiones espacio-temporales a traves de la
nocién de camino. Por tanto, se parte de la premisa en la cua la cultura es definida como
una totalidad, tal como Marcel Mauss (1991[1923]) la entendia. La cultura sera
conceptualizada como un sistema integrado por subsistemas interconectados y traducibles
entre si, ta como e andlisis de los codigos dancisticos e iconograficos o indica
Supongamos la existencia de una gramética cultural con distintas manifestaciones o hablas,
cada una de las cuales seria un subsistema; supongamos también que estos subsistemas
poseen codigos que son traducibles entre si a través de la transformacion; finamente
supongamos que esto nos permite hacer un ensayo sobre las formas seménticas de la
cultura. Sigamos entonces latesis de Leach (1976) en donde cada codigo es potencial mente
la transformacion de cualquier otro; en donde la cultura es un sistema conformado por
diversos cddigos interconectados, como un gran sistema de comunicacion.

Sin embargo, ¢es posible hacer un estudio partiendo de esta totalidad sistémica
conformada por codigos? Esta forma de andlisis resulta pretenciosa y quiza inaplicable,
pues no es posible decirlo todo acerca del todo, pero si consideramos la existencia de un ge
analitico para acercarnos a esa totalidad el trabajo se simplifica. El gje de este andlisis es €l
ser humano, a partir de él se exploralatotalidad. Ademas, no slo se cuenta con etnografias
ricas en datos, también el trabajo en equipo es la base de estas reflexiones’, @ cua ha
permitido ensayar uno de los anhelos de Mauss:. “ Después de verse visto obligados a dividir
y abstraer, €l socidlogo debe esforzarse ahora por recomponer el todo, y de este modo
encontrardn datos fecundos y € modo de satisfacer a los psicologos. Todos deberian
estudiar y observar e comportamiento de seres totales y no divididos en facultades’
(1991[1923]:260).

4 Conocer la cosmologia rarémuri responde a un anhelo conjunto que nacié en e Seminario Las Vias del
Noroeste desde €l afio 2001 (Bonfiglioli, Gutiérrez y Olavarria 2006) y que ha continuado en el Seminario de
Historia y Etnologia Raramuri en 2007, con sede en e Ingtituto de Investigaciones Antropoldgicas de la
UNAM.
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Un modelo raramuri para la relacion persona-cosmos

Considerando la transformacion de temas recurrentes de un codigo a otro, es posible
que la nocidn de camino y de camino solar estén presentes en otros ambitos de la cultura
rardmuri. Por ello, dichas nociones fungiran como guia discursiva de este texto. A partir de
los antecedentes presentados, hipotetizamos que la nocién de camino ademéas de estar
presente en otros codigos es un punto de articulacidn entre personay cosmos en el sistema
de pensamiento raramuri. Esta es una de nuestras aportaciones a andlisis de la cosmologia
de este pueblo, pues mas ala del ritual, los sermones y los textiles, el camino como
categoria enlaza ambitos como la organizacion social, los ritmos del calendario ritual y
agricola, laocupacion del territorio, larelacion con las divinidades y otros seres que habitan
el cosmos. Ademas, atraviesa la composicion del ser humano a estar presente en las
nociones corporalesy animicas.

Nuestro nucleo de indagacién es la relacion persona-cosmos. No obstante,
consideramos que algunos de los planteamientos desarrollados en torno a la distincion
natural eza/cultura resultan pertinentes para el problema que nos ocupa. La discusion sobre
este tOpico surge como una preocupacion por explicar las relaciones que € ser humano
mantiene con & medio ambiente (Durkheim y Mauss 1971[1903], Radcliffe-Brown 1929,
Lévi-Strauss 1997[1962]). En un primer momento, la categorizacion del dominio socia y
natural es privilegiada en la reflexién, postulando por una parte €l origen social de todo
sistema clasificatorio (Durkheim y Mauss 1971[1903]) y por otra el origen légico de un
sistema totalizante que a partir de relaciones de correlacion y oposicién permite homologar
distintos cédigos de la cultura, entre ellos la organizacion socia y la clasificacion de las
especies naturales (L évi-Strauss 1997[1962], 2006[1962]).

El desarrollo de estas discusiones a la luz de la etnografia (Seeger, da Matta y
Viveros de Castro 1979, Descola 1996[1987]) amplia € campo de indagacion alarelacion
entre e ser humano y todo aquello que lo rodea, es decir, al cosmos. Dichos estudios
etnogréficos permiten proponer modelos propios que explican esta relacion (ser humano-
medio ambiente) entre las sociedades amazénicas. Nos referimos particularmente a la
propuesta de |os esquemas de praxis (Descola 2001[1996]) y a perspectivismo (Viveiros de
Castro 1998).
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Los esquemas de praxis son definidos como las “propiedades de objetificacion de
las précticas sociales, diagramas cognitivos o representaciones intermediarias que ayudan a
subsumir la diversidad de la vida real en un conjunto basico de categorias de relacion”
(Descola 2001[1996]:106-107), y se conforman por: a8 modos de clasificacion, definen las
fronteras entre €l propio ser y laotredad (sistema totémico, sistema animistay naturalismo);
b) modos de relacion, esquemas de interaccion que reflgan la variedad de estilos y de
valores que se encuentran en la praxis socia (rapacidad, reciprocidad y proteccion); y c)
modos de indetificacion, objetivizacion de categorias estables y socialmente reconocidas
(esquema metaforico y esquema metonimico). El perspectivismo por su parte, es postulado
por Viveiros de Castro (1998), como la forma particular del animismo en el Amazonas. Al
retomar estos marcos de reflexion no pretendemos comparar ni identificar los casos
amazonicos con € caso raramuri, Sino construir con base en nuestra etnografiay apoyados
en estas herramientas tedricas un model o propio.

En tanto que los trabgjos de algunos de estos autores (Seeger, da Mattay Viveiros
de Castro 1979, Viveiros de Castro 1978) parten de la nocidén de persona, surge un
paralelismo con nuestras preocupaciones. Al igual que para el caso raramuri, €l interés por
el concepto de persona en las culturas amazdnicas deviene de una preocupacion
etnogréfica, en tanto que la nocion persona y la corporalidad son parte integral de la
organizacion social de estas sociedades (Seeger, daMattay Viveiros de Castro 1979). En €l
desarrollo de estas investigaciones la nocion de persona, la organizacion social, €
chamanismo y la relacion con el medio ambiente conforman una unidad de estudio,
enmarcada en la discusion sobre naturaleza/cultura. Esta diada estd compuesta por dos
dimensiones continuas en el pensamiento amazénico que més alla de plantear un problema
tedrico o l6gico obligan a la reflexion de las formas de organizacion socia y de praxis
gjecutadas sobre e entorno (Seeger, da Matta y Viveros de Castro 1979, Descola
1996[1987]).

En este contexto, a la distincion naturaleza/cultura se afiade la sobrenaturaleza,
funcionando como vinculo dialéctico entre ambos polos (Viveiros de Castro 1978). Paralos
grupos amazonicos, la sobrenaturaleza, expresada en las substancias vitales que comparten
todos los seres vivos del cosmos, otorga una cuaidad de sujeto a cualquier ser. Las

substancias vitales dotan alos seres de cualidades sociales que |os hacen potencial es sujetos
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de relacion, quedando ontol 6gicamente posibilitados para formar parte de los circuitos de
intercambio (Viveiros de Castro 1998). En e cono sur, agunos grupos conciben la
existencia de una sociedad cosmica regida bajo unas Unicas reglas sociales. En estas
cosmologias, 1os humanos son sdlo una expresion més de esta naturaleza socializada y
como tal deberdn participar en un circuito de intercambio codificado a través de la
alimentacion (Arhem 1990, 2001[1996], Correa 1990). La explotacion del medio ambiente,
asi como el chamanismo, son dos facetas que expresan estas ideas cosmol égicas.

Echaremos mano de las propuestas tedrico-metodoldgicas de estos trabajos con el
fin de generar un marco de aproximaciéon a la relacion persona-cosmos para € caso
rardmuri. Ademas de cuestionar y reformular el modelo de proyeccion antropomorfica para
las sociedades amazonicas, la discuson en torno a la  relacion
natural eza/cultura/sobrenaturaleza contempla campos de nuestro interés: la persona, la
organizacion socia y larelacion con los otros seres que habitan el cosmos. El estudio de la
relacion persona-cosmos bajo la distincion naturalezalcultura plantea dos niveles de
reflexion. El primero se refiere alos sistemas de clasificacion, por tanto a la epistemologia
y alaontologia de un sistema de pensamiento determinado o alos modos de identificacion.
El segundo considera el andlisis del vinculo entre el ser humano y todo aquello que lo rodea
(cosmos), es decir, los modos de relacion. Ambos niveles conforman un esquema total,
dado que una cosmologia puede ser definida como un sistema de pensamiento y accion
capaz de definir las relaciones entre el ser humano y €l cosmos.

En este trabajo estudiaremos estos dos niveles. El primero nos llevara a identificar
la composicion de la persona, asi como aquello que dota de una cualidad de sujeto a otros
seres que habitan e cosmos. Retomando la definicion de animismo de Descola
(2001[1996]), se identificara aguello que subjetiviza a los seres, incluyendo a los seres
humanos, para reconocer si la cosmologia raramuri presenta un modo de identificacion del
ser humano y de otros seres (otros grupos humanos, dioses, animales, plantas, etc.) bajo un
esguema animista. El segundo nos permitira establecer correspondencias entre los sistemas
de intercambio que fundamentan la organizacién social raramuri y 10s sistemas de relacion
gue los rardmuri entablan con ladivinidad, asi como con otros seres que pueblan e cosmos.

Contemplamos la rapacidad y lareciprocidad como dos modos posibles de relacion.
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Esto nos permite formular las dos hipétesis que intentaremos demostrar a lo largo
del texto. Primero, si los raramuri conciben un cosmos socializado a partir de su ontologia
(modos de identificacion), entonces |los modos de relacion a interior de su sociedad y al
exterior de ella deberan estar regulados por un codigo de normas Unico que desde nuestro
punto de vista se codifica a través de la produccién y el intercambio de alimento. Segundo,
en tanto que es un cosmos sociaizado, € ser humano no es el tnico modelo privilegiado
para la clasificacion. Las relaciones cuerpo-cosmos, cuerpo-organizacion social, persona
CoSMoS, etc. se explicaran bajo un esgquema total que a través de ciertos operadores |6gicos
permitird la homologacion de distintos cédigos. Esta segunda hipétesis versa sobre las
formas de categorizacion en donde la metéfora antropomorfica es solo una de tantas otras
posibilidades, més alla de éstay quiza coexistiendo con ella encontramos otras.

Ambas hipétesis permiten explorar dos de las dimensiones que integran cualquier
cosmologia: €l pensamiento y la praxis. Si bien exploraremos la categorizacién, también
analizaremos la etnografia de la organizacion socia y de la relacion que los raréamuri
mantienen con otros seres. De manera més modesta, pero siguiendo la busqueda de Claude
Lévi-Strauss (2002[1964]), se intentara reconocer aquello que vincula lo sensible y 1o

inteligible, considerando que la praxis humanalas conjunta.

Notas finales

Una de las aportaciones de este trabagjo es ampliar el conocimiento de la cosmologia
rardmuri a partir del estudio del ser humano y de su relacién con e cosmos, contemplando
la praxis mas alla de los sistemas de clasificacion. Més que respuestas, este segundo paso
de la investigacion ha permitido plantear preguntas especificas acerca del sistema de
pensamiento y laformade vidararamuri que presentaremos en las conclusiones.

Aln restan agunas precisiones. Al hablar de “los raramuri” ¢a quiénes nos
referimos? Los rardmuri, conocidos como tarahumaras, conforman uno de los grupos
humanos que actualmente habita la Sierra Tarhumara, region que cubre los 17 de los 67
municipios del estado de Chihuahua en México y que posee una extension de
aproximadamente 60, 000 kilébmetros cuadrados (Sariego 2002).
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Innegablemente los rarémuri se reconocen como una unidad®, pero también se saben
diferentes. Lavariabilidad entre los raramuri es amplia pero no irreductible. Los campos en
los que se ha registrado son diversos, por gemplo, en € ritual (Merrill 1988), la lengua
(Valifias 2001) y € vestido (Aguilera 2005), entre otros. Entonces, ante esta variabilidad,
cuando hablamos de rardmuri, ¢de quiénes estamos hablando? Tomamos como caso de
estudio el espacio donde se ha dedicado mas tiempo al trabajo de campo: Norogachi. Sin
embargo, también consideramos como referencia datos de otras regiones, entendiéndolas
como variantes de una cultura y como transformaciones dentro de un sistema. Las
comparaciones son parte de la presentacion etnografica pues nos ayudan a entender nuestro
caso de estudio. Finalmente hablaremos de “los raramuri” en un sentido més genera
enmarcado en un andlisis etnol 6gico; haremos uso de esta licencia para referirnos a aguello
gue comparten diversas variantes de laforma de vida raramuri.

Norogachi es un gjido que pertenece al municipio de Guachochi y se localiza en la
zona este de la sierra, mejor conocida como Alta Tarahumara. A diferencia de otras
localidades, Norogachi recibe un fuerte apoyo de organizaciones no gubernamentales de
corte empresarial y religioso, asi como de fondos gubernamentales. En consecuencia la
presencia de la vida mestiza y la aplicacion de politicas de salud, educacion y seguridad es
mas evidente que en otras regiones. A continuacion presentamos un mapa de la sierra para
sefidar algunas de las comunidades a las que se hara referencia a lo largo del texto con €
objetivo de ofrecer a lector unaimagen espacial del territorio rardmuri.

Por Ultimo, tomando en consideracion criterios fonol 6gicos, algunos elementos del
[éxico y ciertos comportamientos sintacticos, en la Sierra Tarahumara se han identificado
cinco areas diaectales, asi como un numero variable de comunidades transicionales
(Valifias 2001). La ortografia® utilizada a lo largo de este texto se basa en el diccionario de
Brambila (1976 [1953]), dado que e material linglistico corresponde a la misma érea
dialectal y alamismazonade trabgjo.

® Al hablar de la“unidad raramuri” nos referimos, més que a una cuaidad politica o étnica que definiria a este
grupo humano como a una comunidad, a un autorreconocimiento identitario fundamentado en gran medida en
las précticas rituales y en la forma de vida. Al hablar del pueblo raramuri, usamos este término en sentido
metaférico para referirnos a este grupo humano como una totalidad tedrica, dado que a interior de dicho
grupo existen diferencias reconocidas y marcadas por €llos mismos.

® Lagrafia utilizada indica saltillos, expresados por el apéstrofo (* ), alargamiento vocdico ( * ), asi como la
distincién entrelar (liquida) y lar (retroflgja).
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Figura 1. Mapa dela Sierra Tarahumar a, tomado de Pennington (1996[1963]) . Se destacan los
sitios donde nuestro equipo ha realizado investigaciones y por tanto se cuenta con materiales de
primera mano. Carlo Bonfgilioli (Tehuerichi), Sabina Aguilera (Coyoachique), Juan Pablo Garrido
(Urique) y Algjandro Fujigaki (Norogachi, Tehuerichi, Buena Vista). También se sefialan los lugares
con los que se cuenta con fuentes secundarias como Basihuare y Rejogochi trabajado por William
Merrill y Martha Graham; El Cuervo por Jerome Lévi; Samachique, Uriquey Nararéchi por Benett y
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Zingg e Inapuchi por Kennedy. Los estudios con los que se cuenta aportan una informacién regional
considerable que € mapa muestra.

Descripcién del capitulado

Este texto esta estructurado en dos partes, en cada una de las cuales se exploran las
dos dimensiones antes indicadas para €l estudio de la relacion persona-cosmos. La Primera
Parte est4 dedicada a la categorizacion y la Segunda Parte a las relaciones sociaes
desarrolladas en el cosmos.

El objetivo de la Primera Parte, Persona y Cosmos. sobre caminos y sistemas de
clasificacion, es describir el origen y la composicién de la persona 'y del cosmos con la
finalidad de realizar un andisis comparativo, tomando como gje de reflexion los sistemas
de clasificacion en e Capitulo I11. La etnografia muestra que més alade la clasificacion, la
relacion persona-comos esta regida por los conceptos de camino y de camino solar. Estas
nociones seran analizadas transversalmente en el Capitulo |, dedicado a la persona, y en €
Capitulo 1, dedicado a cosmos. El camino solar, presente en e cuerpo, en los caminos
oniricos y rituales del alma, en los caminos éticos y morales de las personas, asi como en
sus caminos emocionales, permite entablar formas de comunicacion con e cosmos y
particularmente con la divinidad, donde las dimensiones onirica y ritual abren paso a los
caminos cosmicos. Finamente, en Mas all4 de la categorizacion nos detenemos a
reflexionar sobre los sistemas de clasificacion y sus implicaciones en e sistema de
relaciones sociales.

En la Segunda Parte se analizarén los modos de relacion que los rarémuri establecen
al interior de su sociedad, con otras personas no-raramuri, con la divinidad y con los no
humanos y que a estar regidos por un Unico sistema de normas, conforman una sociedad
cosmica, donde los caminos son una expresion de la alianza 'y del conflicto social. En €l
Capitulo 1V, se andlizaré a partir de algunos de los componentes de la nocion de persona
(amay nombre) la organizacion social rardmuri con la finalidad de exponer las formas de
cooperacion laboral y ritual sustentadas en la reciprocidad. En el Capitulo V se expondrd,
bajo una sociologia del intercambio, como las normas que regulan las relaciones entre

rardmuri rebasan el ambito de lo humano y fungen como articulaciones de unared cosmica,
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en la cua la reciprocidad y la rapacidad son componentes fundamentales. Por Ultimo se
mostrara cémo la alimentacion es €l codigo bajo el cua se conceptuaiza € intercambio
(positivo y negativo) y como esta red de alimentacion se expresa en forma de caminos.

En el apartado Final se resumira el modelo propuesto para dar cuenta de la relacion
entre persona y cosmos para € caso raramuri, enfatizando los avances y aportes de este

texto asi como las rutas de investigacion futuras.
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PRIMERA PARTE

PERSONA 'Y COSMOS:
SOBRE CAMINOSY SISTEMAS DE CLASIFICACION
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Reflexionar sobre la relacion entre persona y cosmos requiere, en primera instancia,
conocer los actores y los escenarios que forman parte de ella. Esta Primera Parte tiene dos
objetivos. El primero es describir € origen mitico y la composicion de la persona 'y del
cosmos raramuri con lafinalidad de compararlos sisteméticamente. El segundo es examinar
una de las dimensiones de la relacién persona-cosmos. la categorizacion. Esta Primera
Parte est4 dedicada a andlisis de los sistemas de clasificacion que articulan a la persona
con €l cosmos. Como se ha indicado, € estudio de dichos sistemas es sdlo € punto de
partida para comprender esta complegja relacion. En nuestro recorrido, la categoria de
camino solar servird como la columna vertebral de nuestro discurso, dado que ademas de
enlazar diversos ambitos de la cultura rardmuri, funciona como vinculo entre el ser humano

y e cosmos en € sistema de pensamiento de este pueblo.
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CAPITULOI

DE CAMINOS, ALMASY CUERPO:
LA NOCION DE PERSONA RARAMURI

1.1 Origen y composicion de la persona

Un dia Dios y su hermano mayor, € Diablo, estaban sentados juntos
hablando y decidieron ver quién podia crear seres humanos. Dios tomé barro
puro mientras que €l Diablo mezcl6 su barro con cenizas blancas y empezaron
aformar agunas figurillas. Cuando los mufiecos de Dios estuvieron listos, los
guemaron para que endurecieran. Las figuras de Dios eran més 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 soplé su
aliento en sus mufiecos e inmediatamente tuvieron vida, pero el Diablo, a
pesar de soplar, no tuvo éxito. Se volvié hacia Dios y le pregunté: “¢Como
hiciste eso?’, de manera que Dios le ensefi6 a Diablo como darles aimas a
sus creaciones (mito recopilado por Merrill (1988) en la zona de Rejogochi).

En este pasgje mitico que narra el origen de los raramuri, asi como en otras variantes
del mismo relato (Guillén y Martinez 2005), la figura del chabochi —l no rardmuri, €l
blanco, €l “otro”— es recurrente. Esta oposicion del raramuri frente al no-rardmuri plantea
multiples cuestionamientos. En este caso nos interesa resaltar €l vinculo de oposicion l6gica
entre e raramuri y e no-rarémuri, ya que dota de cualidad y particularidad a los
componentes basicos de la persona: el cuerpo y €l alma. Un cuerpo y un ama raramuri
estan cargados, desde tiempos inmemoriaes, de una singularidad ontoldgica. El cuerpo
moreno como barro se opone alapiel blanca hecha con ceniza. EI ama rardmuri no es mas
que el soplo de Onorutame (el-que-es-Padre), deidad identificada con €l astro solar. En este
breve relato se describe la filiacion de los raramuri como pueblo, pues a ser creados por
Onortame son los hijos del Sol.

En este capitulo se presenta la nocion de persona raramuri, la cual se componey se
construye a partir de relaciones sociales, en tanto que su fundamento se encuentra en la
alteridad, tal como lo indica € mito. Esta categoria es un instrumento de la experiencia
socia. Por €lo, al explorar su composicion, hemos de tener en cuenta los modos de
identificacion que definen las fronteras entre € propio ser y la otredad (Descola
2001[1996]).

Nuestro punto de partida son los elementos que Onortdame utiliza para crear a los

seres humanos: barro, fuego y aliento, pues a partir de ellos es posible ingresar a toda una
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teoria de las substancias raramuri®, en la cua |a transformacion de la materia es fundamento
de la creacién. Onortdame toma barro —tierray agua—y la somete al calor del fuego para
solidificarlo y transformar la materia; sopla sobre esas piezas ceramicas para otorgar €l
aliento y con él, la vida misma. Las sustancias involucradas en €l origen mitico de alguna
manera remiten a las cualidades de cada entidad. El cuerpo aparece como un soporte
material y como un contenedor del soplo divino, origen de la vida y del movimiento.
Veamos como esta teoria de las substancias aparece vinculada a la idea de creacion en otro
ambito: la gestacion de un nuevo ser.

Un ser humano es producto de la conjuncién de un cuerpo y de una o varias amas.
El primero surge de la unién del semen y de la sangre menstrual. Las almas por su parte,
como el mito lo indica, son otorgadas por OnorUame a cada ser a través del soplo divino.
De la union de las sustancias liquidas se forma una masa a la que OnorUame da forma con
sus propias manos para moldear el corazény soplar en él. Asi se originalavida.

El ser humano inicialmente es liquido, incluso podriamos decir lodoso, como lo
fueron las primeras figurillas de barro a las que la divinidad otorgé vida. Este nuevo ser
habitara durante nueve lunas e vientre materno, espacio hiimedo, liquido y oscuro®. Al
nacer llegard a mundo solar y su primer refugio sera una cueva tan oscura'y himeda como
el vientre en e que ha habitado®. Pasados |os dias (tres en caso de ser varén, cuatro en caso
de ser mujer), este recién nacido serd sometido a un ritual de paso conocido en laregion de
Norogachi como mo’ oremaka o “chamusqueada’.

El mo’'oremaka se efectla a rayar € sol, generamente participan los padres del
recién nacido, éste y un chaman (owirtame). El espacio ritual es demarcado por una cruz

orientada a este, €l infante es sostenido entonces por € chaman quien de manera variable

! Fujigaki (2005), a analizar los componentes de la persona rardmuri vivay muerta, sugiere esta teoria de las
substancias. Explica los destinos post-mortem de dichos componentes, la transformacién que sufren, asi como
€l tratamiento ritual que reciben.

2 En la zona de Norogachi, las mujeres contabilizan e periodo del embarazo a partir de las fases lunares.
Nueve periodos lunares deberan pasar desde € momento de la gestacion, el cual también se registra a partir de
una fase lunar determinada. Incluso una de las formas para referirse al embarazo es “nueve lunas’ (kimakoi
mechd) (Guillén y Martinez 2005). Bennett y Zingg también documentaron lo anterior en su investigacion: “la
mujer soltera que ha quedado prefiada [...] sabe que e periodo menstrual corresponde al mes lunar”
(1978[1935]:367-368).

® En los relatos sobre el parto de las mujeres rardmuri, en la zona de Norogachi (Guillén y Martinez 2005), era
recurrente laimagen de la cueva como lugar de alumbramiento.

* La siguiente descripcion del mo’oremaka resume los relatos recopilados en la zona de Norogachi sobre
dichoritual (Guillény Martinez 2005).
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pasard ocote, olotes encendidos y un cuchillo por la cabeza, los hombros, € pecho y la
espalda del infante. En ocasiones también se quema tascate para generar un humo blanco,
denso y dulce que sirve en este 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 chamén, con € nifio en brazos, debe presentar u ofrendar a infante a la cruz,
hacia €l este, €l oeste, €l norte y € sur, siguiendo una formula ritual basada en los cuatro
rumbos. Cada ofrecimiento consiste en redlizar vueltas en e propio ge en sentido
antihorario y vueltas alrededor de la cruz. Bonfiglioli (2007ay 2007b) ha dicho que esta
formula ritual es una manera de entablar comunicacion con lo divino, en este caso con €l
Sol.

Este rito de denominacién-agregacion tiene varios objetivos. Uno de ellos es otorgar
un nombre a nifio y con é la cualidad ontolégica de persona, ya que S bien otros seres
animados tienen cuerpo y ama, sdlo las personas tienen nombre. Otro es reafirmar el
ingreso de esta nueva persona a la sociedad raramuri por medio de su adscripcion al culto
solar, hecho que lo diferenciara de otros seres humanos. los no-raramuri. Ademas, este
ritual funge como un canal de presentacion a Sol. Finalmente, el chamén serd el protector
del infante hasta que uno de los dos muera, 1o protegera del rayo y cuidara de su ailma en
los suefios, sera su guiaen e camino delavida.

Lo que nos interesa resaltar es el didlogo entablado entre el mito de origen
presentado, |a gestacion de un nuevo ser y € ritual descrito. El cuerpo, formado con barro o
con sangre'y semen, servira como contenedor del aliento divino que dota de vida atodo ser.
En & mito, este cuerpo de barro se “endurece’ con fuego, ¢acaso € cuerpo del recién
nacido se “endurece’ también al ser sometido al ritual de la chamusgueada? El ser humano
se gesta en un espacio liquido, himedo y oscuro, propiamente femenino. En & pensamiento
rardmuri la luna es identificada con EyertUame (la-que-es-madre), madre mitica y figura
femenina por excelencia, por lo cual no es coincidencia que latemporalidad de la gestacion,
asi como de las menstruaciones, sea lunar.

Proveniente de un mundo liquido, e recién nacido también es “endurecido” como
las primeras figuras de barro a ser sometido al calor del fuego. El mito y €l rito remiten

entonces a una transformacion de la materia que va de lo liquido alo sdlido y que en ambos
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casos remite alacreacion. Lagestacion y € nacimiento de un nuevo rardmuri implican otra
transicion que va de lo oscuro alo luminoso, del dominio femenino y lunar a masculino y
solar. Mas adelante veremos como esta transformacion de la materiay esta transicion estan
presentes en la creacion del universo, indicando correspondencias entre e orden humano y
el cosmico, por ahora prosigamos con la descripcion de los componentes de la persona

raramuri.

Hasta e momento de su nacimiento y de la insercién de un recién nacido en el
universo social a través del rito mo’oremaka, e cuerpo y € ama’ son los componentes
basicos de un rardmuri. Las denominaciones de ambos componentes nos hablan de su
conceptualizacion. En la zona de Rejogochi, asi como en otras regiones de la sierra oriental
(Brambila 1976[1953] y 1983[1953], Lionnet 2002), el cuerpo es llamado sa’pa, término
que remite a las porciones carnosas, a la carne en si mismay a cuerpo (Merrill 1988). En
Norogachi e cuerpo es denominado 7€ pokara, palabra usada para referirse al pecho, la
espalday €l tronco como una unidad, asi como al cuerpo. En ocasiones, el cuerpo también
es |lamado karira, es decir, estuche o casa.

En los tres términos registrados es posible identificar ciertas cualidades atribuidas a
cuerpo. Sa’pa, como se ha comentado, remite a la carnosidad y de alguna manera a la
materialidad del cuerpo, misma que se opone alainmaterialidad del alma. No obstante, esta
oposicion debe tomarse con pinzas ya que en € uso del cuerpo y en la vivencia de las
almas, como veremos mas adelante, se intuye cierta porosidad entre la materiadidad y la
inmaterialidad®, como si los limites entre estos conceptos no fuesen definidos sino
continuos. Por e momento concluyamos que el término sa’pa nos indica la cualidad
material del cuerpo, en donde éste se entiende como un soporte.

Al extender e significado del término 7€ pokara a cuerpo, los rardmuri hacen

evidente en su conceptualizacion la importancia del pecho, la espalda y € tronco. Los

® Usamos los términos cuerpo y ama en tanto que los rarémuri que colaboraron en este trabajo los utilizaban
en su traduccién al espafiol. Estamos conscientes que dichos términos son significantes cuyo significado debe
responder a contexto rardmuri. En este sentido la traduccion de cuerpo y ama no responde a nuestra
categorizacion, sino a contenido que los rardmuri le otorguen. Sobre la traduccién de términos de otras
lenguas ver Lienhardt (1987).

® Alfredo L6pez Austin ha propuesto que, en e pensamiento mesoamericano, cuerpo y alma son dos tipos de
substancias materiales. Aquello que los distingue es su densidad, asi €l cuerpo es una materia pesaday € aima
una materia ligera. Conceptos retomados de los cursos impartidos durante 2005 y 2006 en € Ingtituto de
Investigaciones Antropol 6gicas de la UNAM.
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procesos vitales de mayor relevancia para el mantenimiento de la vida tienen lugar en €
pecho; dentro se encuentran el corazon, los pulmones y la traguea, asi como e alma que
habita en € corazén. Desde la perspectiva raramuri, estos componentes conforman una
unidad seméantica que explica el desarrollo y e mantenimiento de la vida. Por medio de la
sangre gque corre por las venas, la fuerzavital proporcionada por €l ama se transmite a todo
el cuerpo. La sangre, formada en el corazon a partir de los liquidos consumidos, se filtra en
los pulmones. El aliento y la respiracion en consecuencia son una expresion de la fuerza
vital, del alma misma.

La identificacion entre e ama y € adiento tiene diferentes expresiones.
Linguisticamente en los términos ariwa e iwiga que remiten indistintamente al alientoy a
ama. En e mito analizado, Onortdame dota de vida a las figuras de barro mediante el soplo
divino, también durante la gestacion el-que-es-Padre sopla en € corazon la fuerza vital, es
decir el alma. En algunas acciones curativas los especialistas rituales soplan en la boca de
los enfermos. Angelita Loya, mujer raramuri, menciond que € sentido de esta préactica es
transmitir “lafuerza’” de una persona a otra através del aliento. Finalmente, €l corazony en
ocasiones los pulmones de los animales sacrificados son la ofrenda principa de los atares
en los distintos rituales, como en Tehuerichi. En la zona de Norogachi, se cocina un caldo
de corazdn, pulmones y traguea que, junto con la sangre sacrificial, serd e primer alimento
ofrecido a las deidades y por tanto constituyen e “alimento de los dioses’ ya que en ellos
radica la vida misma (Fujigaki 2005).

De estaforma, el alma se caracteriza metaf éricamente por las cualidades ddl aliento,
€S como un aire, etéreo y ligero, que contiene lafuerzavital. A esta entidad se atribuyen las
capacidades cognitivas, expresadas en €l habla y la accion, las capacidades emotivas y
oniricas. Como veremos en los siguientes apartados, estas capacidades explican en gran
medidalarelacion entre el ser humano y €l resto de los seres que habitan el cosmos.

Por dltimo, € cuerpo es entendido como un estuche o como una casa en € término
karira. Si e cuerpo es una casa, debe ser entonces la casa del alma, lo cua nos lleva a
reflexionar sobre larelacién que mantienen cuerpo y alma. En trabajos anteriores (Guillény
Martinez 2005) hemos advertido que esta relacion es regida por la dependencia de ambos
elementos. Si bien € cuerpo resulta ser un soporte material, el alma dota de calor y

movimiento a este soporte. Su union es la condicion primaria para laviday la salud. Una
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de las capacidades méas importantes del alma es salir del cuerpo, actividad que rediza
durante lavigilay principalmente durante el suefio.

Esta separacion se explica a partir de la nocién de ama. El alma fundamental mente
se concibe como una multiplicidad antes que como una unidad. Existen versiones distintas
sobre la naturaleza mdltiple de esta entidad. Merrill (1988) ha documentado al menos dos,
las cuales coexisten en una misma comunidad. En la primera cada persona posee solo un
ama que habita en todo su cuerpo y permite e movimiento; cuando sale de su soporte
corporeo, por jemplo durante el suefio o la embriaguez, sdlo una parte de esta entidad deja
el cuerpo. Esta version del alma Unica que se fragmenta es la mas comin en la zona de
Norogachi. En la segunda version que describe Merrill, cada persona posee un nimero
variable de amas que se distribuyen en todo el cuerpo y que disfrutan de cierta autonomia;
pueden ser clasificadas como grandesy pequefias, las primeras habitaran en el corazén y en
la cabeza, las segundas en las articulaciones dado gque son las encargadas de dotar de
movimiento al cuerpo. Bgjo esta version solo las almas grandes salen del cuerpo dejando a
cargo alas pequefias.

Esta variabilidad del concepto del alma puede ser explicada por € paso de la
historia. En Norogachi, la verson del ama Unica puede ser atribuida a trabgo de
evangelizacion que ha sido fuerte y constante en la region. Efectivamente el alma es una,
pero a pesar del acontecimiento histérico vemos que permanece una estructura de
pensamiento donde el ama se fragmenta para cumplir con una de sus funciones méas
importantes. salir y entrar del cuerpo. La variedad de la nocion del ama mas que
contradictoria nos parece rica por mostrarnos una transformacion que vade lo miltiplealo
unitario, cambia la forma pero no el principio: laidea miltiple del alma se transformaen la
idea fragmentada del alma conservando un principio de pluralidad.

Ademés, la modificacion de un elemento en e sisterma compromete la modificacion
sistemética de otros elementos. En otras palabras, si en Norogachi se concibe laidea de una
sola aima, en consecuencia, deberdn modificarse otras nociones sobre la misma. Merrill
sefida que bgjo la version de las almas mdltiples e independientes, se considera que los
hombres poseen tres y las mujeres cuatro almas grandes, el nimero de almas peguefias es
variable. La capacidad procreadora de la mujer es adjudicada a la cuarta alma, como

Bonfiglioli ha documentado también en Tehuerichi. En Norogachi vemos que no se
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atribuye un nimero definido de almas alas personas por su género porgue el alma es Unica,
pero si encontramos la valoracion de tres y cuatro en la ritualidad. Esta es otra
transformacion que remite a la historia pero también a una estructura de larga duracion,
como la llamaria Braudel (1994[1968]), donde los vaores asociados a género son
importantes y han atravesado el tiempo para seguir presentes en laritualidad.

En cualquiera de las versiones el ama sigue saliendo del cuerpo. Méas adelante
veremos gque mediante esta actividad se desarrolla una de las relaciones que los rardmuri
mantienen con el cosmos. Por ahora baste con decir que el vinculo que mantienen el cuerpo

y e amaes fundamental para el desarrollo de laviday el mantenimiento de la salud.

1.2 El camino solar: guia ética en la construccion social del ser humano

Una vez que hemos descrito el origen y la composicién de la persona raramuri, es
preciso tomar la punta del hilo de nuestro discurso e iniciar nuestro recorrido por los
caminos rardmuri. En la introduccién expusimos los antecedentes sobre las nociones de
camino y de camino solar, ambas presentes en € ritual, en los sermones ceremoniales asi
como en € cddigo iconografico. En este capitulo se desarrolla como esas nociones estén
presentes en el ser humano, en su cuerpo, en sus dmas y su persona. Ademas, la
exploracion de estos caminos humanos nos permite hacer algunas indicaciones sobre otros
componentes de la persona como & pensamiento, € habla, la accion y las emociones. El
camino, como categoria, abre la puerta a estudio de la relacion entre personay cosmos en

el pensamiento rardmuri.

1.2.1 Loscaminosdelasangre

La alquimia corporal, desde la perspectiva rardmuri, explica el mantenimiento de la
vida. Lafuerzavital del alma quedaimpregnada en la sangre y dota de calor, movimiento y
vitalidad a todo € cuerpo. La sangre (&) vigja por las venas o por “los caminos de la
sangre” (laboara)’. Estos caminos son los que permiten el mantenimiento y el desarrollo de

lavida. Si consideramos que €l ama es el soplo divino y que Onordame es identificado con

L&, sangre, y bower4, camino. Andlisis morfol 6gico de Brambila (1976]1953]:281).
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el Sol, entonces, esa fuerza vital contenida en el alma y transmitida por la sangre sera
esencialmente solar. Los caminos de la sangre en consecuencia son los caminos de lafuerza
solar al interior del ser humano. Los caminos del sol dentro del cuerpo.

En ciertas regiones de la sierra, como en Rejogochi, las amas residen en distintas
partes del cuerpo. Las mas grandes, encargadas del pensamiento se ubican en la cabeza o
especificamente en la coronilla, las que habitan en e corazén son responsables de las
emociones, finamente la gestaciéon de la vida es posibilitada por el ama ubicada en €l
vientre femenino; las més pequefias permiten el movimiento, por tanto se encuentran en las
articulaciones. En la zona de Norogachi, el ama —Unica pero fragmentable— habita en €l
corazbn y en la cabeza, y porciones de ella dotan de movimiento a cuerpo.
Independientemente de su habitéculo, a las almas se atribuyen las capacidades cognitivas,
linguisticas, emotivas y oniricas. Recordemos que fundamentalmente, el camino del Sol ha
sido interpretado por otros autores como una metafora de la vida ética 'y moral de los
rardmuri. En consecuencia, si la fuerza vital —como fuerza solar— habita en € cuerpo y
corre por los caminos que lo surcan, y si estos caminos son solares, entonces tendran que
remitir de alguna manera a su dimension éticay moral. Al revisar e uso |éxico corporal
recogido en la zona de Norogachi y apoyados en e diccionario de Brambila (1976[1953]),

surgieron las siguientes indicaciones al respecto.

Mo'ora es € término raramuri para referirse a la cabeza y mo’ chogéara para €l
cerebro. En algunas frases, tanto cabeza como cerebro no hacen referencia a estos 6rganos
sino a dimensiones de la conducta y del pensamiento, ambas capacidades atribuidas a las
amas. Tener cabeza (mo'eame, mO'érema), tener “sesos’ 0 tener cerebro
(mo’ chogowerema) metaforicamente significa ser inteligente, ser cuerdo y ser sensato.
Estas capacidades atribuidas alas amas y valoradas moralmente se manifiestan en el 1éxico
corporal, pues tener cabeza o cerebro en Ultima instanciay metaf éricamente implica poseer
un “buen pensamiento”.

Para los raramuri, €l pensamiento se expresa en las accionesy en las capacidades de
oratoria. Estas son las cualidades bajo las cuales eligen a sus autoridades. Aquel que posea
una capacidad de hablar en publico y actuar correctamente sera reconocido como un buen

pensador, en tanto que posee un buen pensamiento. Ser flojo e incapaz de aconsgjar a otro
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es reflegjo de un mal pensamiento. Pensamiento, habla y accién conforman una unidad
significativa en la que se expresan las normas ético/morales de este pueblo. Esta unidad
seméntica también puede expresarse en €l |éxico corporal, de tal forma que mo’ chéwerema
no solo se utiliza para hablar del pensamiento como una capacidad, sino también de las
ideas y las palabras, e incluso de la posesion del ama. La unidad de estos conceptos tan
diversos, se sugiere unavez mas en laidentificacion de los conceptos de “palabra’ e “idea”
mediante el término 7a’itzari.

El pensamiento asi como e conocimiento también pueden estar asociados a los 0jos
(busira). El término busirema que significa despertar también puede ser utilizado para
describir a alguien que esta en sus cabales, que es cuerdo y que piensa sensatamente.
Algunas derivaciones de este término implican a pensamiento y a la conducta: busiresa
(razdn), busirepo (sensatez), busiré (entender), busiréa (portarse correctamente), busirea
(los ojos bien abiertos Lit. Pensando bien lo que hacemos). ¢Por qué los ojos estén
vinculados a conocimiento? Mas alla de una respuesta evidente que nos daria considerar la
percepcion visual, es preciso redimensionar 10s conceptos de “vision” parael caso rardmuri.
En @ siguiente apartado veremos laimportancia de esto.

El corazon es otro de los 6rganos donde radica el pensamiento y las emociones.
Surachi es el término para referirse a corazon, a pecho y alaboca del estbmago (donde se
siente latir el corazdn). Tener corazon literalmente es tener un relleno; los arboles, las
tortillas y muchas cosas mas tienen uno. El corazon humano, en este caso, esta relleno por
el alma, por ello de este 6rgano provienen todas las emociones que, como veremos mas
adelante, contribuyen cotidianamente a la continuidad de la existencia del cosmos.

Por dltimo, la fuerza vital como fuerza solar, se manifiesta de multiples maneras en
el cuerpo, no solo a traves de las amas grandes que originan € pensamiento y las
emociones, sino también através de las amas pequefias que permiten el movimiento de las
articulaciones. En conclusién, la ética rardmuri regida por €l camino solar estainscritaen €l
cuerpo pasando por la cabeza, € cerebro, los ojos, € corazon y las articulaciones. La
persona raramuri, a estar atravesada por los caminos solares (venas) y por contener la
substancia solar (alma), es contendora de la ética de esta sociedad. Finalmente, en el [éxico
corporal encontramos un término de importancia mayor que nos lleva a andlisis de otro

tipo de caminos: los pies.
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1.2.2 L os caminos éticos

Para los raramuri la vida es caminar. Desde muy temprana edad, los nifios de la
familia colaboran en €l trabgjo familiar pastoreando los rebafios de chivas. El cuidado de
estos animales supone una gran responsabilidad, pues e excremento-abono que estos
proporcionan es una pieza clave en la agricultura: a través de la rotaciéon de corrales se
nutren las tierras para la siembra (Figura 2-a). “Los nifios chiveros’ son una figura
constante en la vida cotidiana en la Sierra Tarahuamara. La actividad de pastoreo consiste
en cuidar de los rebarios y alimentarlos. En tiempo de frio y secas, que cubren la mayor
parte del afio, la vegetacion es escasa en las cumbres y la adimentacion de los rebafios
significa redizar largas caminatas por un circuito de algunos kildmetros alrededor de la
casa. Al amanecer, |os nifios de tres a doce afnos sacan |os rebarios de |os corrales, transitan
por la sierra, se alimentan de raices, frutos y otros comestibles que van conociendo en el
camino. Cuando cae la tarde regresan. Asi, todos los dias estos pequefios conocen, a través

de susrecorridos, € territorio (Figura 2-b).
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Figura 2. Fotos de: (a) corrales para chivas, fertilizacién rotativa de lastierras de cultivo y (b) nifios de
larancheria de Buena Vista sacando chivasdel corral por la mafiana.

Los hermanos mayores son los encargados de ensefiar a los pequefios como
caminar. Les transmiten un conocimiento recibido de las madres, ya que son €llas las que
cuidan en primera instancia los rebafios. Caminar es un mecanismo de transmision del
conocimiento, pues no sélo se aprende sobre los beneficios y peligros de la vegetacion y la
fauna sino también sobre el espacio en general. EI conocimiento sobre los caminos forma
parte esencia de la conformacion social de una persona; conocer cudles son los caminos
correctos, los atgjos, hacia donde llevan y de donde vienen, distinguir entre caminos para
personasy caminos de las chivas, reconocer espacios peligrosos y demarcadores del paisgje
como cuevas, arroyos, piedras, arboles, etc., va configurando la nocion del espacio
habitable.

El espacio, como indica Tilley (1994), no es un contenedor de la accién, sino un
elemento de ella. Dicho espacio es marcado socialmente al identificar lugares, es decir, a

[lenarlo de experiencia y de memoria. Asi es como los rardmuri a caminar conocen su
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espacio existencial, yaque € transito por los caminos serranos abarca diversas dimensiones
de la vida. En este apartado nos interesa desarrollar la dimension ético-moral del camino
sefidlada por otros autores, dado que en ela se expresa un profundo vinculo entre el

rardmuri y todo aquello que o rodea.

Linguisticamente, el término wachia es utilizado para referirse a lo recto en un
sentido fisico y moral. Expresiones como corazon recto (wachia surl), enderezar nuestro
camino (ku wachind boé) y caminar recto (wachia ena) significan vivir correctamente.
Luisa Bustillos y Antonio Sandoval, pareja de rardmuri con los que conversdbamos una
tarde invernal, nos comentaron que este camino, como metéfora de laviday de la rectitud
moral, es colectivo: “es como ir caminando por un camino, todo € pueblo rardmuri”. Salir
de este andar colectivo, como veremos en capitul os siguientes, no sélo implica una ruptura
moral o una falla en e comportamiento, sino también una ruptura en las redes sociaes e
incluso unarupturacon € orden césmico.

Los pies simbolizan la homologia entre el camino y la vida moral. Uno de los
insultos més graves que puede recibir un raramuri es witarareame, que literamente
significa“el que tiene los pies de mierda’. El camino ademas de ser un referente empirico
fundamental en la construccion social de la persona y de funcionar como espacio
preferencial para la transmision del conocimiento del entorno, es una categoria abstracta
que unificalas dimensiones ético-morales con laidea de lavida paralos raramuri.

Laintuicion inicial de Montemayor (1999) se confirma, el caminar no solo es estar
Vivo, sino vivir correctamente. Eyénama es €l término rardmuri que significa caminar, pero
también vivir y comportarse. Esta palabra resume y confirma que desde la perspectiva
rardmuri caminar, vivir y comportarse son una unidad. Y el guia en este camino, como
Bonfiglioli (2005) sefid 6, esel Sol.

Para exponer como el Sol-Onorlame y en consecuencia el camino solar es el
pardmetro del camino moral de los rardmuri, tomaremos como material de andlisis algunos
sermones registrados por Merrill (1988) en la zona de Reogochi. Més adelante

explicaremos laimportanciadel consejo y del sermdn como parte de un sistema mas amplio
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en latransmision del conocimiento raramuri. Baste con decir que la lectura de este material
fue sugestiva parareflexionar sobre el camino solar.

Cada domingo, las autoridades raramuri ofrecen sermones ala comunidad. Su forma
discursiva es repetitiva, 1o cua nos habla de su funcién, pues mas alla de transmitir nuevos
conocimientos, se buscareiterar conocimientos ya sabidos. Estos versan sobre tres temas: la
relacion de los rardmuri con la divinidad, las relaciones a interior de la comunidad
rardmuri y la forma en la que debe llevarse la vida (Merrill 1988). Lo que nos interesa
resatar de los sermones que Merrill recopila son algunas frases que se repiten una 'y otra

VEZ:

“Sigan el camino de Nuestro Padrey el camino de Nuestra Madre.”

“Cada uno de ustedes camine vigorosamente a lo largo del camino de Nuestro Padre y NuestraMadre’”.
“Nunca dejen de venir aqui a pedir el perdén de Nuestro Padre y Nuestra Madre. Al hacer esto, ustedes
siempre caminaran con fuerza.”

“ ¢Acaso Aquellos Que Nos Proporcionan La Luz son perezosos a caminar alaarriba?”’

En estas frases se habla del camino de Onorlame y Eyerlame; ademas se indica que
los rar&muri deben seguir estos caminos. Mas ¢cua es e camino de Onordame y
Eyertame?y ¢cdmo es ese camino? La respuesta a estas interrogantes surgen del estudio de
los mismos sermones. En €elos, la dimensién ética aparece vinculada directamente a los
caminos de las deidades a través de un discurso publico de dos emociones. entristecerse
(0monama) y aegrarse (Fa’isarama). Evidentemente, el significado atribuido a estos
términos no corresponde a nuestra propia conceptualizacion de estas emociones.

Como se ha sefialado, las emociones forman parte de la persona y su origen se
encuentra fundamentalmente en el corazén mismo o en el ama que habita en su interior. El
andlisis de esta diada emocional en los sermones y en otros ambitos, como en |os procesos
de salud-enfermedad, muestra que estas dos emaociones conforman un binomio que articula
la vida emocional y social de las personas y que ademas vincula al ser humano con el
COSMOS.

Latristezay la alegria son producto y consecuencia de la relacion establecida entre
el cuerpo y las amas de cada persona. La enfermedad, en gran medida, es explicada por la

salidadel amay por su permanencia prolongada fuera del cuerpo, la salud en consecuencia
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es entendida como la equilibrada unién entre cuerpo y ailma. La salud se identifica con un
estado de alegria, mientras que la enfermedad con la tristeza, siendo estas emociones una
consecuencia de la salud y la enfermedad. Sin embargo, también pueden ser una causa de
dichos procesos. Si una persona esta triste, su ama se debilita y puede ser facilmente
dafada, si esta alegre su dma estara fuerte y en consecuencia dificilmente enfermaréa.

Los estados emocionales son méas que una manifestacion del espiritu, estos
intervienen en e bienestar o malestar del cuerpo. Sumado a esto, en los sermones
recopilados por Merrill, la aegria se asociaa caminar, en tanto que la tristeza a detenerse.
Si el camino es la representacion de la vida de todas las cosas, detener la marcha implica
morir, no solo para el raramuri sino también para todo aquello que tiene vida e incluso para
|las divinidades mismas®. El camino de los padres divinos, OnorGame y Eyertiame, no sblo
es un camino moral sino también emocional. El correcto equilibrio emotivo de las personas
contribuye cotidianamente al camino de estos astros celestes y con ello, ala continuidad de
la existenciadel cosmos.

En los sermones se expresa un discurso publico de las emociones que invita a los
rardmuri a seguir el camino de OnorUame —camino solar—, de una manera alegre, contentay
feliz. Swéma es e término utilizado para hablar de las cuaidades de ese andar, este
término significa‘jNoteragjes!” ‘jNo te vuelvas atrés!’ ‘jNo pierdas tu entusiasmo!’ ‘iNo te
descorazones!’, y en un sentido més 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, lafuerzay la vida en general. Esta fuerza
efectivamente es fisica en el sentido del andar por 1o caminos serranos, pero también es una
fuerza animica necesaria para recorrer un camino ético.

Seguir €l camino de las deidades, ademéas de una estabilidad emotiva, regula la
conducta cotidiana. Vivir en armonia es seguir e camino marcado por Onoruame, en
consecuencia el camino solar seré unaforma de existencia en el mundo. Este camino, como
modelo de conducta, sera el pardmetro de las relaciones sociales. ¢COomo este camino solar

puede guiar la conducta humana? Al analizar e mito de origen del cosmos nos ocuparemos

8 La muerte, desde |a perspectiva rarémuri, también es definida como un viaje (Fujigaki 2005, en prensa). A
pesar de la fuerza de esta expresién del camino, la muerte como un vigje no sera retomada en este trabajo.
Baste con sefidar que si bien se comparte la meté&fora del andar, €l camino de viday € de muerte no
comparten el mismo significado, a pesar de formar parte del continuum de la existencia. A través de la
oposicion complementaria cubren dos campos de la existencia.
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del tema, por ahora sefialaremos que la alianza y la reciprocidad son las formas claves de
entablar relaciones sociaes, no sdlo entre personas rardmuri y no-raramuri sino también
con ladivinidad e incluso con otros seres.

No seguir el camino de las deidades implica romper con la normay con las redes
sociaes, y por lo tanto enfermedad y muerte individual, socia e incluso cosmica. Si los
rardmuri no siguieran este camino cotidianamente con el mantenimiento de sus emociones
y su buena conducta, los dioses se pondrian tristes y dejarian de caminar, de dar luz y calor
al mundo. Los caminos éticos y morales nos llevan a cuestionarnos sobre el lugar de los
rardmuri en el cosmos. Al ser la conjuncion de lo humano (semen y sangre) y lo divino
(soplo), de lo tangible (cuerpo) y lo intangible (alma), de lo masculino y lo femenino, la
persona raramuri es un contenedor de contradicciones. En este sentido la nocion de persona
es una categoria mediadora de pol os opuestos pero complementarios; puede trazar caminos
entre dichos polos y contribuir a la continuidad de la existencia no solo a través del ritual,

sino de su conducta cotidianay emotiva.

En resumen, el camino es un componente del paisgje, espacio de transmision del
conocimiento y de apropiacion del territorio; es una nocién que articula las dimensiones
ético/morales con el concepto de existencia, caminar es vivir correctamente. El parametro
de este andar es un camino especifico: el camino solar, entendido como la pauta ética-moral
y emocional que unifica pensamiento-accion-habla-emocion-suefios. En este Ultimo campo
nos detendremos para analizar 1os caminos del ama, dado gque existe una correspondencia
entre los caminos transitados durante la vigilia por €l territorio serrano y los caminos
transitados durante el suefio por |os territorios oniricos que se manifiesta en una practica
comun en ambas dimensiones: el huelleo.

“Huellear” (iyépama o jiyépama, iyétoma) es leer las huellas impresas en e suelo
como un texto. Un buen “huelleador” es capaz de reconocer €l género del caminante, la
edad, el peso y lavelocidad de su andar. También puede saber hacia donde se dirigiay de
donde partié. En los territorios oniricos, |os chamanes rastrean |as huellas de los enfermos.
Por tal motivo, dicen los rardmuri que cuando en una persona se manifiesta la enfermedad,
se debe acudir rgpidamente con el chaman. Si pasa demasiado tiempo desde e momento de

la pérdida del alma, el chaman no ser& capaz de encontrar las huellas del alma extraviada 'y
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no podra curar a la persona, no sera capaz de leer los caminos del ama (Guillén'y Martinez
2005).

1.2.3 Los caminos del alima

Las amas, como Merrill (1988) sefial0, a entrar y salir del cuerpo corren € riesgo
de perderse o de ser raptadas. El universo raramuri esta poblado por diversos seres avidos
de poseer y devorar el alma humanay en Ultimainstancia la fuerza vital que ésta contiene.
En este momento no nos detendremos a reflexionar sobre estas relaciones regidas por la
rapacidad, ya que esto sera tratado mas adelante, o que interesa resaltar ahora es la
dimension del suefio como un espacio de transito paralas amas.

El suefio (Fimuma), desde € punto de vista rardmuri, no es un estado sino una serie
de eventos y acciones g ecutados por €l alma. Cuando una persona duerme su ama sale del
cuerpo e inicia sus recorridos oniricos, asi, € suefio es definido como estas actividades
animicas. Merrill (1987) advierte que los rardmuri estén comprometidos con la realidad de
los suefios, en tanto que estos son conceptualizados como eventos. Esto no implica una
confusion entre los estados de vigiliay € suefio, sino que ambas dimensiones son definidas
epistemol 0gicamente como dos formas de la realidad. Los caminos de la sierra son a los
caminos del suefio lo que el andar de la personaes al andar del ama.

En sus correrias nocturnas, el ama vigja por los lugares que conoce, asi como por
lugares desconocidos. Estos espacios oniricos son puntos de encuentro entre € alma, las
deidades y otros seres avidos de la fuerza vita humana. Por tal motivo, e suefio es
necesario paralavidararamuri pues através de él puede comunicarse con Onorldamey con
sus muertos. La persona recibe conocimiento y mensgjes que repercuten en su vida
cotidiana. El suefio es una continuacion de lavidaen vigilia, quiza por ello las referencias a
los suefios son constantes en la vida cotidiana. Al despertar, la gente pregunta “¢qué has
sofiado?’, esperan ansiosos € relato para luego interpretarlo.

Los suefios son un ge de pensamiento raramuri. En la zona de Norogachi, los
suefios giran en torno a tres teméticas: |os suefios de iniciacion chamanica, los suefios en los
que el alma es atacada y |0s suefios de curacién. En cada uno de ellos la dimensién espacial
juega un papel preponderante, en tanto que el diagnéstico del chaman debe considerar el

lugar especifico donde & enfermo sofid que su ama se extravio o fue raptada. EI adma del
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chaman recorrera, en suefios, dichos lugares hasta encontrar €l alma extraviada o a raptor,
con €l cual tendra que negociar la devolucién de la entidad animica del enfermo. Como
veremos més adelante, €l proceso de curacién a través de los suefios se entiende como una
negociacion, es decir como el establecimiento de una relacion social, donde los actores no
necesariamente son personas.

Maés ala de los suefios, en laritualidad se materializan los caminos del ama. En los
patios de curacion, definidos por Bonfiglioli (2005) como territorios curativos, las amas
rarldmuri por medio de la danza caminan por otras dimensiones, o como indicaba
Montemayor (1999) por territorios celestes. Incluso, la curacion en si misma es un vigje
(Bonfiglioli 2005), en el cual e camino solar funge como referente de las acciones rituales,
asi como parametro de construccion del espacio ritual. Los caminos del alma, gjecutados en

el suefioy en laritualidad remiten unavez mas al camino solar.

Hasta este momento se ha descrito el origen mitico, € proceso de gestacion y de
ingreso ala sociedad através del rito mo’ oremaka, asi como los componentes de la nocion
de persona raramuri. El camino solar atraviesa ala persona, el cuerpo estd marcado por los
caminos de la sangre (venas), por donde corre la fuerza vital (alma) otorgada por
Onortame. Los caminos del cuerpo son caminos éticos y mas alla de este soporte corporeo,
la persona misma sigue caminos éticos a través de su pensamiento, de sus emociones, de su
conducta y de sus suefios. EI camino, més ala del ritual, es una metéfora de la accion
social, caminar es vivir y vivir bien es andar e camino recto, e camino del Sol. El suefio
permite trazar caminos hacia la divinidad o hacia otros seres no-humanos. Los caminos del
alma, tanto ritual como oniricamente, establecen caminos cdsmicos, es decir, canales de
comunicacion entre el ser humano y su entorno. Pero antes de reflexionar sobre estos

caminos cdsmicos es preciso conocer el origen mitico y la composicion del cosmos.



CAPITULOII

TIEMPOSY ESPACIOSDEL COSMOS

2.1 El inicio del tiempo

El mundo se formd en tres épocas diferentes: primero fue el diluvio, que
lo mand6 el Onordiame por habernos olvidado que El fue quien nos dio €
aliento para que respirdramos. En ese entonces todos vivian embriagandose,
por eso cuando hirvié el agua—e! diluvio—, todos murieron, quedaron solo los
nifios quienes se lanzaron a escalar un cerro alto adonde no llego el agua. Los
nifios llevaron semillas en €l interior de sus oidos, tales como maiz, frijol,
chicharo, etc. Estos nifios crecieron y fueron los padres de los que murieron
en el segundo castigo. Cuando baj6 el nivel del agua, latierra 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
endurecié y se hizo roca. En esas rocas, quedaron las huellas de algunos
animales, aln hoy las podemos ver.

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

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

Pero los rar&muri pensaron en cémo 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 murio.
Esta fue la manera como terminaron con ese mal. Aqui hay una parte que se
[lama Kanéchi.

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

Con esto lleg6 la segunda época del mundo. En ese tiempo, los raramuri
se comian unos a otros. Por esto € Onorliame se volvié a enogjar y mandé
bajar el sol, éste bajé tanto que quemé a la gente que queria escaparse del
calor yéndose a las cuevas, pero de cualquier modo se calcinaron, se secaron
con € calor. Por eso ahora vemos difuntos disecados en las cuevas, y pedazos
de carb6n hechos piedra. Todo esto que vemos en las cuevas es de esa época.

En ese tiempo fue que Onorlame les dio a la gente animales, chivas,
reses, etc., para que bailaran YUmari y ya no se comieran a sus hermanos. Asi
les dijo a los pocos que quedaron y asi fue como naci6 la danza Yamari o
Tutuburi, por mandato del OnorGiame. Es asi como nos lo han dicho los de
antes y asi lo creo yo, cuando veo los cerros que aguantaron € calor, que
estan calcinados, asi seles alcanza a ver todavia

Latercera época hubo un eclipse. No hubiera nacido el sol si los raramuri
de ese tiempo no actdan de inmediato, pues ese dia muri6 € sol. La gente
corria porque todo estaba oscuro, los animales estaban espantados, entonces
los ancianos aconsgjaron |o que se debiera de hacer para que naciera de vuelta
el sol. Se fueron ala cima de un cerro alto con agua caliente y 1o ofrecieron a
los cuatro puntos cardinales, acordandose por cual lado salia € sol, mientras
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gue 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 a mundo a comer gente por
mandato de Onorliame, fue a éste al primero que sacrificaron. Luego cantaron
y bailaron €l Y Umari y ofrecieron la carne delasresesy con el diasalio el sol.

Latierra se habia salvado, habia luz de vuelta. Este fue € Ultimo castigo
que mandd Onortame a los rardmuri por no hacer caso de bailar € yUmari.
Desde entonces siempre bailamos, porgque si no lo hacemos se vuelve a apagar
€l sol y se acaba el mundo. Ahora si ha aguantado por que si hemos seguido
bailando.

Han vuelto a haber amenazas, pero todavia hay gente que si creemos, hay
alguna gente a la que les llegan los mensajes, en este invierno se nos ordend
bailar 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, e camaledn habl6 por ellos, por nosotros abogd
un pajarito que llamamos Tochape. Cuando interrogaron a Tochape acerca de
nosotros, no dijo nada'y en cambio e camaledn, que hablé por los blancos,
dijo que nosotros los raramuri no debiamos procrear més hijos por que ya
éramos muchos y ya andabamos donde quiera. Que é corria peligro de ser
aplastado por nuestro pie, puesto que es un anima que cas pasa
desapercibido, se pierde en el suelo por su color. Desde entonces nos hemos
ido disminuyendo cada vez més 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.

Todo esto se lo decimos a nuestros hijos para que no olviden cud es €
ama que deben tener y seguir siendo buenos raramuri. Por todo esto, ellos
deben ser buenos trabajadores para vivir como rardmuri. No se deben ir a de
nuestra tierra, porque aqui estan las amas de nuestro abuelos, en donde
nosotros levantamos nuestras cosechas, por eso algunos no echan fertilizante
en latierra, pues se puede matar el espiritu de nuestros abuel os que habitan en
latierra. Si esto pasa, €l creador no recibird el batari que se le ofrece por no
ser de maiz natural. (Relato narrado por José Felipe Ramiro, en Gardea y
Chéavez 1998:20-23).

Al igual que e mito de origen que narra la creacién humana, este mito narra la
creacion del cosmos'y de la sociedad raramuri actual. En este relato también esta presente
la transformacion de la materia, asi como una secuencia de diferentes momentos de la
existencia humana. Antes de plantear una comparacion entre el origen y la composicion de
la personay del cosmos se requiere de un acercamiento formal a este relato. El proposito no
es presentar un andlisis estructural en un sentido estricto, para ello seria necesario seguir
una metodologia que queda fuera de nuestro alcance en este momento®. La aspiracion es
mas modesta. A través de las secuencias y los esquemas del relato, definiremos algunas de
las nociones espacio-temporales presentes en € mito con la finalidad de resaltar algunos
elementos pertinentes para la reflexién sobre la relacion persona-cosmos.

1Ver Lévi-Strauss (2002[1964], 2001[1973], 1987[1958)).
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2.1.1 El mundo seformo en tres épocas diferentes

“El mundo se formo en tres épocas diferentes...”, frase inicial del mito que anuncia
su orden cronoldgico. Sintagmaticamente la narracion aparece segmentada por tres
destrucciones, a cada una de las cuales corresponde un nuevo inicio de lavida. El narrador
hace explicitas dichas destrucciones y |las detalla detenidamente; en oposicion encontramos
implicitas y un tanto nebulosas las descripciones sobre € nuevo origen, un reinicio que
evoca la creacion pero que no se atreve a expresarla. Incluso, dentro de la mitologia
rardmuri, como hemos visto, €l origen del ser humano es Unico e irrepetible, la creacion
humana responde a un momento y no a repetitivas creaciones.

Cada destruccion es ocasionada por una transgresion a las normas de vida sefialadas
por Onortame. Los humanos olvidan que El fue quien les dio aiento, se olvidan del
creador que les ha dado vida, viven embriagandose sin motivo aparente, se comen unos a
otros, descuidan las normas rituales a no bailar €l yamari. Todas ellas son transgresiones
de ato nivel que conducen alafuriadivinay por tanto ala destruccion. El nuevo inicio es
un restablecimiento del orden, pero no solamente como un regreso a un orden anterior sino
como un reinicio a que se agregan nuevas normas 'y recursos otorgados por Onorlame para
no recaer en lamismafalta

Estructuralmente |os mitos de todas |as sociedades contienen un orden temporal, por
tanto, en este relato debe estar presente la nocion de tiempo rarédmuri. El mito es una
secuencia de acontecimientos pasados pero también es un esquema dotado de €ficacia
permanente que permite interpretar el presente y los lineamientos del futuro (Lévi-Strauss
1987[1958]). Ejemplo de dicha eficacia son las referencias a espacio, € cua queda
marcado en cada destruccion para atestiguar, en el presente, ese pasado lgjano®. El espacio
es un testigo del paso del tiempo. Tiempo y espacio conforman una unidad en el mito. No
obstante, la dimension espacia en e mito se desarrolla de una manera mas modesta en
comparacion a la temporal. El espacio existe antes del tiempo, parece estar ahi esperando
gue todo suceda en é, no hay una creacion del espacio ni tampoco una destruccion del

mismo, solo una transformaci on.

2« os animales dejaron sus huellas sobre e lodo que después se endurecié y se hizo roca. En esas rocas,
quedaron las huellas de algunos animales, aln hoy las podemos ver”. “Aqui hay una parte que se llama
Kanochi”. “Por eso ahora vemos difuntos disecados en las cuevas, y pedazos de carbon hechos piedra. Todo
esto que vemos en las cuevas es de esa época’.



De la misma forma, e relato en si mismo funciona como un contenedor de las
pautas de vida presentes y futuras, por €llo en é se advierte la necesidad de cumplir las
normas rituales’. Finalmente, e mito también presenta una doble estructura: histdrica y
ahistérica. Se ubica en un tiempo pristino y simulténeamente integra la historia del pueblo
rardmuri, la presencia del blanco, la escasez de la tierra. Mito e historia se unifican en un
devenir temporal estructurado por el par destruccion-nuevo inicio, e cua funciona como
gje dd relato, como leit motiv de laidea de creacion cosmicay cultural.

Lanocién de tiempo rardmuri no es una unidad en si misma, sino unarelacién entre
destruccion y cada nuevo inicio. Si graficaramos los marcadores temporales de este relato,
veriamos que entre cada destruccion hay una oscilacion que conforma lo que Ilamaremos
tiempo. La representacion de dicho tiempo es socia y por tanto ritmica. La destruccién
opuesta a la existencia generara un ritmo en espiral que conjuga lo ciclico y 1o lineal.
Ciclico en tanto la recurrencia estructura del par destruccion-nuevo inicio, lineal en tanto
gue cada inicio implica modificaciones del estado anterior. La nocidn de tiempo raramuri
esta estructurada entonces por tres destrucciones y cuatro etapas de la existencia humana.
Finalmente, s descomponemos esta estructura temporal aparece, por una parte, la secuencia
creaci on-transgresi On-destruccién-nuevo inicio y reestablecimiento del orden; y por otralos
valorestresy cuatro.

La estructura temporal creaci on-transgresiOn-destruccion-nuevo inicio implica dos
nociones contrapuestas pero complementarias: estabilidad y cambio. En cada destruccion
Onoruame otorga a los raramuri nuevos elementos que permiten la existencia, los cuales
son acumulativos. En e primer momento entrega las semillas que dan paso a la agricultura,
luego de la segunda destruccién entrega animales para la alimentacion y finamente, en el
tercer momento entrega un toro para sacrificarlo, asi como las normas rituales de
ofrecimiento a los cuatro rumbos tomando como referente €l este.

Todos estos elementos se acumulan y conjugan para llevar a los rardmuri a un
momento presente que parece ser la punta de la espiral temporal. El mito puede ser leido
como €l paso de la pre-cultura a la cultura presente, 1o cual no niega la posibilidad de un
futuro que implique nuevos cambios. La transformacién de cada etapa sucedida en €l relato

tiene un objetivo: configurar la cultura actual de los raramuri.

% “Desde entonces bailamos, porque si no lo hacemos se vuelve a apagar €l sol y se acaba el mundo”.



La siguiente tabla expone la evolucion tempora que lleva a los rarémuri de un
estado pre-cultural a un estado cultural mediado por la intervencién de Onortame. Este
transito configura a la sociedad raramuri actua cuya principal actividad econdémica, ain
hoy dia, es laagriculturay en la cua toda preparacion de teswino —bebida ritual elaborada
con maiz fermentado— y todo sacrificio animal deben ser ofrecidos a la deidad. Los
rardmuri contindian realizando el yamari, pues de no hacerlo, tal como & mito lo sefida e

mundo seria destruido nuevamente (Figura 3).

_ | Elementos otor gados _ .
Destruccion | Tiempo pre-destruccion ) Tiempo post-destruccion
por Onordame

Presencia de agricultura [y presencia

Ausencia de agricultura y .

a

1 olvido de Onorlame. Semillas. en lamemoria de OnorUame].

2a Embriaguez [Formularitua de Embriaguez [discriminada y
[indiscriminada]. ofrecimiento (wiroma)]. | compartida con OnorUame].

Animales domésticosy Presencia de animales domésticos,

Canibalismo. e danza del yimari [y del sacrificio de
toro para sacrificio. . ,
animales para Onoruame].
3a
Cumplimiento del yimari, presencia
No  cumplimiento  del Formularitual de de la féormula ritual que toma a sol
yumari. ofrecimiento (wiroma). | como referente. Sacrificio animal

dedicado a Onor Game.

Figura 3. Tabla que presenta elementos pre-destruccion y post-destruccidn en € mito que describen la
transformacion a partir delos elementos otorgados por Onordame. Hemos apuntado con cor chetes
ideas que complementan el cuadro, externas al mito, pero presentes en la etnogr afia.

Entre todas las formas de vida existentes solo los raramuri experimentan estas
transformaciones de orden cultural, lo cua nos lleva a otro planteamiento: miticamente los
rardmuri podian hablar con otros seresy establecer relaciones con ellos, hoy dia este tipo de
vinculo es vigente. Sin embargo, los medios de contacto son diferentes, por gemplo, €l
suefio més que la vigilia es un espacio de comunicacion entre las amas rardmuri y esos

otros seres. Solo a través del alma los raramuri pueden comunicarse con estos “otros’ que
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pueblan el universo y trazar caminos hacialo divino, sea por medio de la dimension ritual u
onirica

Los raréamuri son entonces una forma de vida cultural que se distingue de otras a
partir de sus componentes. El cuerpo y € ama distingue a los raramuri de los no-raramuri
por una cuaidad substancial impregnada en ellos. ¢Acaso € cuerpo y € ama también
distinguen alos raramuri de esos “otros’ que habitan €l cosmos? En el capitulo siguiente se
retomaran estos cuestionamientos. Por el momento baste con sefialar que este mito narra
por una parte un proceso de diferenciacion cultura de los raramuri frente a otras formas de
vida que los dota de dos particularidades ontol 6gicas: € trabgo (agricultura) y laritualidad
(sacrificio-yamari). Por otra parte, esta narracion también alude a otro proceso paralelo que
implica continuidad y permanencia en €l tiempo y en el espacio: la condicion que hace
comun a los rardmuri y a otros seres del universo a partir de compartir cualidades
cognitivas, linglisticas, emotivas, de intencionalidad, etc. No es momento alin de dar
cuenta de estos procesos que seran fundamentales para €l desarrollo de nuestro argumento
en los siguientes apartados. Por ahora, deseamos resaltar, de estos dos procesos, aquel que
describe e perfeccionamiento culturad de los rar@dmuri y que culmina con la

institucionalizacion del culto solar através del yamari.

2.1.2 Laalianza entre Onoriamey losraramuri

Después de la ultima destruccién en la que un eclipse amenaza el estatuto solar, los
rardmuri entablan una alianza con Onordame a través de la gjecuciéon de la danza 'y del
sacrificio. Inicia una nueva era en la que e Sol, identificado con el-que-es-Padre, aparece
como €l referente obligado de las acciones humanas. Esta deidad establece las normas
ético-morales que serviran de marco para €l desarrollo de las relaciones a interior de la
sociedad raramuri, asi como las normas rituales que en conjunto instituyen el culto solar.
Las normas miticas, entendidas en la actualidad como €l consgjo inicial que OnorUlame
otorgd a los hombres, son reproducidas en los sermones que las autoridades ofrecen cada
domingo a la comunidad y de los cuales ya se ha hablado. Por esta razdn, los temas
recurrentes de los sermones son las relaciones sociales en distintos niveles: entre los
rardmuri, con la deidad y con “otros’ seres. Este consgjo inicial, plasmado en € mito y en

los sermones, es el fundamento del camino solar como una guia éticay moral.
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El final de este mito explica, en otra dimension, por qué e camino es una metéfora
de la accion social. Esta categoria no solo normativizala conductaindividual orientando las
emociones y las acciones humanas, también bosgqueja el rumbo de toda conducta colectiva.
Si consideramos que €l yamari cierra €l ciclo de destrucciones dado que en € se establece
un pacto de intercambio y reciprocidad con ladivinidad, y si estarelacion es el prototipo de
toda relacion socia ejecutada correctamente, entonces la organizacion social raramuri
debera estar regulada por 1os mismos principios de intercambio y reciprocidad.

De ser asi, se comprobaria que las relaciones sociales no son exclusivas del @mbito
humano, o rebasan para constituir unalogica de intercambio y comunicacion que regulalas
relaciones entre diversos seres que habitan e universo (humanos y no-humanos). En
consecuencia, la relacion entre persona y cosmos tendria que partir de un contexto més
amplio que & ser humano mismo, un contexto que no podria explicarse solamente a partir
de una metéfora antropomorfica.

El yimari, en € reato, aparece como una forma de establecer un medio de
comunicacion con lo divino; es € simbolo de la ritualidad raramuri y €l cana por
excelencia para trazar caminos cosmicos. Hemos mostrado que el camino es una categoria
que enlaza a la persona raramuri con €l cosmos, hemos también revisado los caminos
humanos. A continuacion describiremos la cosmogeografia, entendida como el espacio
césmico en general, y evidenciaremos los caminos que la cruzan y que son transitados por

|os seres humanos.

2.2 Los nivelesdel mundo y los caminos del cosmos

Para los rardmuri, e mundo es redondo como una tortilla o como un tambor
(Gonzdlez Rodriguez 1982). Uno de los términos para hablar del “mundo”, como lo
traducen al espafiol los rardmuri, es kawi. Esta palabra remite a la tierra de labor, a las
rancherias, alas montafiasy alasierraen general, ala patria en tanto que la gente pertenece
a la tierra y finamente @ mundo. En todas sus acepciones, kawi indica un lugar de
pertenencia. Hace un par de décadas e incluso en la actualidad aunque con menor
frecuencia, los rardmuri usaban como segundo nombre o apellido la denominacién del
rancho donde habian nacido o en su defecto € rancho que habitaban. Asi, Juan Kocherare

al heredar la tierra a sus hijos también les proporcionaba un apellido, por gemplo, Félix
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Kocherare y Calixto Kocherare. El nombre de la persona indicaba entonces una pertenencia
alatierra como espacio habitable, de cultivo y de relaciones sociales. Como indica Tilley
(1994), en el espacio se inscriben valores que permiten recrear la identidad y por tanto la
memoriaindividua y colectiva.

Kawi entonces describe el “mundo” como un espacio fisico de trabajo, de vivienday
de identidad. Otro término utilizado para referirse a “mundo”, pero en un sentido méas
especifico, es wichimoba® (superficie de la tierra). Esta palabra identifica el espacio
habitado por los seres humanos, e nivel intermedio, ya que para los raramuri el universo
esta compuesto por diversos pisos.

Segun los raramuri de Norogachi el mundo tiene siete pisos, tres arribay tres debajo
de la superficie terrestre. Angelita Loya, mujer rardamuri, en noviembre del 2004 dibujé un
diagrama del universo (Figura 4) donde aparecen los siete pisos mencionados. En el
diagrama estan detallados algunos habitantes de cada nivel, asi como algunos elementos
caracteristicos de los mismos. En los niveles de arriba, descritos en conjunto como “los
cielos’ o “arriba donde es azul” (7€ pa siyonachi), encontramos €l lugar habitable de los
muertos (mukuiame penélachi), la casa de Onoruame (OnorUame betérachi), los astros (sol,
luna y estrellas) y las nubes. Los niveles de abgo, en oposicion a los de arriba
conceptualizados como una unidad, se entienden como una multiplicidad de lugares, ahi

aparece latierra, el aguay los diablos.

“Wichi, suelo y moba, encima. Andlisis morfol 6gico de Brambila (1976[1953]:598).
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Figura 4. Diagrama de la cosmogeogr afia dibujado por Angelita L oya.

En otros dibujos realizados por Elisay Diana en abril de 2003, nifias de 10 afios en
ese entonces, se aprecian estos siete niveles sintetizados en tres (Figura 5). Aparece un
arriba poblado por las divinidades, los astros y las nubes, aviones, helicopteros e incluso
ovnis. El mundo intermedio esta ocupado por seres humanos, &boles, animales, casas,
caminos y camionetas. Finamente, el mundo de abajo es acuatico dominado por serpientes
y peces. Las figuras presentadas son una expresion grafica que sintetiza las nociones sobre
el cosmos. En primer lugar existen distintos niveles con caracteristicas particulares, y en

segundo lugar estén habitados por distintos seres, astros y fendmenos que coexisten.
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Figura5. El cosmos dibujado por Elisay Diana Sandoval en 2003.

Al analizar sermones, Merrill (1988) advierte que la cosmologia presente en ellos
difiere a la descrita en la vida cotidiana, particularmente en el tratamiento que hacen del
espacio, del tiempo y de las relaciones entre los distintos seres que habitan el cosmos. En
los sermones se describen tres niveles del universo que en e discurso cotidiano se
desdoblan en siete; se habla de los humanos, de Onortiame y del Diablo, pero no de todos
aquellos seres que pueblan el cosmos. Sin embargo, 10s sermones poseen un papel sintético
a igual que los dibujos presentados. Sean siete o tres pisos el valor —el mundo de arriba, €l
mundo intermedio y el mundo de abajo- y larelacion entre los niveles es la misma. Segin
Merrill (1988) los pisos difieren en e relieve en tanto que en e mundo intermedio hay
montafias y cafiones, mientras que en los otros todo es plano. Mas adelante veremos que la
superficie plana es exclusiva de | 0s pisos superiores.

Aguilera (2005) indica que en los disefios de las fajas raramuri, basados en patrones
reiterativos de los mismos motivos, se cristalizan tres niveles que tienen su correspondencia
con la concepcion raramuri del mundo. Esta estructura gréfica de tres niveles también se

reproduce en otros objetos tejidos como los wares o cestos tejidos con fibras vegetales
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(Figura 6). Siguiendo €l trabgjo analitico de Aguilera, aguello que en las fgjas separay ala
vez intercomunica gréficamente cada nivel son caminos. En este soporte materia, la
cosmogeografia representada contempla también una forma de comunicacién entre los
distintos niveles, 1o cua nos indica nuevamente que los caminos y todas sus implicaciones

son parte del espacio cosmico.

Mivel 1
Supramundo

e e .

Nivel 2
— Centro
—

Mivel 3
Inframundo

—_— Nivel 1
—_— Nivel 2
—_— Nivel 3

Figura 6. Gréfico tomado de Aguilera (2005). Arriba el disefio grafico de una faja descompuesta en tres
niveles. Abajo reaparecen lostres niveles en un soporte material diferente, un canasto de fibra vegetal.

Bajo ciertas versiones de la cosmogeografia estos pisos que conforman € cosmos
estén sostenidos por columnas. Jerome Lévi en la zona de El Cuervo, gido de Batopilas,
documenté que para los rardmuri gentiles®: “El comos est4 compuesto por mdltiples planos
(namikame), descritos como una serie de discos verticales, semejantes a un monton de
tortillas. [...] Dichos discos estan sostenidos por columnas enormes (tona). Los gentiles

realizan tal labor [sostener @ mundo siendo columnas], mandando sus almas a través de

® Los gentiles o cimarrones conforman un subgrupo al interior del pueblo rarémuri. Histéricamente se
identifican con los grupos que huyeron de la evangelizacion refugiandose en las regiones més abruptas y
accidentadas de la sierra, donde €l acceso era limitado. Se distinguen de los rardmuri “bautizados’ por no
desarrollar laritualidad anual en torno a las iglesias. A pesar de sus diferencias ambos subgrupos (gentiles y
bautizados) son culturalmente semejantes, comparten un conjunto de creencias basicas y se identifican como
raramuri (Lévi 1993).
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estos suefios a las orillas del universo para que cuiden los soportes cosmicos’ (Lévi
2001:135). De acuerdo con Bonfiglioli (2007a, 2007b y en prensa), a pesar de que los
rardmuri bautizados explicitamente consideran a los gentiles como dichos pilares, ellos
también se entienden como pilares através de ladanza.

Recapitulando, la tierra es redonda como una tortilla o como un tambor, € cosmos
se compone de pisos que se sobreponen como las tortillas en un canasto. Esta estructura
esta sostenida por pilares que son amas rardmuri. Cada nivel funciona como € cielo y €
piso de otro a manera de espejos y pueden comunicarse a través de los caminos que los
cruzan verticalmente. Sin embargo, a cada nivel son atribuidos valores especificos que se
manifiestan en los seres que lo habitan. Dado que €l siguiente aparatado estd dedicado ala
descripcion de la superficie terrestre, ahora solo consideraremos |0s pisos superiores e
inferiores, los cual es funcionan como operadores |6gicos.

Los pisos superiores e inferiores difieren y se oponen cualitativamente por su
topografia, por los lugares que albergan y por los valores atribuidos a cada uno de ellos. El
mundo superior es plano y estd dominado por las fuerzas de orden solar representadas por
Onortame; es definido por los raramuri como una unidad. Incluso cuando hablan de este
mundo, donde habitaran sus almas después de la muerte, lo describen como un paraiso
donde se trabgjay se vive sin conflicto aguno, dado que e orden solar lo invade todo. Al
hablar de este nivel del cosmos, los rardmuri suelen ser explicitos en su discurso y tratan
con fluidez el tema; quiza por ello parece ser un campo més “simple’ de comprensién para
el etnégrafo en oposicion a inframundo que parece més “complejo”. Al tratar el tema del
mundo de abajo surgen silencios, aparentes contradicciones y evasiones en la plética, como
s este nivel del universo fuese més oscuro dentro del pensamiento de esta gente. Por €llo,
una forma de acercarnos a significado del inframundo es la descripcion y e significado
atribuido aloslugaresy seres que lo pueblan.

Dominados por una topografia accidentada y agreste, l0s pisos inferiores son
descritos como contenedores de una multiplicidad de lugares, de los cuales destacan tres: 1)
los tuneles desolados, 2) e lugar donde vive € diablo (/€' ré betéame) y 3) los universos
acudticos. Los primeros son descritos como pasges que atraviesan horizontal y
verticalmente los pisos inferiores, se caracterizan por la ausencia de cuaquier forma de

vida. Estos conductos subterraneos aparecen como una continuidad de las cuevas. En una
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ocasion una mujer rardmuri relatd como una nifia se perdio en esos tuneles, vago por ellos
durante dias sin encontrar alimento alguno hasta que se encontré con una hormiga que le
devoré un ojo. Cuando la pequefia regresd a la superficie terrestre habia quedado
impregnada de una fuerza curativa que la convirtié en una de las mejores chamanes de la
region.

Esta fuerza curativa le permitié a la nifia desarrollar su “visién” oniricay por tanto
chamanica. ¢Pero de donde vino dicha fuerza? El mundo subterraneo es contenedor de
fuerza creadora asi como de su contraparte. Por ello, en este espacio del cosmos también se
encuentralamorada del Diablo, primer transgresor mitico del orden solar y padre de los no-
rardmuri (chabochis), origen de los pensamientos y |as acciones que perturban la existencia
Esta conjuncion de valores positivos y negativos se expresa en |0s universos acuéticosy en

los seres que los habitan (Figura 7).

Pisos superiores Pisosinferiores
GeografiaPlana Geografia Accidentada (montafias, tineles, universos
acuéticos)
Unidad Espacial Multiplicidad Espacial
Espacio vital de Onorlame Espacio vital del Diablo (7€' ré betéame), de los seres

acudéticos (witariki y serpientes)

Concentralafuerza solar, luminosay vital del Relne dos principios. Uno acuético, oscuro y que
€cOoSmMos remite alaenfermedad y alamuerte. Y otro que
posibilitala creacién por medio delo acuéticoy lo
OSCUro
Polo Positivo Polo Negativo/Polo Positivo

Figura 7. Tabla que muestra como los pisos superiores einferiores funcionan como operador es |6gicos
atravésdeunarelacion de oposicion.

Paralos raramuri gentiles de la zona de El Cuervo, los discos que componen la parte
inferior del cosmos estan rodeados por mares, de los cuales proviene toda el agua del
universo. Bajo un entendimiento hidréulico del mundo, los raramuri de esta region,
explican la comunicacion de los diversos niveles del cosmos asi como la continuidad del
mismo. Los pisos inferiores, rodeados por agua, tienen aperturas llamadas “anos del
mundo” (kosirare) que originan rios subterraneos de los que proviene el agua que llega

hasta |a superficie terrestre y que conforma los rios y los manantiales o agugjes. En estos
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anos del mundo vive una raza de pequefios seres encargados de cuidar estos portales. Solo
tienen un pie enormey su fisonomia invertida los obliga a caminar con la cabeza; no comen
porque no tienen ano y se alimentan de los pedos de maiz que emiten los rarémuri® (Lévi
1993).

En la zona de Norogachi este entendimiento hidréulico del cosmos se manifiesta de
una forma diferente, concentrdndose en la conceptualizacion de estas aperturas en la
superficie terrestre. Los manantiales o aguajes son la nica fuente de agua dulce durante la
larga temporada de sequia que caracteriza a la Sierra Tarahumara’. Para los rarémuri, estos
lugares, como lo muestran los dibujos de Elisa y Diana (Figura 5), estan poblados por
peces, serpientes y por unos seres llamados witariki, término que literalmente puede
traducirse como “los que son de mierda’. Todos ellos estdn encargados, a igual que los
seres gue habitan en los anos del mundo, de cuidar € nacimiento del agua en la superficie
terrestre.

Son innumerables los relatos que narran cOmo miticamente los aguajes, rios y
arroyos estaban poblados por serpientes gigantes, por mujeres serpientes, en fin, por
diversos seres quienes a cambio del agua que proporcionaban pedian nifios para devorarlos
(Lumholtz 1904, Bennett y Zingg 1978[1935], Batista 1997[1994], Paima 2002). En la
actualidad ya no se habla de la existencia de serpientes devoradoras de nifios. No obstante,
los agugjes, entendidos como canales de comunicacion entre la superficie terrestre y el
mundo subterraneo, traen no solo beneficios sino también riesgos potenciales ala salud de
las personas. En ellos habitan seres &vidos de la fuerza vital contenida en el ama. Por tal
motivo, las personas que usan €l agua de estos lugares ofrecen cada afio tortillas, carne,
pinole (maiz tostado y molido), teswino, etc., hacen un yumari de ofrecimiento, de
agradecimiento y de prevencién hacia estos seres. En caso de no hacerlo, las personas que
moran cerca del aguaje, particularmente los nifios, podrian enfermar y morir.

En la Segunda Parte de este escrito detallaremos estos procesos de intercambio que

vinculan alos raramuri con estosy otros seres. Lo que nos interesa resaltar por ahora es que

® Esta informacion nos recuerda inevitablemente |os seres descritos en la mitologia americana analizados por
Lévi-Strauss (1986). Pero no podemos decir méas a respecto porque los datos con los que contamos son
restringidos. No obstante resulta sugerente que el pensamiento raramuri también forma parte de una légica
subyacente que atraviesa todo el continente. Gonzalez Rodriguez también documentd relatos raramuri
similares (1982:406).

" En la zona de Norogachi las lluvias se concentran entre los meses de julio y septiembre; en e resto del afio
predominala sequia.



este inframundo es contenedor de una fuerza creadora asi como de una potencia
destructiva; es fuente del agua que nutre a universo pero también de enfermedad y muerte;
conjuga un polo positivo y otro negativo que se manifiesta en los seres que |o ocupan. Asi,
la serpiente, tema que requeriria una investigacion en si mismo®, es descrita como un ser
mensgjero. A través de su manifestacion en los agugjes, los raramuri sabrén, por € color de
la serpiente, si seran chamanes que curaran (serpiente de colores) o chamanes que
enfermaran (serpiente café o negra).

El inframundo posee fuerzasy elementos necesarios no solo para el mantenimiento
de la vida sobre la superficie terrestre sino también para el devenir del cosmos en general.
En la cosmologia rardmuri, la conjuncion de las fuerzas celestes y cténicas es indispensable
para la existencia. Esto se manifiesta en la produccion de la lluvia y por tanto en la
regeneracion anua y ciclica del cosmos. Al andizar la ritualidad gecutada durante la
Semana Santa de rardmuri, coras, huicholes y yaquis, desde una perspectiva etnolégica
estructural, Bonfiglioli, Gutiérrez y Olavarria (2004) sefidlan que el tema que subyace a
todas ellas es € conflicto cosmico entre dos polos opuestos del cosmos (cel este-ctonico) y
su resolucion que deviene en armoniay fertilidad.

Dicho conflicto, desarrollado en la superficie terrestre, se expresa a través de la
danza. Entre los raramuri, la Semana Santa es una escenificacion de una lucha cdésmica
representada por los seres celestes (soldados) y por los seres subterrédneos (pintos,
fariseos)®. Desde la perspectiva rarémuri, la Semana Santa es un tiempo de “peligro”
porgue Onoruame cae enfermo y se debilita; ante esto, las huestes subterraneas lideradas
por el Judas se apoderan de la superficie terrestre. Esta época se vive como una inversion
del tiempo cotidiano. A lo largo y ancho de toda la sierra, durante esta semana la autoridad
oficial se pasa a los pintos o fariseos (Porras 1996); la gente se saluda con la mano
izquierda y estos danzantes molestan y causan disturbios, predominando las bromas
sexuales. Su lider, €l Judas, es un mufieco falico de paja que con su gigantesco miembro

molesta a todo aquel que se atraviesa en su camino. La Semana Santa concluye con la

8 Para un andlisis méas detallado ver Bonfiglioli (en prensa-a).

® La parafernalia ritual es un elemento que permite identificar simbdlicamente a cada grupo. Los soldados
estan cubiertos de manta, pitan sus rostros, manos y piernas con pintura blanca, sostienen una “espada’ de
madera que siempre se dirige hacia arriba. En oposicion el tipo de pintura corporal utilizada por los pintos o
fariseos indica su asociacion con el mundo subterraneo; la espada de estos danzantes siempre esta dirigida
hacia abgjo (Bonfiglioli 1995).
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muerte del Judasy € reestablecimiento del orden, es decir, la recuperacion de Onorlame 'y
del orden solar.

Bajo un modelo de transformaciones que denominan armonia-conflicto-armonia,
Bonfiglioli, Gutiérrez y Olavarriaindican que la correlacion entre este ciclo ritual y €l ciclo
agricola no es casual, en tanto que la Semana Santa en los cuatro casos antecede a la
siembray alallegada de las lluvias. De tal forma que: “El conflicto [ritua y cosmico] que
precede a la siembra, no sélo deviene en una propiciacion de la armonia cosmica, sino
también de la fertilidad” (2004:84). Las fuerzas subterraneas contribuyen, a través del
conflicto y de su muerte, alaregeneracion cosmicay alafertilidad de latierra

En un trabgjo posterior, Bonfiglioli (en prensa) anaiza el simbolismo de la serpiente
através de la danza 'y la cosmologia rardmuri. Considerando el contexto ritual y mitico de
Mesomérica y € Suroeste de los Estados Unidos, este autor interpreta las coreografias
desarrolladas durante la Semana Santa como el movimiento de una serpiente. Sumado a
ello, la parafernalia de los danzantes, caracterizada por las coronas de plumas, remiten a
este autor a la serpiente emplumada mesoamericana que en el caso raramuri proviene del
mundo de abgjo, asciende a cielo por medio de la danzay vuelve a caer a la tierra para
regresar a inframundo. Al igual que para los grupos pueblo, para los raramuri la danza de
esta serpiente tiene por funcion transformar e agua subterranea en agua de lluvia, y
mediante este ciclo permitir el desarrollo de laagricultura.

Las interpretaciones de este autor se sustentan ademés en agunas précticas
registradas por Lévi en lazona de El Cuervo, donde se realizaban ceremonias para provocar
lalluvia

“Durante tiempos de sequia, dicho chaman [Sebastian] cruzaba el rio Batopilasy
vigjaba al suroeste de Satevd, donde siempre habia agua en una pila colocada
junto a un arbol, subia a él, llegaba a una rama que colgaba sobre €l agua, y con
su arco disparaba una flecha hacia las profundidades. En forma lenta, el agua
hacia un remolino, y gradualmente empezaba a subir; se decia que una culebra
gigante se encontraba en el fondo y, una vez que habia sido golpeada con la

flecha, comenzaba a moverse en circulos, mismos que a su vez hacian que las
nubes se moviesen y lloviera’ (Lévi 2001:142).

No solo en la vida cotidiana sino también en € devenir del cosmos, € mundo de

abagjo es una fuente de regeneracion y fertilidad que se transmite a cosmos por diversos
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canales. Estos funcionan como conductos comunicativos regidos bajo un entendimiento

hidraulico del universo.

2.2.1 El nivel intermedioy los cuatro rumbos

Hasta ahora se ha descrito e espacio cosmico verticamente. No obstante, el
pensamiento raramuri se presenta en tercera dimension, por lo cual es necesario describir la
cosmogeografia horizontalmente. Echaremos mano del andlisis de los patios rituales, como
indica Bonfiglioli, estos “deben ser considerados como un modelo del cosmos que permiten
reducir |as dimensiones de |o sagrado en escala humana” (Bonfiglioli 2007b)™°. Los patios
son el espacio por excelencia donde se gecuta la ritualidad rarémuri; una casa puede tener

uno o varios de ellos. Antes de iniciar cualquier ritual es menester limpiar y preparar un

-

espacio circular. “El patio recibe el nombre de awilatci (de awi, “bailar”, més latci, sufijo
de lugar), o “lugar de danza’ (Bennett y Zingg 1978[1935]: 419). El primer autor en

analizar €l patio ritua como una reproduccion del cosmos fue Bennett:

“El patio circular representa e mundo, los cuatro puntos cardinales son sus
entradas, y todo cuanto se utiliza en €l patio, debe ser dedicado a ellos. Las tres
cruces y las mesas, siempre estén orientadas hacia el este, que es el punto por
donde sale el sol. Hacia el este, detrés de las cruces, esta la entrada de la vivienda
donde naci6 Jesucristo. En la direccion opuesta, se encuentra el habitaculo de tres
animales (a) el zorro (kiyoétci), cuyo grito significa la muerte de una mujer; (b) €
blho (duttgari), cuya ululacion anuncia € fallecimiento de un varén; (c) e oko,
un pgaro que, como su chillido, presagia que morira un nifio. Estos tres animales
ululany alllan, para advertir ala gente que alguien enfermarday tal vez muera. Por
elo es que siempre se les ofrece comida y bebida, en el momento de la
consagracion. Al norte esta la entrada del gobernador y los funcionarios, y hacia el
sur, el asiento de la Virgen de Guadalupe. El hogar de Dios esta arriba’ (Bennett y
Zingg 1978[1935]:419).

Para este autor, los puntos cardinales no son puntos definidos en el espacio, sSino

ubicaciones 0 rumbos asociados a determinadas categorias o seres. Coincidimos

19| os altares y las cobijas usadas en los patios, sobre todo en la zona barranquefia, son también modelos
reducidos del cosmos que expresan la conjuncion de lo vertical y de lo horizontal. El altar se compone de
varios tablones superpuestos encima de cuatro bases de madera o piedras —como los pilares del mundo—
donde cada tablon representa los diferentes pisos. Las cobijas sobrepuestas a los altares presentan una
cosmologia en €l idioma textil: “Se dice que las cuatro esquinas representan los pilares cosmicos, los cuatro
puntos cardinales, mientras que las bandas de color constituyen los mditiples planos del universo” (Lévi
2001:136). De esta manera a igual que en los patios, en las cobijas queda plasmada la cosmogeografia donde
laideadel universo se reproduce de un cddigo aotro; la base material cambia pero € concepto no.
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parcialmente con estaidea, ya que al levantar en Norogachi el 1éxico sobre estos puntos de
referencia surgieron problemas para hablar de ellos como demarcadores absolutos. Sin
embargo, consideramos que si existe a menos un punto definido: el este, el cua es un
punto de referencia no sdlo para la construccion de los patios y para la definicion de los
otros tres rumbos (oeste, norte y sur), sino también es un referente para la construccion de
las casas, en tanto que la entrada debe mirar hacia este punto. Esto no es una ssmple
coincidencia, sino la expresion de un complejo sistema de pensamiento solar. Si € Sol-
Onortame es € guia de la vida éticay mora de este pueblo, no es extrafio que también
sirvacomo parametro de otras facetas socialesy rituales.

Al descomponer e patio en puntos de orientacion (este-oeste, norte-sur) Bennett
describe los valores atribuidos a cada uno de ellos. El este esta vinculado a Sol y a Jests, €l
norte alos gobernadores, el oeste alamuertey e sur alaVirgen de Guadalupe. Al levantar
el campo seméntico de estos rumbos en Norogachi, € cuadro de correspondencias se
complejiza. El este es denominado “arriba’ (7€' pari) o “atras del cerro por donde sale €l
sol” (bonaka ma’ chiné rayénari). En estos términos se unificalo de arriba (el norte) con el
este. El par este-norte remiten a un campo de significado similar que incluye lo Solar, lo
masculino, las autoridades, €l diay lo luminoso. Por su parte, €l oeste como rumbo de los
muertos (Fujigaki 2005) se homologa al sur por medio del término tuna que significa abgo.
Oeste-sur remiten alo Lunar, lo femenino, la Virgen de Guadalupe, la nochey la oscuridad.
Ademés, en tanto que @ punto de referencia espacial es el este, los rardmuri de Norogachi
se referian a norte o a sur, como derecha e izquierda y como adelante y atras

respectivamente (Figura8).
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Figura 8. Grafica querepresentalosvalores atribuidos alos cuatro rumbos.

Al cruzar los significados de las dimensiones verticales (pisos) y horizontales
(rumbos) del cosmos, surge lo que Bonfiglioli (2007b) ha denominado las formas tripartitas
y cuatripartitas del cosmos raramuri, a las cuales dedicaremos € siguiente capitulo. Esta
conceptualizacion tridrimensional permite cruzar los datos hasta ahora presentados,
ampliando nuestra reflexion sobre la conjugacion de las fuerzas celestes y subterréneas que
permite la regeneracion de la vida humanay del cosmos en general. Lo de abgjo al estar
asociado ala Luna-Virgen remite inmediatamente ala figura de laMadre.

Merrill (1988) advirtié que tanto el mundo de abajo como €l de arriba contenian lo
femenino y 1o masculino representado por las pargjas divinas, por una parte Onordame y
Eyerdame y por otra el Diablo y su esposa. Bonfiglioli (2006) replica esta afirmacion a
anotar, que si bien en e mundo de arriba vive la-que-es-Madre identificada con la Luna, €
culto dedicado a ella —durante la época invernal en la danza conocida como matachin— es
nocturno, dando como resultado que a pesar de habitar en el cielo, Eyertame se identifica

con € cielo nocturno. Desde nuestro punto de vista, ambas interpretaciones son correctas,
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pues como se ha mostrado a analizar los significados atribuidos a los pisos inferiores del
cosmos, en la cosmologia rardmuri 10s opuestos no son excluyentes sino complementarios.
Los pisos superiores como los inferiores pueden contener un principio femenino y otro
masculino.

La idea de Bonfiglioli nos parece acertada porque, como se expresa en |os campos
semanticos de |os cuatro rumbos, el sur esta vinculado alaMujer y por tanto alafertilidad.
Las fuerzas creadoras del nivel inferior del cosmos pueden ser explicadas por medio de esta
red de significados. El inframundo entonces también es una fuente de creacién y
regeneracion de fuerzas, en tanto que es un espacio de gestacion de la vida: oscuro, liquido
y femenino. Cualidades que ademas |o homologan con € vientre materno, e incluso, con €
interior de las casas, ambito de dominio femenino. Es asi, como en la cosmologia raramuri,
el cosmos se entiende como la conjuncién de principios opuestos y complementarios
representados principalmente en la pargjadivina: Onortamey Eyerlame.

Por dltimo, Bennett indica que € centro es otro punto fundamental de la
constitucion de los patios y por tanto del cosmos. El centro representa e punto donde lo
vertical y lo horizontal se conjugan; es un ge de comunicacion entre los distintos niveles
del cosmos. En las fgjas también aparece este centro, representado graficamente por
motivos como la greca escalonada y los rombos. Siguiendo a Aguilera (2005), los primeros
simbolizan caminosy a sumarles el motivo de la espira representan escaleras ascendentes
y descendentes. Por tanto, estos caminos del idioma textil expresan nuevamente que la
comunicacion se establece a partir del desplazamiento.

Para Bonfiglioli (2005, 2006, 2007a, 2007b y en prensa) estos caminos se trazan
particularmente en laritualidad. En forma de danza, los enfermos recrean el camino solar y
recuperan la salud. EI camino, dice este autor, también se reproduce en cada ofrecimiento
ritual a los cuatro rumbos, contribuyendo de esta form ala salud del Sol. Si consideramos
que & suefio es una actividad fundamental de la curacion y s agregamos a esto |os motivos
iconogréficos de los rombos, indentificados como ojos por los rardmuri de Coyoachique,
asi como e uso del Iéxico de los ojos antes presentado, podemos proponer a manera de
hipétesis que “lavision” chamanica entre los rardmuri es una forma de recrear 1os caminos

gue comunican a ser humano con la divinidad. “Lavision” entonces remitiria una vez mas
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al camino dentro y fuera del ritual, como un mecanismo cultural que reproduce el consegjo
original, las normas de vida 'y en consecuencia el reestablecimiento de un orden césmico,
pero también de un orden social, pues a través de la terapéutica del suefio los raramuri
reestablecen relaciones sociales a interior de su comunidad, con ladeidad y con otros seres

que raptan almas humanas.

2.2.2 El espacio humanizado: una fraccién del territorio cosmico

En este cosmos constituido por pisos superiores e inferiores, € nivel intermedio
habitado por los raramuri es €l escenario privilegiado en € cual se trazan los caminos
cosmicos. En la superficie terrestre se conjugan los seres y las fuerzas de los pisos
superiores e inferiores del cosmos; es un espacio de comunicacion, de reciprocidad, pero
también de conflicto, de rapto de aimas, de desequilibrio y de negociaciéon. El mito de
origen césmico toma como escenario este nivel intermedio, en é sucede la destrucciony la
reinstauracion del orden. En la superficie terrestre habitan los raramuri encargados de la
gjecucion ritual que reproduce, afio con afo durante la Semana Santa, € encuentro de
fuerzas celestes y ctonicas. Por tanto, éste es un espacio privilegiado donde € flujo de
fuerzas vigjade un nivel aotro del cosmos.

Una vez que se ha definido e nivel intermedio como un espacio de conflicto y
negociacion cosmica, podemos describirlo. Merrill (1988) fue e primero en sefidar que en
la superficie terrestre coexisten dos dimensiones. La primera, denominada en la zona de
Rejogochi kawichi tiene connotaciones de no humano, salvgie y potencialmente maligno,
como opuesto a los valores de o humano, domesticado y benéfico que es atribuido a la
segunda dimension, identificada con las areas de actividad mas intensa de los raramuri.
Para analizar esta division, en 2006 se levantd un léxico sobre € espacio habitable en la

zona de Norogachi que se ha representado en la siguiente figura (Figura 9).
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BITICHI
Espacio
Habitable
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AKUBA

Aplanar espacio para sembrar.
Desmontar para conformar un
espacio de cultivo.

RA’PERA
Aplanar espacio

para construir la casa,
para colocar el fuego

y para definir el espacio
ritual de los patios.

Figura 9. Esquematizacion del campo semantico sobre el espacio habitable.
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En este caso kawi tiene varios significados y multiples connotaciones, puede
referirse al mundo, ala sierraen general y alos cerros; también significa monte y suelo no
limpio, en contraste con e area de cultivo y el espacio habitable. El espacio habitable
(bitichi) aparece inserto en este gran cerro que es la sierra (kawi). El area habitable abarca
espacios de actividad como la casa (karira), los patios rituales, asi como las tierras de
cultivo y esté caracterizado particularmente por ser un espacio “aplanado”, es decir, que ha
sido intervenido por la accién humana. Lo aplanado se opone significativamente a los
espacios planos en si mismos (rapichi, piedralisa o lgja, pesachi y pasatuma, piedralisaen
declive), ya que lo importante de dichos espacios no es solamente su cualidad fisica, sino
también su cualidad simbdlica.

A partir de este léxico es posible categorizar la superficie terrestre a partir de la
intervencion humana sobre e suelo. Para los rardmuri, aplanar es humanizar €l espacio que
los rodea, pero no todo se aplana de la misma manera: el verbo ra’ pera significa aplanar €l
espacio para construir una vivienda, €l patio de la danza y € fuego; akuba por su parte es
un verbo utilizado para indicar la “limpieza’, el desmonte o el “aplanamiento” del cerro
para sembrar. La superficie terrestre aparece como un gran cerro 0 como la sierra misma
(Figura 10) donde los rarémuri fueron colocados miticamente y en donde deberan coexistir
con diversas formas de vida. Ellos son s6lo una manifestacion mas de la creacion divina,

singularizada ontol 6gicamente por €l trabgjoy €l ritual.

En conclusiéon, desde la perspectiva raramuri el espacio puede clasificarse en
humanizado y no humanizado. El primero, representado por los lugares aplanados (casa,
patios y caminos), cubre un campo seméantico que va de lo humanizado a lo culturd,
pasando por lo domesticado. En consecuencia, o no aplanado, identificado con todo
aquello que rodea a los rardmuri (el cerro, lasierra, e mundo), remite alo no domesticado
0 no humanizado —como a los animales del monte—, de la misma manera que es simbolo de
un estado precultural —ejemplo de esto es € gigante devorador de nifios que aparecia en €l
mito y que como ser precultural no podia estar de pie en lugares planos. No obstante, 10
precultural ademés de definirse como “lo savage’ o lo inacabado es también
conceptualizado como un estado de indiferenciacion pasada, en € que los seres compartian

cualidades cognitivas e intencionalidad; un estado de indiferenciacion en donde todas las
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formas de vida eran sujetos. La precultura también estd vinculada a seres que en la
actualidad roban almas 'y con los cuales |os rardmuri deben coexistir. Por ello, €l espacio no

humanizado también resulta peligroso, como Merrill (1988) documento.

Figura 10. Fotos del paisaje delarancheria de Buena Vista que muestra como losraramuri habitan
estegran cerroqueeslaserra.

2.3 Delanaturaleza ala cultura: categorias espacio-temporales

Con la finalidad de ampliar nuestro andlisis sobre las categorias espaciales antes
anotadas, haremos uso de la distincion naturaleza/cultura como una herramienta
metodoldgica, considerando que este binomio debe ser sometido a la critica a partir de la
etnografia (Viveiros de Castro 1998). Esto permitird plantear que € ser humano, en la

cosmologia raramuri, es conceptualizado como una forma de vida més entre muchas otras,
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de la misma manera que e espacio habitado por ellos es también sdlo una fraccion de un
vasto territorio césmico. Finalmente, esta categorizacion debera expresarse en la praxis, ta

como se mostrara en la Segunda Parte de este escrito.

Se ha dicho que € tiempo mitico describe el proceso bgo el cual se conforma la
cultura rarémuri actual. Durante el transcurso de las destrucciones, este proceso de
culturalizacién™ puede ser definido analiticamente como el paso gradual de la naturaleza a
la cultura que distingue a los rardmuri de otras formas de vida'y que es determinado por la
agricultura, las normas rituales y la aianza pactada entre los hombres y Onorlame.
Temporalmente el estado de naturaleza se caracteriza por dos aspectos. Primero, por una
cuaidad inacabada expresada en la falta de normas y en acciones que como el canibalismo
hasta el dia de hoy parecen “salvges’ alos ojos de los raramuri. Segundo, por una estado
de indiferenciacion ontologica fundamentado en una condicion social compartida por los
seres. Tal como & mito lo insinla, en esa fase precultural, existian otras formas de vida
(gigantes, serpientes, animales) que poseian capacidades cognitivas y de intencionalidad
similares alas humanas.

En este marco la transicion temporal que va de la naturaleza a la cultura puede ser
definida también en dos lineas. La naturaleza, como una etapa precultural e inacabada, es
dejada atrés por los rardmuri a perfeccionar su conducta mediante la accion de Onorlame.
Las normas sociales y rituales configuran la cultura, exclusiva de los raramuri. Paralelo a
este proceso de perfeccionamiento, algunos seres conservan su estatuto de sujetos que se
manifiesta hasta €l dia de hoy en la dimensién onirica 'y €l robo de amas. Mas ¢qué
posibilita este estatuto de sujeto? Si consideramos que todas estas capacidades cognitivas y
de intencionalidad se atribuyen a ama, y s ademéas contemplamos que Onordame es €l
dador de toda vida, en tanto que &l soplo divino es origen de toda fuerzavital y por tanto de
cualquier entidad animica o alma, entonces es posible postular que todas las formas de

existenciaen el cosmos comparten una esencia de orden espiritual.

1 En e mito, este proceso también es expresado por la edad de los persongjes raramuri que en cada
destruccién establecen una relacion con Onortame. En la primera destruccion sobrevive una pareja de nifios,
quienes traen las semillas. En la segunda queda implicito que son los adultos a quienes se les otorga los
animales y se les ensefia la danza. Por Ultimo, en la tercera destruccion los ancianos aconsejan y dirigen las
accionesrituales y € primer sacrificio. Este orden de las generaciones, utilizada como recurso narrativo en €l
mito, remite unavez méas a proceso que va de la precultura ala cultura. Pueden sefialarse algunos operadores
binarios: nifios-semillas, adultos-ganaderia/ elaboracién de teswino/ danza, ancianos-formularitual/sacrificio.
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Descola (2001[1996]), como parte del modelo de esquemas de praxis, sefiada tres
tipos de modos de identificacion (totémico, animista y naturaismo) que definen las
fronteras entre € propio ser y la otredad. A partir de esta propuesta, postulamos que la
cosmologia raramuri se sustenta en un sistema animista, definido por Descola como aquel
sistema de pensamiento en € cual otros seres poseen disposiciones y atributos sociales 'y
donde especificamente algunos de los no-humanos son vistos en términos de una relacion
socia. Pero ¢qué implicaciones tiene definir la cosmologia rardmuri como animista? Un
sistema animista postula la unidad espiritual —como la manifestacion de una esencia
espiritual compartida—y la diversidad corporal. Por tanto este sistema genera esquemas de
praxis o modos de relacion con el entorno sustentados en un conjunto de normas sociales
que rigen al cosmos en general y por tanto también alos humanos. En la Segunda Parte de
este texto se mostrara la riqueza de esta postura interpretativa ala hora de reflexionar sobre
larelacion entre € ser humano y los seres que habitan el cosmos.

Por el momento nos interesa continuar con la reflexion sobre la categorizacion
espacio-temporal. En un sistema animista, e ser humano es una forma de vida més entre
otras, tal como & mito de origen césmico analizado lo expresa. En €l caso raramuri, ellos
son parte de la naturaleza, son una forma cultural que ha salido de ella. No obstante, la
naturaleza misma implica de alguna manera una cualidad social. Como Viveiros de Castro
(1998) sefial6 para € resto de las culturas amerindias, en la cosmologia raramuri también la
naturaleza y la nultura forman parte del ambito de lo social. Siguiendo este argumento, €l
espacio humano asi como € espacio no humanizado deberan estar regidos bajo un mismo
codigo normativo, ya que el caracter socia de las relaciones entre humanos y no humanos
es otra de las caracteristicas de un sistema animista.

Para Viveiros de Castro (1998), e problema fundamenta de una ontologia animista,
gue incluye la naturaleza y la cultura en el orden de lo social, es la definicion de las
fronteras. En € caso rardmuri efectivamente las fronteras ontoldgicas son un problema a
definir las cualidades cognitivas y de intencionalidad de los otros seres. Incluso, € cuerpo
humano mismo, como elemento que distingue ontoldgicamente a las personas de otros
seres, también presenta un problema de fronteras. El ama sale y entra del cuerpo
permitiendo la comunicacion con otros seres pero también causando riesgos de enfermedad

y muerte.
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El problema de fronteras es producto de la substancia espiritual que comparten
diversos seres, presente en el ambito natura y cultural. Esta substancia que corresponde al
ambito de lo sobrenatural y de origen divino dota de fuerza vital, capacidades cognitivas e
intencionalidad, cruzay vincula a los seres que la poseen. Desde este punto de vista, para
los rarémuri |a sobrenaturaleza integra a la naturaleza 'y a la cultura en e dominio de lo
social; define ala naturaleza como una condicion social comun alos seres vivos. La cultura
es laformade vida actual de los raramuri, en tanto que la precultura—ya sea como cualidad
inacabada e imperfecta o como una condicién comun a los seres vivos- atraviesa la
dimension espacio-temporal y se encuentra en € territorio serrano actual. Finalmente, la
naturaleza es una condicion social comun a los seres. La sobrenaturaleza, identificada con
la esencia espiritual compartida por todos los seres, dota de estatuto social y funciona como
bisagra de la distincién naturaleza/cultura a partir de la porosidad de las fronteras
ontoldgicas, las cuales no son sdlo temporales y espaciales, pues se encuentran en €l cuerpo

mismo y en él se disuelven a trazar, por medio del suefioy del ritual, caminos cosmicos.
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CAPITULOIII
CATEGORIZACION ENTRE PERSONA Y COSMOS

Hasta este momento se ha descrito €l origen y la composicién de la personay el
cosmos rardmuri. Todo ello servird de base para desarrollar los dos niveles de andlisis - os
modos de identificacion y los modos de relaciéon— a través de los cuales se estudiaran las
articulaciones entre ambos tépicos. Este capitulo estda dedicado al primero de dichos
niveles, por tanto el material que lo compone esta destinado a la reflexion de los sistemas
de clasificacion rardmuri. Se discutiran dos posibilidades epistemol 6gicas que den cuenta
de nuestro caso de estudio con el fin de conformar un modelo propio. Por una parte, se
explora la pertinencia del antropomorfismo, herramienta explicativa de otros casos
estudiados en México (L6pez Austin 1996[1980], Galinier 1990). Y por otra, se considera
la propuesta de los model os 16gicos generales de L évi-Strauss (1997[1962], 2006[1962]).

3.1 El orden animicoy € orden césmico

A principios de siglo XX, Durkheim y Mauss propusieron que toda clasificacion era
de origen socia. Por tanto, la organizacion social fungia como modelo privilegiado bajo el
cual diversos ordenes de la cultura se homologaban. “En este sentido, |a jerarquia social y
la unidad del conocimiento no es otra cosa que la unidad misma de la colectividad,
extendida al universo” (1971[1903]:70). Entre algunos grupos que actua mente habitan en
Meéxico, este modelo privilegiado de la clasificacién no es e orden socia, sino la
categorizacion del cuerpo (Lopez Austin 1996[1980], Galinier 1990).

Para el caso rardmuri, Bonfiglioli ha sefialado una correspondencia entre el orden
animico y e césmico a indicar que “la concordancia numérica [tres y cuatro] entre €l
conjunto de pisos [del cosmos] y la suma de los valores atribuidos a los géneros [a partir
del nimero de almas que habitan en el cuerpo] es demasiado importante para ser casual, y
en nuestra opinion, debe ser considerada como la expresion de una unidad estructural entre
ciertas caracteristicas del cuerpo y del cosmos’ (2005:159). Por ello, nuestro punto de

partida parael andlisis de los sistemas de clasificacion raramuri seré dicha concordancia.
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Siguiendo a este autor, lo fundamental de los valorestresy cuatro en el pensamiento
rardmuri no es su recurrencia aislada, sino su expresion en conjunto. Como sefialaron
Durkheim y Mauss (1971[1903]), clasificar no significa solamente construir grupos sino
disponer relaciones definidas entre ellos. Los valores tres y cuatro estructuran la
configuracion del cosmos mas allad del nimero de pisos que lo constituyen. La
cosmogeografia aparece conformada verticalmente por tres grandes segmentos y
horizontalmente por cuatro rumbos. Al estructurar € universo, tresy cuatro expresan una
conjuncion de principios opuestos que resultan complementarios para el mantenimientoy la
regeneracion del devenir cosmico.

Al funcionar como operadores binarios, tres y cuatro expresan una relacion antes
que un contenido y garantizan la convertibilidad de distintos codigos de la cultura,
conformando esquemeas clasificatorios que permitiran captar €l universo social en forma de
una totalidad organizada (L évi-Strauss 2006[1962]). El objetivo de este capitulo es mostrar
como en € pensamiento raramuri tres y cuatro, como parte de un sistema dicotémico,
permiten representar el universo a manera de un continuum compuesto por oposiciones
binarias que se complgjizan en formasternariasy cuaternarias.

En este marco, tres y cuatro deben referir a clasificadores concretos asi como a
clasficadores abstractos, generando un sistema de correspondencias que, siguiendo
nuestras hip6tesis, no parte del cuerpo, ni de la organizacion social, sino del cosmos. En la
conceptualizacion del universo deben estar presentes las oposiciones con mayor fuerza
l6gica, es decir, aquellas que permitan integrar a esguema clasificatorio dominios muy
diferentes los unos de | os otros.

Entonces, como operadores binarios el tres y e cuatro estructuran las formas
tripartitas y cuatripartitas del cosmos y clasifican a los géneros (Bonfiglioli 2005, 2007ay
2007b): los hombres valen tres y las mujeres cuatro. La relacion 16gica marcada entre estos
valores es constante, como se mostrara méas adelante, aunque el contenido del binomio
difiera. Esto es lo que permite la homologacion de distintos ambitos en la clasificacion.
Bajo la version de las dmas mdltiples, la cuarta alma femenina se ubica en el vientre
materno posibilitando la gestacién y reproduccién de lavida. Bgjo laversion del ama Unica
gue se fragmenta, como en el caso de Norogachi, € tresy € cuatro se vinculan a los

géneros a partir de su recurrencia en laritualidad, particularmente en los ritos funebres. Al

69



definir la muerte como un vigje, los hombres diran que las mujeres necesitan cuatro fiestas
porgue caminan més lento y por tanto necesitan méas ayuda en su andar. Las mujeres por su
parte dicen que €ellas valen mas porque pueden dar vida y por tal razon sufren més.
Independientemente de | as explicaciones, como se ha dicho, estos valores han atravesado la
transformacion cultural que expresa la variacion del concepto del ama en la Sierra
Tarahumara, funcionando como estructuras de larga duracion. ¢A qué se debe la
permanencia de esta categorizacion?

Tresy cuatro, a funcionar como operadores l6gicos, distinguen, oponen, disponen
relaciones y jerarquizan. La siguiente figura expresa la relacion de oposicion y
complementariedad entre los valores tres y cuatro: en las formas tripartitas y cuatripartidas
del cosmos en forma de pisos césmicos y rumbos de orientacion respectivamente; en la
distincion del género tres para hombre, cuatro para mujer; en la distincion semantica del
espacio cosmico vinculando arriba-este-norte por una parte y abajo-sur-oeste por otra. Al
homologar el arriba con el estey el norte, a igua que el abajo con el oestey el sur, o que
esta figura enuncia son campos de significado que organizan una red de sentidos que toman
como referente € tresy el cuatro. Asi, lo de arriba es solar, masculino, luminoso, seco, y lo
de abajo es lunar, femenino, oscuro, himedo. Lo de arriba se identifica con el orden solar y
lanorma divina, 1o de abajo con &l descontrol de fuerzas que al ser femeninas también son
creadoras. Por tanto, en este sistema de clasificacion es posible que uno de los pares de la
oposicion contenga en si mismo su contrario. Por ggemplo, |o de arriba también tiene un
principio femenino representado en la esposa de Onorliame asi como un principio de
destruccion, dado que esta deidad puede enojarse y dar fin a mundo actua; por su parte lo
de abgjo es potencialmente peligroso —asociado a la enfermedad y a la muerte—, pero

también generador de vida (Figura 11).
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Pisos cosmicos Rumbos

ESTE
| ARRIBA |
NORTE

SUPERFICIE
TERRESTRE

Conjuga todos los valores

SUR
ABAJO |
OESTE

Figura 11. Clasificacion de los pisos cosmicos, los rumbosy el género a partir delosvalores
tresy cuatro.

Consideramos que la méxima expresion de la oposicion y complementariedad que
rige estos valores es e género. Para los raramuri, €l periodo de vida que va desde €l
nacimiento hasta la juventud sirve de preparacion para la vida en pargja. Los juegosy la
insercion gradual de los pequefios en el trabajo y en laritualidad construyen sociamente el
género con el cual han nacido, a su vez determinado por el nimero de almas que poseen. La
unién conyugal dota de un estatus distinto a las personas que conforman una pargja’y que
les permite, gracias a la complementariedad de sus habilidades y conocimientos, participar
activamente en la vida socia y ritual de su comunidad. EI hombre organizara teswinadas,
danzard en las festividades colectivas, obtendra cargos y prestigio, lo cual no seria posible
sin e acuerdo previo de su mujer y en consecuencia con su colaboracion a elaborar la
bebidaritual de maiz fermentado y la comida no sblo ritual, sino también la que es ofrecida
alosinvitados. Un soltero entre los raramuri es como un ser incompl eto.

Bajo este marco, s como indica Montemayor (1999), el Sol y la Luna son raramuri

celeste, entonces en ellos estara expresada esta complementariedad de género marcada por
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los valores tres y cuatro. El cosmos entonces es entendido bajo un esquema de parentesco
en donde los padres divinos engendran hijosy afio con afio, a ritmo de las estaciones 'y del
paso del tiempo, regeneran en conjunto y como opuestos complementarios la vida cosmica,
de la misma manera que los rardmuri regeneran la vida familiar y social. El modelo que
subyace a esta idea, como modelo de la clasificacion, es la organizacion de un grupo
domestico. Como indicd Durkheim, en este caso, la clasificacion de los hombres precede a
la organizacion del universo. Incluso, la organizacion del grupo doméstico sirve de modelo

aotro &mbito del pensamiento rardmuri: la organizacion de las almas dentro del cuerpo.

Para los raramuri, €l cuerpo es la casa de las ailmas, por €llo, las amas viven en €
cuerpo como los habitantes en una casa. Al igual que los parientes de un grupo domestico —
basado en la co-residenciay en la comensalidad—, |as almas de una persona son multiplesy
de tamafios diferentes, por tanto, tienen responsabilidades y obligaciones distintas. Merrill
(1988) ha documentado tres formas de clasificar las ailmas de un individuo, tomando como
modelos: a) la organizacion politica de los oficiales y de algunos participantes rituales, b) la
clasificacion de hermanos (por edad y género) y c) las relaciones entre padres e hijos. Los
modelos usados mas frecuentemente son el segundo y € tercero porque los rardmuri
conciben las almas de una persona como un grupo familiar.

Las amas grandes son las encargadas de aconsgjar y del comportamiento de las
pequefias, tal como los hermanos mayores o los padres o son de los miembros més
pequefios del grupo familiar. Las almas también estan encargadas de cuidar y dar vida al
cuerpo, asi como los habitantes de un hogar 1o dan ala casa. En ambos casos una misma
|6gicarige las relaciones de la vida colectiva: la organizacion y clasificacion de las dmas
toma como referente la organizacion socia. Este tltimo es el modelo que sirve de base atal
homol ogia. Nos encontramos pues frente a un tipo de sociomorfismo que equipara el orden
animicoy el orden cosmico, tal como Durkheim y Mauss |o propusieron.

En este caso, esta homologacion de distintos drdenes no incluye al cuerpo. Desde la
perspectiva raramuri y parafraseando a Lopez Austin: es € amay no € cuerpo la que
funciona como nucleo y vinculo general del cosmos; es e centro de las percepciones y
generadora del pensamiento y por tanto de la accién y del lenguaje; es rectora, beneficiaria

y victima de las pasiones. Por ello, e antropomorfismo, a menos en este nivel de
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correspondencias, no es explicativo pues aquello que subyace ala clasificacion de las almas
y a género es un principio estructurante que define por oposicién y complementariedad ala
parga divina, figuras que ademés representan la simbolizacion de otros valores
(arribalabgjo, solar/lunar, seco/hiimedo, luz/oscuridad, vida-destruccion/destruccion-vida).

Sin embargo, el antropomorfismo si esta presente en los sistemas de clasificacion
rardmuri. La terminologia corporal es utilizada para describir algunos de los érganos
animal es —particularmente los 6rganos internos de |os animal es sacrificables como corazoén,
pulmones, estomégo, etc.— asi como agunas de las partes de las plantas. Por g emplo, las
pezufias se identifican con las ufias (sutdra), las plumas o e pelge animal con €l vello del
cuerpo humano (bo’wara), las escamas del pez con lapiel (wichira) y el pico con los labios
(chu'mird). Para e caso de las plantas, a igual gque los animales algunas de €llas tienen
corazon, € tallo es descrito como un cuello (kutara) y las raices como venas (laboara).
Incluso, los instrumentos musicales como violines y guitarras son |lamados cuerpo
(7€' pokéra) y poseen toda una lexicologia corpora que incluye e pecho, la espalda, las
orgjas, la cara, etc. Esto fue documentado por otros autores como Gonzdlez Rodriguez
(1982) y Bonfiglioli (2005). Las cruces que se colocan en los patios también son entendidas
como cuerpos humanos que representan alas divinidades. Las cobijas también forman parte
de este “antropomorfismo poético”, como lo Ilamé Lévi (2001), pues las esquinas de las
cobijas son llamadas orejas.

Dicho antropomorfismo, a igual que e sociomorfismo, como modelos de
clasificacion coexisten pero ninguno de los dos posee la fuerza l6gica necesaria para
homologar la mayoria de los ambitos de los sistemas de clasificacion rardmuri. Es decir,
organizan y relacionan algunos ambitos de la cultura, pero no explican en su totalidad la
relacion entre persona-cosmos y esta es la gran diferencia entre nuestro caso de estudio y
los trabajos que nos anteceden (LOpez Austin 1996[1980], Galinier 1990). Pero ¢cémo dar

cuenta de lo que sucede en la cosmologia raramuri?

3.2 Modelos metaféricos de la relacion per sona-cosmos

El antropomorfismo ha sido definido como e paradigma bajo el cual el cuerpoy €
cosmos se homologan a través de una proyeccion que toma como modelo privilegiado al

cuerpo. Hemos visto que para e caso raramuri, €l alma, antes que el cuerpo, es €l ge de la
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cosmologia. Incluso los valores tresy cuatro, identificados con €l género de las personas, al
igual que los valores del cuerpo para el caso otomi (Galinier 1990), atraviesan la ritualidad
rardmuri, conformando lo que Bonfiglioli ha denominado € &omo de la ritualidad (2005,
2007b). Los rituales de curacion y mortuorios siguen un patrén de tres para hombre y de
cuatro para mujer. En las formulas dancisticas y rituales tres y cuatro vuelven a ser
recurrentes, tres giros sobre el propio ge para los hombres y cuatro para las mujeres, tres
cucharadas de medicina para hombres y cuatro para mujeres, etc. ¢Cémo reformular el
antropomorfismo ante este “animismo-morfismo”?

El ama, en e pensamiento rardmuri, es s6lo un componente mas de la persona. Por
ello, nuestra indagacion gira en torno de la relacion persona-cosmos, dentro de la cua el
ama presenta correspondencias con e universo, las cudes estan regidas por un
sociomorfismo. Sin embargo, mas alla de una proyeccion mecanica del orden social a
animico, en este vinculo se desarrolla una red de significados compleja, pues incluso la
organizacion social estd permeada, como se estudiara en la Segunda Parte, por la
sobrenaturaleza. Asi, el prototipo de toda relacién humana es en realidad la relacion divina.
La oposicion complementaria de los principios femeninos y masculinos que rigen a
cosmos deviene de la pargja creadora y divina representada por el Sol y la Luna. Més aun,
larelacion prototipica de todo nexo socid, instituida en el mito, es aguella que se establece
entre los hombres y Onortame mediante la alianza, fundamentada en €l intercambio y en la
reciprocidad.

¢Qué hay detras de este juego de espgos en los que un orden clasificatorio se
proyecta en otros? Lépez Austin indicaba que la metafora antropomorfica parecia ocultar
algo, ya que “en e fondo hay algo mas que un simple tropo...” (1996[1980]:397). Lévi-
Strauss por otra parte, sefial 6 que este tropo “no es un tardio embellecimiento del lenguaje,
sino uno de sus modos fundamentales’ (2006[1962]:148). El desarrollo de la teoria
lingUistica contribuy6 durante el siglo XX a desarrollo de la teoria etnoldgica. Nuestro
contacto con linglistas durante la elaboracion de este trabajo fue enriquecedor. Una de las
aportaciones més relevantes fue la lectura de Metaforas de la vida cotidiana (Lakoff y
Johnson 2001[1980]). La met&fora dota de coherencia a la experiencia en tanto que la
organiza, por tanto es creadora de realidades; sale de su contexto puramente literario y se

plantaen el corazon de la existencia.
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Para Lakoff y Johnson, la metéfora “impregna la vida cotidiana, no solamente el
lenguaje, sino también & pensamiento y la accion. Nuestro sistema conceptual ordinario, en
términos del cual pensamos y actuamos, es fundamentalmente de naturaleza metaforica’
(2001[1980]:39). El trabgjo de estos autores parte del andlisis linglistico, evidentemente el
nuestro no. Sin embargo, retomar su propuesta es pertinente en tanto que su perspectiva es
experiencialista, es decir, mediante la metafora vinculan el pensamiento y la accion,
ofreciendo una solucién a vigjo conflicto entre subjetivismo y objetivismo, entre
intelectualismo y empirismo. Las met&oras permiten comprender e mundo, otorgan
sentido a determinadas experiencias complejas mediante otras més comprensibles; dan
expresion a realidades abstractas en términos de otras méas. Finamente, en tanto que la
experienciaes cultural, las metéforas también lo seran.

En la lengua, pueden identificarse tres tipos de conceptos metafdricos:. a) las
metéforas de orientacion, b) las ontoldgicas y ¢) las estructurales que corresponden a tres
areas de la experiencia basicas de comprension: a) el cuerpo, b) las interacciones con €l
entorno fisico y c) las interacciones con otras personas. En tanto que la cultura esté presente
en la experienciay en la forma en que aprehendemos y clasificamos € mundo, todas las
met&foras mencionadas serdn culturaes, incluso las que provienen de la experiencia
corporal, por lo cua agunas metaforas orientacionales como arriba y abajo no poseen el
mismo valor en todas las culturas.

Bajo este marco, proponemos que la cosmologia rardmuri esta estructurada con base
en conceptos metafdricos y metonimicos bajo los cuales se clasifican y correlacionan
distintos ambitos de la cultura. Las correspondencias hasta ahora sefialadas entre ama-
organizacion social, cuerpo humano-cuerpo animal, cuerpo humano-plantas conforman
distintas combinaciones l6gicamente posibles, donde las metaforas ontoldgicas no solo
toman como referente a cuerpo, sino también a amay donde las interacciones con otras
personas incluyen larelacién con el entorno conformando metéforas estructurales.

Reconocemos las implicaciones de utilizar una propuesta de corte lingiistico para
proponer un modelo que no parte del andlisis de lalengua. Sin embargo, echar mano de las
ideas de Lakoff y Johnson permite flexibilizar nuestro acercamiento a pensamiento
rardmuri. Primero porque no se define a priori un modelo privilegiado parala clasificacion

(organizacion social, cuerpo, etc.), como un hecho universal, sino que se busca en la
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etnografia misma, resaltando la particularidad cultural de cada caso de estudio. Segundo
porgue ante una forma de clasificacion no se excluye la presencia de otras, en tanto que
cada una de €ellas organiza una esfera de la experiencia. Y tercero porgue esto nos permite
proponer un modelo general de clasificacion parael caso raramuri.

Un modelo de clasificacion general se expresa en la aplicacion sistemética de
principios generales o estructurales, los cuales permiten la homologacion de distintos
ordenes culturales (Lévi-Strauss 1997[1962]). Dicho modelo tiene como fundamento la
totalidad organizada, cuyos elementos se jerarquizan y correlacionan a partir de una
estructura l6gica binaria, capaz de desdoblarse en formas ternarias, cuaternarias, en fin, en
formas més complejas. La formulacion de cada modelo general de clasificacion es cultural,
por tanto, al interior deberan coexistir diversas formas de clasificacion que contemplan los
conceptos y las areas de la experiencia metaforicas antes sefid adas, dando como resultado
la inexistencia de un paradigma universal de clasificacion. El paradigma y modelo
privilegiado de los sistemas clasificatorios seré construido arbitrariamente por cada cultura.
Es asi, como €l cuerpo no es un referente universal de clasificacion, como tampoco lo esla
organizacion social. No obstante, dichos referentes no pueden ser desechados, por €l
contrario, forman parte de cualquier modelo clasificatorio pero no bgo un estatuto de
exclusividad.

Para €l caso rardmuri es evidente la presencia de un sociomorfismo, como el
definido por Durkheim y Mauss (1971[1903]), asi como la de un antropomorfismo, similar
al presente entre los antiguos nahuas y entre los otomies. Pese a esto, como ya se ha
indicado, ambos modelos no son explicativos de la relacidén persona-cosmos para nuestro
caso de estudio. Indicio de esto es que los valores tres y cuatro no sdlo categorizan y
correlacionan la cosmogeografia con e orden animico y con las deidades, también parecen
estar presentes en la conceptualizacion tempora y la construccion espacial raramuri

funcionando como principios estructurantes del sistema de pensamiento de este pueblo.

3.3 Tresy cuatro como categor ias espacio-tempor ales

El mito de creacion césmica analizado se estructuraba bajo los principios tres y
cuatro, estableciendo cuatro momentos de existencia y tres destrucciones. Nuevamente, al

aparecer ligados, estos valores funcionan como operadores binarios que permiten el
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correcto devenir de la existencia. Més alla de esto, el andar diario de los astros por la
cUpula celeste parece estar regido por estos valores, demarcando latemporalidad y con ello
las actividades cotidianas de la vida raramuri. El dia (Fawe€) y la noche (#okd) tienen, en
general, cuatro puntos demarcadores que dividen latemporalidad diaria. El diainiciacon la
salida del sol por € este (7€' pa), dando inicio ala mafiana (be' &), a ubicarse en el cenit €l
sol marca el medio dia (nasipa rawe), comienza la tarde (ari), € sol se oculta en € oeste
(tuna) y da paso a la noche (#0k6) que a igual que € dia tiene un demarcador de media

noche (nasipa 7oko)

Lo importante no son estos demarcadores en si mismos, sino 1os ritmos que generan
en la actividad raramuri y donde los momentos de transicion y del transcurrir del tiempo
entre dichas marcas es o mas relevante. El paso del dia ala noche y posteriormente a dia
son momentos de transiciéon que e pensamiento rardmuri no degja fuera de interpretacion. El
amanecer y el atardecer son momentos que funcionan como umbralesy que laritualidad no
dejade lado. En la siguiente tabla se presentan algunas de | as temporalidades rituales que se
definen mediante el amanecer y €l atardecer.

El amanecer y el atardecer son momentos de transicion, umbrales temporales en los
cuaes puede entablarse una comunicacion con lo divino. El dia se entiende como un
momento de dominio solar, de orden, de luminosidad y vida. El Sol, a ser padre,
obviamente es masculino y por tanto su valor referente es @ tres. En oposicion, la Luna,
madre divina, esta identificada con lamujer y con el valor cuatro. Ademas, este astro, Unica
fuente de luz en las noches serranas, también se asocia a la noche, entendida por los
rardmuri como un tiempo de inversion, como € tiempo de los muertos, por ello, los rituales
mortuorios se realizan en la noche o finalizan a atardecer, pues son momentos propicios
para ellos. La noche también es un momento en el que se modifica el espacio cotidiano, la
oscuridad esta asociada a suefio, otro medio de entablar comunicacion con lo divino. Es
asi, como la complementariedad de los valores tres y cuatro, masculinos y femeninos,

permiten conceptualizar € diay la noche como dos facetas de lavida (Figura 12).
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Ritual Préacticaritual

Mo’ remaka o rito Se realiza a amanecer, como un ofrecimiento del recién nacido al Sol.
inicial pararecién
nacidos

Rituales mortuorios Inician a amanecer y finalizan con la puesta del Sol como en la zona de Norogachi o
inician a atardecer y finalizan cuando los primeros destell os de luz aparecen en el
horizonte como en la zona de Tehuerichi (Fujigaki 2005).

Rito de curacion con | Iniciaidealmente al atardecer y finaliza al amanecer (Bonfiglioli 2005, 2006).
peyote

Ritos de curacion con | Iniciaidealmente al medio diay finaliza ala media noche (Bonfiglioli 2005, 2006).
bakanoa

Danzas de Semana Inician en Norogachi por latarde del miércoles a encender lasfogatasy finaliza al
Santa amanecer del Sabado de Gloria

Danzas de Matachin | A pesar de que se danzan todo €l tiempo, idealmente deben iniciar al atardecer y
finalizar a amanecer, pues su caracter como rito es principal mente nocturno.

Yamari Iniciaa amanecer y terminaa atardecer en la zona de Norogachi o iniciaa atardecer
y finalizaa amanecer en la zona de barrancas (Garrido 2006).

Figura 12. Tabla con lastemporalidadesrituales definidas por €l amanecer y el atardecer.

Sumado a ello, é movimiento del Sol en el horizonte indica y demarca la
temporalidad del afo, asi como los ritmos rituales y agricolas. En este caso, €l tres es €l
referente de la conceptualizacion que al aparecer como Unico valor deja de funcionar como
operador binario para organizar la experiencia tempora bgjo la forma de un valor derivado
del orden solar y masculino. En un juego de reduplicaciones, el tres funciona como parte de
un operador binario pero también como un valor derivado de tal operador inicial.

Para los raramuri de Norogachi €l afio (bamibare) finaliza e inicia a terminar la
Semana Santa, es decir, el Sdbado de Gloria. El término bamibare no sdlo se usa para
hablar del tiempo humano —os afios de una persona— o de la duracién de un periodo, sino
también para referirse a la vida. Asi, durante la Semana Santa es comun escuchar
expresiones como taniame ké enai ko bamibari que significa “aqui es donde hay que pedir
(a Dios) la vida (un afio més de vida)” o ena ko ba’ré sébari tami bamibari taneke tu es
decir “este Padre (sacerdote) ha pedido muy bien para nosotros la vida (el afio)’. Al

finalizar oficialmente la Semana Santa en Norogachi, la gente se reline en circulo y uno por

! Ejemplos tomados de Brambila (1976[1953]:49). Estas y otras expresiones son comunes a finalizar la
Semana Santa, a tomar los ejemplos de Brambila o que se desea mostrar es como el término bamibare
refierealavida
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uno pasa a estrecharse la mano y ocasionalmente colocan la mano derecha en el hombro de
la otra persona como anunciando un timido abrazo, la gente sonrie y dice mateterabd,
bamibare pa che b4, “gracias, hasta € afio que viene”. El término bamibare no solo es una
categoria que contiene e tiempo, sino su transcurrir, refiere a la duracion y por tanto ala
vida.

Las estaciones del afio, a igual que el transcurrir del diay la noche, son marcadas
no por un punto fijo en el tiempo sino por su transicion, quiza por ello ala hora de levantar
los calendarios de dichas estaciones surgian dificultades. Los meses indicados para cada
estacion variaban ligeramente de persona a persona. Sin embargo, enfrentados ante la
traduccion podemos indicar que a cada estacion antecede y precede un tiempo de
transicion. El afio se compone pues de tres estaciones. cuando esta seco (kuwé), cuando

[lueve (bard) y cuando hace frio (omo) (Figura 13).

Periodo Estacional Mesdel Calendario
TIEMPO DE TRANSICION Marzo/ Abril
Calor Mayo/ Junio
Julio

TIEMPO DE TRANSICION
Lluvias Agosto/ Septiembre

i Octubre/ Noviembre
TIEMPO DE TRANSICION

Frio Diciembre/ Enero/ Febrero

Figura 13. Tabla del calendario estacional de la zona de Nor ogachi.

Al igua que € afio, las estaciones no se entienden como demarcadores delimitados
sino como transiciones de un estado a otro y como un devenir gradual. Las estaciones
evidentemente son identificadas por sus contrastes y oposiciones. En tiempo de secas la
sierra posee un color pardo, casi desértico. Las temperaturas se elevan hasta los 30° C. Al
llegar las lluvias e paisgje se transforma en su totalidad, los arroyos secos ahora parecen
rios, el agualo llenatodo. Cabe anotar que a la lluvia anteceden los vientos que vienen del

norte y que resultan en Norogachi de una fuerza terrible que levanta el polvo y todo lo que
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encuentra en su camino. Con lalluvia, el verde reaparece en los camposy el ambiente huele
a humedad. El contraste entre estas temporadas deja a observador impresionado, el agua es
el medio que permite latransicion, su ausencia o presencia marca el espacio. Finalmente la
lluvia se va y llega € frio, la nieve cae y cubre con un manto blanco la sierra, las
temperaturas llegan a bgjar hasta 15° C bajo cero.

Los contrastes no pasan inadvertidos pero entre ellos quedan las temporadas de
transicion que como veremos mas adelante son fundamentales en la vida raramuri. Cabe
aclarar que el calendario que intentamos reconstruir es de la zona de Norogachi, es decir del
ecosistema de la Sierra Alta; en la zona de barrancas las estaciones funcionan de manera
diferente. En la zona de Urique —documentada por Garrido (2006)—, hay unalluviainvernal
entre los meses de enero y febrero, la sequia es mas cruda pues las temperaturas se elevan
més aladelos40° Cy € invierno es mas benevolente, incluso calido.

La traduccion de los calendarios resulta complicada, primero porque vemos que las
estaciones de primavera, verano, otofio e invierno no aclaran € panorama, sino que lo
oscurecen, luego porgue otros autores (Aguilera 2005, Garrido 2006) han reducido €
transito tempora a binomio secas-lluvia. Consideramos que ademas de las secas y las
[luvias identificadas entre los rardmuri barranquerios, los habitantes serranos reconocen la
temporada de frio que, como veremos mas adelante, son importantes no sdlo como
demarcadores estacionales sino también como parametros vinculados a las esferas agricola
y ritual. En resumen, la temporalidad del afio, regida por los demarcadores solares en el

horizonte, responde al valor detres.

Espacialmente, més alla de la estructuracion de la cosmogeografia, los valorestresy
cuatro parecen ser también recurrentes. Si la arquitectura es la creacion deliberada del
espacio (Tilley 1994), en ella deberian estar contenidos también estos principios. Lumholtz
(1904) fue uno de los primeros viajeros que registré las casas tarahumaras en la zona de
barrancas a principios del siglo XX. En su descripcién resalta la uniformidad estructural de
la arquitectura y la variacion de los materiales de construccion. La estructura basica de las
casas constaba de dos porticos formados por cuatro horcones y dos vigas paraelas que
configuraban la base del techo. Entre la inclinacion entre ambos porticos estaba la entrada.

Tanto ésta como las paredes eran troncos recargados en el techo (ver casa a, Figura 14). A
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esta estructura basica podian agregarse modificaciones, por gemplo, paredes mas solidas
de piedra, lodo y troncos descortezados o “canoas’.

El segundo tipo de casa que es descrita por Lumholtz solo poseia un pértico,
formado como los anteriores por dos horcones que sostenian una viga, en esa estructura
descansaban las tablas en declive por uno y otro lado, completando la estructura por los
lados con tablas o lefios inclinados puestos horizontalmente o parados (ver casa b, Figura
14). En tierra caliente las tablas podian sustituirse por pajay hojas de pama. Por ultimo,
una estructura de dos porticos puede sostener un techo de tablas para formar un “jacal”.
Ademés de vivir en casas de madera, palma, pga, piedray lodo, Lumholtz documenta la
habitacion en cuevas, mismas que eran ocupadas cerca de la entrada a pesar de ser

profundas; |os tarahumaras no las excavaban y eran simétricas en su forma.

Figura 14. Dibujos basados en la descripcion de Lumholtz (1904).

L as casas etnografiadas durante algunas de | as estancias en campo (noviembre 2004,

mayo 2005 y enero y junio 2006) difieren en gran medida de las descritas por Lumholtz. En
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Norogachi presentan un sistema constructivo basado en muros de carga formados por
“canoas’ o troncos descortezados. Los muros de carga no requieren de columnas pues a
embonar |os troncos por un extremo las paredes resisten todo € peso del techo. El cimiento
es otra “canoa’ pues a no colocarlo el resto de la casa se pudriria. Otras casas presentan
paredes de adobe siguiendo € sistema del muro de cargay algunas mas se construyen bgjo
una arquitectura basada en cimientos de cemento, columnas y tabicones del mismo
material. El techo esta formado por una base de troncos, sobre la cual se coloca pléstico y
tierra, técnica conocida como “techo de tierra’, € cual permite conservar una temperatura
célida dentro de la casa protegiendo a los habitantes del calor o del frio extremo; sobre esta
base se construye un poértico que sostendra laminas, tablas o paja apoyadas en declive
(Figura15).

Figura 15. Casasy sistemas constructivos en el gido de Norogachi. a. muros de carga de adobe, b.
sistema de muro de carga en troncos o “ canoas’, c. casas con materiales diferentesy sistema
constructivo similar.

Para construir estas casas, se echa mano no sdlo de materiales que e ecosistema
ofrece como madera de cedro y pino, sino también de materiales que son donados por

programas de gobierno o por alguna ONG, asi se inserta en e sistema constructivo pléastico,
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[&mina metdlica o pléstica, celdas solares, mangueras, etc. En el gido de Norogachi esto es
evidente dado que € contacto con estos recursos es mas intenso que en otros lugares de la
sierra. Por gemplo, en la zona de barranca cercana a Batopilas, en € rancho de Buena
Vista, las casas estan sostenidas por nueve horcones, formando tres pérticos, sobre los
cuaes se colocan las vigas atravesadas que formaran la base del techo y que consta de
ramas, hojas de pino, tierray piedras o lamina. Los techos presentan leves inclinaciones de
apenas unos centimetros para formar un techo de dos aguas. Las paredes son de piedra 'y
adobe, dgjando una distancia de aproximadamente 15 centimetros entre ésta y € techo
(Figura 16).

Figura 16. Fotos de casas de Buena Vista, Batopilas.
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Estas descripciones distantes en el tiempo y en el espacio nos hacen preguntarnos,
¢0qué hay de comun entre estas casas?* No sdlo son similitudes que han permanecido en el
tiempo sino también transformaciones que no necesariamente perviven en la arquitectura.
Las casas descritas por Lumholtz y las que se han etnografiado para esta investigacion
difieren en materiales y en sistemas constructivos; por un lado tenemos pilaresy horconesy
por otro tenemos muros de carga; por un lado lodo y piedra'y por otro madera. Parecen
diferir formalmente en su totalidad. Sin embargo, al levantar € Iéxico de la casa en
Norogachi surgieron términos que parecian describir las casas registradas por Lumholtz.
Ante esto podemos sugerir a manera de hipétesis que s el |éxico actual de Norogachi
describe las casas registradas por Lumholtz, entonces es posible hablar de la permanencia

de un conocimiento que la transformacion formal de las casas no ha eliminado.

La arquitectura de las casas registradas por Lumholtz (1904), Bennet y Zingg
(1978[1935]) y por nosotros en la zona de barrancas de Buena Vista parecen compartir
ademés un patron numérico basado en el tresy el cuatro: hay cuatro o nueve pilares, tres
horcones, tres o cuatro paredes. Por tanto, podemos postular hipotéticamente que la
arquitectura, es decir, la creacion deliberada del espacio, se basa en los valores de tres 'y
cuatro. El espacio habitado por los humanos entonces tendria un principio de orden y
organizacion que no es azaroso, Sin0 que sigue un patron que ademéas de establecer un
orden espacial también instaura un orden temporal.

Incluso, en la organizacion actual del territorio de Norogachi, delimitado por los
linderos gjidales, la organizacion social y por tanto espacial podria remitir de alguna
manera a los valores tres y cuatro. En esta comunidad el gido se ha transformado en una

unidad territoria y organizacional segmentada en regiones, cada una de las cuales contiene

2 No se pretende, como lo hizo Robert Zingg (1978[1935]) comparar estos datos para hipotetizar el origen de
|os rasgos que constituyen la arquitectura. Zingg baséndose en una comparacién entre sus datos arqueol égicos
y etnogréficos hipotetiza que originalmente las casas tarahumaras fueron cuevas, lo cua explica la ausencia
de esquinas, ventanas, puertas y chimeneas de lo que denomina la arquitectura mas autdctona. Para este autor,
|as casas de la zona de barranca—de piedra y barro— contintan con modelos pasados en tanto que las casas de
madera en la zona de la sierra son innovaciones producto de la introduccion del hacha de acero en la cultura
rar&muri. Concluye que la arquitectura redonda es la arquitectura original ya que al comparar regionalmente
encuentra que los centros ceremoniales de huicholes y papagos, asi como las casas de opatas son también
redondas.



una o varias rancherias’. A cada regién corresponde un capitan y un mayora, en total el
gobierno raramuri esta constituido por veinticuatro personas que son coordinadas por dos
generales y tres gobernadores®. Cada regién tiene un grupo de danzantes para cada ciclo
ritual: semana santa (pintos) y fiestas decembrinas (matachines). Lo que deseamos mostrar
es que la base de la organizacion territorial parte de la organizacion social, misma que
parece seguir los principios del orden masculino y solar a través del valor tres: hay tres
gobernadores encargados de dirigir doce regiones. El cuestionamiento es ¢por qué doce
regiones y no once, o trece? Evidentemente esta interpretacion debe ser tomada como una
hipétesis pues aln falta investigacion. No obstante, consideramos que la configuracion
espacial y tempora no responde a principios azarosos Sino a principios légicos que

conforman un sistematotal de pensamiento, en este caso bajo los valorestresy cuatro.
3.4 El cosmomor fismo como un modelo de larelacion per sona-cosmos

Los valores tres y cuatro, a funcionar como operadores binarios homologan
distintos ambitos de la cultura y estructuran parte de la cosmologia rardmuri bajo un
modelo genera que tiene como fundamento una totalidad organizada. Incluso, a funcionar

como valores derivados de un operador binario méas amplio, por gemplo € representado

% 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.
Region Muréacharachi: Tegomachi, Basuchi, Sayawéachi, Bamuachi, lwarére. 3. Region Naweachi: Naweachi.
4. Regién Rojasarare: Guichochi, Puntecito, Iwéraré, Requeachi. 5. Regién Sayabochi: Sitanachi, Choreachi,
Sitagapachi, Turuseachi y Sekorachachi. 6. Region Rekusachi: Morisochi, Tekorichi, Beterachi. 7. Region
Kochérare: Tatahuichi, La Junta, Bakochi, Ureachi, Sipochi, Bakasorére, Batoseachi, La mesa de Parewuachi.
8. Region Basigochi: Basigochi. 9. Region Sitagapachi: Romichi, Umurachi, Operachi. Sonorachi. 10. Region
Gomarachi: Tucheachi, € ojito, Ganochi, el arco, okoweachi. 11. Region Wiyorédre. 12. Region Siquirichi:
Rurachi, Bakabochi.

* Descripcion de las funciones de las autoridades oficiales por Antonio Sandoval, gobernador principal de
Norogachi en 2006: Tres Gobernadores, su distintivo es € bastén de mando. Son los encargados de aplicar
justicia, de supervisar la correcta realizacion de las fiestas y de la continuidad de la costumbre. Esto se hace a
través de distintos medios. €l sermoén de cada domingo, los juicios pUblicos, su actuacion en las fiestas y €l
consejo personal. El principal tiene €l sello, él es & papa de todos los demas. L os tres gobernadores tienen las
mismas funciones, pero su capacidad o € acance de la aplicacion del poder que les ha sido otorgado es
distinto. La duracién del cargo son tres afios y son elegidos 0 sacados de esta estructura o reelegidos por
votacion del pueblo publicamente pero discutida en otros ambitos como el de la casa o € del rancho. Dos
Generales, estos son los mas importantes, también tienen un baston que los distingue. Ellos llevan a cabo la
justicia, mandan atraer alas personas que van agjusticiar. En ellos radica la decision de que las personas sean
0 no enjuiciadas. Doce capitanes. Ellos tienen una lanza como distintivo, son los encargados de ir atraer ala
gente. A cada capitan le corresponde administrar y supervisar cierta region. Doce mayor as. Tienen un baston
pequefio. Encargados de solucionar problemas de nifiosy de mujeres.
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por las divinidades, sirve como principio de construccion a orden temporal y espacial. Asi,
la correlacion entre e orden animico y el orden cdsmico estd inserta en una red de
significados mucho mas ampliay compleja, en la que e modelo privilegiado de larelacion
entre persona y cosmos, para € caso raramuri, no es la persona, ni ninguno de sus
componentes, sino € cosmos mismo.

Un indicio més de esta afirmacion surge de la comparacion de las nociones del
cuerpo y de la casa. Para los raramuri € cuerpo es la casa de las ailmas y a diferencia de
algunos casos estudiados en México, la casa ho es un cuerpo. Al igua que paralos otomies
(Galinier 1990) y huicholes (Neurath 2000), la casa para los raramuri es un marco
simbdlico y un soporte de representaciones cosmoldgicas asi como un dominio
acondicionado, concebido y moldeado a la imagen del cosmos. La casa raramuri como la
mexicanera “en su conjunto no tiene todos los componentes del cuerpo humano, més bien
expresael universo” (Alvarado 2004:306).

Si la casa rardmuri expresa a universo y s € cuerpo humano es como una casa,
entonces el cuerpo debera expresar también este universo”. En este sentido, vemos que s
bien el cuerpo es como una casa para las amas, la casa no es cuerpo. Por tanto, la metafora
antropomorfica no es explicativa de este caso. En paginas anteriores hemos indicado que la
homologacion del cuerpo y la casararamuri deviene de un sociomorfismo, ya que en ambos
casos la vida colectiva se organiza bagjo los mismos principios. Sin embargo, a ser ambitos
homologos, casay cuerpo en ocasiones se categorizan de manera similar; por gemplo, por
medio del binomio dentro-fuera.

La primera técnica de recoleccion de datos en campo en 2004 para conocer la
concepcion del cuerpo rardmuri fue la elaboracion de dibujos. Las personas que
participaron en la investigacion dibujaban a una persona con ropa, marcando € géneroy la
adscripcion étnica con la falda, la collera (cinta de tela que se ata en la frente), los
huaraches, etc., (Figura 17). Esto nos confirma que todo aquello que habla del cuerpo en
realidad nos habla de la persona pues un cuerpo abstracto, sin marcadores de género o

étnicos parece no tener sentido dentro del marco de reflexion de algunos raramuri.

® Resulta sugerente la comparacion del |éxico corporal y del Iéxico de la casa. Un andlisis morfol6gico
detallado permitiria reconocer las correlaciones semanticas de ambos campos.
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Figura 17. Dibujosrealizados por Elisa Bustillosy Diana Sandoval en 2004.
Presentan a una persona, sus“dentros’ y el “fuera’.

Laprimera clasificacion del cuerpo que exponen estos dibujos es dentro-fuera. En la
parte internadel cuerpo, los organos vitales o los “dentros’ como los raramuri los [laman se
desarrollan diversas funciones, una de las cuales es €l proceso de digestion: cuando entra
comida en e cuerpo y pasa a través de la boca del estdbmago, llamada puerta, entra en €l
motor, en e molino y finamente en el metate; posteriormente la comida pasa por un
colador que divide lo solido de lo liquido. La sustancia liquida se dirige a corazén para
convertirse en sangre, de ahi es distribuida por las venas a todo € cuerpo. La sustancia
solida se queda dentro del estdbmago y ahi se esta procesando todo el tiempo para
convertirse en carne. La parte que no es aprovechable sale del cuerpo en forma de
excremento.

El binomio dentro-fuera, la polaridad corporal mas importante en e pensamiento

rardmuri que explicalas salidas y entradas del alma en €l cuerpo, esta presente en las casas.
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Independientemente de la arquitectura, las casas rardmuri suelen ser oscuras y calientes
dado que & fuego esta en su interior. En oposicién encontramos |os patios identificados con
el afueray laluminosidad. Una manera de referirse a patio, cuando el hablante est4 dentro
de la casa es ma’ chika cuyo campo semantico remite alo visible, o luminoso, aguello que
se puede ver, incluso a nacimiento.

Si observamos las &reas de actividad vemos que € interior de las casas es
dominantemente femenino en tanto que los patios se vinculan mas a las actividades
masculinasy rituales. Bennett y Zingg en 1935 describieron que: “Unavez que los hombres
han levantado la casa, ésta se convierte en dominio casi exclusivo de las mujeres’. Las
mujeres y 1os nifios pasan la mayor parte del dia cocinando o realizando actividades de
cesteria o tgjido. Los hombres comen y duermen en la casa. Ademés, el hogar es un espacio
de negociacion y de toma de decisiones familiar donde la mujer y los hijos tienen un papel
importante, hecho que se opone al dominio masculino en los ambitos de decision publica.
El interior parece dominado por la presencia femenina en tanto que el exterior por la
masculina, ya que las actividades del hombre como cortar |efia, tratar con las chivas, vacas
y burros se realizan afuera.

Mas alla de esto, al interior y a exterior de la casa son atribuidos algunos valores
especificos. Por ggemplo, los patios o |0 de afuera estan tendencialmente vinculados alaluz
y a las manifestaciones publicas de las relaciones sociales como € ritua, generalmente
realizado en patios, y la negociacion politica de orden masculino. Por € contrario, €l
interior de la casa es obscuro y tibio, en @ se desarrolla también tendenciamente la
negociacion politica a nivel familiar. La ausencia de las ventanas en la arquitectura
rardmuri resulta sugestivo, en tanto que € interior es de dominio femenino, oscuro y tibio,
como € vientre materno. Incluso, € término para referirse a patio, la parte externa de la
casa, también es usado para hablar del nacimiento.

La polaridad dentro-fuera categoriza otros niveles espaciales, por gemplo, en €
poblado de Norogachi, habitado por rardmuri y mestizos, €l afuera se identifica con €
pueblo, en tanto que las rancherias ubicadas en los alrededores y donde solo habitan
rardmuri se relacionan con e dentro. Algunos rituales no pueden redizarse en el afuera

como los rituales de curacion, por tanto el espacio propicio sera €l dentro: los ranchos y
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rancherias donde no hay contacto con lo de afuera. Merrill (1987) sefiaa que la nocién del
dentro y del fueraatraviesatodalavisiéon raramuri.

Desde luego estos valores no son absolutos. Espacialmente cubren los siguientes
campos semanticos. a dentro corresponde o puro, 1o doméstico (ritualmente) y lo familiar;
al afueralo impuro, lo pablico (ritualmente) y lo comunitario. Sin embargo, a interior del
dentro se encuentra a su vez un dentro y un fuera en la disposicion del espacio domestico.
Asi, € interior de las casas est4 identificado con lo femenino, lo oscuro y lo caiente;
mientras que € patio o el afuera con lo masculino, lo luminoso y lo solar. En & dentro
puede encontrarse a su vez un dentro y un fuera, cuyos valores seran contextualizados y
dindmicos pero también remitiran de alguna manera a operadores binarios comunes que les
permiten su homologacion. En la persona, €l dentro se asocia a la estabilidad, la salud, la
viday € calor; e fuera por e contrario se vincula a la inestabilidad, la enfermedad, la
muerte y € frio. El aima, a estar dentro proporciona salud y viday a permencer fuera
demasiado tiempo enfermedad y muerte. Sin embargo, € afuera es fundamental también
paralavida, pues es en esa dimension en la que los seres humanos pueden comunicarse con
lo “otro” mediante el suefio. El afuera permite la comunicacion y la inestabilidad que
resulta necesaria desde el punto de vistararamuri paralavida.

Dentro y fuera permiten clasificar diversos niveles del espacio que van més alla del
cuerpo 'y més alla de la casa; conforman una par que clasificalos espaciosinmediatos de los
rardmuri, como la casa y su propio cuerpo. Esta es una oposicion fundamental para
entender el cuerpo y definir su funcionamiento, larelacion entre el dentro y el fuera explica
también estados de salud y enfermedad. En el uso del espacio doméstico el dentroy el fuera
se transforman con el paso del tiempo. Durante la temporada de secas, en las rancherias de
El Cuervo y Buenavista € fuego se traslada a los patios, Ilevando a cabo las actividades
cotidianas en otros espacios. Con esto se muestra que las categorias no son rigidas, son
importantes para organizar en este caso € espacio y las actividades, pero la vivencia de la

estructura rebasa y adecua las principios ante las exigencias de lavidadiaria.
Las correlaciones hasta ahora presentadas se fundamentan en principios generales

que conforman un modelo clasificatorio en €l cua se incluyen e cuerpo, € ama, la

persona, la casa, € espacio, € tiempo y e cosmos. Desde la perspectiva raramuri, €l
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fundamento de todo orden radica en la parga divina y la configuracion (tempora y
espacial) del cosmos, por tal motivo, los operadores con mayor fuerza légica clasificatoria

gue permiten la homol ogacion de diversos ambitos toman como modelo a cosmos mismo.

Categoricamente el ser humano y € cosmos en el pensamiento rardmuri no solo se
homologan a partir de una clasificacion coman, sino también a partir de los procesos a los
cuales estdn sometidos. En los capitulos anteriores se presentaron dos mitos de origen, €l
primero narraba la creacion humanay e segundo las sucesivas destruccionesy reinicios del
cosmos. En ambos casos esta presente un campo semantico que remite ala creacion y que
de alguna manera categoriza y define los procesos en los dos relatos. OnorUame crea alos
seres humanos con barro, es decir con una mezcla de agua y tierra que somete al calor del
fuego. Esta l6gica de la creacion también esta presente en la gestacion, € nacimiento y la
integracion social de un nuevo ser a través del ritual mo'oremaka. Si comparamos
paradigméticamente estos codigos culturales con las transformaciones de la materia
relatadas en el mito de origen cosmico surgen algunas de las correspondencias contenidas

en el siguiente cuadro (Figura 18).

; ‘ 12 Destruccion 22 Destruccion 32 Destruccion
M |tolde origen S6lido-Agua-Lodo Solido-Fuego-S6lido Luz-Obscuridad-Luz
cosmico (Diluvio) (el Sol bj6) (Eclipse)
Mito decreacion Tierra+ Agua= Figurillade Lodo + Fuego =
humana Lodo Cuerpo

Recién Nacido + Fuego

Semen + Sangre = (mo’ oreméka) =
Persona Cuerpo Persona raramuri Nacimiento?
Vientre Acuoso Presentacién a Sol-Onorldame

Figura 18. Tabla de transfor maciones de la materia en los mitos de creacion y en el proceso de
nacimiento einsercion social deun raramuri.

® El nacimiento es una forma de transicion que lleva a recién nacido de un espacio hiimedo, oscuro v tibio
dominado por las fuerzas femeninas y lunares a otro seco y luminoso, ordenado por las fuerzas masculinas y
solares. Este paso de la oscuridad a la luz puede homologarse a eclipse, presente en la Ultima destruccion del
cosmos asi como a domino femenino del interior de la casa en oposicion a dominio masculino del exterior.
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En los tres casos subyace un proceso similar bajo e cual se conceptualiza el campo
semantico de la creacién y que consiste en una transformacion de la materia que va de lo
liquido a lo solido por medio de la intervencion del fuego como elemento transformador.
Las figuras de barro, los cuerpos recién nacidos y la tierra son materia liquiday lodosa que
al ser sometida a fuego se transforma en un lugar habitable para las amas, en el caso del
cuerpo, o paralos raramuri en el caso de la superficie terrestre. En este contexto podemos
interpretar por qué el recién nacido llega a mundo impregnado de una fuerza destructora.
Luisa Bustillos, mujer raramuri, coment6 que € ritual del mo’oremaka era necesario para
“qguitarle a nifio e mal que lo acomparia del otro mundo y darle €l bien de este mundo
donde e raramuri vive’. Cervando Sandoval, hombre rar&muri, agregaba a esta idea que
todos los recién nacidos “atraen a rayo”, lo cual se neutraliza a través del rito de
agregacion mencionado. Incluso, cuenta que antes los recién nacidos dormian fuera de la
casa pues a estar impregnados de una fuerza destructiva las paredes podian resquebrajarse.
El vientre femenino, al igual que la parte inferior del cosmos, es contenedor de fuerzas
creadoras y destructoras que al conjugarse posibilitan lavida.

En e pensamiento rardmuri, la destruccion es una pieza clave de la creacion. Lo
cua se expresa en e mito de origen cosmico y en la ritualidad desarrollada durante la
Semana Santa (Bonfiglioli, Gutiérrez, Olavarria 2004). El principio que subyace en ambos
codigos es larelacion entre el orden y el desorden, expresada por medio de la obedienciay
la transgresion respectivamente. Para que exista un status quo de orden y estabilidad es
necesaria la existencia y la manifestacion de su contraparte. La nocion de orden cosmico
responde a una representacion ideal pues la vida cotidiana es una lucha de principios
opuestos que entran en conflicto.

La persona estd regulada por este mismo principio; sus componentes (cuerpo y
amas) deben estar en equilibrio. Sin embargo, esto no es un estado per se porque la
persona sufre de unainestabilidad que deviene de la porosidad de los componentes mismos.
El suefio, como forma de comunicacion con € entorno y con otros seres que habitan el
cosmos, permite el acceso a dimensiones en los que la amenaza de desequilibrio,
enfermedad y muerte es constante, por lo cual e equilibrio entre el amay e cuerpo que
posibilitala vida més que un estado en si mismo implica una lucha cotidiana. No sorprende

que las mayores preocupaciones de los raramuri —manifestadas en sus charlas cotidianas
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sobre los suefios, sobre sus estados animicos y en la ritualidad misma— giren en torno a la
enfermedad y lasalud, alamuertey alavida. Si, como se haindicado, laenfermedad y por
tanto la muerte es producto del desgjuste de relaciones sociales, tampoco resulta extrafio
que a pesar de existir toda una normatividad que regulala reciprocidad entre los hombresy
la divinidad sea necesario reafirmar la alianza mitica repetitivamente. En este sistema de
relaciones sociadles que cubre el dambito humano y e no-humano es predominante el
conflicto y el desorden, hecho que no implica la inexistencia de las nociones de orden y

estabilidad, al contrario dado que existen es necesario luchar cotidianamente por ellas.
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PRIMERAS CONCLUSIONES
MASALLA DE LA CATEGORIZACION

En este capitulo, dedicado al estudio del primer nivel analitico de la relacion
persona-cosmos, se ha descrito el origen y la composicion de ambos y se ha mostrado como
el alma antes que el cuerpo es el eje de la cosmologia de este pueblo. Esta entidad animica
cuya principal cualidad es la multiplicidad forma parte de categoria mas amplia: la persona.
Al describir los componentes y capacidades de la persona rardmuri fue posible resaltar
aquello que ontoldgicamente la dota de particularidad: el cuerpo distingue a los raramuri de
otros no-rardmuri (chabochi) y de otros seres; diferencia que no solo radica en la
apariencia, sino en la substancia de los cuerpos, en sus procesos de creacion y en su origen
mitico. El trabajo y el ritual también particularizan ontolégicamente a los raramuri en tanto
que son los Unicos seres que han establecido una alianza con OnorUame.

El alma, por el contrario, no distingue sino que equipara ontoldgicamente a diversos
seres. Esta entidad es una substancia divina que en forma de aliento dota de vida a distintos
seres que habitan el cosmos; es contenedora de la fuerza vital y otorga cualidades de tipo
cognitivo y de intencionalidad a cualquiera que la posea. En este sentido es que se ha
postulado un sistema rardmuri animista, donde los raramuri son s6lo una forma de vida
entre otras y ocupan s6lo una porcion espacial del vasto territorio césmico.

Reflexionar sobre los sistemas de clasificacion ha permitido por una parte definir el
lugar del ser humano en el cosmos raramuri y por otra dar cuenta de los mecanismos que
categorizan y organizan el vinculo entre persona y cosmos. En primer lugar, el papel de los
raramuri en el cosmos es un papel activo; estan encargados, a través de sus estados
emocionales, de su pensamiento, conducta y lenguaje, asi como de la constante ejecucion
de los rituales, de contribuir con el devenir del cosmos; habitan la superficie terrestre,
escenario del conflicto entre las fuerzas superiores. En si mismos, los raramuri contienen la
oposicion que deben superar, son sangre femenina y semen masculino, cuerpo y alma,
mortales y divinos; son mediadores por excelencia, capaces de controlar, por medio del
lenguaje ritual y onirico, el flujo de fuerzas que atraviesan los pisos cdsmicos.

En segundo lugar, el andlisis de los sistemas de clasificacion nos ha permitido
proponer un modelo propio que da cuenta del caso rardmuri. Asi, ciertos ambitos se
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categorizan bajo un antropomorfismo, otros mediante un sociomorfismo y otros méas por un
cosmomorfismo. Estas tres formas de clasificacion conforman un solo sistema clasificatorio
que no sOlo da cuenta de la categorizacion sino también de la experiencia cotidiana.
Entendido como un modelo general, se han identificado algunos principios que estructuran
los sistemas de clasificacion raramuri y que atraviesan algunos ambitos de la cultura
estableciendo correspondencias. Podemos sefialar los valores tres y cuatro, las metaforas
orientacionales adentro-afuera, asi como otras categorias tales como arriba-abajo y los
cuatro rumbos que en conjunto trazan redes de significado creando campos semanticos
propios de esta cultura. Desde la perspectiva rardmuri, el modelo con mayor fuerza logica
para homologar a la persona y cosmos es el cosmos, configurando una suerte de
cosmomorfismo rardmuri.

Dos son las lineas a seguir en la Segunda Parte de este escrito: la primera es el
camino solar, otro vinculo de la relacion persona-cosmos; la segunda es el animismo. El
camino solar, como se ha expuesto, articula al cosmos y a la persona. El camino, como un
referente empirico de la experiencia, sirve de fundamento para construir una metéafora
estructural que articula gran parte del pensamiento rardmuri. EI camino solar son las
normas que Onoruame instituye en el mito. Esta deidad traza los senderos éticos y morales
que los rardmuri deberan cumplir, lo cual no sélo se manifiesta en el ritual sino también en
la vida cotidiana a través del manejo de las emociones y de la conducta. EI camino es pues
una metafora de la accion humanay de la vida colectiva. Los caminos solares atraviesan el
cuerpo en forma de fuerza vital contenida en la sangre, ademas son espacios de
comunicacion entre las almas raramuri y la divinidad trazados mediante el suefio y el ritual.
El camino es una metafora de la vida emocional, social y cosmica.

La porosidad de la persona posibilita transitar estos caminos codsmicos. El alma sale
y entra del cuerpo y dado que a ella se atribuyen las capacidades cognitivas y de
intencionalidad, es ella quien es capaz de comunicarse no sélo con la divinidad sino
también con otros seres. Las correrias oniricas implican riesgos pues estos seres que
pueblan el cosmos estan avidos de la fuerza vital contenida en el alma humana; esto nos
Ileva a la segunda linea de indagacion: el animismo.

Al definirlo como el sistema en el cual los no-humanos son caracterizados por

poseer capacidades cognitivas y de intencionalidad, el animismo es la clave para explorar
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los modos de relacion rardamuri; material de analisis que conforma el segundo nivel de
estudio del vinculo entre persona y cosmos. Si el modelo privilegiado de las clasificaciones
raramuri que dan cuenta de la relacion persona-cosmos es el universo, entonces este
cosmomorfismo debe ser coherente con la praxis. La porosidad propicia el establecimiento
de relaciones y en un sistema animista dichas relaciones, entabladas con los otros y con el
entorno, son parte del ambito de lo social. En consecuencia, las relaciones sociales no son
exclusivas de los seres humanos sino que trascienden las fronteras de la cultura para
instalarse en la naturaleza, lo cual es posibilitado por esa substancia vital que comparten los
seres.

En conclusién, si en la cosmologia raramuri el cosmos es el modelo privilegiado de
la clasificacion que explica la relacion persona cosmos, entonces los humanos serdn sélo
una forma de vida social entre otras y por tanto sus normas deben corresponder a principios

sociales que superan su cultura para conformar una sociedad cosmica.
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SEGUNDA PARTE

LA PERSONA EN EL COSMOS:
UNA RED DE CAMINOS SOCIALES

96



“Caminar es un modo de existencia en e mundo”
Tilley (1994)

Para los rardmuri, caminar es esencia en lavida. Los caminos no solo atraviesan € cuerpo
humano, €l andar onirico y la conducta de las personas; también surcan €l territorio serrano.
Los senderos inscritos en € territorio, a igua que aquellos que entrelazan e cosmos, son
una expresion de la vida social. Caminar es una importante préactica cotidiana que permite
encontrar la soledad y el silencio necesarios “para poder comunicarse con e mundo”.
Trangitar por lasierratiene un sentido socia, las personas caminan parair a otros ranchosy
visitar a sus parientes o conocidos, para invitarlos a las teswinadas o para asistir a una de
ellas, para hacer negocios o intercambios.

Naturalezay culturaen e pensamiento de este pueblo forman parte del &mbito de lo
social, por tal motivo reflexionar sobre los modos de relacion implica contemplar bagjo la
misma mirada los lazos entre humanos, asi como los enlaces entre los humanos y 10s no-
humanos. El objetivo de esta Segunda Parte es mostrar cdmo en la cosmologia rardmuri las
relaciones sociales entre los seres que pueblan el cosmos (humanos y no-humanos) se rigen

bajo un sistema Unico de normas, conformando de esta manera una sociedad cosmica.
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CAPITULO IV

MODOSDE RELACION RARAMURI:
ETICA, PARENTESCO E INTERCAMBIO

Seguir con las normas establecidas por Onorlame a través de las emociones, €l
pensamiento y la conducta es seguir el camino del Sol. Paralograrlo, los rardmuri deben ser
buenos pensadores, es decir ser capaces de aconsgar a otras personas y de actuar
correctamente. Recordemos que las almas son las responsables de todo pensamiento (bueno
0 malo) y que el hablay las acciones son dos de sus manifestaciones que forman parte
integral de la organizacion socia rarédmuri. Los siguientes apartados estan dedicados al

andlisis de dichas manifestaciones, € fin es reflexionar sobre |os caminos sociales.

4.1 Latransmisiéon del conocimiento: de consgjo, almasy parientes

Desde la perspectiva rardmuri, € pensamiento es una materia divina que fue
otorgada a los seres humanos en el consgo original bajo la forma de normas de conducta.
Este consgjo ha sido transmitido de generacion en generacion a través de la palabra,
reproduciendo “el camino de los antepasados’ (anayawari boé), es decir, la costumbre. El
legado del “pensamiento de Onortame”, como lo llaman algunos raramuri, es ensefiado de
mayores a menores en diversos sentidos. Por una parte, el consgjo tiene una forma publica
en los sermones que las autoridades ofrecen cada domingo o dia de fiesta a toda la
comunidad, asi como en el consgjo de los mayoras. Por otra parte, €l consgo se desarrolla
también en laesferade o privado a interior del grupo doméstico.

Los raramuri tienen una organizacion politicay juridica propia que para e caso de
Norogachi cubre todo € gido y esta integrada por tres gobernadores —uno mayor y dos
menores- dos generales, doce capitanes y doce mayoras'. Las figuras encomendadas de
aconsgjar son los gobernadores y los mayoras. Los primeros estan encargados, segin
Antonio Sandoval —gobernador mayor del gido de Norogachi—, de aplicar justicia,

supevisar la correcta realizacion de las fiestas y de la continuidad de la costumbre; sus

! Seglin Pennington (1983:278) en e siglo XVII, los jesuitas introdujeron estos conceptos en la jerarquia
nativa.
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medios de accion son los juicios publicos, la coordinacion de las fiestas que relinen a toda
la poblacion del gjido, el sermdn de cada domingo después de las misas catdlicas y €l
consgjo personal.

Merrill (1988) ha precisado que la funcion de los sermones raramuri es reproducir la
cultura de este pueblo, en ellos no se agrega informacién nueva sino que se repite
constantemente “el consgjo original”. Nawesari y nétiri, dice este autor, son dos términos
utilizados para referirse a sermén dominical pero también a cualquier otro tipo de consgjo.
Merrill indica que ambos términos comparten la raiz na- que significa pensamiento y
agrega que dichos términos no remiten a pensamientos espontaneos, sino a opiniones que
han requerido meditacion y cuidado. Antonio Sandoval coment6 que a hablar frente ala
comunidad recuerda €l consgo que su abuelo, su padre y sus hermanos mayores le
transmitieron cuando era joven, guarda silencio y espera que €l pensamiento de Onortdame
[legue a él. Finalmente, ofrece su discurso a la comunidad reunida. El gobernador del gido
de Norogachi también nos comentd gque este pensamiento puede venir de los suefios que
Onorlame da a las personas.

El mayora es €l encargado de cuidar a mujeres y nifios, también esté investido de
una capacidad cognitivay moral para dar sermones o consgjos. Si alguna mujer o nifio han
cometido alguna falta, no solo los padres corrijen €l error, también los mayoras participan
en el consgjo correctivo. Los nifios son un punto focal en la transmision del consegjo pues
las almas de cualquier persona maduran por medio del consgjo recibido, creciendo a la par
del cuerpo. Asi, las personas mayores tienen un mejor pensamiento y estan capacitadas para
aconsgjar alas menores.

Al interior del grupo doméstico o familiar, € consgjo sigue la misma logica de
transmision, pero en este caso encontramos un grupo grande de personas capacitadas para
contribuir en la maduracion animica de los pequefios. Tomemos como punto de partida la
termologia del sistema de parentesco rardmuri®. Nuestro examen tomard como base diez

geneal ogias levantadas en Norogachi y Pawichiqui®.

2 Los antecedentes sobre el parentesco rarémuri consultados datan de la primera mitad del siglo XX. Su eje de
estudio es la terminologia en términos comparativos con otras lenguas yutoaztecas (Beals 1973[1932], Radin
1965[1943], Shimkin 1941, Passin 1944) asi como € sistema de parentesco y su relacion con la organizacién
socia (Basauri 1929; Benett y Zinng 1978[1935]; Passin 1943, Fried 1969; Kennedy 1963, 1964, 1970a,
1970b). John G. Kennedy (1964, 1970a) identificd € sistema de parentesco raramuri como bilateral y del tipo
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Al igual gue en € resto de las lenguas yutoaztecas, |as generaciones en el sistema de
parentesco rardmuri se clasifican por € género y la edad (Shimkin 1941, Kennedy 1970a,
Bennett y Zingg 1978 [1935]). Para efectos de este texto sdlo nos detendremos en la
clasificacion por edad. Sin embargo, dado que € marcador de género atraviesa toda la
terminologia en los ejemplos se tomara como referente a un ego masculino y a un ego
femenino.

Todas las terminologias recopiladas presentan siete generaciones. la de ego, tres
anteriores y tres posteriores. En la generacion de ego, los hermanos se clasifican como

mayores 0 menores.

Ego Masculino Ego Femenino
Hermano mayor ba’ chira ba’ chira
Hermano menor bonira bonira
Hermana mayor ko' chira ko’ chira
Hermana menor wayéra binira

Estos términos son extensivos para hablar de |os hijos de los hermanos de los padres
gue dentro de nuestras categorias de parentesco son los primos. De tal manera, todos los
miembros de la generacion de ego seran llamados hermanos y hermanas. Al hablar de estos
parientes el demarcador de edad para saber si son mayores 0 menores sera la edad de los
padres de ego, no la edad de ego.

En la primera generacion ascendente se presenta la clasificacion por edad

nuevamente:

Ego Masculino Ego Femenino
Hermano mayor del padre kumuchi kumuchi
Hijo(a) del hermano mayor
Hermano menor del padre Ai'chira Ai’chira
Hijo(a) del hermano menor
Hermana mayor de lamadre so*rora so*rora

Hijo(a) de la hermana mayor

Ilamado Neo-Hawaiano retomando la clasificacién de Murdock “por el criterio utilizado en la terminologia
referente ala prima; por gjemplo, las primas de ambas partes se clasifican junto alas hermanas’ (1970a:183).
% Lingtiisticamente existen varios sistemas de nomenclaturas de parentesco entre los rardmuri que habitan la
Sierra Tarahumara (Leopoldo Valifias, comunicacion persona 2006). Nosotros partimos de nuestro caso de
estudio y de las genealogias recogidas en Norogachi.
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Hermana menor de la madre apora apora
Hijo(a) de la hermana manor

Los términos para hablar de los hermanos de |os padres son reciprocos alos hijos de
los hermanos, es decir aquello que en nuestra terminologia de parentesco equivaldria a tios
y sobrinos en €l sistema raramuri remiten a un solo término, considerando la clasificacion
de género y edad. Ego tiene un kumuchi que serd el hermano mayor del padrey a la vez
[lamara de esa manera a hijo de su hermano mayor. Esta es la regla terminol égica pero en
términos practicos las personas llaman a los hijos de sus hermanos hijos, haciendo
nuevamente extensivos los términos de parentesco en la primera generacion descendente.
Sumado a esto las hermanas de |la madre seran [lamadas madres.

En la primera generacion descendente de ego los hijos se clasificaran sdlo por
género, no por edad. La segunda generaciéon ascendente y la segunda descendente se

corresponden en la terminologia a manera de espejos, respetando la clasificacion de género.

Ego masculino Ego femenino

Padre del padre ochipari ochipari

Hijo del hijo

Padre de lamadre apalochi apalochi

Hijo delahija

Madre del padre akachuri akachuri
Hijadel hijo

Madre de lamadre u' sliara u'sliara

Hijadelahija

Estos términos también se usan reciprocamente entre |os parientes que mantienen la
relacion gue en nuestra terminologia corresponderia a abuelos-nietos. Finamente para
hablar de los parientes que ocupan la tercera generacion ascendente y la tercera
descendente sdlo se utiliza un término: u’ muri.

El sistema terminoldgico clasifica a los individuos en distintas categorias y da un

titulo a aquellos que se consideran parientes, tomando en cuenta que la posicion de los
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individuos estd mediada por otras relaciones. En este caso interesa enfatizar las relaciones
antes anotadas, ya que como otros autores han sefialado (Benett y Zingg 1978[1935)), la
terminologia del parentesco raramuri es un reflgjo del sistema social. Por tanto, es posible
que los términos que clasifican alos mayores 'y los menores tengan una correlacién con las
formas de transmisién del consgjo.

Al andlizar los sistemas y las logicas parentales de las culturas en Oaxaca,
Bartolomé indica que un rasgo fundamental de los sistemas terminoldgicos que analiza
“esta constituido por las denominaciones utilizadas para designar a los siblings, es decir a
los clasificados como "hermanos’ [y agrega que] este es un elemento comin a las
terminologias de parentesco propias del sistema llamado “hawaiano”, es decir, aguel que
unifica a todos los miembros de la generacion de un ego dentro de un mismo sibling”
(2003:68). El concepto de sibling también es usado por este autor para clasificar tanto a
parientes lineales como a parientes col aterial es.

No pretendemos hacer una comparacion entre los raramuri y las culturas
oaxaguerias, sino destacar que como apunta Bartolomé al clasificar como “hermanos’ alos
lineales y los colaterales, la terminologia refleja un componente basico de la estructura
socia. Siguiendo a este autor, la unificacion terminolégica podria expresar que distintas
generaciones son sociamente contemporaneas. Para €l caso raramuri, la extension de los

términos cubre las siguientes relaciones:

1. Hermanos (as) mayores y menores de ego --- Hijos (as) de los hermanos (as) del padre y de la madre de

ego.
2. Hermanos (as) de lamadre y del padre de ego --- Hijos de |os hermanos (as) de ego.

3. Padresy madres de los padres y madres de ego --- Hijos (as) de los hijos (hijas) de ego.

A través de cada una de ellas se establece una relacion entre parientes mayores y
menores, ya sea que pertenezcan a la misma generacion o a generaciones diferentes, misma
gue entrafia una jerarquia sustentada en la maduracion de las almas y por tanto en la
capacidad para dar consgjo. Los hermanos mayores son |os encargados, en gran medida, de
cuidar y educar a los hermanos menores. Es comin mirar a un grupo de nifios a cargo de
uno o dos peguerios de siete u ocho afios; también es posible ver a nifias de menos de diez

anos cargando en la espalda un peguefio cuerpo que se dibuja en la manta que lo cubre.
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Cuando los padres salen a las teswinadas —tema que se tratara més adelante—, los hijos
mayores quedan a cargo del cuidado de la casa, de las chivas y por su puesto de los hijos
menores. Ser un hermano mayor en esta sociedad conlleva a grandes obligaciones, entre las
cuales se encuentra “dar consgj0”. Si consideramos gue todos los parientes de la generacion
de ego son sus hermanos, vemos que potencial mente existe un grupo fuerte y numeroso que
respalda el cuidado y la crianza de un nifio.

L os padres también aconsejan a sus hijos, a igua que pueden hacerlo los hermanos
de los padres. Sin embargo, llama la atencion € vinculo establecido entre los padres de los
padres y los hijos de los hijos que en nuestra terminologia corresponde a los abuelos y
nietos. Entre la segunda, terceray cuarta generacion ascendente y descendente se establece
una relacion especial caracterizada por permitir la broma sexual®, prohibida para e resto de
las relaciones de parentesco. Esta relacion también se expresa en los rituales funerarios
(Fujigaki 2005), los hijos de los hijos o los padres de los padres danzan en estos rituales,
pues parecen poseer cierta inmunidad frente a difunto. En nuestro caso, mediante esta
relacion, el conocimiento y el pensamiento se transmiten de vigjos a nifios. Merrill (1988)
aclara que los ancianos en Rejogochi son [lamados antepasados o ancestros (anayaware)
porgue vivieron en el pasado y estdn més cercanos a conocimiento que Onordame otorgd
en el principio de los tiempos.

Los vigos y los nifios se hilan en una urdimbre temporal como dos figuras que
crean una linea entre el pasado y €l presente, una linea por medio de la cual se transmite el
conocimiento antiguo, el pensamiento de Onortame y por tanto la cultura rardmuri. El
tiempo en espiral que estructura e mito de origen cosmico parece también regir en este
caso € tiempo humano. Por una parte, Fujigaki (2005) aclara que tal como Merrill (1988)
indico, desde la perspectiva raramuri la vida humana es un bien ilimitado otorgado por
Onortame a cada ser humano, lo cua explicaria la ausencia de simbolos de regeneracion
en la ritualidad mortuoria raramuri. No obstante, tal como Leach (1968[1961) sefid ¢, los
seres humanos a enfrentarse a la finitud de la vida humana recurren a la trascendencia. De

modo que esta unificacion terminoldgica que une e principio y el final de cada genealogia

4 Esta relacion, junto con la de los cufiados, ha sido analizada por Kennedy (1964, 1970b), a partir de carécter
sexual.
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posiblemente exprese la trascendencia del grupo, en tanto que solo a partir de lo socia y de
las relaciones de cada persona, es que ésta puede trascender ala muerte individual.

Como anoté Merrill (1988), los rardmuri tienen un sistema “de dar consgjo” que
forma una parte integral de su organizacion social. La transmision del consegjo permite
forjar “buenos pensadores’ asi como el correcto desarrollo de la vida familiar, quiza por
ello las amas son entendidas como un grupo domeéstico o como un grupo de autoridades,
pues en ellas se fija el consgjo que contribuye en su maduracion. Por tanto, la organizacion
de las amas, a igual que la de los parientes, se manifiesta en el desarrollo de la vida
colectiva.

L as notas terminol dgicas que se han presentado no sblo tienen correspondencias con
el sistema de “dar consg0”, también se vinculan con el sistema de actitudes parentales en
genera (Kennedy 1970a, 1970b), y con las reglas de residencia, las cuales, como veremos
mas adelante, se fundamentan en el desplazamiento por los caminos. Por ahora sigamos

describiendo qué es un buen pensador desde el punto de vista rardmuri.

4.2 Ritual y trabajo como for mas de intercambio

Otra de las manifestaciones de ser un buen pensador es la accion. La evaluacion
moral de la conducta se concentra en dos grandes campos. €l trabgjo y el intercambio. El
trabajo es una cualidad altamente preciada para los raramuri, por lo cua ser calificado
como holgazan es un insulto grave. Onorlame aprecia €l trabajo de los raramuri, dado que
la danza es entendida también como una forma de trabajar, lo cual se expresaen el término
noché con € cual seidentifican |las dos actividades.

Como se anotd en apartados pasados, las estaciones del afo, € ciclo ritua y los
ciclos de trabagjo siguen un mismo ritmo que toma como parametro el recorrido solar en €l
horizonte, conformando una suerte de “morfologia socia”. Para reflexionar sobre las
formas de trabgjo e intercambio entre los rardmuri es preciso hablar del tiempo, € cua no
puede entenderse como si fuera un objeto concreto en espera de ser medido, el tiempo es
creado por cada culturaal crear intervalos regidos por un ritmo socia (Carbonell 2004).

La morfologia social es un concepto que Mauss forja para dar cuenta del sustrato
material de las sociedades, es decir de todas aguellas cosas que sirven de base a la vida

colectiva. El ensayo de este autor sobre las sociedades esquimales posibilita estudiar como
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un sistema: €l territorio, la organizacion social, el paso de las estaciones, los ritmos de
trabgjo e intercambio de un grupo. Retomar esta propuesta para € caso rardmuri es
pertinente porque entre los rardmuri, como entre los esquimales: “La vida social no tienen
el mismo nivel durante todo e afio sino que atraviesa por fases sucesivas y regulares de
intensidad creciente y decreciente, de reposo y de actividad, de gasto y reparacion” (Mauss
1991[1905]:428).

Nuestro objetivo no es analizar la articulacion del ciclo agricola, ritual y estacional,
trabgo en e que Bonfiglioli ha avanzado (1995, 2005, 2006, 2007a y 2007b), sino
proponer que la cultura raramuri funciona como un sistema integrado, como una totalidad
gue no solo se expresa en la conceptualizacion y categorizacion del mundo sino también en
la praxis cotidiana. Las tres estaciones del afio —cuando esta seco, cuando llueve y cuando
hace frio— estan articuladas con €l ciclo ritual y con € ciclo agricola (Bonfiglioli 1995 y
2007a 'y 2007b, Bonfiglioli, Gutiérrez y Olavarria 2004): la Semana Santa antecede a la
siembra y € ciclo decembrino de matachin viene después de la cosecha. Es preciso
enfatizar que en estos ciclos rituales la poblacion del gido de Norogachi se congrega en €l
pueblo para participar de la festividad, € resto del afio la gente vive en sus ranchos,
dispersos por la sierra. Ambos ciclos estan regidos por un ritmo socia que trae consigo el
desplazamiento y la ocupacion del espacio asi como las distintas formas de trabgo e

intercambio.

4.2.1 Losritmossociales dd trabajo

Actualmente, la actividad econdmica mas importante de los rardmuri de Norogachi
es laagriculturade maiz. Sin lugar a duda, la deforestacion de lasierray con ellalafaltade
[luvia ha impactado las actividades agricolas de estas personas. El maiz recogido cada afio
es cada vez mas escaso, las tierras han sufrido un deterioro que sumado a los agroquimicos
han disminuido el rendimiento del suelo. La escasez de pinos y encinos conlleva una
erosion mas rapida del suelo dgando al descubierto la piedra o un suelo infértil. Sin
embargo, afio con afio los raramuri esperan lalluviay esperan que el afio seamejor.

La presencia de la forma de vida mestiza también impacta en sus actividades y en
sus necesidades. Asi, la coca-cola, las sabritas y los dulces se convierten en un producto de

consumo. Todos los domingos, la gente que camina de sus ranchos a pueblo trae consigo
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dinero para comprar sal, azlicar, café, pasta para sopa, cubos concentrados de caldo de
tomate y pollo, aceite y jabon; se reline en las tiendas para consumir gaseosas, galletas y
botanas. Todo €ello hace que e dinero se vuelva necesario. Por tal razén, las actividades
econdémicas no se limitan a la agricultura, también se incursiona en otros trabajos aleatorios
que permiten ganar dinero. Dentro del gido, los raramuri se emplean en el aserradero que
aun esta en funcionamiento, colaboran con los mestizos matando ganado o cuidandolo,
trabajan también en construccién, pero la oferta labora es reducida y algunos raramuri
como Cervando Sandoval salen cada afo a la pizca de manzana y pera en € estado de
Durango, otros vigjan a la ciudad de Chihuahua. Mas el objetivo no sdlo es sdlir, sino
regresar ala comunidad e ingresar en el circuito de intercambio el dinero que han traido, el
cua no sdlo sirve para comprar productos en las tiendas sino también el maiz que hace
fata

A continuacion se describira el ciclo agricola del maiz que si bien no es €l Unico,
pues también se siembra calabaza, frijol, papa, etc., si es e mas importante para la gente
con la que trabajamos. El ciclo agricola se desarrolla en las tres temporadas del afio. Inicia
con un primer barbecho de la tierra después de las lluvias invernales o cuando la nieve ha
pasado, la finalidad es abrir la tierra con una yunta o en su defecto con un azadon para
luego cubrirla conservando asi la tierra himeda hasta € siguiente barbecho. Este segundo
barbecho se redliza entre los meses de marzo y abril. La fecha de la siembra también es
variable de familia en familia, cubre los meses de mayo y junio, y siempre debe hacerse
pasada la Semana Santa. Luego llegara la lluvia, las tierras tendrén que desyerbarse, las
raices de las plantas del maiz deberan de cubrirse para finalmente en septiembre cortar €l
maiz verde, ofrecerlo a Onortame y dejar que el resto madure. Entre octubre y noviembre
se cosechay por ultimo en diciembre y enero se corta el rastrojo, es decir aquello que sobro
del maiz y que servird de alimento paralos animales.

No todas las actividades agricolas se realizan de la misma maneray con las mismas
personas. Cada una de €ellas responde a menos a dos niveles de colaboracion distintos: el
del grupo doméstico y el de una red regida por 1o que Kennedy denominé “el complejo del
teswino”. El primero est4 encargado de la siembra, € cultivo y la cosecha. Mediante €l
segundo, los barbechos son realizados por grupos de trabgo reunidos a partir de la

invitacion a una teswinada. Las personas se congregan desde temprano y mientras beben
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fermento de maiz trabajan la tierra, limpian los campos de piedras y abren latierra con la
yunta o €l azaddn. Asi, e trabajo no queda sblo en manos de los hombres del grupo
domestico sino que se comparte. A cambio |os asistentes reciben teswino elaborado por las
mujeres de la familia anfitriona. De esta forma, durante la temporada de frio y parte de la
sequia €l trabgjo agricola, asi como la rituaidad, es colectiva; en tanto que a fina de la
temporada de sequia y durante las lluvias, asi como en € inicio de invierno, €l trabgo es
gjecutado por € grupo doméstico, hecho que se repite en la vida ritual, dedicada en estas
temporadas a ritos funerarios, de curacion y yumari de agradecimiento, de ofrecimiento del
maiz verde, etc.

Es asi, como las formas de colaboracion de trabajo —doméstica o colectiva— forman
parte de la morfologia social rar&muri, misma que sigue e ritmo de las oposiciones
estacionales, asi como un ritmo social demarcado por la ritualidad colectiva. El paso del
tiempo y los momentos de congregacion y dispersion —laboral y ritual— no hacen mas que
recrear o que hemos llamado “el camino del Sol”. Por tal motivo se siembra después de la
Semana Santa aunque la lluvia no llegue o llegue demasiado pronto, perdiendo cosechas
enteras. Esta representacion social del tiempo estructura también los ritmos laboraes. En un
ir y venir que va de la congregacion de la comunidad del ejido de Norogachi a una
dispersion de las personas, se expresa un ritmo que regula la vida ritual y agricola de este
pueblo.

4.2.2 Habitar moviéndose: recomposicion del grupo doméstico y colaboraciéon del
trabajo

Estos ritmos también regulan las formas de colaboracién a interior de la familia,
dado que € grupo doméstico es también un grupo de trabgo cualquiera que sea su
configuracion. Para analizar dicha constitucion y comprender las formas de cooperacion, es
preciso recurrir a patron de asentamiento rardmuri. Esto expresa una vez més que, en la
praxis raramuri, la ocupaciéon del territorio, la organizacion socia y € ritmo del tiempo
conforman un sistema que conforma una “morfologia social”.

Una caracteristica que particulariza laforma de vida raramuri es la dispersiéon de sus
asentamientos. Este patron disperso, conformado por ranchos o rancherias, ha llamado la

atencion de todos los vigeros y etnégrafos que han visitado la Sierra Tarahumara. El
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rancho o la rancheria es la forma minima, después del grupo doméstico, de agrupacion
rardmuri y esta constituido por un conjunto de casas con tierra de cultivo que no rebasa un
nimero de veinte unidades y que basicamente se conforma por los limites del espacio
humanizado. Cada casa puede estar separada por cincuenta metros o incluso por kilometros.
De una rancheria a otra pueden realizarse caminatas de una a tres horas, o quiza més. La
movilidad residencial es un factor constitutivo de este sistema de asentamiento (Graham
1996[1993]). Por tanto, e movimiento es una pieza clave para comprender la ocupacion del
espacio y del territorio, asi como para dar cuenta de la conformacion de los grupos
domesticos y de las formas de colaboracion a su interior.

El patron de asentamiento es un aspecto de la organizacién social, es su componente
espacial. Kennedy (1970a) es el primer antropologo que ofrece una explicacion socia a
patréon de asentamiento. Antes de €, la dispersion y el aislamiento de los rardmuri se
interpreté como una simplicidad de la vida material, como una falta relativa de expresion
artistica de la vida seminémada, como un reflejo de la personalidad y como un patrén de
libertad. Para este autor, el patron de asentamiento es producto de la relacion de dos
ambitos: e ecoldgico y el tecnoldgico®. De esta forma, la dispersién es producto por una
parte de una adaptacién a medio ambiente y por otra de un proceso histérico donde la
tecnologiay los medios de produccion permitieron la explotacion de dicho medio ambiente.
Ambos factores se conjugan en € complego del teswino y en la organizacion social.

Para este autor, e patron de asentamiento es € resultado de una ecuacion entre el
numero de personasy la capacidad de produccion de latierra, sumado alatecnologia con la
gue se cuenta y atravesado por la organizacion social, produciendo un equilibro entre
poblacién y tierra. Siguiendo la légica de este argumento y considerando e cambio
ecologico que implicalalluviay e empobrecimiento de las tierras, podemos indicar que la
migracion actual que vive Norogachi, la expulsion de los raramuri hacia la ciudad es

producto de esta ecuacion. La migracion seria un mecanismo que permite continuar con €l

® Como advierte Ralph Beals (en Kennedy 1970a), una de las aportaciones de Kennedy fue resaltar las
mltiples relaciones presentes en la organizacion rardmuri dejando atrés la idea del aislamiento comunitario.
Ademas y quiza la més importante fue que €l estudio de Kennedy se alea del determinismo geogréfico
aplicando y ampliando las propuestas de J. Steward. Asi, la organizacion social y € patrén de asentamiento
no se reducen a una simple adaptacion al medio ambiente, sino a un proceso que implica la tecnologia y los
modos de produccion. Por dlo, a mostrar el funcionamiento del complejo teswino, Kennedy advirtié que el
medio ambiente y la organizacion socia funcionan como una unidad integrada.
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uso de la tierra'y con una forma de vida rardmuri, e costo es “la pérdida’ de algunos
miembros de lafamilia.

Bonnemaison (2005) ha propuesto tres dimensiones, inseparablesy sistémicas, para
estudiar € espacio: € territorio, €l medio ambiente y el geosimbolismo. Kennedy con su
trabajo ha avanzado sobre las primeras dos dimensiones. Nosotros deseamos agregar a su
estudio la ultima dimension, aguella que contemplalos valores inscritos en el espacio. Estas
tres dimensiones son necesarias para entender el espacio como un todo. Pues como sefiala
Lévi-Strauss “la observacion etnografica [...] no nos conduce a tener que elegir entre una
mente pléstica que reflgja pasivamente la ecologia exterior y unas leyes psiquicas
universales|...] independientes de toda historiay de las formas concretas del entorno social
y natural” (1972:12).

Por €l contrario existe un compromiso constante entre los desarrollos historicosy las
configuraciones especificas del medio ambiente y la cosmologia. La tecnologia raramuri
actual nos habla del paso de la historia, los rebafios de chivas que ayudan a la fertilizacion
de latierra fueron introducidos por agentes externos durante la colonia, € hacha, el azadon
e innumerables elementos mas han sido adaptados por |os raramuri para habitar su medio
ambiente. La sierra presenta un paisge irregular en el cual solo la explotacion de pequefias
parcelas hace posible la agricultura. La ocupacién de zonas agrestes es producto del
desplazamiento histérico y la presion gercida sobre este grupo humano, asi como del
despojo de las tierras y recomposicion socia. De esta forma, “la historia humana y la
ecologia natural aparecen ensambladas como un todo significativo” (Lévi-Strauss 1972:12).

Pero tampoco podemos reducir a ser humano, como advertia Marshall Sahlins
(1996), y condenarlo a una mentalidad pragmatica y raciona sustentada en una relacion
instrumental como la realidad empirica. Por ello el geosimbolismo es parte integral de
nuestro andlisis sobre la ocupacion del espacio. No hay jerarquia entre las tres dimensiones
sefialadas por Bonnemaison, son un todo integral que funciona como un sistema, en el cual
laideologia esta entretejida con las condiciones tecnoecondémicas, una no podria funcionar
sin laotra. Estamos frente a un g ustamiento mutuo.

Por ejemplo, la movilidad es un factor del sistema de asentamiento que va més alla
del medio ambiente, de no ser asi no podria explicarse por qué en medios diferenciados

como son las barrancas y la sierra se utiliza el mismo patron de asentamiento y de
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movilidad. En la Sierra Tarahumara hay dos tipos de zonas ecoldgicas: la sierra atay las
profundas barrancas; contrastadas por su relieve, climay vegetacion®. A pesar de habitar
medios ambientes diferentes los raramuri se mueven en e territorio, ya sea de la cumbre a
labarranca o de un valle a otro.

A partir del medio ambiente se pueden identificar dos tipos de movilidad. Una
transhumante de una zona alta a una zona baja en invierno. En el area de El Cuervo lagente
practica actualmente esta transhumancia, poseen casas de madera en la cima y ocupan
cuevas en € invierno. Kennedy (1970a) también document6 esta movilidad en € area de
Indpuchi. El segundo tipo no es traslado vertical de lacimaalazonabgay viceversa, sino
un movimiento horizontal. Los raramuri que habitan en los pequefios vales de la sierra,
como en el area de Norogachi, presentan también este patrén de movilidad, asociado al
desarrollo de las actividades agricolas. Asi, las personas se mueven de unaresidencia a otra
alo largo del afio pararealizar las distintas faenas del ciclo agricola.

Es a través de este movimiento espaciad y temporal que se configuran y
reconfiguran los grupos domeésticos y por tanto la colaboracion en e trabgjo. La
distribucion de los miembros de la familia puede variar y no necesariamente todos viven
juntos durante todas las épocas del afio en la misma residencia; no se mueven en conjunto
necesariamente. Pero ¢cud es la légica que subyace a la configuracion de los grupos
domésticos?

Durante la investigacion no fue posible encontrar un término que remitiera a la
familia como unidad. Rijimédra es un término utilizado para hablar de “parientes en
general”, sin embargo, €l campo semantico a que remite esta palabra es mas amplio.
Rijiméra puede significar compafiero o compafiera refiriéndose a esposo o0 esposa
(Kennedy 1970a), o genérico de hermano y hermana en e érea de Norogachi. Segun

Brambila, € término Aijimara puede identificar a un pariente, familiar, hijo, hermano,

® La primera de ellas tiene altitudes superiores a los 2000 msnm. y comprende una extensa zona boscosa
donde abundan variedades de coniferas, principalmente las pinaceas, asi como abetos, encinos, madrofios y
téscates. El clima es extremoso de montafia, principalmente en invierno, himedo y de lluvias abundantes en el
verano y deficientes en €l invierno. La precipitacion anua es de 800 milimetros en promedio. Las lluvias en
invierno son, por lo general, en forma de nieve y en verano se presentan ocasional mente como granizo. Las
temperaturas maximas pueden alcanzar los 27° C y las minimas 15° C bajo cero. Las barrancas profundas
tienen altitudes inferiores alos 2000 msnm. con una vegetacion xerdfila tropical compuesta de especies como
acacia, pitahayas columnares y diversas especies de cactéceas. El clima es tropical, con lluvias abundantes en
verano y deficientes en invierno. La precipitacion anua es de 650 milimetros en promedio. Las temperaturas
maximas rebasan los 42° C y las minimas se presentan entre los 12 y 25° C. (Granados Pérez 2006).
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sobrino, compafiero o par, igualar, hacer equivalentes o tener apellido. Suponemos que la
amplitud de este término responde a la flexibilidad inherente ala conformacién de un grupo
domestico, lo cua es coherente con la movilidad residencial practicada por los raramuri.
L os grupos domésticos no son absolutos, se transforman en el tiempo.

En un primer acercamiento, la conformacion de los grupos domeésticos y
reconfiguracion a lo largo del tiempo parece ser azarosa. Ademas, la reconfiguracion de
dichos grupos esta sometida a otras condiciones de cambio provocadas por la integracion y
la expulsion de nuevas parejas a nucleo familiar. No obstante, la movilidad residencial
responde a las formas de herencia bipotestal, es decir el patrimonio puede ser heredado por
agentes masculinos y femeninos a agentes de ambos géneros indistintamente. La
conformacion de grupos domésticos, a menos en e caso estudiado, es producto de la
|6gicadel parentesco y de las formas de herencia, y no del azar o de la simple conveniencia
como Kennedy (1970a) indico en el caso de Indpuchi.

Para giemplificar las posibilidades |6gicas de configuracion y reconfiguracion de un
grupo domeéstico raramuri sigamos el siguiente caso hipotético, construido con base en la
observacion de diferentes familias. Es preciso considerar dos de los factores que
intervienen en dicha composicion y recomposicion. Primero las formas de herenciay la
propiedad de latierray segundo unatipologia de |as casas que habitan los raramuri.

La forma de propiedad de la tierra es individual e intransferible entre esposos, es
decir, €l cényuge no puede ser propietario de la tierra de la esposa y viceversa. El
patrimonio no sale del grupo inicial. Esta forma de herencia es importante en el sistema
econdémico pues se opone a la acumulacion (Kennedy 1970a). Las normas de la herencia
son las siguientes, por supuesto variarédn en cada caso pero pueden aplicarse en genera: los
sujetos de herencia en primer lugar son los hijos e hijas, se reparte la tierra por igua
mientras se casan, hacer uso de la tierra es una condicion para heredarla; 1os hijos de los
hijos también son sujetos de herencia. Si una personafallece y alin posee tierra, pasaraalos
hijos, alos hermanos, pero nunca alos conyuges.

Al formarse un nuevo matrimonio, éste residira en la casa de los padres de la mujer
por un tiempo variable. En e &rea de Norogachi documentamos que los hombres deben

trabgjar las tierras del suegro por un tiempo hasta que pueda construir su propia casa. De
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esta manera una pareja raramuri puede tener de dos a cuatro propiedades distintas, cada una
delas cualestendratierra cultivable y una casa.

Graham (1996 [1993]), a partir de un estudio etnoarqueol 6gico sobre el patron y el
sistema de asentamiento rardmuri’ en la zona de Rejogochi, ha propuesto una tipologia de
las casas rardmuri. Tomando en cuenta que € movimiento y las formas de abandono son la
pieza clave del sistema de asentamiento, esta autora propone e concepto de Abandono
Puntual (AP), como la partiday €l retorno planeado, en intervalos regulares de abandono y
de reocupacion, los cuales son parte integral del sistema de asentamiento y subsistencia.

Indica que los rardmuri tienen una Residencia Principal, donde los grupos
domesticos pasan la mayor parte del afio (por 1o 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 simultaneamente a la casa principal, se ocupa
varios dias 0 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 generamente a las
casas principales. En este caso existe también la distincion entre residencias principaes y
residencias de agriculturatal como Graham |lo describe para el caso de Rejogochi.

Partiendo de estos elementos tenemos |o siguiente. Una paregja recién conformada
habitara en la casa de |os padres de la mujer, es decir, formaré parte de un grupo residencial
ya establecido. EI hombre inicialmente trabajaré en las tierras de este grupo familiar hasta
gue construya su propia casa en las tierras heredadas por sus padres o en las tierras de su
mujer. Posterior a dichas construcciones, la pareja, ahora con hijos, organizara el trabajo
agricola dependiendo del nimero de casas que posea 'y en consecuencia de la cantidad de
tierrade cultivo.

Surgen las siguientes posibilidades: la pargja, junto con los hijos, podra vivir
temporalmente en casa de los padres de la mujer o del hombre; los hijos podran vivir con
los padres del padre o de la madre; los hijos de los hermanos pueden agregarse a su grupo
domeéstico, a igua que los padres del hombre o de la mujer. Incluso, cuando los hijos han

crecido y alin no se han casado, es posible que la madre more con alguno de los hijos en

" El primero, como se ha dicho, consiste en la dispersion y el “aislamiento”, el segundo es la forma de vivir
este asentamiento.
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una Residencia de Agricultura, mientras e padre con otros hijos se queda en la Residencial
Principal, o viceversa. También existe la posibilidad de que los hijos, el padre o la madre
vivan solos durante algun tiempo en las Residencias de Agricultura. Esta movilidad y
reconfiguracion responde a necesidades précticas pero también a los ritmos de las
estaciones y por tanto alos ritmos sociales de trabagjo, asi como a sistema de parentesco.

La movilidad, como parte del sistema de asentamiento raramuri, conlleva a la
recomposicion de los grupos domésticos, lo cual es posibilitado por el sistema de
parentesco. La flexibilidad para conformar grupos domésticos implica ademas formas de
colaboracion de trabgjo e intercambio preferencia en las faenas agricolas. Este movimiento
por €l territorio sigue la légica del ritmo de las estaciones y por tanto del ciclo ritua y
agricola. Més ala de una necesidad técnica esto es producto de un ritmo sociad que se
expresa en otros codigos.

Sobre este didlogo de un cddigo a otro de la cultura, resulta sugerente el siguiente
Iéxico levantado en Norogachi en 2006. El cua indica también que, desde la perspectiva
rardmuri, habitar implica un movimiento en el espacio y unatemporalidad (Figura 19). Este
campo |éxico expresa que la idea raramuri del habitar, lingtisticamente, tampoco es una
unidad. La nocién de habitar se fragmenta en varios términos, entre los que la temporalidad
esta implicita. En primer lugar la nocion de habitar se distingue de la idea de vivir, en €
sentido de tener vida. En segundo lugar se marca una gradacion temporal con cada término.
Por tanto, habitar implica conceptualmente la movilidad y 1atemporalidad.

Si consideramos la tipologia que Graham (1996[1993]) hace de las casas raramuri,
se observa un didogo entre este campo semantico y la propuesta de esta autora. Asi a cada
tipo de residencia corresponderia a un tipo de verbo, mismo que indicaria la temporalidad
de ocupacion de dicha residencia. Betebama concerniria alas residencias principales, donde
se pasa la mayor parte del tiempo durante el afio. Ayasama es € 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.
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Beid Asimea
Wiwir, habitar, morar Estar, ser, existir, wivir
Eyénama

Andar, caminar, wivir

HARBITAR
~,
Betehamu
Pasar una temporada larga en un lugar
>_ Habatar =
. =
Ay dsama Habatualmente %
Pasar una temporada regular en un lugar =]
z
X =
N =
A'chérebama
Paszarlanoche en un lugar
con un plan previo
>— Habitar
Che’rehama Esporadicamente
Pazarlancche en un lugar
sin planearlo
A v

Figura 19. Campo semantico del habitar levantado en Norogachi en 2006.

Es asi como en e sistema de vida raramuri una “morfologia social” conjuga los
ritmos temporales y espaciales para configurar redes de colaboracion que cubren el trabgjo
agricola y la ritualidad. Estos ritmos regulan la cooperacion a interior y a exterior del
grupo doméstico. El primero tiene como fundamento al sistema parentesco y las formas de

herenciay € segundo laldgicadel intercambio.
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4.3 Lasredesdeintercambio: el kérimay la teswinada

Se ha hecho referencia a la teswinada como un mecanismo de colaboracion de
trabgjo y por tanto de intercambio preferencial. No obstante, alin no se ha descrito a detale
en qué consiste. En tanto que e objetivo de este capitulo es analizar los modos de relacion
al interior de los rardmuri, se reflexionaré sobre dos instituciones que los ponen en préctica:
el kérimay lateswinada.

El kérima, ha sido definido por agunos autores como una limosna (Brambila
1976[1953], Thord-Gray 1955). Brambila define kérima como obsequio o limosna o de
manera méas genera como pedir (1976[1953]:262). Llama la atencidon que este término
también es definido por este autor especificamente como “pedir comida” pues Thord-Gray
(1955:222) por su parte indica que kéri es comer, tener hambre o ser comido, en tanto que
parece ser la contraccion de koari, que significa comer. Sin embargo, este autor también
define kérima como una limosna o caridad dada a un pobre y sugiere que este término
puede provenir de kéa (comer), o de rimosna (limosna).

A partir de nuestros datos, nos inclinamos por la primera definicion. En principio
porgue a pesar de que estos autores y muchas de las personas que habitan en la ciudad de
Chihuahua crean que el korima describe una forma de limosna, en realidad este término
define toda una ingtitucion que normativiza el intercambio a interior de la sociedad
rardmuri, donde lo que entra en el intercambio es alimento.

La légica del kérima es el apoyo socia y la redistribucion del excedente en forma
de granos de maiz y frijol. En caso de que una persona no tenga granos para sembrar 0
comer puede pedir kérima a cualquiera de sus parientes 0 a alguin vecino de la rancheria o
de rancherias cercanas, € cual estaré obligado a compartir de su excedente. Quien recibe no
gueda obligado a devolver ala misma persona que le ha dado kérima pero si a alguien més
gue lo necesite. Esta forma de intercambio crea redes de apoyo donde el donador y el que
recibe no son personas fijas y definidas, sino posiciones que puede jugar cualquier sujeto.
Sumado a dllo, existe otra forma de obligacién para devolver los bienes recibidos, no en
especie pero si en forma de fuerza de trabajo o de alianza.

Este tipo de intercambio sustentado en la reciprocidad sigue una l6gica de redes,
expresada también en el complejo del teswino. La teswinada, nicleo del complejo teswino,

fue definida por Kennedy (1970a) como la ingtitucion base de la organizacion socia
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rarddmuri. En su andlisis identificd que entre e grupo doméstico y la comunidad en
rancheria habia un nivel intermedio de organizacion a que Bennett y Zingg (1978[1935])
denominaron “grupo poco definido de vecinos’. A partir del estudio de este grupo,
Kennedy postulé e complejo del teswino.

El teswino es una bebida fermentada de maiz, su elaboracion siempre tiene una
finalidad de tipo ritual o de trabajo colectivo. Para los raramuri, la bebida “es mas bien un
evento social que una actividad individual” (Kennedy 1970a:114). A grandes rasgos, en
Norogachi se identificaron dos tipos de teswinadas. |as de corte ritual y las de trabgjo. En
las primeras, la bebida de maiz resulta inseparable del ritual, ya que € teswino tiene un
caracter sagrado; invariablemente antes de ser bebido por las personas, debera ofrecerse a
Onortame bgjo la formula ritual de los cuatro rumbos. En las segundas, como se ha
indicado, un grupo doméstico elabora esta bebida para llevar a cabo faenas de trabajo
colectivas, cumpliendo con € patrén de ofrecimiento a la divinidad solar antes de ser
ingerido.

En general, uno de los miembros del grupo doméstico que organiza la teswinada
invita a sus vecinos, pariente o amisgos a trabajar o a participar en € ritual. La invitacion
no es a azar, no cualquier persona puede participar en una teswinada. Kennedy (1970a)
documentd que lalégica de la invitacion eraresultado de la cercania vecina en el rancho y
entre distintos ranchos. Sin embargo, méas ala de la cercania, en el caso de Norogachi la
invitacion es producto de otra |6gica, en tanto que |os ranchos se constituyen a partir de las
formas de herencia de la tierra, fundamentadas en el parentesco. Desde nuestro punto de
vista, lainvitacion alateswinada es selectiva.

Para Lévi (1993) los términos de las relaciones de parentesco expresan proximidad
o distancia como metaforas espaciales que representan diferentes grados de parentesco, por
ejemplo, e término muribé (de muri, que significa cerca'y -bé como argumentativo®) es
usado para hablar de la cercania tanto en términos de localizacion como en términos de
cercania parental. Mas la cercania espacial y parental no necesariamente se corresponden.
En ocasiones parientes definidos como cercanos viven en rancherias lgjanas, de la misma
manera aquellos que viven en e mismo rancho no son necesariamente considerados

parientes cercanos. Saber quiénes son los parientes cercanos y los lgjanos en términos

8 Descripcién morfoldgica de Lévi (1993).
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parentales requiere de un andlisis mas profundo del parentesco. Por e momento lo que
interesa resaltar es que lainvitacion a unateswinada no es azarosay se explica no sélo con
base en |la cercania fisica de la gente. Esto podria esclarecer también por qué otras personas,
lgjanas al rancho son invitadas.

El complejo del teswino fue llamado asi por Kennedy (1970a) porque interpenetra
todos los sectores importantes de la cultura y de la organizacion socia rardmuri. En la
teswinada se expresa la dimensién econdmica, ritua y religiosa, son el espacio por
excelencia para concretar nuevas uniones de pargja, para gercer justicia ademés de
manifestar lajerarquia socia. Desde este punto de vista, € complego del teswino puede ser
analizado como un hecho social total (Mauss 1991[1923]). También es llamado complejo
por laforma de red que presenta. Kennedy anotd que entre los raramuri no encontré formas
de organizacion grupales definidas por la edad, por € género o por otros principios; por ello
resaltd que la organizacion socia raramuri se fundamentaba en redes, como la puesta en
escena por e complegjo del teswino. La invitacion reciproca a las teswinadas constituye la
base de la estructura, para cada individuo cada red del teswino representa una comunidad
significativay distinta

La estructura de estas redes tendra un caracter centrifugo “causado por el hecho de
que los agregados socialmente significativos cambian su locus de una unidad domeéstica a
otra[...] De esto resulta un sistema general pléxico de sistemas traslapados de interaccion
centrados en la unidad doméstica, que se extiende por toda la region” (Kennedy
1970a:126). En otras palabras, una persona puede pertenecer a varias redes de teswino. Si
consideramos a esta persona como un nodo podemos ver que sus redes se extienden en todo
el territorio y se traslapan entre ellas, conformando redes antes que grupos consolidados y
uniformes, ya que a cada teswinada pueden asistir diferentes personas.

Pero veamos como se explica e complejo teswino bajo la mirada de la teoria del
don. En primera instancia, la teswinada puede definirse como un hecho socia tota ya que
en ella confluyen todas las esferas de lo socia tal como lo analiz6 Kennedy (19704). La
teswinada también implica una forma de intercambio generalizado donde € excedente
entra en circulacion a ser ofrecido a Onordame y a la comunidad. La aianza socia que
gueda establecida a través de esta institucion se expresa también en la conformacion de

nuevas relaciones matrimoniales, aquellas que se dan entre los grupos que conforman una
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red de teswino. Ahora, como hecho socia total tiene dos dimensiones. aquella que es
visible, € intercambio simbdlico que permite la aianza entre grupos, es decir la
redistribucion del excedente, y aquella que no esvisible.

Kennedy (1970a) anuncié que dentro del complejo teswino se desarrollaba y
justificaba una estructura jerarquica que atravesaba a la sociedad raramuri. A pesar de que
la gradacion social no es muy grande, una de las funciones de la teswinada es hacer
ostensible e rango de una persona en la comunidad a través del nimero de personas
invitadasy de la cantidad de teswino ofrecida. Lainvitacién mismainvolucrala pertenencia
agrupos con rango socia elevado o no.

Las redes que genera e teswino se traducen y expresan en las redes espaciales de
caminos que surcan la sierra. Asi, estos caminos inscritos en el espacio son caminos de
alianza, de manera que las redes de comunicacion corresponden también a las redes
sociaes. El transito por esos caminos en forma de redes conduce a la reproduccién social,
resultando como ha dicho Bonfiglioli (comunicacion personal 2007) que “caminar es la
meté&fora de las relaciones sociales’. Estamos frente a lo que Bonnemaison (1993[1986])
[lam6 una sociedad de redes cuyo espacio es reticulado por una red donde no es posible
identificar un centro y una periferia. En este tipo de sociedades, como la rardmuri, los
nodos de las redes y su configuracion son fundamentales para comprender la ocupacion del
espacio mismo.

Hemos indicado que uno de esos nodos es el sistema de parentesco, otro de ellos,
gue se traslapa también en forma de redes es el nombre. Cada raramuri puede tener uno o
varios nombres, cada uno de los cuaes insertara a recién nacido en un grupo socia
diferente, € cua debe ser entendido como una red no como una agrupacion. Entre los
rar@dmuri se practican tres rituales distintos de agregacion y denominacion: el mo’ oremaka
gue ya se ha comentado, el bautizo catélico y dar un nombre con teswino. En cada uno de
ellos se otorga un nombre, generamente distinto para cada caso, al recién nacido. El
nombre entre los rardmuri funciona como un demarcador socia al interior de la comunidad
e incluso a interior de cada grupo social. Puede observarse que, como Van Gennep indicd
(1969[1909]), mediante la recepcion del nombre el nifio es individualizado y agregado ala

sociedad en general 0 a una sociedad restringida.
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A través del mo’ oremaka, los raramuri agregan a recién nacido al mundo humano y
solar. EI nombre, definido por e chamén que efectda dicho ritual, vinculara al recién
nacido con € grupo familiar de este especialista ritual. EI dar un nombre con teswino es
ocasional, los padres del recién nacido desean tener més “compadres’ y por tanto eligen
una pargja para que le dé otro nombre a nifio en cuestion. Al dar el nombre los padrinos
rocian teswino y agua con sal en la cabeza del nifio®, en este caso e vinculo va més alla del
nifio y entabla relaciones de cooperacion, intercambio preferencial y trabagjo entre las dos
parejas de nuevos compadres. Finalmente € bautismo catdlico implica una agregacion al
grupo de los raramuri bautizados, en contraposicion alos gentiles.

Ba'wiroma es el término utilizado para hablar del bautismo catdlico. En Norogachi,
estos son celebrados los domingos en la iglesia del pueblo después del sermon de las
autoridades raramuri. Asisten los padrinos, los padres, € recién nacido y e sacerdote; los
padrinos eligen el nombre del infante y lo comunican a sacerdote, quien lo anotara en un
cuaderno de registro, para posteriormente verter agua sobre la cabeza del nifio y decir
algunas oraciones en espafiol o rardmuri. El sacerdote enciende unavela con la que marcara
cruces en la cabeza dd nifio, esta veladora significa la luz que guiard el camino del ama
durante la vida'y después de morir. En los bautizos, las cruces que € sacerdote marcara a
nifio serén las seguidas al persignarse, una en la frente para aear los malos pensamientos,
otra en la boca, para las malas palabras, una en el pecho paralos malos sentimientos y una
gue cube de la cabeza a pecho.

Los tres rituales generan vinculos sociales a partir de los nombres que la persona
adquiere, de tal manera un raramuri puede tener dos o tres nombres. Actualmente, las
personas solo utilizan uno de elos por las dificultades que se presentan a redlizar tramites
gubernamentales, el nombre elegido para € registro civil corresponde a inscrito por el
sacerdote. Los otros nombres siguen siendo usados en menor medida y |o adscriben a
determinadas redes sociales. A cada nombre correspondera un lugar en el espacio social. En
otras palabras, € raramuri ocupara tantos lugares en la reticula social como nombres posea,
otorgando al recién nacido varios espacios en € entramado social y por tanto en € cosmos,

en el mundo de los vivos, en una colectividad, en |a sociedad.

® La sal puede ser interpretada como un demarcador socia que vincula alos rardmuri con € mundo humano.
Es posibler que exista una relacion entre los nombres, el mundo social de los vivosy lasal. Sin embargo aln
no tenemos respuesta o explicacién a esta enigmética relacion.
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El nombre entonces es un demarcador que permite generar vinculos entre distintos
grupos sociales. Incluso es un demarcador entre el mundo de los vivos y e de los muertos.
Parte del proceso ritual mortuorio implicarealizar una serie de inversiones de los rituales de
agregacion, destacando la sa y € nombre. Al recién nacido se le vierte sal en la cabeza en
tanto que en la comida del difunto nuevo queda prohibido e uso de la sal. EI nombre
utilizado por una persona en vida no podra pronunciarse después de su muerte. Antes,
cuentan los rardmuri, la gente se olvidaba del nombre, no lo volvia a pronunciar; ahora
agregan en Norogachi €l sufijo -li a nombre del fallecido para demarcar su pertenencia a
otra sociedad, alade los muertos (Fujigaki 2005).

Entonces, & nombre agrega a recién nacido a mundo de los vivos, a grupo de los
rardmuri bautizados y a la red socia de aguellos que le otorgaron un nombre. Como un
demarcador de pertenencia, € nombre también es un vinculo que define a qué teswinadas
serainvitada o no la persona. Por ello propongo que en e caso de Norogachi, el nombre es
otro componente del complejo del teswino. De esta manera, € recién nacido através de los
ritos de denominacién no solo quedainscrito alared familiar de los padrinos, sino también
alas redes sociales desarrolladas en el complejo del teswino.

El nombre funciona como un nodo del complejo del teswino al integrar a cada sujeto
a algunas de estas redes, e cual aclara en parte el mecanismo y la funcion de los nodos de
este complgjo. Lo importante de dichos nodos no son ellos mismos como elementos, sino
las redes que tgjen en este caso centrifugamente y que se expresan en e desplazamiento
cotidiano por los caminos que cruzan €l territorio. Los caminos sociales son aguellos que

recorren diatras dialos rardmuri en lasierra.

4.4 Eticay circuitos de intercambio: ser un buen pensador

Un buen pensador, para los rardmuri, es aquella persona que es capaz de ofrecer un
buen consgjo y que actla correctamente, razon por la que estas son las cuaidades méas
preciadas en sus autoridades, de la misma forma que ambas son fundamentales para €l
prestigio de cualquier chamén. El consgjo es una institucion raramuri mediante la cual se
transmite el conocimiento de la cultura o la costumbre, definida por ellos como el camino

de los antepasados; también reproduce las normas de conducta que rigen las relaciones
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establecidas al interior de su sociedad, con la divinidad y con otros seres humanos y no-
humanos.

Por su parte, la accién puede evaluarse en dos ambitos. e ritual y el trabgo,
entendidos como una unidad. El fundamento de los modos de relacion desarrollados en
ambos es € intercambio generalizado. Colaborar en el trabajo doméstico o colectivo es una
forma de reciprocar y por ello se le otorga un valor positivo. Participar de la fiesta también
es entablar intercambios en distintos niveles. Por una parte, a interior de las redes sociales
rardmuri mediante el complejo del teswino y por otra parte a reactualizar la alianza con
Onortame por medio del ofrecimiento de la bebida ritual de maiz fermentado y por medio
del sacrificio. De esta forma, el intercambio y la reciprocidad no son solo formas que rigen
las relaciones humanas, sino también las relaciones con lo divino. Es asi, como se configura
una sociedad cdsmica, regida por las mismas normas del intercambio, las cuales
nuevamente involucran un desplazamiento sobre los caminos, en este caso sobre los

caminos césmicos.
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CAPITULO V

UNA SOCIEDAD COSMICA

La naturaleza y la cultura son dmbitos continuos en el pensamiento raramuri, ambas
pertenecen al dominio de lo social. Las normas que regulan la vida social del cosmos
incluyen aquellas que se desarrollan al interior de la sociedad rardmuri y siguen una misma
I6gica. El objetivo de este capitulo es explorar como el intercambio es un mecanismo de
articulacion entre el ser humano y los no-humanos. Se parte de dos premisas. La primera es
que la gran mayoria de seres que habitan el cosmos rardmuri poseen una entidad animica de
origen divino que los dota de capacidades cognitivas e intencionalidad, constituyendo un
sistema de pensamiento y praxis animista. La sobrenaturaleza, expresada en una esencia
que hace comdn a los seres, funciona como vinculo entre lo humano y lo no-humano. La
segunda es que la particularidad de las relaciones entre todos los seres es social,
configurando de esta forma un cosmos socializado o lo que Arhem (1990, 2001[1996])
denomind para el caso makuna una Sociedad Cosmica, en la cual los problemas de
cohabitacion son recurrentes.

El escenario de tales conflictos es la superficie terrestre, ya que en ella se
desarrollan las relaciones establecidas entre los seres. El nivel intermedio, al conjugar los
valores de los pisos cosmicos —superiores e inferiores—y de los rumbos del universo —este,
oeste, norte, sur—, es el campo de disputas y negociacion por excelencia. Como indicaba
Lévi-Strauss (1986), en un universo conformado por pisos los problemas de cohabitacion
adquieren dimensiones cosmicas. Asi, se exploraran tres tipos de relaciones: entre humanos

(rardmuri, no-rardmuri), humanos y la divinidad, humanos y no-humanos.

5.1 Relacionesentrelo humanoy lo divino: un sistema de prestacionestotales

Al interior de la sociedad rardmuri, un sistema de intercambio regula las relaciones
sociales. Las redes, configuradas por dicho intercambio, se expresan en dos instituciones
que permiten la redistribucion del excedente al interior de la comunidad: el kérima y el
complejo del teswino. La circulacion del excedente se canjea por fuerza de trabajo

colectiva, y en consecuencia, por alianza y prestigio. En este sistema el trabajo y la danza,
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entendidos como dos expresiones del esfuerzo humano, se ponen en circulacion la fuerza de
trabajo individual y colectivo, productos de la fuerza vital contenida en el alma. Lo que
subyace a este sistema es el intercambio de esta esencia que impregna todo aquello que es

producto del esfuerzo humano.

5.1.1 El don como la base dela solidaridad y la alianza humana

En 1923, Mauss (1991[1923]) postulo en la teoria del Don que el intercambio es la
base de todas las relaciones sociales. Dicha teoria se fundamenta en dos conceptos clave:
voluntad y obligacion, ambas facetas del intercambio. Tanto en el kérima como en el
complejo del teswino estan presentes ambas dimensiones, instituciones estructuradas bajo
la l6gica de redes que como en un modelo de comunicacion y al igual que el receptor y el
emisor, el donante y el donador no son personas especificas sino posiciones fijas que puede
ocupar potencialmente cualquier individuo que forme parte de tales redes.

En esta sociedad, la circulacion del excedente estd regulada por normas,
prescripciones y prohibiciones. La riqueza es valuada por la cantidad de ganado y tierras
que se posean (Kennedy 1970a). Si una persona es considerada rica no necesariamente es
identificada con un “buen pensador”. Para ello deberé ser capaz de dar un buen consejo y
deberad actuar correctamente, es decir, deberd participar en el circuito de intercambio
mediante el kérima, el complejo del teswino y el sistema de cargos.

En cada uno de ellos, el excedente se redistribuye en la colectividad. Asi, el kérima
constituye una red de apoyo entre parientes 0 vecinos y el complejo del teswino entre una
red de conocidos. El término utilizado en Norogachi para referirse tanto a los parientes
como a cualquier persona que participa en un intercambio de esta naturaleza es Fjimara
que como se ha indicado implica parentesco o compafierismo. Las relaciones que los
raramuri establecen con los no-raramuri 0 mestizos sigue otra logica, a estas personas se les
[lamara norawa, término con el cual se identifica a aquellas personas y relaciones con las
que se entabla un intercambio mercantil. De esta forma se marca una distincion entre los
intercambios que implican reciprocidad y aquellos que resultan ajenos a esta ldgica.

Para Mauss (1991[1923]) la voluntar de donar y la obligacion de devolver

conforman un sistema de prestaciones totales. En donde, mas all& de los individuos, son las
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colectividades las que se obligan mutuamente, tal como las instituciones rardmuri lo
expresan. Los objetos del intercambio son algo méas que objetos. En el caso raramuri, estos
son producto del trabajo y en consecuencia de la fuerza vital contenida en cada persona.
Intercambiar algo es intercambiar algo propio, poner en circulacion el producto de la
substancia vital. Siguiendo a este autor este sistema de prestaciones totales: “En el fondo es
una combinacion donde se mezclan las cosas con las almas y al revés. Se mezclan las vidas
y precisamente el como las personas y las cosas mezcladas salen, cada uno de su esfera, y
vuelven a mezclase, es en lo que consiste el contrato y el intercambio” (Mauss
1991[1923]:178). Esta es también la explicacion por la cual las transacciones entabladas
con las personas no-rardmuri 0 mestizos son de una naturaleza distinta.

Las diferencias entre una persona raramuri y una no raramuri, como se ha mostrado,
se fundamenta en una distincion ontolédgica. Los mestizos fueron hechos con ceniza y no
con barro, su creador fue el Diablo y no Onortame. Por tanto, son otro tipo de seres, con
los cuales es posible establecer relaciones de intercambio pero no bajo una ldgica de la
reciprocidad, sino bajo un estatuto de mercantilismo®. En este tipo de intercambio, esta
mezcla de almas y cosas que constituyen el intercambio salen de la sociedad raramuri y por
tanto estan reguladas por otras normas que implican formas de dominio y poder que los
raramuri no controlan en su totalidad, pero que pueden negociar constantemente.
Innegablemente dichas relaciones implican, desde una perspectiva rardmuri, una historia de
dominacion y abuso que en las relaciones mercantiles ain se reproduce. Estas relaciones no
estdn enmarcadas en la reciprocidad, sino en su contraparte, la desigualdad y la injusticia.

Ejemplo de ello es el relato de Albino Espino, hombre rardmuri de 78 afios que
actualmente habita en el pueblo de Norogachi, en el cual relata como antes de la
conformacion del ejido, los mestizos compraron las tierras raramuri con “pisto”. En otras
palabras, ofrecian alcohol a los rardmuri para comprar las tierras por unos cuantos pesos,
para después volver a venderlas a sus antiguos propietarios, por supuesto a precios mucho
maés elevados. De esta manera, la reciprocidad es una logica que subyace exclusivamente al

sistema de prestaciones totales que se desarrolla al interior de la sociedad raramuri.

! Es preciso matiza este enunciado que parte de una perspectiva raramuri. Lévi (1993) ha mostrado la
complejidad de las relaciones establecidas entre rardmuri y mestizos, las cuales no pueden reducirse a lo que
aqui se anota. Sin embargo, en el discurso explicito y conciente de los rardmuri, la figura del mestizo que
predomina implica jerarquia, abuso y desigualdad.
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La circulacion del excedente implica por una parte donarlo y por otra parte recibir
algo a cambio. La devoluciéon entonces toma forma de alianza y prestigio, mismos que
conforman cierta diferenciacion y jerarquia social. Sin embargo, la vision del mundo
raramuri es distinta a la nuestra y por ello la diferenciacion social se expresa y experimenta
de una manera distinta. Desde la perspectiva raramuri, la riqueza de otros raramuri es
entendida, en parte, como el producto del trabajo colectivo. Las teswinadas de trabajo son
una expresion de esto. El excedente redistribuido, como indica Godelier (1974), incluye en
el juego del intercambio las relaciones sociales, pues ellas son la base del trabajo y por
tanto de los productos del mismo.

El trabajo colectivo y el esfuerzo de la comunidad estan impregnados de manera
evidente en sus resultados, es decir en los granos cosechados y en el ganado. A través de la
colectivizacion del trabajo mediante el complejo del teswino, los raramuri hacen consciente
su participacion en la produccion y ganancias del otro, las cuales seran redistribuidas por
las instituciones de intercambio que ya se han sefialado. Sumado a esto, este sistema de don
y contradon también se expresa en obligaciones. Asi, el hombre anfitrion de cualquier
teswinada de trabajo estard obligado a participar en las teswinadas de trabajo de cada uno
de los hombres que han participado en la suya. De igual forma, si alguien ha sido invitado a
multiples teswinadas rituales, deberd forzosamente organizar una para devolver la
invitacion a todas aquellas personas que lo han recibido en su casa.

La reciprocidad por tanto no s6lo se manifiesta en la circulacion del excedente, sino
también en el trabajo, asi como en la devolucion de las invitaciones al teswino. Por tanto, la
fuerza vital contenida en el trabajo humano, asi como en el producto del mismo, se pondra
en circulacion mediante cualquiera de estos mecanismos. Esta es la que dota de valor al
trabajo y a los objetos productos del trabajo. Dicha fuerza, junto con la alianza y el sistema
de prestigio, explican la obligacion de devolver.

Dentro de la sociedad raramuri la acumulacion esta regulada por la logica del
trabajo y la alianza. Un dia un hombre raramuri dijo: “es que nosotros no somos como
chabochis, como ratas que acumulan y acumulan sin saber para qué. A ver, ;para qué
quiere tantas cosas la rata?”. La acumulacién no es un valor positivo dentro de esta
sociedad porgue la riqueza es entendida como el producto de un trabajo colectivo y por

tanto debe ser redistribuida. Esta l6gica puede parecernos extrafia, pues como Marx sefialo,
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en las sociedades capitalistas el trabajo como valor estd oculto por el fetichismo y la
ideologia (Holloway 2002). La sociedad raramuri no necesita de estos mecanismos porque
el vinculo entre el hacer y el producto no ha sido quebrantado. Los objetos tienen valor en
tanto que son producto del trabajo humano, trabajo que es fundamentalmente colectivo. En
esta sociedad el don, entendido como un tipo de intercambio reciproco, es la base de las

relaciones de solidaridad y alianza.

5.1.2 Laalianza divina: € yamari

La alianza no es una forma de relacion delimitada al interior de la sociedad
raramuri. En el mito de origen cosmico se narra la institucion de un contrato social
establecido entre los hombres y Onortame. Primero la divinidad otorga la vida y, bajo una
I6gica del don, espera la devolucidn. Sin embargo, los raramuri rompen las normas
establecidas y provocan la furia divina. Asi, Onordame debe dotar a los raramuri de los
mecanismos necesarios para desarrollar un sistema de intercambio total. En la Gltima
destruccion, esta divinidad instituye el culto solar, establece las normas del intercambio a
través de la danza del yamari y el sacrificio. Traza, para los raramuri, el camino que deben
sequir: el camino del Sol.

El mito entonces narra el inicio de un contrato social que hasta la fecha permite la
continuidad de la vida y cuya maxima expresion es el yamari. Este ritual resume y sintetiza
el culto solar asi como la alianza (Bonfiglioli 2007b) al reproducir un sistema de
intercambio basado en el don y el contradon. Ademas, permite retribuir en forma de danza
y sacrificio la vida otorgada por OnorGame.

Los elementos constitutivos de cualquier yamari son la danza y el sacrificio animal,
ambos funcionan como una unidad y no puede presentarse el uno sin el otro (Fujigaki en
prensa). Ambos condensan el simbolismo solar y la contribucion de los raramuri al camino
del Sol (Bonfiglioli 2007b, Fujigaki en prensa). El ydmari es una danza petitoria cuya
finalidad es alimentar a Onortame mediante el sacrificio y perpetuar la relacion de mutua
dependencia establecida en el comienzo de los tiempos (Bonfiglioli 2007b). Este ritual
atraviesa todo el ciclo agricola, el unico momento en el que no puede llevarse a cabo es

durante la Semana Santa. En Norogachi, el espacio de realizacion preferente es el rancho
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pero excepcionalmente puede realizarse en el pueblo. El yamari presenta un caracter
multifuncional dado que puede realizarse para pedir lluvia, crecimiento de los cultivos,
salud y bienestar para las personas y los animales; para despedir a los difuntos en los ritos
mortuorios; para curar a las personas, a los cultivos y a los animales; y para agradecer por
los beneficios recibidos (Fujigaki en prensa). Incluso un mismo yumari puede contener
varios de estos objetivos (Fujigaki 2005), pero el fin Gltimo siempre serd dar y pedir a
Onorvame.

A continuacion se describira un ritual registrado en Muracharachi, ejido de
Norogachi el 4 de julio de 2005. Pese a que hemos tenido la oportunidad de observar
algunos ydamari mas, consideramos de la descripcion de uno de ellos sera util para el lector,
considérese ademas que la estructura y contenido del yamari que se describira es el mismo

para los otros que se observaron.

La preparacion de la comida que seria parte de la ofrenda inicié con un dia de
anticipacion a la celebracion. ElI yamari era organizado por Eulogio Olivas y Maria
Refugio, su esposa. Los alimentos ofrecidos serian: tortillas, pollos cocidos, tonari —carne
de chivo en caldo por una parte y sangre, corazén, higado y pulmones en otro caldo-. El
yumari inicio al amanecer, a las 7:30 arribd el cantador a la casa y fue recibido con sopa,
tortillas, esquiate (maiz tostado y molido disuelto en agua) y teswino. Después de comer, el
cantador se dirigi6 al patio preparado con anticipacion. Martha, la mujer que se curaria con
esa fiesta, limpio el patio y colocé una cruz dirigida hacia el este, la cubrié con una manta
blanca y un collar de cuentas azules.

El cantador entro al patio por el norte, y se colocé en el extremo oeste del espacio
ritual. Martha, la paciente, entro por el sur para darle la sonaja que acompafaria el canto de
aquel que dirigiria la danza. La paciente saludé a la cruz con una formula que seria repetida
por todo aquel que ingresara al patio, mientras tanto el cantador agitaba la sonaja. Se colocd
frente a la cruz, para en cada uno de los rumbos persignarse y dar un giro antihorario en su
propio eje, el orden fue este, oeste, norte y sur, también en un sentido antihorario. El
cantador hizo lo mismo y luego la paciente trajo un gran tronco que colocé en el extremo

oeste del patio para que el cantador se sentara.
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Al igual que la paciente, los participantes del ydmari pueden entrar y salir del
espacio ritual a su antojo. Asi, Martha sali6 del patio y regres6 con su hermana Verdnica
para dejar al pie de la cruz el ténari de sangre, corazon, pulmones e higado, esquiate y
tortillas siguiendo la misma secuencia del saludo. Ofrecieron al cantador una tinaja de
teswino y lo dejaron a solas. La duracion de la danza depende de cada casero —aquel que
ofrece la fiesta— y de cada cantador. En este caso el yumari inicio al amanecer y terming al
atardecer’. Los invitados llegaron entre diez y doce de la mafiana por lo cual el cantador se
mantuvo solo toda la mafana.

A las diez tomd un descanso, antes ejecutd seis piezas de danza y canto de
aproximadamente ocho minutos cada una. Cada pieza consistia en un ir y venir en un eje
este-oeste que cruzaba el patio. El paso era, como lo describe Bonfiglioli (2007b) para el
area de Tehuerichi, “cojeante, corto, con acento sobre el pie derecho, marcado por el ritmo
ternario de la sonaja y acompafado por el canto”. Canto que es un sonsonete sin palabras.

A las doce, el cantador regresé al patio. Mientras que la ofrenda se preparaba dentro
de la casa: un canasto con tortillas y carne de chivo desebrada, otro mas con tortillas, un
bote que contenia el resto de la carne de chivo, esquiate, agua, teswino y dos tazas con
“medicina”, es decir, con meke (cactus parecido al maguey) y palo amarillo disueltos en
agua. El cantador ejecutaba la danza dentro el patio, en tanto que una fila de personas
Ilevaba las ofrendas, al final de la fila iban los musicos con violin y guitarra. La comitiva
Ilevé la ofrenda frente a la cruz y la danza lineal continué por un rato mas. Hasta que llego
el final, en el cual la coreografia se modifica. La danza lineal terminay da paso a una danza
circular que toma como centro la cruz. La fila de las mujeres y la de los hombres forman
circulos que giran en direccion opuesta uno dentro del otro, siempre es la fila femenina la
que permanece dentro de la masculina. La gente rie y se divierte porque la mujer del
cantador trata de arrebatarle la sonaja sin conseguirlo, en este caso.

Al finalizar la danza, se forma una comitiva para recoger la ofrenda, realizando el
saludo a la cruz y ofrendandola a Onortame al dirigirla al cielo haciéndola girar tres veces
0 en su defecto lanzandola a los cuatro rumbos en caso de ser liquida. Una vez recogida la

ofrenda, se procedidé a la curacion final. Todos los asistentes se colocaron en fila y

2 En otras zonas, como Tehuerichi (Bonfiglioli 2007b) y la barranca de Urique (Garrido 2006), el yuméri
generalmente inicia en la noche y finaliza al amanecer.
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esperaron su turno para la curacion que consistia en tomar tres o cuatro cucharadas de cada
medicina, un poco de teswino y en recibir “un wuejazo”, es decir un poco de agua fria que
una nifa lanzaba a la cara de las personas con un recipiente.

Terminada la curacion, el cantador ofrecié un sermon en el que dijo que Onortame
estaba en la cruz y que el ydmari se hacia como lo hacian los de antes. Luego Eulogio
ofrecio otro sermon donde indicd que todos los presentes debian seguir el camino y portarse
bien pues esa era la razon de que aun no cayera lluvia. Al final, el cantador se dirigi6 a la
cruz, la saludé y colgd en ella la sonaja. Se repartio el tonari y comenzamos a beber

teswino.

Para Bonfiglioli (2007b) la danza lineal del cantador puede ser interpretada como
una funcién mediadora, en la cual el simbolismo del esfuerzo y del sacrificio corporal son
recursos expresivos que obligan a la divinidad a escuchar y a devolver, es decir, son
recursos para entablar la comunicacion y realizar el intercambio. Las danzas circulares
representan, para este autor, el eclipse del mito inicial que da origen al ydamari. El
enfrentamiento entre la fila femenina y la masculina es pues la representacion del
enfrentamiento entre la luna y el sol, entre el principio femenino y el masculino que
permiten un nuevo comienzo.

A través de la danza se entabla la comunicacion que tiene por objetivo poner en
circulacion fuerza vital a través del alimento. El sacrificio, como se dijo lineas arriba, es
una parte constitutiva de todo yumari. En el &rea de Norogachi, generalmente se sacrifican
chivas y ocasionalmente vacas. El sacrificio en si mismo presenta la légica del intercambio
indicada por Mauss (1991[1923]) y analizada para el caso rardmuri por Fujigaki (en
prensa). Para este ultimo autor, “el sacrificio se realiza para generar, obtener, controlar y
repartir fuerza vital a través de la muerte de la victima” (Fujigaki en prensa). Esta accion
ritual permite la comunicacion de los seres humanos con los seres sagrados mediante la
victima que funciona como intermediario. El objetivo es la transferencia de esencias vitales
que reafirman los lazos sociales con lo sagrado a partir de la ingesta divina y humana de la
victima sacrificial.

Al analizar los componentes de la victima, Fujigaki explica que los animales, al

igual que las personas, poseen un alma y un cuerpo. El alma lo dota de calor, movimiento y
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fuerza, pues al igual que en la alquimia humana la sangre del animal irriga la fuerza del
alma contenida en el corazon y expresada en el aliento. Por ello, el primer alimento
ofrecido a Onoruame es un caldo cocinado con la sangre, el corazon y los pulmones de la
victima, pues en ellos se concentra la vitalidad del animal. Este caldo llamado tonari
contiene las fuerzas vitales que serdn el primer alimento de los dioses. Incluso, durante el
sacrificio mismo, la sangre caliente que brota de la victima constituye la primera ofrenda
solar. Los raramuri desangran a los animales perforando las arterias principales del cuello,
la sangre brota y es ofrecida a los cuatro rumbos o hacia el este. Recordemos que la sangre
contiene en si misma la fuerza vital.

Los raramuri entablan una comunicacion con lo divino, abren canales de
comunicacion mediante la representacion del cosmos en el patio y la danza. Intercambian
con Onortame la fuerza vital contenida en el cuerpo de la victima y su consumo es
necesario para consolidar el intercambio. Es asi como los raramuri establecen relaciones
sociales con lo divino. Sumado a esto, las tortillas, el esquiate y el teswino también
contienen fuerza vital, no s6lo por ser alimentos sino también porque su produccién y
elaboracion implican una fuerza de trabajo que queda impregnada en ellos. Como entre los
seres humanos, las relaciones sociales entabladas con lo divino reproducen y dan
continuidad al circuito de intercambio y de prestaciones totales.

5.1.3 Lanegacion dela alianza

Si el don, como prestacion total, se fundamenta en la voluntad de dar como en la de
devolver, entonces las obligaciones implican no sélo dar, sino también recibir. De tal forma
que los derechos y los deberes son simétricos. Negarse a participar en el sistema de
intercambio se traduce en la negacion a participar de la alianza y la comunion. Ya que: “En
el fondo, esos dones ni son libres ni son realmente desinteresados; la mayoria son ya
contraprestaciones, hechas no sélo para pagar un servicio 0 una cosa, sino también para
mantener una relacion beneficiosa que no puede suspenderse como es el caso de la
alianza...” (Mauss 1991[1923]:254).

Tanto al interior de la sociedad rardmuri, como en su relacion con la divinidad,

aquello que rige los intercambios es la reciprocidad, la obligacion de devolver y recibir.
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¢ Qué sucede cuando se rompe con el circuito de intercambio, con la reciprocidad? Como ya
se anotd, la acumulacién es valorada negativamente e incluso sancionada por los raramuri,
en tanto que es un testimonio de la negacién a participar en la redistribucion. El sistema de
cargos, al igual que el complejo del teswino, es una forma de redistribucién del excedente y
del prestigio, s6lo que su alcance rebaza las redes sociales de las personas y se generalizan
hacia toda la comunidad.

Entre los raramuri de Norogachi existe una gradacion de la participacion ritual. Asi,
ser danzante otorga un estatuto basico y general a cualquier varon sin importar su edad.
Desde la temprana infancia, los pequefios de cinco o seis afos se integran a los grupos de
danzantes, estatuto que no dejaran hasta ocupar un cargo o ser ancianos. La unién conyugal
abre paso a la posesion de los cargos, dado que un soltero no esta capacitado para participar
activamente en la vida juridica y ritual de este pueblo. La union conyugal es entendida
como un acto de complementariedad, en el cual las habilidades masculinas y femeninas se
conjugan. Recibir un cargo, cualquiera que esté sea, implica ofrecer comida y teswino. Por
tanto, involucra la opinién de la mujer y la opinion de todo el grupo doméstico. Aceptar un
cargo entonces envuelve una negociacion doméstica que considera a todos los miembros de
la familia.

No se marca una diferencia tipologica entre los cargos juridicos y los cargos
rituales, ya que funcionan como un sistema. Se ha indicado que los primeros estan
conformados por los gobernadores, capitanes y generales. Los segundos se estructuran,
tanto para las festividades de Semana Santa como para las decembrinas, de la siguiente
manera: un numero variable masicos y un namero variable de aquellos que dirigen las
danzas (bandederos en Semana Santa, monarcos en las fiestas decembrinas). Ademas, hay
otros cargos especificos para cada ciclo. En Semana Santa aparece el alapersi o banderero
mayor que serd la autoridad mayor y el encargado de organizar la fiesta y los doce grupos
de danzantes. En el ciclo decembrino se encuentran los chapeydkos o encargados de cada
grupo de danzantes de matachin. Todos ellos deberan preparar teswino y comida para los
grupos de danzantes durante todo el tiempo que dure el ciclo ritual y durante el periodo en
que se prolongue la fiesta.

El sistema de cargos permite a quienes han acumulado una gran cantidad de

prestigio y excedente redistribuirlo a toda la comunidad. Negarse a participar en el sistema
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de cargos implica romper con el circuito de intercambio, de la misma manera que lo seria
negarse a ofrecer una teswinada. Dicha negacion conlleva a la ruptura de la alianza y la
comunion, pero no sélo entre los raramuri sino tambien con Onordame. No cumplir con la
fiesta y dar continuidad a la costumbre, desde el punto de vista rardmuri llevaria a la
destruccion del mundo actual. De igual forma, pero en otra escala, cuando a través del
suefio la divinidad pide a un raramuri sacrificio y danza, éste deberd hacerlo o de lo
contrario la persona enfermaria y podria morir.

Merrill indica que “la salud de las personas refleja la calidad de sus relaciones con
otros seres en el universo, todos los cuales potencialmente pueden afectarlos” (Merrill
1988:129). Para este autor, el pensamiento sobre la salud y la enfermedad esta organizado
alrededor de la oposicion entre la cooperacion y la competencia. “Por lo tanto la salud para
los raramuri es un asunto de proporciones cosmoldgicas con muchas implicaciones
morales” (Merrill 1988:129).

Al interior de la sociedad raramuri, la envidia es un factor que causa enfermedad ya
sea a través de la mirada, del pensamiento o de la brujeria (Guillén y Martinez 2005). En
las platicas sobre la salud y la enfermedad, constantes en la cotidianidad raramuri, los dafios
provocados por otras personas eran recurrentes. Pues en este sistema de intercambio
sustentado en la reciprocidad, el conflicto es un hecho constante. El ser humano no so6lo
esta categorizado légicamente por una dualidad, sino que la experimenta dia con dia. Asi,
aquellas personas capaces de curar potencialmente son capaces de enfermar. Estos
chamanes “curan cuando les conviene. Se dedican a hacer el mal a través de suefios y
tienen el poder de ponerle una piedrita 0 gusano a alguna persona a la que le tienen
envidia” (Palma 2002:24). Por ello, los raramuri procuran mantener relaciones cordiales no
solo con los especialistas rituales sino también con todas las personas, pues la enfermedad
no es méas que la expresion de un conflicto social.

La relacion que los rardmuri mantienen con OnorUame también se basa en una
reciprocidad equilibrada. Si ésta llega a fracturarse las personas enfermarian o tal vez el
mundo seria destruido. No danzar y ofrecer ritual es la ruptura del circuito del don y por
tanto de la alianza. Las normas que rigen lo social atraviesan el dominio de lo humano

(cultura) y de lo divino (sobrenaturaleza), las normas humanas son normas divinas
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instituidas en el principio de los tiempos. La reciprocidad entonces es la forma correcta de

entablar en general cualquier vinculo y en particular la alianza.

5.2 Una sociologia del intercambio: lasrelaciones con los no-humanos

El trabajo vy la ritualidad particularizan ontologicamente a los raramuri frente a otras
formas de vida (humanos y no-humanos). Mediante ellos la fuerza vital contenida en el
alma circula en las redes de intercambio, fundamentadas en la reciprocidad, y son la pieza
clave del pacto social y de la alianza, no sélo al interior de la sociedad rardmuri sino
también en su vinculo con la divinidad. Sin embargo, en este analisis del intercambio es
preciso considerar aquello que queda fuera de dicho circuito. Pues s6lo de esta forma

"3 En la cual,

accederiamos a lo que Godelier (1998) llamo una “sociologia del intercambio
siguiendo a este autor, lo que dota de valor a los objetos es aquello que queda fuera de la
circulacion. Si consideramos que aquello que da el valor a los objetos es la fuerza vital que
se imprime en los productos a través del trabajo, veremos que aquello que queda fuera del

circuito de intercambio es la vida humana misma.

5.2.1 Larapacidad como una forma deintercambio

En su propuesta de los esquemas de praxis, Descola (2001[1996]) postula tres
modos de relacion: la rapacidad, la reciprocidad y la proteccion. Para el caso raramuri
consideramos que coexisten los dos primeros. Hemos visto que la reciprocidad esta
sustentada en un principio de equivalencia entre los raramuri y la divinidad, ésta adquiere
forma de una retroalimentacion energética que permite el equilibrio general del cosmos y la
continuidad de la existencia. Onordame otorga vida —-humana y no-humana—, en tanto que
los raramuri devuelven fuerza vital en forma de alimento y danza para pedir nuevamente
los beneficios otorgados por la divinidad. La rapacidad, por otra parte, al igual que la

reciprocidad se sustenta en una equivalencia ontolégica entre los humanos y algunos no-

® Godelier plantea que aquello que queda fuera del intercambio son generalmente objetos religiosos, los cuales
dotan de valor al resto de los objetos que entran en circulacion y por tanto otorgan poder a quien los posee. En
este texto, utilizamos parcilmente esta propuesta, pues si bien hablamos de aquello que queda fuera del
intercambio raramuri, nuestro analisis no cubre las relaciones de poder implicadas.
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humanos. De la misma manera, en ambos casos se constituye una red de intercambio que
en la reciprocidad se expresa en forma de mutua colaboracién, mientras que en la rapacidad
se manifiesta como un rapto, en el que no se ofrece ningun equivalente por la vida que se
quita.

La ldgica de la rapacidad, como una manera de intercambio del conflicto, no sélo
regula las relaciones entre humanos y no-humanos, sino también entre humanos y humanos.
Asi, gran parte de las relaciones de intercambio establecidas con los mestizos, desde el
punto de vista rardmuri, se fundamentan en la rapacidad de las tierras, de las mujeres y de
algunos bienes rardmuri como el maiz y el ganado. Ya que nada de esto forma parte del
circuito de intercambio establecido con los mestizos. Mas ¢qué sucede al interior de la
sociedad raramuri, donde lo unico que queda fuera del intercambio es la vida misma?

La brujeria es una expresion de la rapacidad, pues como sefiala Merrill (1988), los
raramuri atribuyen al hechicero la mayoria de las enfermedades graves y especialmente las
fatales. Esta actividad siempre se realiza en secreto y durante los suefios y consiste
basicamente en raptar y devorar el alma. En el area de Norogachi, los chamanes tienen a su
servicio a distintos seres que les ayudan en sus ataques oniricos. Algunos son animales
vinculados con la muerte, como tecolotes, viboras, zorros y coyotes, entre otros. Estos
roban el alma de las personas durante los suefios y las llevan con el chaman para luego
consumirlas.

Ademas, tienen bajo su poder piedras que vuelan por la noche y lastiman la piel y el
alma de los nifios o pueden meterse en el cuerpo y en forma de gusanos tragar lentamente
las almas de las articulaciones y la carne del cuerpo. De la misma manera los chamanes
controlan a los koremakas, 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 la entidad animica raptada al
chaman. Asi, lo que subyace a la rapacidad humana, expresada en la brujeria y en
consecuencia en la enfermedad, es el conflicto social. De igual manera, la rapacidad con la
que no-humanos se relacionan con los raramuri se basa en el conflicto. Por tanto, este modo
de relacién también es social.

El cosmos raramuri esta poblado por diversos seres no-humanos de los que ya se ha

hablado. Aquellos que dafian con mayor recurrencia el alma humana son los seres acuaticos
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y algunos seres-planta, como Merrill (1988) los ha llamado. 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 Ilaman seres de mierda. Se ha comentado que
los aguajes son medios de comunicacion entre los niveles inferiores del cosmos y la
superficie terrestre. Por ello, no solo traen beneficios sino riesgos y peligros para la vida
humana.

Esta es la razon por la cual, los habitantes de cada rancheria deberan dar ofrendas a
estos seres. Cada afio, 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
quiza 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 dumerme
cerca de ellos, debera dar al manantial un poco de su alimento, de lo contrario podria ser
dafiado por los seres que ahi habitan.

Pennington (1996[1963]) sefiald que la pesca es una importante fuente de alimento
durante los meses de marzo y junio, cuando las reservas de alimento comienzan a ser
escasas. En Norogachi la préctica de la pesca ha disminuido por los desajustes ecoldgicos
que han impactado los principales rios de la zona. No obstante fue posible observar algunas
pescas familiares utilizando plantas y cal para envenenar a los peces, asi como redes hechas
con piedras y textiles’. Entre finales del siglo XIX y principios de siglo XX, Lumholtz
registrd algunas practicas asociadas a la pesca que remiten a las ofrendas hechas en los

aguajes. A continuacion se cita en extenso la descripcion que hace este autor:

“Constrayanse corrales semicirculares, sin perjuicio de tales o cuales trampas
particulares para detener los pescados. Los que caen en las Gltimas 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 diametro que uno de los directores va a depositar el algin 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

* Lumholtz (1904) document6 diversas técnicas de pesca como sacar peces con las manos de entre las piedras,
usando arpones o trampas de piedra en forma de pared funcionando en conjunto con un tejido de helecho. Sin
embargo, a forma mas eficiente de pesca que documentd era el envenenamiento de agua.
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dichas serpientes se ofenden facilmente, los tarahumares levantan siempre sus
chozas 4 cierta distancia de las corrientes y evitan acostarse junto & la orilla cuando
van de 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 & la izquierda, después & la derecha y en seguida
hacia arriba, tres veces en cada direccion. Si no hicieran esto, las culebras saldrian &
perseguirlos y los arrojarian de alli. Ademas de la bola de pescado, ofrendan
hachas, sombreros, frazadas, cefiidores, 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 coger 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 duefios se retiran” (Lumholtz 1904: 392-393).

Al leer este fragmento surgen maltiples cuestionamientos respecto a los sistemas de
praxis que los raramuri desarrollan en su relacion con el entorno, algunos de los cuales
apareceran en las conclusiones de este trabajo. Por el momento este segmento de la obra de
este viajero sirve de pretexto para plantear que los raramuri mantienen una relacion con el
entorno que implica una socializacion del mismo. Lo que expresa esta narracion, asi como
en las ofrendas en los aguajes, es una relacion social de intercambio, donde el principio si
bien es el beneficio de contar con agua dulce todo el afio, no radica en un don inicial. Es
decir, en ambos casos los seres del agua no otorgan el agua y los peces a los raramuri, por
el contrario ellos son quienes toman estos recursos, lo cual conlleva a una devolucion
obligatoria, pues de lo contrario, los duefios de los aguajes y el “Sefior de los pescados”
tomarian por derecho propio las almas humanas.

Esta forma de intercambio no estd pactada bajo normas de reciprocidad sino de
rapacidad. Pues “tomar” aquello que no ha sido dado de antemano implica un conflicto que
no soélo sucede en este sentido (humano- no humano) sino en un sentido contrario. Los seres
que habitan estos lugares acuéaticos pueden robar a voluntad las almas humanas para
devorarlas, provocando enfermedad y en algunas ocasiones muerte. Estos seres acuaticos
no devuelven la vida que han tomado y tampoco estan obligados a hacerlo, por tanto no hay
reciprocidad. En este caso, los rardmuri son los que tendran que negociar la devolucion del
alma a través de mdltiples intercambios oniricos y rituales.

Esta misma logica subyace a la relacion que los rardmuri establecen con otros no-
humanos, por ejemplo, con el diablo, con los seres-planta y con la enfermedad. Segln
Merrill (1988), el Diablo y la Enfermedad son causantes de algunos de los padecimientos
que aquejan a los rardmuri. El Diablo envia, desde los niveles méas profundos del cosmos, a

ciertos animales que producen enfermedad y muerte. La Enfermedad por su parte es
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conceptualizada como una persona, en vigilia es como una niebla o0 como un viento, pero
en suefios adquiere la forma de mujeres u hombres atractivos que seducen en suefios a las
almas, los invitan a comer y a beber, a tener contacto sexual con ellos, y en caso de aceptar
las personas despertardn enfermas. Quizd por ello, en algunas regiones de la Sierra
Tarahumara, detras de las cruces de cada yamari se colocan pequefios canastos con comida
en miniatura. Incluso, en algunos casos se coloca una pequefia cruz junto con esa ofrenda
(Bennett y Zingg 1978[1935], Garrido 2006). De esta forma, los rardmuri ofrecen comida al
Diablo y a la Enfermedad para que sus almas no sean atacadas. Nuevamente aqui no hay un
intercambio reciproco, sino una forma de ofrenda preventiva contra los posibles ataques de
estos seres.

Finalmente, los raramuri mantienen algunas relaciones de este tipo con algunos
seres-planta. Sélo que ha diferencia de los seres acuaticos, del diablo y la enfermedad, con
estos seres se entablan pactos de intercambio que pueden tener efectos positivos o
negativos, ya que como indica Merrill (1988) estos seres-planta pueden asociarse a
Onoruame o al Diablo. Por ejemplo, este autor anota que los bakanawi (Scirpus sp.) y los
hikuri (varios cactus de peyote, incluyendo Lophophora williamsii) protegen a las personas
y las ayudan, pero en caso de que los rardmuri no los alimenten o sigan algunos tabues,
estos seres capturaran sus almas y las retendran hasta obtener un rescate. Ademas, este
mismo autor indica que hay otros dos seres-planta: uchuri (Echinocereus, Coryphanta y
Mammillaria) y rikakuri (Datura spp.) que no ayudan a las persona. Si un raramuri las pisa
0 dafia de alguna manera, les causaran dolor de cabeza. En la zona de Norogachi, ademas
de estos seres-planta se reconocen otros como kusinowa, wichuri, u'mi y tuburisi. Todos
ellos, junto con los identificados por Merrill, pueden “volver locas a las personas™.

En cualquiera de los casos analizados, las relaciones sociales establecidas con los
no-humanos siguen una ldégica social del intercambio, donde el fundamento no es la

reciprocidad, sino la rapacidad.

% En este momento, trabajamos en una indagacién sobre el tema de la locura. La cual, de manera general, es
conceptualizada como una forma de posesion. El alma de estos seres-planta se introduce en el cuerpo de las
personas, dominando su conciencia y su conducta (Fujigaki y Martinez 2007, manuscrito).
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5.2.2Vigjesoniricos: € suefio como una dimension delasrelaciones sociales

“Uno muchas veces empieza a sofiar muy mal, asi, animales, que a uno lo persiguen, que va por barrancos,
asi, donde uno no conoce. Se empieza a enfermar, a sentirse mal del cuerpo, porque a mi me ha pasado, que
he sofiado, que me persigue y yo me enfermo. Luego dicen que los brujos tienen sus animales, que nos
mandan viboras, zorras. Si me ha pasado, que me alcanzan, que me hace dafio. Y amanezco sin fuerzas, asi,
sin ganas de nada. Y si uno deja asi, empieza a enfermarse...”

Angelita Loya, mujer raramuri

Se ha sefialado que el suefio son las actividades del alma humana mientras la
persona duerme. Este es el vehiculo por excelencia para entrar en contacto con los no-
humanos, abre paso a una dimensidn potencialmente peligrosa y de conflicto para las almas
raramuri pero también es un ambito de negociacion y curacion. El espacio onirico es
también escenario de las relaciones sociales en la cosmologia raramuri, pues a través de él
se trazan caminos cOsmicos.

Durante el suefio, las almas rardmuri recorren su territorio, tal como en la vigilia lo
harian dentro del cuerpo. El espacio es el mismo, la superficie terrestre. Sin embargo, al
dejar su soporte corpéreo, el alma es capaz de hacer uso de cualidades etéreas, puede
caminar con mas rapidez e incluso volar por lugares desconocidos. La noche también
modifica el espacio. Los seres al mando de los hechiceros y del diablo salen de sus
escondites para dafiar a las personas. Las almas poseen una perspectiva diferente de la
realidad, pues mientras que en la vigilia algunos no-humanos poseen un soporte corporal
particular (plantas, animales, aire, etc.), durante el suefio muestran su verdadera esencia
animica. Por ello, los raramuri los describen “como si fueran personas”, como militares,
como hombres y mujeres bellas 0 como mestizos.

En las noches las almas corren graves riesgos de ser atacadas por todos estos seres.
Dos son las formas recurrentes de ataque registradas en los suefios recopilados en
Norogachi (Guillén y Martinez 2005). En la primera, bajo la forma de animales, los no-
humanos persiguen almas hasta robarlas o perderlas por lugares desconocidos. En la
segunda, estos no-humanos ofrecen regalos (comida, tela, flores, collares, etc.) que en caso
de ser aceptados traeran enfermedad o la pérdida de alglin bien (cosechas, animales, etc.).
Una de las pautas de interpretacion raramuri de los suefios es la inversion.

Es asi como cualquier relacion de intercambio entablada durante el suefio debe ser

interpretada de manera opuesta a codmo sucedid. Por ejemplo, si algin no-humano ofrece un
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regalo en suefios, este debe ser rechazado, pues ofrecer en suefios es tomar. Las personas
que reciben los aparentes regalos en realidad estan autorizando el robo de su alma. Sin
embargo, esta inversion solo domina el &mbito de los ataques a las almas pues el rescate
responde a la Idgica del intercambio. Los chamanes a los que acude el enfermo buscaran las
huellas del alma, para ello pediran al enfermo una narracién detallada del suefio y del lugar
donde fue atacada. Sofiaran tres noches para hombres y cuatro para mujeres. Una vez
localizada el alma extraviada entablaran una negociacion con aquel ser que la robd.

Esta negociacion no siempre es exitosa, particularmente cuando el agresor es un
hechicero. No obstante, en términos generales este trato conlleva a una transaccion de
intercambio, el alma a cambio de otros bienes. Asi, el chaman pacta un contrato con los no-
humanos pero no una alianza. En cualquier momento esos seres pueden volver atacar esa
alma en particular a su antojo y pedir nuevamente un rescate. Este trato no sigue la légica
de la reciprocidad, los no-humanos roban vida sin dar nada a cambio e incluso solicitan
beneficios para devolver aquello que han raptado. En este intercambio rapaz se ponen en
juego los bienes mas preciados de los raramuri como el ganado vacuno o incluso el alma de
otra persona.

Para entablar la negociacion, el chaman toma como parametro al ser agresor, asi
como el tiempo que el alma lleva capturada. En ocasiones los no-humanos solo piden
tortillas, gallinas, pinole y un ydmari, pero en otras ocasiones exigen grandes fiestas e
incluso todo aquello que posee un raramuri. El ritual y los suefios, en las relaciones con los
no-humanos, funcionan nuevamente como canales de comunicacién para los raramuri. En
ellos se identifican multiples transformaciones, como aquellas ocurridas en el tiempo
mitico.

Hasta este momento se ha expuesto como en la vida cotidiana los raramuri
desarrollan una “sociologia del intercambio” que por una parte se desarrolla en forma de
reciprocidad y por otra de rapacidad. Ambas constituyen una gran red cosmica que permite
un flujo constante de fuerza vital bajo un conjunto Unico de normas sociales y que se

expresa metaféricamente bajo el cddigo de la alimentacion.

139



5.3 Unared césmica de alimentacion

En el tiempo mitico, la transformacién es un tema recurrente. Los humanos se
convertian en plantas y animales, a su vez los animales y plantas se convertian en hombres
e incluso las plantas se transfiguraban en animales y los animales en plantas. Todo tipo de
transmutacion era posible. Para Lévi (1993), esta transformacion se fundamenta en una
antropomorfizacion de los no-humanos, asi como en un caos fisico y moral que caracteriza
los tiempos primigenios. Desde nuestro punto de vista, en el tiempo mitico hay
evidentemente una equivalencia ontoldgica entre los seres y un estado de indiferenciacion.
No obstante, no coincidimos totalmente con este autor, pues la transformacién no se basa
en una humanizacioén de los no-humanos que va del presente al pasado, sino en el hecho de
que todos ellos comparten una substancia divina que los dota de vida, conciencia e
intencionalidad, provocando asi una indiferenciacién ontoldgica que surge en el pasado y se
prolonga hacia el presente; la cual no necesariamente es un caos fisico que se ha dejado
atras, por el contrario, tal indiferenciacion es una condicion del presente manifestada
durante el suefio.

Al analizar el tiempo mitico se sefialaron dos procesos: uno que lleva a los rardmuri
a la conformacion actual de su cultura y otro, paralelo, que modifica la naturaleza de los no-
humanos. En los tiempos miticos la indiferenciacién no es producto de una humanizacion
que se proyecta del presente al pasado sino de una condicidn generalizada en donde todos
los seres son sujetos sociales desde un pasado remoto hacia el presente en tanto que, a
través del alma, estan dotados de capacidades cognitivas y de intencionalidad. De tal forma
que los rardmuri resultan ser s6lo una forma de vida mas entre muchas otras. Esto es
relevante en tanto que, como se ha sefialado, esto es lo que permite en el presente entablar
relaciones entre los rardmuri y los mestizos, la divinidad y los no-humanos, las cuales estan
reguladas por las mismas normas de intercambio (reciproco/rapaz) para conformar una gran
sociedad cosmica.

En sus estudios entre los makunas del Amazonas, Arhem (1990, 2001[1996]) ha

forjado el concepto de “Red Coésmica de la Alimentacion” para dar cuenta de la
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ecocosmologia® de este pueblo. La cosmologia raramuri no se rige bajo la misma légica
alimentaria que el pensamiento makuna. Sin embargo, ambos casos comparten algunos
principios generales que posibilitan el uso de la propuesta de este autor. En primer lugar,
como se ha expuesto, para los rardmuri como para los makunas el concepto de naturaleza es
contiguo al de cultura, teniendo como vinculo l6gico a la sobrenaturaleza. Es decir, el alma
como esencia espiritual compartida por todas las formas de vida bajo un esquema animista
es lo que permite la comunicacion entre el espacio, el tiempo y los seres humanos y no-
humanos. En segundo lugar, en ambas sociedades la humanidad es vista como una forma
particular de vida entre otras, en tanto que muchas formas de vida, no sélo en el pasado
mitico sino también en el presente, comparten una esencia comun de origen divino, la cual
les otorga el estatuto de sujetos sociales. Dicha esencia, como vitalidad genérica, fluye y
circula por todo el cosmos. Por altimo, la alimentacién en ambos casos funciona como el
cadigo por excelencia de las relaciones sociales’. A continuacién bosquejamos parte de la
metéfora de la alimentacién como forma de intercambio entre los raramuri. Evidentemente,
como cualquier otra sociedad, los raramuri intercambian todo tipo de bienes y servicios,
pero en este momento nos detendremos a reflexionar sobre el alimento, pues consideramos
que esta presente en diversos dominios del intercambio.

En trabajos anteriores, hemos planteado que los raramuri establecen relaciones
sociales a partir de la alimentacion, pues en esta cultura la alimentacion no es una cuestion
de biologia, sino de moral (Martinez 2006). La primera intuicion de que el cddigo de la
alimentacion era explicativo del caso raramuri surgio de las entrevistas realizadas durante el
2003 y el 2004 en Norogachi pues la metafora méas recurrente para explicar la brujeria 'y la
enfermedad era el acto de comer (Guillén y Martinez 2005:154). Por ejemplo, una mujer
raramuri comentd: “La persona que te esta dafiando te va a seguir comiendo y comiendo.
Pues haz de cuenta que te come, dicen que te cocinan como ténari, pero en suefios. Y la

persona se hace flaca, y asi se muere”.

® Este concepto reformulado por Arhem (1990, 2001[1996]), tiene como antecedente el término ecosofia de
Naes Arne (1981 en Arhem 1990) con el cual se describe la actitud moralmente dirigida a la naturaleza a
través de la préactica.

" Evidentemente existen maltiples diferencias entre el caso makuna y el raramuri. Un anélisis comparativo
entre ambos casos permitiria reconocerlas. Sin embargo, este no es nuestro objetivo. Retomamos las
propuestas de Arhem como una herramienta que permitié generar un modelo propio de la relacion persona-
cosmos para el caso raramuri, no como un simil de nuestro caso de estudio.
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Bajo este lente, la sociologia del intercambio rardmuri que regula las relaciones
sociales adquiere la forma de una gran red cdésmica de alimentacién. En el mito de origen
césmico que relataba las destrucciones y los reinicios de la existencia, el proceso de
perfeccionamiento cultural de los rardmuri es producto de los instrumentos que OnorUame
les otorga. Asi, luego de la primera destruccion otorga las semillas que posibilitan la
agricultura; en la segunda entrega animales para evitar el canibalismo; por ultimo dona un
toro para el sacrificio. De tal manera, que aquello que permite el perfeccionamiento cultural
estd mediado por la alimentacion.

El pacto de alianza entre los hombres y la divinidad también se sustenta en el
intercambio de alimentos. En el yumari se expresa bajo la forma del sacrificio, pero
también en todas las ofrendas dirigidas a Onortdame. La primera sangre que brota de los
animales sacrificados es ofrendada a los cuatro rumbos, este es el primer alimento de las
divinidades. Incluso, alimentar es uno de los objetivos primordiales de este ritual
(Bonfiglioli 2007b, Fujigaki en prensa). Mas ¢por qué Onortame, fuente de toda vida,
necesita ser alimentado? Si consideramos que aquello que se ofrenda no es el alimento en si
mismo, sino lo que contiene, veremos que el fundamento del intercambio es la fuerza vital.
Por ello, el primer tonari ofrecido en cada ydmari es un caldo de corazdn, sangre y
pulmones, pues siguiendo la légica de la alquimia corporal, en ellos radica la vida misma.
Alimentar a la divinidad significa poner en circulacion un flujo de fuerzas vitales que los
raramuri controlan por medio del ritual.

Este es el motivo por el cual, el maiz en cualquiera de sus presentaciones (tortilla,
pinole, tamales, teswino, etc.) asi como la danza forman parte de la ofrenda. Pues en ellos
estd contenida dicha fuerza vital, la cual ha quedado impregnada en ellos a través del
trabajo. El alimento entonces esté cargado de fuerza vital humana, fundamento del sistema
de intercambio rardmuri. Las instituciones de redistribucion del excedente que regulan las
relaciones entre los raramuri siguen la misma logica. Aquello que es objeto del intercambio
es siempre alimento o en su defecto trabajo para producir alimento. El kérima hace circular
semillas y comida; la teswinada el maiz con el cual se elabora la bebida fermentada, las
tortillas y otros alimentos, asi como los animales para el sacrificio. Con todo ello no sélo
se hace circular comida, sino fuerza vital al interior de la sociedad raramuri y con la

divinidad.
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Maés alla de esto, en el yamari mismo se ofrece comida al Diablo y a la Enfermedad.
Tener una relacion con un ser-planta es alimentarlo porque como dicen los raramuri “son
muy tragones”. Si los no-humanos no son alimentados entonces buscaran su propia fuente
de fuerza vital: el alma humana. Esto explica por qué estos no-humanos atacan
constantemente a las personas en sus suefios. A través de la rapacidad, del rapto, entra en
circulacion aquello que es ajeno al circuito y por tanto dota de valor a los objetos del
intercambio: la vida humana. Este es el origen del conflicto, de la enfermedad y de la
muerte.

El objetivo final del robo de las almas es devorarlas. Merrill documento que: “Una
vez capturadas, las almas son retenidas como prisioneras por unos cuantos dias y después
son hervidas y comidas por los hechiceros, muchas veces se les unen en estos festines sus
animales familiares y el Diablo” (1988:76). Estas imagenes, en las que el alma se cocina,
son recurrentes en los suefios raramuri registrados. Asi, una mujer sofio que el hechicero le
cortaba la pierna y la hervia toda la noche para devorarla, al dia siguiente esta persona dejé
de caminar. Otro hombre atribuia su diagndstico de cancer a un hechicero que lo devoraba
poco a poco durante el suefio. Los seres acuaticos también devoran almas, por ello, al
raptarlas en suefios ofrecen comida a los rardmuri, en tanto que la interpretacion de los
suefios es inversa: en realidad el alma es la que esta alimentado a estos seres. Thord-Gray
registré que al colocar en los patios la cruz para la enfermedad, el especialista ritual decia:
“Sickness to look for food (to eat); after eating it will be going again” (1955:669). Como si
el hambre de la enfermedad no tuviera limites.

¢Por qué entonces todos estos no-humanos estan avidos de la fuerza vital contenida
en el alma humana? Nuestra interpretacion, a manera de hipétesis, es 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 propésito y funcion en el
cosmos. Este es su lugar en el cosmos.

La fuerza vital humana impregnada en el alimento, como objeto de intercambio,
debe ponerse en circulacion. Negarse a ello conduce a la enfermedad y a la muerte

individual, colectiva y cdsmica. De manera inversa, tomar como alimento la fuerza vital
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humana y obligarla a circular conlleva a la enfermedad y a la muerte. Esto solo podra
solucionarse a través del intercambio del alimento y de la danza, productos del trabajo
raramuri. Es asi como en el pensamiento rardmuri, las relaciones sociales transcienden el

dominio de lo humano y configuran una gran sociedad cosmica.
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SEGUNDAS CONCLUSIONES
LOS CAMINOS SOCIOCOSMICOS

En esta Segunda Parte se ha expuesto una sociologia del intercambio que articula a
la sociedad cosmica en su totalidad, incluyendo a los rardmuri. Los componentes de la
nocion de persona, particularmente el pensamiento expresado en el uso del lenguaje y en la
conducta, forman parte de la organizacion social rardmuri. ElI consejo contribuye en la
maduracion de las almas y permite conformar “buenos pensadores” en esta sociedad. Un
buen pensador es aquel que sigue el camino de Onorlame —ética, emocional y
conductualmente— y que reproduce la costumbre y con ella el camino de los antepasados.
Un buen pensador, como uno de los fundamentos de la organizacion social, participa del
trabajo, del ritual y del intercambio.

En forma de una morfologia social, los ritmos temporales y los ritmos espaciales se
conjugan en la congregacion y dispersion de la colectividad, configurando un sistema en el
que el ambito ritual y de labores agricolas se fusionan al ritmo social de las estaciones,
demarcadas por el trénsito del Sol por la clpula celeste. Todo ello se conjuga para dar
cuenta de los ritmos sociales del trabajo y del ritual. En este sistema, la colaboracion del
trabajo se expresa en dos campos. Por una parte en el trabajo doméstico y por otra en la
cooperacion desarrollada en el complejo del teswino.

El primero estd articulado a la movilidad territorial, esencial del sistema de
asentamiento rardmuri. EI movimiento es una pieza central de la forma de vida rardmuri.
Moverse es el fundamento de la vida social. Por ello, los caminos que surcan la Sierra
Tarahumara son una expresion de las relaciones sociales raramuri. Al igual que en el
cuerpo, los caminos posibilitan el desarrollo de la vida, en este caso, de la vida colectiva de
este pueblo. En la organizacion del trabajo doméstico se articula una dimension espacial y
temporal, pues las personas se mueven en su territorio a partir de los ritmos del ciclo
agricola, a partir de la logica del sistema de parentesco y de las reglas de herencia y
posesion de la tierra. Asi, la constitucion de los grupos domésticos es flexible, permitiendo
la movilidad y la reconfiguracién de los mismos.

El complejo del teswino, por otra parte, también implica esta movilidad. Por tanto,

los caminos transitados son manifestaciones del sistema de intercambio y de alianza, la cual
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en esta sociedad adquiere forma de redes donde no hay un centro y una periferia sino
nodos. En este tejido social, el nombre de las personas sirve como un nodo de articulacion.
Nuevamente, esto muestra como los componentes de la persona forman parte de la
organizacion social raramuri. La cual se estructura como una sociologia del intercambio
conceptualizada a partir del cédigo de la alimentacion, y donde la reciprocidad y la
rapacidad son dos facetas de un sistema de intercambio cosmico.

La siguiente figura resume nuestra propuesta para dar cuenta del sistema de
intercambio rardmuri, en el cual se pone en circulacién la fuerza vital en forma de alimento,
trabajo y danza. La relacion arquetipica de las relaciones sociales reciprocas y correctas es
la entablada con Onoruame, es decir, la alianza, la cual tiene como fundamento el don,
conformando un sistema de prestaciones totales, y se reproduce en la relacion ideal que los
raramuri mantienen al interior de su sociedad. El intercambio de alimento es la base de las
relaciones de solidaridad y alianza. La reciprocidad conlleva, idealmente, a un estado de
intercambio equilibrado dentro del contrato social que posibilita la existencia de la vida
colectiva y cosmica. No cumplir con el circuito de don y contradon implica enfermedad y
muerte.

En el extremo opuesto de esta sociologia del intercambio aparece la rapacidad. La
cual obliga a circular aquello que es ajeno al circuito y que dota de valor a los objetos del
intercambio, es decir, la vida humana misma. Los no-humanos que conviven con los
raramuri son un riesgo constante para su salud. Quiza por ello, una de las preocupaciones
mas recurrentes en la vida cotidiana y en la ritualidad no s6lo es la curacion, sino la
prevencion. Ademas, la rapacidad también es una forma de relacion al interior de la
sociedad rardmuri, ésta se expresa en forma de conflicto social a través de la enfermedad y
es producto de la envidia y la brujeria. Finalmente, como una forma de intercambio
intermedio aparece la relacion que los rardmuri mantienen con las personas no-raramuri,
mismas que se basan en un intercambio de tipo mercantil y son percibidas por los raramuri

como desiguales (Figura 20).
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Reciprocidad Rapacidad

Raramuri-Onorame Yamari Fuerza Vital
Danza/Sacrificio | contenida en el
Alma

Raramuri-Raramuri Kérima Envidia
Complejo del teswino Brujeria

Cooperacion en el trabajo

Raramuri- No humanos Robo de Almas
Persona Raramuri- Relacion Mercantil
Persona No Raramuri Intercambio Desigual

Figura 20. Tabla de la esquematizacién de la sociologia del intercambio raramuri.

Esta red de intercambio adquiere la forma de una gran red de alimentacion, donde
Onortame proporciona alimento a los raramuri, los rardmuri devuelven en forma de
alimento los beneficios recibidos, entre los raramuri se intercambia alimento a través del
kérima y del complejo del teswino, donde el brujo y los no-humanos devoran almas, donde
el intercambio del alimento es una metafora de las relaciones sociales en cualquiera de sus
dimensiones. Ya sea bajo la forma de reciprocidad o de rapacidad, es decir, de alianza o de
conflicto, el intercambio de la fuerza vital se da a partir del alimento, de los recursos que lo
conforman o del trabajo para producirlo.

Esta red de alimentacion permite el flujo de fuerza vital entre los diversos pisos
césmicos, el cual genera una dindmica particular del cosmos raramuri al conjugar valores
positivos y negativos del intercambio. En este circuito lo que predomina es una lucha por
mantener un equilibrio social, expresado en la salud y vitalidad individual, colectiva y
césmica, dado que el conflicto social, manifestado en enfermedad, es constante. Este es el
motivo por el cual la preocupacion por la salud, el orden y el equilibrio de las relaciones
sociales es recurrente en la cotidianidad y en la ritualidad raramuri.

Finalmente esta red de alimentacion se plasma en los caminos que cruzan la sierra 'y
en los caminos trazados durante el suefio y la ritualidad. Estos caminos socicOsmicos
cruzan la superficie terrestre y el cosmos como una expresion de las relaciones sociales y

por tanto del sistema de intercambio que se desarrolla al interior de esta sociedad cosmica.

147



FINAL

CAMINANDO CON EL SOL:
MODELO RARAMURI DE LA RELACION PERSONA-
COSMOS
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Siguiendo el anhelo maussiano de recomponer el todo, hemos transitado algunos caminos
rardmuri, los cuales nos han llevado del ser humano a cosmos. Esta perspectiva
“totalizante” permitio, en un primer momento (Guillén y Martinez 2005), ir més all& del
cuerpo y preguntarnos sobre la persona, misma que a conjugar 1o masculino 'y lo femenino,
lo divino y lo mortal, lo material y lo inmaterial resulto ser |la mediadora por excelencia en
la cosmologia de este pueblo y por tanto |la encargada de superar la oposicion que contiene.
El proposito de este apartado final es presentar los avances y aportaciones de este texto,
entendido como el segundo paso de una investigacion que ha tomado como objeto de
estudio al ser humano mismo.

El objetivo inicia de explorar la relacion entre persona y cosmos fue ampliar
nuestro conocimiento sobre la nocién de persona raramuri. En e cua se ha avanzado a

identificar que:

e El ser humano, asi como cada uno de sus componentes, est4 atravesado por la esfera
ética. De tal manera que el cuerpo y € ama, asi como las capacidades cognitivas,
lingliisticas y oniricas estan inmensas en & dominio ético, tanto en su esencia como en
su construccion alo largo detodalavida

e La persona raramuri adquiere singularidad ontologica a partir de sus componentes
como el cuerpo y € nombre. Pero también mediante dos manifestaciones del esfuerzo

humano: € ritual y € trabagjo.

Mas alla de esto, consideramos que una aportacion a la ethografia raramuri fue
definir los componentes de la persona como parte constitutiva de su organizacion socia en
instituciones como: el consgjo y € otorgar nombres a los recién nacidos; ambos articulados
con e sistema de parentesco y las redes sociales que conforman a esta sociedad. Por
altimo, mediante este trabgjo se ha mostrado que la persona raramuri solo puede ser
entendida a estudiar otros campos de la cultura, como la organizacion social mismay €l
cosmos. Sin embargo, méas ala del ser humano, esta investigacion nos ha permitido
construir un modelo que diera cuenta de la relaciéon entre persona-cosmos para € caso

rarcdmuri. El cua se ha desarrollado en dos sentidos. Por una parte, a partir de los
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cuestionamientos que surgian de los datos etnogréficos y por otra, como consecuencia, de

los cuestionamientos tedricos que darian cuenta de dichos datos.

El modelo cosmomodrfico

Dado que el ailma, antes que el cuerpo, es el ge del pensamiento rardmuri, definir la
relacion entre personay cosmos bajo una metaféra antropomorfica resultd inadecuado para
el corpus de datos etnograficos. Por ello se propuso metodolégicamente explorar dos
campos de ingacion de tal vinculo: los modos de identificacion que hemos llamado

categorizacion y los modos de relacion.

L a categorizacion nos permitié definir que:

e Lacosmologiararamuri es un sistema general que articula el pensamientoy la praxis en
un sistema total, en el cual la homologacion de diversos campos se estructura con base
en principios expresados en forma de operadores |6gicos. Los valores tres 'y cuatro son
un g emplo de estos principios.

e En los sistemas de clasificacion rardmuri estdn presentes tres tipos de metaféras
categoricas. el antropomorfismo, e sociomorfismo y el cosmomorfismo.

e La metafora que rige la relacion persona-cosmos para el caso raramuri es €
cosmomorfismo. Lo cua implica que el cosmos, antes que el cuerpo o la sociedad, es €l
modelo privilegiado para la comprensiéon de tal relacion y del ser humano mismo. De
tal forma que la persona no se proyecta en todo aguello que la rodea, sino que esta
invadida por €llo y es a través de ello que se conoce a si misma en una metafora

cosmomorfica.

Postular que € ser humano no es el e de categorizaciéon de la relacion persona-
CcOoSMos Nnos permitio plantear que la cosmologia raramuri se fundamenta en un sistema
animista, la cual es unade las principales propuestas de este texto. En este sistema animista
el ser humano se conceptualiza como una forma de vida mas entre otras. Como cualquier

otro sistema animista postula que todos los seres que habitan € cosmos (animales,
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vegetales, espiritus, seres-planta, divinidades, etc.) comparten una esencia espiritual que los

hace comunes. Para €l caso raramuri hemos propuesto que dicha esencia es el soplo divino,

origen de vida, calor y movimiento.

El animismo raramuri y la sociedad coésmica

Compartir una esencia espiritual es el fundamento de todo animismo. En el caso

rardmuri dicha esencia dota a los seres de capacidades que les permiten establecer

relaciones sociales. Otra caracteristica de los sistemas animistas es que dichas relaciones

son reguladas por un conjunto Unico de normas. Asi, lavidasocia a interior de la sociedad

rardmuri es parte de una sociedad més amplia.

L os conceptos de naturaleza, culturay sobrenaturaleza, como herramientas tedricas

para construir un modelo raramuri de la relacion entre persona y cosmos nos permitio

plantear que:

La naturalezay la cultura son &mbitos continuos en esta cosmologia, articulados por €l
concepto de sobrenaturaleza. Esto se expresa en las categorizaciones temporaes y
espaciales analizadas, asi como en la intensa comunicacion que los raramuri mantienen
CON Otros seres.

La naturaleza puede definirse como un estado de indiferenciacion ontoldgica en la cual
los seres son sujetos, como una condicion social comin. La naturaleza también remite a
un tiempo pasado y a un estado precultural o inacabado. Sin embargo, también en €l
presente los rardmuri coexisten con otros seres que poseen cuaidades cognitivas e
intencionalidad y con los cual es deben establecer relaciones de tipo social.

La nultura es un proceso de perfeccionamiento gradual a que solo los raramuri son
sometidos por Onorudame. Esto los dota de su particularidad ontol 6gica antes sefialada.
El trabgjo y € ritual son dos dimensiones en los que se expresa la alianza mitica entre
los hombresy ladivinidad.

La sobrenaturaleza, manifestada en la esencia espiritual antes anotada, sirve como
bisagra de la naturaleza y la cultura. A través de ella es que la naturaleza y la cultura

funcionan como dos ambitos continuos de la realidad.
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Estos conceptos sirven de parametro para postular la existencia de una sociedad
césmica. Pues a través de la continuidad temporal y espacia de la naturaleza y la cultura,
asi como del papel de la sobrenaturaleza, es posible dar cuenta de dicha sociedad. Dado que
el codigo que rige las relaciones sociales, en e caso rardmuri, es el de la aimentacion
conformando una sociologia del intercambio donde lo que entra en la circulacion es esta
esencia divina. Aun falta un gran trabgo de investigacion por hacer para poder analizar
profundamente estas categorias, por € momento, consideramos que bosquejar los
plateamientos de una pesquisa 'y de una posible discusion futura es ya una aportacion de
este texto.

Se identificaron dos modos de relacion: la reciprocidad y la rapacidad. Ambos
configuran esta sociologia del intercambio que por una parte pone en circulacion la fuerza
vital en forma de trabgjo, danza'y alimentosy por otra parte deja fuera del intercambio ala
vida humana misma, es decir, aguello que dota de valor a resto de los objetos 0 acciones
del intercambio. En tanto que los seres humanos son los Unicos que trabajan y realizan
rituales, serédn los Unicos seres con la capacidad de generar y regenerar la fuerza vital
contenida en tal esencia espiritual. Por ello, e ama humana es codiciada por otros seres,
raptada y devorada, pues esto implica activar circuitos de intercambio a interior de su
sociedad, con ladivinidad y con otros seres.

Al participar en esta sociedad cosmica, los raramuri contribuyen de diversas
maneras a devenir del cosmos. No sblo a través del ritual, sino también en €
mantenimiento de sus relaciones sociales, de su conducta, de sus emociones y de sus
palabras colaboran con e camino de las divinidades y con e mantenimiento del status quo,

siempre en riesgo de perderse.
El camino solar

El cosmomorfismo es sistémico con el animismo y éste a su vez con la sociedad
cosmica. Cabe preguntarse sobre las particularidades raramuri de este modelo de

comprension de la relacion persona-cosmos. Se ha sefialado ya el cddigo de la alimentacion

gue como metafora articula la sociologia del intercambio de este pueblo. Sumado a€llo, la
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nocion del camino y particularmente la de camino solar son dos figuras que articulan al ser

humano y a cosmos en esta cosmologia.

La importancia del camino ya habia sido sefialada por otros autores. Nuestra

aportacion consiste en haber identificado que:

Los caminos son un mecanismo y una expresion de la vida social. Atraviesa €l cuerpo,
ladimensién del suefio en e andar de las amasy la conducta.

El camino solar es identificado con el consgjo origina otorgado por Onoruame a los
hombres, representa la normatividad y la ética que se reproduce cotidianamente
mediante la palabra y la accion. Misma que permite €l correcto desarrollo de la vida
colectiva de |os seres humanos, delasamasy del cosmos en general.

El camino también es una manifestacion de la vida social. Al interior de la sociedad
rardmuri se plasma en los senderos que surcan la sierra. Tejidos en forma de redes, los
caminos son una expresion del desplazamiento cotidiano necesario para la colaboracion
ritual y del trabajo. El movimiento es parte del sistema de asentamiento raramuri, de su
forma de vida. Este se articula sistémicamente al parentesco y a las formas de herencia
y detenenciadelatierra.

Los caminos trazados en & cosmos, mediante el ritual y el suefio, tienen este mismo
papel socia, ya que son canales de comunicacién que permiten el intercambio.

El camino solar es un parametro de construccién de los ritmos sociales. La morfologia
rardmuri articula sistémicamente los tiempos agricolas y los rituales, los ritmos de
dispersiéon y agregacion, asi como la ocupacion del territorio en torno a recorrido de

este astro por la clpula celeste.

El camino es un concepto que vincula a la persona con € cosmos, de la misma

manera que es una expresion de tal relacion. Caminar es una forma de existencia en el

mundo, en este caso una forma de existencia colectiva. Caminar también es una préctica

cotidiana. En el camino se transmite conocimiento, se construyen personas sociales en esta

cultura. Los caminos serranos son una expresion de la alianza y de la accién social.

Desplazarse por €llos es parte de la organizacion socia de este pueblo. Moverse, como €l

Sol 1o hace en la clpula celeste y en el horizonte, es fundamental para la nocion de vida
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socia. Finalmente através del concepto del camino fue posible analizar la cultura rardmuri

COMO un sistema.

Trazando nuevos caminos

Mas ala de los avances y aportes anotados, mediante esta investigacion se han
planteado nuevos cuestionamientos. Dos son las rutas a seguir, ambas interrelacionadas
bajo & concepto de sociedad cdsmica. Por una parte, la organizacion socia raramuri y la
ocupacion del territorio. Por otra, la relacion de los raramuri con el entorno y con € resto
de los seres que habitan el cosmos.

Se precisa unaindagacion profunda sobre €l sistema de parentesco raramuri que nos
permita definir con precision la morfologia socia de este pueblo. Sumado a los esfuerzos
de otros investigadores que actualmente trabgjan € campo ritual, como Bonfiglioli y
Fujigaki, consideramos gque indagar |os procesos de configuracion de los grupos domésticos
y de la movilidad en €l terriorio es un campo fructifero de indagacién. De esta forma nos
preguntamos ¢como ante la reconfiguracion del gjido como unidad territorial los raramuri
han refuncionalizado sus redes sociales? ¢cudl es el impacto de esta reconfiguracion en su
sistema de parentesco y en € sistema de redes del complejo del teswino?

Otro campo de indagacion es la teoria de | as substancias, apenas bosguejada en este
trabgjo. Substancias que conforman a la persona y al resto de los seres que habitan €l
cosmos. Es preciso indagar la ontologia rardmuri con mayor detenimiento, con la finalidad
de explorar detalladamente la sociologia del intercambio antes expuesta, particularmente el
circuito sustentado en larapacidad. Para ello se requiere un andlisis de |os suefios, pues este
es un ge de los procesos de enfermedad y salud, es decir, de intercambio de conflictosy del
establecimiento de la dianza. Asi sera posible profundizar en los modos de relacion
analizados en este texto. Consideramos que una etnozoologiay una etnobotanica, sumada al
estudio de los procesos de produccion, pueden articularse en un estudio sobre la eco-
cosmologia rardmuri. En la cual sera preciso cuestionarse sobre e impacto medioambiental
de los Ultimos cien afios, asi como sobre las soluciones que los raramuri han dado a esta

problemética.
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El estudio del ser humano en la cosmologia raramuri nos conduce entonces a nuevas
rutas en nuestro caminar, en las cuales no podemos ignorar las propias preocupaciones de
los raramuri sobre la escasez y desgaste de sus tierras, sobre la ausencia de venados y 0so0s,
sobre la desaparicion del bosque e incluso sobre la amenaza que esto implica a su actual
forma de vida. Estas personas que han resistido de multiples formas para seguir siendo 1o
gue desean ser nos han ensefiado profundamente como & ser humano puede tener un lugar
en e universo, una tarea y un objetivo al que se entregan con plenitud y pasion.
Innegablemente la investigacion parte de nuestras pasiones més profundas, de nuestros
temores y deseos, pero en ocasiones es preciso escuchar las pasiones de los otros, sus

temoresy sus deseos.
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