UNIVERSIDAD NACIONAL AUTONOMA DE MEXICO

FACULTAD DE FILOSOFIAY LETRAS
DIRECCION GENERAL DE ESTUDIOS DE POSGRADO
INSTITUTO DE INVESTIGACIONES ANTROPOLOGICAS

LOS HIJOS DE RIOSI'Y RIABLO:
FIESTAS GRANDES Y RESISTENCIA CULTURAL EN UNA COMUNIDAD
TARAHUMARA DE LA BARRANCA
TESIS QUE PRESENTA
ANA PAULA MARIA PINTADO CORTINA
PARA OBTENER EL GRADO DE DOCTORA EN ANTROPOLOGIA

BAJO LA TUTORIA DE

J. JESUS JAUREGUI JIMENEZ

Y LA ASESORIA DE
THOMAS HILLERKUSS FINN Y LEOPOLDO VALINAS COALLA



e e

Universidad Nacional - J ~  Biblioteca Central
Auténoma de México -

Direccion General de Bibliotecas de la UNAM
Swmie 1 Bpg L IR

UNAM - Direccion General de Bibliotecas
Tesis Digitales
Restricciones de uso

DERECHOS RESERVADQOS ©
PROHIBIDA SU REPRODUCCION TOTAL O PARCIAL

Todo el material contenido en esta tesis esta protegido por la Ley Federal
del Derecho de Autor (LFDA) de los Estados Unidos Mexicanos (México).

El uso de imagenes, fragmentos de videos, y demas material que sea
objeto de proteccion de los derechos de autor, serd exclusivamente para
fines educativos e informativos y debera citar la fuente donde la obtuvo
mencionando el autor o autores. Cualquier uso distinto como el lucro,
reproduccion, edicion o modificacion, sera perseguido y sancionado por el
respectivo titular de los Derechos de Autor.



A Alejandro Serrano Carreto, por todo su amor



1

Agradecimientos

ecuerdo muy bien la primera vez que vi a un tarahumara, fue
en 1989 cuando estabamos un grupo de estudiantes de la ENAH en el
Centro Coordinador Indigenista de Guachochi, Chihuahua. El tara-
humara se encontraba en el patio de estas oficinas mientras esperaba
que alguienlo atendiera. Nunca olvidaré aquella imagen, su profunda
mirada y esa particular manera de estar.

Fueron tres elementos que, durante la licenciatura de la
ENAH, me entusiasmaron de tal manera que me dieron la certeza de
sentir que lo mio era la antropologia: los tarahumaras, Marx y Lévi-
Strauss. Todos ellos bajo una interpretacién muy personal de una jo-
ven de 19 afios. Siempre agradeceré a los maestros que me abrieron
esas puertas.

He sido privilegiada en haber recibido el apoyo de mucha
gente muy valiosa, primero que nada le agradezco a mi tutor J. Je-
sus Jauregui por su enorme generosidad; su compromiso y el tiempo
que invirtié en este trabajo es invaluable. Con él aprendi a llevar la
reflexiény el analisis hasta las iltimas consecuencias para lograr tra-
ducir en palabras lo que me parecia intraducible. Siempre admiraré
su gran pasién por el conocimiento.

También a mis queridos asesores: a Thomas Hillerkuss le
agradezco no sélo sus observaciones, sino haber creido en este tra-

bajo. A Leopoldo Valifas su filosa y lingiiistica percepcion sobre mu-



chos de los conceptos de esta investigacién, por haberme brindado
muchas ideasy por valorar mi esfuerzo. Aambosles agradezco haber-
me transmitido algo de lo que para ellos significan los tarahumaras.

Ala amable intervencién de Alejandro Gonzéilez y Blanca Zoila
Gonzalez Sobrino como sinodales, agradezco sus observaciones.

Varios de mis amigos estuvieron apoyandome en este traba-
jo: Blanca Zoila Gonzalez Sobrino, ademaés de ser mi sinodal, revisé
el primer borrador de este trabajo; agradezco sus consejos, no sélo
en cuanto a su contenido, sino a cémo llegar al final de este camino.
A la Ripu Maribel Alvarado por ser hija y madre al mismo tiempo y
por nuestras apasionadas conversaciones en relacion a este trabajoy
amuchas otras cosas. Gracias Ripu por revisar mi glosario y ayudarme
a hacer “el cuadrito”. Muchas gracias a Luz Evelia Campana por co-
rregir pacientemente la redaccién del altimo borrador de esta tesis,
ademas de haber estado en muchas de las reuniones de su revision. A
mi querida amiga Ménica Peén por haber disefiado esta tesis, gracias
por tu amistad. A Paul Liffman en cuanto a sus importantes observa-
ciones a la introduccion.

Alos que me dieron suapoyo emocional: ami querida herma-
na Maria Inés, a Mariana Arteaga, a Sabina Aguilera, a Eduardo Casar,
a Darinka Navarrete, a David Ortega, a minana Clemencia Herndndez
y ami abuelito Ignacio Cortina BermejilloT, siempre presente.

Agradezco la paciencia y el apoyo de mis queridos padres,
Higinio Pintado Rivero y Leonor Cortina Ortega que, aunque no en-
tendian por qué tanto tiempo invertido en este trabajo, siguieron
apoyandome incondicionalmente. A mi padre le agradezco su dulzura
y su ejemplo, porque siempre ha vivido una vida recta y honorable; a
mi madre, su gran entusiasmo por el conocimiento y su amor a Méxi-
co. A mis hermanos Leonor e Higinio y sus respectivos pequeiios
frutos: Leonora Francisca y Maltilda Justine Malinali. A mi cufiaday

amiga Melanie Berthaud.



A mi “papa de la sierra” Valentin Catarino Figueroa por haber
sido tan paciente conmigo, por dejarme estar en su casay por descubrir
juntos el respeto entre dos culturas tan dispares. Bulito usu buktila tu ko-
michi napo bichebo D Igualmente, a su esposa Virginia Lopezy a sus hijos
Tonino, Rumain, Loreto y Cornelio con quienes convivi intensamente.

A mis compadres Clemente Nuiiez y Genoveva Villegas, Isi-
doro Lépez y Anita Mufioz, y Marcilia Catarino; y a los respectivos
ahijados: Laurencio, Ema e Inesa. A mi querido amigo Patrocinio Lé-
pez, su esposa Aurelia Lépez y sus nifias, Marta, Felicitas, Ana Paula
(Pavoreal), Cintia y Luna. A Ramén Villegas, Candelario Vega y Cuca
Lépez. Todos ralaimuli de Potrero.

Ala familia Paredes de Batopilas: dofia Balbaneda, don Eras-
mo y su hija Julia, que me acogieron en su casa cada vez que bajaba
del cerro jMuchas, pero muchas gracias! Con ellos aprendi que si hay
chabochi buenos.

A los padres de la sierra, Ricardo Robles (el Ronco), Javier
Avila (el Pato), al padre Luis Verplankent y en especial, mi admira-
cién y respeto por el padre Luis Gallegos.

Al CONACYT y al Instituto de Investigaciones Antropolégicas
de la UNAM. Gracias al apoyo de Tere Garcia Martinez y del Doctor
Carlos Serrano.

También agradezco a los que formaban parte del Seminario
del Gran Nayar, presidido por J. Jests Jauregui: Laura Magrina, Jo-
hannes Neurath, Héctor Medina, Antonio Reyes y Paulina Alcocer.

A William Merrill por las observaciones al primer borrador
de esta tesis.

Al proyecto de Etnografia de las regiones indigenas de México
en el nueyo milenio, de la Coodinacién Nacional de Antropologia del

INAH, especialmente a Gloria Artis, a Juan Atilano y a Alain Giraud.

Y finalmente, a todos mis antepasados.



20

23
35
40
43

52

56
59
61
62
64
65
66
69
71
74
77
85

-¥ndice

Notas
Indice de Figuras
Introduccion

CAPITULO 1
Resistencia y transformacion en la Sierra Tarahumara

1.1 Del encuentro a la resistencia (1607 —1767)
1.2 La ausencia de los jesuitas (1767 -1900)

1.3 El regreso de los jesuitas: siglo XX

1.4 Ralamuli simaloniy ralamuli pagétame

CAPITULO 2
Distribucién espacial, organizacion social y parentesco

2.1 Distribucion espacial
Las redes sociales
Descripcion de las rancherias
Potrero, una comunidad en constante transformacién
Trashumancia
Otras formas de movilidad
Las veredas, un aspecto de la comunidad
2.2 Organizacion social
La casa
Fiestas y Cargos
2.3 Parentesco
El matrimonio



90

92
93
97
102

108

114
120
122
124

140
142

150

163
167
167

CAPITULO 3

Temporalidad y espacio en las fiestas

3.1 El ciclo natural

3.2 Las estaciones

3.3 Las fiestas y su relacién con el ciclo natural

3.4 La relacion de la temporalidad con el espacio ritual

CAPITULO 4

La Fiesta Grande, Walii Omdwala

4.1 Primeras acciones del ritual

4.2 El sacrificio del chivo, Mi’limea chivd
4.3 Danza del rutuguli

4.4 Danza del matachin

4.5 Curacion de la tierras de siembra
4.6 Danzas de rutuguliy yamali

4.7 El caldo de chivo, ramadli

4.8 El despunte del tesguiino

4.9 Aventar el agua

4.10 Danza del baskoli

4.11 La curacién

4.12 Danza de clausura

4.13 “El principio de todo”: algunas reflexiones

CAPITULO 5

Noliwdchi,“cuando regresan”

5.1 Organizacion de la fiesta y actores rituales
5.2 Escenario ritual
5.3 El desarrollo de la fiesta
Dias previos al Miércoles Santo
Miércoles Santo
Jueves Santo
Viernes Santo
Sabado de Gloria
5.4 Conclusiones



170

194

197
204
210

215
217

224

245

252

263

CAPITULO 6
Analisis de las danza

6.1 La danza del Matachin

6.2 La danza del baskoli

6.3 Matachin y baskoli, danzas en oposicion

6.4 Las danzas del rutuguliy del yamali
Sobre el canto del owiltiame

CAPITULO 7

La magia de sobrevivir

7.1 El nawésali

7.2 Romilala y rimuwaka (o rimuwdla)
7.3 Las alewd

7.4 La idea de la muerte y sus lugares
7.5 El sueno

7.6 El susto

CAPITULO 8

Riosi y Riablo y el origen del mundo

8.1 Riosi y Riablo,luz y oscuridad

8.2 El origen del mundo, el awilachiy las cruces
8.3 Riosi y Riablo y su conjunto de manifestaciones
8.4 Los hijos de Riosiy Riablo

Conclusiones

Glosario

Anexo 1. Algunos relatos tarahumaras
Anexo 2. Descripcion de las danzas ralamuli

Bibliografia



1) ALGUNOS APUNTES SOBRE LA LENGUA RALAMULI

Los tarahumaras se llaman a si mismos rardmuri, vocablo que en la ba-
rranca se acerca mas al sonido de raldmuli. Hoy en dia existe una ten-
dencia entre lingiiistas como Don Burgess, Enrique Servin y Leopoldo
Valifias, de escribir estalengua con las reglas propias de la escritura que
representen su sonido. Tal es el caso del etnonimico, o palabra con la
que se autodenominan: raldmuli; esta palabra, escrita asi: rardmuri, si-
gue laregladel espafiol, es decir, se escribe con oidos hispanohablantes,
porque esas [r] intervocales en realidad no son consonantes normales
ya que tienen un sonido intermedio entre [r] y [1]; y son identificadas
“liquida retrofleja”. Esta, cuando se encuentra al inicio de una palabra,
suena como la [1] del espafiol. Es un fonema caracteristico de lalengua
tarahumaray por ello es importante hacerlo notar.

En 1989, el proyecto de Reforma Educativa, organizado por la
Coordinacién Estatal de la Tarahumara, junto con el lingiiista Leopoldo
Valifias, entre uno de sus objetivos tenia el de estandarizar la forma de
escribir el tarahumara tomando en cuentalas diferencias lingiiisticas de
estalengua. Desgraciadamente, por motivos de cambios en el gobierno
del estado de Chihuahua, el proyecto se truncé. Desde entonces no ha
habido otro intento porretomarlo. Estaimportantelenguatiene grandes
variaciones regionales por lo que ralamuli no es usado igual entre todos
los tarahumaras; si bien ralamuli se usa en las llamadas partes alta y
mediadelasierra; enlaregiénoccidentalsenombranasimismosralomli

o (raldmali) y los del sur raldmali. Cabe aclarar, entonces, que muchos

#1

Notas



de los términos usados en esta tesis son el resultado de la experiencia
de campo en la regién lingiiistica —cumbre o interbarranca de la Sierra
Tarahumara, localizada entre las barrancas de Urique y Batopilas—, lo
cual hace que algunos de los términos en lengua ralamuli usados aqui,
resulten diferentes para otras regiones (Valifias 199 1).

La lengua ralamuli forma parte de la rama taracahita de la
familia lingiiistica yuto-azteca,1 que se distribuye desde el oeste de
Estados Unidos hasta Centroamérica. En su inventario fonolégico
—es decir, en sus sonidos—, esta lengua no difiere mucho del espa-
fiol. Algunas de sus particularidades relevantes son: A) no existen los
fonemas [d] ni [f]. El nombre de Daniela, por ejemplo, los ralamuli
lo pronuncian de forma semejante a “Raniela”, y fuerza, como “juer-
za”. B) La [ch] se pronuncia igual que en espafiol, pero a veces alterna
como [ts]. C) La [j] se oye mas suave que en el espafiol. D) En inicio
de palabra, la [r] suena como en castellano, pero en otros contextos
alterna con la liquida retrofleja. Este sonido intermedio entre [l] y
[r], que no existe en castellano y se obtiene poniendo la punta de la
lengua en contacto con el paladar, se representa graficamente con [l]
o [r]: asi, tenemos rardmuri o raldmuli. La [r] semejante al espafiol
aparece en inicio de palabra, como en rosdkame (“blanco”); la lateral
[l], aparece en posicién inicial como en ldname (“amarillo”). E) La
lengua raldmuli tiene también un sonido de oclusion glotal o saltillo,
que consiste en una interrupcién repentina de la voz; se obtiene ce-
rrando la glotis. F) En esta lengua hay una alternancia vocalica entre
[i]y [e], [o]y [u], al igual que entre sonidos fuertes y débiles [k] y [g],

[t]y [r]y [p]y[b]. Esta alternancia no siempre implica un cambio de

1 La familia uto-azteca incluye a las lenguas Hopi, Titbatulabal, Pauite
del norte de Oregén, Serrano, Gahuilla, Guarojio, Shoshone, Uintah Ute,
Kawaiisu, Opata, Papago, Yaqui, Kitanemuk, Cora, Mono, San Juan Capistrano,
Tepehuano, Tepecano, Luisefio, Pima, Kaibab Paiute, CGupefio, y Paiute Surefio
(Shimkin 194.1: 223).
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significado, como ennijé onejé (yo). G) Suforma sintactica tipicaesla
de sujeto-objeto-verbo; por ejemplo: en espariol decimos: “yo como
tortilla” y en ralamuli se dice necesariamente: “yo tortilla como” (nijé
remé ko’a). H) La estructura de las palabras ralamuli es relativamente
simple, lo que provoca que sus oraciones tengan una relativa comple-
jidad. Las palabras, por si solas, no contienen mucha informacion, la
cual debe de ser retomada por la sintaxis.

Todas aquellas palabras que contengan una liquida retrofleja
se usara la “1”; sin embargo, como vamos a ver, habran muchas citas
en donde estara escrita esta liquida con una "r” (Daniela Leyva 2003,

comunicacion personal).
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Introduccion

no de esos buenos dias de trabajo de campo en la comunidad de Potrero,
Candelario Vega, quien pertenece a estalocalidad barranquefia, me comento6 que la
religion de los evangelistas “no erala buena”, porque prohibia tomar la bebida de
maiz fermentado, llamada tesgiiino, y el sacrificio de sus chivas (chivos). En cam-
bio, decia Candelario, “la buena es la del pagre porque nos dejan hacer la fiesta”.
Surespuesta me sorprendi6 yalavezme confundi6 un poco, primero que nada, no
entendi a qué se referia con “la religion del pagre™, al preguntarle cuél era esa reli-
gion me contesto que era la del padre Gallegos, misionero de la Compariia de Jests
que en ese entonces hacia sulabor en el municipio de Batopilas.

Ademas de conllevar una fuerte carga histérica, aquellas palabras reflejan
la importancia que el ralimuli' otorga a sus rituales de patio, lugar donde tradi-
cionalmente se sacrifica el animal, el chivo; ante un altar de tres cruces, dirigido
hacia el oriente, en un patio circular llamado awilachi, “lugar para bailar”. Durante
la Colonia los raldimuli “aceptaron” el catolicismo cuando se dejaron bautizar, sin

interesarse por sudoctrina; resolvieron el asedio de los misioneros, porque, desde

1 Asicomo enla Sierra Tarahumara existen diferencias culturales de regién a regién, las
hay también en términos de lalengua. Tal es el caso de los Tarahumaras de Potrero, quienes
utilizan mucho el sonido liquido retroreflejo, el cual oscila entre r y 1. Ejemplo de ello es
su etnonimico raramuri, que en el caso de los tarahumaras de la Barranca se acerca mas
al sonido de ralamuli, el cual se utilizara en las paginas que siguen. Del mismo modo, se
usard indistintamente el término tarahumara y raldmuli, en el entendido de que el primero

se encuentra en espafiol y el segundo, en lalengua tradicional de esos pueblos.



el punto de vista de éstos, al estar bautizados, ya no eran almas perdidas. Para los
ralamuli, se trataba de una estrategia de sobrevivencia espiritual® que les dio la
libertad para continuar celebrando su fiesta en el awilachi.

Por ejemplo, los raldimuli bautizados en la religién catélica, en lugar de
autonombrase catdlicos, se dicen pagdtame (véase capitulo 1). Es decir, no se
identifican como caté6licos (Merrill 1992: 169 y Robles 1986: 4, 9). También re-
sulta relevante que cuando Candelario Vega se refiere a aquella religién dice: la
religion del pagre. Se observa entonces que, a lo largo de su historia, el ralamuli ha
introducido a su sistema simbélico aspectos de la religién catélica, pero han sido
apropiados de tal forma que distan mucho de tener el mismo significado. Como lo
mencionaba Bourdieu, lo simbdlico es un principio generador y una fuerza pro-
ductiva que no esté aislada o separada del mundo social (1988).

Quienes han estudiado la cultura tarahumara han clasificado las celebra-
ciones ralamuli en dos grandes grupos: las que se practican en el templo catélico
y las que se realizan en patios, al aire libre. Estas tltimas han sido denominadas
“fiestas nativas” (Bennett y Zingg 1935), como “tesgiiinadas” (Kennedy 1963) y ul-
timamente como yumali, sobre todo por los misioneros jesuitas. En esta tesis se
propone el término fiestas de patio, cuya subdivisién se especificara mas adelante
(véase capitulos 4.y 5). Si bien ambas celebraciones contienen elementos comple-
jos dignos de analizarse, en comparacion con las fiestas de templo,? las de patio
han sido menos estudiadas.

Elpropésito de esta investigacién es explicar lo trascendente de las fiestas de
patio a partir de la observacion de la experiencia indigena, de cémo el ralamuli vive
la fiestay qué sentido le da a ésta. Para hablar de la experiencia ralamuli se analizé el

ritual tanto en el Ambito festivo como la referencia de éste en la vida cotidiana.

2 Estoseanalizard con mayor detalle en el capitulo 1.

3 Ademas de diversos articulos de difusion sobre la Semana Santa tarahumara, existen
trabajos antropolégicos sobre dichas fiestas: Kennedyy Lopez (1981), de Velasco (1987 [1983])
y (2001), Bonfiglioli (1995), Porras (1995) y Merrill (1997).
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Quienes las mencionan por primera vez son los misioneros jesuitas de los
siglos XVII y XVIII.4# Mas tarde, a finales del siglo XIX, el viajero Carl Sofus Lumhol-
tz (1851—1922), durante su travesia cientifica por la Sierra Tarahumara, narra con
mas detalle y menos prejuicios sus encuentros fortuitos con ellas. Segtin Lumbholtz,
mientras que para los misioneros se trataba de actos diabdlicos, para los tarahu-
maras, la fiesta y la danza significaban “un asunto serio y de gran ceremonia; mas
que diversion, una especie de cultoy de encantamiento” (1986 [1890], I: 325).

En 1930, los primeros antropélogos que realizan su investigaciéon en la sie-
rra, Wendell Bennett y Robert M. Zingg, describen en su libro (1935) las fiestas de
patio de una comunidad localizada en la subregion de Cumbres, Samachique. Ellos
las clasifican como nativas, en contraposicién con las de templo. Enun trabajo pos-

terior, Zingg dice lo siguiente acerca de la musicay las fiestas de patio tarahumara:

in native music the tarahumaras content themselves with the symple rhythm
of the monotonous and wordless chant to the sound of the rattle that they
use to accompany the shuffling yumari of all their pagan ceremonies [...] the
tarahumaras draw from their violins and guitars the wistful, plaintive and
haunting melodies that still run through my mind and bring a nostalgia for these

simple Tarahumaritos in their great forest and deep gorges (Zingg 1942: 89) 5

4 Algunos de ellos son Joan Fonte (1574-1616), Joseph Neumann (164,8-1732), Thomas
de Guadalaxara (1648-1720), Francesco Maria Piccolo (1654-1729), Johannes Maria Ratkay
(1647-1683), Juan Maria Salvatierra (1648-1717), Francisco Maria Dominguez (1707-;?),
Matthéaus Steffel (1734-;?), Wenzel Holub (1734-;7) y José Maria Miqueo (1712-1764), Miguel
Tellechea (1877),

5 “En cuanto a la musica nativa, los tarahumaras se contentan con ritmos simples y
mondtonos, cantos sin palabras al sonido de una sonaja que usan para acompanar el pesado
y torpe andar del yamari en todas las ceremonias paganas [...]. Los tarahumaras sacan de los
violines y las guitarras melodias anhelantes, quejumbrosas y fantasmales que aun corren
en mi mente y me traen nostalgia de esos tarahumaritos simples dentro de sus increibles

bosques y profundas barrancas”. Traduccién de a.p.p.c..



Mastarde, enlaobrade John G. Kennedy (1998 [1963],1970y1990), la cual analiza
principalmente la organizacién social tarahumara, se plantea que las tesgiiinadas
(fiestas de patio) crean una red de relaciones sociales llamadas plexos de tesgiiino.
Para este autor, la importancia de las fiestas radica en la cohesion social que en
ella se genera y considera que han perdido elementos simbélicos, pues carecen de
esplendory sumusica es simple y monétona. De hecho, al nombrarlas tesgiiinadas,
Kennedy sélo advierte una cara de los festejos: el hecho de que los participantes be-
ben tesgiiino y se emborrachan (1970: 154,), lo cual menosprecia su valor cultural.

En 1971, Raul Lépez publica un articulo que versa sobre las manifesta-
ciones estéticas en el ritual tarahumara; en sus paginas se presentan fotografias
de elementos empleados tanto en las fiestas comunales de patio, como en las de
templo: méscaras, coronas y sonajas, algunas de ellas antiguas. Posteriormente,
en 1994, el jesuita Ricardo Robles, en su articulo “Rardmuri pagotame”, describe
una practica de curacién llamada morema, ritual efectuado en las fiestas familiares
y en las comunales de patio. Por otro lado, William Merrill relata episodios de tales
fiestas en algunos de sus trabajos como “Tarahumara Social Organization, Political
Organization and Religion” (1983) y Almas Rardmuri (1992 [1988]).

En sus respectivas investigaciones, Herbert Passin (194.2), Allen Gerald Pas-
tron (1977) y Jerome Levi (1993), mencionan algunos aspectos de las fiestas sin ex-
tenderse en detalles; se refieren a ellas como un asunto adyacente a su investigacion.

Ademas de que existen pocos estudios antropolégicos sobre las fiestas de
patio, nos encontramos con el problema de que algunos de estos trabajos descri-
ben las fiestas bajo cierto prejuicio analitico que aminora su valor y cuyo discurso
ha influido en investigaciones contemporaneas. Es el caso del término tesgiinadas
que hasta hoy dia continta utilizindose.

De igual manera, el discurso catélico filtrado por la lengua castellana ha pre-
dispuesto unainterpretacionimprecisay occidentalizante de algunas nociones de esta

cultura (véase capitulo 8).° Del mismo problema adolece cualquier pais que ha sido

6 La tradicién antropolégica que se ha ocupado de la cultura ralamuli tiene un fuerte

bagaje cristiano, puesto que los principales conocedores externos de la lengua y la cultura
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colonizado; por ejemplo, como lo apunta Said en el caso de Oriente (1979 [1978]): se
construye oriente desde occidente. De lo mismo padecen los tarahumaras: se efec-
tian descripciones sobre su cultura a partir de una posicién etnocéntrica.

En esta investigacion se intenté romper con tales prejuicios; vistas con ojos
occidentales, las fiestas de patio son mas bien austeras. Sin duda, no poseen ni el
colorido, ni el alboroto que se observa en las celebraciones de la Semana Santa. Y
es que para los occidentales, acostumbrados ala sobrecarga de informacién visual,
un evento tan “sobrio” resulta dificil de leer.

El objetivo de esta investigacién es dar a conocer las fiestas grandes de
patio, Wali Omdwala, o fiestas comunales de patio,” considerando aspectos que
no han sido tratados en otras investigaciones sobre la cultura tarahumara. Se in-
tentarad mostrar su complejidad y su belleza mediante una descripcion etnografica
que reproduzca el ambiente y las sensaciones vividas en estas fiestas, ademaés de su
importancia simbélica. Si bien partimos del anélisis de las Wali Omdwala que se
realizan en el patio, para tener el panorama completo, también analizaremos las
fiestas de patio familiares, versién simplificada de estas Wali Omdwala y a la vez
trascendentales para la vida de los ralamuli.

El presente trabajo no sélo rescatard informacién etnografica de las fiestas
de patio, sino también sobre una comunidad en un area de la Sierra Tarahumara
poco estudiada. La comunidad de Potrero, que comprende varias rancherias, se
ubica en la subregién de Barrancas, territorio de relativo aislamiento. Para llegar a
ella deben recorrerse caminos de terraceria, donde es necesario subir y bajar es-
cabrosas pendientes para mas tarde tomar una vereda sobre una cuesta inclinada

y por fin llegar a una de las rancherias de esta comunidad, Coyachique (ranche-

han sido misioneros jesuitas (Guadalaxara, Ratkay, Steffel, Tellechea, Lionnet, Brambila, de
Velasco, Verplanken) o ex jesuitas (Gonzélez Rodriguez y Vallejo) y misioneros del Instituto
Lingiiistico de Verano (Burgess y Hilton).

7  Sibien se puede usar el mismo término en las fiestas de templo, en este trabajo se usara
exclusivamente para las fiestas grandes de patio. Las de templo tienen nombres especificos,
por ejemplo: Semana Santa es Noliwdchi, “cuando regresan”, Reichi, Reyes o Walupa, el 12 de

diciembre, en cambio, las de patio comunal sélo se nombran como Wali Omdwala.



ria donde residi para elaborar mi investigaciéon). Debido a sus dificiles accesos,
el contacto que han tenido los tarahumaras de esta subregién con los misioneros
jesuitas,? desde la época colonial, y con las multiples instituciones de asistencia
—tanto gubernamentales como no gubernamentales—, a partir de la segunda mitad
del siglo XX, ha sido mucho menor que en las partes altas de la sierra (Cumbres y

Valles, véase figura ).

ENFOQUE TEORICO

Tal como lo indica Sahlins, el sistema simbélico de una cultura es altamente empi-
rico y cualquier eventualidad es interpretada en la sociedad donde aparece y, sélo
si es apropiada dentro y a través de su esquema cultural, adquiere un significado
histérico ([1987] 1985: xii, xiii, xiv). En esta investigacién se retoma a Sahlins en
el sentido de que los simbolos que se analizaran aqui no se desvincularan con su
parte diacrdnica.

Se recopilé informacién a partir de la diaria interaccién con la comuni-
dad, se registr6 aquello que pudiera mostrar una vision global de la vida cotidiana
de los tarahumaras, considerando no sélo su organizacion social y sus relaciones

de parentesco y econdmicas, sino también los planteamientos y concepciones de

8 Enelcasodelacomunidad de Potrero, los sacerdotes catélicos (ahora del clero secular,
antes jesuitas) que viven en la cabecera municipal de Batopilas, en raras ocasiones visitan
a los tarahumaras en sus rancherias y sélo cada dos afios, ya sea en la Semana Santa o en
Navidad, ofician misa en el templo del lugar. En cambio, en la regién Cumbres, dado los
faciles accesos, hay mas presencia de misiones, no sélo catélicas, sino también evangelistas;
esto ha incitado a una cierta rivalidad. Por ejemplo, hace dos afios los jesuitas que vivian en
la cabecera municipal de Batopilas, cedieron la parroquia al clero secular y abrieron una
en Samachique, poblacién donde hay una importante clinica de evangelistas. Aunque no lo
expresan de manera abierta, buscan frenar la cada vez mas fuerte influencia de aquéllos.
Inclusive han comenzado a imitar algunas de sus estrategias; por ejemplo, han escogido a
gente joven (seminaristas) para que pueda recorrer los ranchos inaccesibles del pueblo de

Samachique a pie, tal y como lo hacen los evangelistas.
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lavida que poseen, utilizando categorias propias de ellos y no las establecidas por
otros investigadores.

Sindejar de tomar en cuentalo anterior, y con laintenciéon de no caer enun
relativismo cultural, también se mantiene laidea de que tanto las sociedades tradi-
cionales, como las occidentales, u occidentalizadas, comparten los mismos meca-
nismos de pensamiento, determinados por el deseo de comprender el mundo que
los circunda, su naturaleza y la sociedad en la que viven: "It is probable one of the
many conclusions of anthropological research that, notwithstanding the cultural
differences between the several parts of mankind, the human mind is everywhere
one and the same and that it has the same capacities? (Lévi-Strauss (1978: 19).

Sin embargo, las explicaciones que el ser humano tiene sobre los sucesos
de la naturaleza dependeran del contexto en donde se encuentre (Lévi-Strauss
dpud Remotti: 1972 [1971]: 215). Al buscar los principios generales en las manifes-
taciones de la religion “primitiva” —como los mitos, los rituales y la organizaciéon
social—, Lévi-Strauss encuentra que los mitos constituyen la explicacion de lo que
la gente ve y percibe de su entorno.'® Cada sociedad tiene expresiones particulares
para entender el mundo que la rodea, porque cada una vive realidades distintas.

Se retomaron autores como Cassirer, quien plantea que en las sociedades
tradicionales “...el hombre no ocupa un lugar destacado [en la naturaleza]; for-
ma parte de ella pero en ningin aspecto se halla situado mas alto que ningtan otro
miembro” (1989 [1944]: 129). Descola (2001 [1996]) hace constar que en cual-
quier sociedad tradicional naturaleza y cultura forman una unidad. Sin embargo,

por razones metodolégicas el investigador las debe distinguir.

9 Es probable que ésta sea una de las muchas conclusiones de la antropologia, que, no
obstante las diferencias entre las distintas partes de la humanidad, la mente humana es una

ylamisma con idénticas capacidades. Traduccién de a.p.p.c..

10  Para Lévi-Strauss las sociedades tradicionales tienen percepciones sensoriales
mucho mas elevadas que las sociedades occidentales; por ello, son capaces de observar
manifestaciones de la naturaleza que los occidentales ya no aprecian; es a partir de tales

expresiones que construyen sus mitos (1978: 18 y 19).



En este trabajo se considera que el pensamiento mitico interactia no sélo
con los rituales, sino también con las acciones cotidianas. Ambos (rituales y vida

diaria) se transforman en significantes del analisis simbélico:

Alors que la mythologie, réference fondamentale pour le groupe, rassemble,
sur le plan du symbolisme, les «signifiés» des contenus culturels et les points
d’ancrage de toute realité, les actions du quotidien et les rituels qui les mettent
en scéne constituent les expressions visibles et concretes du monde mythique et

deviennent les «signifiants» de I’analyse symbolique (Rossi1997: 96)."

Un ejemplo de como la vida cotidiana forma parte de o constituye una expresion
visible y concreta del mundo mitico es el caso de la elaboracién de tortillas entre
los ralamuli. En la vida cotidiana una mujer que no sabe hacerlas “no se puede
casar”. Al elaborarlas la mujer esta realizando un acto que concuerda con el signi-
ficado que se le da a lo femenino en los mitos; se relaciona con la fertilidad y por
ende con la creacion del mundo, el cual estd conformado por siete tortillas apiladas
(véase capitulo 8). Elaborar tortillas constituye una actividad compleja: consiste en
preparar el nixtamal —maiz hervido en agua con cal—, para después triturarlo en el
molino familiar. De ahi se muele con el metate y se incorpora agua de manera gra-
dual con la finalidad de convertir el maiz en una masa espesa, blanday consistente
que pueda ser manipulable para dar la forma a la tortilla. La accién de tortear se
realiza para solidificar y aplanar la masa con el entrechoque de manos hasta crear
la figura circulary aplanada de este alimento (véase capitulo 4,), que se cocerd sobre
un comal bien caliente. Es posible que para los ralamuli la creacién del mundo se
asemeje a la elaboracién de las tortillas: en el origen casi todo era agua, hasta que

en un pedacito de tierra empezaron a danzar pascol, apisonando el suelo y crean-

11 "Mientras la mitologia, que es una referencia fundamental para el grupo, congrega, en
el plano del simbolismo, alos significados de los contenidos culturales y los puntos de anclaje
de todarealidad, las acciones de lo cotidiano y los rituales que los colocan [a los significados]
enescena constituyen las expresionesvisiblesy concretas del mundo miticoy se transforman

en los significantes del analisis simbélico™ Traduccién de m.b.f.
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do montaias, valles y aguajes (Candelario 2000, comunicacién personal). El acto
de tortear aplana y compacta la masa; de igual manera, la intencién de las pisadas
fuertes de la danza del pascol es evitar la llegada de los chubascos que ablandarian
la tierra hasta convertirla en lo que hace muchos afios fue: una pequeiia porciéon de
tierra rodeada de agua. Una mujer no puede tocar el cascabel de una vibora porque
no podriavolver a elaborar tortillas bien hechas, semdti remé. En los mitos ralamu-
li la serpiente simboliza, entre otras cosas, la amenaza por destruir el mundo; en
cambio, las tortillas representan su formacién.

Es parte de la ideologia ralamuli que el mito transite tanto en la vida coti-
diana como en el ritual, o bien, que todos los ambitos del ralamuli, imaginarios y
reales, se traspaseny se tengala sensacion de que lavida no estd dividida en mundo
real y en un mundo mitico. El mundo mitico se encuentra en constante fluctuacién
con el mundo real, o cotidiano, y ambos son indisociables.

Los occidentales entienden la fiesta y el trabajo como actividades diferen-
tes; en cambio, paralos ralamuli, se trata de dos aspectos de una misma actividad. Es
decir, las fiestas y las actividades de la vida cotidiana tienen como objetivo buscar la
sobrevivencia del raldimuli, manteniendo el mundo, honrando y ayudando a los an-
tepasados. Para aquél, la fiesta es un trabajo que debe realizar con el mismo esmero
que cuando se labra la tierra —o se hacen tortillas—, asimismo, ésta debe de ser cui-
daday respetada porque es un legado de sus antepasados; por ello, tanto el awilachi
como la tierra son espacios “sagrados”. Asi, quienes se van a la pizca de manzana a
Delicias, Chihuahua, y no regresan la temporada en la que les tocaria sembrar sus
tierras, son considerados “flojos”, debido a que el no trabajar la tierra significa no
cumplir con una accién obligatoria y necesaria para mantenerlos “contentos”.

Para esta investigacion es importante recalcar que no sélo los mitos y los
rituales dialogan entre si, sino también la vida cotidiana interacttia con los mitos
y los rituales. Compartir la vida cotidiana con ellos me ayudé a entender cémo el
raldmuli experimenta estos dos mundos.

En cuanto a las fiestas, las ideas desarrolladas por Geertz en sus ensayos
“La religién como sistema cultural” (1991 [1968]) y “Juego profundo: notas sobre

larifa de gallos en Bali”, (1991 [1972]) son retomadas en este trabajo. En el prime-



ro de ellos, el autor explica que la religion es un sistema de simbolos que establece
estados animicos y motivaciones en los hombres (ibidem: 89), y que debe ser es-
tudiado en dos etapas: en la primera, es necesario analizar los sistemas de signi-
ficaciones representadas en los simbolos; en la segunda, referirlos a los procesos
sociales y psicoldgicos (ibidem: 117).

En su segundo trabajo, Geertz explica que los aspectos simbélicos son los
que otorgan significado a los aspectos psicoldgicos, yla fiesta puede leerse como un
texto abundante en conocimientos donde lo emocional desempefia un papel basi-
co. En este contexto, las emociones tienen la funcién social de ser “un cuento que
ellos se cuentan a si mismos”. La fiesta es “una especie de educacién sentimental”
(1991 [1972]: 369).

La emociones son un proceso de construccion del conocimiento del “yo”
sobre la vida misma (M. Rosaldo 1984:139- 142). Es decir, no sonun hecho aislado
sino que surgen a partir de larelacion del individuo con su entorno social. Ademas,
no se trata s6lo de pensamientos, sino también movimientos que se reflejan en el
cuerpo (ibidem: 143). Como se veri, en las fiestas del awilachi se realizan acciones
rituales para que, al curar el cuerpo, predominen las emociones positivas.

La fiesta estd vinculada con el futuro, pues su objetivo radica en transfor-
mar un tiempo de incertidumbre en otro benigno y alegre; se busca la renovacién
de lavidayun mejor porvenir (Bajtin 1988 [1965]: 214,). La fiesta produce alegriay
alivio, através de ella: “los misterios y enigmas del mundo y del futuro no son som-
brios ni temibles, sino alegres y ligeros” (ibidem: 209). Como en muchas culturas,
entre los ralamuli tener miedo es una gran amenaza. La fiesta, en cambio, termi-
na con ¢él, deja a un lado la incertidumbre y permite que entre la alegria; produce

un alto grado de certeza,'? una sensaciéon de lo “absoluto”. Este ultimo se define

12 También lo dice Geertz: "El hombre depende de simbolos y de sistemas de simbolos,
y esa dependencia es tan grande que resulta decisiva para que el hombre sea una criatura
viable, de manera que la mas remota indicacién de que no puede habérselas con uno u otro
aspecto de la experiencia le causa la més viva ansiedad (19912 [1968]: 96). Y cita a Langer:
"[El hombre] puede adaptarse a cualquier cosa que su imaginacién sea capaz de afrontar;

pero no puede hacer frente al caos” (idem).
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como lo totalmente cierto, lo que contiene en si mismo una garantia de verdad.
Kant lo establecia como la “esencia de la cosay por lo tanto intrinseca”, lo “posible
en si mismo o intrinsecamente posible” (4pud Abbagnano 1993 [1961]: 3). Para el
romanticismo, el infinito comprendia y resolvia en si toda realidad finita, “al no
tener nada fuera de si que pueda limitarlo o condicionarlo” (ibidem: 4,).

Geertz explica que la fiesta dramatiza la vivencia y le da significado a la
vida; “es una condicién primaria de la existencia humana” (1991 [1973]: 356) que
pretende ser lo absoluto, lo completo. Y es que, como asegura Leach, los actores
también son los espectadores; nos involucramos en los rituales para transmitirnos
mensajes colectivos a nosotros mismos (Leach 1976: 45).

El absoluto coincide con el significado de la palabra omdwala que en lengua
raldmuli se refiere a las fiestas comunales; se origina del vocablo omd, que tradu-
cido al espafiol significa “cabal” o “total”,'3 término acorde con lo entendido aqui
por las fiestas en cuestion. A partir de la experiencia raldimuli definimos la fiesta
o Wali Omdwala como el lugar donde se vive colectivamente, —a través de varios
rituales—, la representacion simbélica de las sensaciones y aventuras de la vida
en su conjunto, una expresién concentrada en la totalidad de la experiencia de la
comunidad. Con las Wali Omdwala se busca el ideal del absoluto o el todo, la
sensacion de que la vida sigue su cauce de manera favorable; de hecho, el lugar
donde se realiza la fiesta, el awilachi, representa de forma temporal el cosmos en
su totalidad.

Siguiendo a Van Gennep, en las fiestas se vive un estado liminal (1964
[1909]). Suspender el ciclo de descanso nocturno cuando se permanece en vela,

ayunar, danzar y cantar durante casi doce horas y después beber tesgiiino'4 rompe

13 Omdwala viene de omd, que paralos ralamuli de Potrero significa “todo”. Otras palabras
relacionadas con este vocablo son: omabichulo, que significa “entodas partes”; omagayename,
“el poderoso”; omanewaliame, “el creador”; omaumeliame, “todo poderoso” (Thord-Gray
1955: 309—310). Lionnet sefiala que yoma significa “todo” o “cabal” y, compuesta en omawa
(lalenguatarahumaratiende aperderla primeraletradelapalabra), se entiende como “hacer

tiesta”: omé, “ser dia de fiesta” y omdwali, “fiesta” (1972: 46).
14, Esteeselidealdeunafiesta, sinembargo, hay quienes tomantesgiiino antes de terminar
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con el tiempo y el espacio cotidiano; transcurren horas de sobrecarga emocional y
fisica, recreando la conciencia individual y colectiva, asi como la concepcién del
mundo. Se trata de una idea césmica relacionada con los estados de la existencia
humana (ibidem: 194), los cuales se encuentran intimamente ligados con una me-
moria histérica; por ello, los rituales deben considerarse como eventos histéricos
(Kelly y Kaplan 1990: 120) y, asimismo, como una expresion religiosa contempo-
ranea. Comaroff se refiere a los nuevos movimientos religiosos en Sudafrica de la
siguiente forma: “as the outcome of a process of simultaneous reproduction and
transformation, a process set in motion by engagement of particular indigenous
system and a specific extension of European colonialism™5 (1985: 252). De igual
manera, Bloch manifiesta que los rituales forman parte de una cultura construida
histéricamente, es decir, son procesos simbélicos creados en la historia. Esta con-
cepcion invita a reconocer la especial y la dificil naturaleza de los rituales (ibidem:

10, 11), dialéctica y en constante transformacién.

ASPECTOS METODOLOGICOS

Se parte de la hipétesis principal de que en la subregion de Barrancas de la Sierra
Tarahumara las fiestas de patio cumplen una funcién simbélicay social igual o mas
importante que la correspondiente a las del templo catdlico. Las Wali Omdwala no
s6lo presentan una gran complejidad simbdlica, sino que, cada vez que se efectta
alguna, se refuerza el sentido de comunidad, se propician las lluvias y la fertilidad
y se recrea la sensacién de unidad, de fortaleza y de salud, en el individuo.

En las fiestas de patio se materializa la cosmovision en cuanto a la manera
de concebir el mundo y de imaginarse a si mismos en el cosmos. Ademas, se rea-

liza un trabajo ritual explicito dirigido a mantener el pensamiento o ndtali, sano'y

las doce horas de canto.

15 “Resultado de un proceso simultdneo de reproduccién y transformacién, un proceso
puesto en movimiento a partir del compromiso entre un sistema particular indigena y la

peculiar expansién del colonialismo europeo”. Traduccién de a.p.p.c.
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fuerte. El ndtali constituye la conciencia y la capacidad mental de cada individuo
para interactuar con el mundo realy el otro mundo, es decir, con su entorno social,
tanto dentro de la comunidad como fuera de ésta. Se trata de una conciencia sin-
gular que los raldmuli han luchado por mantener y cuyo origen y desarrollo surge
deuntipo de vivencia especifico. Elndtali es lo que asegura el ethos'® de la sociedad
tarahumara: “El ethos de un pueblo es el tono, el caricteryla calidad de vida, su es-
tilo moral y estético, la disposicion de su dnimo; se trata de la actitud subyacente que
un pueblo tiene ante st mismo y ante el mundo que la vida refleja” (Geertz 1991b [1973]:
118).17 Elndtali intenta fortalecerla actitud subyacente del individuo ante si mismo
que se refleja en su relacién con la comunidad y ante el cosmos.

Cada ralamuli ha ido construyendo y reconstruyendo su ndtali a lo largo de
la vida a partir de una particular experiencia historica y, segin se constatard a lo
largo de estas paginas, de manera muy explicita se refuerza y reconstituye cada vez
que se realiza la fiesta de patio.

Las Wali omdwala mantienen el sentimiento de comunidad entre los ra-
lamuli y juegan un papel importante en la construccion de las relaciones territo-
riales. A partir de dichas fiestas me percaté que la comunidad de Potrero no tiene
fronteras nitidas sino difusas; pertenece a una gran cadena de comunidades tara-
humaras interconectadas entre si (véase capitulo 2).

Elinterés por las fiestas de patio surgié a partir del 2000, durante el semina-
rio de etnografia del Gran Nayar, presidido por Jestis Jauregui. Alli se abri6é mi per-

cepcion y mi entendimiento sobre la importancia de estas fiestas y su significado.

16 En su obra Naven, Gregory Bateson realiza el analisis del ritual no sélo en términos
estructurales y pragmaticos, sino también con el ethos de la sociedad Iatmul (Bateson
1958 [1936]: 3); es decir, combina en su investigacién tanto estructuras sociales, como
sentimientos y valores culturales. Sin embargo, Bateson no quedé muy convencido de sus
resultados; pensaba que sus premisas teéricas eran abstracciones creadas y manipuladas

por él como cientifico social, y no por hechos rescatados de la gente de Nueva Guinea (Bell
1997: 34.).

17 Elsubrayado es de la autora.



La estructura de esta tesis intent6 construirse desde la observaciény com-
prensién del pensamiento de los ralimuli de Potrero. La etnografia que sustenta
este trabajo incluy6 el registro de todas las fiestas y su contextualizacion en la se-
cuencia de un ciclo anual ceremonial.

Este trabajo es producto de una larga travesia que comenz6 1989, a partir de
las visitas anuales a la Sierra Tarahumara que se realizaron durante la licenciatura
en la Escuela Nacional de Antropologia e Historia. Posteriormente, para la reali-
zacion de esta tesis, se vivi6 durante los afios de 2001 y 2002 (en total 17 meses) en
casa de familias raldmuli en el rancho de Coyachique.*® Esta experiencia propicié un
trabajo etnogréafico particular, rico en vivencias de la cotidianeidad. El aprendizaje
obtenido se intenta reflejar en esta etnografia al recrear, a través de la descripcién,
el ambiente que se huele, que se percibe y se siente viviendo con los raldmuli.

La investigacion se basé en la observacién participante y se realizaron sélo
entrevistas abiertas. Si bien se registraron las fiestas en videos, no se grabaron
conversaciones, porque ocurrian de manera espontanea; sacar la grabadora hu-
biera implicado cortar de tajo con la platica y, tal vez, con una relacién amistosa.
Resulta dificil que los ralamuli entiendan nuestras preguntas y menos aun cuando
estan fuera de contexto, por ejemplo, interrogar acerca del altar del patio cuando
se realiza otra accién como subir una cuesta hacia otro rancho. Los ralamuli tienen
otras categorias de analisis que surgen de otro tipo de experiencias; de vivencias
determinadas con necesidades analiticas diferentes a las occidentales. La excep-
cion de estas actitudes se presenta entre quienes han salido de su comunidad para
vivir en pueblos o ciudades donde se ven obligados a confrontar su idiosincrasia

con la del mestizo.

18 Los primeros tres meses me hospedé en casa de Patrocinio y Aurelia Lépez y sus hijos
Marta, Felicita, Ana Paula, Cintia, Luna, Ricardo y Sonia (a partir de mi regreso nacieron
tres mas: Dorothy, Maribel y Patrocinio). El resto del tiempo vivi con Valentin Catarino y
Virginia Lépez y cuatro de sus hijos, Tonino, Cornelio, Loreta, Marcilia, y mi ahijada Ineza.

Durante la redaccién de la tesis, a partir de 2003, se han hecho otras visitas ala sierra.
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La idea fue internarse al mundo ralamuli descubriendo cuales son sus intereses y
sus principales preocupaciones.!9 Fue asi como descubrimos que el ndtali era un
concepto importante para entender las fiestas, porque los ralamuli lo menciona-
ban recurrentemente.

Durante los afios 2001 y 2002 fue cuando empecé a aprender su lengua. El
lenguaje constituye una clasificacion y ordenamiento de la experiencia sensorial;
hablar implica el empleo de toda una estructura de pensamiento ordenada y com-
pleja (Whorf 1964: 55, 67). La estrecha relacién entre pensamiento y lenguaje que
existe en todas las culturas aconseja el empleo de los instrumentos de la lingiiistica
para investigar, en este caso, el pensamiento raldimuli. Sélo de este modo descu-
brimos la inconmensurabilidad de las nociones del presente, pasado y futuro, asi
como del espacio y el tiempo.

Los sonidos inconexos e ininteligibles que en un principio me parecia es-
cuchar se fueron convirtiendo, poco a poco, en un lenguaje que cada vez me gusta-
ba mas. De manera basica retomé la perspectiva de la lingiiistica antropolégicay lo
aprendido, sobre todo en el espacio cotidiano, me abrié algunas de las puertas al
mensaje intransferible que cada palabra contiene en si misma.

Aprendi el ralimuli platicando més con las mujeres que con los hombres.
Ellos preferian hablarme en espafiol; cuando se comunicaban en su lengua, me
parecia que lo hacian muy rapido. Tenia que pedirles que hablaran més lento —para
ello utilizaba la frase pé kilipi—. Segun Carlos Palma, raldimuli de Guachochi, las
mujeres hablan de manera més pausaday dulce que los hombres (Palma 2000, co-
municacién personal). Mi experiencia concuerda con esta idea.

Mitnico “maestro” fue Valentin Catarino, quien no conoce del todo el idioma
espafiol y no sabe escribirlo, al igual que otros hombres de su generacién, ya entrados

en los cincuenta. Valentin me hablaba despacito y diariamente y en todo momento

19 Otrosyahantenido esapreocupacién como Bateson que "I eitherlet my informants run

” e

on freely from subject to subject, or asked the first question that came into my head” “Dejo
que mis informantes vayan de un tema a otro libremente o hago la primera pregunta que me

pasapor la mente” (1958 [1936]: 267).. Traduccion de a.p.p.c..



me sefalaba objetos y elementos de la naturaleza para repetirme sus nombres en ra-
lamuli; después me pedia que se los tradujera al espafiol. Anoté en una libreta cada
palabra que me ensefiaba, en cambio, él guardé las del espariol en su memoria.

Visité todos los ranchos que pertenecen a la comunidad de Potrero y las
comunidades vecinas. Caminaba por las veredas de la sierra para comprender
quiénes son los raldmuli y cémo logran vivir en comunidad a pesar de su agreste
entorno natural y cultural.

Observé todas las fiestas que me fue posible. Si existia confianza con las
familias organizadoras, ayudaba dias antes a disponer todo lo necesario para los
festejos. En caso contrario, llegaba a la fiesta el dia en que se daban cita todos los
invitados; una vez alli, me colocaba junto a las mujeres y cooperaba con las tareas
correspondientes al género.

Realicé el estudio de campo con actitud de apertura hacia lo que encontra-
ria y no con el afan de buscar algo ya preestablecido; bien dice Lévi-Strauss que
el oficio del antropélogo consiste en sustraer lo nunca manifiesto, para lo cual se
requiere un importante ejercicio de observacion sistematica (1992 [1955]: 61).

Mi relacién con la gente con la que convivi en Potrero es estrecha, aunque en
ocasiones dificil, intentando comprender y salvar obstaculos que se formaron desde
la Coloniay que contintian generando una dolorosa barrera de profunda desconfian-
za. Comparti momentos de alegria, pero también de tension y tristeza; en ocasiones
nuestra relacién logré rebasar la frontera imaginaria, pero en otras tantas fracasaba-
mos; habia momentos de mucha intensidad, de mucha apertura; no obstante, tam-
bién los habia de lejania emocional, en especial cuando las diferencias culturales se
evidenciaban, convirtiéndose en algo infranqueable. A veces, no encontraba pala-
bras para contestar ciertas preguntas y explicar otras tantas situaciones, como cuan-
do intenté exponer en qué consistia una investigacién de doctorado en antropologia;
entonces mis palabras recibian miradas confundidas que parecian decir “;Ah, si?”.

No podialograrllenar sus expectativas respecto a mi persona, sobre todo en
cuanto a mis obligaciones como mujer —elaborar tortillas, pastar las chivas limpiar
el patio, etcétera—. Sileia o escribia, me tildaban de floja y me incitaban a trabajar;

si me sentaba sin hacer nada, me decian que no pensara tanto, pues enfermaria,

¢ 18



que mejor me aprestara a bordar, labor que gracias a ellos aprendi. En las fiestas
intenté trabajar al parejo de las mujeres, pero su fortaleza me rebasaba por mucho.
Si habia que moler el maiz tostado para el pinole en el molino, yo me ofrecia de
inmediato para realizar la tarea, pero después de un tiempo ansiaba que alguien
dijera nejé pichi, “yo voy”, pues la actividad se tornaba agotadora al cabo de media
hora de haberla comenzado. En un principio intentaba demostrarles que podia,
al final acepté mi debilidad. Cuando enfermaba era evidente su preocupacién; y
solian darme consejos como el de no andar sola por los caminos de la sierra.

El dia corria lento y las noches se tornaban muy agradables alrededor de la
fogata, al aire libre, mientras cenabamos deliciosos frijoles con mantecay tortillas
recién hechas por Marcilia, mi comadre, Loreta y yo. Las platicas se prolongaban
hasta las nueve o diez de lanoche y yo erala primera en irme a dormir, agotada por
estar alaintemperie todo el dia, sentada sobre asperas piedras o caminando por el
rancho, siempre alerta para captar el entorno.

En general, estaba abierta a la experiencia, escuchando y aprendiendo lo
mas que podia con ellos, luchando en contra de mis prejuicios y sin perderla capa-
cidad de sorprenderme

Esta tesis es el resultado del largo camino que significa el intento de com-
prender una cultura que aparece como ajena y confié en que el tiempo me abriria
las puertas a ese mundo lleno de incégnitas. Nunca imaginé que la observacion
de las fiestas fuera tan agotadora —aguantar noches en vela, esquivar borrachos y
soportar el frio—, pero al final lo disfruté en gran medida; el aprendizaje fue ex-
traordinario y las ganas de continuar en ello también. Este trabajo refleja tan sélo
una minima parte de lo que llegé a significar en mi vida la estancia en esa sierra.

Bien dice Lévi-Strauss que el trabajo de campo es un viaje intelectual y es-
piritual para el conocimiento. El etnélogo debe abstraerse de su mundo, mort d son
monde; dejarlo atris para adentrarse en una nueva realidad: el antropélogo cruza
sus limites y después, a suregreso, resucita o se vuelve un fantasma. Se trata de una
especie de iniciacién (Hénaff 1991: 32) y, en efecto, lo es.

Esta tesis abre una nueva brecha al conocimiento de la sabiduria y la expe-

riencia de la cultura ralamuli.
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CAPITULO |

Resistencia y transformacion
en la Sierra Tarahumara

El demonio se empena en conservarlos en sus
vicios y es poco lo que se ha ganado con el bau-
tismo de los adultos. Solo se ha consequido que
asuman la apariencia de cristianos, pues su fe no
tenia raices o las tenia demasiado superficiales.
Dada su manera de ser, cambian constantemen-
te de genio, y aun después de bautizados retor-
nan a sus bosques y costumbres

(Neumann 1991 [1730]: 33).
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fines de 1685, el jesuita Francesco Maria Piccolo (1654—1729) de la mi-
sién de Carichi invit6 al padre Joseph Neumann (1648-1732), de la misi6n de Si-
soguichi, a pasar las fiestas del afio nuevo. Sin embargo, a las dos horas de haber
salido hacia Carichi, el caballo del guia que acompafiaba a Neumann se escapé, por
lo que tuvo que regresar a su misién. Al llegar, ya de noche, encontré el pueblo
extrafiamente solitario. De inmediato sospecho lo sucedido; parti6 a galope a un
bosquecillo donde los indios acostumbraban tener sus fiestas y, aunque no habian
comenzado a beber tesgiiino,' los encontrd “bailando y gritando”. Los indios salie-
ron corriendo entodas direcciones, salvo los ancianos que vieron con ojos azorados
c6mo el padre derramaba su bebida (Neumann dpud Dunne 1958 [194.8]: 238).

Al dia siguiente, Neumann despert6 con el presentimiento de que esa no-
che habria otra borrachera. Los nedfitos trataron de impedir que fuera a moles-
tarlos envidndole a una mujer con el mensaje de que estaban muy enojados por el
incidente de lanoche anteriory que, sivolvia a impedir otra fiesta, lo matarian. Sin
importar la amenaza, Neumann se disfrazé de tarahumara y se encaminé sin ser
reconocido. Al llegar a la fiesta se sent6 en el suelo como cualquier indigena y, en
el momento en que los nativos prendieron la fogata, se quité el disfraz y dio rienda
suelta a su enojo derramando otra vez la bebida (ibidem: 239).

El incidente del jesuita Neumann es uno de muchos que sucedieron en la
época de las primeras misiones y que dan cuenta de la dificil relacién entre los in-
digenasy los misioneros, ambos luchando por una misma causa: la espiritual. Una
historia de resistencia cultural en la que los espacios e identidades de los tarahu-
maras han tenido una constante readaptacion.

Si bien, muchas de las transformaciones culturales que sufrieron los tara-

humaras fueron dramaticas, otras ayudaron a que adquirieran una rebeldia parti-

1 Bebida hecha de maiz (ver capitulo 4) o de mezcal fermentado. Este tltimo, ademas
de hacerlo batali o tesgiiino, cuando habia pérdida de cosechas asaban la carne del agave en
hornos hechos en la tierra obteniendo un plato dulce, muy rico en calorias y almacenable

(Hillerkuss 1992: 19). Hasta el dia de hoy se sigue haciendo.
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culary por consiguiente unarenovada fortalezaidentitaria (John and Jean Comaroff
1987: 58). O bien, como lo menciona Coyle en relacién con el pueblo cora, cuando
durante el periodo colonial “aceptaron” las costumbres espafiolas, pensaron que
el mundo se iba a acabar. Posteriormente, descubrieron que las costumbres cat6-
licas contenian un "nuevo cédigo” con el cual podrian comunicarse con sus ante-
pasados para poder mantener al mundo (Coyle 1998: 538). Es decir, revalorizaron
los nuevos elementos para transformarlos a su particular entender. Era una forma
de mantenerse en paz con el mundo, “nuevos cédigos” para su sobrevivencia. Este
proceso de resignificacién de sus creencias puede explicarse como una forma de
redimir su historia (Taussig 1993 [1980]: 133).

Muchos tarahumaras aceptaron el bautismo, pero no la doctrina cristiana.
Este ritual significaba, para los tarahumaras, una estrategia para evitar mas gue-
rras. Pero, al no absorber la doctrina cristiana, continuaron protegiendo su his-
toria. No se dejaron llevar por el conformismo aceptando una cultura que no les
pertenecia.

El fil6sofo Walter Benjamin explica que existe un acuerdo no evidente en-
tre nuestras generaciones pasadas y nosotros en el presente. Es decir, el pasado
nos hace ser lo que somos (Benjamin 1985 [1955]: 254). Entre los tarahumaras
esto es muy claro, el ndtali, o pensamiento tarahumara, es una manera de redimir
su historia, porque les recuerda constantemente quiénes sony de dénde vienen. A
través del ndtali, han logrado sobrevivir como tarahumaras, manteniendo su cos-
movisién y sus fiestas. A suvez, sus fiestas y su cosmovisién, son un constante lla-

mado a su pasado, a su historia.

1.1 DEL ENCUENTRO A LA RESISTENCIA: 1607-1767

En 1607, desde el valle de San Pablo, una regién limitrofe entre tepehuanos y tara-
humaras que ahora se conoce con el nombre de Balleza, Joan Fonte (1574—1616), un
misionero de la Compaiiia de Jesus, inici6 la conversién de los tarahumaras (Alegre
1956 [1767], II: 411). En la sierra vivian, ademas de los tarahumaras, los guazapa-

res, chinipas, témoris, guarojios, jovas, pimas conchos, janos, julimes, chinarras,



tobosos, acoclames, chizos y algunos apaches (Neumann 1991 [1730]: 53), asi como
los tubares, tzoes y cocoymes (Gonzéalez Rodriguez 1987: 368). Se infiere entonces
que el tarahumara erauno de estos grupos o "naciones”, como los misioneros nom-
braban a los diferentes conjuntos de habitantes de una regién particular, y que su
nombre fue extendido después por los misioneros jesuitas a otras comunidades que
hablaban la misma lengua o una parecida, tema que se desarrollara mas adelante.
Dentro del territorio de la Nueva Vizcaya se traz6 una linea de accién entre
el clero regulary el secular. A los franciscanos les correspondi6 la Mesa del Norte,
con extensiones en la sierra meridional, mientras que los jesuitas se concentraron
en la Sierra Madre. Asimismo, a los seculares, se les asignaron los asentamientos
espafoles, campos mineros y comunidades agricolas (Gerhard 1996 [1982]: 207).
Cuando los jesuitas llegaron a la Sierra Tarahumara sus habitantes (los ta-
rahumaras) vivian en rancherias de entre cinco y veinte casas relativamente dis-
persas, distanciados unos de otros. Cultivaban maiz, frijol y calabaza, considerada
esta labor de gran importancia, que por ninguna circunstancia deseaban renun-
ciar a ella (Fonte, Carta (1610) s.1. en la Carta Anua del afio de 1611; AGN, Jesuitas,
II1-15, exp. 27, dpud Hillerkuss 1992: 19), y practicaban la recoleccién silvestre.
Las tortillas fueron introducidas por los misioneros, pero no formaban parte de su
dieta cotidiana (Neumann, Carta al P. Stowasser de Sisoguichi, junio 2 de 1681, apud
Deimel 1980: 111). Cazaban animales que ya no existen o estan en peligro de extin-
ci6én; como son los faisanes, los guacos (pavo real de la zona), las garzas, los patos,
las codornices, las golondrinas y los conejos; varias especies de ardillas y de rato-
nes; zorrillos, mapaches, venados cola blanca y jabalies americanos, al igual que
algunos reptiles y anfibios como la lagartija y la rana. Ademas pescaban especial-
mente cuando los granos y los vegetales silvestres escaseaban. Para sus curacio-
nes usaban extractos de animales como la vibora de cascabel, el zorrillo, el oso, el
lobo y el coyote. Estos tres ultimos también servian como alimento. Recolectaban
gran variedad de frutos como moras, capulin, zapote, fresas, bellotas y pifiones, asi

como diversas clases de hongos. Entre los productos medicinales que utilizaban



se encuentran el peyote,? el toloache, el tabaco, la caila, el bromo o basidwali, la
yerbabuena, el amole y el orégano (Gonzalez y Leén 2000: 33-4.1).

Los tarahumaras no tenian una organizacién politica que incluyera a todas
sus comunidades, pero si existian lideres de grupos locales (Dunne 1958 [19438]:
23) que los misioneros nombraron como “jefes de sunaciéon”; tal fue el caso de don
Juan Cocle, don Pedro (Deimel 1980: 34), Teporacay don Pablo (Alegre 1956 [1767],
III: 218 — 223 y 323). Tampoco estaban incorporados a un sistema politico mayor
como los “imperios” del centro de México, si no que mas bien eran unidades politi-
cas auténomas. A partir de las cartas y diarios de los misioneros de esa época se sabe

que durante sus fiestas, estos grupos acostumbraban tomar cerveza de maiz.

LAS INCURSIONES DE FRANCISCO DE BARRA
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Figura 1. Mapa del territorio de la Nueva Vizcaya (Fuente: Gonzdlez Rodriguez 1982: 14).

2 Los tarahumaras lo llaman jikuli. Este término abarca varias especies de cactos (Hi-

llerkuss 1992: 23).



Hacia el siglo XVII, lavida de los tarahumaras cambié de forma radical, pues debie-
ron relacionarse con culturas que nunca habian visto, ni imaginaban que existian.
Estarelacién provoco serios conflictos cuando los misioneros causaron fuertes en-
frentamientos al tratar de alcanzar sus objetivos. Tal es el caso de las cuatro gran-
des rebeliones en que tomaron parte los tarahumaras entre 1648 y 1697 (Gerhard
1996 [1982]: 207).La primera regién misional fue la denominada Tarahumara Baja
o Antigua (1607-1753) (ver figura 3) ubicada en la frontera de territorios tepehua-
nesy tarahumarasy al sureste de la sierra. Abarcaba las misiones San Pablo Balleza,
San Miguel de las Bocas y San Felipe (Decorme 1941, II: 248). De manera casi si-
multinea, los misioneros jesuitas incursionaron desde la costa del Pacifico pene-
trando hacia Chinipas (ver figura 2) en 1601 —aunque el primer misionero estable,
el Padre Julio Matias Pascual (1587-1632,) se instal6 hasta 1626 (ibidem: 218). Una
regién que hoy comprende los municipios de Uruachi, (antiguo distrito de Rayén),
Chinipas (antiguo distrito de Arteaga), Batopilas (antiguo distrito de Andrés del
Rio) y Guadalupe y Calvo (antiguo distrito de Mina) (ibidem: 213). Correspondia
al rectorado de San Ignacio Sinaloay era donde vivian los pimas en las poblaciones
de Yécora, Maycoba y Moris, los guarijios en Santa Loreto, Barbaroco y Uruachi, los

chinipas antiguos en los contornos del pueblo con el mismo nombre, los tubares al

3 Lostubares (escrito también como tubaris) vivian en la regién comprendida por los rios
Urique, Batopilas y Verde. Segun Sauer, eran unos 3 ooo, aunque otros documentos antiguos
suponen que eran mas numerosos. De acuerdo con las crénicas, eran de temperamento mas
afable que los tarahumaras y pronto se mezclaron con los espafioles y trabajaron al servi-
cio de ellos (4pud Gonzélez Rodriguez 1987: 317). Segun Gonzilez Rodriguez, en el texto que
publicé Lionnet en 1978 sobre el idioma tubar, se explica que dicha lengua se acerca més al
mayo o al yaqui que al tarahumara (ibidem: 391y 393). Los tarahumaras de la comunidad de
Potrero mencionan mucho a los tubares, refiriéndose a ellos como los gigantes que vivian
en cuevas: “Dicen que usaban piel de venado para vestirse, eran grandes y vivian en cuevas”
(Loreto, ralamuli de la comunidad de Munérachi, municipio de Batopilas). “Parece que eran
igual que los ralamuli pero mas grandes y mas fuertes” (Patrocinio Lopez y Valentin Catari-

no 2004, comunicacion personal).
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Figura 2. Mapa de la region misional de Chinipas (Fuente: Decorme 1941, II: 219).
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sur del rio Fuerte o Verde y los baborigamis cerca de Guadalupe y Calvo (idem). De
los grupos mencionados, sélo los dos primeros sobreviven en la actualidad.4

Mas tarde, en 1673 y hacia el norte, se fund6 la Tarahumara Alta o Nueva,
que ahora incluiria la zona de Papigochi y los actuales municipios de Carichiy Bo-
coyna (ver figura 4,).5

En los escritos histéricos sobre misiones hay poca informacion relativa a
las poblaciones de Batopilas y Satevé, y a las comunidades de Munérachi, y Potre-
ro, situados en la region donde se realizé esta investigacién. Sin embargo, Decor-
me (1941, II: 233, 241 y 246) menciona dos cabeceras que pertenecian a la regién
misional de Chinipas y que ahora se encuentran dentro del municipio de Batopi-
las, muy cerca de la cabecera municipal del mismo nombre, a donde van los tara-
humaras de la comunidad de Potrero a realizar sus compras. Una de ellas es Santo
Angel Custodio de Satevé —o Angel de la Guarda Satevé— (Gerhard 1996 [1982]:
221), visita del partido de Concepcion de Tubares, y la otra es Real de Batopilas,
ambas localizadas al sureste del municipio de Batopilas, con una equidistancia de
aproximadamente diez kilometros).® Si bien no queda clara la fecha exacta de su

fundacién, comienzan a mencionarlas alrededor de 1680; en 1684, el padre Juan

4 Paralaépocaentrelosafos1731y1759, Decorme menciona las siguientes cabeceras enla
misién de Chinipas: al norte estaban Moris, Babaroco, con su visita en Batopilillas, y Yécora,
con su visita en Maycoba; en el centro, las de Santa Anay su visita en Loreto, Chinipas, Santa
Teresa de Guazapares y su visita de Temoris y Cerocahui con Cuiteco, Churo y Guapalaina,
pueblos de visita; en el sur, el Mineral de Batopilas, San Ignacio de Tubares, Santo Angel
Custodio de Satevo (escrito también como Satebd), con su visita de Concepcién de Tubares, y
San Miguel Baborigame, con sus visitas de Real de San Juan Nepomuceno, Santa Rosa, Teno-
ribay Paciencia de Cristo, y Nabogame, con sus visitas de Chinatany Santa Rosalia (Decorme
1941, II: 2455). Decorme no proporciona las fechas exactas en las que se fueron fundando las

cabeceras y sus visitas.

5 Alrededor de 1759 la regién misional tenia 17 cabeceras o partidos: Matachi, Temésachi,
Santo Tomads, Papigochi, Tutuaca, Tomochi, Sisoguichi, Carichi, San Borja, Coyachi, Teme-

chi, Norogachi, Nonoava, Ténachi, Chinarras, Huahuachiquiy Nararachi (Decorme 1941, II:

312y 313).

6 En Batopilas hay un importante distrito de aproximadamente 3oo minas de plata nativa

descubierto en 1632 por una pequefia banda de espafnoles llamada “Los adelantados”, quie-
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Figura 3. Mapa de la region misional de la Tarahumara Baja (Fuente: Decorme 1941, II: 255).



Maria Salvatierra (1648-1717), encargado de la cabecera de Cerocahui, relaté que
asuregreso de la barranca de Urique le siguieron unos 3o tubares y batopilas ani-
mados a bautizarse (Decorme 1941, II: 233).

Como una informacién anecdética, Grant Shepherd, hijo del importan-
te minero —el llamado “magnate de Plata”— que en 1880 explot6 las minas de
Batopilas, mencioné que la iglesia de Satevé habia sido fundada “hacia doscientos
afios”, y habla de ella como “... un lugar lleno de encanto donde el desfiladero se
ensancha formando una relativa planicie entre el rio y el rojo y amarillo de las rocas
que yerguen a una altura de varios cientos de metros, practicamente cerrando este
pequeno lugar por dos de sus lados [...] un excelente ejemplo de la habilidad y de-
terminacion de estos grandes exploradores [jesuitas] precursores de la civilizacion
que solian llegar hasta los mas inaccesibles lugares” (Shepherd 1978 [1938]: 41).

Las misiones tuvieron largos periodos de abandono, muchos de ellos oca-

sionados por las rebeliones indigenas. Sobre Santo Angel Custodio de Satevo, una
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Figura 4. Mapa de la region misional de la Alta Tarahumara (Fuente: Decorme 1941, 1I: 286).

nes nombraron a la primera mina como “"La Nevada” e inclusive llevaron muestras de esta
plata al rey de Espafia (Wilsony Panczner 1986: 62).
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carta escrita en 1731 por el padre José de Echeverria (1688—1756), visitador general
de las misiones septentrionales, menciona que llevaba sin ministro desde 1729 y
que como el padre de la misién de Tubares s6lo sabia tubar, no habia ido a visitar a
alrededor de cuarenta familias (4pud Gonzalez Rodriguez 1987: 382).

El23 de octubre de 1739, el misionero de Concepcién de los Tubares, Fran-
cisco Maria Dominguez (1707-47), escribi6 una carta dirigida al provincial Mateo

Anzaldo (1689—174,9) donde también relat6 el estado en que se encontraba Satevo:

gran falta de padre misionero [...] tienen los pueblos de Satebé y Sorichiqui,
tarahumares, estos pueblos de ruego y encargo han administrado los padres de
este partido de la Concepcién de los tubares [...] es con pérdida que muchos
hijos mueren sin confesién, y muchos infieles y paganos que omiten recebir el

bautismo y abrazar nuestra santa fe (4pud Gonzalez Rodriguez 1987: 317).

Enla misma carta se explican también las razones de esta situacion:

Las causas de esto es la mucha distancia que hay de aqui a all4, de cuatro dias de
camino. Los caminos tan impertransibles, las cuestas, pefiascos y reventones.
Una cuesta se tarda en subir, empinada, un dia natural. El rio tan caudaloso que
tan hondo y fuerte se mantiene en tiempo de secas como en tiempo de aguas.
Mientras que vienen [a] avisar y el padre llega se mueren. Y esto si avisan, por-
que su barbaridad los hace omisos. Ahora el idioma de Sorichiqui y Satebé es
tarahumar; éste es tubar, y tan opuestos entre si como la luz con las tinieblas. Y
;como serd posible atender simul a dos idiomas, y més para tratarles del negocio

de su salvacién, que es menester hablarles clara y distintamente? (idem).

Atios més tarde, una carta de 1764, escrita por el misionero de Satevé Wenzel Holub
(1734-47), describe el estado semidestruido de la misién (dpud Gonzalez Rodri-
guez 1987: 382 —388).



También el padre Juan Maria Salvatierra en su visita a la barranca de

Urique,? expresa la dificultad de caminar por ella:

Fue tal el espanto al descubrir los despefiaderos, que luego pregunté al Gover-
nador [de Cerocahui] si era tiempo de apearme; y sin aguantar respuesta, no me
apeé, sino me dexé caer de la parte opuesta de el precipicio, sudando y temblan-
do de horror todo el cuerpo, pues se abria, a mano izquierda, una profundidad
que no se le veia fondo, y ala derecha, unos paredones de piedra viva que subian
en linea recta; a la frente, estaba la bajada de quatro leguas, por lo menos, no
cuesta a cuesta, sino violentay empinada, y la vereda, tan estrecha, que, a vezes,
es menester caminar a saltos, por no haver lugar intermedio en que fixar los
pies.

Desde lo alto se descubre toda la provincia de Cynaloa y la gentilidad
que queda en medio, rodeada de misiones christianas de ellay de la tarahumara

y tepehuanes [...] (dpud Alegre 1956, IV: 67).

Los misioneros encontraban dificil trabajar en las barrancas. Asimismo,
en una carta dirigida al padre provincial Cristébal de Escobar (1692—1760), el
jesuita José Maria Miqueo (1712—1764) cuestioné el trabajo misional. Se plan-
ted el problema de una auténtica evangelizacién, ya que a muchos de los neéfitos
los lograban bautizar, pero no regresaban a la misién para seguir aprendiendo la
doctrina: “Porque todos o casi todos pondrian sus cabezas a recebir el agua, como
no los obliguen a salir de sus barrancos y vicios, ni asistir a la iglesia, confesarse,
casarse con una sola mujer, etcétera” (4pud Gonzalez Rodriguez1987: 315y 316).

El padre Miqueo consideraba que no habia suficiente apoyo por parte de
la autoridad, tanto secular como militar, para obligar a los indios de las barrancas

areunirse en pueblos. No aceptaban este tipo de vida porque, silo hacian, termi-

7 En1732,laregién delabarranca de Batopilas pasé a formar parte de la Alcaldia Mayor de
San Pedro Batopilas, comprendiendo los actuales municipios de Guadalupe y Galvo, Batopi-

las, Urique, Chinipas y Guazapares.
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naban trabajando en las minas. Por ello sugirié traer a familias tlaxcaltecas para

controlarlos.

Porque los gentiles estan esparcidos hasta aca, y aqui siembran algunos de los
cercanos, no porque ellos sean muchos en exceso —pues hago juicio que si lle-
gan a quinientas familias sera todo— sino porque viven unos de otros a notables
distancias, escogiendo lo més asperoy escondido, donde hallan un ojito o arro-
yito de agua; trabajo que los hace, aunque se bapticen todos, inadministrables.
Pues, ;como serd posible correr cuarenta leguas en cuadro, si Dios envia una
enfermedad? Ni ;c6mo pueden ensefar la doctrina cristiana a grandes y chi-
cos, si nunca se juntan, ni hay esperanza de que por si se juntaran baptizandose,
pues ven que los cristianos viven de la misma manera y mueren como ellos, sin

sacramentos? (ibidem: 354,).

Al enfrentarse con las misiones, los tarahumaras descubrieron, de forma
repentina y abrupta, que ya no eran los duefios de su territorio y que, peor aun, su
forma de vida debia cambiar. Ante esta situacién tuvieron una respuesta violenta
porlo quelos espaiioles los designaron como “indios de guerra”, “barbaros”, “ene-
migos” o “depredadores”. El siglo XVII fue de constante guerra. Los tarahumaras,
junto con los pimas, quemaron y destruyeron més de 20 misiones de un total de 28
(Gonzélez Rodriguez 1993: 237). También fue un siglo de fuertes migraciones por
parte de los indigenas, quienes se refugiaron en zonas alejadas del conflicto, como
era la region del suroeste de la sierra. En esta época hubo un gran descenso de
la poblacién indigena. Muchos murieron por epidemias o victimas de la violencia
de los conquistadores, y los sobrevivientes se unieron a otros pueblos indios o se
asimilaron a la poblacién mestiza emergente. Por esta razén, para el siglo XVIII los

grupos o “naciones” eran escasos.



Las categorias se generalizaron sin importar los origenes étnicos y regio-
nales. Es cuando surge, quizas, el término raléurnuli,8 como gentilicio paralos indi-
genas de la region que hablaban algunas de las variantes de la lengua tarahumara.

Hay quienes no comparten esta versién sobre el origen del vocablo. Dicen
que raldmuli se remonta a un periodo anterior a la colonia y que tarahumar es una
castellanizacion del término raldmuli; es decir, que los misioneros entendieron
tarahumar en vez de ralamuli. Segin Deimel, este ultimo nombre aparece por pri-
mera vez en 1826 en Miguel Tellechea® (1980: 17y 43). En 1683, Thomas de Gua-
dalaxara (1648-1720) habla de taraugames y tardmari'® (dpud Deimel 1980: 47). El
misionero Johannes Maria Ratkay'' (1647 —1683) escribe en 1683 que el nombre
de tarahumara podria derivar de tara, que significa comprar y que, en consecuen-
cia, significaria "la nacién que quiere comprar” (dpud idem). Mas tarde, en 1791,
Matthius Steffel'* (1734, - ;?) sugiere que tarahumara viene de talahipoa, uno de
sus juegos favoritos, el ralajipa, la carrera de bola, de manera que rala o tala viene
del verbo correr (dpud idem). Lumholtz plantea que la palabra tarahumar es una

corrupcion espaiiola delraldmariy que se traduce como “corredores a pie”, porque

8 Recordemos que ralamuli también se escribe como rardmuri o ralémali segun la region
(ver nota). Por fines practicos y, para no confundir al lector, decidi usar raldmuli, tal y como
se escucha en la region donde estudié.

9  Fray Miguel Tellechea, Compendio gramatical para la inteligencia del idioma tarahumara,
México, Imprenta de la Federacién en Palacio, 1826.

10 Thomas de Guadalaxara, Compendio del arte de la lengua de los tarahumares y guazapares,

Puebla, Diego Fernandez de Leén, 1683.

11 Johannes Maria Ratkay, Relatio Tarahumarum missionum eiusque Tarahumarae nationis
terraeque descriptio, Carichi, mars 1683. Ratkay, oriundo de Croacia, llegé a la Sierra Tarahu-
mara en febrero de 1681, y vivié en Carichihasta su muerte, dos afios y diez meses después de
sullegada, el 26 de diciembre de 1683 (Dunne 1958 [1948], II: 237).

12 Laobra de Matthius Steffel es: Tarahumarisches Worterbuch nebst einigen Nachrichten von
den Sitten und Gebrauchen der Tarahumaren, in Neu-Biscaya, in der Audiencia Guadalavara im
Vice-Konigreiche Alt-Mexiko, oder Neu-Spanien, 1791, Gottlieb Christoph Murr Edit, Nachrichten
von verschiedenen Ldndern des spanischen Amerika, bd 1, La Haya, 1810-1811 pp 293-374..
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rald significa pie (1986 [1902] I: 277); y para Lionnet tarahumara es una castella-
nizacién de ralamuli (2002: 7).

La generalizacion de la palabra ralamuli podria coincidir con la fusién de
diversos grupos nativos de la Sierra Tarahumara que, a raiz del contacto con las
misiones y su rechazo a someterse, migraron y se mezclaron entre si dentro de la
region, conformando una nueva identidad étnico-cultural. El uso dominante de la
palabra ralamuli marca la disminucién del nimero de etnénimos, motivada por
la relativa homogenizacién cultural y lingiiistica de los grupos que, sin embargo,
conservan entre siuna considerable diferenciacién, segin las distintas dreas geo-
graficas. Si esta forma de autonombrarse surgié a partir de las misiones, entonces
raldmuli aparece ante una coyuntura, un parteaguas, al toparse frente a un nuevo
estado de vida. Es un término que surge por una necesidad politica. Por otro lado,
coincido con Valifas (2004, comunicacién personal) en el caracter ambigiio del
etnénimo de raldmuli. Para el tarahumara, el término ralimuli se traduce como
“gente”, en oposicion al blanco y/o mestizo: al hombre de barba, el chabochi.

Hacia finales del siglo XVII, los hablantes del tarahumara vivian en el oeste
de Chihuahua —dentro y alrededor de poblados habitados por guarojios, guazapa-
resy pimas—y representaban un sector de los indigenas de la regién.

Desde entonces y hasta hoy dia, los tarahumaras escogieron la resistencia
pasiva.'3 Algunos se subordinaron de manera aparente a las formas religiosas y de
organizacién social que imponian los misioneros y otros se retiraron a regiones ale-
jadas. Asi, los tarahumaras decidieron dejar aunladolarebelién armaday se consti-
tuyeron en un grupo que, de forma prudente, protegié6 sus tradiciones y tomé aquello

que crey6 conveniente de la cultura habitualmente denominada “occidental”.

1.2 LA AUSENCIA DE LOS JESUITAS (1767-1900)

En 1767, el rey Carlos III de Esparia expulsé a los jesuitas de todos los territorios

del imperio espafiol. Para entonces, habian establecido 50 pueblos y contaban

13 La ultima y més larga revuelta de tarahumaras ocurrié entre 1697 y 1698 (Sheridan
1996: 149).
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con 19 misioneros trabajando en la regién tarahumara (Dunne 1958 [194.8], 1I:
220)."4 Fueron los frailes franciscanos del Colegio Apostélico de Propaganda Fide
de Nuestra Setiora de Guadalupe de Zacatecas y algunos sacerdotes del obispado
de Durango —clero secular— quienes se ocuparon de algunas de estas misiones.
Los primeros asumieron la responsabilidad de las misiones mas lejanas de la Ta-
rahumara Alta y las de Chinipas; enviaron a 15 frailes que tomaron a su cargo 15
misionesy 52 pueblos.'5 Alos segundos, los del clero secular, les correspondieron,
mayoritariamente, las misiones de la Tarahumara Alta que se encontraban en los
valles y llanos del centro y oeste de Chihuahua, ademas de los partidos de Carichi,
Sisoguichiy Satevd. De las 11 misiones que les correspondian sélo tres tenian cu-
ras; una de ellas era Santo Angel Custodio de Satevé con sus visitas en Guapalaina,

Yoquibo y Guadalupe'® (Conde de Revilla Gigedo 1966 [1793]: 43).

14, Mientras se reocupaban las misiones, éstas fueron saqueadas e invadidas por mestizos.
Los documentos de los misioneros jesuitas fueron confiscados y enviados al Golegio Francis-
cano de Guadalupe, en Zacatecas (Robles 1994: 29).

15 Lamisiéon de Tomochicylos pueblos de Paguéachic, Cajurichicy Arisachic; Tutuacaylos
de Yepachic, Moris y Maicoba; Batopilillas y los pueblos de Ticamérachic y Babaroco; Santa
Ana con el pueblos de Loreto; la misién de Chinipas y el pueblo de Guadalupe; Guazaparesy
los pueblos de Témoris y Tepochic; Serocahui (Cerocahui) y sus pueblos de Cuiteco y Churo;
la misién de CGoncepcién de Tubares y el pueblo de San Ignacio; la misién de San Miguel de
Tubares y los pueblos de San Andrés y Santa Ana; Navogame y los pueblos de Dolores y Chi-
natun; Ténachic y los pueblos de Aboléachic, Guachéchic, Tecaborichic y Santa Ana; Noro-
gachic y Paghiachic y Tetahuichic; Hueguachic (Gueguachic) con los pueblos de Samachic,
Pamachicy Guagueibo; Baburigame (Baborigame) con los pueblos de Cinco Llagas, Bazono-
pa, Tohallana, Santa Rosa, Themoriba y Hueachic y, finalmente, Baqueachic con los pueblos
de Pahuichic, Nararachic y Tehuerichic. Las tres tltimas misiones las fundaron los francis-
canos (Alcocer 1958 [1788]: 148—153). Algunos de ellos eran pueblos tepehuanos.

16 Ademas de Santo Angel Custodio de Satevo, también los clérigos tuvieron a su cargo
la misién de Coyachi y el pueblo de visita de Cosiguriachi; San Borja y los pueblos de Santa
Ana, Sahuarichicy Teporachic; Teimichic y los pueblos de Pachera, Pahaichicy Los Alamos;
Papegochiy el pueblo de Paquérachi; Nonoaba y el pueblo de Umarira; Garichic y los pueblos
de Papigochic, Bacaburiachicy Taxiridchic; Santo Tomas y el pueblo de San Miguel; Sisogichi
y los pueblos de Guicabo, Guisaric, Panalachic y Bocoina; Matachic y los pueblos de Texoli-
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Tanto los franciscanos como los del clero secular hallaron las misiones en
malas condiciones, pues el gobierno virreinal les confiscé el ganado, el maiz, el
trigo y otras pertenencias. Las versiones sobre el impacto que tuvieron los fran-
ciscanos en su trabajo son contradictorias: Alcocer menciona que, a pesar de las
dificultades a las que se enfrentaron, empezando por la sustraccién de bienes y la
reduccién de sinodos (Alcocer 1958 [1788]: 159), los franciscanos aumentaron la
cantidad de indigenas convertidos. El mismo autor anota que las misiones de ma-
yor empefio fueron sélo siete: Batopilillas, Ténachic, Norogachic, San Miguel de
Tubares, Hueguachic, Baquéachic y Baburigame, esta altima tepehuana (ibidem:
161y 162). Por otro lado, expresa que los frailes no iban a los pueblos de visita de
las misiones con frecuencia por ser un trabajo insoportable: “Los pueblos estan
bastantemente distantes unos de otros y los caminos por las quebradas de la sierra
son muy penosos” (idem); por lo que se consolaban realizando labores solamente
en las cabeceras. Y aniade que: “El cuidado que los Padres ponen para que moren
en los pueblos, es grande; pero sin provecho alguno. Cada dia encuentran [los in-
digenas] nuevos pretextos para retirarse a los montes [...] y es un grande amorala
soledad, en donde hace de ellos el demonio lo que quiere, y, por consiguiente, esta
radicado en sus corazones el aborrecimiento a la vida civil y cristiana” (idem). Los
pueblos de misién —tanto en el periodo jesuita como en el franciscano— tuvieron
un éxito parcial, pero con la confiscacién de los bienes misionales, entre 1767 y
1770, fracasaron, porque ya no hubo incentivos para que los indigenas permane-
cieran en dichos pueblos; por ello, los asentamientos cuidadosamente planeados
por los jesuitas, se convirtieron en centros administrativo-religiosos con pocos
residentes, mientras que el grueso de la poblacién vivia dispersa como antes del
periodo colonial (Gerhard 1996 [1982]: 222). Asimismo, la intensidad del trabajo
de los frailes no fue la misma que la de los jesuitas, ya que muchas de las igle-
sias que pertenecian a las cabeceras misionales no eran visitadas con regularidad.

Sin embargo, comparado al trabajo del clero secular, hubo mucho mas presencia,

cachic y Cocomérachic; Temosachiy los pueblos de Yepomera (Conde de Revilla Gigedo 1966
[1793]: 42y 34).



como lo menciona el Conde de Revilla Gigedo: “Es muy lastimoso el estado de las
liglesias] que se pusieron a cargo de sacerdotes clérigos, pues las més se hallan
sin ministros, y los existentes en calidad de interinos sirven contra toda su vo-
luntad, haciendo repetidas renuncias, que no se admiten porque no hay quien los
sustituya” (Revilla Gigedo 1966 [1793]: 45). En cambio, de los frailes se expresa
de la siguiente manera: "Ha sido menos sensible la falta de estos regulares en las
misiones de que se encargaron los del colegio de Nuestra Sefiora de Guadalupe de
Zacatecas, y bien puede asegurarse que se hallarian en estado muy floreciente, si
no las hubiesen recibido despojadas de sus bienes comunes” (idem).

Segun el padre Robles, dada la inestabilidad politica que prevalecié du-
rante los primeros afios del siglo XIX, se suspendieron los sinodos que la Corona
otorgaba para el mantenimiento de las misiones y, aunque los nuevos gobiernos
acordaron seguir costeando los gastos, nunca lo cumplieron. Mas tarde, en 1849,
se secularizaron casi todas las misiones. Durante los ultimos cinco afios del siglo
XIX, algunos padres josefinos vinieron a trabajar en la regién (Robles 1994 30).

Se habla de alrededor de 130 afios de un relativo aislamiento, durante el
cual la comunidad indigena sigui6é usando los templos y realizando las practicas
religiosas aprendidas, pero integrandolos de manera libre a sus propias formas de
sery pensar (Spicer 1962: 37). Se cre6 un espacio de ralamulizacién, es decir, un
reacomodo adicional a sus formas tradicionales de cosmovision alteradas durante
el periodo de las misiones. Asimismo, algunos de los tarahumaras que vivian fuera
de la Sierra Tarahumara, en la zona de Valles, se desplazaron hacia las barrancas, y
otros asimilaron la cultura mestiza.

En 1823 se fund¢ el estado de Chihuahuay, a partir de la Ley de Coloniza-
cion de 1825, se permitié que los rancheros mestizos compraran las tierras de los
antiguos pueblos de misién, tanto en la Alta, como en la Baja Tarahumara. Los in-
digenas optaron por desplazarse, una vez mas, hacia otros lugares de la sierra para
asegurar su autonomia (Spicer 1962: 40).

Durante el porfiriato, entre 1876 y 1911, se explotaron todas las minas de la

sierra. La de Batopilas fue adquirida por el norteamericano Alexander Shepherd,



quien hacia 1885 la transformé en una explotacion minera moderna.'? Inclusive,
fue la segunda poblacién con luz eléctrica en Latinoamérica.

Aprincipios del siglo XX, el gobierno federal comenz6 sulabor indigenista.
Enrique Creel, el gobernador de Chihuahua, fund6 en 1899 un internado indigena.
En 1906, Creel, autodidacta, de gran inteligencia, idealista y muy avanzado para su
tiempo, promulgé la Ley sobre Civilizacién y Mejoramiento de la Raza Tarahuma-
ra, considerada una disposiciéon que, sobre todo en términos del discurso indi-
genista, se adelanté a su época: “El problema [del tarahumara] es esencialmente
econémico, esencialmente agricola, esencialmente ligado ala propiedad de tierras
mas o menos prosperas que los indios cultiven aprovechandose de sus productos.
Pero en el caso presente hay que amalgamar la plena posesién y la libertad plena,
con la responsabilidad limitada y con el favor que a los indios tiene que otorgar-
se para que no sean victimas de abusos, de arbitrariedades o de engafios” (Creel
1986 [1985]: 53, 63). Se promovian colonias agricolas tarahumaras parecidas a las
reservaciones norteamericanas, con prohibicién de venta de terrenos a mestizos,
vigilancia por parte del gobierno e interdicciéon de consumo de alcohol (Sariego
2000: 89). Una colonia modelo fue Creel, un pueblo en medio de la sierra donde
el 75% eran tarahumaras y en la cual, cada familia tenia diez hectareas de tierra
(Spicer 1962: 41). Una propuesta no muy diferente a la de los jesuitas en el siglo
XVII. La ley nunca se puso en practica, porque la Revolucién Mexicana truncé el
proyecto. Hoy en dia Creel es un pueblo turistico y con mayoria mestiza.

Posteriormente, durante la Revolucién Mexicana, sucedieron varios im-
portantes incidentes. Por ejemplo, en 1912 Pancho Villa formé un regimiento auxi-
liar en Satevé. Al atio siguiente, luché en Ciudad Guerrero contra los Huertistas y a
mediados del mismo afio Venustiano Carranza llegé a Guadalupe y Calvo. En 1916,
el general Luis Herrera peleé contra los villistas en Tasajero, Creel y Guachochi.

En octubre de ese afio, Villa pasa con sus tropas por la Sierra Tarahumara rumbo a

17 Diccionario Porrta: Historia, biografia y geografia de México, México, Porraa, 1986

[1964] I: 324..
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Sonora; luego sale de ahiy regresa a la Sierra Tarahumara donde fusila a 17 misio-

neros norteamericanos en Cusihuiriachi (Gonzalez Rodriguez 1982: 59).

1.3 EL REGRESO DE LOS JESUITAS
Y HACIA LA MODERNIDAD: SIGLO XX

Los misioneros jesuitas regresaron a comienzos del siglo XXy reiniciaron su labor
con nuevo impetu. Crearon su centro en Sisoguichi y poco a poco fueron exten-
diéndose al readaptar el antiguo sistema de misiones. Tanto el gobierno como la
Iglesia, empezaron a construir escuelas. Dada la dispersion geografica de los indi-
genas, el gobierno enfocé sulabor conlos mestizos, quienes vivian congregados en
pueblos. Por su parte, los jesuitas inauguraban escuelas para indigenas conforme
iban reabriendo misiones y pueblos de visita. Concentraban a nifios y nifias en
edad escolar en internados llamados towisados y tewekados, en localidades como
Sisoguichi, Samachique, Carichi, Bakiachiy Norogachi, que corresponden ala Alta
Tarahumara. Con las mismas fronteras, pero con nuevas propuestas, intentaban
retomar los pueblos de misién que habian dejado sus antecesores.

En el transcurso del siglo XX los misioneros fueron acercindose paula-
tinamente a la cultura tarahumara y ahora se han convertido en cémplices de
sus festividades, inclusive adoptando acciones de los rituales tarahumaras para
sus propias practicas catdlicas. Por ejemplo, levantan las hostias hacia los cuatro

8

rumbos tal y como lo hace el owiliame'® o curandero al ofrecerle a Onoliiame los

platillos rituales.

18 Paralos ralamuli el owiliiame es el que cura para hacer un bien, el que es buena gente.
En cambio, el sukuliiame “es como el zopilote, canta de noche y hace dafio ala gente” (Valen-
tin Catarino 2002, comunicacion personal). Los raldimuli utilizan dos palabras para quienes
tienen la facultad de entrar a los suefios de los otros: owiliame —curandero— 6 sukuliame
—hechicero—. El curandero puede ser nombrado con cualquiera de estos adjetivos, depen-
diendo del tipo de trabajo que lleve a cabo, para embrujar a alguien o para curarlo. En otras

etnografias se han reportado mujeres curanderas (Pastron 1977: 130). Hillerkuss mencio-
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El testimonio del padre Luis Gallegos, S.]., ilustra muy bien el proceso por

el cual han pasado los jesuitas a partir de su regreso a la sierra:

Antes, los padres atendian a los tarahumaras como se atendia a los mestizos.
Hubo un padre, el padre Miery Teran, al que se le ocurri6 que para trabajar me-
jor con los tarahumaras, para hacerlos entrar a la “civilizacién cristiana” —una
idea muy chueca que duré muchos afios— tenia que sacarlos [de pequetios] de
su ambiente y cuando ya crecieran, regresarlos para que pudieran formar co-
munidades civilizadas y no conservaran lo que en aquel tiempo era considerado
como barbarie: sus costumbres. Desgraciadamente este criterio duré demasia-
do, y por mucho tiempo fueron los tarahumaras, aun para nosotros, sujetos in-
feriores por naturaleza. Y por mucho que fueran cultivados, seguian siendo in-
dios. Posteriormente llegé monsenior Martinez Aguirre [...] y yalos vio distinto.
En épocas de monsefior Martinez Aguirre fue la creaciéon de los internados. La
idea era que regresaran a sus comunidades, pero esta vez llevando lo que podian
aprovechar con nosotros.

Siempre habia una diferenciacién entre la cultura tarahumara y la cultura
mestiza. Hasta entonces habia una oracién que deciamos todos los dias después
de misa, pidiendo para que el sefior les ayudara a entrar a la verdadera “civili-
zacion cristiana”. Cuando yo estaba en Sisoguichi, como ayudante del superior
de la casa, el padre Llaguno estaba muy cerca de Martinez Aguirre. Llaguno se
meti6 también ylas cosas cambiaron mucho. También el padre Uganda se metié
delleno en este asunto. El padre Uganda era el que mejor hablaba tarahumara de
todos nosotros, trabajé muchisimo, y el Sefior se lo llevé, murié en un accidente
de aviacién aqui en la sierra. Sin embargo, la corriente se quedé. Se acabé por
completo la actitud de antes, ahora ya no se tumban las ollas de tesgiiino [bebida

de maiz], al contrario, se participa con ellos [...] Me da tristeza, pero creo que

na que estos curanderos-hechiceros jugaban, en la época prehispanica y colonial, un papel
importante, pues decian que podian volar, originar tormentas, transformarse en animales,
recoger informacién de sitios lejanos y llegar a lugares donde el acceso estaba cerrado. Eran

los que transmitian el descontento y oposicién con los espafioles (1992: 24-25).
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muchos de nuestros padres de fuera tienen todavia el criterio de que el indige-
na es inferior por naturaleza y que, por lo tanto, con cualquier cosita que se les

atienda es suficiente (Padre Luis Gallegos 2001, comunicacién personal).

La perspectiva de los jesuitas ha cambiado mucho. A partir de los afos se-
tenta del siglo veinte se empez6 a reflexionar criticamente sobre el trabajo misio-
nal y se fue construyendo, poco a poco, una conciencia en torno al respeto de las
tradiciones de los tarahumaras.

Por otro lado, a partir del siglo XX, la situacién econémica y politica de la
sierra fue transformandose de manera rapida. A partir de los veinte los tarahu-
maras comenzaron a solicitar la dotacién de tierras ejidales. Tal es el caso de los
miembros de las rancherias del ejido de Quirare, que en 1923 realizaron la peti-
cion; sin embargo, no fue hasta 1955, a través del Centro Coordinador Indigenista,
que quedaron las tierras oficialmente suscritas al ejido (Morales 2005: 101) —una
porcién de las tierras de la comunidad de Potrero pertenecen a este ejido—. Los
bosques de la Sierra Tarahumara sufrieron una explotacion irracional sin que exis-
tiera accion alguna de reforestacién. El climax destructivo fue en la década de los
50y paralos go muchos aserraderos habian cerrado.

Asimismo, entre 1922 y 1950, el gobierno federal emprendié la tarea de
buscar la total y plena incorporacién del indio a la cultura nacional, su “mexica-
nizacién”. Sariego reconoce esta época por el auge de las acciones educativas, en
referencia a las misiones culturales que si funcionaron en el corto periodo com-
prendido entre 1923 y 1932, pero que respondian, mas bien, a necesidades de los
mestizos (2002: 139 y 14.3).

En 1938 se fundé la Escuela Normal para Maestros Indigenas en Guacho-
chi.'? La idea de este proyecto era que el tarahumara, como maestro rural, adqui-

riera herramientas de conocimiento y que asi lo pudiera transmitir al resto de la

19 Guachochi es la poblacién mas grande de la sierra con 40 615 habitantes, 28 24,6 son
tarahumaras, de los cuales 21 066 son hablantes de sulengua (Serrano, Embrizy Herndndez
2002: 82). Este crecimiento ha sido provocado por el desarrollo del centro coordinador del

INT (ahora CDI) y los servicios que éste brinda.
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poblacién nativa. De esta escuela surgié el Consejo Supremo Tarahumara que debia
funcionar como enlace entre el gobierno y el resto de la sociedad tarahumara. Sin
embargo, fue un grupo manejado por el PRI que no respondi6 a las necesidades de
los tarahumaras. Muchas camaras fotograficas reflejaron los rostros de los lideres
asi formados; sin embargo, la sierra era demasiado grande para ser representada
por s6lo unos cuantos tarahumaras.

La Escuela Normal pretendia respetarlas tradiciones de los indigenas, pero
estuvo muy lejos de ser un proyecto exitoso segun los fines proclamados. Desde esa
época, hasta la fecha, el Instituto Nacional Indigenista (Comisién Nacional para el
Desarrollo de los Pueblos Indigenas, desde 2000) ha tratado de mejorar el desa-
rrollo de los pueblos de la sierra; ha construido escuelas y abierto clinicas de salud.
Un proyecto de gran éxito ha sido la radiodifusora indigena XETAR, La Voz de la
Sierra Tarahumara, donde guarijios, tepehuanos, pimas y tarahumaras son los lo-
cutores que se expresan en sus propias lenguas y seleccionan los programas; ade-
mas de promover su cultura, sobre todo su musica, la programacién de la emisora
incluye cdpsulas informativas a través de las cuales el indigena se puede enterar de
lo que sucede en otras partes del pais y del mundo. La XETAR es bien recibida por

los tarahumaras, quienes suelen escucharla cuando se encuentran en su casa.

1.4 RALAMULI SIMALONI Y RALAMULI PAGOTAME

De los elementos culturales disimbolos encontrados por los misioneros jesuitas
en su diario andar, los rituales fueron los que, invariablemente, rechazaron. Los
primeros misioneros, aseguraban que la cerveza de maiz, es decir, el tesgiiino, les

provocaba a aquellos “indios salvajes” que enloquecieran y adoraran al diablo. En
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cambio, paralos nativos hacer la fiesta y tomar tesgiiino era algo necesario para que
las deidades del cielo y de abajo° estuviesen contentas.

Parala concepcion aborigen, en vez de una “accién diabélica”, era una for-
ma de agradecer la tierra que los Anaydwali, sus antepasados, les habian prestado,
y también la estrategia para evitar que no se sufrieran de catastrofes naturales. Los
tarahumaras han pensado siempre que ellos, y no los chabochi (nombre que le dan
al mestizo), son los enviados de Onoluame, sus deidades. En cambio, los chabo-
chi no saben hacer las cosas conforme a las tradiciones de los tarahumaras, pues
no tienen la sabiduria suficiente para entender que deben agradecerle a los Ong
u Onoliiame por la tierra suministrada. Es por ello que el tarahumara, al hacer la
fiesta, no sélo creia que se salvaba él, sino que salvaba a todos aquellos que, como
los mestizos, habitaban la tierra. Si no hacian la fiesta, moririan. Por esta razén
no dejarian de danzar y de tomar tesgiiino sélo porque los jesuitas lo prohibieran:
sabian que era en vano explicarles pues no lo entenderian. Asi, los tarahumaras
lucharon en contra de la constante y molesta insistencia de los misioneros para
que dejaran de hacer sus celebraciones. Pelearon de forma distinta. Primero orga-
nizaron rebeliones cuyas armas eran flechas envenenadas (Neumann 1991 [1730]:
50). Luego optaron por la resistencia pasiva. Muchos decidieron alejarse lo mas
posible de las misiones; otros prefirieron quedarse y seguir haciendo sus fiestas a
escondidas; como las de patio, danzando el rutugiili frente a tres cruces de madera
ubicadas hacia el oriente. La anécdota referente al episodio del padre Neumann,
descrita al principio de este capitulo, muestra el rotundo rechazo de la Compaiia
de Jesus hacia las fiestas tarahumaras.

Apesardelaluchadelos “soldados de Dios” por eliminarlos rituales de los
nativos, el tarahumara, igual de testarudo que el misionero, continué practicindo-
los. Si bien adoptaron algunos elementos catélicos en sus fiestas, éstas siguieron

siendo muy tarahumaras. Inclusive en aquellos grupos que se quedaron cerca de

20 Al "abajo” puede entenderse también como inframundo. Sin embargo, en este trabajo
se opt6 por usar el término que se acerca mas a la definicién del ralamuli. Por otro lado, las

deidades que representan el abajo también viven en la tierra.
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las misiones, donde los rituales de templo tuvieron prioridad sobre los de patio,
readaptaron nuevos simbolos a su forma especial de pensar.

Durante los siglos XVII y XVIII, el objetivo de los jesuitas por alcanzar la
utopia cristiana se convirtié en una lucha férrea, incansable y muchas veces san-
grienta. Tanto ellos como los tarahumaras luchaban por una misma causa: la espiri-
tual. Una causa religiosa que, ademaés, encubria una trama de intereses econdmicos
y politicos de dominacién. Mas tarde, los tarahumaras dejaron de pelear. Unos
aceptaron algunos elementos de la religiéon catélica como el bautizo y la Semana
Santa y se les nombré como pagdtame;*' y otros, al no aceptarlos, fueron llama-
dos simaloni (cimarrones) o gentiles.?> Surgieron, entre muchos otros elementos,
nuevas figuras y celebraciones de expresién ritual como Dios, diablo, virgen de
Guadalupe, Santos Reyes, 24, de diciembre, Semana Santa; términos que se fueron
transformando, con otros significados, en Riosi, Riablo, Walupa, Reichi, Pasko y No-
liliiachi (o “cuando regresan’, equivalente a Semana Santa). Asi, los tarahumaras,
incluidos los que huyeron, resistieron pasivamente, al mismo tiempo que entra-
ron en un proceso de ralamulizacion de aquellos nuevos elementos traidos por el
cristianismo. Es probable que el retiro de los jesuitas, expulsados por el Rey Carlos
IIT en 1767, haya sido el comienzo de un paulatino retorno, nunca absoluto, de los
tarahumaras hacia los rituales tradicionales autéctonos (Robles 1994: 29 y 34). El
vacio pastoral del siglo XIX propicié una sintesis propia en la que “raramurizaron”
el cristianismo recibido y cristianizaron lo ralamuli ancestral hasta el punto de re-
definirse como tarahumaras; fue una etapa afortunada en la que quedaron libres
para reinterpretar el cristianismo en formas y simbolos propios (idem).

Lasituacién enla quelos jesuitas encuentran alos tarahumaras a su regreso
presenta, no solamente, fuertes transformaciones sino también una continuidad
cultural, que para los objetivos de esta tesis resulta trascendental. Asi lo explica el

21 Al final de la época jesuita, menos del 20% de los adultos en las misiones de la Tarahu-

mara Altay Chinipas comulgaban (Merrill 1992: 152).

22 Enaquellas épocas se le decia cimarrén al esclavo que se refugiaba en los montes bus-
cando lalibertad; esta palabra era usada por los misioneros para designar a los tarahumaras

que huian.



padre Robles a partir de la experiencia que tuvieron los jesuitas cuando volvieron a

la Sierra Tarahumara:

Los ralamuli no habian perdido la continuidad de su proceso y sus opciones se
habian reforzado. Los misioneros volvian sin la experiencia de los antiguos, que
aprendieron a tolerar y respetar; volvieron cuando la historia europea habia
endurecido las posiciones etnocéntricas de la iglesia, que habia reforzado una
defensiva seguridad en si misma en la que parecia dogmayarticulodefe [...] La
repeticién del choque cultural era inevitable. Entre la Iglesia raramurizaday ro-
manizada se habia abierto un abismo. El ralamuli tenia ventaja por su memoria
histérica. Ya traducida a simbolos, ya ciclica, ya confirmada por el tiempo; él no
podia dudar de su ser religioso porque los nuevos misioneros lo incompren-
dieran. Cortésmente escuchaban los nuevos discursos o suspendia un rito en el
templo porque los misioneros lo veian impropio, pero pasé al anonimato de sus
simbolos y ritos alejandose de nuevo para creery celebrar en la montaia. Des-
graciadamente los misioneros sihabian perdido la perspectiva histérica que les
habia sido tan til. Venian totalmente seguros de sus ritos, su teologia y su moral
universales, tinicos, que debian ser aceptados idénticamente por toda cultura,
por todo cristianismo. Asi, las misiones vieron la necesidad prioritaria de “edu-
car”, europeizar, para que los indigenas fueran cristianos verdaderos. Y se cayé
exactamente en los mismos errores que tres siglos atras provocaran las rebelio-
nes: formar “colonias”, poblados de indigenas civilizados y catequizados; ense-
narles oficios para que supieran trabajar a nuestra manera; reprobar sus ritos,
sobre todo los de sabor mas ancestral para substituirlos por los ritos ortodoxos
universales, sin aceptar siquiera a veces la danza de Matachines y otras formas
de culto que los antiguos habian aprendido de los misioneros para celebrar las
fiestas cristianas. Los raldimuli no se levantaron en armas ahora porque con-
servaban su historia; condescendieron de nuevo tomando lo bueno que se les

ofreciay dejando a un lado educadamente lo no significativo (Robles 1994.: 32).

Este proceso no sélo repercutié entre los tarahumaras bautizados, sino también
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en los que rechazaron el bautismo catélico, los llamados gentiles, judios, cimarro-
nes o, en lengua tarahumara, simaloni o ké riwéame ju, traducido como “los que no
tienen nombre” (Levi 1998: 309). Pagotame viene de pagd, que significa lavar; po-
siblemente haya sido una palabra tarahumara que adoptaron los misioneros para
denominar a los indigenas que aceptaron el bautismo catélico. Los bautizados vi-
vian en los pueblos de misién y las rancherias cercanas; los gentiles o cimarrones
habitaban en las remotas. Los dos términos tienen una fragil frontera, pues ambos
grupos mantenian entre si lazos de parentesco o relaciones econémicas, pero de-
bido ala escasez de comida, las epidemias, los trabajos forzados o el rechazo a los
cambios culturales, los bautizados se fugaban hacia los ranchos lejanos. Muchos
de estos pagdtame no recibian la enseflanza cristiana, ya que después de bautiza-
dos, de inmediato regresaban a sus rancherias. Kennedy, quien trabajé en la co-
munidad gentil de Indpuchi durante el verano de 1957 (con Hinton) y después, de
marzo a noviembre de 1959, menciona que con frecuencia se observa a bautizados
y gentiles participar en la misma fiesta. Por otro lado, entre los gentiles, el término
simaloni se usa en general para denominar a la gente (Kennedy 1970: 35y 39).

Alo largo del periodo colonial y hasta nuestros dias, se sucedieron migra-
ciones que conllevaron grandes influencias culturales; es decir, hay quienes sin ser
pagdtame adquirieron tradiciones de pagotame. Hay muchos elementos parecidos
entre los grupos simaloni y los pagdtame; como son sus patios con las tres cruces del
altary abajo las pequeas cruces del Riablo.

Laregién en la que realicé mi estudio pertenece a aquellas barrancas don-
de habia muchos gentiles. Los antropélogos Bennett y Zingg, durante su trabajo de
campo enladécada de 1930, anotaron que los habitantes de Quirare, una rancheria
que hace unos diez anios todavia festejaba la Semana Santa en el templo de Potrero,
eran gentiles. De hecho, su comunidad vecina es Indpuchi. De igual forma corro-
boré que muchos de los ralamuli de edad adulta de la rancheria de Coyachique no
fueron bautizados bajo la doctrina catélica.

Enlaactualidad se aprecia, por ejemplo, que en las fiestas de los tarahuma-
ras de las misiones de Norogachi y Sisoguichi, pertenecientes a la antigua regién

misional de la Alta Tarahumara, se encuentran mas elementos catélicos que en las
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fiestas de comunidades tales como Munérachiy Potrero. En Norogachi han vivido
sacerdotes por casi 250 afios (Merrill 1992: 139), lo que, como se observé, no su-
cedié asi con estas ultimas. Es interesante observar que en éstas se danza baskoli,
“pascol”, todo el afio; en cambio, en el norte (regién Cumbres) y hasta la frontera
con la region sur o Barrancas, esta danza es exclusiva de la Semana Santa. Alli se
hacen muy pocas fiestas de patio (Merrill 2002, comunicacién personal), aunque
en la regién de Barrancas, como es el caso de la comunidad de Potrero, hay por lo
menos unas 20 al anio. Otro dato importante es que tanto Norogachi como Siso-
guichi son pueblos en sentido estricto, es decir, tienen una poblacién permanente
alrededor del templo catélico, ademas de que estan rodeados por varias rancherias
en su periferia. El obispo Tamarén y Romeral —a partir de su largo recorrido de 2
54.6 leguas por la Nueva Vizcaya— reporta que Nuestra Sefiora del Pilar de Noro-
gachi era una de las mas grandes poblaciones de la provincia, con 310 familias y 1
525 indios (Tamar()ny Romeral 1937 [1765]: 14.4) y, por lo tanto, de mayor impacto
(Spicer 1962: 33). En cambio Batopilas tenia 67 familias y 227 personas (Tamarén
y Romeral 1937 [1765]: 169).

En contraparte, el templo de Potrero sigue estando aislado y solitario,
siendo visitado s6lo en las fechas del calendario tridentino adoptadas por los tara-
humaras. La gente de la rancheria de Coyachique, que pertenece a la comunidad de
Potrero, camina de dos a cuatro horas (unos g kilémetros aproximados, seis de una
empinada vereda y tres de terraceria), dependiendo de la carga o si van con hijos
pequefios, para llegar al templo.

Serpagdtame tal vez signifique paralos tarahumaras —al contrario de lo que
pensaria un misionero, convertido, catélico o feligrés— el resultado de una exitosa
negociacion en la que se las arreglaron para adquirirlalibertad de continuar con su
tradicidn, es decir, con sundtali. Para Sheridan, el hecho de que los tarahumaras,
entre otros grupos indigenas, hubieran aceptado el bautismo catélico se debia a
que tenian miedo a las nuevas enfermedades y pensaron que los rituales cristianos
los protegerian (1996: 151). Para el padre Robles, los tarahumaras pagdtame hoy
en dia ... se conciben cristianos desde los origenes del mundo” (1994: 31). Sin

embargo, la idea de ser “cristiano”, por lo menos para la gente de Potrero, es algo
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que toca de manera profunda la identidad del tarahumara; tanto, que se separa de
la idea original del “ser cristiano”. Al aceptar el bautismo optaron por la paz y no
por laviolencia. De hecho, hoy en dia se acostumbra que los padrinos del bautiza-
do sean mestizos. Tal vez, como una manera de establecer un puente que facilite
trdmites y negociaciones econémicas que tiene que realizar el tarahumara cuando
baja al pueblo mestizo.

De forma paralela a sus propia visién del mundo, los tarahumaras apren-
dieron de los espafioles nuevos elementos —animales domésticos, arboles fru-
tales y herramientas— que fueron adaptando a sus singulares formas creativas.
Asimismo, los nuevos elementos religiosos sufrieron una transmutacién en un
contenido propio de los tarahumaras, pero no en la forma. A mi parecer, muchos
de los principios catélicos fueron adoptados para tenerlalibertad de continuar con
sus practicas arraigadas. Es por eso que pagd o pagdtame representa una estrategia
del tarahumara para continuar vivo. Al aceptar el bautismo como mera formalidad
estaban, mas alla de las apariencias, rechazando la forma de vida que pretendian
imponer los misioneros. De no ser asi, ;por qué razon tienen dos rituales de na-
cimiento y por qué otros rituales catélicos como el de la Semana Santa se percibe
una dicotomia? Habria que investigar la hipétesis de que tal duplicidad o dicoto-
mia obedecen a una peculiaridad de resistencia cultural. La anticipacién para el
dia anterior de las festividades catdlicas de Navidad y Afio Nuevo denota también
la voluntad de mantener una estructura de ritualizacién tarahumara, donde debe
haber siempre una preparacion que consiste en danzar toda la noche previa a la
parte liminal en que se toma el tesgiiino. Supuestamente después se festejara lo
establecido por la religién catélica aunque, en el fondo, todo indica que esto tam-
poco es cierto. Por ejemplo en el caso del pagoma, “el bautizo del pagre” —como
diria Candelario Vega Lopez de la rancheria de Coyachique— est4 precedido por
el rimuwdka, o "trozar suenio”, al que se considera el bautizo tarahumara, ritual
que se le hace al bebé a las dos 6 tres semanas de nacido. Aunque el rimuwdka, una
celebracién que describiré mas adelante en detalle, se repite a lo largo de toda la
vida, la primera vez que se practica al tarahumara recién nacido es cuando se le

pone nombre. No es de sorprender que por esta razén muchos tarahumaras tengan



dos nombres, el del rimuwdka y el que usaran para cuestiones administrativas y
para relacionarse con los chabochi, el del pagre, el pago, el del bautizo catélico. Hoy
en dia es posible ver este cardcter “ambiguo”; por ejemplo, existen comunidades
gentiles donde hay bautizados (Levi 1993: 81) y comunidades pagdtame donde no
los hay, como es el caso de Coyachique.

A lo largo de los primeros dos siglos de “historia chabochi”, han sido las
tradiciones festivas las mas agredidas, las que los misioneros quisieron eliminar
a toda costa. Pero ante la impotencia por no recuperar su independencia, los ta-
rahumaras decidieron dejar el fuego, el arco y la flecha optando por “las armas de
los débiles” (Scott 1985), es decir, la resistencia pasiva, la de todos los dias. Asi
es como al permitir “echarse el agua”, como suelen traducir los tarahumaras el
término pagdtame, podian hacer sus fiestas sin que continuaran padeciendo actos
violentos por parte de los misioneros. Como dice Candelario Vega Lopez: “"Noso-
tros pensamos que estd bien la religion del pagre porque nos deja hacer nuestras
fiestas; por eso los evangelistas no estd bien, porque ellos no quieren que ma-
temos chiva ni que tomemos tesgiiino” (2001, comunicacién personal). Tal vez,
al igual que los coras, los tarahumaras vieron que sus dioses se estaban enojan-
do y debian aceptar la paz para mantener el mundo (Coyle 1998: 538). Lo vieron
como una componenda necesaria para la sobrevivencia del universo. Es asi como
el significado del pagoma o bautismo cristiano simboliza la sustitucion de la lucha
armada por la resistencia pasiva.

La cultura tarahumara ha pasado por un largo proceso de resignificaciéon
frente a la influencia catdlica. Dentro de este largo trayecto se fueron adaptando a
una nueva realidad, sin abandonar sus tradiciones. Hoy en dia, a través de su nd-
tali o pensamiento, no solamente contintian realizando sus fiestas sino que se si-
guen distribuyendo geograficamente en comunidades dispersas y no en “pueblos”,
como los jesuitas quisieron organizarlos. Un ejemplo de ello es la comunidad de

Potrero, tema del siguiente capitulo.









CAPITULO Il

Distribucion espacial,
organizacion social y parentesco
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a Sierra Tarahumara cubre un area aproximada de 50 mil km? (véase figura
5) y es una de las regiones con mayor variabilidad ambiental a nivel mundial. Si
bien es comtinmente nombrado a partir del grupo indigena mayoritario —los ta-
rahumaras—," este extenso territorio es también hogar de los pueblos o’oba (pima
bajo), 66dami (tepehuano del norte), warijé y de mestizos mexicanos.

La sierra tiene como fronteras naturales la cadena montafiosa que se ex-
tiende al norte hasta Janos-Casas Grandes y contintia hacia al sur hasta el estado
de Durango. Al oeste colinda con los grandes y fértiles valles agricolas de Sinaloa y
Sonora, y al este con las mesetas y valles de Chihuahua, una regién de pastizales que
ha permitido el desarrollo de la ganaderia y la produccion agricola en ese estado.

La Sierra Tarahumara se divide en tres subregiones? (véase figura 5): la de
valles, la de cumbres y la de barrancas. La subregién de valles es un drea de transi-
cion entre el altiplano chihuahuense y la zona de bosques que se ubica entre los 1

400ylos1800msnmy se caracteriza por una vasta extension de pastizales interca-

1 Enelcensode 2000 se registran 136 589 tarahumaras, de los cuales, 70 842 son hablan-
tes de sulenguay 87 410 viven en localidades indigenas. Son el grupo de pueblos indigenas
del noroeste de México con mayor poblacién. Gran parte de los tarahumaras de Chihuahua
viven en la Sierra Tarahumara, aunque es importante recordar que hay tarahumaras habi-
tando en grandes urbes del estado, como la ciudad de Chihuahua, con12 344 tarahumaras, de
los cuales 4, 625 son hablantes de su lengua, o Giudad Juarez, con 15 ogo tarahumaras de los
cuales 2 833 hablan su lengua (Serrano, Embriz y Ferndndez 2002: 82, 83 y 318). Otros mas
viven en los estados de Baja California, Coahuila, Durango, Sinaloa, Sonora y Tamaulipas;

son los que han migrado buscando otro tipo de sustento diferente a los tradicionales.

2 Estaesuna primera gran divisién; sin embargo, dada la gran diversidad cultural de los
tarahumaras, la sierra puede fraccionarse en mas regiones. Por ejemplo, en cinco areas dia-
lectales: 1) Oeste, que comprende los municipios de Guazapares, Chinipas, Uruachi, Ma-
guarichiy parte de Urique y Bocoyna; 2) Norte, que comprende los muncipios de Bocoyna,
Guachochi, Urique y Carichi; 3) Cumbre, representada por las hablas de las comunidades
de Samachique y Munérachi; 4) Centro, representada por las comunidades de Aboréachiy
Guachochiy ) Sur, localizada en el municipio de Guadalupe y Calvo (Valifias 2001: 116 y 117).

Potrero formaria parte del area Gumbre.
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lada con algunos reductos de bosque. Presenta un clima con temperatura minima
-8 °C en invierno, y maxima de 32 °C en verano. En su vegetacién predominan los

pastizales con variedad de especies y algunas coniferas representadas por encinos,

3

tascates,” mezquites, huizaches y pinos pifioneros, entre otros.

=

- .' o ::\ ( = -

* Area de estudio

Figura 5. Mapa que delimita las tres subregiones en la Sierra Tarahumara (Fuente: Guerrero, Montes y Camou 2002).

La zona de cumbres comprende la parte central de la sierra y se compone de un
conjunto de cordones montafiosos que oscilan entre los 1 oo y los 2 ;oo msnm,
aunque sobresalen cumbres més elevadas que sobrepasanlos 3 coo msnm. Fisica-
mente adopta la forma de una cadena de picos que recorren el centro de la sierra,

combinada con numerosas mesas y valles de considerable tamafio donde predo-

3 Son arboles escuamifolios (hojas en forma de escama) del género Juniperus a los que se
les conoce también como cedro, con una altura promedio de 8 a 15m. Se encuentran en re-
giones subcalidas, templadas y semifrias; siempre en contacto con los bosques de encino,

pino-encino, selva baja caducifolia y matorrales de zonas 4ridas.

K
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minan extensas zonas de bosques. Por su altitud y latitud presenta el clima mas
frio del pais con temperaturas minimas de —20 °C, un invierno riguroso y largo,
sequias en primavera y heladas durante la mitad del afio.

Al interior de esta zona se encuentran algunas depresiones y pequeiias
gargantas situadas entre los 1 600 y 1 8oo msnm, donde las temperaturas mi-
nimas son menos drésticas. En esta subregion predomina el bosque de pinosy,
en menor proporcién, los de encinos y madroios, ademas de otras especies de
arbustos y algunos pastos en valles y ciénagas.

La subregién de barrancas —donde se encuentra la comunidad Potrero—se
ubica en la parte occidental de la sierra y colinda con los estados de Sonora y Si-
naloa. Se compone de profundas barrancas de forma accidentada y con cerca de 1
oo metros de caida, que son originadas por un sistema fluvial de la vertiente del
Pacifico conformado por los rios Mayo, Fuerte y Yaqui. Esta subregion contiene,
ademas de los cafiones, grandes declives y cumbres y por eso presenta una gran
variabilidad ambiental, con altitudes desde los soo hastalos 1 oo msnm. Las tem-
peraturas maximas varian de 18 °Ca 20 °Ceninviernoy de 32 °Ca 45°C en verano.
La flora contrasta notablemente con las otras regiones, pues existe una variada ve-
getacién que incluye encinos y cedros ubicados en las partes de mayor altitud, ar-
boles frutales de tipo tropical como papaya, naranjay cafia de aziicar y una extensa
variedad de cactaceas como pitayas, nopales, maguey, lechuguilla, palmilla y sotol,

sobre todo en las partes bajas.

2.1 DISTRIBUCION ESPACIAL

Quisiera sugerir que los tarahumaras no se agrupan en casas contiguas y pueblos,
debido a sumiedo a revelar sus riquezas a los vecinos y al concomitante miedo a
la brujeria. Por lo tanto, existe una necesidad activa y dindmica de vivir aparte,
que frustra con éxito los bien intencionados esfuerzo de misioneros y maestros

(Passin, 1942: 14).



Figura 6. Fotografia de dibujo de la comunidad de Potrero (dibujo de Guillermo Nuifiez, Coyachique 2002).

Las comunidades ralamuli estdn formadas por grupos de personas que viven en

rancherias dispersas y que se organizan entre si a través de la reciprocidad, la

Tarahumaras Localidades con
pebiacién indigena donde el
tarahumara es la lengua
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cooperacion y una divisién de trabajo para cumplir con un ciclo ritual anual. La
unidad y fortaleza de una comunidad es exitosa si se cumplen sus normas, pero
también se requiere de una gran voluntad para cumplirlas, algo que entre los rala-
muli se llama wali ndtali, es decir, un pensamiento grande.

A partir del trabajo de campo fui experimentando esa voluntad. Lo que ejem-

plifica de manera clara este sentido de comunidad es la fiesta de la Semana Santa.4

& Cehecerna Municipales
@ Comunindsdes
& Rpncherhs do la commnidad de Potrern

Figura 8 Mapa que ubica a las rancherias de la comunidad de Potrero y algunas localidades circundantes.

Durante el Sabado de Gloria, después de haber consumido alrededor de
quince ollas de tesgiiino, los ralamuli de Potrero se desplazan en procesion del
templo hacia una de las rancherias de barranca pertenecientes a su comunidad,

4 Sibien esta tesis se enfoca en las fiestas de patio, me parecié interesante ejemplificar la
voluntad de los raldmuli por mantener una comunidad con la fiesta mas grande, la que con-

voca atodala comunidad.



Coyachique, unalocalidad compuesta por tres mesetas inclinadas que se extienden
desde los 1 ooo hasta los 1 400 msnm. Para llegar a ella desde el templo, ubicado
en el cafion de la barranca, los ralimuli caminan alrededor de dos horas sobre una
via de terraceria y otras dos horas sobre una cuesta pronunciada, hasta llegar a la
primera casa, donde toman més tesgiiino. Van despacio porque estdn “crudos” y
desvelados. No durmieron en dos dias y tienen que recorrer un camino que sube
de los 500 msnm a1 coo msnm bajo el ardiente sol de la primavera.

Al subir esa cuesta con ellos, experimenté esa fuerza de pensamiento que
los sostiene. Su voluntad y su estado fisico es tal, que les permite, no sélo subir la

cuesta en esas condiciones sino, en general, permanecer como comunidad.

Las redes sociales

La comunidad ralamuli se mantiene por las redes de parentesco y de vecindad. Un
estudio que desarrolla ampliamente el tema de las redes de una comunidad tara-
humara es el de John G. Kennedy. Este antropdlogo realizé su trabajo de campo
en Indpuchi, localidad ubicada en una pequefia planicie entre tres barrancas del
alto Batopilas y contigua a la comunidad de Quirare, que a su vez colinda con la de
Potrero (véase figura 8).

Para este autor, la comunidad tarahumara se caracteriza por su cualidad de
“... extrema flexibilidad e incertidumbre [...] Su estructura bésica es una combi-
nacién de montafias, la adaptacién ecolégica de agricultura y pastoreo y la institu-
cién de la tesgiiinada; un sistema social centrifugo compuesto por una amplia red
de grupos de ranchos que se van entrelazando formando un plezus [red]” (Kennedy
1970: 124—130). Cada rancho estd conformado por pequenas familias bilaterales
enlazadas con un sistema centrado en unidades domésticas, “laxas y traslapantes”
(ibidem: 247). Dicha red, segin Kennedy, funciona a través del trabajo comu-
nitario, el parentesco, la participacién en las celebraciones, la ayuda mutua y las
“reuniones de trago”, es decir, lo que élllama "las tesgiiinadas” (ibidem: 108). En

cuanto al parentesco, Kennedy advierte que atin cuando tiene importancia, no su-



ministra mas base para los elementos estructurales de la sociedad que un “plexus
inestable” de relaciones de la familia bilateral (ibidem: 175).

Para este autor, una de las mas importantes cualidades del sistema es su
caracter “imbricante” e “interconectante”, lo que significa que el conjunto de la
gente con la cual interacttia cualquier familia individual varia en una extensién
mayor o menor de los de las otras familias (ibidem: 39, 111y 120).

Al sugerir que la organizacion social de los tarahumaras gentiles de Inapuhi
es traslapante, Kennedy también la define como difusa, vaga o poco definida. Para
este antropélogo, si bien existe cierta estabilidad en el plexo, ésta se interrumpe
durante la movilidad, es decir, cuando se van a la barranca o a la cumbre para tra-

bajar las tierras.

Abstraccién del plesvs del tewgiino que ilustro sv noturalezo traslapan-
I, Pleswis siele wnidodes domesticos A, cenlro del plexuvs; B ¥ E. miembros del
plesus A; paro centros de olros plexus.

Figura 9. Dibujo de Plewus del tesgiiino segun Kennedy (1998 [1963]: 124).

Dentro de cada comunidad pagdtame (bautizada) y en algunas gentiles
(como Satevo), el templo catdlico es el que materializa a la comunidad, pero su
organizacién social es la que la forma y la fortalece dia a dia. Y es que los raldimu-

li no tienen un lugar sagrado preestablecido, como otros pueblos indigenas. Para
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los raldmuli, cualquier rincon del entorno puede convertirse en un espacio ritual,
como es el caso de los awilachi, “lugar para bailar”, un patio que surge de la nada
una vez que se decide hacer la fiesta.

Respecto a la comunidad de Potrero, la propuesta de Kennedy se mantie-
ne en cuanto al caracter “centrifugo”, “imbricante” e “interconectante”; sin em-
bargo, no se puede considerar que sea de caracter vago, de “extrema flexibilidad”
o que no haya “grupos religiosos™ ni “reglas de residencia”. No se trata de una
organizacionrigida, pero sibien establecida: hay un sistema de cargos y la movili-
dad no ha sido impedimento para mantener una red social; por el contrario, dada
la forma dispersa en que viven los ralamuli, el plexo se mantiene, en parte, por su
particular trashumancia.

La comunidad de Potrero se basa en una gran red social, mediante un con-
junto de rancherias con relaciones cercanas de parentesco y que comparten ri-
tualmente un mismo templo. Cada rancheria extiende sus ramas hacia rancherias
periféricasy, a su vez, éstas las despliegan hacia otras. Es por ello que hay quienes
asisten de manera aleatoria a fiestas en dos o més templos o a las fiestas grandes
de patio en ranchos que pertenecen a otras comunidades. Las razones son varia-
das, una de ellas es cuando hay matrimonios entre personas de rancherias vecinas
que asisten a distintos templos. Estas rancherias casi siempre se encuentran en las
orillas de sus comunidades y es interesante observar que, a pesar de que existe una
convivencia estrecha, pertenecen a un distinto “centro” o templo y, por lo tanto, a

otra comunidad.
Descripcion de las rancherias

Las rancherias de la comunidad de Potrero cubren una superficie cuya drea aproxi-
mada es de unos 33.15 kilémetros (véase figura 8). Aunque en otras comunidades
el templo queda més o menos al centro de las rancherias, en Potrero se ubica en el
limite del perimetro y es un templo solitario donde sélo vive una familia mestiza.
La comunidad de Potrero divide sus rancherias en dos grupos, las ranche-

rias de invierno y las rancherias de verano. Dias después de la Semana Santa, las
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casas de las rancherias de invierno, localizadas en las abruptas pendientes de las
barrancas, Coyachique y Kuwimpachi (o Pandito), van desocupandose poco a poco
porque su gente se dirige hacia las rancherias de verano ubicadas en la subregién
de las cumbres. Las rancherias de verano son Teboreachi, Murtusachi, Nararachi,
Ricémachi, Sasarone, Bachichulachi, Baquiriachi y La Estacion (véase figura 8).
Los ralamuli suben a los valles altos para disfrutar de la primavera, de los duraz-
nos de septiembre, de las manzanas rojas y de un clima calido. Esto, como muchas
formas de vivir del raldimuli, no es una regla, pues hay quienes se quedan por tem-
poradas mas largas en la cumbre o en la barranca, dependiendo de la cantidad de

trabajo que requiera la tierra.

Potrero, una comunidad en constante transformacion

Como se mencioné en el capitulo anterior, los misioneros construyeron templos
para que alrededor de estos vivieran los tarahumaras; sin embargo, si bien el tem-
plo se convirtié en el centro de una poblacién, los ralamuli optaron por vivir en un
radio que en ocasiones alcanza mas de diez kilémetros. Muchos ralamuli, sobre
todo los de las barrancas, rechazaron la posibilidad de vivir cerca del templo y op-
taron por una discreta distancia.

El templo de Potrero se construyé a finales del siglo XIX, cuando la familia
Sheperd era duefia de las minas de Batopilas. Segin los raldimuli de Coyachique,
antes de que tuvieran este recinto, la gente se desplazaba hasta Satevé para realizar
sus fiestas (vid supra). El Potrero era un sitio de cria de ganado caballar, posible-
mente de mulas; una estacién donde se intercambiaban estas hijas de asno y yegua
o de caballo y burra, que cargaban los lingotes de oro que se trasladaban por el
camino real. El destino final de los lingotes era Chihuahua y luego los Estados Uni-
dos. Los tarahumaras no se bajaron para vivir a la orilla del rio Batopilas, donde se
encuentra el templo de Potrero, sino que permanecieron en rancherias alejadas de

la poblacién mestiza.



Figura 10. Fotografia del templo de Potrero en el carion de la barranca de Batopilas (Foto de Ana Paula Pintado 2001).

A finales del siglo XIX vivian en Batopilas alrededor de 15 ooo personas,
pero hoy sélo habitan alli1 500. Este antiguo pueblo minero, como todas las pobla-
ciones de su tipo, se encuentra encafionado en una profunda barranca cuyo acceso
es através de sinuosos senderos. Esto no fue un obstaculo para que el minero Grant
Shepherd hiciera transportar su piano de cola hasta dicha poblacién.

Por aquella época, el templo de Potrero reunia en la Semana Santa alos ha-
bitantes de mas de 20 rancherias distribuidas en una superficie cuya 4rea aproxi-
mada eradeunos 5o kilémetros cuadrados. Algunas de estas rancherias pertenecen
ahora a nuevas comunidades que han construido sus propios templos, como La
Mesa de la Hierbabuena, cuya iglesia se fund¢ alrededor de 1950, y Quirare, hace
aproximadamente diez afos.

Las razones para haber construido nuevos templos son diversas. En el caso
de La Mesa de la Hierbabuena, el reagrupamiento se dio porque algunas familias
que vivian en las rancherias de la comunidad de Potrero se pelearon y decidieron
separarse y desplazarse a La Mesa, donde habia otro potrero de las minas de Bato-
pilas (Gotés 2000: s.p.).

En el caso de Quirare, la razén para la construccién del templo fue la co-
modidad. Desplazarse hasta el templo de Potrero implicaba recorrer alrededor de
26 kilémetros, casi un dia entero a pie. Otro motivo fue el hecho de que el camino

de terraceria atraviesa una rancheria que se ha convertido en el centro de la comu-
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nidad porque tiene una tienda de abarrotes, un albergue escolar y comunicacién
con Samachique, poblacion en donde se encuentra una gran clinica de evangelis-
tas. Quirare tiene sus propias autoridades tradicionales, su centro ceremonial y un
intercambio econémico cuyas redes se dirigen mas hacia Samachique que hacia
Potrero (Figura 8). Tanto Quirare como la Mesa tienen una particularidad distinta
a Potrero, en el primer caso, la carretera Samachique-Batopilas, pasa porla comu-
nidad; y en el segundo, una vereda de terraceria llega a la comunidad. Quirare fue
unade las primeras comunidades de esta region que comenz6 con el narcotrafico, y
la Mesa fue la comunidad piloto para programas del INI en los 8o y hoy en dia tiene
un grupo importante de tarahumaras que trabajan de intermediarios en el narco.
La inquietud de construir un templo cerca de cada localidad también se
estd dando entre la gente que pertenece ala comunidad de Potrero (donde apenas
hace dos afnos se construyé un camino de terraceria a Coyachique). Argumentan
que la lejania resulta poco practica y cansada (esta a tres 6 cuatro horas de cami-
nata); ademads, dado que el templo de Potrero se encuentra cerca de la carretera,
algunos malos chabochi se acercan a "festejar” con los raldimuli, quebrantando sus

leyes, violentando el lugar y hasta abusando de sus mujeres.

Trashumancia

Ademas de suforma de vivir dispersa, los ralamuli de la comunidad de Potrero tie-
nen la caracteristica de ser campesinos movibles para un mejor aprovechamiento
de sumedio ambiente.

Kennedy explica esta particular movilidad como una adaptacién a las de-
mandas ecoldgicas: “...las técnicas de subsistencia de una economia mixta de
agricultura y pastoreo, actuando en una regi()n montafiosa de pequeiios terrenos
y poca pastura, han sido los determinantes ecolégicos del patrén de asentamiento
...” (Kennedy 1970: 214, — 215).

En la literatura sobre los tarahumaras se han usado los términos seminé-
mada, semisendentareo, trashumante y agricultor movible para definir esta ca-
racteristica de asentamiento. El término que considero que explica mejor la causa
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fundamental de sumovilidad es el de trashumante, ya que los tarahumaras se mue-
ven con su ganado de las tierras bajas a las altas dias después de la Semana Santa y
regresan (a las tierras bajas) hasta octubre para el 6ptimo aprovechamiento de los
pastizales en cada temporada, ademas de proteger del frio a sus animales (Valentin

Catarino 2002, comunicacién personal).

Otras formas de movilidad

Entre los raldmuli de Potrero se dan otros dos tipos de movilidad. El primero es el
cambio de una rancheria a otra en las regiones altas. Si bien, tanto en la barranca
como en la cumbre son duefios de tierras, en la cumbre las extensiones son vastas.
Arribahay mas lugares habitables, pues cuentan con planicies donde construir una
casa y abundante agua; en cambio, en la barranca, dadas las abruptas pendientes,
resulta mas complicado encontrar espacios habitables. Asi, por el tipo de geogra-
fia y medioambiente, los ralamuli son duefios de mas tierras en la cumbre y, por
lo mismo, de més ranchos. Hoy en dia Potrero tiene dos ranchos en la barranca
donde se concentra toda la comunidad en la época de invierno, y ocho ranchos en
la cumbre; ademas de esos ocho ranchos tienen otros donde no habita nadie, pero
repentinamente puede haber una familia que decida irse a vivir ahi. Caminando
hacia los ranchos de la cumbre se aprecian construcciones derruidas, casas donde
alguien estuvo hace muchos afios y que no se encuentran dentro de la periferia del
actual rancho. Las tierras heredadas pueden ubicarse a un dia de distancia de la
actual residencia en rancherias donde ya no vive nadie, pero algin dia lo haran.

El otro tipo de movilidad es el que se da dentro de la rancheria, tanto en la
cumbre como en la barranca. Por varios afios viven en una residencia hasta que un
buen dia deciden cambiarse a otra. Las razones son diversas, como el hecho de que:
“Al morir algin miembro de la familia se piensa que éste se quedara viviendo ahi,
por lo que prefieren dejarle a él solo la casa” (Gotés 2000: s.p.), 0 bien por alejarse
del paso de los chutameros o soldados, porque los aguajes se van secando, o porque
no se llevan bien con los vecinos. En ocasiones, los cambios de residencia son ha-

cia lugares poco comprensibles, como es el caso de la familia que se traslada a un
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lugar donde el acceso al agua es mas complicado o escaso. Lumholtz ejemplifica

este hecho:

Nunca pasan toda su vida en una sola casa 6 caverna, ni tampoco las abandonan
definitivamente, siendo raro que se alejen de alguna mis de dos 6 tres afios.
Suele ocurrir que una familia cambie repentinamente de choza, aunque la haya
construido de piedra, después de habitarla por algin tiempo, sin que sea siempre
facil explicar tal resoluciéon. Un indio dejé su casa porque no le daba bien el sol.
Cuando alguien fallece, aun cuando seaun pariente lejano que accidentalmente se
encuentra con la familia, los tarahumares destruyen la casa 6 abandonan la cueva
[...] Cambian muy a menudo de residencia con el propésito de cultivar la tierra,
y después de derribar la habitacién, siembran maiz en el lugar que ocupaba. [...]
El tarahumar mas rico que habia en la regién, el cual ha muerto ya, tenia cinco

cuevas y se mudaba como diez veces por afio (Lumbholtz 1986 [1902] 1 169).

Los raldmuli nunca se olvidan de sus tierras ya que son prestadas por sus
antepasados y hay que cuidarlas; las visitan no sélo para trabajarlas sino para as-
perjar pinole (maiz tostado en seco, molido y revuelto con agua) o esquiate (una
bebida de maiz tostado molido con agua en el metate) hacia los cuatro rumbos del
firmamento, para agradecer a los antepasados que siempre los vigilan (Patrocinio

Lépez 2000, comunicacién personal).

Las veredas, un aspecto de la comunidad

Hacia el medio dia del Sdbado de Gloria, los ralamuli van en procesion a los ran-
chos para seguir tomando tesgiiino. Caminan por la vereda realizando un acto muy
importante de la celebracién de la Semana Santa, porque si bien se retiran del
templo, la fiesta no ha terminado.

Los caminos tienen un lugar en su cosmovisién: se mencionan en los ser-
mones de manera simbélica a la vez de que forman parte de la rutina diaria y atin
cuando durante sus travesias pueden pasar horas sin encontrar a nadie, represen-
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tan una unidad. Dentro del patrén de movilidad, las veredas cumplen una funcién
trascendental pues transitan por ellas la mitad de sus vidas, o mas: “Riosi fue el
primero en hacer los caminos, mas tarde pasaron sus hijos. Cada raldmuli tiene el
suyo y debe esforzarse por trabajar y hacer bien las cosas para ir por el camino de
Riosi, que va hacia arriba, mientras que el camino del Riablo va hacia abajo y nadie
quiere ir para alld. Los curanderos hablan mucho sobre los caminos. Asimismo el
sol, al igual que la luna, van caminando” (Aguilera 2005: 31).

A quienes no estan acostumbrados a usar los caminos de la sierra, les pare-
cen laberintos que pisan con el temor de nunca llegar a su destino. Muchas son las
veces que pasan por lugares dificiles de transitar; caminos que agotan y desespe-
ran, porque pareciera que son eternos; sin embargo, son “las manos de Riosi”. Asi
me lo dijo una vez Juanito, un tarahumara de Sorichike, pueblo de Munérachi: “...
en la otrabanda hay muchos caminitos chicos, y site caes [es porque] ya demasiada
la gente [es la] que lleva en sumano. Te levantas y te puedes caer otravez”.

Las veredas son las guias hacia un paisaje lleno de simbolos que, al armar-
los cual rompecabezas, nos acercan a la cosmovisién ralamuli. Las veredas son una
especie de correo de voz donde el raldmuli establece comunicacion con gente de
su pueblo y de otros pueblos; son también como una inmensa red social (Liffman
2000, comunicacién personal) en que enlazan una casa con otra casa, rancheria,
comunidad o templo.

El camino grande o walii buchi es el que da acceso alarancheriaylarecorre
como columna vertebral. Es el que todos usany, para arreglarlo, realizan una faena
donde siempre brindaradn con tesgiiino. Mas tarde, cada quien regresara a su casa
por su propia vereda y, cuando necesiten arreglarla, podran organizar una faena.
Elwalii buchi es un espacio colectivo, ejemplo de ello es cuando se realiza una fiesta
de muertos, Nutelia, de varios difuntos. Entre los rituales que se efectian en esta
celebracién es el de ir a bailar a la milpa del difunto, pero cuando son mas de dos
resulta muy cansado por lo que usan un espacio colectivo, el camino grande, walu
buchi, en representacion de las milpas de los difuntos.

Ademas del camino grande estd el Camino Real, un camino que en los si-

glos XVIII y XIX venia desde Chihuahua y después desde los Estados Unidos hasta
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las poblaciones donde habian minas como era el caso de Batopilas. Asimismo, se
observan los caminos de los burros, que suelen ser amplios y buscan espacios me-
nos escarpados, por lo que son lentos y largos; los caminos rapidos, que pasan por
pendientes abruptas y son maés estrechos y dificiles de caminar, permiten llegar
rapido al destino deseado si se es “ligero”; los caminos de chivas, los que usan con
mas frecuencia las mujeres y los nifios, se dibujan débilmente sobre el paisaje con
trazos que no llevan a ningtn rancho pero si a muchos parajes.

Las veredas conducen a sitios alos que los ralamuli les dan significados; un
templo o un patio; donde pastan las chivas; donde se siembra el frijol y se entierran
a los muertos; donde hay una sombra, un aguaje o una roca que sirve de mirador
para vigilar a las chivas. Los lugares para descansar durante la travesia, son espa-
cios precisos como arboles que hacen sombra, rincones donde se encuentra un
aguaje, rocas concavas que protegen de una lluvia torrencial y a la vez ofrecen un
lugar estratégico para subirse en ella y admirar el inmenso conjunto montafioso o,
como una atalaya, observar a alguien que se aproxima a su territorio o alos habitan-
tes de la rancheria que quieren visitar. En muchas ocasiones, cuando acompafiaba
alos raldmuli a fiestas en otros ranchos, se paraban unos instantes para ver hacia
la rancheria antes de arribar al otro territorio, una forma respetuosa de traspasar
terrenos ajenos. Porlo regular, las puertas de las casas raldmuli no sélo se orientan
hacia la mejor vista, sino también hacia los caminos.

Una comunidad raldimuli no se puede entender sin sus veredas. Para hablar
de ellay de sus fiestas, hay que enterarse del entorno geografico, acercarnos lo mas
posible a esa compleja relaciéon entre naturaleza y sociedad.

No obstante, los cambios introducidos en la sierra a lo largo de los tltimos
cincuenta afios han dejado en el raldmuli nuevas vivencias. Es el caso de las formas
de experimentar su territorio mediante los accesos rapidos via carretera. Tomar un
raite subiéndose al cajén de una troca y llegando maés rapido al poblado donde van
de compras, ha hecho que cambie su relacién con el tiempo y el espacio. Aunque
hay que esperar que llegue un transporte y luego empolvarse en el camino —por-
que los ralamuli de Potrero se bafian y se ponen su mejor ropa tradicional para ir

a Batopilas— el esfuerzo es menor. A partir de este patrén de la modernidad, el
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raldmuli ha transformado algunas costumbres bajo una condicion paradéjica. Las
nuevas carreteras que conectan una localidad con otra, han distanciado a la gente
raldmuli en vez de acercarla porque, al querer tener una vida menos “complicada”,
se han convertido en comunidades mas cerradas, casi endogdmicas.5 La construc-
cién de templos es un ejemplo de la transformacién. Si hace ochenta afios podian
llegar hasta mil personas a una iglesia, hoy en dia Potrero apenas retine 300 perso-

nas aproximadamente (Patrocinio 2000, comunicacién personal).

2.2 ORGANIZACION SOCIAL

La rancheria de Coyachique6

se encuentra en un terreno pedregoso y su nombre
significa “lugar de salitre”. Es un gran mirador al estar ubicada sobre una pen-
diente pronunciada que permite observar, desde largas distancias, el flujo de la
gente. Para los ralamuli es importante advertir desde lejos quiénes salen y entran,
sobre todo si se considera que este rancho forma parte de una zona de produccion
de marihuana y es una via de acceso para los que la siembran. Motivo de miedo es
que han habido varios casos de violacién de mujeres ralamuli por los “chutameros™

chabochi que siembran el narcético, razén por la que tienen mucha cautela con la

gente desconocida.

5 Parece ser que en antes de lallegada de los espafioles no habia una relacion relativa a la
endogamia o exogamia e inclusive se casaban con otros grupos como los pimas bajos, con-

chos, tepehuanes, chinipas, guazpares, témoris, varojios y tubares (Hillerkuss 1992: 27, 32).

6 Laotrarancheria de barranca en el pueblo de Potrero, mas pequeiia que Coyachique, es
Kuwimpachi, “lugar del nopal” que tiene diez casas. En los mapas del INEGI, dada su forma
y su ubicacién en lo alto de la barranca, a unos 1 600 msnm, se le llama “El Pandito” porque
mirando hacia arriba, desde la carretera de Batopilas, se divisa un pando rojizo, es decir, un
terreno casillano conunaligera curvatura que une una montafia con otra. A partir de esalla-
nura, unos cien metros abajo, estanlas casas ralamuli. El tiempo de recorrido entre unay otra
localidad es de unahoray media aproximadamente por unavereda encaiionada entre dos altos

cerros. Sobra mencionar que la gente de ambas rancherias est4 estrechamente emparentada.
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Figura 11. Fotografia del rancho de Coyachique en temporada de lluvias (Foto de Ana Paula Pintado 2001).

Para llegar a Coyachique se toma la carretera Creel-Batopilas (unos 62 ki-
lémetros de pavimento y 64, de sinuosa terraceria) que desciende, a veces de forma
abrupta, hacialabarranca. Esun recorrido donde el paisaje va cambiando de forma
paulatina, pasando de un bosque de pinos a arbustosy cactus, de una tierra blancaa
otrarojiza, del frio de la cumbre al calor de la barranca. Cuando la carretera termi-
na, es momento de bajar del camién, cruzar el rio Batopilas por un puente colgante
y emprender la caminata por una vereda empinada.

Coyachique se divide en tres mesetas habitadas que se sittan sobre una la-
derade 1 000 a1500 msnm. Enlaprimera hay seis casas a unos 1 ooo msnm; en la
segunda habitan ocho familias alos 1300 msnm; y en la tercera terrazaa1 500 me-
tros, hay nueve casas. A pesar de que en esta ultima es donde mas escasea el agua,
se encuentra la escuela y es en la que vive mas gente. Coyachique, con 23 casas, es
una rancheria de tierras aridas y porosas, cubiertas de rocas blancas procedentes
de los cerros que la rodean

Cuando llueve las nubes pasan de sur a norte y cuando va a nevar del no-
reste al sureste (Patrocinio Lépez 2000, comunicacién personal). En el invierno y
hasta pocos dias antes de la Semana Santa, hay frio intenso y alguna leve nevada. La
vegetacion es semidesértica con magueyes, madrofios y tascates.

Cada meseta tiene su particularidad. En la primera, por ejemplo, hay un
manantial cuyo nacimiento de agua se localiza en la parte alta, por lo que no hay

que esforzarse mucho para acarrearla ya que todos la reciben a través de una man-
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guera. Debido a su menor altura, suele haber una temperatura mas alta que en las
otras dos mesetas y el viento es mas insistente. La segunda meseta recibe el agua
de otro manantial, no tan abundante como el primero ya que escasea en temporada
de secas. En la ultima meseta hay que acarrear el agua, el frio es mas intenso y el

paisaje sobrecogedor.

Figura 12. Fotografia del rancho de Kuwimpachi (Foto de Ana Paula Pintado 2001).

La casa

Ala casalos ralamulile dicen bitélachi,” que significa “en donde habitauno”, y casa
se dice karike. La bitichi consiste en una casa cuadrangular que mide tres por cinco
metros y un patio, nasipa pachd (que no es el patio para las fiestas), dos o tres veces
mas grande que la casa. Salvo cuando llueve, es en el patio donde transcurre lavida,
donde la familia come, las mujeres cocinan, cosen y bordan, y donde se descansa
del diario andar al pastar las chivas, cortando lefia o sembrando maiz.

Unos treinta aflos antes, las casas de la barranca se construian con la pie-
dra de la regién y el techo era a dos aguas y de zacate con barro; en tanto que en la
cumbre los hacian con tabletas de pino. No habia ventanas y sélo tenian una puerta

estrecha y baja. Atin se pueden admirar algunas de estas casas, pero a partir de un

7  Bitichi es una palabra més concreta que bitélachi; se trata del espacio cotidiano de repro-
duccién. El vocablo bitélachi es un sustantivo y se vuelve mds abstracto. El plural de bitelachi

es pilérachi que significa “en donde habitan varios”. Karike se refiere a la construccién.
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proyecto de la Coordinadora Estatal de la Tarahumara, ahora las viviendas son de
adobe y los techos de lamina. Desparramadas por el paisaje de la sierra se ven las
brillosas laminas de las casas que, cual estrellas, advierten un torpe paso hacia la
“vida mejor” que plantean los nuevos programas.

Labitélachi donde yo vivi huele al humo del tascate de la fogata que se pren-
de todos los dias en el patio y que, desde temprano, sobre sus brasas, calienta el
café ylos alimentos que sobraron de la noche anterior. También huele a kobisi (pi-
nole), a kioli (esquiate) y a las tortillas que se empiezan a hacer un poco antes de
salir a pastar las chivas, a las once de la marniana. O a los frijoles que se ponen a
cocer en una olla de barro alrededor de las doce del dia para la cena. Durante todo
el diala fogata estd prendida sobre un piso de tierra para cocinar alimentos usando
un comal de barro o de lamina.

Hace algunos afios, la Coordinadora Estatal de la Tarahumara repartié ca-
lentones hechos con tambos grandes de metal cortados ala mitad y que los ralamu-
li, acostumbrados a usar el fuego todo el dia, no han adoptado porque gastan mucha
leniay prefieren seguir usando sufogén con lefia de tascate sobre la tierra. Todas las
casas tienen una troje donde guardan maiz, herramientas y ropa, entre otras cosas.
Ultimamente han comenzado a sembrar, sobre todo en las barrancas, huertos de
chile, yerbas de condimento, mangos y platanos, lo cual resulta frustrante ya que,
al irse a la parte alta en la temporada de calor, el huerto es abandonado y hay peli-
gro de que los animales devoren las plantas o de que nifios ajenos roben la fruta.

No muy lejos de su cuarto y su patio, tienen su milpa; el resto es terreno es-
cabroso y s6lo se puede caminar a través de una vereda. Cada casa es un territorio
en si mismo, aunque casi ninguna tiene barda que la delimite.

Llama la atencién el hecho de que sus cuartos (sobre todo los més anti-
guos) sean tan pequefios, no tengan ventanas o que incluso uno no pueda perma-
necer parado en su interior. Ademas de que son mas calientes asi, la razén es que
lavida de los raldimuli transcurre en el patio, en los cerros y en las milpas. Afuera
es donde trabajan, viven, comen y conversan; visto desde este punto de vista, la

casa es muy grande.



En lavida cotidiana, para referirse a una casa en especial (véase figura 13)

se describe el lugar donde se ubica esa morada a partir de donde uno se encuentra;

por ejemplo ripd rabd se traduce como “arriba en el cordén montafioso™; tuna ko-

michi es abajo en el lugar del rio.

NOMBRE DE LUGAR (Y HABITANTES)

SIGNIFICADO EN ESPANOL

Meseta 1

Ralé (Juan Rico Lépez Lopez)

Ralé suwé (Patrocinio Lopez y Aurelia Lopez
Villegas)

Ralete rabé (Guadalupe Villegas y Roberto
Lopez)

Ralete rabé mikuchitili (Angela)

Ralete rabo (Candelario Vega Lopez y Cuca
Lopez Loépez)

Ralé rulasteli (Isidoro Lopez y Anita Mufioz )

Meseta 2

Panina (Luis Torres)

Pani pechi (Sabina y Jesus Leyva)

Nali (Mani) bitéame (Fabian Vega)

Rilie batachichi (Patricio Mendoza “Wili”)

Rilui rabé (Corpo, Lucrecia Lopez y Ramon
Moreno Vifiegras)

Rili b’omi guayabitili (Patricio Torres)

Rilé pachaka (Domingo Nufiez Pérez)

Rilina o ralé ripochi (Clemente Nufiez Pérez y
Genoveva)

Meseta 3

Ripa kowata (Maria, Juanito y Gloria Villegas
Lopez)

Ona rokolilali (y Juan Barrallasco)

Riparé bitéame rulasteli (Lorenzo Torres)

Ripa mo’ola (Patricio Torres)

Ripabé manzanteli (Serafina y Albino)

Riabé ripochi (Silvana)

Pania tiéndachi (Carmelinay Santiago Torres)
Pani makabitili (Blas Moreno )

Pani ripochi (y José Rosecio)

Abajo
Abajo donde se acaba [la rancheria]

Abajo cordon

Abajo cordon donde esta el guamuchil
Abajo cordon

Abajo en el durazno

Arribita

Arribita (o lugar para descanzar en Thord-gray)
Al otro lado

Abajito donde esta deslavada la tierra

Abajito en el corddn de una montafia

Abajito en el guayabo
Abajito hacia adentro
Abajito piedra grande

Arriba enfrente

Alla donde el encino

Arriba habitante [junto al] durazno
Arriba écabeza o humo?

Arriba en el manzano

Arriba en el lugar de la piedra grande
Arribita del lugar de la tienda

Arribita palomas

Arribita del lugar de la piedra grande

Figura 13. Guadro con los nombres de los lugares en donde se ubican las casas en Coyachique

(Marcilia Catarino 2001, comunicacion personal).
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Lo interesante es que no se dirigen a la “casa de tal” sino al espacio geo-
grafico que ocupa la casa. La explicacién es que, por un lado, entre los raldimuli, no
existe el concepto de familia, por lo que no se podria decir la casa de la familia tal,
por otro lado, muchas de las casas fueron habitadas por sus abuelos o bisabuelos,
por lo que también ellos (sus antepasados) son duefios de las casas. Para los rala-
muli los muertos estidn presentes y a veces rondan por esos espacios (véase capitu-
lo 7). Asimismo, el concepto de propiedad es a nivel individual y no colectivo, por
lo que, tal vez, si se hablara de una casa se tendrian que decir los nombres de todos
los que habitan y habitaron en ella. Por ejemplo, cada miembro de la familia tiene
sus propios animales; los padres les regalan chivos a los hijos desde muy peque-
iios. Nifios de tres afios ya tienen su pequefio ganado que sacan a pastorear junto
con el resto de los chivos de sus padres y hermanos.

Otro ejemplo de como define el espacio el ralamuli se observa a través de
los elementos del espafiol que han sido adoptados por la cultura ralimuli que han
sido tarahumarizados: ruldsteli (entre los duraznos o el durazno), ventanchi (en la
ventana), puentechi (en el puente) y molinchi (en el molino). Todos ellos estan defi-

nidos, més que por el objeto en si, por el lugar que crea dicho objeto en el espacio.

Fiestas y cargos

La comunidad depende de la reciprocidad tanto a nivel individual como colectivo.
En el primer caso, es decir, a nivel individual, se realiza el kélima (kowi) que con-
siste en el acto de ofrecer cuando alguien lo pide; por ejemplo, recibir en casa a
quien solicite comida u hospedaje. A nivel comunitario se realizan las faenas y las
fiestas. En las faenas toda la comunidad trabaja por el bienestar de una familia, es
decir, la familia pide ayuda a la comunidad para algin trabajo, por ejemplo, sem-
brar o cortar el rastrojo o construir una barda. Al final de la faena se ofrecerd a los
trabajadores comiday tesgiiino. En cuanto a las fiestas, éstas son un acto reciproco
hacia sus antepasados, ademas de curar, propiciar las lluvias o la buena cosecha.
Bennetty Zingg hicieron una clasificacion de las fiestas de la siguiente ma-
nera: "Los grupos a los que pertenece el comun de los tarahumaras son: primero y
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mas importante, la familia; segundo, un grupo muy poco definido de vecinos que
se unen para trabajo en las tesgiiinadas, y que, ligeramente aumentado, se retine en
las fiestas nativas; tercero, una comunidad que integra las reuniones del domingo,
las fiestas de la iglesia y del gobierno” (Bennett y Zingg 1986 [1935]: 333). Para es-
tos autores se trataba de tres niveles: el familiar, el comunitario, donde se prioriza
la asistencia de parientes y amigos de quienes la organizan, y el de templo.

Para el caso de Potrero opté por dividir las fiestas entre comunales y fami-
liares® (véase figura 14 y15). Ambas, a suvez, se subdividen: entre las comunales se
encuentran las fiestas de templo o riowachi (Semana Santa, 11 de diciembre, 23 de
diciembre, 6 de eneroy 2 de febrero); las fiestas de patio comunal o fiestas grandes
o Walu Omdwala y las carreras ralajipa y aliweta. Tanto en las carreras (realizadas
en los ranchos), como en las fiestas de templo, deberan estar presentes todos los
miembros de una comunidad. Nada tiene que ver la relacién de parentesco ni de
amistad. En el caso de las fiestas grandes de patio, que se realizan en los ranchos
y son comunitarias, se prioriza la asistencia de parientes y amigos de quienes las
organizan porque cada afo, en el dia de la Candelaria, el gobernador junto con la
comunidad, seleccionan dos 6 tres familias para organizarla.

En cuanto a las fiestas familiares se incluyen, por un lado, las fiestas de
curacién llamadas oweliime, y por el otro, las que realizan cuando van a enterrar al
muerto y las de despedida del muerto, llamadas nutelia.

En teoria, cada grupo doméstico debe realizar por lo menos tres fiestas de
curacién al afio; la presencia de un patio es aleatoria, dependiendo de si sacrifican
un animal. En cambio en las fiestas de muertos siempre hay un patio y se organizan
cuando se requieren, independientemente de las comunitarias. En todas ellas se
invita a parientes y amigos. Cabe aclarar que las fiestas de curaciéon pueden hacerse
simultineamente con las fiestas grandes de patio y las fiestas de muertos. Como lo

que se describira en el capitulo 4.

8 Yasemenciono que el concepto de familia no existe. Sin embargo, por razones practicas
me refiero a las fiestas familiares porque son las fiestas que se organizan en una bitelachi y

cuyos invitados pueden ser desde los miembros de esa bitelachi, hasta amigos y vecinos.
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TIPO DE FIESTA RELACIONES ENTRE LA COMUNIDAD
Fiestas comunales +
Fiestas familiares -

Figura 15. Cuadro del esquema general del tipo de relacion social en las fiestas.

FIESTAS COMUNALES FIESTAS FAMILIARES
Rancho Templo Rancho

Fiestas Semana Santa Curacion
Grandes de
patio
Carreras 11 de diciembre Muertos

23 de diciembre Entierro

6 de enero

2 de febrero

Figura 16. Cuadro del esquema general de las fiestas de Potrero.

Existen dos grupos de cargos (véase figura 17): el que atiende asuntos rela-
cionados con el gobiernoy conlas fiestas, y el de los cargos exclusivos de las fiestas.
El primer grupo esti encabezado por el Siliame o Gobernador, quien representa a
una comunidad ralaimuli y se encarga de estar informado de los asuntos del mu-
nicipio, ademas de convocar a la gente para discutir cuestiones del municipio y
asuntos internos de la comunidad. Lo secundan, ademaés del Segundo Gobernador
—quien sustituye al gobernador cuando lo requiere—, el Teniente, el Capitan y el
Comisario Policia. Todos ellos tendran labores de gestion en la comunidad y en el
municipio. Luego estan los Soldarsi, que pueden llegar a ser siete y sirven de apoyo
a las autoridades mencionadas cuando hay que recorrer los ranchos de la comu-
nidad y convocar a la gente a reuniones y fiestas. Por otro lado esta el Maydli, que
se encarga de los asuntos relacionados con las parejas. Todas estas autoridades se
seleccionan cada tres afios.

Después se encuentran las autoridades para las fiestas: los chokéame, que
organizan la carrera de bola, y los chapeyoko, que organizan las fiestas grandes de
patio y las de despedida de los muertos. Los danzantes y musicos; y, finalmente, los
curanderos u owiliiame, cumplen sus funciones durante las fiestas que se realizan
en los ranchos: carreras, fiestas grandes de patio, fiestas de muertos y de curacién.
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AUTORIDADES PARA EL GOBIERNO AUTORIDADES PARA LAS FIESTAS
Y LAS FIESTAS

Siliame (Gobernador) Chokéame Carrera de Bola
Segundo Gobernador Chapeyoko Todas las fiestas de rancho
Teniente Danzantes Toda las fiestas salvo las
Kapitani (Capitan) carreras
Comisario policia Musicos En todas las fiestas
Soldarsi (Soldados) Curandero Todas las fiestas de rancho
Mayoéli (Mayor) Jefe de Moldkos Semana Santa

Jefe de juliosi Semana Santa

Tenanches Semana Santa

El que cuida de los Semana Santa

bastones de mando

Figura 17. Cuadro del esquema general de las autoridades tradicionales.

El jefe de los moldkos y el jefe de los juliosi son autoridades de la Semana
Santa y tendran ese papel por tres afios consecutivos junto con las tenanche, las
que limpian el templo, que son las mujeres del jefe de los mold y de sus parientes
y la mujer del gobernador. Durante la Semana Santa hay otro cargo para cuidar los
bastones de mando de las autoridades tradicionales, porque en esos dias no tienen

derecho a gestionar.

2.3 Parentesco

Como muchos pueblos indigenas de México, los ralamuli tienen un sistema cog-
natico donde se otorga igual importancia a la linea paterna que a la maternay, por
lo tanto, es manifiesta la bilateralidad. Esto significa que los hijos e hijas quedan
vinculados de igual manera al grupo familiar del padre y la madre. También existe
una predisposicién a la poliginia sororal, es decir, que un hombre tenga por espo-
sas a dos 0 mas hermanas. La poliginia no es mal vista, siempre y cuando se cuide

bien a las mujeres.?

9 Cabe aclarar que sélo hasta que uno vive en una comunidad cierto tiempo se puede per-
catar de que si existe la poliginia sororal, de otra manera dificilmente se puede observar,

porque los raldmuli nunca hablan de ello por la obvia critica que pudieran tener de la gente
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Enrelaciéon conlos términos de parentesco se observa que, como lo definié
Murdock, se trata de un sistema de tipo neo-hawaiano por el criterio utilizado en
la terminologia referente al primo, donde los primos por ambos lados, inclusive
los de segundo grado, se clasifican como hermanos (Murdock 1965 [1949]: 229).
Si bien asi lo han explicado algunos antropélogos, en esta investigacién (Merrill
1983: 290) se encontré que, en la comunidad de Potrero, sélo a los primos por el
lado de la madre, tanto paralelos como cruzados, se les llama hermanos.

Por otro lado, existe la tendencia a clasificar por generaciones de acuerdo
al sexo. El mayor ntimero de distinciones se hace en la generacion de Ego, donde
las diferencias en los vocablos son a partir de la edad relativay el sexo de Ego. Por
ejemplo,'® a la hermana mayor se le dice kochild,"" ya sea Ego masculino o feme-
nino (véase figura 18), en cambio, a la menor se le nombra binild, si Ego es mujer
(véase figura 19), y wayeéla si Ego es hombre (véase figura 20). En el caso del her-
mano mayor, éste se llama bachild y el menor bonild, ya sea Ego masculino o feme-
nino (véase figura 18).

A los primos hermanos matrilaterales se les llama igual que a los herma-
nos. En cambio, los primos hermanos patrilaterales se llaman de distinta manera.
Al primo se le llama muchimali y a la prima kulichula. Términos que posiblemente

deriven de los que se usan para designar alos hermanos del papa (véase figura 21).

que pertenece a nuestra cultura, moralista e hipécrita. Segin Hillerkuss, en los registros
histéricos del siglo XVIII, se dice que aunque la monogamia constituia la regla, también
existian relaciones poligamicas (1992: 27).

10 Todaainformacién sobre parentesco fue obtenida, en sumayoria, de Marcilia Catarino
(2002, comunicacién personal) y, para elaborar los diagramas, me basé en los que realizo
Magrifna 2003.

11 Laterminaciénld indica que el sustantivo es de alguien.
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Figura 18. Diagrama de asimilacion entre hermanos, ya sea Ego masculino o femenino.
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Figura 19. Diagrama de asimilacion de la hermana menor cuando Ego es femenino.

Coa Waydin

Figura 20. Diagrama de asimilacion de la hermana menor cuando Ego es masculino.

Para las tias del lado de la madre se usa chichi o iyela, mismo término para
llamar a la madre, asi sean hermanas menores o mayores de la madre; y a los tios
dellado de lamadre se llama kulichamala, si es hermano mayor, yraté, si es menor.
Para las tias por el lado del padre se usara solold, para la hermana mayor y opald,
parala hermana menor. Al tio, hermano mayor del padre, se le llama kumiichi y ri-
child si es hermano menor. En todos estos casos, ya sea Ego masculino o femenino

(véase figura 21).
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Figura 21. Diagrama de asimilacion entre Ego y las tias matrilaterales y patrilaterales, ya sea Ego masculino o

femenino.
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Figura 22. Diagrama de asimilacidn de la hermana menor de la esposa.

Las esposas se refieren a los esposos como kundla y los hombres llaman
a sus esposas upila. Cuando Ego es masculino, a las hermanas de la esposa se les
llama chiéla upila si es hermana menor y wdkili upila o wayéla upila si es hermana

mayor (véase figuras 22y 23).
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Figura 23. Diagrama de asimilacidn de la hermana mayor de la esposa.

Ya sea Ego masculino o femenino a las cuiladas y cuilados se les llama chié-
la, cuando son menores a su relativo, y wdkili cnando son mayores a su relativo. Por
ejemplo, Valentin le dice a su cuilado Patrocinio chiéla, porque es hermano menor
de su esposa Virginia. Mario le dice a su cuitado Tonino wdkili (también se dice
wakoala o wayéla), porque Tonino es hermano mayor de su esposa Marcilia. Tam-

bién se usa el término muchimali para el hermano o hermana menor de la esposa.



Asimismo, este término lo he escuchado, siendo Ego masculino o femenino, para
el esposo de la hermana mayor y para el primo del lado patrilateral.

Al hijo hombre se le llama randla y maldla si es mujer y a los suegros siald
parahombre ymo oiyd para mujer, en ambos casos, no se les distingue ni por el sexo
de Ego ni por edades (véase figura 24,). Segtin Kennedy, para los cutiados y cutiadas

también se usa, en bromay sobre todo en las fiestas, el término kundla y upila.
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Figura 24. Diagrama de asimilacion de suegros e hijos.

Ambos sexos designan al padre de su padre chuldkali y al de su madre pa-
léchi; ala madre de su padre kachdchi y ala de su madre usu (véase figura 25). En el
caso del nieto o nieta, para su abuelo es palochenta (véase figura 26) y para su abuela
es sululd (véase figura 27), vocablos que vienen de sus propios nombres, paldchi y
ust. Por el lado paterno, si el abuelo se dirige a un nieto o nieta sera chuldkali (véase
figura 28) y sila abuela se dirige al nieto o nieta sera kachdchila (véase figura 29).

Mas alla de la segunda generacién, en sentido ascendente o descendente,
el sexo del pariente queda sin especificar, tal y como sucede con otros pueblos de
América (]éluregui et al. 2003: 132). A partir de la tercera generacion ascendente y
descendente se usa el mismo nombre, umiili, vocablo que en ocasiones también he
escuchado para referirse a la cuarta generacion ascendente, esto es, a los antepasa-
dos. Sin embargo, el término comun a partir de la tercera generacién ya muertaes el

de Anaydwali (véase figura 25), en cambio, si aun estuviera viva se le diria umauli.



Anayawali  Anayéwali Anayéwali  Anayéwali  Anayéwali Anayéwali Anayéwali  Anayéwali
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Chulékali Kachochi Paldchi Usti
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Figura 25. Diagrama de asimilacion entre abuelos y bisabuelos patrilaterales y matrilaterales. En todos los casos don-

de la tercera generacion atin vive se le dice umiili sea este hombre o mujer.
Ego

Pty

Figura 26. Diagrama de asimilacion entre el bisabuelo matrilateral y nieto, sea éste masculino o femenino.
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Figura 27. Diagrama de asimilacion entre la bisabuela matrilateral y nieto, sea éste masculino o femenino.
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Figura 28. Diagrama de asimilacidn entre el bisabuelo patritrilateral y nieto, sea éste masculino o femenino.
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Figura 29. Diagrama de asimilacion entre la bisabuelo patritrilateral y el nieto, sea éste masculino o femenino.

Segun Bennett y Zingg (1986 [1935]: 34.8) existen las palabras choko-bo-a-
ra para definir a la cuarta generacién y ranigo-wa-ra para la quinta, vocablos que
no he encontrado en ningin otro texto, salvo en el diccionario de Thord — Gray,
pero es posible que éste los obtuviera de dichos autores. Asimismo, mencionan el
término pircili para antepasado remoto (idem).

En la vida cotidiana se observa que hay una relacién mas cercana hacia el
abuelo y la abuela maternos que hacia los paternos; asimismo, la relacion con las
tias maternas es mas estrecha, es asi como la asimilacién terminolégica entre la
madre y sus hermanas es congruente con el sistema matrimonial poliginico, ya que
los hijos de una mujer reconocen desde siempre a las tias maternas como madres.
Esta asimilacién no se da con respecto a la tia paterna.

Cuando los padres se separan, lamadre se queda conlos hijosy éstos cortan
todarelacién con el padre y su familia. Cuando la mujer se vuelve a casar y el nuevo
marido no quiere a los hijos anteriores, éstos se irdn con la abuela materna.

Otro elemento importante dentro del parentesco en la organizacién social
del raldmuli es la definicién de las residencias por uxorilocalidad o matrilocalidad,
algo que también reporta Lumholtz (1986 [1902] I: 266) y que ha sido rechazado

por antropé6logos como Kennedy:

Debe mencionarse, ademas, que la regla de la matrilocalidad o el requisito
de tener un afio de residencia matrilocal, tal como lo reporté Lumholtz, no se
encontrd en el drea ni como un ideal expresado, ni como realidad estadistica

[...] enla practica real hay una tendencia hacia la virilocalidad. Si nos guiamos
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por el hecho de que la residencia sea fijada cerca de las tierras de propiedad de,
o heredadas de cualquiera de los padres, cerca del 70% de mis casos podrian

considerarse como virilocales” (Kennedy 1970: 207).

Tanto Kennedy como Bennett y Zingg observaron la exigencia que debia de
cumplir un hombre al trabajar para sus suegros, hecho que interpretaron como una
“forma indirecta de pago nupcial” (BennettyZingg1986 [1935]: 356). Por otrolado,
Fried sefiala la flexibilidad en la seleccién de la residencia, aunque en apariencia
acepte la idea de una regla uxorilocal de residencia (Fried 1953: 288 - 291).

De acuerdo con mi experiencia, hay una tendencia a la uxorilocalidad con
excepciones, muchas veces relacionadas con la situacién econémica de cada fami-
lia. Por ejemplo, a veces la familia del hombre tiene muchas cabras que cuidary
tierras que trabajar, por lo que necesita ayuda de la nueva pareja. La tendencia es
que la joven pareja se vaya a casa de ella, donde sus padres hablaran con su flaman-
te marido invitdndolo a trabajar. Es una temporada de prueba “para ver si trabaja
bien”. Si es asi, entonces la familia acoge al matrimonio temporalmente —lo cual
puede durar varios aios—, incorporando al marido a los trabajos de la unidad do-
méstica. Mas tarde, los padres de ellale cederan tierras ala pareja, que serd sume-
dio de subsistencia. Poco a poco irdn construyendo su propia casa sobre las tierras
heredadas aunque el proceso puede ser largo.

Kennedy advierte que el factor que determina esta residencia postmarital es
el tamario, la calidad y la ubicacion de las varias parcelas de tierra arable accesibles
a la nueva pareja; es decir, se trata del factor de “residencia por conveniencia”. No
obstante esta declaracién, més adelante dice que el marido trabaja generalmente la
tierra de su esposa (Kennedy 1970: 87). En cuanto a la herencia de las tierras, se

transmite a los hijos, después alos hermanosy después a los nietos de ambos sexos.



El matrimonio

Porlo que se observd, los ralamuli se pueden “casar”? con sus parientes lejanos. Si
bien no nos consta, a partir del analisis del parentesco aqui presentado, se infiere
que la prohibicién del incesto posiblemente fue con los primos hermanos del lado
delamadre, mas no del padre. A estos tltimos no se les llama hermanos, ni tampo-
co tienen una relacién tan estrecha como la que lleva Ego con sus primos hermanos
del lado de la madre.

Por otro lado, aunque hay parejas que desde adolescentes estan juntos, una
buena parte de los ralimuli pueden llegar a casarse, separarse y volverse a juntar
con otros (as) varias veces en su vida.

Antes existia un ritual de casamiento y se acostumbraba usar de interme-
diario al maydli, quien casaba a las parejas; a Bennett y Zingg les tocé presenciarlo
(1986 [1935]: 354). Comentan los ralamuli de Potrero que antes el maydli ofrecia
un discurso y tomaba las manos de la pareja para unirlas a su nueva vida, que dura-
rialo que debia durar.

Hoy en dia el maydli, elegido de manera democrética por la comunidad,
gestiona los asuntos conyugales pero no realiza un ritual de casamiento. Por ejem-
plo, siuna pareja se pelea, el maydli intentara restablecer el didlogo entre ellos o,
cuando alguien enviuda, debera hablar con el difunto para que ya no moleste a su
esposay permita que rehaga su vida. Asimismo, cuando una pareja decide casarse,
pero los padres de alguno rechaza el enlace, la familia que si lo acepta mandara
al mayoli para que ablande el corazén de los papas del desdichado o desdichada.
Igualmente cuando un hombre esta interesado por una muchacha que no le hace
caso, el mayoli tratara de convencerla y le dird frente a sus padres que éste es un
buen prospecto, sabio (wald ndtali), trabajador y que sabe hablar chabochi. Tam-
bién asiste a aquéllos que no encuentran pareja en su comunidad y que pueden re-
presentar un peligro para los matrimonios; el maydli recorre comunidades vecinas

para encontrar interesados en unir sus vidas con alguien de “fuera”.

12 Losraldmuli de Potrero no se casan ni legalmente ni por la iglesia.
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En la actualidad, el ritual de matrimonio ocurre en cualquier ceremonia
donde haya tesgiiino: la pareja de jovenes interesados asiste a la fiesta como cual-
quier otro participante. Llega cada quien por su lado: ella se sentara con las mu-
jeresy él se reunira con los hombres. Conforme la fiesta va progresando, la pareja
ira estableciendo contacto paulatinamente, primero a través de miradas, luego
de sonrisas y, a medida que el tesgiiino va logrando que sus sentidos se ablanden,
desinhibiéndolos, irdn acercandose poco a poco. Ella se separara del grupo de las
mujeres y ¢l del de los hombres y, ya en la madrugada, él la invitara a un lugar pri-
vado, detras de una piedra, fuera del perimetro de las casas. Asi, la futura pareja se
aleja del resto de la gente para comenzar, tal vez, una nueva vida.

Cuando nifos juegan al futuro, el cual promete muchos hijos, una buena
cantidad de chivos y tierra para sembrar; una familia con muchas manos para tra-
bajar, siempre unida y apoydndose. Un hombre casadero, un muchacho con quien
aun padre responsable le gustaria que su hija se casara, es aquel que ya cumpli6 los
diecisiete afios y que trabaja bien sus tierras. Otro atributo importante del joven
es el uso del espafiol, una herramienta trascendental para su sobrevivencia porque
forma parte importante de su trabajo: cada semana o cada quince dias, el padre de
familia debe de ir al pueblo mas cercano para conseguir alimentos como manteca,
sal, aziicar y café; para ello, requiere hablar el espafiol, no sélo para establecer una
comunicacion basica de compra venta, sino para saber negociar cuando sea nece-
sario y no sufrir, como suele ocurrir, algiin abuso. Para cualquier tipo de negocia-
cion fuera de la comunidad, la lengua del chabochi es indispensable; por eso aquel
que no la habla no podra cuidar a su familia de manera apropiada. Otro aspecto
que se toma en cuenta es que el joven trabaje su tierray no salga de la comunidad
a buscar sustento en la pizca de algin producto de una gran empresa ubicada en
lugares como Ciudad Cuauhtémoc o Delicias, a donde cada temporada de cosecha
llegan grupos de ralamuli a trabajar. Para algunos que tratan de conservar las tra-
diciones de sus padres o abuelos, el hecho de que el joven salga de su comunidad a
buscar un trabajo en otras tierras no resulta convincente, dicen que los que se van
son flojos porque no quieren trabajar lo propio, la tierra ralamuli, la que siempre

ha sido de ellos. De hecho, hasta es menos grave que el joven trabaje en la siembra
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o recoleccién de marihuana, porque significa que, ademas de recibir un ingreso
importante, no descuidard a su familia y se hara cargo del maiz y frijol que sem-
brari en su tierra.

Una mujer casadera es aquella que ya cumplié los quince afios y que mol-
dea sus propias tortillas acercandose a la perfeccién con que su madre las prepara:
bien redondas y aplanadas. Ya hay quienes las hacen con la tortilladora, aunque la
mayoria de las mujeres y algunos hombres que conoci cuando hice mi trabajo de
campo, ain las hacian a mano. Las nifias comienzan esta importante tarea desde
pequetias; alrededor de los tres afios, sus madres les regalan un poco de masa para
que sus manitas se vayan acostumbrando a una actividad que haran todos los dias
durante toda la vida. Ayudaran a sumadrey, si es el caso, a sus hermanas mayores,
imitando los movimientos correspondientes a esta importante labor. Sus manos,
torpes y pequefias, hardn una figura amorfa que tal vez se manche de tierra y ter-
mine devorada por el perro chivero; sin embargo, tendran mas de una década para
hacer una semati remé, “bonita tortilla”, que todos estaran gustosos de comer. A los
catorce o quince afos, las tortillas les salen bien y entonces ya puede considerarse
una mujer adulta lista para formar su propia familia. Si a los quince afios una mu-
jer no sabe hacer tortillas, sera dificil que consiga un marido. Ademas, tendra que
saber coser faldas (sipucha), blusas (mapdcha) y zapetas (wisiburka) para toda la
familia; las hara con la tela que su esposo le haya escogido en una de sus visitas al
pueblo mestizo. Cada afio, antes de la Semana Santa, se observara por los ranchos
ralamuli a mujeres sentadas cosiendo con minuciosidad los vestidos correspon-
dientes a cadauno de los integrantes de la familia, para que los estrenen el dia de la
fiesta. Labores como pastar las cabras, ir por lefia o por el agua, sembrar la huerta
de la casa, hacer un buen guisado de frijoles de papas o huevos, cuidar a los nifios
y darles de comer, hacer ceramica de barro (platos, ollas e copas para incienso),
tejer las fajas que llevan en sus cinturas y hasta bordar, son las actividades que una
mujer comienza a realizar desde pequefia, ya que desde temprana edad es madre
(cuidando a sus hermanos) y administradora del hogar (ayudando a sus padres);
por ello, y por muchas cosas mas, son sustento trascendental para la familia. Los

raldmuli consideran que la mujer es mas fuerte que el hombre, la que maés traba-
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ja. Mientras la mujer se encarga de las tareas centrales, tanto de la vida cotidiana
como de las fiestas, el hombre se encarga de hacerlas posibles. No es en vano que
la mujer tenga una fuerza vital —llamada alewd en lengua ralamuli— mas que el
hombre. Esto se explicara con mas detalle mas adelante.

Alo largo de este capitulo se ha visto que la comunidad de Potrero es com-
pleja tanto por su distribucién espacial como por su organizacion social y sus re-
laciones de parentesco. Si bien los raldimuli viven en lugares de dificil acceso, se
encuentran dispersos unos de otros y son trashumantes, tienen un alto sentido de
comunidad que siempre se busca mantener a través de su sistema de organizacién
social. Asimismo, es a través de la reciprocidad, la cooperacion y una divisién de
trabajo basica que estdn cumpliendo con el ciclo ritual requerido para obtener la
fuerza de su ndtali. Todo ello hace que los ralamuli tengan la firme conviccién de
suinherente pertenencia a la comunidad, lo cual se expresa en la manifestacion de

sus fiestas.
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CAPITULO III

Temporalidad y espacio
en las fiestas

Cerca de Guachochic siembran su maiz atendiendo d la posicion de
las estrellas con referencia al sol, diciendo que el sol y las estrellas no
duran lo mismo, el ano serd malo; pero cuando las estrellas duran
mucho, habrd buen ano. En 1891, el sol “camino despacio”y las estre-
llas “caminaron de prisa, “y en junio ya habian “desaparecido”. Por lo
mismo, predijeron los tarahumares que sus cosechas serian escasas,
lo que efectivamente sucedio. El tres de junio le prequnté d un in-

dio cuanto mds viajaria el sol, y me dijo que no debia de ser mds de
quince dias. Los mexicanos repuntan d los tarahumares muy buenos
anunciadores del tiempo, y frecuentemente les consultan sobre las
probabilidades de lluvia [...] Si la creciente de la luna aparece horizon-
talmente, es que lleva mucho agua [...] Cuando la luna llena tiene “un
anillo a su alrededor’, estd bailando en su patio

(Lumholtz 1986 [1902], I: 243-244).
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n las culturas tradicionales, naturaleza y sociedad forman una unidad: “ ...
la objetivacién social de los no humanos, ya opere por inclusién o por exclusién,
no se puede separar de la objetificacién de los humanos; ambos procesos estan di-
rectamente animados por la configuracién de ideas y practica de la que cada socie-
dad extrae sus conceptos del propio ser y la otredad” (Descola 2001 [1996]: 105).
Un ejemplo de ello son las fiestas, porque en ellas se observa el estrecho vinculo
que tienen con elementos y fenémenos de la naturaleza, como lluvias, chubascos,
amaneceres o atardeceres, hasta animales y plantas. Cada fiesta comprende en si
misma una serie de acciones vinculadas a una secuencia ceremonial, que alavez se
relaciona conun ciclo natural. En el caso de las fiestas de la comunidad de Potrero,
muchos de los elementos que ahi se encuentran tienen relacion con la naturaleza.
En este capitulo se analizaradn el calendario de las fiestas y su relacién con el ciclo
estacional, el agricola, en algunos casos, el del movimiento de los astros, el espacio

y, finalmente, la relacion del awilachi con la temporalidad.

3.1EL CICLO NATURAL

La comunidad de Potrero divide el afio en tres estaciones: secas, lluvias e invierno.!
Durante las secas y las lluvias, sus habitantes viven en la cumbre y, en el invierno,
en la barranca. Secas y lluvias son las temporadas mas activas en cuanto al trabajo

agricola; en cambio, la temporada de invierno tiene mas actividad festiva.

ESTACIONES | CUMBRE | BARRANCA
Abril mayo junio julio agosto sept oct nov dic ene feb marzo  Abril
Secas I_I
Lluvias I I
Invierno |

Figura 30. Esquema de las estaciones en relacion con la época de cumbre y de barranca.

1 Otros autores opinan que el tiempo anual en la Sierra Tarahumara se divide en dos ciclos:
secas y lluvias, también llamados ciclo de la esterilidad y ciclo de la fertilidad (Robles 1994
81). Hay que tomar en cuenta que hay diferencias regionales.
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En cuanto al calendario astrondmico, si se observan las figuras 3o y 31, la fecha en
que los ralamuli suben a la cumbre es unos dias después del equinoccio de prima-
vera. Lo mismo sucede cuando bajan ala barranca, unos dias después del equinoc-

cio de otofo.

3.2 LAS ESTACIONES

La temporada de secas, o kuwé, comienza en abril y termina a principios de junio,
cuando empieza a llover, primero en la cumbre y una 6 dos semanas después en
la barranca. Kuwé se caracteriza por la ausencia total de lluvias; es una temporada
de mucho viento y, por lo tanto, de mucho polvo. Después de la Semana Santa se
barbechan® tanto las tierras de cumbre como de barranca y, aunque vivan en la
cumbre, siembran en ambas partes de manera que el maiz cultivado en la barranca
los espera a su regreso.

Debido a las heladas, se siembra antes en la cumbre y por lo mismo siem-
pre se barbecha antes. Ademas de la Semana Santa, se realizan fiestas de patio co-
munal y fiestas familiares. La temporada de lluvias o balasa termina a finales de
septiembre y se divide en dos periodos: el de las lluvias fuertes (o chubascos) que
vienen del Pacifico, entre junio y julio, y las lluvias leves del Atlantico, entre agosto
y septiembre.

Desde hace mas de 20 afios, pocas son las temporadas de lluvias que cum-
plen con las expectativas de los tarahumaras; sin embargo, nunca se pierde la es-
peranza de que el proximo afio llueva mas.>
Si no llueve lo suficiente, se cuestionan el por qué del fenémeno, inquie-

tud siempre presente en sus conversaciones; piensan que tal vez no cumplieron

2 Lacostumbre entre los ralimuli de la barranca es usar el arado para abrir la tierra y poste-
riormente desyerbar. El sistema roza, tumba y quema sélo se utiliza cuando se va a ocupar un

terreno que no ha sido trabajado en mucho tiempo.

3 Parece que el problema de la falta de agua ha sido la queja del tarahumara desde hace mu-

cho tiempo.



los ideales de sus antepasados, que no bailaron lo suficiente o se emborracharon
mucho. Cuando no llueve comienza una crisis de sentido, se explican que “... por
tomar tesgiiino no hallovido [como dice un evangelista]” (Valentin Catarino 2001,
comunicacion personal,) o “el pueblo no ha dado bastante de comer a Tata Dios,
que tiene mucha hambre”; “el Diablo ha enfermado a Tata Dios y lo tiene amarra-
do”; "la Luna% estd enferma”; “las locomotoras de los americanos estin echando
tanto humo que Tata Dios se ha enojado™; “alguien ha quebrantado las leyes del
docoro [decoro] en alguna fiesta, dejandola sin valor” (Lumholtz 1986 [1902], I:

328), o “Riosi cambid las mangueras para otro lado” (Valentin Catarino 2002, co-

municacién personal) .
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Figura 31. Esquema de los periodos de cumbre y barranca en relacion con el movimiento del sol.

4 Paralos ralamulila luna es la que provee el agua.
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Cuando hay chubascos la gente deja sus labores y se mete a sus casas para no lla-
mar la atencion de los rayos, que pueden caer sobre ellos. Las mujeres se cubren
la cabeza y los hombros con sus rebozos, se sientan y ven hacia el piso. Si el papa
es curandero, prendera una vela y santiguara el pecho, los brazos, las manos y la
cabeza de cada uno de sus familiares. Posteriormente saldré al exterior de su casay
santiguara, con una vela encendida, cada una de sus esquinas.

La temporada de lluvias es un periodo donde los ralamuli quieren estar
tranquilos y ser sabios, “gala jii nata”, es decir, pensar bien. Idealmente tratan de
no realizar fiestas, de no tomar bebidas alcohélicas y de no enojarse, porque si hay
una mala conducta, sus deidades se pueden molestar y cortar de tajo las lluvias.

Para finales de septiembre ya obtuvieron el resultado de su trabajo en la
cumbre; ya saben si el maiz es bueno para comer o se habra malgastado todo su es-
fuerzo, tanto el de las fiestas (consideradas trabajo), como el de la preparacién de
las tierras. Siles fue bien, realizan fiestas de patio comunal y fiestas familiares para
agradecer la cosecha. Enla barranca se pizca a finales de septiembre y/o principios
de octubre.

La siguiente temporada es romo, “equipata”, la lluvia suave de invierno. Es
asi como los raldmuli nombran a lo que nosotros conocemos como invierno. Esta
temporada es la mas larga de todas; empieza en octubre y termina después de la Se-
mana Santa, y es cuando bajan los ralamuli a las barracas. Para finales de octubre,
lo que se pudo cosechar, ya se tiene secando sobre los techos de las casas.5> Se han
acabado las lluvias, hay poco viento y poco polvo porque la tierra ain no seca por
completo y es la temporada de mas actividad ceremonial. Comienza en octubre con
las fiestas de patio comunal en agradecimiento por las cosechas, junto con el ciclo de
las carreras de bolay de aro, ralajipa y aliweta, respectivamente. Asimismo, se desa-

rrollan los juicios “graves”, como el robo o el hechizo y las fiestas del peyote o jikuli.

5 Puede tratarse de un mes —y por consiguiente un ano— de satisfaccion, lo cual depende de
si cae agua, si tuvo éxito la siembra, si no hubo plagas, silos chabochi no les vieron la cara con
el maiz y les dieron uno malo, o si el fertilizante que les regalé la Coordinadora Estatal de la

Tarahumara es el adecuado pues muchas veces no lo es.



En diciembre comienzan las heladas y las nevadas, llamadas estas tltimas
Kipali; menos fuertes en la barranca que en la cumbre. Se realizan las fiestas de
patio comunal para propiciar las lluvias, curar a las tierras y a la gente, empezando

el ciclo de fiestas de templo el 11 de diciembre para festejar ala Walupa.
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Figura 32. Esquema de las ﬁestas en relacion con las estaciones (¥ Fiestas de patio comunal, OFiestas familiares,
& Carreras, tTTemplo, MFaenas).

Ademas de las heladas y nevadas, se inicia un importante periodo de lluvias sua-
ves, romowi. Aunque a veces se extiende hasta principios de marzo, el ciclo suele

terminar a finales de febrero. Los ralamuli aseguran que si no llueve o nieva en
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esta temporada no tendrdn una buena cosecha, pues la tierra no debe estar seca
al momento del barbecho. Asimismo, las heladas son buenas para la tierra y casi
siempre resulta mejor lo sembrado en la cumbre que en la barranca, debido a que
arriba hay heladas que matan a las plagas y conservan la tierra himeda.

En enero termina el ciclo de las carreras y con la fiesta de Reyes, o Reichi,
las de templo y en febrero se vuelven a hacer fiestas de patio comunal para propi-
ciar las lluvias, curar a la tierra y a la gente, siendo a finales de este mes y durante
marzo cuando se hace la mayoria de las faenas, es decir, el mapawika nochama (tra-
bajar juntos). Aunque éstas suelen realizarse casi todo el atio.

Cada afio se intentard cumplir con una cierta cantidad de fiestas. Para ha-
cer un calculo aproximado de la cantidad de fiestas que se hacen al afio, entre abril
de 2001 y abril de 2002 observé, en la comunidad de Potrero, seis fiestas de patio
comunal, 16 de patio familiar, cinco fiestas de templo: el dia de la Guadalupe, Na-
vidad, Santos Reyes y dos de Semana Santa —una corresponde al afio de 2001 y la
otra de 2002—, asi como diez faenas y dos carreras. Cabe aclarar que seguramente

se realizaron otras faenas de las cuales no me enteré.®

3.3 LAS FIESTAS Y SU RELACION CON EL CICLO NATURAL

Cuando llegaron los esparioles les pusieron fecha a todo. Antes, no habia Se-
mana Santa, pero si hacian la fiesta, también se pintaban de blanco como ahora

(Patrocinio Lépez 2000, comunicacién personal).

Las fiestas que se relacionan con los calendarios estacional y agricola son las fies-
tas de patio comunal en que se propician las lluvias y se agradece la cosecha. La
fiestas de patio familiar estan enfocadas a las curaciones. En cambio, las fiestas de
templo, si bien tienen relaciéon con los calendarios estacional y agricola, algunas

también tienen cierta correspondencia con el movimiento de los astros.

6 Thomas Hillerkuss advierte que en la comunidad de Rejogochi, hacia el norte de la sierra,

realizaban faenas casi todos los dias (2007 comunicacién personal).
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Por ejemplo, en la fiesta de Reichi, o Santos Reyes, “...se danza para que la
luna y el sol vayan de regreso” (Valentin Catarino 200l, comunicacién personal).
Durante esta celebracion, cercana a la fecha del solsticio de invierno, del 21 al 22
de diciembre —cuando el sol alcanza la distancia maxima al ecuador celeste por el
trépico de Capricornio—; es “cuando se sienta el sol”, es astbachi?. Otro elemento
interesante es que en la madrugada del 6 de enero se realiza un ritual donde la
parte primordial de la danza son los bastones® de mando o kisdla, que en algunas
culturas representan al sol (Jauregui 2005, comunicacién personal), y que en el
caso de los ralamuli atin queda por averiguar.

En la segunda fiesta del afio, la Candelaria, en la vispera del 2 de febrero,
no encontré nada que pudiera ligar esta fiesta con el ciclo astronémico. Tanto ésta
como la Walupa se pueden o no realizar en el templo. En mi caso, nunca me ha
tocado verla en el templo. En el rancho se suele sacrificar un chivo, se realiza en
el patio y muchas veces no asiste toda la comunidad. Cuando me tocé estar en esa
fecha, s6lo se tom¢ tesgiiino; era la fiesta de un ralamuli de CGoyachique que feste-
jabasusanto. Enla Candelaria, cada tres afios, se selecciona a las autoridades de la
Semana Santa.

El tambor repica a partir de la Candelaria hasta el final de la Semana Santa
o Noliwdchi, la fiesta mas grande de los ralamuli. Esta, como todas las Semanas
Santas del mundo, se celebra el domingo posterior a la primera luna llena a partir

del 21 de marzo (Ferrer 1997: 86). Dicen los ralamuli de Potrero que Noliwdchi

7 Asiba “sentarse” y chi, es un locativo.

8  Pérez de Ribas sefiala que Joan Fonte vio dichos bastones, lo que sugiere que son previos a
las misiones (Lopez 1971: 221). Lépez menciona que muchos de ellos, de dos pies de largo y una
pulgada de didmetro, estaban decorados con tallas de cruces en la cabeza y un pequeiio agujero
donde se introducia una cuerda para sostenerlo, otros tienen en la punta latén o plata, dibujos
o talles de flautas, coronas de matachines o méascaras de colores rojo, negro y blanco, aunque
también los hay sin decoracion alguna (idem), como los de Potrero que s6lo llevan una cuerda
en la punta. Las varas son hechas de palo brasil, una madera roja, lo cual en la tradicién nativa

remite al sol.



significa “cuando regresan”. Es cuando “Santa Lucreciaf va a parir” (Candelario
Vega Lopez 2001, comunicacién personal), el 23 de marzo, cerca del equinoccio
de primavera; la idea de que alguien de a luz, hace alusién al final y al inicio de un
nuevo afno. Sobre todo porque después de la Semana Santa es cuando comienza el
ciclo agricola que remite una vez mas al inicio de un nuevo ciclo.

En esta fiesta tiene lugar la lucha entre los elementos relacionados con el
Riablo ylos que tienen que ver con Riosi.'° Los representantes del Riablo, los juliosi,
combaten contra los representantes de Riosi, los mold. Los juliosi pintan su cuerpo
con arcilla blanca'' y amenazan con el desorden, mientras los mold buscan el orden
y la paz.

Hay algunos autores que indican que para los ralimuli la Semana Santa es
“[...] cuando ritualmente se dice que Dios nos da un nuevo afio. Se inicia el trabajo
de las siembras con la pascuay con laluna” (Robles 1994: 81). Se trata de una lucha
de las cosas relacionadas con “el abajo™ y “el arriba”. Los entrecomillo porque los
elementos relacionados con el “abajo” también se encuentran a nivel de la tierra,
asimismo, el sol y la luna bajan cuando se meten hacia el poniente. Esto se expli-
card con mas precision en el capitulo 7. La Semana Santa es la representacion de
una batalla entre dos fuerzas opuestas: los elementos relacionados con el Riablo y
los de Riosi que terminan uniéndose (o casandose), creando la armonia necesaria
para hacer surgir un aiio nuevo.

La siguiente fiesta de templo es la Walupa, el 11 de diciembre, se danza du-
rante toda la noche y la madrugada el matachin. Al alba regresan a los ranchos de

barranca a tomar tesgiiino porque, salvo en la Semana Santa, en ninguna otra fiesta

9 Enelpastoral cristiano existen dos Santa Lucrecia que se celebran el 13 de marzo y el 23 de

noviembre, respectivamente.
10 Eltérmino Riosi es la traduccion del ralamuli al espafiol de Onoliame, deidad.

11 La manera como se pintan los juliosi depende de la region: en las tierras altas o el drea
dialectal "norte”, como en Norogachi, llevan pintadas motas blancas, negras y rojas sobre su
cuerpo; en las tierras bajas o del "suroeste”, como en Satevd, se pintan totalmente de negro, y
en Guadalupe y Calvo, también al suroeste, se pintan de blanco y con arcilla negra dibujan unos

lentes oscuros sobre sus ojos, imitando a los narcotraficantes.



de templo se toma en el 4rea de Potrero. Es una fiesta que busca propiciar las lluvias,
siendo la més sobresaliente de todas las danzas. Para los ralamuli la Virgen de Gua-
dalupe se relaciona, por un lado, con la luna, la que al voltearse suelta el aguay, por
otrolado, conlas cuevas de donde salen las serpientes, que igualmente se relacionan
con el agua (esto se describe con mas detalle en los capitulos 6 y 7).

En Navidad o Pasko también se baila durante toda la noche hasta la ma-
drugada y, al igual que en la Walupa regresan a sus casas al amanecer para tomar
tesgiiino. A todo esto, en ninguna de las fiestas de templo es regular la presencia
del sacerdote catélico. Por lo general éste asiste cada dos afios en Semana Santa y
cada dos 6 tres afios en Navidad.

En cuanto a las carreras,'? tanto la ralajipa (carrera de hombres) como la

12 El tarahumara es conocido por su sobresaliente resistencia fisica; Lumholtz menciona
que “un fornido joven” tarahumara, llevando una carga de 100 libras, recorrié una distancia de
aproximadamente 110 millas, de Carichic a Batopilas, en setenta horas (1986 [1902] I: 238). Es
por ello que no es de sorprender que en las carreras del ralajipa se corren distancias de entre
150y 300 kilémetros pateando una pelota de encino del tamafio de una de beisbol; muchas ve-
ces sobre dificiles pendientes en altitudes de entre 1 oo y 2 500 metros. No se trata de rapidez
sino de resistencia: los buenos corredores cubren distancias de entre 10 y 13 kilémetros por
hora (Balke y Snow 1965: 294,). El juego consiste en dos grupos, “el de arriba” y el de “abajo”
que compiten corriendo largas distancias pateando la pelota; cada vuelta se cuenta con una
piedray gana el equipo que mantiene, por lo menos, a uno de sus miembros en accién. Es un
juego de apuesta, ya sea de dinero o también de objetos como collares, telas, hilos y jabones,
entre otras cosas. Las mujeres corren tramos de la carrera para alentar a su equipo gritindoles
“jwe sapuka!” “jmés rapido!”, “jwe jiwersa!" jmas fuerza!”.

Es importante que esté un curandero en cada equipo, quien se encargara de que los
corredores estén en 6ptimas condiciones: siles duelen las piernas, se las frotan con diversas
hierbas, por ejemplo, el encino se unta o se toma como té. También se unta el jikuli o peyote y
la planta barranquefia bakdnowi o bien koabena (otra planta que no he logrado identificar, muy
mencionada por los ralamuli) porque “con eso corren méas”. Segin Pastron hay hechiceros
que echan polvo de fémur humano en una parte del camino por donde pasan los corredores
quienes se debilitaran ante este polvo magico (1977: 143).

Las mujeres también tienen su propia carrera, la aliweta. Aunque en Potrero nunca
he visto, en otras regiones de la sierra son muy populares. Una vez presencié una en uno de las
colonias tarahumaras de la ciudad de Chihuahua: se trata de dos equipos de corredoras que van

lanzando, cada una de ellos, un aro con una vara de aproximadamente 60 centimetros. El aro
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aliweta (carrera de mujeres), se realizan a partir del mes de octubre y hasta enero,
cerca del solsticio de invierno. Segin Plancarte, la pelota se relaciona con el as-
tro solar, porque dicen los raldmuli que debe patearse sin parar, como el sol, que
nunca para, porque de no hacerlo “el astro detendria su curso dejando al mundo
entinieblas” (Plancarte 1954: 54.). Segin lo que dice Plancarte, podemos entender
que al patear la pelota los ralamuli estan representando el incansable curso del sol
y, posiblemente, al personificarlo, busquen propiciar que continte su recorrido.
Tal y como lo hacen en otros rituales, por ejemplo, cuando queman las ramas de
pino creando nubes para que suban al cielo y llueva (véase capitulo 6). Kennedy
narra que el corredor usaba un cinturén hecho de pezuilas de venado y encordado
en una pequeftia soga con pedazos de carrizo. Dice este autor que se pensaba que las
pezuiias del venado inducian a que corrieran mas (1954.: 22).

Las fiestas grandes de patio, o Wali Omdwala (que como todas las anterio-
res pertenecen al grupo de fiestas comunales), han de relacionarse con el calenda-
rio estacional, ya que se realizan con dos objetivos: propiciar las lluvias y agradecer
la cosecha. Sin embargo, la época en la que propician las lluvias es alrededor de
los solsticios de verano y de invierno. Asimismo, se agradece por las cosechas muy
cerca del equinoccio de otofio (véase figura 33).

Tanto las fiestas de curacién como las de muertos (catalogadas en este tra-
bajo como familiares) no rigen sus fechas por el calendario natural, aunque tienen
mucho que ver con diversos eventos de la naturaleza. Tal es el caso de las fiestas de
curacion en que deben trozar unos supuestos hilos que conectan a los seres huma-
nos con el cielo, de no ser cortados, podrian causar que les cayera un rayo encima.

Se trata de rituales que cada familia debe realizar. Segin Kennedy, las fiestas de

esta hecho de sotol cubierto de tela. Cadauna de las corredoras representa a un equipo y corre-
ran alo largo de un tramo seleccionado en donde daran varias vueltas, llegan a correr hasta 60
o maés kilémetros. Las apuestas las hacen con faldas que van “casando” con las faldas del otro
equipo. Es decir, se organiza a dos grupos de mujeres, uno de cada equipo, quienes revisaran
su hechura y formaran pares equivalentes; cada par representando a los dos equipos. Asi, ob-
servamos dentro del paisaje dos grandes montones de coloridas faldas, cada uno equivalente
al otro. Al finalizar las carreras no puede faltar la celebracién del triunfo de los ganadores con

tesgiiino.
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curacién se hacen como prevencién para los nifios; tres fiestas al aiio para los ni-
fos y cuatro para las nifias (1970: 118), ya que el hombre tiene tres alewd o fuerzas
y la mujer cuatro. Son rituales que se deben practicar para todos los ralamuli, sean

chicos o grandes.
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Figura 33. Esquema de las fiestas en relacion con el calendario astronomico ( wWEiestas de patio comunal, OFiestas

familiares, ®Carreras, TTemplo).

3.4 LA RELACION DE LA TEMPORALIDAD CON EL ESPACIO RITUAL

[...]1eslacruz del hombre descuartizado en el espacio, del hombre invisible que
tiene los brazos abiertos [como también lo dice Lumholtz] y que esta clavado a
los cuatro puntos cardinales. Por medio de esta figura los tarahumaras mani-

fiestan una idea geométrica activa del mundo a la cual se halla ligada la forma

e 102



misma del hombre. Esto quiere decir: aqui el espacio geométrico estd vivo y ha

producido lo que tiene de mejor, esto es, el hombre (Artaud 1975 [1971]: 287).

Para algunos investigadores, como Kennedy (1970: 154, tanto las fiestas grandes
de patio como las fiestas familiares han perdido sus elementos simbélicos, pues
son grises y su musica es simple o monétona: “Los tarahumaras, por medio de sus
violines y guitarras, muestran melodias vagas, tristes y fantasmales que atin corren
en mi mente y traen la nostalgia de esos tarahumaritos simples dentro de sus in-
creibles bosques y profundas barrancas” (Bennett y Zingg 1986 [193z]: 89)."3

Sin duda las fiestas no tienen muchos elementos que deslumbran al que
observa, siendo mas bien austeras, lo cual no quiere decir que no tengan signifi-
cados implicitos reflejados en los gestos, los escenarios, las danzas, los cantos y la
musica. Es probable que ciertos observadores se dejen llevar por lo colorido o lo
evidente de las fiestas de otros pueblos indigenas. Asi, por ejemplo, se ha escrito
que la musica es mondtona porque no se tienen los conocimientos suficientes para
identificar su variabilidad. De hecho los raldimuli mas reconocidos son aquellos
que no repiten los motivos musicales durante toda la fiesta (24, horas o mas) (Da-
niel Noveck 2001, comunicacién personal). Tratar de entender la musica raldmuli,
aprender a distinguirla, invita a una profunda reflexién sobre el tiempo y la vida
misma del raldmuli o, como diria Artaud, ...el recuerdo de un gran mito; evoca el
sentimiento de una historia misteriosay complicada” (1975 [1971]: 283).

Quizas, como resultado de la agresiéon que sufrié este pueblo a partir de la
colonia, los raldimuli se volvieron mas discretos para no incitar a los misioneros a
mas violencia.'# Por otro lado, siendo un pueblo trashumante, es posible que no

tengan tanto apego a la parafernalia, lo cual podria ayudar a entender mas sus ri-

13 Traducciénde a.p.p.c..

14, Cabe senalar que la agresion que vivian los raldmuli no fue a partir de la colonia; antes
peleaban con otros grupos indigenas, por ejemplo, los tubares (Valifias 2008, comunicacién

personal).
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tuales. Finalmente, para el ralamuli, lo mis importante es pasar una fiesta agrada-
ble, llena de alegria y con muchas carcajadas.

Las fiestas se realizan en un espacio redondo y plano, con un altar. En este
patio o awilachi se sacrifica un chivo, cuya sangre se ofrecera a los cuatro rum-
bos. Con la sangre del animal y sus entrafas preparan un caldo denominado ramali
(ademas de otros platillos como el tonali o chuguli, que son frijoles con la carne de
chivo; el meniilo o basoli, carne cocida con granos de maiz). Al ramali le llaman “la
comida del owiliiame (curandero)”, pues es el principal invitado a la celebracién y
quien, a cambio de sus curaciones, pide que se sacrifiquen los animales. Al final de
la fiesta se llevara una buena racién del ramali y demas platillos hechos expresa-

mente para la celebracion.
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Figura 34. El patio en relacion con los cuatro rumbos.
El awilachi representa la regién césmica (véase figura 34,), se “imitan los
movimientos c6smicos sobre los cuales quieren influir”, como los coras (Preuss

1912: 174,). El patio se divide en cuatro regiones cosmogonicas y se colocan cruces
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que sirven para sefalizarlas (véase capitulos 4 y 6), llamadas en ralamuli: panina,
arriba, al oriente; relé, abajo, al poniente; watond, derecha, al surykoind, izquierda,
al norte. El altar, en donde se ofrecen los alimentos, se dirige al oriente. Tiene tres
cruces que representan al lucero de la marana, el sol ylaluna, y otras tres pequeiias
(de diez centimetros o a veces menos) abajo del altar que simbolizan las cruces del
Riablo y el paso de los astros por abajo de la tierra, por donde salen las enfermeda-
des. Sobre las cruces grandes, por lo general, se coloca una tela blanca que simbo-
liza las nubes que traeran el agua. Para danzar el matachin, que pide por las lluvias
suaves, colocaran una cruz hacia el noreste del patio, justamente de donde vienen
las lluvias leves en la Sierra Tarahumara (esto se explicara en el capitulo 6).

Si se va a curar la tierra, varias cruces se ubicardn debajo del altar y a cada
unale acompanara un recipiente que contiene una hierba especial para la curacién
de la tierra.

En las fiestas de muertos o Nutelia, la cruz del difunto se coloca del lado
derecho del altar (o sureste del patio).'5 Los pascoleros, cualquiera que sea la fies-
ta, familiar o comunal, danzan pisando con fuerza para evitar los chubascos y las
enfermedades, hacia el lado suroeste del patio, de donde vienen los chubascos en
la Sierra Tarahumara. En el rutugili el curandero bailay canta, wikarama, sobre el
eje oriente—poniente, por donde viajan los astros. Finalmente, sobre el eje sur-
norte, las mujeres danzan rutugili, pidiendo por las lluvias y también por la salud
de los ralamuli. Asimismo, si se ve el patio como una réplica de la béveda celeste,
se observa que en el rutugiili del owiliiame se danza sobre el eje de los equinocciosy
en el de las mujeres sobre el de los solsticios.

Tanto la temporalidad como el uso del espacio son elementos estructurales
dentro de las fiestas. En las fiestas de patio se aprecia una intima relacién entre es-
pacioy naturaleza: el circulo, laubicacion de las cruces y de las danzas muestran un

universo cosmogonico simultaneo. Por ejemplo, los desplazamientos de los astros

15  Cuando se entierra a un muerto se colocan, dentro de una caja, su cuerpo y al enterrarlo
los pies van al oriente y la cabeza al poniente porque su viaje, su camino, debera partir por el

poniente y subir por el oriente.

% 105



sobre el eje oriente-poniente (danza del rutuguli), los chubascos (danza de baskoli,
“pascol”), las lluvias suaves (danza de matachine, “matachin”) y el movimiento de
las nubes que dan las lluvias sobre el eje norte-sur (el rutuguli de las mujeres). El
esquema presentado aqui, sobre la temporalidad y el espacio de las fiestas, servira
paraentender el contexto en que se ubica la fiesta de patio comunal que se describe
en el siguiente capitulo.

La organizacién del espacio es también la organizacién del tiempo. Los
lugares geograficos son también sedimentos temporales (Rossi1997: 54.). El es-
pacio y el tiempo, como todo lo que forma parte del pensamiento tarahumara,

son indisociables.
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CAPITULO IV

La Fiesta Grande, Walu Omawala

No quiere echar el Riosi el agua, porque hay que bailar pa‘que llueva
bastante (Valentin Catarino 2001, comunicacion personal).
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a descripcién que presento a continuacién es la de una fiesta de patio co-
munal que presencié el 20 y 21 de junio de 2000 en Bachichurachi, una de las
rancherias de cumbre de la comunidad de Potrero. De las 20 que observé —entre
comunales y familiares— seleccioné ésta por considerarla la mejor registrada; sin
embargo, aprovecho la informacién de otras cuando el caso lo amerita.

“Va a ser grande, Wali Omdwala, porque va’ ber matachine”, asi decian los
raldmuli cuando yo preguntaba qué tipo de fiesta se iba a celebrar. Cada afo les
toca realizar, por lo menos, una fiesta grande a tres personas de la comunidad y
deben sacrificar tres chivos; dicen los ralamuli que se pasan “la paleta”, es decir, la
patatraserade un chivo. Ademas de esta fiesta obligatoria, se realizan otras iguales,
pero las razones no las tengo muy claras. En las fiestas grandes, es decir, las fiestas
de patio comunal, se propician las lluvias suaves con la danza del matachine; bailan
baskoli para evitar, entre otras cosas, las enfermedades y los chubascos; el rutuguili,
para comunicarse con sus antepasadosy, a través de la danza del yuimali, llaman a
las nubes. Asimismo, se cura a las tierras, a los animales y a la gente y se aprovecha
para dar nawésali, no s6lo del curandero, sino del gobernador y las deméas autori-
dades. La accién de las palabras juega un papel trascendental en los rituales. Es una
forma de hablar mas solemne y elaborada que no todos son capaces de hacer. Hay
quienes dicen que para lograrlo se necesita ser de edad madura y tener sabiduria.
Como dice Kennedy: “la habilidad para «hablar vigorosamente» es una cualidad
esencial para un hombre importante o para un lider; indica sabiduria, iniciativa y
preocupacion por el codigo moral” (1970: 149). De las autoridades que lo hacen,
los que tienen mayor responsabilidad son el gobernador y el curandero, por eso,
una de las virtudes que debe de tener un ralamuli, si quiere ser gobernador o un
curandero, es saber hablar bien.' Y es que en el nawésali se verbaliza el ideal de
una vida mas prospera. Yalo decia Fried: “...verbalizan las normas ideales” (1953:
288), alavez que fortalecen su pensamiento porque se expresa con palabras lo que

1 Notodostienen esa capacidad, inclusive, han habido gobernadores que no hanlogrado ese

reto, razén por la cual no son respetados.
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se necesita para solidificar la identidad raldmuli. Asimismo, como lo menciona
Tambiah, a través de las palabras se aterriza de manera concreta, humana y real
suimportancia en las acciones magicas o rituales, propiciando las lluvias o prote-
giendo al mundo de los chubascos (1967: 202), como seria el de los ralamuli.

El awilachi es un espacio de peticion y propiciacién a través del canto, de la
musicay de la danza. Es un area circular que se desyerbay se limpia de piedras. Un
lugar que se resalta sélo cuando es tiempo parallevar a cabo un ritual; antes de eso,
es parte del paisaje cotidiano del ralamuli.

En el lado oriental del awilachi se fabrica una mesa, o mesichi, de un metro
de altura, aproximadamente, en la cual clavan tres cruces de unos 8o centimetros
y otras tres muy pequeias, de diez centimetros aproximadamente, debajo del altar
y sobre el suelo (véase capitulo 3).2 Sobre esta mesa se van colocando las ofrendas
alolargo de la celebracion. Lo primero que se pone sobre la mesichi son dos 6 tres
piedras. En todas las fiestas de patio que he presenciado, he observado que inva-
riablemente ponen piedras. Si bien hay piedras para sostener las ollas, hay otras
que no tienen ninguna funcién aparente. Las he observado tanto en la mesa del
altar (véase figuras 35, 36, 37y 38), asi como sobre los guacales que colocan hacia
los cuatro rumbos (véase figura 39). Para los coras se trata de los asientos de los

personajes que representan a los antepasados (Guzman 2002: 60), colocados en

2 Enlaregién donde trabajé las cruces son rectas sin adornos; asimismo, Lé6pez menciona
cruces grandes de cortes rectilineos y patrones simétricos (1971: 215). Lamesichi es un afiadido
reciente, pues antes se colocaban las tres cruces en el suelo como lo indican las descripciones
y fotografias de Lumholtz (1986 [1902], I: 170 a 172). Con o sin mesa, se trata de un altar, un

altar ralamuli.
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el sueloy al centro del patio. Probablemente las piedras de los altares tarahumaras

representen los asientos de los antepasados.

Figura 35. Fotografia del altar en el awilachi (Fuente: Ana Paula Pintado, 2002).

Después se coloca una copa inciensaria, un guaje de esquiate o de pinole con agua
y. debajo del altar, una olla de tesgiiino con una cruz. Luego se agregan la sangre del
chivo o chiva la’ld y el atole o watonili; horas mas tarde se ofrece el caldo de entrarias
y sangre de chivo o ramdli, los frijoles con la carne de chivo, el chugili, o tonali, y el
menudo o basoli. Sin que falten para acompaniar los platillos, las tortillas o remé.
Como se observara mas adelante, no sélo en el awilachi sucede la rituali-

dad; el espacio festivo abarca mas que este patio.

-7 e T LT e

Figura 36. Fotografia del awilachi (Fuente: Ana Paula Pintado, 2002).
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Figura 38. Fotografia de un pequerio altar familiar con ofrendas (Fuente: Ana Paula Pintado, 2002).

Figura 39. Fotografia de cuatro guacales colocados en cada rumbo cardinal (Fuente: Ana Paula Pintado, 2002).
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Figura 40. Fotografia de un ritual de curacion junto al altar (Fuente: Ana Paula Pintado, 2002).

A continuacién se describe una fiesta organizada por dos familias ralamuli. El tra-

bajo ritual comenz6 al atardecer y el chivo se sacrific6 al amanecer.

4.1 LAS PRIMERAS ACCIONES DEL RITUAL

La primera accién de quien va hacer la fiesta es “dejar crecer” o germinar el maiz
para el tesgiiino, una bebida de color amarillo palido, con olor a masa de pan agrio
con cierto dejo dulce. El maiz “crece” cuando se coloca mojado sobre una cama de
costal extendido y se cubre de hojas de platano o trapos hiimedos y germina a los
tres 6 cuatro dias; se calcula siempre que toque la luna llena para que las noches
estén iluminadas. El maiz pasa al molino y después al metate (no sin antes haberse
lavado las manos y haber enjuagado los granos de maiz muy bien). Después ésta se
coloca enuna olla de barro, o sikoliki y, dentro de ésta, se echa una buena cantidad
de agua y se deja hervir toda la noche cuidando de menearla cada 10 o 15 minutos
para que no se pegue, porque produce vomito. Se hierve en una olla de base re-
dondeada colocada sobre tres grandes piedras; se utiliza para la lumbre lefiones
de tascate y luego de encino; y sé6lo si el clima no es favorable la fogata se pondra
dentro de la habitacién porque, como mencioné en el capitulo 2, por lo general la

cocina ralamuli se encuentra afuera, en el patio de la casa (no en el patio ceremo-
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nial) (véase figura 41). Al dia siguiente se cuela el tesgiiino en una “red” (la tipica
bolsa de mandado con asas) o en una canasta de sotol llamada wdli. Lo que queda
enlared, llamado sanaliki, se muele una vez mas en el metate y se vierte en otra olla
cuidadosamente lavada s6lo con agua, nunca se lavan con jabon ya que, al decir de
los ralamuli, eso echaria a perder el sabor de la bebida y se moririan las bacterias
que ayudan a la fermentacién.3 Se dejan hirviendo ahora dos ollas de tesgiiino (una
con el tesgiiino y otra con el derivado del sanaliki) durante todo el dia. Al terminar
la jornada, la primera olla, cuyo contenido ya ha hervido por dos noches, se retira
de la lumbre para que empiece la fermentaciéon, mientras que la segunda seguira
en ebullicién toda la noche; al dia siguiente se cuela su contenido y los residuos
se pondran en agua para hervirse en una olla recién enjuagada. De esta manera se

repite el proceso con el sanaliki.

Figura 41. Fotografia de un fogon tarahumara (Fuente: Ana Paula Pintado, 2001).

Cuando empieza la fermentacion se ailade una masa de semillas de bromo

o triguillo (Graminae bromus), llamado en lengua ralamuli basidwali (Thord-Gray

3 Los ralamuli tienen un gusto muy sensible; por ejemplo, en su vida cotidiana, casi nunca

lavan con jabdn los platos que usan para comer porque dicen que la comida sabe a esta pasta.
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1955: 88):4 “Ese la sembré Riosi” (Valentin Catarino 2002, comunicacién perso-
nal). Las semillas se muelen en un metate con un poco de agua hasta hacer la pasta.
A veces, si no tienen basidwali, tuestan un poco de harina de trigo para echarla al
tesgiiino.5 El batdli, o tesgiiino, yaretirado del fuego, se procura dejar en la esquina
suroeste de la casa, escondido y protegido. Se le pone una tapa con un tobeke y un
rosario, llamado batayaka, hecho de unas semillas grisiceas llamadas en espafiol
“Lagrimas de Job” o de “David”.®

Después cubren las ollas con una tela para que nadie las vea. El proceso de
elaboraciéon de esta bebida tan seductora es considerado muy complicado y bastan-
te delicado. El batdli es vulnerable ante cualquier situacién negativa que se pueda
presentar, como por ejemplo, la envidia.

Tampoco es bueno que quien prepare el tesgiiino coma frutas como duraz-
nos o naranjas, ya que la bebida puede agriarse. No es una bebida facil de hacer y
requiere de mucho esfuerzo, trabajo, concentracion y precisién ritual. Siempre se
corre el riesgo de que no salga tal y como les hubiera gustado. No cualquiera logra el
saboragrio, dulzény “pegador” o ... embriagador. De hecho, un raldmuli no puede
llegar a ser gobernador si su mujer no sabe hacer un sabroso tesgiiino.

Cuando empieza a “gruiiir” el tesgiiino —un ruido que a veces recuerda un
lejano sonido del mar— es tiempo de invitar a la gente y comenzar a preparar el
patio. Muchas veces, para averiguar si ya pronto sera la fiesta, preguntan: “;Ya esta

listo el batdli?”.

4 Setrata de una planta de la familia de las gramineas, de un metro y medio de altura. Sirve
para forraje y crece en las partes altas de la sierra.

5 Enlasfiestas de trabajo, cuando les da flojera realizar todo el proceso que se requiere para
hacer el tesgiiino, entonces, el mismo dia de la celebracién, hacen lo que ellos llaman “tepa-
che”; unas cuatro horas antes de que comience la fiestahacen un atole crudo con harina de maiz
de trigo comercial al cual se le incorpora levadura de cerveza y azucar. El tepache, que también
se puede obtener por el mismo proceso a partir del pinole, es una bebida “peligrosa” porque la

cruda siempre se acompaia con una fuerte diarrea. No hay quien no se queje de eso.

6 Las compran en los pueblos mestizos.
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Cuando esta listo el tesgiliino se comienzan a preparar otras bebidas ritua-
les como el esquiate o pinole. Las mujeres tuestan el maiz en una especie de guaje
de barro ovalado y después se pasa al molino. De alli sigue la molida en el metate
con el agua, de donde sale una masa espesa ala cual le ponen més aguay se convier-
te en una bebida fresca y nutritiva también llamada sakiki. El pinole o kobisi lleva
el mismo proceso que el esquiate pero con la diferencia de que el maiz tostado se
muele en seco.

Al momento en que rayénali (el sol) estaba por esconderse y michd (la luna)
por aparecer, fueron llegando invitados que tienen una relacién de parentesco o
amistad con los organizadores. Los hombres se dirigieron al awilachi y las mujeres
ala casa, donde permanecieron en vigilia trabajando en la cocina. Para las fiestas,
mujeresy hombres se visten de gala, llevan sus prendas mas nuevas y recién lavadas:
blusas, o mapdchaka, de colores brillantes, y sus cabezas decoradas con “colleras”,
o napuliiame, blancas, es decir, una tela de aproximadamente un metro cuadrado
que se dobla para crear una banda de diez centimetros de ancho que se coloca sobre
la cabeza. Ellos, en su mayoria, traen un calzén de manta llamado wisiburka; otros,
pantalén y camisa vaquera al estilo mestizo. Ellas usan hasta cinco faldas o sipti-
chaka sobrepuestas, cada una mas vieja, entre més cerca esta de la piel.?

La distancia entre el awilachi y la casa de los organizadores varia de 5 a
200 metros. Para una fiesta grande —donde hay mas de una familia organizando el
evento— se busca un lugar donde confluyan las tierras y/o veredas de los organi-
zadores; un lugar intermedio entre cada casa, ademas de una hermosa vista (véase
figura 36). En el caso de la fiesta del 20 y 21 de junio del afio 2000, ésta tuvo lugar a

unos pocos metros, entre las casas de las dos familias organizadoras.

7  Puede tratarse de un sistema simbélico difundido entre los indigenas del noroccidente
mexicano, ya que los listones que tienen las varas de mando de los coras y los huicholes repre-
sentan los vestidos de los bastones; una vez al afio, con el cambio de autoridades, se quita el
mas viejo que esta hasta abajo y se pone uno nuevo en la punta. Tal como sucede cada Semana
Santa entre las mujeres ralimuli, donde se ponen una falda nueva encima de las demas y posi-

blemente se quiten la més vieja.
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Los hombres se fueron sentando al borde del awilachi, rodeando una fo-
gata que los calentaba del frio nocturno, tomando pinole o esquiate, escuchando
musica nortefia reproducida en grabadora de pilas y prendiendo un péwale, es de-
cir, un cigarro, por lo general de la marca Faros o bien un tabaco silvestre llamado
makuchi, envuelto en hoja de maiz. En cambio, ellas se mantuvieron en el patio de
la casa, donde la humareda de la fogata no dejaba ver con claridad quién estaba al
otro extremo. Aunque la cocina se encontraba en la intemperie, todo alrededor
olia al ocote que ardia para iluminary al tdscate de la fogata que muy rapido iba pe-
netrando en las ropas recién lavadas. Las mujeres fueron llegando a este escenario
timida y pausadamente; apenas se oian algunos kuilas o saludos. Se iban sentando
en alguna piedra dispuesta para tal fin, mientras una ofrecia una giieja o guaje del
esquiate, el cual reconforté a las que tuvieron que emprender un largo recorrido
para llegar ahi.? El ofrecer esta bebida es una importante regla de etiqueta. Si los
de la casa son “ricos” también ofreceran café de olla o soluble. Colocaran la olla de
café o de agua caliente cerca de la lumbre junto a una lata de azticar y una canasta
volteada hacia abajo sobre la cual se colocara una taza recién lavada. La bebida se
endulzara con dos 6 tres cucharadas copeteadas.

Mientras las mujeres disfrutaban de las bebidas ofrecidas, observaban y
esperaban su turno en el trabajo para la preparacién de las bebidas y comida ritual.
Esa noche los hombres la pasaron en vela, platicando, riendo, acarreando lefay,
a ratos, dormitando; las mujeres permanecieron cerca del fuego descansando vy,
por turnos, trabajando. Ambos grupos procuraban estar cerca de la lumbre que les
daba el calor para soportar el frio nocturno. Silas mujeres se alejan de la fogata, no
tienen problema de visibilidad, pues la luna las acompaia en su trabajo.

En esta fiesta hicieron esquiate y pinole desde la tarde hasta el mediodia
siguiente; la mayoria descansé de las dos a las tres de la mafiana cuando canté el

primer gallo. Se requiere mucho trabajo para elaborar grandes cantidades de es-

8 Enunadelas fiestas enla cumbre llegué de la barranca después de caminar unas ocho ho-

ras y para mi fue un gran alivio llegar a tomar esta bebida tan fresca y alimenticia.
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quiate y/o pinole para los invitados, quienes durante el largo dia de ayuno, no in-
gieren comida, s6lo pueden tomar estas bebidas.

Como se ha dicho, mientras las mujeres trabajan, los hombres conversan,
rien, oyen musica reproducida en grabadora o algunas melodias que los musicos
tocan de manera espontdnea. Medio adormilados, estirany doblan las piernas bajo
la luz de la luna y de las pequeiias luces de cigarros, que brillan cuando se inte-
rrumpe la conversacion y se opacan para seguir conversando, antes de la siguiente
fumada. Y es que sélo se debe fumar en las fiestas.

Al amanecer ya habia llegado la mayoria de los invitados, unos ciento cin-
cuenta. Dentro del awilachi, el owiliame? asperjaba el esquiate hacia los cuatro
rumbos: norte, sur, oriente y poniente. Después pidi6 a la gente que se acercara;
primero llam¢ a las mujeres que trabajaron durante la noche hasta la madrugaday
cada una tomé rapidamente esquiate del guaje que tenia el owiliiame, para que éste
lo volviera a llenar y lo ofreciera a otra mujer. Después continuaron sus maridos y
el resto de los invitados. Al terminar de tomar el esquiate, las mujeres regresaron
al trabajo; en tanto que sus hombres y el resto de los invitados comenzaban a dis-
frutar de la celebracion.

Hacia las 7:00 am, las tres cruces del altar fueron cubiertas con una tela
de algodén blanca y adornadas con rosarios de lagrimas de Job. La tela blanca re-
presenta las nubes. Sobre la mesa colocaron una olla de esquiate y un billete de
20 pesos en cada extremo; en el lado derecho del altar, una bolsa de plastico con
“piedras” de incienso; en el centro, una copa de barro, o molela, para el incienso y
la sonaja del owiliame, llamada sdwala (Brambila,1976: 509), elaborada con hojas

de madera.'® Las tres piedras siguen en su lugar. Abajo del altar, en cada una de las

9 Normalmente se trata de un curandero que tiene relaciones de parentesco con la familia
o las familias organizadoras. En este caso se trata de Mauricio Jaris Lépez de la rancheria del

Pandito, primo hermano, por parte de las madres, de uno de los chapeyoko.

10 He observado dos tipos de sonaja, de forma hexagonal y cilindrica. Lumholtz muestra

otro tipo de sonaja hecha de guaje (véase figura 60 en el capitulo 6 de esta tesis).
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tres cruces pequeiias, se han puesto platos' de barro miniatura; se van colocando,

simultdneamente, los alimentos enlamesay en los platitos de la parte inferior.

4.2 EL SACRIFICIO DEL CHIVO (MI’ LIMEA CHIVA)

Les gusta tanto la carne de res que ... apenas avizoran a lo lejos un toro (o vaca)
salen de sus chocitas dejando todo lo demas; aplauden y gritan festivamente,
sacrifican al animal, lo desuellan y se pintan las caras con su sangre ... Luego
sacan los intestinos y los asan ligeramente al fuego, y asi medio asados los
devoran entre gritos (Ratkay, Mision de Carichi (1647 —1683) apud Gonzilez
Rodriguez 1982: 182).

Se acostumbra sacrificar al chivo en cuanto el sol se mete y la luna sale; sin embargo,
hay quienes prefieren comenzar su labor muy temprano en la mafiana “para no te-
ner frio” y que las mujeres "no se cansen tanto”. Este fue el caso de la fiesta que aqui
se describe. El chivo se sacrificé alrededor de las 7:30 de la mafiana.

Unos minutos antes de llevar el chivo al patio, el owiliiame realizé las si-
guientes acciones: santigué el patio con incienso, se colocé frente al altar y san-
tigué las siete cruces del altar, tres arriba y cuatro abajo —tres del Riablo y una del
tesgiiino. Inicié con las tres cruces del medio: la del tesgiiino, debajo de la mesa,
una del Riablo y la cruz del centro colocada sobre la mesa del altar. Pasé el incienso
por las cruces, dio una vuelta en sentido antihorario y volvié a santiguar, repitien-
do la vuelta. Luego continué con las cruces de la izquierda —la del altar y una de
las cruces chiquitas del Riablo—, santigué y dio la vuelta en sentido antihorario.
Luego se fue detréas del altar y santigué viendo hacia el poniente. Terminé frente al
altar haciendo lo mismo con las cruces de la derecha. La siguiente accion fue con la

copa del incienso en mano, santigué y dio una vuelta en sentido antihorario sobre

11 Todos los platos que se usan para la celebraciéon deben ser nuevos.
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cada rumbo: primero se colocé al poniente del patio con cara hacia este rumbo, lo
mismo hizo hacia el norte para después colocarse detras del patio con cara hacia el
oriente; y, finalmente, en el lado sur del patio viendo hacia este rumbo cardinal.

Habiendo santiguado el lugar, Guillermo Nuiiez y Bernabé Jaris (pariente
de uno de los organizadores) comenzaron con la sacralizacién del animal sacri-
ficial. Mientras el chivo gritaba con desesperacion, lo acostaron en el centro del
awtlachi con las patas amarradas. Las patas del animal daban al oriente, la cabeza al
norte del patio y la cola al sur. Mientras los hombres sujetaban al chivo con fuerza,
el curandero lo santigué con el incienso formando una cruz tres veces sobre su
cuerpo y, al finalizar, colocé la copa de barro en el altar. En ese momento Bernabé
enterro el cuchillo en el pescuezo del animal, mientras Lucia (una mujerya mayor)
colocaba junto a su garganta un recipiente de barro o bitdli (de 35 cm de didmetro
aproximado) hecho expresamente para esta celebracién. La sangre caia con rapi-
dez dentro del platén. Bernabé tomé con una cuchara un poco de esta sangre y la
asperjo a los cuatro rumbos, en este orden: oriente, poniente, norte y sur, aven-
tandola tres veces en cada uno. Después cogio el bitdli y lo llevé al centro del patio,
donde lo dej6 un momento mientras colgaban al chivo de una viga exterior del te-
cho de la casa con la cabeza volteada hacia el patio. Mas tarde, Lucia tomo el bitdli
que contenia la sangre y lo deposité tan sélo un instante sobre el altar del patio.
Momentos después, Virginia Pefia (esposa del organizador) lo recogié6 del altary lo
llevé a su casa para vaciar la sangre en una olla de barro con agua.

Lo primero que se le hizo al animal fue quitarle los testiculos, que se guar-
daron en la casa de los organizadores y después lo desollaron. La piel se colocé so-
bre el techo de la casa. Posteriormente se abrié el animal para sacarle las visceras,
que fueron colocadas en el bitoli incluyendo el espinazo y el corazén, que a veces
guardan para comer, ya sea la o las familias organizadoras. El recipiente se llevé de
inmediato con las niflas que se encargaron de limpiar todas las entrafas del ani-
mal. Las piernas traseras del chivo se colocaron encima del techo de la casa porque
también se las quedan los organizadores de la fiesta.

A partir del sacrificio del chivo se cuece el maiz para hacer el nixtamal. Ya

cocido, se muele una vez en el molino y dos veces mas en el metate. Para hacer una
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tortilla toman medio puiio de la masa y frotdndola entre las manos hacen una bola
que luego colocan sobre la palma izquierda de la mano (si la mujer no es zurda) y
con ambas manos forman una rueda cuyos bordes se van achatando. El dedo indice
con el pulgar sostienen la rueda y simultdineamente el primero aplana los bordesy
el segundo va formando una concavidad en su centro, mientras la van rodando. La
pequefia rueda se comienza aplanar con el entrechoque de las manos y conforme
se va agrandando se “tortea” o remé mais lentamente, aplanando las orillas con el
dedo indice mojado esporddicamente con un poco de agua. Cuando esta lista se
pone en un comal de barro exclusivo para las fiestas, de aproximadamente 60 cm

de didmetro; si se infla, kapdtame, significa que el trabajo estuvo bien realizado.

4.3 DANZA DEL RUTUGULI

La danza comenz6 justo después de sacrificar al animal. Mientras su entrafias se
empezaban a cocer en una gran olla con aguay sin sal, al igual que los otros platillos
del ritual —cocimiento que duraré alrededor de nueve horas— el curandero co-
menz6 a comunicarse con sus antepasados: el owiliiame o curandero danzé y canté

s6lo. Alaaccién de danzary cantar se le dice wikaraka y a quien lo ejecuta se le dice

wikardme, que siempre sera un curandero, owiluame.

Figura 42. Fotografias de la danza del rutugali (Fuente: Ana Paula Pintado, 2001).

Cuando el sacrificio del chivo se hace al anochecer, el curandero baila bajo
lanoche fria, sigue con la tenue luz del amanecery continta dibujando el recorrido
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de los astros bajo los calcinantes rayos del sol del medio dia, siempre cubierto con
una cobija. En este caso comenz6 a las siete de la mafiana y terminé alrededor de
las diez de la noche, con intervalos de descanso.

Lo danza la realiza soloy pocos de los asistentes lo observan. Canta, con la
vista un poco hacia arriba, letras ininteligibles, pero variadas pues cada owiliame
tiene su muy personal interpretacién. Sus pasos son pequeinos saltos, alternando
los pies. Baila con el ritmo de la sonaja y la melodia de su canto que, en momentos,
cambia de tesitura: de pronto es grave y, otras veces, muy aguda, pero los desplaza-
mientos son los mismos.

A partir de la técnica Laban se describe la danza de esta forma: “Se trata de
un hombre que camina y se detiene cruzando hacia los dos polos de un mismo eje,
lleva una sonaja que sostiene y percute con la mano derecha, flexiona el torso al
ritmo en el que percute la sonaja” (Espinosa 2004, texto mecanografiado). El trazo

de piso es el siguiente:

++ + + + +

Figura 43. Dibujo de trazo de piso del rutugali (Fuente: Espinoza 2004,:27).

Entre las pausas del owiliiame, que duran alrededor de treinta minutos, los chape-
yoko u organizadores, colocaron diversos elementos sobre el altar; por ejemplo, lo
que asperjaran a las tierras y a los animales para su curacién: chile, maiz blanco,
cascara de fresno o uleke; barro o palakin, la piedra salitrosa llamada koyaka (de la
cual dicen los raldimuli era usada para salar sus alimentos cuando atin no tenian
acceso a la sal), el baniwaka, una hierba cuyas semillas machacadas sueltan colo-
res rojo y negro que usan como colorantes naturales, y el riwichuli, nopal tierno.

Muelen cada uno de estos elementos con agua y los colocan en baldes debajo del
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altar, cada uno con una cruz de aproximadamente 20 centimetros. En otra de las
pausas del owiliiame, pusieron, del lado izquierdo del altar, la cruz de matachin, de
aproximadamente 8o centimetros de alto.

El owiliiame danza a partir del sacrificio del chivo y continuara sus des-
plazamientos hasta casi el final de la celebracion. Sera el que més horas danzara.
Comenzari solo, pero después bailara al mismo tiempo que los matachines y los
pascoleros. Al atardecer tomara tesgiiino y seguird danzando junto con la apariciéon

esporadica de las mujeres que se desplazaran sobre el eje norte-sur.

4.4 DANZA DEL MATACHIN

Como enlo que se refiere a los tiempos de la secuencia de los rituales, no se pue-
de hablar de una hora precisa en la que suele comenzar la danza del matachin. He
presenciado dicha danza en la noche, en la madrugada o al mediodia; no obstante,
se puede decir que, en las fiestas de patio donde se sacrifica un chivo, empieza
cuando el owiliiame ya lleva algin tiempo ocupandose de la comunicacién con los
antepasados, pero atin no se toma el batdli. En el caso de la fiesta del 20 de junio de

del afio 2000, inicid al atardecer.

Figura 44. Fotografia de la danza del matachin (Fuente: Ana Paula Pintado, 2001).
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Como a las dos de la tarde se recargaron los instrumentos del matachin en
el altar: un violin y una guitarra. El owiliiame santigué con el humo del incienso, tal
vez para avisar a los antepasados y deidades que pronto comenzaria su plegaria.

El espacio que ocupan los danzantes del matachin dentro del patio (véase
capitulo 3) es el nororiente (véase figura 4,5) y estd sefializado por una cruz de unos
8o cm de largo. La cantidad de danzantes puede variar, aqui fueron siete. Dentro
del grupo hay uno llamado monarko que conduce la danza y siempre se ubica en la
cabeza de los desplazamientos. Ademas del puntero esta el chapeyoko, mayor que el
resto de los danzantes, quien se coloca de espaldas ala cruz del matachiny frente a
los danzantes; se encarga de marcar las secuencias de la danza con unos gritos muy

singulares. Artaud lo describe asi:

[...] un grito helado como la trompa de caza en la selva, y su voz evoca el grito
dolorido de una hiena o de un perro enfermo o de un gallo estrangulado. Este
grito [...] toma en la sombra el valor de un llamamiento (Artaud 1975 [1971]:
283-284).

Crrlente

o 5

s ——
Bmachai
.I_
Hur
Poarpie

Foacii

Frendewie

Figura 45. Esquema de la ubicacidn de los miisicos y la cruz del matachin en el patio (Fuente: Ana Paula Pintado 2002).
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La danza del matachin es acompatiada por los musicos, que por lo general son dos,
un guitarrista y un violinista. Estos se sientan en el lado noroeste del patio, sobre
una banca improvisada —una viga de madera sobre dos piedras—.

Los danzantes del matachin, ademas de la collera, se colocan una corona
en la cabeza, cuya base estd hecha con una lata de atiin y dos arcos de madera que
se entrecruzan por arriba para darle aspecto de corona. La corona se forra con pa-
pel de China y se le cuelgan listones de variados colores que suelen ser del mismo
papel. Para sostenerla se fija con un paliacate cuyas puntas opuestas se amarran
bajo la barbilla. Otro paliacate se cuelga en calidad de adorno en la parte trasera de
la corona. Sobre la espalda portan varias capas de distintos colores, una debajo de
otra. En la cintura, al frente y a la cadera se amarran varios paliacates; en la mano
derecha sostienen una sonaja como la del owiliame y en la izquierda una "flor” o
stwdtili; ésta es una especie de paleta de madera que dibuja una silueta en forma de
corazon, de la cual salen listones de colores hechos de papel de China y, aunque en
otras partes de la sierra usan botas, enla comunidad de Potrero usan los huaraches
tradicionales, akdka. Matachin y rutuguli bailardn simultdineamente, cada uno con
sus particulares ritmos.

La danza consiste en cuatro movimientos o cuatro trazos en el suelo que se
van repitiendo a lo largo de la noche. Al empezar la danza se ponen en dos hileras
viendo hacia su cruz y al chapeyoko, ya que todos los danzantes se guian por el mo-
narko para ejecutar los movimientos que se coloca, al inicio de la danza, entre las dos
hileras y haciala punta. Es una danza que dibuja sobre el suelo remolinos y serpien-
tes. Los danzantes se mantienen concentrados tratando de no equivocarse, ya que
las figuras que realizan son complejas. Hacen sonar sus sonajas y se desplazan al rit-
mo de ellas y de los gritos del chapeyoko. Aqui presento una parte de la descripcién
que realiz6 una especialista en técnica Laban a partir de una danza de matachin de
tres personas filmada en video que yo le proporcioné (véase anexo 2 para el analisis

completo):

Esta danza esta ejecutada por dos tipos de personajes, a saber: a) el monarco o

el que dirige, que es interpretado por un solo danzante; b) el danzante que es
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dirigido, es un personaje que es interpretado por tres danzantes, asi en total,
la fuente que se tomé para hacer el registro presentaba cuatro danzantes. El
criterio para hacer la distincién de las funciones de los danzantes no esta en el
inventario de pasos, ya que todos hacen las mismas secuencias de movimientos
con las extremidades inferiores, sin embargo lo que si resulta distintivo es la
ejecucion de los trazos de pisos o disefios espaciales, pues es aqui donde se
juegan los roles referidos arriba, esto es, el que dirige y los que son dirigidos. La
posicidén inicial es recta sobre el eje vertical, con los pies separados a la misma
distancia que las crestas iliacas. Durante toda la danza, los danzantes flexionan y

estiran las piernas (esto es “muelleo”) marcando un ritmo de corcheas.

Descripcion de pasos o pisadas

En esta parte es pertinente recordar que todos los danzantes hacen las mismas
secuencias de movimiento conlos pies. Tres de las secuencias que a continuacién
se describen son variantes de un mismo paso, al cual se le llamara de manera
genérica “paso base”, no se trata de tres pasos diferentes porque las tres
secuencias siguen la misma estructura ritmica (corcheas), sin embargo, no son
una misma variante porque cada una sirve para recorrer tres tipos de distancias;
la cuarta secuencia que se describe corresponde a la que se realiza para finalizar
la danza. Se pudo observar que la variante uno es ejecutada cuando el danzante
permanece en su lugar, la variante dos es utilizada por los danzantes cuando
deben recorrer distancias cortas como es el caso de todos los giros (circulo sobre
el mismo eje) y vueltas (circulo con el eje trasladado), la variante tres sirve para
recorrer distancias mayores, es el caso de todos los cambios de lugary por tltimo
estd la marca de final de danza.

Los trazos de piso son giros (sobre el mismo eje), vueltas (traslado
del eje), cambios de lugar. Para iniciar un trazo de piso, el monarca eleva
ambos abrazos y percute la maraca a un ritmo maés acelerado, y también hay un
grito; de los tres danzantes ademas del monarca, dos de ellos cada vez que van
a dar un giros elevan la palma (brazo izquierdo), mientras que el otro no lleva

ni maraca ni sonaja y mantiene todo el tiempo la palma de la mano derecha
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sobre la mano izquierda, posadas ambas manos a la altura de abdomen bajo

(Espinosa 2004: 5-6).

Al igual que la danza del owiliame y, como se vera también, del baskoli, el mata-
chin'? se danza por horas, hasta mas de veinticuatro, lo cual dependera de qué tan-

to va desplomando los cuerpos el tesgiiino.

4.5 CURACION DE LAS TIERRAS DE SIEMBRA

El oweliime kawiwale wasalache, como se dice en ralamuli a esta curacién, se realiz6
cuando atin no se habia despuntado la primera olla de tesgiiino. Se interrumpieron
las danzas del rutugili y del matachin para que otro owiliame, invitado expresa-
mente para esta labor —que en el caso de la fiesta descrita aqui era el hermano
del otro curandero— llamara a los hombres, en su mayoria jévenes, que haran el
recorrido por las tierras de los participantes de la celebraciéon. Fueron formando
una hilera frente al altar del patio, donde cada uno recibié una cruz y un bote que
contenia uno de los elementos orgénicos que estaban debajo del altar (chile, maiz
blanco, cascara de fresno, barro, la piedra salitrosa, colorantes naturales etcéte-
ra). Luego el owiliame ofrecié un naweésali. Su narracion consistié en recordar lo

importante que es el gald jii nata, es decir, el ser sabios, cuidar la tierra que les fue

12 Ademas de estos cuatro movimientos que observé en esta danza, he visto otros. Por ejem-
plo, en una fiesta grande de patio, el 23 de junio del afio 2001. Ahi realizaron una especie de
saludo a los cuatro rumbos; se detenian en cada rumbo empezando por el norte y, mientras
sonaban su sonaja y daban pequefios brincos, giraban alrededor de la cruz en sentido horario
y anti-horario, a manera de regreso. Posteriormente se formaban en dos hileras donde el mo-
narko se colocaba al centro. Los danzantes levantaban los antebrazos con las palmas de las ma-
nos extendidas y hacia afuera, dos 6 tres veces, al mismo tiempo, doblando las rodillas como si
el talon del pie quisiera tocar los gliteos. Cada vez que levantaban los antebrazos, levantaban

una pierna. Asilo hicieron en cada rumbo.
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prestada, velar porla familiay llevar a cabo todas las labores que les correspondian
y, finalmente insisti6 en que habia que pensar bien para una exitosa fiesta.
Después del nawésali, en una larga hilera, el grupo de hombres parten ha-
cialas tierras. Todos cargan su bote, una rama de pino y una cruz y se van platican-
do amenamente. Cuando el grupo se retira, la fiesta contintia con los danzantes de
matachin y el owiliiame, quienes vuelven a danzar en el patio. Cada que el grupo de
hombres llega a una parcela, hasta una hora de distancia de donde se encuentra el
awilachi , el owiliame que los acompafia clava una cruz, a la cual le ponen una tela
encima para que cada uno de los jévenes asperje con una rama de pino el liquido
que contiene su bote. Al terminar, antes de seguir a otra tierra, cada joven da una

vuelta alrededor de la cruz en sentido antihorario.

4.6 DANZAS DE RUTUGULI Y YUMALI

Figura 46.a. Fotografia del rutugali de las mujeres (Fuente: Ana Paula Pintado 2000).

Mientras el owiliiame sigue trazando el movimiento de los astros, las mujeres mas
involucradas durante el trabajo de la noche son invitadas a bailar con el owiliia-
me la danza del rutuguli. Y asi, mientras el owiliiame se desplaza en el eje oriente-
poniente como los astros, las mujeres lo hacen sobre el eje norte-sur. Se colocan
en una hilera al centro del patio y, tomadas de las manos, de frente al oriente y,

teniendo adelante la fogata, comienzan a danzar cual péndulo al ritmo de la sonaja
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Figura 46.b. Fotografia del rutuguli de las mujeres (Fuente: Ana Paula Pintado 2000).

del owiliiame, quien canta la misma ininteligible melodia, mientras las mujeres lo
acomparfian con sus pequefios brincos o pochi.

Sus cabezas se inclinan hacia un lado u otro como timén que dirige el cuer-
po. Normalmente en el rutugili las mujeres bailan por lapsos de media hora. “Es
un hombre [owiliame] y cuatro mujeres [0 mas] agarradas de las manos formando
una cadena entorno a una fogata, que es el eje o referente entorno al cual se des-
plazan. El hombre es el danzante que dirige todos los disefios de piso, indica la
direccion del movimiento elevando el brazo derecho con el que simultineamente
percute una sonaja que sostiene con la mano derecha” (Espinosa 2004: 29) (véase
anexo 2, para mas detalle).

Mientras ellas danzan, el grupo de matachines no deja de bailar en el ex-
tremo nororiental del patio. Se observa en el escenario una variada simultaneidad;
olores como el del humo del tascate, el que desprende el burbugeante tesgiiino y el
de las enormes ollas donde sigue cocinandose el chivo en sus variadas formas; de
colores, como el de las ropas de los tarahumaras y el del paisaje; y de sonidos, como
el de las cinco, seis o siete faldas que porta cada mujer tarahumaray que van conto-
ne4ndose sobre su cuerpoy el sonido de las tres melodias: (matachin, rutuguili y los
corridos norteiios) Cada uno de los grupos de danzantes tiene trazado su territorio
dancistico; el owiliiame siempre se ubica al centro del patio dibujando una linea

vertical sobre el eje oriente-poniente. Los pequetios brincos de las mujeres, cuyo
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contoneo traza un eje horizontal en el patio, se desplazan sobre el eje norte-sur
y el grupo de los matachines se mueve cerca de su cruz que se encuentra del lado
noreste del patio.

Como se puede observar, las mujeres no sélo realizan actividades en la co-
cina sino también en el patio ritual, porque tanto en uno como en otro se considera
un trabajo y por ende, parte de la ritualidad. A pesar de haber pasado todala noche
trabajando en la molienda de maiz, trabajan danzando en el transcurso de la tarde
en aquel pedacito de tierra de donde surgieron las montafias, valles, aguajes y rios

que cada mafiana contemplan.

4.7 EL CALDO DE CHIVO, RAMALI

En la tarde de la fiesta de junio de 2000, mientras la danza continuaba, se colocé
sobre el altar una ollita de barro con atole de maiz blanco, sin aztcar y sin sal.3 El
atole es una sefial de que proximamente le ofreceran a Onoliiame el caldo de entra-
nasy la sangre del chivo. Después de casi doce horas de coccién dentro de una gran
olla de barro, renegrida por el carbén y el humo de la lumbre, el caldo esta listo.

Una mujer deposité sobre el altar un plato de barro que contenia el cal-
do; pocos minutos después, el owiliiame lo ofrendé hacia los cuatro rumbos del
firmamento, en el orden, norte—sur—oriente-poniente, y al terminar este acto se
comenzé a repartir el apetecido y esperado platillo, después de casi doce horas de
danza del owiliiame y unas seis horas de matachin.

Después del owiliiame, las mujeres que trabajaron toda la noche son las que
le siguen para recibir este alimento ritual, cuyo sabor es de gran deleite entre los
raldmuli, luego le siguen sus maridos, después los danzantes del matachin y final-
mente el resto de los invitados. Siempre se reparte en unos platos hondos de barro
llamados bitoli, hechos previamente para la fiesta. La bolsa de sal se pasa entre los

invitados, quienes sazonan su caldo al gusto. A los raldimuli les gustan las cosas o

13 Elatole es un elemento importante dentro de los rituales; este alimento aparece también

en la Semana Santa y sélo los organizadores de la fiesta lo pueden comer.
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muy saladas o muy dulces, es decir, wé akd (se usala misma palabra para endulzar
que para salar). Cuando se recibe este liquido, es recomendable tomarse muy ca-
lientito porque con el enfriamiento se va espesando la grasay coagulando la sangre
que ha sido disuelta en agua y hervida por muchas horas. Ademas, como no son
muchos los platos de barro, la gente espera su turno, por lo que hay que comerlo
rapido o verterlo en alguno de los trastes que siempre llevan los raldimuli para ir
guardando todos los platillos que se repartiran. Después del caldo se empieza a
beber, porlo que la gente ya no tendra ganas de comer. Este caldo con entrafias de
chivo es de sabor muy fuerte, pero bastante reconfortante, sobre todo después de

haber estado despierto por tantas horas.

4.8 EL DESPUNTE DEL TESGUINO

Antes del despunte de la primera olla del batdli, mientras la gente estaba por ter-
minar de comer el caldo, el chapeyoko de la casa (Juan Rico) tomé la sonaja, se
colocé frente al altar hacia el Oriente y la hizo sonar tres veces en cada rumbo car-
dinal dando una vuelta en sentido antihorario, primero hacia el poniente con cara
al oriente, luego a la inversa, posteriormente hacia al sur con cara al norte y a la
inversa. Al terminar, Juan Rico le entregé la sonaja al owiliiame, quien para el mo-
mento se habia puesto colleray una mapdchaka (camisa) méas nueva. Con la sonaja
en la mano derecha se colocé al frente de la cruz central del altar, luego dio una
vuelta en sentido antihorario con pequeiios pasos y cantando. Esto mismo lo repi-
ti6 frente a la cruz de la derechayla de la izquierda. Después repite la accién, pero
hacia los cuatro rumbos, viendo hacia el oriente, pero colocado sobre el poniente
del patio; posteriormente situado al oriente, pero viendo hacia el poniente y de
frente al sur y al norte. En seguida comenz6 a bailar conforme al trazo habitual. Al
terminar esta parte del ritual, que duré una hora, Mauricio, el owiliame, se sent6
enuna piedra para descansar unos minutos. Antes de que el owiliiame terminara de

cantar, Valentin ya habia colocado debajo de la mesa del altar una olla de tesgiiino.
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Cuando se reparte esta bebida embriagante es tiempo de estar alegres, pues van a
tomar, sus cuerpos se van a relajar y van a reir mucho.

Antes de tomar tesgiiino, las autoridades en compaiiia del matachin y los
musicos, ofrecen un discurso o nawésali. El siliame o gobernador, el mayoli, el co-
misario policia, el owiliiame y los anfitriones se colocan frente al altar del patio en
una linea horizontal con sus miradas hacia el poniente.

En toda fiesta, cuando toca el discurso, es tal vez el momento de mayor so-

lemnidad. Es en el que toda la gente invitada se retine en un solo espacio, el awi-
lachi. El nawésali es un ofrecimiento, un regalo de las autoridades a la gente. Es la
ocasion para recordar las leyes que rigen a esta compleja sociedad.
Aunque en esta fiesta no lo observé, en otras, después de que el gobernador termi-
na de dar su discurso, musicos, autoridades y danzantes hacen un saludo al gober-
nador. Van pasando uno por uno, colocandose frente a la autoridad, quien levanta
su brazo derecho y lo coloca sobre el hombro izquierdo de la persona; ésta hace lo
mismo, después retiran sus manos de ahiy se las toman; levantan sus brazos hacia
el cielo, los bajan y dicen mateterabd, que significa gracias.

Ulteriormente se comienza a repartir el tesgiiino, bebida que necesaria-
mente ofrece otra persona, ya que uno jamas puede servirse a si mismo. Enseguida
del curandero, los siguientes en beber seran los anfitriones, los danzantes, y des-
pués el resto de los invitados. Luego de tomar el primer guaje de tesgiiino, la fiesta
seguird su rumbo, reanudaran su danza los matachines y el owiliame.

En la fiesta del 20 de junio de 2000, la reparticion de los primeros guajes
de tesgiiino fue de otra manera: uno de los organizadores de la fiesta se colocé otra
mapdchaka sobre la que ya tenia, y una koyela blanca. Tomé la giieja (o guaje) con
tesgiiino y se la ofrecié al chapeyoko de la danza del matachin, éste la tomé y fue va-
ciando el liquido sobre el suelo, dibujando un circulo alrededor del altar en el senti-
do de las manecillas del reloj. Luego, la mujer mas anciana de la fiesta (la misma que
puso el bitoli debajo del pescuezo del chivo) tomo la giieja, lallené de tesgiiino y se la
ofrecié al owiliiame, quién se la bebié rdpidamente. Después los matachines, el owi-

luame y los demas chapeyoko (mujeres y hombres) se colocaron en linea horizontal
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detras del altar con sus miradas hacia el poniente. Valentin, uno de los anfitriones,
tomé la giiejay la fue ofreciendo alos matachines, incluyendo los musicos.

Maés tarde, el owiliame recibié la misma giieja llena de tesgiiino y asperjo de
poco en poco su contenido hacia los cuatro rumbos: oriente, sur, poniente y norte.
En cadauno asperjé tres veces y, antes de partir al siguiente rumbo, dio media vuel-
ta en sentido horario terminando la accién frente al altar donde se persigné.
Cuando se ofrece el batdli también se brindan el resto de los platillos de la fiesta:
el chugiili o tonali (frijoles con la carne de chivo y tortillas de maiz) y el menudo
o basoli (maiz con carne de chivo). Estos dos platillos, al igual que el caldo, son
cocinados sin sal. Como ya se menciond, con el tesgiiino en el estémago la gente
no probara estos alimentos, sino que los guardaridn en algun recipiente (en una
cubeta o inclusive en un paliacate) y se los llevaran a su casa, donde los disfrutaran
por varios dias. La cantidad que recibe cada uno de los participantes es abundante;
en el caso de esta fiesta, tanto el chugiili como el basoli se cocieron en un tambo de
cien litros. El ofrecimiento de estos alimentos se hizo asi: el owiliiame dio vuelta
en sentido anti-horario deteniéndose en cada rumbo cardinal sobre su propio eje.
Comenzé por donde sale el sol continuando por donde se mete, después al norte y
luego al sur. En cada rumbo se persigné y dio un giro sobre su propio eje en sen-
tido anti-horario. A continuacién, Valentin y Juan Rico (chapeyoko) formaron una
hilerallevando cada uno un platillo, dieron vuelta alrededor del altar, se colocaron
hacia el oriente y de espaldas al altar y levantaron los platillos hacia el cielo. Repi-
tieron esto hacia el norte del altar con dos vueltas sobre su propio eje en sentido
anti-horario y otras dos hacia al sur.

En la celebracion del 2000, los que fueron a curar las tierras regresaron
justo después del ofrecimiento del tesgiiino. Tras un largo recorrido de unas seis
horas en que visitaron las tierras de tres rancherias de cumbre pertenecientes a la
comunidad de Potrero (Ricémachi, Teboriachi y Mulusachi), regresaron a Bachi-
churachi a curar las tierras y los animales. Al terminar, los jovenes regresaron al

awilachi formando una hilera y presididos por el owiliame que los acompaii6 du-
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rante el largo recorrido. Al pisar el patio dieron una vuelta en sentido antihorarioy

luego les fue ofrecida su merecida giieja.

4.9 AVENTAR EL AGUA

Ya de noche, con algunos guajes de tesgiiino encima, el owiliiame y los matachines
volvieron a interrumpir sus respectivas danzas. Entonces, todos nos colocamos en
el borde circular del awilachi. Mauricio —el owiliame—tomé una giieja y la sumer-
gi6 dentro de una olla de barro sacando de ella agua para asperjar'4 hacia las tres
cruces del altar, de derecha a izquierda, y después la rocié cuatro veces en cada uno
de los rumbos del firmamento, primero hacia el oriente, luego al poniente, norte
y sur. El agua iba cayendo sobre los cuerpos de los que nos encontrabamos en el
borde del patio y, mientras nos secdbamos la cara, el owiliiame dibuj6 con agua,
sobre el patio del awilachi y frente al altar, un circulo en sentido antihorario y dos
cruces dentro del circulo.

Al terminar de hacer este dibujo sobre la tierra invité a un joven ralamuli
de una rancheria vecina perteneciente a otra comunidad (Munérachi) a aventar el
agua. El joven, sin mucha certeza, haciendo movimientos inseguros y preguntan-
dole al owiliiame hacia dénde debia dirigir el agua, la rocié hacia el cielo del atar-
decer, pero volteando su mirada hacia cada rumbo cardinal, esto lo hizo hasta que
el agua se termin.

Al finalizar este momento del ritual, el owiliame, un chapeyoko y un rala-
muli, que habia visitado unos dias antes la Coordinadora Estatal de la Tarahumara,
se colocaron del lado derecho del altar mirando hacia el poniente y ofrecieron un
discurso. El curandero y el anfitrién hablaron un tiempo. Al terminar le tocé el
turno al ralamuli que recién habia regresado de Guachochi. Este aprovech6 para
darun aviso de la Coordinadora Estatal de la Tarahumara, la cual les mandaba decir

que se apuraran a construir sus casas si no querian que les quitaran las laminas que

14, Asperjar en lengua ralamuli se dice kdwi que significa ofrecer. Este verbo en futuro se

dice: kélima.
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les habian repartido, por lo que convocé a los beneficiados a una reunién para el

dia siguiente a la que nadie asistié.

4,10 DANZA DEL BASKOLI

Cuando se empieza a tomar tesguino se sabe que en algin momento apareceran
en escena los musicos y danzantes del baskoli. El owiliiame santiguara sus instru-
mentos, y los musicos, colocados del lado suroeste del patio, tocaran minuetes,
que en términos de melodia no son precisamente minuetes en el sentido europeo
del término, sino una “plegaria exclusivamente musical [donde] se establece ...
una comunicacién de los vivos con el otro mundo” (]éuregui 1990: 131). Al primer
minuete se le llamamoibiiame y es considerado “el mero jefe” de la musica tarahu-
mara, el més grande, el walila, porque es “la musica para subir hasta arriba” (Da-
niel Noveck 2003, comunicacién personal).15 La danza, con los sones de baskoli,

empieza después de que se han tocado tres minuetes.

Figura 47. Fotografia de la danza del baskoli (Fuente: Ana Paula Pintado 2000).

Durante el baskoli el cuerpo debe estar relajado, las espaldas encorvadas y

las rodillas dobladas; se cuelgan ligeramente los hombros hacia abajo y se conto-

15  Segun Brambila, los ralamuli dicen que cualquier instrumento sirve para subir elementos

a Onoluame y los Anaydwali (1976: 325).
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nean siguiendo la fuerza y la intensidad de los pies, que rebotan uno tras otro; los
brazos también van flojos, aunque muchas veces uno de ellos lleva un bastén.

“La posicién inicial (P.I) es recta sobre el eje vertical para ambos danzan-
tes, con los pies alineados a la misma distancia de separacién que las crestas ilia-
cas. Las rodillas se mantienen flexionadas a lo largo de toda la danza.

Todos los sones se terminan con un golpe de planta de pie derecho” (para
mas detalle véase anexo 2) (Espinosa 2004: 1). Su cabeza se mueve como un timén
que conduce el cuerpo; sus ojos observan sus pisadas, que van dibujando serpien-
tes en sentidos antihorario y horario. Son movimientos con la libertad suficiente
para crear figuras que tal vez representen la fertilidad o animales en época de celo
y/o serpientes. Pisando fuerte ayudan a que la tierra no se convierta en agua otra
vez, que lleguen las lluvias y no los diluvios. Bailan acompaiiados de musicos que
tocan el violin y la guitarra, quienes se sientan sobre una banca del lado suroeste
del patio, viendo hacia el oriente. Los musicos invitan a los baskoleros a no pararya

seguir con toda energia (véase capitulo 6).

Hay un solo trazo de piso que es el siguiente:

Figura 48. Trazo de la danza del baskoli (Fuente: Espinosa 2004: 3).

Pueden bailar de una seis personas. Los punteros, es decir, los que van al frente
de la hilera son los que traen los chanébali (nombre que se le da también ala vibo-
ra de cascabel), es decir, los capullos de mariposa rellenos de pequefiitas piedras

y cosidos uno por uno otro sobre un largo listén que enredan en los tobillos. El
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cuerpo del danzante de atras casi roza al del frente. Se baila hasta que se necesite
un respiro y luego siguen bailando; los cuerpos sudan y se llenan del polvo que se va
desprendiendo del suelo con las vigorosas pisadas de los danzantes. Cada vez que
el puntero quiere parar, pega dos veces con el pié derecho para avisar a quienes lo
siguen; también suelen hacerlo con dos brincos igual de efusivos que las pisadas.
Los chanébali suenan al ritmo de la musica. Los cuerpos resisten toda la noche y
quizas hasta el dia siguiente, eso dependera del tesgiiino que, si bien los estimula a

bailar, también los hace caer.

4.11 LA CURACION

En realidad, ni el Sol ni la Luna brillaron sino hasta que los tarahumares les
tocaron el pecho con crucecitas que habian sido sumergidas en tesgiiino (Gémez

Gonzalez 1982: 84).

Las melodias del violin, las pisadas fuertes del baskoli con sus chanebali, la guita-
rra, las sonajas, el ;Uh, uh! del gritén o chapeyoko del matachin, la sonajay el can-
to del curandero, los pasos fuertes y deslizantes y las sonrisas de las mujeres que
acompanan al owiliame con pequefios brincos, se suspenden una vez mas. El patio
es rodeado por mujeres a laizquierday hombres ala derecha, es decir, las mujeres
al noroeste y los hombres al suroeste, todos ala espera de la curacion de sus coyun-
turasy la quema de los “hilos” que salen de sus coronillas y los unen con “arriba”.

“Hilos™ es la palabra que usan los ralimuli en espafiol para explicar en espaiiol el
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significado de tan enigmatica idea que se abordara con detalle en el capitulo siete
de esta tesis.

El curandero'® que se presenta en medio del patio para realizar la curacion
no es el que estuvo danzando durante tantas horas, ni tampoco el que acomparié a
los jovenes a curar la tierra.

Si bien se puede curar por familias, en esta fiesta pasaron por grupos con-
forme al género, primero las mujeres y después los hombres. El owiliiame, asistido
por otra persona que sostiene una giieja de batdli, se colocé el rosario de “lagrimas
de Job” sobre el cuello. Pasé la copa humeante que desprendia el agradable olor a
incienso frente a la persona dibujando una cruz en la coronilla, otra en el pecho, y
una mas a la altura del vientre (si es mujer). Posteriormente se retiré el rosario del
cuello, mojé la cruz del rosario con tesgiiino y la pegé sobre la coronilla de la mujer,
después volted la cruz hacia su otro lado y volvié a pegarla sobre la coronilla. Repi-

ti6 el acto sobre el pecho, suldla, que se traduce como corazén (la razén de esto se

16  Coyachique tiene fama de tener muchos curanderos, que también pueden convertirse en
hechiceros. Son muchos los que han sofiado que deben curar, cada quien sabra siusa su habi-
lidad con las cosas relacionadas con el Riablo. El hechicero tiene la capacidad de crear muchos
tipos de trastornos en el individuo, ademas de alejar del cuerpo los alewd. Puede “hacer que
el cordén umbilical de una embarazada se enrede o sacarle granos al bebe recién nacido o, in-
clusive, embarazar a una mujer” (Marcilia Catarino 2003, comunicaciéon personal). Fui testigo
de la fe de una amiga raldmuli en los efectos de esos hechizos o sukii. Segiin las creencias, ellos
también pueden “hacer caer a alguien en una escarpada barranca, o provocar que una piedra
le caiga encima”. Una vez me pidieron que sofiara al hechicero y que si lo veia le aventara una
pedrada. Cabe recordar aqui que, para los raldmuli, el owiliame es el que cura para hacer un
bien, el que es buena gente. En cambio, el sukuliiame “es como el zopilote, canta de noche y
hace dafio a la gente” (Valentin Catarino 2002, comunicacién personal). Los ralamuli utili-
zan dos palabras para quienes tienen la facultad de entrar a los suefios de los otros: owiliame
—curandero— 6 sukuliiame —hechicero—. El curandero puede ser nombrado con cualquiera
de estos adjetivos, dependiendo del tipo de trabajo que lleve a cabo, para embrujar a alguien o
para curarlo. En otras etnografias se han reportado mujeres curanderas (Pastron 1977: 130).
Hillerkuss menciona que estos curanderos-hechiceros jugaban, enla época prehispanicay co-
lonial, un papel importante, pues decian que podian volar, originar tormentas, transformarse
en animales, recoger informacién de sitios lejanos y llegar a lugares donde el acceso estaba ce-

rrado. Eran los que transmitian el descontento y oposicién con los espafioles (1992: 24,-25).
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explicara en el capitulo 7). Continué con la frente, las articulaciones de los brazos,
las piernas y las manos, inclusive de cada dedo. Son las “juntas”, como traducirian
el término los raldmuli al espariol (Corpo Lépez, owiliame de la rancheria de Co-
yachique). Son las romildla y se trata de mantenerlas “juntas”.

Cuando terminé de pasar la cruz del rosario por todas las partes mencio-
nadas, volvié a colocar el rosario sobre el cuello de la mujer y entonces se hizo el
rimuwdka. Tomaron tres olotes previamente amarrados y los quemaron conla copa
de incienso que usaron para santiguar el awilachi al principio del ritual. Al quemar
la punta de los tres olotes, el owiliiame los coloca sobre la coronilla de la persona,
quemando algunos cabellos que simbolizan aquellos hilos que se deben de trozar
por lo menos tres veces al afio. Concluye la curacién santiguando, es decir, dibu-
jando una cruz con la copa humeante por los cuatro rumbos de la persona: cabeza,
hombro izquierdo, hombro derecho y vientre. El owiliiame y su asistente continua-

ron con la accion con el resto de la gente.

4.12 DANZA DE CLAUSURA

Después de curar a todos los que aceptaron el servicio, el owiliiame que danzé y
canté durante todo el dia, dio instrucciones para que se colocaran al centro del
patio ramas de pino verde, y se quemaran. Se formé una enorme nube de humo,
la cual ayudara a traer las nubes para la lluvia; llamé a las mujeres para que for-
maran una hilera sobre el patio de forma horizontal. Nos tomamos de los brazos
y, guiadas por el owiliiame, quien tomoé el brazo de la primera en la hilera, fuimos
serpentedndonos velozmente sobre el paisaje ritual. Dabamos pequeiios brincos
avanzando y luego frenando abruptamente conforme nos lo indicaba el owiliiame.
Primero dimos vueltas alrededor del humo; era tal la humareda que no podiamos
ver mas alla de la persona que nos tocaba enfrente, por lo que en momentos caia-
mos. Gontinuamos nuestro camino con el owiliiame, que estavez nos jalé ynos llevé
alafogata donde los hombres habian estado en velacién durante la noche anterior.
Corrimos alrededor del fuego por unos minutos, cada vez mas rapido mientras los

espectadores reian. Después de unas cuantas vueltas a la fogata, el curandero nos
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gui6 dentro de la casa de los anfitriones donde habia alrededor de quince hombres
que veian a tres jévenes danzando baskoli, pegados uno detras del otro, pisoteando
ritmicamente, encorvados, moviendo sus pies y oscilando sus cuerpos siguiendo
las melodias de los miusicos. Entre las risas de los hombres salimos y nuestra hilera
se deshizo. Eran las nueve de la noche y el owiliiame, que habia danzado durante
catorce horas, estaba a punto de colapsar. El tesgiiino ya habia hecho de las suyas
en lamayoria de los asistentes que hablaban y reian desinhibidamentey, el owiliia -
me, no era la excepcién, era tal sumareo que no tuvo recato en pedirme un cigarro
mientras, comodamente, orinaba.

Y aunque los matachines, el rutugiili y el yiimali ya no continuaban, el bas-
koli seguia. Poco después cayé un chubasco que nos hizo correr para buscar algin
refugio; muchos se metieron a la casa y otros, al no caber en ese pequefio lugar,
regresamos a nuestras casas a descansar.

En las fiestas nunca me quedé sola, siempre buscaba la compaiia de mu-
jeres ralamuli. Ellas toman menos que los hombres, o por lo menos eso es lo que
se espera; usan guajes mas pequefios que llaman lochi. Al principio de las fiestas
las mujeres se sientan juntas, unas trabajando y otras esperando su turno. Guando
el trabajo termina, siguen juntas. Algunas se encargan de repartir el batdli y otras
s6lo observan, vigilantes de sus maridos y riendo. Ademas de cuidar a sus mari-
dos, se cuidan entre ellas de los borrachos locos, lowéame que puedan acercarse a
molestarlas, robarlas, agredirlas o simplemente a hablar de necedades, ya que sus
maridos estdn demasiado borrachos para protegerlas. Por eso nunca se separan.
Al sentarme junto a ellas respiraba un aire de tranquilidad, sobre todo cuando ya
se tomaron muchos guajes de tesgiiino. A su lado, se siente un ambiente calido, la
cantidad de faldas que llevan, su tamafio —porque son mujeres grandes y fuertes—
y su serenidad no me hacian dudar que ése era el tinico espacio cémodo y seguro
de toda la fiesta, el unico refugio posible. Era como llegar al paraiso después de
haber andado por ahi observando y esquivando obsticulos, enfrentado a hombres
borrachos, sus bromasy, hasta a veces, suviolencia. Un remanso después de andar
tratando de capturar datos para una etnografia. Cuando el esposo ha tomado de-

masiado y empieza a tornarse violento, usando el espafiol como lenguaje agresivo,
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su mujer se acercara, se pondra detras de él jalandole la mapdchaka suavemente y
hablandole para que se calme. Muchos haran caso omiso de lo que le dice su es-
posa, pero si comienza la pelea con otra persona, ella se pondrd en medio de los
contrincantes para evitarla.

Hay mujeres que si se emborrachan y algunas de ellas tienen fama de ha-
cerlo seguido; son mujeres transgresoras para la comunidad y, a pesar de su esta-
do, siguen cargando a sus hijos sobre sus espaldas.

Las ancianas son las que, a mi parecer, se divierten mas; las reglas de eti-
queta raldmuli les tienen sin cuidado, bromean con los hombres o con las mujeres
jovenes diciéndoles cosas como: “te voy a robar a tu hombre”. Casi en todas las
fiestas se emborrachan, cantan y bailan con pequefios brinquitos baskolieros.

Al terminar este ritual la gente continué tomando, riendo y danzando.
Dentro o fuera de la casay en el patio, se sigue celebrando. En la fiesta cada vez hay
menos personas, pues se van o se quedan dormidos, agotados de danzar o derro-
tados por el tesgiiino. Los nifios y los viejos son los primeros en retirarse, después
las solteras que no se quieren casar.

Es bonito ver a parejas de ancianos aguantando igual que los demas, to-
mando toda la noche, riendo, bailando, platicando y fumando, pues en la fiesta
se toma hasta que el cuerpo caiga, se danza hasta que las rodillas se doblen y no se

pueda mas; se hace la fiesta como los antepasados y deidades quieren que se haga.

4.13 “EL PRINCIPIO DEL TODO"”: ALGUNAS REFLEXIONES

En cuanto a la relacién del mito con el ritual, se constata que en cada accién ob-
servada se manifiesta, entre otros elementos, la presencia de los antepasados y las
deidades; por ejemplo, es posible que los asientos de los antepasados estén re-
presentados por las piedras que se colocan en la mesa del altar y los guacales. En
cuanto alas deidades, algunas de ellas se representan a través de altar que simula la
béveda celeste (véase capitulo 8).

El sacrificio del chivo, que tradicionalmente se realiza en la noche y, que

amanece convertido en tres distintos platillos rituales (ramdli, tonali y basoli), es el
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alimento para los antepasados y las deidades. De hecho, solamente en estas fiestas
es donde el ralimuli come esta carne, fuera de este espacio, lo hard sélo en caso de
que el animal haya muerto accidentalmente. Enun ritual de patio el chivo simboliza
una fuerza benigna.’” Como fuerza luminosa, hay una tendencia a que el color del
chivo sea blanco, pero también he observado chivos negros en fiestas parecidas.

Antes se sacrificaban toros y se cazaban venados para los rituales. El toro
ocupaba un lugar distinto dentro del espacio ritual: se ponia una cruz del lado su-
reste del patio (Valentin Catarino 2001, comunicacién personal), mismo lugar,
donde, en las fiestas de muertos, se coloca la cruz del difunto.'®

Dado que el venado es un animal en extincién, el ralamuli lo ha sustitui-
do por el chivo, lo cual nos remite a otra de las muchas transformaciones que ha
tenido esta cultura. Cuando habian mas venados (hace unos 20 afos),'9 la caceria
era una lucha entre la deidad venado y el ralamuliy, si el venado se cansaba de ser
perseguido, es decir, simbdlicamente se autoentregaba y, por lo tanto se autosa-
crificaba (Jauregui y Jauregui 2005: 173), entonces, se convertia en ralamuli y era
el momento de matarlo. Para los tarahumaras el venado es casi “gente”2° (véase
capitulo 6); un animal considerado cercano al hombre, pero con comportamientos
no humanos (Scubla 1995: 139). Los antiguos nahuas sacrificaban a los hombres
para honrar al sol y, como el sol se considera duefio del venado, entonces, éste

reemplaz6 al hombre en los sacrificios (Jauregui y Jauregui 2005: 171). Por ello, al

17 Si bien el contexto del patio, el chivo parece representar una fuerza benigna, en otros
contextos se relaciona con las fuerzas de abajo. Tal es el caso de la Semana Santa, ya que el
lider baskolero de los judios, enemigos de dios o Riablos, porta una méascara de pelo y cuernos
de chivo.

18  Probablemente se asemeje al significado que tienen las reses que se sacrifican en el Gran
Nayar, en tanto que se relacionan con el inframundo o el abajo, lo cual tiene correspondencia

con la muerte (Jaureguiy Jauregui 2005: 170).

19  Alantropélogo Luis E. Gotés todavia le tocé una caceria de venado, cuenta que tenian que
perseguirlo hasta que se cansara. No podian matarlo, sin antes esperar que él luchara por su
vida (1999, comunicacién personal).

20 “Gente” esuna traduccion de ralamuli.
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analizar el sacrificio del chivo, primero se tiene que partir de la idea de que éste
esta supliendo al venado, el cual es considerado casi tarahumaray, por lo tanto, lo
que busca el ralamuli con este acto es morir y renacer. Por ello, no es casualidad
que la danza del yumali (véase capitulo 6) se trate del climax del ritual, porque es
cuando el venado, es decir, el tarahumara, renace.

Los ralamuli de Potrero idealmente ofrecen la sangre del chivo al inicio
de la celebracion, es decir, en la noche (donde se coloca la sangre sobre el altar
por unos segundos y luego se asperja hacia los cuatro rumbos cardinales), cuando
comienza el rutuguli, el que representa el origen. Para los huicholes el ciervo es el
emblema del sustento y la fertilidad, su sangre se asperja para que crezca el maiz
(Jauregui y Jauregui 2005: 171). Asimismo, para los ralamuli, corresponde al sig-
nificado de una experiencia de morir y renacer y/o renovarse. El chivo (venado)
acompariia a los ralamuli durante la noche, esperando que el sol salga de abajo, lue-
go alimenta a las deidades y antepasados con los tres importantes platillos rituales
y. finalmente, renace a través de la danza del yiimali, donde, en este caso, las muje-
res representan al venado corriendo, frenando y acelerando. Este baile se efectta
cuando ya se han realizado todas las tareas propiciatorias y es tiempo de comenzar
avivir, una vez mas, una vida que busca la fertilidad.

En el conjunto de las ofrendas se encuentran, por un lado, los liquidos, y
por el otro, la comida. En el primer grupo se advierten tres elementos: las bebidas
de maiz, la sangre sacrificial y el agua. En relacion alas bebidas de maiz, se trata del
esquiate y el tesgiiino. Esta investigacién supone que el esquiate representa aquel
momento mitico en el cual atin no habia vida; de hecho, se toma al comienzo de la
celebracién y hasta que, después de diez horas de “trabajo”, surge el tesgiiino que,
con su ebullicién y con el efecto que crea entre los participantes de la celebracion,
simboliza el momento del origen, la creacién, es decir, de la fertilidad. Entre otros
pueblos indigenas el tesgiiino y el tabaco representan una pareja. El primero, lo
femenino y el segundo, lo masculino (Jauregui 2006, comunicacién personal).*

Esun hecho que el tabaco es otro de los elementos que no deben faltar en ninguna

21 Entre los huicholes el tabaco representa al abuelo fuego (Lumholtz 1986a [1900]: 265).
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celebracién y que, quienes lo fuman, en su mayoria, son los hombres; en cambio,
las mujeres son las que elaboran el tesgiiino.

En cuanto ala sangre sacrificial, se trata de un liquido renovador, un liqui-
do que dalavida (J.]. Jaureguiy J.P. Jauregui 2005: 179). De hecho, cuando muere
un raldmuli su sangre se regresa a la tierra, como un acto reciproco en el que se
devuelve la vitalidad y la fuerza, la cual sera “chupada por el Riablo”.2

Por otro lado, el agua tiene una relacién directa con la sangre menstrual
(véase capitulo 8), por lo que representa la fertilidad.

Del grupo de comida ofrendada, se puede decir que los tres platillos ritua-
les elaborados con partes del cuerpo del chivo (el ramdli, ténali y basoli) se estan
manifestando, unavez mas, los elementos fundamentales de la sobrevivencia rala-
muli, el agua, la sangre, la carne, el maizy el frijol. Asimismo, las siete tortillas api-
ladas que se colocan sobre el altar representan el universo con sus siete pisos (Lévi
1999: 100), kichad onamdtame (Valentin Catarino 2002, comunicacién personal).
Los raldmuli de Potrero imaginan los siete pisos como un panal y, cuando mueren,
suben por unas escaleras para los tres pisos de arriba, donde también tienen sus
tierras y sus casas (Valentin Catarino 2006, comunicacién personal). Para subiry
bajar hay que hacerlo sobre el mismo rosario que colocan encima de las cruces y
con el que curan a la gente (véase capitulo 7) (idem).

Para Levi, el awilachi es la representacién fisica del namikame, es decir,
el mundo que consiste en discos césmicos pegados, como si se tratara de muchas
tortillas apiladas. De igual manera, en el patio ritual las cuatro patas que sostienen
a la mesa del altar simbolizan el tuna o relé, el abajo, y se trata de los pilares que
sostienen el namikame (1999: 100).

Como se vera en el siguiente capitulo con més detalle, el awilachi es el esce-

nario donde las danzas recrean una simultaneidad de eventos que acontecen en el

22 Asicomo alasuperficie delatierra se entiende como una piel, la piel del ralamuli se con-
vierte en la piel de la tierra (véase capitulo 8). La sangre se la chupa el Riablo y 1a piel se vuelve

tierra. La sangre es energia vital y alimenta a la madre tierra.
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cosmos. En el rutugiili, en un primer momento, se danza para amanecer? (enten-
dido también cuando inicia el origen, la renovacién) y, en un segundo momento, al
atardecer, danza junto con el yuimali, para favorecer la fertilidad con las lluvias. El
yumali es la clausura de la fiesta; es la danza vivaracha que festeja la salud, la cose-
chay las lluvias. El baskoli mantiene al mundo sin chubascos y sin enfermedades.
El matachin se danza para propiciar las lluvias suaves y, finalmente, los corridos
nortefios representan la contradictoria, compleja y dificil relaciéon con el mundo
mestizo. Asimismo, los movimientos circulares levégiros, cuando se ofrecen los
alimentos y bebidas rituales, son preeminentes sobre el movimiento circular en el
sentido horario (Jauregui 2003: 282), posiblemente los tarahumaras realizan sus
movimientos en el sentido opuesto a las manecillas del reloj como una representa-
cion de la reconstruccién de un tiempo pasado que busca renacer. Es decir, regre-

sando al origen cuando la creacién del mundo resulté de un movimiento circular

en el agua (Aguilera 2005: 99).

RUTUGULI Se danza al amanecer, representando el inicio de la vida y al atardecer la fertilidad

YUMALI La clausura de la fiesta; es la danza vivaracha que festeja la salud, la cosecha y las
lluvias

BASKOLI Mantiene al mundo sin chubascos y sin enfermedades

MATACHIN se danza para propiciar las lluvias suaves

LOS representan la contradictoria, compleja y dificil relacién con el mundo mestizo

CORRII.?OS

NORTENOS

Figura 49. Las danzas en el awilachi.

Después de haber realizado varios ofrecimientos al sol, ala luna y al lucero
de la mafana, aparece el tesgiiino. Es cuando las mujeres terminaron un trabajo
de casi 24 horas, cuando el owiliame ha bailado mas de diez horas de rutugili, los
matachines cinco y las mujeres tres. Después de estas horas de “trabajo” aparecié
el baskoli y fue también cuando el owiliame preparé el humo en medio del patio y

dirigi6 a las mujeres para bailar. Con su efecto, el ambiente silencioso de la fiesta se

23 Normalmente se inicia el rutugili en la noche y contintia hasta el dia siguiente.
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transforma paulatinamente en travieso y alegre. Sin embargo, para sentirse satisfe-
cha del resultado dela celebracién, la gente no puede ir “nada més atomar™; lo ideal
es que se haya abierto y santiguado la primera olla después de haber “trabajado”.

Todos los ofrecimientos se hacen hacia los cuatro rumbos y cuando se trata
de asperjar cualquiera de los liquidos ofrecidos (esquiate, sangre sacrificial, tes-
giiino o agua), se ejecuta tres veces en cada uno de ellos.

Se observan dos etapas dentro del ritual; la primera sucede mientras el tes-
gliino se encuentra resguardado en alguna sombra, a éstala he nombrado la silen-
ciosa. Es cuando las mujeres empiezan a trabajar preparando los platillos rituales
y se danza el rutuguli. Es de noche y hay poca gente, lo invitados apenas estan lle-
gando a la celebracion. La segunda etapa es la alegre, cuando ya llegaron todos los
invitados y se despunta la primera olla de tesgiiino. Es cuando se propiciala fertili-
dad con acciones rituales como la de echar la sangre, el tesgiiino y el agua hacia los
cuatro rumbos, bailar al centro del patio el rutugiili de las mujeres sobre un espeso
humo hecho de ramas de pino y danzar el baskoli. A partir de ese momento todos
deben de estar alegres, porque el maiz crecera. Igualmente, con la llegada del tes-
giiino, el ralamuli debe de batirse contra su propia individualidad, es decir, con su
ndtali. Sibien la fiesta es una accién colectiva, también tiene como objetivo luchar
contra el mal desenvolvimiento del individuo. Cuando el tesgiiino “llega” a la ca-
beza de los raldimuli, es cuando empiezan a hablar en espafiol y, por consiguiente,
surgen las acaloradas discusiones.

En cuanto a la narracién del mito de origen, segin mi interpretacién, la
fiesta comienza con el rutugiili, en la oscuridad de la noche, preparando el dia. La
noche se interpreta aquel momento en el cual atin no habia vida. La danza sigue el
curso del sol hasta que amanece. El amanecer se entiende como lavida en la tierra,
danzando el matachin y el baskoli.

El awilachi es larepresentacién de aquel pedacito de tierra donde los ante-
pasados de los ralamuli comenzaron a bailar hasta crear las montafias, los valles y
los rios que hoy se ven. Es el principio del todo, porque ahi, en ese pequeiio espa-
cio mueren y resucitan —tanto a nivel del mito de origen como a nivel emocional.

Asimismo, en la fiesta se percibe lo importante que es para el ralamuli el mante-
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nerse unido. Con la fiesta, omdwala, se buscalo absoluto o el todo, es decir, la sen-
sacion de que lo que comprende la vida sigue su cauce de manera favorable. En este
sentido, la fiesta raldmuli es la representacion de las sensaciones y aventuras de la
vida en su conjunto, una expresiéon concentrada de la totalidad de la experiencia de

la comunidad.

¢ 148



% 149



e 150



CAPITULO V

Noliwdchi, “Cuando regresan”

Dicen que a los fariseos se les llama judios y estos representan a

los espanoles en tiempos de la conquista. Ellos robaban, mataban,
violaban, hacian muchas cosas malas, por eso ahora hacen la fiesta
asi. Antes, mi abuelo me contaba que hacian la fiesta por como veian
el sol y la luna. El ya sabia cuando se tenia que hacer, no necesitaban
saber la fecha. [En tiempos de su abuelo] corrian muy fuerte
alrededor del templo. Ahora ya no corren porque ese dia se ponen
borrachos (Patrocinio Lopez 2000, comunicacion personal).
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ste capitulo constituye una etnografia dela Semana Santa o Noliwdchi, “cuan-
do regresan”, en la comunidad de Potrero. Se basa sobre todo en lo observado en
la celebraciéon efectuada en el afio 2000. Sin embargo, incluye también datos de
fiestas de la misma indole recogidos en 1989, 1996, 2001y 2002.

Como ocurre conla celebracion de la Semana Santa en gran parte del mun-
do, en la comunidad de Potrero se realiza el domingo siguiente de la primera luna
llena, a partir del 21 de marzo (Ferrer 1997: 86). Paralos ralamuli se trata del feste-
jo de un nuevo afio: “Dios nos da un nuevo ailo. Se inicia el trabajo de las siembras
con la pascua y con la luna” (Robles 1994:: 81). Después de la Semana Santa, los
ralamuli prepararan sus tierras para sembrarlas, barbechandolas.

Para celebrar el atio nuevo, los ralamuli recrean, o tal como lo dice el voca-
blo Noliwachi, regresan, al origen del mundo. Con ese fin, se teatraliza el enfrenta-
miento entre las dos fuerzas que deben conciliarse. Al final se debe lograr el equi-
librio entre Riosi y Riablo (ver capitulo 8). Con su victoria se asegura un afo fértil y
de mucha salud. La gente de la comunidad de Potrero representa ambas fuerzas en
dos bandos, el de los juliosi," quienes son el Riablo al provocar el desorden, y el de
los Molo, quienes personifican a Riosi tratando de establecer el orden. Los primeros
pintan sus cuerpos con arcilla blanca y durante toda la celebracién acttian como
personajes ruidosos que gritan y rien con fuerza; crean un ambiente tenso y desor-
denado, mientras simulan ataques a la iglesia. Su misién consiste en crear el caos;
su actuacion se concentra en las danzas que ejecutan fuera del templo, en su cam-
pamento. Por el contrario, los mold® presiden las procesiones y cuidan del templo;
andan con cautela, preparados ante cualquier provocacion del grupo adversario.

La fertilidad tiene una importancia preponderante en las celebraciones de

1 Losjuliosi reciben variados nombres en las diferentes regiones raldmuli de la sierra. Los

mas comunes son los de jurios o juras, fariseos, riablos, pintos y borrados.

2 En otras regiones de la sierra, también se les llama soldados y fariseos. Como se puede
apreciar, dependiendo la regién ralamuli tanto a los aliados de Dios, como al bando contrario

se le puede dar el nombre de fariseos.
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Semana Santa. Al personificar dos fuerzas, los ralamuli se remiten a sus origenes,
cuando Riablo y Riosi se casaron y engendraron al ralimuli (véase capitulo 8). De
la lucha entre molo y juliosi, y de la victoria de aquéllos, surge un afio nuevo. Mold y
juliosi luchan para que al final “Santa Lucrecia se alivie” (Candelario Vega, comu-
nicacién personal, 2000). En la Semana Santa se representa la vida del rardmuri,
donde el Riablo quiere crear el caos y el raramuri mantener la paz. Ambos forman

parte de una misma realidad y la Semana Santa lo refleja.

5.1 ORGANIZACION DE LA FIESTA Y ACTORES RITUALES

El principal cargo de la celebracién lo ostenta el capitdn de los mold, moloaka y, en
segundo término, le sigue el de los juliosi, los cuales sustituiran a las autoridades
tradicionales mientras dura la fiesta. Tales autoridades son el siliame “goberna-
dor”, el Segundo Gobernador, el Teniente, el Capitan, el Comisario, los Soldarsi y

el Maydli (véase capitulo 2).

Las mujeres de ambos capitanes, mold y juliosi, deberan realizar la impor-
tante y compleja labor de preparar la comida y elaborar el tesgiiino; es sustancial
que el sabor y la textura de la bebida fermentada de maiz quede conforme alo que
para el ralamuli significa una buena bebida de este género.4 Por ello, para poder
ser capitin resulta indispensable que la mujer de quien desempeiiara el cargo co-
nozca el método para elaborarlo.

El capitan de los mold debe lograr que todo funcione de acuerdo con las
reglas establecidas y buscard en todo momento defenderse ante la amenaza de los

juliosi. Es un puesto que se asume con mucha seriedad.

Un rasgo digno de destacarse del grupo de los mold es que la jerarquia se
encuentra estructurada conforme a los cargos y las funciones militares. Por ejem-

plo, el capitan tiene bajo su mando a los llamados saregento, que lo auxilian en el

3 Eldiade Santa Lucrecia es el 23 de marzo.

4 Paraconocerla elaboracién del tesgiiino de maiz véase el capitulo 4.
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desempeiio de sus funciones; mientras aquél porta el bastén de mando del gober-
nador, hecho de madera de palo brasil, los otros cargan largas lanzas de pino lla-
madassilaka, las cuales miden aproximadamente 1.5 metros de largo y terminan en
su extremo superior en una punta metalica. Dentro de este Gltimo grupo se hallan
las tenanche, mujeres que se encargan de arreglar el templo; lo limpian y disponen
los objetos necesarios para el ritual; por lo general, ellas suelen ser parientes del
capitan de los mold. Asimismo, se encuentran la sahumadora y las nifias que car-
gan las imagenes durante la procesion; el rezandero, quien dirige la marcha y a la
vez ofrece las oraciones y los nawésali; el nazareno, que acompaiia al rezandero y
lleva una cruz; el sacristdn, encargado de hacer sonar una matraca; y el gobernador,
que, si bien pierde su autoridad como gestor de la comunidad y es sustituido por el
moloaka, se desemperia como parte de las acciones durante las procesiones, pues
acompariia al rezandero y ofrece, al igual que él, un nawésali.

Por ultimo, los musicos —ejecutantes de guitarra y violin— y los lideres
pascoleros no deben faltar en ambos grupos rituales.

Todos los participantes, con las tareas desempeiiadas en el ritual y sus ele-

mentos definitorios, se sintetizan en la siguiente figura.

CARGOS FUNCION EN EL RITUAL ELEMENTOS CARACTERISTICOS
Lider de los Dirigir al grupo Viste wisiburka y mapacha, camisa, al
juliosi igual que el resto del grupo, lleva una

corona de plumas de gallina y un bastén

de mando.
Lider de los Dirigir al grupo Lleva wisiburka al igual que el resto del
mold grupo y pinta sus piernas, dorso y brazos
con arcilla blanca.
Mujeres Elaboran el tesgiiino y preparan la Se trata de las esposas y parientes de los
cocineras comida para sus respectivos bandos. cabecillas de cada bando.
Saregentos Resguardan el templo y las Llevan una lanza llamada silaka.
procesiones.
Tenanche Limpian y adornan el templo; portan Tienen relaciéon de parentesco con el
las imagenes de los santos en las moloaka. Viste con mapacha y sipucha,
procesiones y, también, las sahuman. falda, como el resto de las mujeres.
Sahumadora | Va junto con los que encabezan la Una mujer de edad adulta. Viste como el

procesion y se encarga de sahumarlos. resto de las mujeres.
Nifias Van en la procesion junto al nazareno y

cargan las imagenes.
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Rezandero Reza dentro del templo y en las Por lo general es un curandero u
procesiones; imparte nawésali. owiltiame.

Nazareno Carga una cruz durante las Carga una cruz de madera, que puede
procesiones. medir desde 50 cm hasta 3 m de largo.

Sacristan Toca la matraca y acompaiia las Matraca tallada en madera; puede estar
procesiones. pintada con tierra de almagre roja.

Gobernador Imparte el nawésali junto con el Participa en la celebracion como otro
rezandero. actor ritual, pero no como gobernador.

Musicos Tocan los sones de baskoli, “pascol”, Guitarra y violin. El musico de los juliosi se
que se bailaran durante la Semana pinta de arcilla blanca.
Santa.

Pascoleros Son los lideres de la danza de pascol; En los tobillos llevan sonajas hechas con
danzaran durante toda la fiesta. capullos de mariposa, chanébali.

Figurazo. Cuadro de funciones y caracteristicas de los personajes en la Semana Santa de Potrero.

5.2 ESCENARIO RITUAL

La celebracién se desarrolla principalmente en el templo, riowdchi, el templo, y
en el espacio que lo circunda. El edificio consta de una estructura cuadrangular de
adobe con techo de dos aguas de lamina metalica, el cual parece haber sido cons-
truido a finales del siglo XIX, durante la época de auge de las minas de Batopilas
(véase capitulo 1). Esté construido en un nivel mas alto que el atrio, por lo que para
entrar en él se necesita subir siete escalones; en su interior se observa un espacio
casi vacio, carente de las habituales bancas de iglesia; en su lugar se encuentran
quince enormes ollas que contendran el tesgiiino. Al fondo de este espacio, se ad-
vierte un altar elaborado de cemento y pintado de color blanco con seis imagenes
religiosas: tres de la Virgen de Guadalupe, una de Santa Teresa, una de San Cayeta-
noy otra de Maria Inmaculada. De la misma manera, una flor hecha de plastico que

reposa sobre el altar, dos carteles con oracioness y la cruz que usara el nazareno en

5 Lasoracionessonlas siguientes: “Te doy gracias porque sé que existes, porque en el mundo
y enlavida estas presente tu. Te doy gracias porque cuanto soy, cuanto puedo y cuanto reciba es
regalo tuyo”; y “Madre mia bendice nuestro trabajo de hoy para que honradamente nos rinda
y nunca falte en esta casa el pan nuestro de cada dia. Siempre ests presente entre nosotros

atenuando nuestra presencia, nuestras miserias y penas”.
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la procesion, de alrededor de 60 cm de largo. Debajo del altar puede apreciarse un
incensario, dos floreros, uno de ellos vacio y el otro con flores de pléstico.

En el exterior de este espacio se encuentra el atrio (véase figura 51) en cuyo
centro se erige la cruz atrial y dos tumbas. Hace algunos afios, en una de ellas se leia
una inscripcién que revelaba que ahi yacia una pariente de Shepherd, el magnate

de la plata, que en 1880 explot6 las minas de Batopilas (véase capitulo 1).

&
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Figura 51. El espacio ritual.

Alrededor del atrio y de la iglesia se colocan cinco pares de cruces que re-
presentaran los puntos del Via Crucis o circuito procesional. Frente a aquél se ob-
serva un mezquite, arbol centenario que sobresale del espacio ritual por ser la tni-
ca sombra en el lugar ceremonial. Hacia el extremo noroeste del templo se levanta
el campamento de los mold: una pequeiia casa de adobe en ruinasy sin techo. Hacia
el sureste y a unos 500 metros, cerca del Rio Batopilas, se localiza el campamento

de sus contrincantes, los juliosi.
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Los campamentos representan importantes espacios dentro de la celebra-
cién de la Semana Santa. En ellos, ambos grupos ejecutaran sus danzas de pascol y
beberan tesgiiino. Otro lugar de trascendencia es el Rio Batopilas; alli los juliosi se
transformaran al pintar sus cuerpos con arcilla blanca.

Finalmente, el iltimo espacio lo constituye la misma comunidad de Potre-
ro, donde se clausura el ritual. Hacia medio dia del Sdbado de Gloria, o antes si el
tesgiiino se termina, se retiran del templo y recorren las rancherias en busca de las
casas donde haya la bebida. Esta procesién, o napawika mabd, puede durar cuatro
dias durante los cuales, ademas de beber mucho tesgiiino, bailaran pascol, reiran,

lloraran, cantaran, pelearan y dormitaran.

5.3 EL DESARROLLO DE LA FIESTA

Cada cuatro atos, el 2 de febrero, dia de la Candelaria, se retinen las autoridades
tradicionales, es decir, el gobernador, el segundo gobernador, el comisario poli-
cia, etcétera, para nombrar aloslideres de los grupos rituales juliosi y mold. Ambos
cabecillas ejecutaran la celebracién durante cuatro afios consecutivos. Una vez co-
menzada la Candelaria, por todas las rancherias raldimuli se escuchara el sonido del
tambor, kampora, el cual anuncia la llegada de la Cuaresma y tiene la finalidad de
alejar el mal de la fiesta y preparar el corazén de Riosi para que esté contento. Los
tambores ralamuli tienen una forma cilindrica formada por un aro de madera de
enebro o tascate de unos 20 centimetros y dos parches o caras de piel de chivo, los
cuales estan cosidos al aro con cintas del mismo cuero. Su tamafo aproximado os-
cila entre 50y 8o centimetros de didmetro. Ambas caras del tambor tienen disetios
de soles y estrellas. Para sostenerlos se elabora un asa hecha con el mismo cuero;
para golpearlos se usa un palo con una bola de tela en la punta que se llama wipi-
sola. Asimismo, se sujeta un hilo que cruza diametralmente por una de las caras
del tambor y al que se le insertan de una hasta tres cuentas de plastico, las cuales

produciran un sonido peculiar al tocar el instrumento.
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Dias previos al Miércoles Santo

Salvo las familias de los capitanes que arriban al templo casi una semana antes
del Sabado de Gloria, los dias previos al jueves Santo, dia en que comienzan las
procesiones, la mayoria de la gente se encuentra en las rancherias de la comu-
nidad confeccionando faldas, blusas y zapetas. Es el momento del afio en el cual
estrenan prendas. Las mujeres vestirdn las faldas recién hechas, encima de las
del aflo pasado.

En estos dias también inicia la elaboracién del tesgiiino para la Semana
Santa. Tal bebida es por lo regular de maiz, sin embargo, el de los juliosi en oca-
siones suele ser de mezcal. Se trata de una bebida hecha con la penca y la pifia del
agave o katoliki. El ano que me tocé presenciar el proceso de su fabricacion fue en
la Semana Santa de 2000; lo elaboraron sobre una gran roca justo en la “entrada”
del “segundo piso” de Coyachique (véase capitulo 2).

La piedra se hallaba en un lugar muy placentero que invitaba a descansar
después de haber subido la empinada cuesta parallegar a ese grupo de casas. Desde
ahi se aprecia una vista panoramica de la sierra. La enorme roca posee una conca-
vidad justo en su centro, la cual resulta ideal para quemar y machacar el mezcal.
Después de hacerlo arder, se golpea con palos de madera para poder sacar todo el
jugo; luego sélo se requiere colarlo y vaciarlo enlas ollas de barro. Méas tarde, segin
entendi, bajarian el liquido al templo de Potrero para dejarlo fermentar y poder

tomarlo la noche del Viernes Santo.
Miércoles Santo

Sibien era el segundo afo en el que las mismas autoridades rituales ejercian su co-
metido, cada afio deben seleccionar a quienes los acompaiiarian en la celebracién
como parte del resto del grupo ritual. Por ejemplo, el Miércoles Santo, el cabecilla
de los juliosi visit6 al seiior Patrocinio Lopez para “platicar con é1” e invitarlo a par-
ticipar con su musica. Procedié de la siguiente manera: el capitan de los juliosi se

quedé de pie en la parte exterior de la casa de Patrocinio hasta que, unos minutos
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después, lo exhortaron a pasar. Después de un rato de silencio y de haber disfru-
tado de una taza de café, explicé la razon de su visita; en respuesta a su invitacién,
Patrocinio respondié que lo iba a pensar. La razén de la duda se debe a que ya lo
habian llamado a participar, pero en el grupo contrario, en el de los mold. Cuando
le pregunté a Patrocinio acerca de su decision, me respondié que quiza por los ju-
liosi, ya que el cabecilla de los mold lo habia invitado “"demasiado rapido”. Nunca
entendi el significado de aquella respuesta. Tal vez el capitin de ese grupo no lo
visité en su casa, como el otro, sino que se lo comenté sobre alguna vereda.
Ademas de invitar los que ocuparan algin cargo, también debe realizarse
una invitacién formal al resto de la comunidad. En este caso, el cabecilla de los
mold envia a jovenes “que son ligeros para caminar” a visitar todas las casas de los

ranchos de Potrero, para invitar a sus habitantes a participar en la celebracién.

Figura g2. Foto de un tambor raldmuli (Fuente: Ana Paula Pintado 2004,).

Jueves Santo

En la manana del Jueves Santo de la Semana Santa de 2000, bajé hacia al templo
junto con algunas mujeres del rancho de Coyachique. La caminata duré cuatro ho-
rasy, cuando arribamos al templo nos encontramos con el lugar casi desierto. Nos

sentamos sobre las escaleras del templo en espera de que algo sucediera.
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Alrededor de las cinco de la tarde, después de haberse reunido, frente a la
iglesia, un todavia reducido grupo de mold, realiz6 una misa oficiada por uno de los
parrocos de Batopilas, el padre Gallegos, quien en ese entonces se acercaba a los
noventa anos. No todos los afios pueden asistir a Potrero a oficiar misa, porque,
segtin lo referido por el propio padre, tienen mucho trabajo y otros pueblos que re-
correr. Por ello, la comunidad de Potrero escucha la misa cada dos o tres afios. Para
la tarde de ese dia, habia aproximadamente quince personas dentro de la iglesia.
A pesar de que el sacerdote leia en ralamuli, no parecia despertar mucho interés
entre los presentes; unos miraban hacia el suelo, otros al techo y ninguno, mas
que el gobernador y tres mestizos que se encontraban en la iglesia, recibieron la
comunioén. El resto de la gente se quedé inmévil ante el gesto del oficiante.® Cuan-
do el cura de la Compariia de Jests terminé la misa, las tenanches se apresuraron a
colocar tres veladoras sobre el altar.

Mientras atn nos hallibamos dentro del templo, comenzaron a escucharse
los pasos timidos y silenciosos de mujeres y hombres ralimuli que llegaban y se
dirigian a sus respectivos campamentos.

Mas tarde, hacia el atardecer, al aviso del cabecilla de los mold, de sus ayu-
dantes, los saregentos y los tambores, se realizé el primer circuito procesional en el
cual el moloaka, el siliame, el rezandero y los saregentos entraron al templo y se di-
rigieron hacia el altar. Estos tltimos se ubicaron detras del moloaka y el siliame; y al
lado derecho y de espaldas al altar, se colocé el sacristdn con su matraca. Entraron
mujeres y hombres; formaron dos filas laterales: las mujeres se dirigieron hacia la
pared lateral derecha del templo y los hombres hacia la pared lateral izquierda.

Todos se encontraban callados y sélo se oian algunas indicaciones de los
organizadores. En ese momento, el templo se invadi6 con el olor de popelina nue-
va, pues alrededor de cien personas estaban estrenando vestidos tradicionales.
Después de que la gente se acomodo en sus respectivos lugares y que el goberna-
dor, el cabecilla de los mold y el rezandero se hincaron, comenz el rezo: un canto

6 EnlaSemana Santa de 2001, durante la comunién, me toc6 ver cémo un hombre le expli-
caba a una mujer raldmuli, que se encontraba frente al padre totalmente paralizada sin saber

qué hacer, que debia tomar la hostia abriendo la boca.
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cuyas palabras resultan ininteligibles; sin embargo, sabemos que se trata de un ro-
sario que seguramente la gente aprendi6 afos atras, lo transmiti6 generacion tras
generaciény, con el tiempo, salvo el vocablo Gloria, las palabras se perdieron.

Al concluir la primera oracién, el rezandero grité tres Glorias, al tiempo
que sonaban la matraca del sacristdn, los tambores y los bastones de los saregentos
(en cuya punta tenian dos tubos de fierro que, al chocarlos con el suelo producian un
sonido particular). Mientras las hileras de mujeres y hombres los esperaban den-
tro del templo, los saregentos y el sacristan, salieron del templo, dieron una vuelta
alrededor de éste y regresaron a su interior, siempre a ritmo de tambores, matraca
y bastones. Uno de los saregentos procedio a elegir a quienes serian los guardias del
templo, senialdndolos con sulanza. Elrezandero repiti6 los tres Glorias y, junto con el
sacristan, los saregentos volvieron a salir del templo y a dar una vuelta su alrededor;
al regresar al interior de éste seleccionaron a otros dos hombres parala guardia.

En la tercera secuencia de los Glorias, se eligieron el nazareno, las cinco ni-
as y la mujer mayor que cargaria la copa inciensaria. Las nifias, las cuales deben ser
solteras, se colocaron una al lado de la otra; cada quien llevaba una imagen tomada
del altar. Ademas de las imagenes, las nifias colocadas en los extremos de la hilera
horizontal portaban una vela. Después de que todos se encontraban en sus lugares
para comenzar la procesion, pero atn dentro del templo, la mujer sahumé al cabe-
cilla de los molg, al siliame, a las cinco tenanches y al nazareno; el rezandero procedié
con otros tres Glorias y minutos mas tarde salieron para comenzar con las procesio-
nes, mapawika mabd, que ellos mismos encabezarian. Esta vez salieron junto con el
resto de la gente, que se encontraba dentro del templo en sus costados laterales. El
primero en salir fue el nazareno con la cruz de madera, luego la mujer del incienso y
las tenanches, quienes mantenian su formacién horizontal y el orden de las imagenes.
Custodiando a las tenanches y colocados a sus extremos, salieron los saregentos y un
tamborero. Detras de ellas seguian el siliame, el rezandero y el cabecilla de los mold,
secundados por las mujeres y los hombres de la comunidad. Salieron hacia el costado
oriente de la iglesia y alli rodearon en sentido antihorario el par de cruces. Mientras
esto ocurria, los guardias y un tamborero permanecieron dentro del templo.

Al llegar a cada estacién —cinco en total—, el siliame, el rezandero y el ca-
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becilla se arrodillaron; las tenanches se colocaron de pie a un costado de ellosy, en
cadauno de sus extremos, un saregento y un tamborero permanecian en guardia. El
nazareno y la sahumadora se localizaban detras de este grupo. En cuanto al resto de
la comunidad, los hombres se desplazaban hacia el lado derecho de las cruces y las
mujeres, al lado izquierdo.

Después de que el rezandero oré, la mujer santigué con el incienso a las
autoridades y a las tenanches. Enseguida, ellas, junto con el nazareno, dieron una
stbita vuelta alrededor de las cruces en sentido antihorario. Al terminarla, con el
sonido de los tamboresy el golpeteo de los bastones, la procesion continué hacia el
siguiente par de cruces.

Se repitié la misma secuencia en todos los puntos del circuito y, luego de
pasar por la ltima estacién, la gente entré a la iglesia donde el siliame, el cabe-
cilla moloko y el rezandero, precediendo la procesion se hincaron frente al altar,
mientras el rezandero ofreci6 su plegaria. Al final del rezo, la comitiva repitié el
circuito procesional, pero esta vez hacia la direccién opuesta en el sentido de las
manecillas del reloj. Los rumbos fueron alterndndose entre antihorario y horario;
ala cuartavuelta, como alas diez de la noche, terminaron la primera procesién con
los discursos del rezandero y el siliame, los cuales consisten en lecciones sobre lo
que debe de ser un ralamuli, versan mucho en la importancia de cuidar las tierras
y alimentar a la familia. Mas tarde, la gente se retir6 a descansar.

Alrededor de las doce y media de la noche, por primera ocasién, aparecie-
ron losjuliosi. Llegaron desde su campamento al ritmo de los tambores y con fuer-
tes risotadas. Se acomodaron en una hilera frente a la barda del atrio; estuvieron
tan s6lo unos minutos, porque se retiraron de manera subita. Debido a su actitud
desafiante, cuando aparecieron, se respiraba un ambiente de amenaza.

Al momento en que la tensién se disipd, el capitan de los mold llamé a su
gente para recomenzar las procesiones. También fueron cuatro vueltas que termi-
naron a las dos de la mafiana. Al final de éstas se volvi6 a escuchar el discurso del
siliame y del rezandero.

La gente se retiré a reposar al campamento; intentaron que el suefio no los

dominara, pues deben permanecer en vela.

e 162



Viernes Santo

Alrededor de las dos y media de la mafiana, se escuchaban los tambores y las risas de
los niflos que en las escaleras de la iglesia platicaban de manera animada. El padre
Gallegos, debido a su edad, extendié con dificultad un sarape dentro del atrio para
dormitar un poco. A las tres de la mafiana Patrocinio, quien se hallaba en el mismo
sitio que el cura, comenz6 atocar el violin. Durante su nifiez este musico, que afin de
cuentas toco paralosjuliosi, erareprendido por suabuela; le decia que era flojo, por-
que en vez de sacar a pacer a las chivas o ayudar con la siembra, huia al cerro atocar a
escondidas el violin de su abuelo. Este se percataba de su travesura, pues lo delataban
las pequetias huellas de dedos mugrientos que dejaba en el instrumento.

Alrededor de las cuatro de la mafiana continuaban escuchdndose los tam-
bores de algunos jévenes y nifios que recorrian el campamento. A las cinco, salié
humo por los orificios del mezquite; al tocarlo, la gente se percaté de que su tronco
comenzaba a arder. La gente se acercd y el padre buscé una cubeta para llenarla de
aguay sofocar el fuego. Minutos mas consiguieron apagarlo.

Alas siete de la manana los juliosi ya habian empezado a beber. Aun no pin-
taban sus cuerpos, lo cual, para muchos ralamuli, no era precisamente lo debido.
Sin embargo, los juliosi afirman que pintarse les da mucho frio, pero el tesgiiino
ayuda a entrar en calor.

Cerca de las diez y media de la mafana, los mold comenzaron a organizar la
tercera procesion; esta vez se incorporaron los juliosi y sus musicos. El orden de los
participantes era el mismo del dia anterior, pero ahora, al extremo derecho de la pro-
cesion, los juliosi ejecutaban su baile de pascol; formaban un circulo que daba vueltas
en sentido antihorario aun lado de cada estacién. A diferencia de las otras procesio-
nes, en ésta podia apreciarse un ambiente de gran estrépito, gracias a la presencia
de los juliosi; no acontecié igual que las anteriores, pues se tenia que lidiar con los
tremendos representantes del Riablo. De nuevo realizaron cuatro vueltas alternando
los sentidos y al finalizar se volvié a ofrecer el nawésali del rezandero y del siliame.

Al terminar el Via Crucis —como a las once y media de la manana— ambos

grupos, mold y juliosi, se dirigieron al campamento de estos tltimos para beber y
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bailar pascol con la musica de un violin y una guitarra. El baile se efectué frente a
un par de cruces dirigidas hacia el este. Antes de comenzar las danzas, uno de los
saregentos entreg6 al pascolero sus chdnebali —hilera de capullos de mariposa que se
enredan en los pies—y una vara de mando como simbolo de autoridad en esta cele-
bracién. Enseguida, el pascolero inicié sus movimientos pisoteando ritmicamente
el suelo frente al par de cruces del campamento. Para ejecutar la danza, un grupo de
entre diez y quince personas formaron dos hileras con cara hacia el norte. De dos
en dos, las personas pasaban en medio de ambas filas para bailar pascol. A medida
de que el baile se volvia mas intenso sus espaldas se encorvaban y colocaban sus
manos detras, a la altura del céccix. Después de danzar un momento de esta ma-
nera, formaron un circulo grande, se tomaron de las manos y bailaron en sentido
antihorario. Media hora después se deshizo el circulo para bailar de tres en tres,
serpenteando. El cabecilla de los juliosi se encontraba al principio de la hilera. Poco

a poco se redujo el grupo de danzantes hasta que ya no hubo nadie bailando.

Figura 53. Fotografia de los juliosi bailando pascol en su campamento (Fuente: Ana Paula Pintado 2004,).

Alrededor de las tres de la tarde, los juliosi se desplazaron al rio para pintar
sus cuerpos con arcilla blanca. Una hora después regresaron a su campamento. Pri-
mero llegaron los musicos tocando melodias de pascol, sélo con la cara pintada de
arcilla blanca. Minutos después arribaron el resto de los juliosi —alrededor de unos
treinta—, cuyos cuerpos estaban en su totalidad cubiertos de blanco. Formaron un
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Figura 55. Fotografia de la danza de pascol ejecutada por los mold (Fuente: Ana Paula Pintado 2004,).

gran circulo para danzar el pascol, bajo la guia de su pascolero, quien estaba ataviado
con una mascara con cuernos y barbas de chivo. Reian, palmoteaban su boca y grita-
ban, al mismo tiempo que se encorvaban y pisaban fuerte (véase figura 53). Mientras
ello ocurria, los mold danzaban pascol en su campamento; también trazaban circulos
en los sentidos horario y antihorario. Después de danzar durante todo el dia, a las
seis de la tarde se organiz6 la cuarta y tltima procesién donde tanto molo como ju-
liosi participaron. El inicio tuvo sus tropiezos, pues la gente ya estaba muy bebida;
hubo jaloneos, los juliosi se metian al atrio y los saregentos de los mold, realmen-
te enojados, iban a sacarlos. Entre los juliosi aparecié un nuevo actor dentro de la

parafernalia ritual, se trataba de un nifio que sobresalia de los demas no sélo por
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ser el tnico pequeiio que estaba pintado, sino porque ademas traia una corona de
plumas de gallina.

El grupo empez6 surecorrido alrededor del templo en sentido antihorario,
los juliosi, los mold y el resto de la comunidad se unieron para el napawika mabd, la
procesion. Pero esta vez el nazareno y las tenanches no encabezaban la procesién;
fueron el rezandero, el nifio juliosi y el cabecilla de los juliosi, quienes asi lo hicie-
ron. En cada par de cruces, el rezandero ofrecia su plegaria junto con el nifio y el

lider juliosi; al finalizarla los tres se persignaban.

Figura 56. Fotografia de la ultima procesion (Fuente: Ana Paula Pintado 2004,).

Durante la procesion losjuliosi nunca entraron al templo, sino que cada vez
que terminaban un circuito daban una vuelta al mezquite. A diferencia de los otros
tres Via Crucis, en éste, el grupo procesional dio siete vueltas —en vez de cuatro—"y
hacia el final de la tltima, s6lo entraron al templo el cabecilla y los saregentos de los
mold, el rezandero y el siliame. Estos dos, después de terminar el rezo, salieron a la
puerta del templo y dieron el ultimo discurso del festejo.

Con esta procesion la fiesta llegé a su climax; los musicos tocaron con mas
intensidad y los juliosi, ya muy ebrios, exclamaban con fuerza, mientras bailaban
pascol. Alrededor de las ocho de la noche terminé la procesién y los danzantes re-

gresaron a sus respectivos campamentos. Después de un rato, ambos grupos vol-

7 Talvez ello alude al mundo que tiene siete pisos.
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vieron a bailar alrededor del templo; los dos bandos convertidos en uno sélo. En
este momento lo mas importante era estar borracho y bailar “pisando muy fuerte”

la danza de la alegria. Los aspavientos continuaron hasta el amanecer.

Sabado de Gloria

Al alba, después de una larga noche y madrugada de desvelo, mold yjuliosi, danzando
el pascol, se reunieron en el atrio de la iglesia. Por primera vez en todala celebracion,
algunos de los juliosi por fin ingresaron al templo para acostarse de manera horizon-
tal sobre el piso y rodar hasta alcanzar la entrada. Tal accién se conoce como matala-
pma; segun los juliosi, al rodar sobre el piso van eliminando la arcilla blanca y con ella
todas las cosas malas que hicieron durante la celebracion; de esta manera no tendran
ningin suenio que los perturbe. Al terminar de rodarse, salieron al atrio y simularon
luchar contra los mold. Siempre deben ganar los mold, nunca los juliosi.

Concluida la lucha, todos siguieron la procesiéon, mapawika mabd, pero
esta vez hacia la rancheria mas cercana de la comunidad de Potrero, Coyachique.
Como cada afio, durante tres 6 cuatro horas, y en funcién de qué tan borrachos se
encuentren, suben una pendiente muy inclinada bajo el ardiente sol de primavera,
para iniciar el recorrido por las casas de los ranchos de la comunidad de Potrero,

donde seguirdn disfrutando del tesgiiino y de la danza del pascol.

5.4 CONCLUSIONES

La Semana Santa es la celebracién donde mas gente se retine, pues se trata del final
y el inicio de un afio ritual y agricola. Se trata de vivir un antes y un después, un
ayer y un manana. Gomo ya se mencioné, en esta fiesta luchan dos fuerzas que, en
lavida de los ralimuli de Potrero, son complementarias: la de los mold quienes son
los guardianes del templo, el riowachi y las de los juliosi. Es decir, unos cuidan el
lugar de Riosi y los otros son Riablo. Al final, lo que se busca es la conciliacién entre
ambos. El hecho que enla ultima procesién aparezca un nifojuliosi con una corona

tal y como la llevan los mold, es posible que represente la fusién de ambas fuerzas
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complementarias que dan, no sélo el nuevo afio, sino también al nuevo ralamuli,
tal como si la celebracion constituyera un acto de renovacién.

El tipo de danza que de manera recurrente se observa en este festejo es el
pascol. Sus trazos dancisticos dibujan serpientes, las cuales representan el origen
del mundo. Ello simboliza la preparacién de un afio sin catastrofes naturales, un
afio fértil, un aiio semati (bonito).

En cuanto a la simbologia de objetos que aparecen en la fiesta, se observa
que en cada una de las estaciones para el Via Crucis se encuentra un par de cruces
clavadas en el suelo. Bien podrian interpretarse como la cruz catélica; sin embar-
go, sabemos, por los estudios que se han realizado del altar del awilachi, que la
cruz tiene varios niveles de interpretacion. En el primer nivel simboliza el cuer-
po humano; se trata del hombre con los brazos abiertos, mirando hacia arriba. En
el segundo nivel, constituye la representacién de los astros del universo: el sol,
rayénali, y la luna, michaka. En el tercer nivel, las cruces representan las cuatro
regiones cosmogonicas llamadas en raldmuli, panina o ripd, el arriba y el orien-
te, respectivamente; relé, el abajo, el poniente; watond, el sur, derecha y koind, el
norte, izquierda. De igual manera las cruces indican donde se junta la tierra con el
cielo (véase capitulo 8).

El awilachi es la representacién iconica del origen del mundo. Se trata de
un pequeilo espacio de tierra rodeado de agua que comenzé a crecer gracias a las
pisadas del pascol. En la Semana Santa, el templo estd rodeado por las estaciones
del Via Crucis. Cada una de ellas tal vez representa ese pequeiio pedazo de tierra
donde hay que danzar. En Potrero los ralimuli dan vueltas sobre ese circulo imagi-
nario, un espacio de peticién, propiciado a través del canto y de la danza.

Noliwdchi recrea el mundo por medio de las procesiones. Los aliados de
Riosi protegen al templo, dan vueltas alrededor de él y cuidan la entrada de la igle-
sia de las fuerzas de sus enemigos, los aliados de Riablo.

Otros de los elementos recurrentes que observamos en las celebraciones
se refieren a los que portan los enemigos de Riosi. Por ejemplo, llevan barbas y
cuernos de cabra; el nifio juliosi, que aparece en la Gltima procesién de la Semana

Santa, porta una corona igual a la del cabecilla de los mold.
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Los enemigos de Riosi se encuentran al sur del templo y los aliados al norte.
La orientacién de las iglesias en la Sierra Tarahumara varia, sin embargo, partien-
do del awilachi como matriz de los procesos rituales, se observa que del lado sur del
patio se colocan las cruces de los muertos y se danza el pascol. En otras palabras,
son aspectos y acciones rituales relacionadas con el Riablo. En el patio del awilachi,
dellado norte, se baila siempre el matachin, una danza cuya importancia radica en
sus desplazamientos, puesto que dibujan flores que representan las lluvias suaves.
El campamento de los juliosi se encuentra cerca del rio, lo que indica una relacién
con el mundo de los muertos. Para los ralamuli, al igual que el arco iris, el rio es
como una gran serpiente, por esa razén, no les gusta vivir cerca de él.

Evitar un desastre natural significa mantener el equilibrio entre las cosas
de Riosi y Riablo; para ello danzan y toman tesgiiino. En un inicio se representa un
rompimiento con el orden de la naturaleza, que después se reconstituye; esa es la

Semana Santa.
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CAPITULO VI

Analisis de las danzas

Aseguran los tarahumares como cosa averiguada que los
animales los ensenaron a bailar (Lumholtz 1986 [1902], I: 325).

M



alvo las ultimas paginas, la mayoria de los elementos que se expusieron en el
capitulo anterior trataron el lado explicito del ritual, este capitulo toca analizar una
partedesuladoimplicito, el delasdanzas, donde serescatardn esbozos o fragmentos
discursivos que permanecen ligados a alguna parte del ritual (Lévi-Strauss 1997
[1971]: 604). El lado implicito es una dificil frontera entre lo permisible y lo
verdadero; sin embargo, vale la pena explotar este medio para poder apreciar otros
aspectos de la cosmovisién.

En este trabajo ya se ha mencionado que todas las danzas se relacionan
simbdlicamente con las lluvias, pero cada una en su modalidad y condiciones. El
agua es elemento trascendental de sobrevivencia de los grupos cuya agricultura
dependia o depende —como es el caso de Potrero— del temporal. Es por ello que
este trabajo comienza con un mito: segin los raldmuli antes no llovia, hasta que el

raldmuli junt6 muchas hojas de pino, les prendié6 fuego y bail6:

KULII UKUACHI, ORIGEN DE LA LLUVIA

Kukii ukuachi Chabé chokichi ke ta ukuya ¢ Dicen que al principio no llovia, que se secaron
ruwai, wika bakichela ruwai, kasaka li muchas cosas; el zacate y todos los animales se
sinéami namuti uchutami suwuya rwa murieron por la sequia. Luego dos tarahumares
balachéa. Li okud ralamuli nataka anili: chu pensaron como llamar a la lluvia; uno de ellos

rika bayeba uki, bile rijoi chibi yiri namuti ¢ junté muchas cosas, como hojas de pino y

napabuli, okd suala, kasalea oma li ma ikdsili : zacate, les prendio fuego y poco a poco el humo

ali mawé moilinal, li kilipi simili moli repa ascendi6 al espacio. El otro tarahumara baild
riwigachi. Bilecho rojoi rokawali isili yamali yumare toda la noche y el humo se hizo nube y
(jumali) awiya li échi moli noli niili, bikia raué la nube estuvo tres dias en el espacio hasta que
chukuli ripa echi noli li nald ukula riua llovio mucho (Mondragén, Tello y Valdéz 1995: 37).

Con el rutuguli de las mujeres, entre otras funciones, los ralamuli de Potrero
propician las lluvias; cuando las mujeres danzan con el humo de pino, piden por el
agua o bawiki, que cae suavemente para alimentar la milpa, la misma agua que baja

de sus cuerpos porque el vocablo bawtki también se usa para nombrar uno de los
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mas representativos liquidos de la fertilidad, el de la menstruacion.' También los
matachinesylos pascoleros se relacionan conlaslluvias, pues mientraslos primeros
danzan para pedir por las lluvias, los segundos danzan para evitar la inundacién.

Lumholtz menciona que en las fiestas relacionadas con la luna ponian una
ofrenda de tres cigarrillos: “... uno de los cuales toma el astrélogo, y alzdndolo
hacia la luna, 4 la vez que suelta una bocanada de humo, dice; “Sud” (sube) “vami”
(lejos) "repa” (arriba), lo que repite tres veces [...] La ceremonia tiene la mira de
ayudarle 4 laluna a formar nubes” (1986 [1902], I: 347). En este contexto el humo?
representa a las nubes que se remontan al cielo y hacen llover: [...] cuando se
quema la yerba, el humo y las nubes vienen a ser la misma cosa, y llueve” (Gémez
Gonzalez 1982: 84,).

Los raldmuli ofrecen la danza a sus deidades y antepasados en un principio
de reciprocidad para que se dé la buena cosecha; es decir, que llueva o que no llueva
demasiado y que el maiz crezca grande y fuerte.

Para el ralamuli, hacer la fiesta es parte de su trabajo. La fiesta, ademas de
otras cosas, es la accion de mantener al mundo sin desastres naturales: chubascos,
heladas o sequias. Si se dejara de bailar, “se derrumbaria el mundo, vendria la
aniquilacién que se expresa de diversas maneras en los mitos. Por ejemplo, podria
bajar el sol calcinandolo todo y terminar con la vida [...] en la fiesta se restablece

1 Una noche, acostadas en el suelo y a punto de dormir, Marta —una amiga tarahumara de
la rancheria de Coyachique—, me pregunt6 si tenia la bawiki. Pensaba que queria tomar agua,
porque bawiki significa agua en lengua tarahumar, le ofreci de mi botella; ella sonri6é un poco
avergonzada y me dijo "no, lo que te sale aqui abajo” (Marta Lépez 2001, comunicacion per-
sonal). En otros momentos intenté averiguar por qué le dan ese nombre al menstruo, y la res-
puesta fue, simple y llana —como siempre la dan los tarahumaras— “porque cae como el agua”

(Valentin Catarino 2002, comunicacién personal).

2 Insistiendo en que todo lo que simboliza un elemento depende del contexto, en otros
contextos el humo es curativo: “Dicen ellos que el humo cura a los ralamuli y a los animales”
(maestra Cuca 2000, comunicacién personal). Entre los coras, el pino es considerado un ele-
mento de arriba, a diferencia de la tierra roja que se utiliza para pintarse en la Semana Santa,
que se relaciona conlo de abajo (Valdovinos 2002: 129). En Munérachi, una comunidad vecina
a Coyachique, me curaron de la gripa de esta manera: el curandero aspiré frente a mi muy

fuerte y solt6 humo.
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la armonia de la comunidad y el cosmos [...] Sin fiestay danza el mundo no tendria
sentido, se derrumbaria” (Robles 1994: 67).

La danza es un acto de reciprocidad con lo sagrado, una “plegaria”
(Bonfiglioli 1995: 53) donde se establece una comunicacién de los vivos con el otro
mundo (Jauregui199o: 131, op.cit. cap 4); el de susAnaydwali y sus Onoliame. “Para
los que bailan horasy dias o tan s6lo pocos minutos, ladanzaviene aserunacto ritual
con el que se devuelve y ofrece el propio cuerpo, sacrificindolo simbélicamente ala
divinidad” (idem). Asimismo, la danza nos muestra algo del sistema simbélico del
pensamiento ralimuli. Los trazos dancisticos nos arrojanluz sobre su mitologia; las
danzas pueden ser consideradas como historias narradas (Ramirez 2001: 12, 14).
En la presente investigacién no se hizo un anélisis detallado de los movimientos
coreograficos como para descifrar todos los elementos simbélicos presentes en
las danzas; sin embargo, la descripcién de algunos trazos permite dilucidar un
panorama general de los simbolos de la cosmovisién ralamuli.

Lumbholtz observé seis bailes diferentes, de los cuéles, en su libro México
desconocido 1986 [1902], sélo describe el rutugili y el yiimali, por considerarlos
los mas importantes y casi los inicos usados en la parte central de la regién; los
otros tres los vio entre los tarahumaras del sur (1986 [1902], I : 329) y son: el
valizihuami, una danza “...en que la fila de las mujeres se coloca frente 4 la de los
hombres, y bailan hacia delante y atrés, siguiéndose una fila 4 otra durante todo el
tiempo”; el baile del cuvali, dondelos movimientos son parecidos alos del anterior,
pero diferentes los pasos; dice Lumholtz que se baila igual al rutugiili y propicia el
crecimiento de los hongos, lahierbayla reproduccion de los venados y los conejos.
En invierno se baila una danza llamada yohé ayena que “atrae las nubes del norte y
del sur para que al chocar produzcan la lluvia”.

Este importante viajero presencié fiestas donde se bailaban hasta cuatro
danzas: rutuguli, yumali, valizthuamiy cuvali. Asimismo, observé a los matachines,
a los cuales describe de la siguiente manera: “...bailan en navidad [...] se pintan
la cara y cargados de zurrones de animales, tales como zorras, ardillas 6 zorrillos,
bailan al son de un violin” (ibidem: 34.6-34.7).

Para la gente de la comunidad de Potrero, el violin se acerca a las cosas de
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“arriba” porque a medida que se toca va formando una cruz (Valentin Catarino
2000, comunicacion personal). Los violines de Potrero suelen tener decoraciones,
como caras de animales o de tarahumaras tallados en la cabeza del instrumento.

Todos los violines estdn hechos por hombres tarahumaras.

6.1 LA DANZA DEL MATACHIN

Porque los indios bailan danzas de flores, de libélulas, de pajaros y de otras
cosas delante de esta carniceria, y era en verdad un espectaculo extraio el que
presentaban los indios subidos sobre el toro muerto, haciendo brotarla sangrey
separando las piezas a golpes de hacha, mientras que los otros indios vestidos de
reyesy conunacorona de espejos enla cabeza ejecutaban sus danzas delibélulas,

de pajaros, del viento, de las cosas, de las flores (Artaud 1975 [1971]: 282).

La danza del matachin es una versién ralamuli de las danzas de conquista traidas
de la Peninsula Ibérica a América. Es decir, el matachine es la representacién de
una danza de origen europeo con elementos que distan mucho de ser occidentales,
es otra de las “tarahumarizaciones” o “ralamulizaciones™ de las que ya se han
hablado en este trabajo. Segin Gonzalez Rodriguez (1982: 146), los matachines
se introdujeron en la Sierra Tarahumara a finales del siglo XVII. El misionero
Lorenzo Gera (1736—?) describe asi la elaboracién de los vestidos para el dia de
Corpus:# "amadones de lienzo con sus encajes, calzones, medias y nagiiecitas de
raso pitiflor o de varios colores como sus turbantes y plumeros” (dpud Gonzalez
Rodriguez 1982: 14.6). Steffel (1734 - 1791) relata las danzas e inclusive describe la

maéscara que usaba el chapeyoko o gritén (dpud Lopez 1971: 217).

3 Elmisionero jesuita Mattius Steffel (1734, - 1791) reportala citaray el latd como instrumen-

tos rituales, pero hoy en dia no se usa ninguno de estos en las fiestas (4pud Lopez 1971: 220).

4 Eljueves sexagésimo del dia después del domingo de Pascua de Resurreccién, en el cual la
Iglesia catélica celebra la festividad de la institucién de la Eucaristia (Diccionario de la Lengua

Espafiola).
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Figura 57. Fotografia de una mdscara de chapeyoko (Fuente: Lopez 1971: 219).

Asimismo, se han encontrado antiguas maéscaras zoomorfas (con la figura del
tecolote) y otras antropomorfas, muchas de ellas con barbas. Segin Lépez, la
mascara y el “lamento” del chapeyoko, es decir, su ululacién o “grito”, provoca
temor, lo cual propicia que se dance correctamente (ibidem: 219). Lumholtz
menciona que se pintaban la cara y cargaban con “zurrones” de zorras, ardillas
o zorrillos, “Llaman, de broma, 4 dichas pieles sus muchachitos, y los cargan en
brazos como las mujeres hacen con sus hijos” (1986 [1902], I: 347).

En Samachique, enlaregion central de la sierra, ademas de mascaras los chapeyoko
cargaban con vejigas de toro hinchado para asustar a los perros que irrumpian en
las danzas (Lopez 1971: 217). También usaban plumas y, en lugar de la sonaja que
hoy se observa, cosian sobre una tela, como los chanébali de los pascoleros, garras

de conejo entrelazadas con capullos de mariposas y guijas (Basauri 1929: 70).
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Enla comunidad de Potrero, la danza del matachin se realiza antes y después de la
cosecha, en los meses de abril, mayo, junio, octubre, diciembre, enero y febrero.5
Entonces se baila tanto en el templo como en las fiestas de patio.

Cada una de las danzas que se observa en las fiestas de los ralamuli trans-
mite sensaciones distintas. Esta danza produce sosiego, pues el baile del matachin
resultaun espectaculo ceremonioso y silencioso, en especial si se ejecuta en el tem-
plo como tinica danza, el dia de la Walupa, el de los Santos Reyes o en la Navidad.
Comienzan a bailar en la noche para terminar al amanecer, el tiempo transcurre
fluidamente y, cuando uno menos lo espera, ya amanecié. Se pierde la nocién del
tiempo a través de los movimientos dancisticos que remiten a una atemporalidad
(]éuregui et al. 2003: 141). Las sonajas, las pisadas, el violin y la guitarra crean el

efecto de acortar la noche, o bien, nos transportan a otro espacio y temporalidad.

Figura 58. Fotografia de la corona y paleta del matachin (Ldpez 1971: 218).

Se danza matachin con el cuerpo erguido, y las pisadas de quienes bailan, dibujan
sobre el suelo figuras. En términos generales, el primer movimiento es la
formacién de dos hileras, una viendo a la otra. El segundo es el cruce de ambas
hileras formando una sola para después dar una media vuelta y regresar a su sitio.

El tercer movimiento es cuando el monarko se entrecruza entre todos los danzantes,

5 Elorden delos meses se toma a partir de la Semana Santa.
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rodeando alternadamente a cada uno de los matachines. El Gltimo es cuando el
monarko, seguido porlos danzantes que van desprendiéndose de su lugar conforme
les va tocando, se desplaza por cuatro puntos imaginarios dibujando un remolino
sobre el suelo.

Acercandonos a un anélisis de los trazos se observa que el monarko, en
la segunda coreografia, realiza entrecruzamientos, dibuja zig-zags que podrian
significar los truenos relacionados con la lluvia (Ramirez 2001: 79). Y, tanto en
la tercera como en la cuarta coreografia dibuja remolinos, lo cual también podria
aludir a las lluvias. Asimismo, podrian remitirse también a las flores (Espinosa
2004,) (véase figura 56y anexo 2).

Enlos mitosraldmulisobre como se hacreando el mundo, el diluvioy el agua
amenazante siempre estin presentes. Asi pues, el matachin dibujarayos, remolinos
y flores para pedir por la lluvia, mientras el baskoli pisa fuertemente para que las
enfermedades, los diluvios y todo lo que pueda causar tragedias se quede abajo, no
suba. Bailan simultdneamente para neutralizar aquellos elementos de la naturaleza

poco favorables y garantizar que el mundo siga su curso si contratiempos.

=

Primer maovimienio Segunda movimiento Inienos

— : s WY
= e -

continuacidn del seqgundo movimiento continuacion dal sagundo movimisnio:
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Tercar movimianis: ramolinos o flofes

Cuarto mowvimianta: remolinos contnuaciin del cuarto moviniento

Figura 59. Ejemplos de los cuatro movimientos en la danza del matachin (Fuente: Espinosa 2004 s.p., véase anexo 2).

6.2 LA DANZA DEL BASKOLI

Los pascoleros no solamente se seleccionan por la relaciéon de parentesco con los
organizadores de la fiesta, sino también por sus habilidades dancisticas, ya que a
diferencia de otras danzas, en ésta es muy importante el movimiento del cuerpo. Los
contoneosy el ritmo que llevan en los pies no es algo que cualquiera pueda hacer.

En el awilachi se danza durante todo el afio, tanto en las fiestas comunales
como en las familiares y las faenas; practicamente en cualquier lugar donde se
tome tesgiiino. En cuanto a las fiestas de templo, sélo se baila durante la Semana
Santa, no se trata de un grupo particular sino que, cada bando, es decir, tanto juliosi
como molo danzan (véase capitulo 3).

Casi siempre que se empieza a tomar el tesgiiino apareceran en escena los

danzantes del baskoli y sus musicos —el violin y la guitarra—. Si bien en las fiestas
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se seleccionan al o los danzantes del baskoli, al final y, después de varios guajes de
tesgiiino, cuando ya no hay vergiienza, el owiliiame ha dejado de bailar en el patioyla
mayoria se ha dirigido hacia la casa, todos los que quieren danzan. Bailan hombres
y mujeres; éstas lo hacen suavemente mientras dibujan una sonrisay se contonean
de lado a lado, un poco al estilo de su rutugiili. Por lo general se trata de mujeres
mayores quienes ya no guardan tanto las formas. Asi, al ritmo de las melodias
pascoleras, disfrutan de estar vivas y sonreir sin importar el qué diran mientras
bailan el baskoli. Cantan lo que sus padres o abuelos les ensefiaron o canciones que
surgen de la inspiracién del momento, cantan sus pesares, sus preocupaciones o
su felicidad.

La musica del baskoli tiene gran variedad de sones: dicen los ralamuli que
una pieza nunca es igual a otra; un musico puede tocar melodias distintas durante
las doce horas de un ritual. Muchas de éstas son improvisaciones, porque, a
tono con el tesgiiino, se van creando nuevas melodias (Daniel Noveck 2000,
comunicacién personal).

De las tres subregiones de la sierra (véase figura 5) la de barrancas tiene la
particularidad de que se baila el baskoli todo el afio. En cambio, en los valles y en
las cumbres se baila durante la Semana Santay siempre fuera del atrio de la Iglesia,
ya que se considera un sacrilegio bailar baskoli en su interior (Daniel Noveck 2002,
comunicacion personal).

Para los jesuitas que trabajan en la Sierra Tarahumara, la palabra baskoli,
viene de “pascuas”, por lo que s6lo se baila en dicha temporada (Jesus Reyes
Mufioz 2000, comunicacién personal). Segun de Velasco esta danza podria ser la
imitaciéon de los movimientos de los animales en época de celo y quizas era una
danza que los misioneros encontraron e integraron y que tal vez provenia de otra
region fuera de la Tarahumara (1987: 211). La danza del baskoli es exclusiva de los
grupos guarijio, mayo, pima, tarahumaray yaqui (Moctezuma 2006, comunicacién
personal) y probablemente los tarahumaras la hayan adoptado de los yaquis en la
época de la explotacion de las minas, cuando estos tltimos trabajaban en la Sierra
Tarahumara (véase capitulo 1).

En la comunidad de Potrero la danza del baskoli es la illtima en ceder a los
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efectos del batali. Cuando la gente se retira del patio y se va a la casa, los danzantes
contintan celebrando y pisoteando fuerte al ritmo del baskoli. Lo bailan todos los
que tengan ganas de hacerlo y si se muestran alegres, es porque lograron bailar
todo lo que tenian que bailar, pues el owiliiame hizo su trabajo durante mas de diez
horas y los matachines por siete.

Las fiestas de patio comunal, las familiares y las faenas se clausuran con el
baskoli, una danza de alegria y de gran libertad. El baskoli es la danza que espanta a
los habitantes de abajo® con grandes pisoteadas, pero también con carcajadas. Y es
que tiene que ver con la idea de que nunca hay que tener miedo. Para el raldimuli el
miedo es el peor enemigo, es lo que debilita alas alewd, es decir, lo que quita fuerza

y hace que uno muera (véase capitulo 7).

6.3 MATACHIN Y BASKOLI, DANZAS EN OPOSICION

Los pasos de la danza del matachin son suaves en contraste con los del baskoli,
que son fuertes. En la primera sobresalen por los trazos en el suelo y los cuerpos
erguidos; enlasegunda, sibienformanserpientes en el suelo destacael movimiento
de los cuerpos inclinados con las rodillas flexionadas. La danza del matachin es
lenta en tanto que la del baskoli es rapida. La primera se danza al noreste de patio
y la segunda al suroeste. El matachin lleva sonaja y flor, mientras la otra lleva los
chanébali. Los bailarines del matachin estan cubiertos de telas y los pascoleros
llevan su ropa de siempre, aunque a veces puedan llegar a quitarse la camisa. Los
primeros traen coronas y son mas de cinco personas, en tanto los segundos sélo
llevan los chanébali y por lo regular son menos de tres danzantes, salvo cuando se
danza en la Semana Santa y en las fiestas de muertos. Los matachines piden por las
lluvias suaves y los pascoleros aplacan el piso con sus pisadas para que no suban las
enfermedades y no lleguen los chubascos.

La primera es una danza silenciosa que produce sosiego y donde el tiempo

pasa rapidamente aunque comienzan a danzar muchas horas antes de tomar el

6  Duermen abajoy suben ala tierra.
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tesgiiino. En el baskoli se toma el tesgiiino para poder bailar y termina siendo una

danza de euforiay desfogue.

ELEMENTO

MATACHINE

BASKOLI

Numero de

Tres personas o mas

i De una en adelante

Postura Erguidosm Agachados
W‘I"-“'ésos ' m‘éﬂaves, éiienciosgé y arraé‘f‘rados """ I;é;os fuerteé,ml"'L‘Jidosos y r'é‘t;c‘)tados
m"'l"f‘azos WISibujan t?uenos, Fé"molino;y floreé """ "I";;zos que d|bu1an serpieﬁ‘t“é;
 Ubicacién  Noreste del patio - Suroeste del patio
Instrumentos | Sonaa Chanébali
m‘l}'\‘dumen'tﬂz;_uria m‘é‘oronasu """""" 'S‘,'iﬁucoronas """"""""
Flor

Bebida Sin tesgiino Con tesgtino
Sonido Silencios Ruidosa
Sensacion Calma Euforia

Figura 60. Cuadro de oposicion entre la danza del matachin y la del baskoli.

La danza del matachin estd asociada con la parte superior y luminosa del cosmos;

en tanto que la danza del baskoli, se vincula con la parte inferior y oscura.

6.4 LAS DANZAS DEL RUTUGULI Y DEL YUMALI

Tanto el rutugiili como el yiimali s6lo se danzan en el awilachi. Ya, en el capitulo 4,

se describi6 que la primera danza se divide en dos etapas: cuando el owiliiame canta

a los antepasados y las deidades desplazdndose sobre el eje oriente-poniente, y

cuando danza con las mujeres, sobre el eje norte-sur. En la danza del yumali, el

owiliiame y las mujeres hacen una larga hilera y corren dentro y fuera del patio,

tanto en sentido horario como antihorario.

El rutugiili es la danza que cura y llama a los antepasados mediante el mo-

vimiento constante del owiliiame con una sonaja que suena igual durante horas,

mientras el caldo del chivo esta cociéndose. La sonaja es un instrumento mas para
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llamar a los antepasados y a las deidades. El misionero jesuita Matthius Steffel
(1734 - 1791) report6 sonajas hechas de calabaza, similares a lo guajes para tomar

tesgiiino (d4pud Lépez 1971: 219).

Figura 61. Grabado de sonajas (Lumholtz 1986 [1902], I: 307).

Sibien aqui se identifican el rutugiili y el yiimali como dos danzas distintas,
en otros textos se usa uno u otro vocablo para definir todas las secuencias donde
danza el owiliiame. Es decir, lo que aqui se describe como rutugiili en otras des-
cripciones forma parte del yiimali. Por ejemplo, en el caso de Indpuchi, comuni-
dad gentil, s6lo se habla de yumali (Kennedy 1970: 37); en Rejogochi, subregién
cumbre de la Sierra Tarahumara, sélo el rutugiili se menciona; en ocasiones se usan
indistintamente los dos vocablos: “This [...] patio is the stage upon which one or
more chanters (wikardame or sawéame) enact an indigenous rite known as tutugu-
ri, or yumari” (Merrill 1983: 300).7 Intelectuales ralamuli como Francisco Palma
Aguirre, utilizan el término ytimali para nombrar la danza en castellano y rutugili
para nombrarla en ralamuli (2002: 39). En cambio Erasmo Palma de Norogachi,
en la subregion cumbre de la Sierra Tarahumara, explica que “el yiimali es el rito y

el rutuguli es la danza” (Noveck 2002, comunicacion personal).

7 "...estepatio es el escenario sobre el cual uno o mas cantadores [...] realizan un rito indi-

gena llamado tutuguri o yumari” (Traduccién de a.p.p.c.).
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De los pocos trabajos donde se encuentran buenas descripciones de estas
danzas, destacan los de Lumholtz, Thord-Gray y Bennett y Zingg. Todos hacen
distincién entre las dos danzas y las describen de manera detallada explicando sus

diferencias. Segin Lumholtz:

En la mayor parte de las fiestas, se ejecutan ambas danzas que en concepto de
los indios tienden al mismo propésito general. No es facil, pues, descubrir la
relaciéon que haya entre una y otra. El rutuburi [rutuguli] es la danza mas seria
y tiene mayor eficacia que el yumari [yiimali] aunque ésta, por supuesto, no
carece de su valor especial, pues expresa, por ejemplo, una stplica para que el
doctor disponga de fuerzas para curar. En el yumari, todos cantan y bailan muy
frecuentemente borrachos, mientras que en la otra danza se observa absoluto
decoro. Ambas se ejecutan para el sol y la luna: el rutuburi, para llamarlos;
el yumari para despedirlos. Guando va 4 finalizar la funcién, una 6 dos horas
antes de la puesta de sol, se comienza 4 bailar el yumari, prosiguiéndolo hasta
la segunda parte de la festividad, esto es, hasta que empiezan 4 comery 4 beber,
hecho lo cual puede proseguirse el yumari por todo el dia, mientras los indios se
embriagan. Bailan también el rutuburi para dar gracias por la cosecha, y en tales
ocasiones el yumari tiene por objeto pedir que el afo siguiente sea bueno. Al
contrario del rutuburi, el yumari fastidia pronto, no obstante ser méis animado.
Tiene, con todo, el especticulo algo fantastico, especialmente cuando se ve 4 la
insegura claridad del fuego que alumbra extraiiamente aquellas grotescas figuras
que parecen duendes moviéndose en el aire. Muchas madres llevan cargados 4
la espalda 4 sus hijos dormidos, y aflojandoseles 4 veces la frazada con que los
sostienen, el movimiento se comunica 4 los chicos que cuelgan sacudiéndose

con medio cuerpo de fuera (1986 [1902], I: 326-337).

Lumbholtz nombra rutugili a la primera danza, “la més seria y de mayor eficacia”,
la cual fue ensefiada por el pavo salvaje (1894: 44.2), y yumali a la que clausura la
celebracién, es decir “cuando va a finalizar la funcién”. Sin embargo, en la Gltima

no queda claro a qué tipo de danza se refiere, a la de las mujeres sobre el eje norte-
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sur o alo que aqui se entenderia como yiimali, cuando las mujeres forman una larga
hilera junto con el owiliiame y corren dentro y fuera del patio. Thord-Gray hace una

interesante distincion entre rutugili y yumali:

The yu-mari [yumali] is a more active dance than de rutubu-ri [rutuguli], but
an onlooker tires of it more quickly. The differences between the tune and the
movements of yu-mari and rutubu-ri are plain enough, but not the reasons
for the performance of each, which are most obscure [...] we may say that the
rutubu-riis danced to invoke the gods above, asking them to come down to earth

and help the Tarahumara; the yamari is danced to send them back again (Thord-
Gray 1955: 498 - 500).8

Aligual que Lumholtz, Thord-Gray asegura que el rutugiili es la danza que comienza

la celebracién, invoca alos dioses que se encuentran arriba para que bajen alatierra

y ayuden a los tarahumaras, mientras el y1imali es la danza que los despide (idem).
Para Lumbholtz, el yiimali fue enseiiado por los venados y lo bailan mujeres

y hombres:

A la hora fijada, el adivino, dando frente 4 la cruz y hacia el éste, principia
también la ceremonia sacudiendo la sonaja 4 un lado y otro para notificar 4 los
Dioses que va a comenzar el baile. Pénense luego 4 dar vueltas alrededor de la
cruz, canturreando y marchando 4 compas con el ruido de la sonaja que mueve
entonces de abajo 4 arriba. Da la vuelta ceremonial, deteniéndose por algunos
segundos en cada punto cardinal, tras de lo cual comienza su danza 4 la que poco

4 poco vauniéndose el resto de la asamblea. Consiste aquélla en pasos cortos que

8  "El yumali es una danza mas activa que el rutugili, pero un espectador se cansa de ella
mas rapido. Las diferencias entre la tonada y los movimientos del yiimali y el rutuguli son su-
ficientes, pero no las razones de su representaciéon que son més oscuras [...] podemos decir
que el rutugiili es bailado para invocar a los dioses de arriba para que bajen a la tierra y ayuden
a los tarahumaras; en cambio, el yumali es danzado para mandarlos de regreso” (Traduccién
dea.p.p.c.).
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se dan hacia adelante y hacia atras, en marcha cerrada, alineados los indios &
ambos lados del augur, tocindose con los hombros y fijos los ojos en el suelo. De
este modo avanzanyretroceden, describiendo generalmente una curvaal rededor
de la cruz, 6 formando, 4 veces, un circulo opuesto al aparente movimiento del
sol. Las mujeres danzan de modo analogo por separado y detras de los hombres,
pero frecuentemente rompen la fila saltando adelante y atrds con movimientos
completamente desprovistos de gracia. Cuando la danza va formando circulo, las

mujeres se mueven con el sol (Lumholtz 1986 [1902], I: 333).

Sibienen estanarracién existen muchos elementos que nohe encontrado, enla
parte donde danzan hombres y mujeres parece que se trata del rutugiili (que describo
aqui). Asimismo, Thord- Gray, posiblemente usando la informaciéon de Lumbholtz,

hace una descripcién de ambas danzas. En el caso del rutuguli dice lo siguiente:

The rutubu-ri is a simple, but effective, as well as important, dance performed
by women only and the shaman chanter. They line up in Indian file on the South
side of the patio, facing westwards in the direction of the chanter, who has taken
up his position on the West side, but facing East.

The left foot of the woman is placed forward and then the right follows up with a
slight jump and a beat on the ground as it joins the left. This is the same step used by
the shaman. This stamping movement is repeated over and over again and seems to
go on for hours. Atintervals, when directed by the chanter, the women stop but first
they swing in a half-moon-like serpentine to the South of the shaman and stop.

Although rutubu -ri may be danced at different intervals through-out the day, it

usually starts soon after mapuari rayena-ri, boka-wi-so (after sunset).9

9  "Elrutubu-ri es una simple, efectiva e importante danza, ejecutada solamente por las mu-
jeres y el chaman cantador. Se enfilan en la parte sur del patio, viendo hacia el oeste, hacia la
direccién del cantador que se ha colocado en el oeste, pero viendo al este.

El pie izquierdo de lamujer se coloca adelantey el derecho lo sigue mientras daun pe-
queiio brinco y golpeteo en el suelo. Es el mismo paso usado por el chamén. Este movimiento
esrepetido unay otravezy parece que es por horas. En intervalos, dirigidas por el cantador, las

mujeres paran, pero antes de hacerlo, primero dan un medio giro hacia el sur del chamén.
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Y sobre el yiimali escribe:

Now the real dancing begins. The men wraped in their blankets, walk close
together alongside the shaman, with their eyes fixed on the ground. The women
and the chanter dance with practically the same kind of jump and beating step as
described in the rutubu-ri. The yu-mari is difficult to describe without lengthy
details. It is a forward and backward or return movement of the dancers led by
the shaman chanter, shifting in direction from time to time, as does the position
of the participants in relation to the chanter.

[...] At the end of this ceremony the eating and drinking of tesgiiino begin.
The dancing continues from time to time during the day (Thord—Gray 1955:
498-500).1°

En ambas descripciones parece que se trata del rutuguli. Sin embargo, habria que
haber estado alli para entender las diferencias con claridad. Lo importante es
apuntar que en la actualidad se observa una transformacion en el uso de los voca-
blos rutugiili y yumali.
También Bennett y Zingg declararon algo sobre la diferencia entre estas

dos danzas:

... al concluir la mayoria de las fiestas, se ejecutaba una danza ceremonial tan

definida, queladescribiconlafrase: “el crucedelpatio”. Unancianohechicerode

peyote identificé esta ceremonia como el yumari [yuimali] (caracteristicamente

El rutubu-ri se danza durante diferentes intervalos a lo largo del dia, pero normal-
mente empieza poco después de mapuari rayena-ri, boka-wi-so (después del atardecer)” (Tra-

duccion de a.p.p.c.).

10 “Ahoralaverdadera danza comienza. Los hombres envueltos en sus cobijas caminan jun-
to al chaman con sus ojos fijos en el suelo. Las mujeres y el cantador danzan con practicamente
los mismos brincos que en el rutuguli. El yumali es dificil de describir sin largos detalles. Se
trata de un movimiento de delante a atras y regreso de los danzantes, que en algunos momentos
cambian su posicién en relacion al cantante.

Al final de esta ceremoniala comidaylabebida comienza. La danza continta de tiem-

po en tiempo” (Traduccién de a.p.p.c.).
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diferente del dutunuri [rutuguli]) [...] El cantor se ubica de cara alas cruces, con
los hombres alineados a su izquierda y las mujeres a su derecha. Entonces el
dueilo de casa retira la carne suspendida del poste junto al altar y le entrega una
parte a cada hombre para que la cargue. Mientras tanto, el sawéame [el cantador]
canta (este acarreo de la carne no siempre forma parte de la ceremonia). Los
hombres marchan al lado del cantor, mientras éste encabeza la danza y las

mujeres ejecutan su baile de saltitos (Bennetty Zingg 1986 [1935]: 424,).

Entre los autores citados no queda clara la diferencia entre el rutugili y el
yumali, e inclusive explican que los tarahumaras tienen diferentes versiones en
cuanto a la distincién entre las dos danzas: “Some Tarahumara who ought to know,
differ in their opinions, and it appears as if the real distintion between them has
been forgotten” (Thord-Gray 1955: 500)."*

Segin lo que llegué a entender en Potrero el rutugili debe comenzar en la
noche y terminar unas cuantas horas después del amanecer. Hacia el medio dia el
tesgiiino ya ha provocado cierto efecto entre la gente que asiste a la celebracion,
tiempo en el que el owiliame acompana a las mujeres que se desplazan sobre el eje
norte—sur y, horas mas tarde, clausuran la celebracion en medio de una enorme
nube de humo provocada por la fogata de ramas de pino, donde el owiliiame toma la
mano de lamujer que se encuentraen lapuntade la hileray empieza ajalarla enorme

serpiente compuesta por diez o mas mujeres. Esto es a lo que yo llamo yimali.

Sobre el canto del owiluame

Los cantos del owiltiame, murmullos que antes fueron palabras, van al ritmo de su
sonaja. El especialista ritual comunica a las deidades su compromiso de cuidar la
tierra. Al pasarlanoche en ayunoydanzando, pidela fuerza vital para los presentes,

preparandolos para los ritos posteriores.

11 "Algunos tarahumaras tienen diferencias de opinién, parece que se ha olvidado la distin-

cién real [entre unay otra danza]” (Traduccién de a.p.p.c.).
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Si se estudia detenidamente la letra del “canto rutuburi” que logré rescatar
Lumbholtz (1986 [1902], I: 332-333) se puede ver cémo, a lo largo de la cancién,
describe la temporada de lluvias.

Va . sa - ma — du- lu (-hu-ru) — su [Floreciendo (esta el) jitomate]
sae - va - ga — wi — li [Floreciendo parado]

sae - va - ga — wi — li [Floreciendo parado]

wu - ka wu - ka [Madurandose, madurandose]

Ra -ya-bdva—-mi-va-mi- (ru) [(En la) cumbre alla alla]

ra - ya - b6 [(En la) cumbre]

be - mo - ko [neblina]

ra —ya - bo [(En la) cumbre]

be — mé - ko [neblina]

El agua esta seca;

la neblina esta sobre la montafa y sobre la mesa.

el azulejo canta y revolotea en los arboles, y

el carpintero macho va llegando al llano,

donde la nube se va alzando.

El vencejo hace sus movimientos en el aire de la tarde;

el agua esta al alcance de la mano.

Cuando el vencejo se lanza con rapidez en el aire silba y zumba.
La ardilla azul sube al arbol y chifla,

las plantas crecen y madurara la fruta,

y cuando esta madura se cae al suelo.

Se cae de tan madura que esta.

Las flores se levantan moviéndose en el viento.
El guajolote hace la rueda y el aguila grita;

De suerte que pronto comenzaran las aguas.

Cabe aclarar que se trata de una cancién, documentada inicamente por
Lumbholtz. Hoy dia, esas palabras se han desvanecido y lo que “canta” el owiliiame
son tan sdlo estructuras de palabras.

La cancién comienza haciendo alusién a la temporada en que el jitomante
“estafloreciendo”. El pajaro que canta es el azulejo, ave que tiene la particularidad
detransformar el color de sus plumas enun azul verdoso durante el verano. Después
se menciona al carpintero macho, quien levanta la neblina al cielo para formar las
nubes. Luego el vencejo que, con su vuelo rapido, silbido y zumbido, anuncia que

las lluvias estan por llegar. La ardilla entra "chiflando” cuando las plantas crecen
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y la fruta madura en agosto y septiembre. Luego hace mencion al guajolote, que
“hace larueda” mientras el aguila grita.

En otro pasaje de su libro, Lumholtz menciona que los cantos ralamuli
incluyen también alos conejos que salen en épocas de lluvias y al carpintero gigante
que sale en invierno. Por otro lado, “...en tiempo de deshierbe [...] cuando todos
comienzan 4 ponerse alegres”, aparece el tordo. (ibidem: 326-337).

Segun Lumholtz, esta cancién corresponde a una danza curativa que se
desarrolla en el eje oriente-poniente, que yo identifico como el rutugiili. Prepara a
la gente y los guia al amanecer, es decir, hacia la temporada de los frutos maduros.
El rutuguli, se traduce al espafiol como tecolote, el animal relacionado con la
muerte; dicen los raldmuli que al escuchar el canto de un tecolote se presagia la
muerte de alguien.

El rutugili se danza en la noche, pidiendo por la vida y las lluvias. La
desvelada es, en si, un acto mégico que fortalece y ayuda a vencer a las fuerzas de la
oscuridad. Mas tarde, las mujeres danzan su propio rutuguli. Es una parte del ritual
en la que claramente se propician las lluvias.

En términos de la metéfora del dia, que equipara al afio con la alternancia
de un dia y una noche, el rito comienza en el anochecer. Se pasa toda la noche en
vigilia para amanecer el otro dia, o bien, el rito comienza en la época de lluvias y
termina en la cosecha.

Por otro lado, el vocablo yiimali posiblemente venga de la palabra chumali o
venado, aunque hay quienes rechazan esta idea y plantean que la etimologia viene
de “correr”: “... it comes from the word jimama, carrera, correr. It does not come
from the word chumari [venado] he [Erasmo Palma] said, emphatically” (Noveck
2005, comunicacién).'?

Para los ralamuli, el venado es el animal mas parecido a ellos: “La carne
de venado [...] es muy tierna porque el venado es, en parte, humano. Cuentan que

un hombre se enamoré una vez de una ciervay se casé con ella” (Burgess, s.f.:21).

12 Viene de la palabra jumama, carrera, correr. No viene de la palabra chumali [venado],

segun dice [Erasmo Palma] enfaticamente (Traduccién de a.p.p.c.).
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Cuando todavia se hacia, la caceria del venado consistia en perseguir al animal
hasta que se cansara y después disparaban (Gotés 1999, comunicacién personal).
Los dias de caceria se definen como un dilogo sin palabras, una cautelosa lucha
durante la cual el cazador y la presa se observan mutuamente, corren y frenan
sigilosamente. La resistencia de ambos es su arma y después viene el desenlace;
si el venado llega a escapar, gana su libertad y el ralamuli confirma una vez mas
la superioridad del animal, su belleza e inteligencia, su finura y agilidad. Si, en
cambio, el venado llegara a cansarse antes —posiblemente autosacrificindose—,
se reemplazaria simbédlicamente al ciervo como si éste fuera un ser humano (J. J.
Jaureguiy J. P. Jauregui 2005: 173), porque el venado es una deidad que, vencida,
se convierte en ralamuli (véase capitulo 4,).

En las fiestas de patio se percibe la ambivalencia entre lo que se edifica y
lo que se destruye, entre el origen, el fin del mundo y la renovacién. La caceria del
venado representa una lucha para volver a ser ralamuli.

El venado es un emblema del sustento y la fertilidad, por ello, se clausura
el ritual con su danza (ibidem: 171), se corre, se frenay se acelera, se cae y se rie. Es
el climax del ritual, por lo que tratan de terminar airosos para propiciar las lluvias
y la salud del ralamuli..

Se trata de recrear al mundo a través de la danza; sin embargo, los partici-
pantes se encuentran en un fragil hilo entre el éxito o el fracaso de la celebracion.
El éxito depende de qué tan fuerte es su pensamiento para no dejarlos a la deriva
del tesgiiino. Es decir, qué tan bien han bailado y trabajado para propiciar los be-
neficios de la vida. Es cuando hablan en espafiol y se convierten un poco en mes-
tizos; es el momento de clausura de la celebracién. Tal vez por eso el yiimali, evoca
al venado, porque se trata de una caceria entre ellos mismos, persiguiéndose hasta
atraparse, para llegar con éxito a su misma conciencia. No se trata, entonces, sélo
de propiciar lluvias y curarse, sino renovarse a si mismos; se trata de alcanzar la

armonia espiritual y la paz.
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ELEMENTO RUTUGULI YUMALI
Desarrollo | Se ejecuta primero, i Se ejecuta después, hacia el anochecer
Nh‘qcia el amanecer :
Animal | Tecolote i Venado
evocado A
Instrumento 'éi‘)naja ,,,,,,,,,,,,,,,,,,,,,,,,,,, sonan T TRm———
Participantes 6Wildamém(‘en la &fmera péﬁe) : Owiluame y mUj
Owiluame y mujeres (en la segunda
parte)
Momento 'A';‘Jertura ,,,,,,,,,,,,,,,,,,,,,,,,,,, e
Intencion Lluamado"élmlos an{'é"pasado'é """"""" Despedida a Iosantepasados """"""""""""""""""
Objetivo 'é'uraciénmy“propi(':‘i”e'l‘r las Ilu\)‘i'és """"" Propiciar la lluvia y esperar los frutos
Tono | Solemne . Alegre
Estado fisico AI princib‘i“c')‘ sobric")us“y deSpHL'J‘éS """"" . Muy borrachos |
borrachos

Figura 62. Cuadro comparativo entre la danza del rutuguliy la del yamali.

La inconsistencia de la informacién sobre estas danzas por parte de los diversos

etnégrafos se explica en parte por la diversidad de interpretaciones que se han

planteado y por las diferencias regionales y temporales. Seguramente podrian do-

cumentarse transformaciones interesantes entre las fiestas y danzas realizadas en

las diferentes regiones de la Sierra Tarahumara.

Lasdificultades mencionadasnoimpiden buscarunaexplicacion coherente

a estos fenémenos tan sorprendentes. El analisis que se realizé en este capitulo es

una especie de “arqueologia de las danzas™ ya que los elementos recopilados me

dieron pistas para poder rastrear otros niveles de significado y, al mismo tiempo,

buscar otras herramientas analiticas, muchas de ellas histéricas o comparativas.
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En esta tesis se considera que las fiestas contienen en si mismas un
mundo de simbolos que a simple vista no es facil de percibir y que se requiere de
los recursos ya mencionados para poder llegar a unir cabos sueltos. Dentro del
mundo de simbolos se encuentran los simbolos que se desprenden de las danzas.
Una pequeia parte de un complejo universo que en el caso de esta tesis es el de

una sola fiesta.
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CAPITULO VI

La magia de sobrevivir



demas del efecto que provoca la fiesta al recrear simbélicamente el origen
del mundo y producir una sensacién de totalidad, las curaciones que alli se realizan
son parte importante paralograr ese efecto, ya que provocan una clara reacciénala
psique humana. Asi, en una fiesta, no sélo se encuentran fragmentos de represen-
taciones miticas, sino también otro aspecto casi inobservable que igualmente for-
ma parte de la percepcion del mundo, aquello vinculado a las emociones (Geertz

1991 [1973]: 369).

Figura 63. Fotografia de Corpo Lopez curando a Serafina (Fuente: Ana Paula Pintado 2002).

La curacién busca mantener fuertes (jiwéla), a los dos elementos primor-
diales que dan lavitalidad al cuerpo—ndtali y alewd—y, por ende, su sobrevivencia.
Dicha fortaleza puede entenderse como la manera mas 6ptima de vincularse a la
vida. Conservar el cuerpo con sus articulaciones juntasy con los hilos que conectan
al cielo cortados, es parte trascendental para mantener el brio del cuerpo. Es un
efecto que los occidentales llamamos “magico” y que para los ralamuli se trata de
una manifestacién natural. Ya se hablé de las danzas y ahora toca hablar de todo lo
que significan las curaciones realizadas en las fiestas. Para el ralamuli lo magico es
parte de todo lo que sucede en la naturaleza, como menciona Cassirer, recordando
a Frazer, ... el curso de la naturaleza no estid determinado por las pasiones sino

porlaoperacién de leyes que actian mecdnicamente [por ello] la magia representa
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una fe implicita, pero real y firme, en el orden y la uniformidad de la naturaleza”
(Cassirer 1989 [194.4]: 118). Las palabras del curandero, y sus estrategias de cura-
cién, se encuentran en el mismo plano de larealidad que lalluvia que mojala milpa

y hace que crezcan el maizy el frijol.

7.1 EL NAWESALI

La accién de las palabras juega un papel trascendental en los rituales. Durante es-
tos, el curandero, el gobernador y/u otra autoridad de la comunidad ofrece un dis-
curso llamado en lengua ralamuli nawésali. Es una forma de hablar méis solemne
y elaborada que no todos son capaces de hacer. Hay quienes dicen que para lo-
grarlo se necesita ser de edad madura y tener sabiduria. Como dice Kennedy: “la
habilidad para <hablar vigorosamente>» es una cualidad esencial para un hombre
importante o para un lider; indica sabiduria, iniciativa y preocupacién por el c6-
digo moral” (1970: 149). De las autoridades que lo hacen, los que tienen mayor
responsabilidad son el gobernador y el curandero, por eso, una de las virtudes que
debe de tener un raldmuli, si quiere ser gobernador o curandero, es saber hablar
bien." Fried decia que, a través del nawésali se “...verbalizan las normas ideales”
(1953: 288). Mas que “verbalizar las normas ideales”, a través del naweésali se hace
alusién a una normatividad cuyo ideal es el de una vida, alegre y fértil. Se trata de
un relato sobre la experiencia de ser ralamuli. El objetivo es fortalecer las alewd y
el ndtali del ralamuli.

Cada discurso es irrepetible, como cualquier otro ritual, y cuenta con dos
niveles de analisis, el entendible, el que, como lo menciona Tambiah, a través de
las palabras se aterriza de manera concreta, humanayreal la importancia que tiene
el ralamuli en el mundo y cémo a través de las acciones rituales puede cuidar de
éste propiciando las lluvias o protegiéndolo de los chubascos (1967: 202). El otro

nivel es el del ritmo del discurso; hasta donde se logré percibir, se trata de una se-

1 Si, inclusive, han habido gobernadores que no han logrado ese reto, razén por la cual no

son respetados.
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cuencia de oraciones donde se intercalan palabras sin significado. Se trata de una
parte trascendental del nawésali, porque crea un efecto curativo en la gente, como
cuando el curandero soba o coloca la cruz con tesgiiino en las articulaciones.

Asi es como antes de empezar la curacion el owiliame, o curandero, ofrece
un discurso en el cual convierte en palabras lo que significa ser ralamuli. Como ya
se menciond, cada discurso tiene la funcién de reforzar el ndtali de cada ralamuli,
pues les proporciona la certeza de que estdn siguiendo el camino debido. Dar un
discurso requiere de una gran habilidad para poder reconstruir el ideal. Un nawé-
sali es solemne y elaborado, una cualidad esencial del curandero, porque a través
de las palabras, con o sin significado, esta fortaleciendo (curando) el ser ralamuli.

Elnawésali, transcrito a continuacion,? es de Corpo Lépez, curandero de la
comunidad de Potrero, quien fue invitado a participar en la fiesta de curacion de la
familia de Catarino Lépez. Este discurso pone en contexto algunos de los elemen-

tos que pretendo explicar en este capitulo:

1. Mapu riga peré noku’isime, nai risua Asi como habitamos aqui en la laja.!
rapichichi bani. ;

2. Onoluame risua rapéchi bani. Onoluame esta en la laja.
3. Kiti beld rista to oko’a bani, : Esta tranquilo [...],

4. echirigd ni sa kawé kalda sema re’e ni. porque estd muy bien en el mundo vy, aqui,
; en la piedra bonita [la laja].

5. Ne ala kilika risua ati nawi risua ra’icha, Yo estoy bien tranquilo dando el discurso,

6. rista nokuisima, asi hay que proceder,

1 Lalaja, ripéchi, es una manera de refreirse al rancho de Coyachique

2 Esunatraduccién acomodada como ejemplo que requiere otros niveles de traduccién. Es
decir, apenas nos encontramos en los presupuestos generales y algunos implicitos que requie-
ren ser revisados con la comunidad. Atn hace falta recorrer un largo camino, tarea pendiente
de laautora. (Trascripcion de Jorge Sanchez Palma, ralamuli de Guachochi. Traduccién de Jor-

ge Sanchez Palmay a.p.p.c.).
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20.

mapurika ti bilépi, gala tibia iéna sinibi
rawé bani.

Mapuriga ala natasipo ba.

Onoluame ju mapu tami nata,

iya nibi, mapu gala to iyempo bami.

Anka eyena na Onoluame ku atanala

ku tibua kiti ke nayinima bani.

Echirika ju wualu natétali ti ku, iya
Anayawali apili ti jonsa nati.

Binoy nati, binoy ikiki echirika tami ruyé
risda.

Onoluame echirika ju bani, ani ani aka
chabé Anayawali jonsa niruli naraichali

bani.

Mapu ali jonsa chirika asisili tamuje
aléwala,

tami wie’e, tami kawi mapu ti rista te’a

jaro,

bilepi risia mi Onoluame ju mapu tami

tibu sinibi rawé bani.

Jerega ju ba, ke'e bela ati bineli.

Jard ajare isimira ani mapu ayena jaro,
a bela.

Onoluame ji mapu tamujé risua,

con una unica verdad, se pasan bien los
dias

Porque pensamos bien,

Y Onoluame piensa en nosotros

Vean que por eso esta muy bien que
andemos a lo largo de los afios.

Ademas Onoluame cuida de nuestros hijos
para que no se enfermen.

Asi también Anayawali piensa en grande,
es de donde viene el pensamiento.

El mismo pensamiento y la misma paz, asi

es el discurso de nosotros.

Onoluame lo dijo hace mucho, cuando
Anayawali trajo el pensamiento-palabra.

Desde que despertaron nuestras alewd

en nuestra tierra y en nuestro mundo en el

cual andamos,

s6lo un Onoluame nos ha cuidado todos
los dias.

Es asi como no estamos solos.

Algunos dicen que si andan solos.

Onoluame es como nosotros,
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21,

20,

23.

24.

25

26.

‘o7

28.

20,

30.

a1,

32.

33,

34.
35.

36,

Tamujé yuga jaré sinibi rawé, jerega ju bani,

Echirika ni mi ruyé.

Tamujé mapu ona ati pera a bela wiia
namuti jiru echiriga ju Anayawali jonsa,

echirika nili we kanilika jaripo, bilépi

Onoltiame najata.

Chiki ni mi ijina na raichali emi pagotami.

Kanilika simarpo suwuba bani.

Mapurikati nokuisimi nai risua wichimoba,

emi risua rapechi bani jereka, ju bani.

Ke bela nora jabo bani, ajare je’and nibi

mapu bineli jaro.

Echona jonsa anka nawi nejé bani,

anka inard, onoliami yua tibua we natemaka
nisero kuchuwala,

aboy tamujé ko we iwéra niji risua kanilia

risda.

Nokuisime jereganisa re bani,

mapurika rista nokuisimi rista perelipo nai

wichimibachi.

Jerega juko bani, echi iki ju risua nimi ikima
bani pe abili ra’ichali bani,

mapu jonsa ti muchugarame ju,
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anda con nosotros todos los dias, asi es.

Es asi como yo los aconsejo.

Aqui donde vivimos hay muchas cosas
desde que vino Anayawali,

asi es, de esta manera andamos muy
contentos siguiendo sélo un pensamiento

de Onoluame.

Asi platico a ustedes pagdtame.

Vamos todos contentos .

Asi se actua aqui sobre la tierra,

ustedes andando en la laja, asi es.

No seamos como otros que dicen que
estan solos.

Yo los aconsejo bien.

Junto con Onoliame cuido y me apiado de
los nifios,

ellos y nosotros debemos estar muy
fuertes y muy contentos.

Vamos con fuerza,

porque andamos viviendo aqui sobre la

tierra.

Asi es, todo lo que yo les aconsejo con
pocas palabras de conocimiento,

porque desde que fuimos puestos aqui,




37. abela nokuisibo rista natali nijita bani. hemos actuado conforme al pensamiento
que nos han dado.
38. Echirika o labo kanilika risua inabo Asi marchemos contentos
39. Kketa ristua nokuisipo echiriga ju ba’ani. no tristes, asi se dice.
40. Keta ristua nokuisipo, jeria ju risua bani. No andemos con la tristeza, asi es.
41. Tamuje nai wichimdbachi ti peré rista Nosotros andamos aqui sobre la tierra
nokuisimi Anayawali jonsa donde andaban los antepasados.
42. echirika nilé echiria we ala ju abiji bani. asi es, todavia estamos muy bien
43. Ke ta kawelpo nokuisipo No andemos menospreciando
44 mapurika echoko ne jereka ju, porque esto es asi,
45. awami bajia mapu niji lotor bajia bilé tenemos que tomar las pastillas que nos
pastilla yua dan los doctores.
46. mapu niji bilé lotor echirika ju bani. Porque el doctor no las da, asi es.
47. We belad kanilika nijépo achigé rigacho Hay que hacer caso y estar muy contentos
48. iyena relé kawichi nidra orinko echiria ja. curandonos de lo que anda debajo de
nuestra tierra, asi es.
49. echiriga bela ni retewa echona. asi es, alla abajo.
50. Iwerka kowi aniliwa jar pa, chiri biyiri ko Hay darse fuerza, asi decimos algunos

ti mi machina je re ga bani.

temprano cuando sale el amanecer.

En este nawésali se observan varias concepciones que fundamentan la tesis de esta
investigacion. Por ejemplo, en la primera oracién? se habla de un lugar llamado

“La Laja” que se refiere al rancho de Coyachique. Como se explicé en el capitulo

3 Cada oracién estd marcada por un nimero. Para referirme a dichas oraciones en el texto

explicativo, pondré entre paréntesis su nimero.
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2, los elementos externos a la naturaleza, como la casa y el rancho, se nombran a
partir del lugar que estan ocupando. El ejemplo de La Laja es muy claro.

En la segunda oracién, en la linea No. 2, el curandero menciona que Ono-
liame estd en la laja. No se refiere ni de un arriba, ni de un cielo, sino del rancho,
“La Laja”. Tampoco especifica en qué lugar del rancho, por lo que se interpreta
que, al decir que Onoliame est4 en la laja, se refiere a una concepcién ubicua. Esto
es, no estd en ningun lugar preciso, sino en todas partes.

Mas adelante se habla del concepto kawé (kawi), el mundo de los ralamu-
li, un mundo en el cual estos pueden estar tranquilos porque es un lugar bonito,
semd (linea No. 4,). Alo largo del nawésali se repite la importancia de la serenidad,
porque para proceder bieny pensar bien, los raldmuli necesitan de un estado emo-
cional especifico que se relaciona con la calma. Ese “pensar bien” es el ndtali que
hemos analizado a lo largo de esta tesis.

Después, el curandero Corpo insiste en que los ralamuli pueden confiar
en el camino que siguen, pues Onoliiame piensa en ellos todo el tiempo, esta con
ellos y cuida de sus hijos para que no se enfermen. Onoliiame, aclara el curande-
ro, “es como nosotros”, “Onoliame ju mapu tamujé” (Iinea No. 20). ;Qué significa
que Onoliame sea como los ralamuli?, como se vera en el siguiente capitulo, los
ralamuli creen que todos los elementos que forman parte de su cosmovisién son
iguales en esencia. Tanto el entorno natural como el mundo de los antepasados.
Lo mismo Onoliame, quien se ve reflejado en varios elementos de la naturaleza,
como el venado o los astros, pero que sigue siendo en esencia igual que el ralamuli.
Y ;qué es la esencia?, ésta se refiere a un mismo origen donde todos comparten
un Unico pensamiento y las mismas fuerzas vitales. Onoliame, dice Corpo, lleva
el inico pensamiento, ndtali, que le fue dado por los Anaydwali, “los que vivieron
antes” y trajeron el pensamiento-palabra: “akd chabé Anaydwali jonsa nirili narai-
chali bant (Iinea No. 14,). Ellos pensaron muy bien “wuali natétali” (linea No. 12),
son grandes pensadores.

Para este curandero sélo existe un unico o verdadero (binoy) pensamien-

to, una tnica (binoy) paz (linea No. 13) y un sé6lo (bilepi) Onoliame (linea No. 17).
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Segun lo que pudimos inferir, binoy o bilepi, no se refiere a “uno”, en el sentido
numérico, sino de unico, de extraordinario.

Posteriormente el curandero menciona que paravivirlavida en La Laja hay
que hacerlo con fuerza “"Nokuisime jereganisa re bani” (linea No. 33) y escuchando
sus palabras que transmiten el conocimiento milenario del raldmuli a través de un
tnico pensamiento, el de los Anaydwali (Iinea No. 34,y 37).

Corpo subraya varias veces la importancia de estar siempre contentos, ka-
nilika, y nunca tristes, risiia (lineas No. 39 y 40). El ralimuli no debe dejarse vencer
por la tristeza, pues lo mas importante esta en realizar las mismas actividades que
los Anaydwali (linea No. 23).

Al terminar de recordarle a la familia sobre Onoliame y Anaydwali, el cu-
randero destacala importancia de los doctores, loctor, quienes pueden curarlos. En
el mismo parrafo hace referencia a los seres que salen de abajo de la tierra y que
hay que cuidarse de ellos (linea No. 48 y 49). Aconseja que todas las mafianas, al
levantarse, hay que darse la fuerza "Iwerka kowi” (linea No. 50)%.

Observamos, entonces, que Onoliiame dio las fuerzas vitales y Anaydwali el
pensamiento. Anaydwali comprende un conjunto de elementos cuyo significado
nos remite a otro concepto llamado Riablo o witalii, excremento. Por otro lado, se-
gin un mito presentado en el siguiente capitulo, el Riablo procreé, junto con Riosi,
a los ralamuli de Potrero y ambos son padre y madre. Aunque parece una incon-
sistencia, en realidad no lo es, ya que en el pensamiento ralimuli todo forma parte
de un todo. Onoliame es como los ralamuli, los Anaydwali son los antepasados que
dieron el ndtali y a la vez Onoliiame les dio las alewd. Los Anaydwali pertenecen al
significado que se le da a Riablo, quien también fue su padre y se casé con Riosi.
Por eso, como se vera en el siguiente capitulo, yo sostengo que Onoliame, como
Anaydwali, Riosi y Riablo son conceptos religiosos que son todo y parte al mismo
tiempo. Son nociones que no se entienden més que en su interrelacién, imbrica-
das entre si.

4 Lapalabra kowi significa dar y es la misma palabra que se usa cada vez que se ofrecen ali-

mentos rituales y bebidas a los cuatro rumbos o al altar. Como verbo es kdlima.
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Volviendo al nawésali es importante recalcar que en él se percibe la cons-
tante busqueda del ralamuli por lo absoluto, lo que da la certeza y la garantia de
la verdad, la totalidad. Esto es posible gracias al ndtali; la sabiduria concebida no
s6lo como conocimiento sino, sobre todo, como conducta, como camino andado y
voluntad. El ndtali es lo que provoca los estados animicos y de conciencia, lo que
hace que las fuerzas vitales, alewd, se fortalezcan o se debiliten. El tener un buen
pensamiento es hacer uso adecuado de las palabrasy de la vida misma. Para poseer
un buen ndtali es necesario llevar a cabo la fiesta, porque hacerla puede crear una
sensacion de alivio ya que el pensamiento del raldimuli se fortalece. Iwerka (fuerza)
y majowd (miedo) se encuentran en el discurso del owiliiame como dos elemen-
tos que estan en constante interaccion: cuando se tiene miedo se pierde la fuerza,
cuando se tiene fuerza se rechaza el miedo. Pero gracias a las curaciones, el cuerpo
puede estar en 6ptimas condiciones para poder continuar con el ndtali y seguir so-
breviviendo en un mundo entre el mundo de los antepasados y el mundo humano.

El lenguaje es una manera de curar al cuerpo tarahumara; a través de las
palabras se legitima la relacién entre el individuo y la sociedad (Rossi 1997: 174,).
La palabra no solamente ordena la relacién entre lo que se vive internamente y

exteriormente (ibidem: 175), sino que fortalece y le da sentido al ndtali.

7.2 ROMILALA Y RIMUWAKA (O RIMUWALA)

Figura 64. Fotografia de un curandero prepardndose para la curacion (Fuente: Ana Paula Pintado 2000).

Las curaciones romildla y rimuwdka se llevan al cabo desde el nacimiento hasta la

muerte del raldimuli. La primera vez que se realiza esta curacion es a los tres dias
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de haber nacido, si es hombre, y los cuatro si es mujer. Esto se relaciona con que,
como ya se ha mencionado, el hombre tiene tres alewd “grandes” y la mujer cuatro
(ademas de las chiquitas que se encuentran en todas las articulaciones del cuerpo).
A partir del nacimiento del ralamuli, y en el transcurso de esos dias, el owiliiame
sofiara el nombre que se le pondra al bebé y se reunira con la familia del recién
nacido para celebrar el primer ritual de su vida.

Mediante el romildla el curandero forma, a través del soplo, las pequeiias
alewd del bebé (Marcilia Catarino, 2006 comunicacién personal): con unavela en-
cendida santiguara su pequeiio cuerpo, comenzando por el lugar donde habitaran
sus fuerzas vitales: las grandes, entre el pecho y la boca del estémago lugar llamado
suldla;> (véase figura 65) y, si es mujer, pasara la vela por su vientre. Luego por los
hombros y las articulaciones de los brazos, manos y piernas, donde se encuentran
las alewd chiquitas. Finalmente llegara a la mochdgola, donde esta el ndtali, y ri-

muwaka o coronilla, lugar de los hilos que conectan al cielo, el rewegachi.

| rimuwaka

Figura 65. Localizacion de sula, rimuwaka y mochégola.

Elromildla se traduce como articulaciones y consiste en mantener el cuer-
po junto, no disgregado, es decir, en una forma unida. Como si se tratara de una
comunidad; para que ésta sobreviva se requiere de redes sociales unidas, éstas dan

fortaleza necesaria para mantenerse como grupo. En el cuerpo del raldmuli sucede

5 Suld se refiere al corazén y al pecho (Valentin Catarino 2006, comunicacion personal).
Lumhotz menciona que “el alma” se encontraba entre el estomago y el pecho (1986 [1902], I:

425). Porlo que entendemos que el suld es donde se encuentra la fuerza vital.
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lo mismo: hay que mantener esa unidad para no estar vulnerables ante cualquier
contratiempo. Se trata, una vez mas, del principio de totalidad dentro de la filoso-
fia ralamuli, cuyo principal promotor es el ndtali.

Ademas de la vela encendida, se toma una cruz mojada con tesgiiino y se re-
pite la accién anterior, pero esta vez tocando el cuerpo y mojandolo con tesgiiino.
Habiendo realizado esto, se efecttia el imuwdka que consiste en chamuscar, kosdma,
algunos de los delgados cabellos de la coronilla del pequefio, igual que como se hace
con los adultos, con tres olotes quemados en el sahumador (véase capitulo 4,).°

Cuando se realiza el romildla por primera vez, éste simboliza el momento
en el que se le da al bebe su existencia, su esencia. A través de este ritual el owiliia-
me le pone sus alewd al recién nacido y al mismo tiempo su nombre. Los ralamuli
de Potrero usan el vocablo “nombre” como sinénimo de alewd. Guando pregunté
ckipu alewd bilé rijoi teke? (; Cuantas alewd tiene un hombre?) Valentin respondié:
rijoi bakid riwéame? (el hombre tiene tres nombradas). El vocablo riwéame se tra-
duce literalmente como “nombrar”, lo que da una pauta para entender que, al po-
nerle sus alewd, las introducen al cuerpo y le dan su esencia al ralamuli. Es decir,
esunacto en el cual, porunlado, le estin dando al cuerpo su energia vital sus alewd
y por otro lado, éstas se humanizan al entrar al cuerpo de la persona. Es un acto
conjunto en donde el cuerpo se llena de vitalidad y las alewd ingresan al mundo
terrenal a través del nombre que se les da. Asi, en este acto conjunto se la da su

esencia al recién nacido, su humanidad.

6 En otras regiones de la sierra, como en el area dialectal Norte, se llama moréma, escrito
también como moléma (ahumar). Se hace una ofrenda donde se prende fuego con ramas de
tascate o enebro que producen un espeso humo. El owiliiame sostiene al nifio un momento,
y con un cuchillo, sin tocarlo, le hace una cruz en el pecho (Robles 1994: 69). En Munérachi,
comunidad vecina de Potrero, usan un cuchillo para cortar, imaginariamente, los hilos que
conectan al cielo. Pastron relata que se le da una cucharadita de tesgiiino al bebé, después se
le echa el humo de cuatro olotes encendidos, los cuales se usaran también para cortar los hilos

que lo conecta al cielo (Pastron 1977: 127).
7  Riwd, (sust.) nombre; riwé (verbo) tener nombre, riwéame (participio) nombrado.
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Figura 66. Fotografia del curandero quemando los hilos que conectan al cielo (Fuente: Ana Paula Pintado 2002)

Ahora bien, jcémo se traduce rimuwdka? A la primera vez que se realiza esta cu-
racién le pueden llegar a decir pagoma rimuwdka, que en una traduccién literal
seria “lavar trozar suefios”. Como se mencioné en el capitulo 1, el término pago lo
adecuaron los jesuitas cuando llegaron a fundar las misiones para incluir al bautizo
catélico en la tradicién tarahumara, usando un término raldimuli relacionado con
lavar. Con el paso de los afios, los raldmulilo retomaron para denominar ala prime-
ra vez que se realiza esta curacion (rimuwdka), como su propio ritual de iniciacién
en lavida de un bebé —ademas del bautizo catélico al cual le llaman pagoma—.8

El término rimuwdka se ha interpretado como “cortar suefio de mal agiie-
ro” o “corte del mal” (Palma Aguirre 2002: 51 — 53). Anzures y Bolafios habla de
este ritual como una forma de evitar que se suefie con los malos espiritus y los ma-
los agiieros (1995: 108). En el discurso ralamuli se entiende como “los hilos que
conectan arriba y que se cortan para evitar que caigan los rayos”. Los diccionarios
de Brambila (1976), Hilton (1993 [1959]), Lionnet (1972) y Thord-Gray (1955) ex-
ponen variantes de lo mismo: rimugapu o rimugdpuma. Rimi, es “ sueiio” y gapu y/o

gapo es “trozar”, “partirse en dos”.

8  Sieste nifio ademas se bautiza por la Iglesia catdlica, entonces usara su primer nombre (el
nativo) dentro de su comunidad, es decir, dentro de sus redes de parentesco; y el otro, el cat6-

lico, en el mundo chabochi (mestizo). Véase también articulo de Frances Slaney (1997).
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Haciendo un mayor analisis de la palabra se aprecia que, en el diccionario de
Thord-Gray, rimu significa “to be troubled with dreams™ (1955: 366). Brambi-
la indica que rimugd significa “"suefio de mal agiiero” y rimugdpuema “cortarle los
suefios de mal agiiero, los suetios de presagio” o rimugdpuma, que significa “con-
jurar, cortar los suefios de mal agiiero”. Asi: owétzaka eyera rimugdpure mapu tabiré
mukumera kuchi, y en su traduccion: “el shaman le cort6 los suetios ala madre para
que no murieran los nifios” (Brambila 1976: 476). En este importante dicciona-
rio se encontré que chaté rimi o rimuwd también se entiende como suetio de mal
agliero y “parece usarse s6lo o preferentemente con los verbos que se derivan de
él” (idem).

Entérminos estrictosy, segiin los diccionarios, seria “trozar suefio”. Para el
ralamuli es muy importante sofar, pero se tiene que soflar de cierta manera. El sue-
io es algo muy personal, si bien, una de las primeras frases que aprende el antro-
pologo es ;pili rimuli? (;Qué sonaste?), alo que normalmente contesta un ralamuli
ke bile rimuli (no soné nada). No creo que sea algo que se comente publicamente a
menudo.'® Sélo cuando es necesario. En el rimuwdka se trata de adquirir la fuerza
suficiente para que, cuando se sueile, se sueiie semdti, “bonito” o con “fuerza”.

Para comprender el rimuwdka me parece importante tomar en cuenta lo
que Lépez Austin explica con respecto al tonalli de los nahuas. Este se define como
el vinculo entre el tiempo mitico y el tiempo del orden calendéarico que penetraba
en el transcurso de los hombres. Asimismo, erala fuente de energia que a los nifios
se les introducia por medio de un ritual y eralo que uniria al hombre con el cosmos
(Aguirre Beltran apud Lépez Austin 1996 [1980]: 225). Era un vinculo personal
con los dioses y concebido de forma material, aunque invisible, semejante a un
hilo que salia de la cabeza del individuo. Pasar sobre la cabeza de alguien era una
ofensa; proteger la cabeza era salvaguardar el nombre, la fama y la suerte del indi-

viduo. Inclusive no se podian saltar por encima de las personas ante la posibilidad

9  Estar perturbado con los suefios (Traduccién de a.p.p.c.)

10 Segun Thomass Hillerkuss en Rejogochi la gente se cuenta sus suefios en la madrugada,

antes de levantarse.
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de que se enredaran los hilos; ésta era una ofensa muy grande y, al contrario de
lo que ocurre entre los tarahumaras, era peligroso el corte de cabellos en la parte
posterior de la cabeza, porque se propiciaba la salida del tonalli (L6pez Austin 1996
[1980], I: 239). La definicién que hace Lopez Austin de estos hilos nos remite, en
partes, al rimuwdka, sobre todo en su forma (hilos) y la relacién con el vinculo al
mundo de los antepasados. Sin embargo, hay diferencias sustanciales, para los ra-
lamuli los hilos deben de cortarse con regularidad y las alewd salen porlabocayno
através de esos hilos.

Los ralamuli dependen de las fuerzas naturales del cosmos y, por lo tanto,
del mundo del los antepasados, el mundo original. En el mundo terrenal deben
de vivir y soiiar con fuerza. Si bien, nosotros los occidentalizados marcamos esta
division, en realidad se trata de dos mundos simultdneos. Tanto las alewd como el
ndtali fueron puestos en el cuerpo del raldimuli por Onoliiame y Anaydwali, respec-
tivamente. Onoliiame estan vivos y los Anaydwali muertos, es decir en otra dimen-
sion. Tanto el ndtali como las alewd son elementos que trascienden de un mundo
al otro; sin embargo, para vivir en la tierra, ambos tienen que estar fuertes. Para
ello deben de rechazarla constante amenaza de la tristeza o el miedo, hay que sofiar
fuerte, porque en el sueilo se resuelven aquellas situaciones que causan problemas
emocionales en la vida.

Los hilos que conectan lo de arriba con la coronilla de cada uno de los ta-
rahumaras se acerca a la representacion de la emotividad negativa y por ende al
mundo de los muertos. Una unién que es necesaria cortar para poder enfrentar
todo evento terrenal que intimida. Sino, jpor qué trozar los hilos? ;Por qué debe
trozarse esa union con el ripd? Los raldmuli dicen que al cortarse los hilos no les
caeran rayos sobre la cabeza. Los rayos significan los chubascos, las serpientes,
finalmente, el mundo que amenaza con la muerte. Al cortar esos hilos, simbéli-
camente, se estin protegiendo de todo lo que se relaciona con el otro mundo, el
mundo de los antepasados.

Para sofiar se necesita mantener despierto al ndtali para manipularlos sue-
nos. Si el raldmuli no es capaz de manipular un sueiio puede caer en situaciones de

vulnerabilidad; por ejemplo, si un hechicero entra en el sueiio de alguien y no esta
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prevenido, alguna alewd se asustaray se ird lejos, en cambio, si puede manipular el
suefio, sise es capaz, por ejemplo, de aventarle una piedra al hechicero para que no
moleste mas (Valentin Catarino 2002, comunicacién personal), el alewd no saldra

del cuerpo y podra sobrevivir ante las amenazas del hechicero.

7.3 LAS ALEWA

Fuerza y sangre es lo que se necesita para vivir (Candelario Vega Lépez 2002,

comunicacién personal).

En los estudios antropolégicos sobre la lengua y la cultura tarahumara, las alewd
han sido traducidas y entendidas como el concepto de alma occidental (Brambila
1976, Merrill 1992 [1988], Lionnet 1972, Bennett y Zingg [1935] 1986, de Velasco
1983, entre otros); sin embargo, en el presente trabajo, el significado se acerca a
las ideas de fuerza, energia, vitalidad y/o aliento.

Cuando interrogué a algunos ralimuli sobre su significado me respondie-
ron fuerza, aliento o fe'' : “... es como si tuvieras cuatro Ana Paulas en tu interior.
Por eso las mujeres son mas fuertes, porque tienen mas alewd”. Pero esto no quie-
re decir que la mujer, por tener cuatro alewd, tenga mayor razén que el hombre,
como podria entenderse si se tratara del alma occidental, ya que las alewd equiva-
len alavida, ala energia y al movimiento del cuerpo, pero no son la conciencia; no
son las portadoras de larazén (entendida como las normas de la comunidad). Es el
ndtali el que corresponde al pensamiento y funciona de manera independiente de
las alewd.

No obstante, el bienestar de las alewd dependera del pensamiento del in-
dividuo, porque es a través de éste que se controlan las situaciones consideradas
peligrosas. Las alewd dependen del pensamiento del ralamuli para vivir. Si la per-

sona “no piensa bien” (ke tasi gald ju nata), y se pone triste (we omdna) o asustada

11 Cuando preguntaba que eralafe, me decian que era aliento, es decir, sin relacién aparen-

te con el concepto de fe catélica, sin embargo, es otra tarea pendiente a profundizar.
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(majowd), entonces alguna alewd se ira del cuerpo, éste se debilitara y se enfer-
mara.

Por ejemplo, cuando un nifio se asoma por un aguaje y los bawi peréame o
“habitantes del agua” lo asustan, alguna de sus alewd saldra del cuerpo y, como los
nifos atin no tienen muy desarrollado sundtali, siempre necesitardn de un curan-
dero para lograr que regresen. Este individuo debe sofiar con fuerza (jiwéla) para
poder encontrar a los bawi peréame y pedirles que regresen las alewd del nifio. Si
fuese un adulto, ademas de la ayuda del curandero, el individuo debera de usar la
fuerza de su pensamiento a través de los suefios para encontrar a la alewd perdida.

En cuanto al significado de alewd se observa que en el diccionario de
Brambila este vocablo es traducido como “alma”. Por otro lado, encontré que iwi-
gd, “respirar”, también se entiende como alma o espiritu e iwitima equivale a “dar
lavida, vivificar” (Brambila 1976: 212-213).

Las alewd otorgan la fuerza y la vitalidad. Como dicen los ralamuli, las
alewd dan el soplo al cuerpo, esto es, la energia que necesita para vivir. Por eso la
mujer tiene cuatro, porque ella necesita de mas energia para procrear. Las alewd
son fuerza, energia y salud y existen fisicamente como viento, es decir, mas que
una creencia son algo palpable; esta ahi, se siente e inclusive se puede ver en el
polvo que levantan los vientos (Valentin Catarino 2002, comunicacién personal).

Entonces ;Qué es la fuerza? Los raldmuli hablan mucho de jiwéla, que tra-
ducido al espafiol significa “fuerza”, la fuerza para vivir. Fuerza para pensar, para
superar el miedo (majawd), para sofiar y para trabajar. Fuerza para andar en los
sinuosos y oscilantes caminos de la sierra.

Un ralamuli puede estar muerto en vida cuando algunas de sus alewd (no
todas)'?sevan del cuerpo. Quedala esperanza de salvarse si sundtali eslo suficien-
temente fuerte como para traerlas de regreso. Para ello necesitara de un owiliame
que, junto con el enfermo, debe sofiar con quienes provocaron que la o las alewd

se fueran; sean los baw? peréame, habitantes del agua, la sinowr, la serpiente, o un

12 Sise hanido todas es que el individuo ya murié.



hechicero, entre otros. Uno debe estar fuerte para sofiar, porque la confrontacién
con dichos seres no es facil, puede ser algo violenta.

Por ejemplo, en casa de Valentin Catarino, donde vivi un largo periodo,
los ultimos seis meses fueron muy dificiles para la familia. Virginia, la esposa de
Valentin, se cay6 de la barranca y se rompié el tobillo; todos en la casa no duda-
ban que habia sido un hechizo del vecino, muy popular por ser sukuliame.' Todas
las mananas y las noches llegaba el curandero de la familia y platicaba mucho con
Virginia, era una conversacién muy intima en la que él le hablaba quedo y cerca
de su oido. Era como si estuviera hablando con su interior, viendo hacia dentro,
platicando con las alewd que atin no se iban, pero estaban asustadas. Lo hacia con
mucha delicadeza y ternura. Cada noche, al despedirse, sus ultimas palabras eran
we jiweéla rimi (suefia muy fuerte).

Cuando se piensa que alguien en la familia estd hechizado se crea una si-
tuacién delicada en la que hay que estar fuerte de pensamiento para no dejarse
vencer por el miedo, si entra el hechicero en los suefios. Yo formaba parte de la fa-
milia; vivia con ellos y participaba de ese momento critico, asi que debia controlar
mis suenios. Cuando me iba dormir, Valentin me decia que sofiara fuerte y que, si
se aparecia el hechicero, le aventara una piedra.

Cuando muere una persona es porque todas sus alewd se han ido. Se en-
tierra el cuerpo y a las alewd se le hace su fiesta llamada nutelia, una fiesta por cada
alewd. Mientras no se realiza el ritual, las alewd grandes'# se iran a los cerros,
deambularan donde vivieron en forma de ventarrones, o entraran en los suefios de
sus parientes. El motivo de hacerles la fiesta es avisarles que ya estin muertas para
que no molesten y sigan su camino. Seguiran viviendo, pero en el mundo de los
Anaydwali. Continuaran trabajando sus tierras, cuidaran de sus casas y al mismo
tiempo estaran “arriba”.

13 Yase mencioné que un owiliame puede ser sukuliiame, dependiendo si hace mal o bien a

la comunidad.

14, Cabe recordar que el cuerpo del ralamuli tiene tres o cuatro alewd grandes (tres si es
hombre y cuatro si es mujer) y muchas chiquitas que se encuentran en las articulaciones del

cuerpo.
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7.4 LA IDEA DE LA MUERTE Y SUS LUGARES

Dicen que cuando muere una persona, que su alma no muere, sino que se va a
los montes donde estd una fiera que alos malos traba y a los buenos deja pasar a

mejor tierra (Font en Gonzalez Rodriguez 1982: 159).

[...] las almas, cuando mueren, ni van al cielo, ni [al] infierno, sino a un gran
campo que llaman osimachi (osimachihui), donde dicen que se hacen poderosos
como demonios, y que vuelan, y alla tienen todos los gustos de la carne (José

Maria Miqueo'5 en Gonzalez Rodriguez, 1987: 347).

Durante la Semana Santa de 2001 me enteré que el abuelo de Valentin Catarino ha-
bia muerto. Ademas de sorprenderme por su fallecimiento, me pasmé el hecho de
que Valentin no me hubiera dicho nada. Valentin fue criado por él y por su abuela;
su padre nunca vivié con ellos y su madre muri6 cuando €l estaba “como de la edad
de su hijo menor”.'® Dicen que el abuelo Regino era muy alto, tan alto que por
donde pasaba llamaba la atencién. En la cabecera municipal de Batopilas era bien
conocido porque también le gustaba pistear sentado en alguna banqueta de dicha
poblacién. No sélo era fisicamente fuerte, también lo era de caracter. Antes de que
muriera Regino, Valentin siempre platicaba de él, inclusive me decia que fuéra-
mos a visitarlo. Contaba que Regino le hablaba muy “golpeado” y lo hacia trabajar
mucho. Lo mandaba a La Bufa, lugar donde terminaba el camino de terraceria que
venia de Creel (véase figura 8), para que trabajara en la carga de tanques de gas que
debian ser transportados “alomo™ a Batopilas. Después de recorrer 25 kilémetros,

dejaba los tanques, recibia la paga y emprendia de nuevo el camino hacia su casa

15  Carta al provincial Cristébal de Escobar y Llamas, escrita por José Maria Miqueo desde
Nuestra Sefiora de Loreto Yoquivo, el 7 de marzo de 1745, localizada en el Archivo General de
la Nacion, ramo Jesuitas 1-16.

16  Losralamuli no toman en cuenta los afios, casi nadie sabe su edad exacta.
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aunos 12 kilémetros. Por la madrugada volvia a la Bufa para cargar mas tanques.
En ese entonces Valentin vivia en la Mesa de la Hierbabuena; sus pequetias casas
humeantes se alcanzan a ver desde Coyachique.

Un afio después, pasando la celebracion de la Semana Santa de 2002, en
una de las agradables noches después de cenar, mientras la familia platicabay ob-
servaba el espectaculo que producia la luz azul de la luna en los infinitos pliegues
de la barranca, de repente —muy al estilo ralimuli—, me dijo: “No fui [al entierro]
porque este Regino no estd bueno: Tashigaldjuko. No le tengo miedo, yo soy muy
fuerte”. Mientras decia eso, se quedaba mirando hacia el rancho de su abuelo. Asi,
desde nuestra atalaya, viendo hacia el inmenso paisaje y platicando, Valentin me
decia: "Fl sigue viviendo en su casa con su mujer, donde yo vivi hasta que me casé
con Virgina. Nosotros no los podemos ver, pero ahi estin; siembran, cosechan y
hacen sus tortillas”.'7

Después de esta conversacion Valentin sofié un par de veces con Regino;
la primera vez con una tierra muy verde como la de su abuelo y, al despertar, lo
primero que hizo fue voltear hacia la otra banda para constatar lo soiiado. En otra
ocasion vio a su abuelo y a la esposa de éste dentro de un cuarto en cuyas paredes
colgaban pieles de chivo, estaban sentados alrededor del fuego. Al verlos, Valentin
confronté a Regino diciéndole que no lo hechizara, que lo dejara vivir, que no se
metiera en sus suefios ni en su pensamiento.

En este ultimo relato Valentin habla de muchas cosas, ademés de una vida
muy dificil; ilustra la concepcién de la muerte, la idea de los suefios, el hechizo
a través de los suefios y el lugar que ocupan los muertos en el espacio. Pareciera
como silos muertos vivieran en sus casasy “arriba” al mismo tiempo.

En lengua ralamuli hay varias formas para designar el “arriba “. Ademas
delripd o panina existe onoliiachi que, traducido al espaiiol, significa “donde reside
Onoliame”. Asimismo, el término ripd peréame es el lugar de los habitantes de arri-

ba (peréame es el plural de betéame). Pero ;qué significa para el ralamuli el arriba?

17 Valentiny yo soliamos platicar de nuestros suefios, sobre todo aquellos que se relaciona-

ban con nuestros progenitores.
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En ralamuli rewegdchi significa “hacia arriba”. Ratkay habla de osomaehi-
qui como el paraiso donde, después de muertos, las almas corren y danzan (4pud
Deimel 1980: 123). Las deidades como las estrellas, sol, luna y venus habitan en la
béveda celeste y transitan entre el “abajo” y el “arriba™; hay siete pisos en el uni-
verso y los antepasados estan en todas partes en forma de “ojos de Riosi”, siempre
vigilantes (véase capitulo 8).

Se trata de multiplicidad de espacios en una perfecta sincronia; como el
awtlachi dividido en cuatro rumbos que al mismo tiempo representa la béveda ce-
leste, que se bailan cuatro danzas, se tocan tres melodias, se ingieren mas de tres
platillos rituales, etcétera (véase capitulo 4,). Todo ello produce la sensacién de es-
tar en varios lados al mismo tiempo, la manera como viven los antepasados. Tal
vez por ello el ralamuli siempre insista en preguntar “;Dénde estabas ayer a esta

hora?”.

7.5 EL SUENO

El Dios comunica sus deseos por medio de un sueilo a algin individuo que no
tiene que ser forzosamente sacerdote; y en la estacion seca, cuando los indios
comienzan a preparar sus campos y se retinen, como para alguna carrera de bola
porejemplo, se dana conocer estas noticiasy se propagan entre todos (Lumholtz:

1986 [1902], I: 327).

FIESTA SUENO

Acciones reales = acciones imaginarias

Se interactlia con Anayawali, Onoltiame, ralamuli
y chabochi

Con base en los procesos rituales, las
conversaciones y las acciones

Colectivo - Individual

Acciones imaginarias - acciones reales

Se interactia con: Anayawali, Onoluame, ralamuli
y chabochi

Un acto individual basado en el imaginario
colectivo

Individual - Colectivo

Figura 67. Cuadro comparativo entre la fiesta y el suerio.




Sofiar se encuentra, como las fiestas, en un plano entre lo terrenal y el mundo
de los antepasados. A través del suetio el raldimuli se comunica con sus Anaydwali.

Menciona Preuss que tanto para los coras como para muchos indios de
Norteamérica y varios “pueblos primitivos”, dormir es una enfermedad, sobre
todo cuando se hace por mucho tiempo y de manera profunda (1998 [1908]: 298,
301-302). Entre los ralamuli, los coras y otros pueblos indigenas esta prohibido
dormir en las fiestas. En cambio, como se vio en este capitulo, el suetio, es muy im-
portante. Entre los ralimuli de Potrero los suefios premonitores son recurrentes.
Por ejemplo, hace algunos afios, cuando apenas comenzaba a ir a la sierra y llegaba
a Coyachique, de las primeras cosas que me decian después de un Kuila (hola) era:
sofié que venias.

En otra ocasion, viviendo en casa de Virginia y Valentin, éste me dijo: “Vir-
ginia sofi6 que venia Rumian”, suhijo menor que entonces trabajaba en una granja
en los suburbios de la capital de Chihuahua. A partir de aquel suefio, Virginia se
asomaba cada dia al camino hasta que un buen dia vio regresar a su hijo. En otra
ocasi6én, un par de semanas después de haber vuelto a la Ciudad de México, recibi
una llamada de Patrocinio quien sin preludio me pregunté: “oye Ana Paula, ;qué
pasoé con el violin que te di?, lo perdiste ;jVerdad?”. Efectivamente lo habia per-
dido entre la central de camiones de Zacatecas y del D.F. Patrocinio, soii6 que yo
habia perdido su violin.

La interpretacién de los suefios se hace con base en una realidad vivida en
el aquiy el ahora. Paralos ralimuli cada elemento dentro del suefio tiene un signi-
ficado literal; asi, si suefias que alguien viene a visitarte es porque esa persona ha
de venirtarde o temprano. Son repetidas las anécdotas sobre los hombres ralamuli
que estando lejos de sus casas, sueflan que sumujer los engafia; al despertar, llenos
de rabia, regresan a sus casas a pedirle cuentas (Leopoldo Valifias 2004, comuni-

cacién personal):

Rimu-re, a dream—an emotion ocurring during sleep. Dreams must be heeded,
as they are the neo-ga-ra (voice) of the iwigara (soul) speaking to the sleeper

and telling him what is going on. This is so firmly believed that a man may beat
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his wife after dreaming of her infidelity. Most of the tarahumara are convinced
that should a man dream of the kino—ra (rainbow) he will be childless thereafter.

(Thord-Gray: 1955: 367).18

La muerte es la pérdida de las alewd del cuerpo; los suefios son un medio para for-
talecerlas, pero también debilitarlas hasta el punto de llevar a la muerte. Segin
Merrill, los suefios son actividades de las almas porque ellas (las alewd) son las que
viajan (Merrill 1992 [1988]: 162). Pero es el pensamiento el que las hace viajar y
peligren de morir, mientras que los suefios, segin lo entiendo, son el pensamiento
como reflejo constante de la individualidad y la relacién de ésta conla vida, porque

el suefio es la vida misma.

1.6 EL susTO

Thord-Gray (1955: 197) menciona que se le dice iwé-ame (jiwélame en Coyachi-
que) a quien no tiene miedo, “el que es fuerte”. La salida de las alewd se debe a
algin tipo de evento que involucra una fuerte impresion que provoca susto. Esto
significa que una cosa es sentir el miedo y otra lo que éste puede llegar a provocar,
el susto. Eso que afecta la salud del ralamuli cuando no usa el ndtali es lo que se
denomina como susto.

El susto vuelve vulnerable a una persona. Es una sensacién peligrosa para
los ralamuli ya que, las alewd pueden salirse de sus cuerpos. En tal caso es dificil
hacerlas regresar y se requiere de curaciones especificas que no siempre son exi-
tosas. Cuando se han agotado todos los otros métodos curativos, su tltima alterna-

tiva es el jikuli.

18 [El suenio es una] emocién ocurrida durmiendo. Los suefios deben de ser escuchados,
porque son la neogara (voz) del iwigara (alma) hablando con el durmiente y diciéndole qué
pasa. Esto es tan firmemente creido que un hombre puede golpear a sumujer después de haber
sofiado que ésta le fue infiel. La mayoria de los tarahumaras estan convencidos de que si un
hombre suefia con un arcoiris ya nunca més tendra hijos (Traduccién de a.p.p.c, observen que

usa iwigara y no alewd para hablar de"alma”).
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Cuando me he atrevido a preguntarle a un raldmuli si tiene miedo o tris-
teza me voltean a ver como si mi pregunta hubiera sido ofensiva y su respuesta
siempre ha sido contundente: “yo no tengo miedo [o tristezal, yo soy muy fuerte”.
La fuerza de la que hablan es la fuerza de su pensamiento, la que no dejara pasar
“al susto”, el majd. Entre mas pequetios son los nifios, son mas vulnerables ante
esas amenazas, mas propensos a que se salgan sus alewd porque todavia no saben
controlar sus emociones.

He aqui la siguiente anécdota: una madrugada, subiendo la cuesta de Coya-
chique, dirigiéndonos a Ricomachi con Patrocinio Lépez y tres de sus hijas, la més
pequeiia, de tres afios, se percaté de que su madre no nos acompaiiabay emprendi6
un rapido regreso bajando el cerro y sélo acompariada de sus berridos provocados
por tal sorpresa. Al principio, ni su padre ni sus hermanas le hicieron el menor caso
y no fue hasta unos quince minutos después que Patrocinio les ordené que fueran
por ella. Ya no se le alcanzaba a ver en el escarpado paisaje y parecia que la tinica
angustiada era yo. Una media hora después aparecieron el trio de nifas platicando
apaciblemente. Sentados sobre unas piedras, mientras las observabamos, Patroci-
nio dijo: "Dicen que cuando los nifios chiquitos andan solos y se pierden, se les pue-
den perder sus alewd, entonces el nifio se enferma, se queda dormido y se muere.
Por eso hay que cuidarlos para que no se pierdan” (2000, comunicacion personal).

Lo mismo pasa cuando los nifios se encuentran con una serpiente. Por ello
les colocan un collar con pedacitos de “palo mulato”. Una vez vi a un bebé recién
nacido con un collar de cuentas de colores rosas, azules y verdes, y entre cada 10
figuritas de plastico, un trocito de corteza de arbol de wasdlowa'9 cuidadosamente
envuelto con un pedazo de tela. Los padres evitan que los nifios pequeiios se acer-
quen a los aguajes y corran el riesgo de asustarse al ver los bawi peréame, porque si
los ven sus alewd se irdn de sus cuerpos:

Ellos viven como aqui [en los aguajes], [los nifios] si se asustan y se pueden

morir, porque ellos [los bawi peréame] son muy bravos. Para curar alos nifios hay

19 "Espanta-lobos”, posiblemente se trate de la Buddleja cordata (Robert Bye d4pud Merrill
1992 [1988]: 209).
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que llevarlos a todos los aguajes. Por ejemplo, si se enfermaron en el aguaje de

las naranjas deben de irse, junto con el curandero, hasta el chifl6n?° [donde hay

otro aguaje] y luego para alld arriba, asi hasta pasar por cada uno de los aguajes

de por aqui. Carmen [la hija de quien relata esto] se enfermé por casa de Tonino

y se fue, se fue ... teniamos que pedirles que le regresaranla fe,?' fuimos conuna

sefiora chabochi que vivia arriba del Chiflén [para que la curara] (Candelario

Vega Lopez 2004, comunicacién personal).

Sobre este tema conviene transcribir el relato llamado Jwigd wekdgame, “alma

perdida”:

Siné rawé mi tabachi ma chabé ke ma nawa
makoi bamibari. Bikia nagirémi yenaré chiba

boa si neséra.

Guadupi we warura niré tibuame. Upugu
magagare juma [yuga] simibare. Warupi
[Guadupi] anere bonira Pedro tibuka asa
Maria emi waira. [“] Ne napabuma chiba boa
[a]. Pedro aniré nejé si (nikurima) napabua

(upugu), Maria bineri asare.

Napusi (su’unire) napabdu, ari ku (rowire bayesi)
taa ninird ariko ma ke asare, ma wekaré.

Kuchi ko magaré, simibareaparochi epereachi

simibare kuchisi. (Oche [€é])

Hace algun tiempo, en el rancho de Tabachi, tres
hermanos salieron a cuidar chivas y borregos.

Estando en el campo, los animales se asustaron
y se alejaron. Guadalupe, la mayor, dijo a su
hermano Pedro: cuida a Maria, mientras yo trato
de encontrar nuestras chivas. —No, respondid
Pedro, mejor yo te ayudo—y diciendo esto se
alejaron dejando a su hermanita sola.

Al terminar de reunir a todos los animales, Pedro
y Guadalupe regresaron por Maria, pero ésta ya
no estaba en ese lugar, los nifios la buscaron,
pero no lograron encontrarla,

asi que muy asustados regresaron a casa de

sus abuelos sin decirles nada de lo que habia

sucedido.

20 El Chiflén es una roca muy grande que se encuentra en una de las curvas de la carretera

hacia Batopilas a unos tres kilémetros de la entrada al rancho de Coyachique. Se llama asi por-

que dicen que por ahi siempre pasa el viento.

21 Otraforma en que los ralamuli traducen alewd.
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siné rawé ko raichare aboi apardchari, (chusi)
ka (arikiri) apariochari simire owiluame (ruesi),
ariko usuri simire (ruesi) kuchi (ewenari).

Owiluame ané aparochi ku (norinima) tewé
(yama) anere owiluame anere iwiga tibuma

Maria niware.

(Ewénari) siriame epereachi (rowanare ruyesi),
anere biré tewé wekare,

ari ma ku simibare oche yasi ta’a tewé
wkagama, siriame ko (bochawi) bitichimi
(rowinare) (napi narima) raramuri (achi reteré)
tewé. (Ewenari), weri Onoluame tibumare,
(arikd) ma weka raramuri (enari ya weri) tewé
Maria.

Ochecho siné (ewénari roire yasi weri) tewé,
ariko weri eyera mo’enari, wé re’pa reparachi
uriga reware binoi kuchari re’e, asare bineri
resochi pachami asare weri Maria we nayure
ari checho sine (tore) owiluame uga.

Owiluame napu (resérimi) iwiga ku ache tewé
ari we gara komea.

Garé (ewenari) anere chirigd weri kuchi
rewere ke binoi, waira ke (nesera) namuti rabd
eperéami (erilis neserare) tewé,

napusi ku reware (ochegaré ewenari) anire
napu siriame ari owiluame si ma ochérame niré
we weka namuti machiré ochejare anire napu

Onoluame (tamo neseri nabi) rawé.

Por la mafiana siguiente les contaron a sus
abuelos y éstos decidieron ir a hablar con el
curandero y avisarles a los padres de los nifios.

No se preocupen, les dijo el curandero— yo
cuidaré del alma de Maria para que ella pueda

encontrar el camino de regreso a casa.

Los papas dieron aviso al gobernador y toda
la gente del pueblo se organizé para seguir
buscando a Maria,

pasaron seis dias sin tener ninguna noticia
de la nifa, los papas la siguieron buscando
desesperadamente por todas partes; un dia,

la mama se subio a lo alto del cerro y desde
arriba mir6 en todas direcciones, de repente,
dentro de una cueva vio a Maria jugando, bajé
rapidamente y al acercarse se dio cuenta de que
la nifia estaba enferma, asi que la llevo con el

curandero.

—Yo cuidaré de su alma para que sane y vuelva
a comer bien —dijo, no se preocupen.

Mas tarde, al saber del hallazgo, toda la gente
se reuniod para saber de la salud de Maria. —Es
culpa de los hermanos por haberla dejado sola
—dijo el sefor —Si, pero los duendes del bosque
la cuidaron —asinti6 una sefiora.

Al llegar el gobernador, el curandero y los
mayoras, la gente les dijo: —sabemos que hay
muchas cosas alla en el bosque, pero Dios nos
cuida y nunca nos deja solos, asi como hizo con
Maria

(Batista Ventura, Gonzalez, Pancho, Rubio y
Rubio Vega 2000: 39).




El ralamuli siempre negara que tiene el majd pues no quiere que “crezca
en su pensamiento”. Por eso, una de las estrategias del hechicero es sembrar el
majd para asustar a sus enemigos; hacer que las alewd se confundan, que el corazén
palpite con mas fuerza, que las manos de la victima empiecen a sudar; entonces las
alewd iran dejando, paulatinamente, el cuerpo, debilitindose poco a poco, hasta
pasar de una enfermedad a una posible muerte.

Launica cura para el susto es a través de los suetios del curandero. Espera-
ran sus visitas al anochecer y al amanecer y untara unas hierbas sobre el cuerpo de
enfermo y preguntara si soiié con aquello que le hizo daio. En la noche, al despe-

dirse, le dird: jiwéla rimuma, “que sueiies fuerte”.

B2 33

Sibien autores como de Velasco dicen que “[...] la fiesta es la maxima —mejor dicho
unica— forma de expresién religiosa de los Tarahumares [...] y constituye el centro
de la vida. En este capitulo constatamos que existen otras expresiones religiosas
que son trascendentales para mantener el curso de la vida de los ralamuli.

Tal vez algunos de los lectores hayan notado cierta redundancia en este
capitulo, y es que resulta muy complejo disgregar algo tan estrechamente vincu-
lado. La manera de pensar de los tarahumaras y de muchos otros grupos tradi-
cionales es que todos son elementos naturales relacionados entre si; todos son
diferentes y a la vez tienen un principio de igualdad, por ello, todo es sagrado. Es
decir, asi como no existe una divisién entre naturaleza y cultura, tampoco la hay
entre sagrado y profano.

Ademas, como cada espacio es el principio unico y vital de la existencia,
entonces, se trata de un sistema de correspondencias, un factor unitario e indi-
sociable donde hay diferencias en cuanto a los cuerpos o las formas fisicas, que
estan en constante transformacién, pero la esencia es la misma. Por ello, tanto el
raldmuli en los suetios como los antepasados y las deidades pueden estar al mismo
tiempo en varios lugares o bien, una deidad puede cambiar de forma o de sexo,

segun el contexto en el cual se encuentre (véase capitulo 8).
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Es asi como resulta muy complejo hablar separadamente del alewd, del nd-
tali, o de Onoluame y Anaydwali. Cada uno se relaciona estrechamente con el otro,
es decir, para entender cada una de estas realidades es preciso que se explique la
relacién con el resto de ellas.

En cuanto a la salud del ralamuli, se observa que esta relacionada con el
modo en el cual viven la vida, es decir, el estado en el cual se encuentre el cuerpo
de un individuo va a depender de como éste se relacione con la comunidad. Una
persona que no se encuentra adaptado a ella, que no cumple con las leyes y que no
hace uso de su pensamiento para resolver los conflictos que puede llegar a tener,
se enfermara. El estado en el que se encuentra un cuerpo se relaciona con el que se
encuentra el individuo en la comunidad. Por ello el ndtali es un concepto relacio-
nado con las normas de la comunidad y al mismo tiempo un elemento indispen-
sable para la salud del ralamuli, porque es lo que mantiene a las alewd dentro del
cuerpo, dentro del mundo real. A través de las curaciones, se cuestiona lo que para
el tarahumara significa pertenecer a una comunidad, es decir, surgen preguntas
como: “Es que le pidié kdlima y no le quiso dar, por eso lo hechizé”, "El otro dia
andaba cargando un costal de maiz, una persona lo vio, le dio envidia y lo hechi-
26", " i Tendra miedo de los soldados que pasaron ayer?”, “Eso le pasa por no haber
sembrado este aino”, “Es que es muy flojo y por eso se enfermd, por andar sélo
pensando”, “Le cay6 un rayo por andar por lugares donde no debe andar”, “Ella se
murié porque la viol6 un mestizo, se murié de tristeza”.

El cuerpo es el resultado de la mala o buena convivencia con la comunidad,
el cuerpo habla la lengua de su cultura (Rossi 1997: 177). La relacién con la socie-
dad es multiple, complejay cambiante, la humanidad del ralamuli se encuentra en
permanente construccion, por ello un ralamuli debe de recibir su curacién por lo
menos tres veces al afio.

Asimismo, las acciones de lo cotidiano y lo ritual son las expresiones vi-
sibles y concretas del mundo mitico, como lo entendemos los occidentales, o el
mundo de los antepasados, como lo entienden los ralamuli y se convierten en los

significados del analisis simbélico, en este sentido, el cuerpo humano funciona
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como un operador practico (Rossi 1997: 96). Por ello, en el cuerpo se refleja la

mala o buena relacién que se tiene con el mundo.
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CAPITULO VI

Riosi y Riablo
y el origen del mundo



lolargo de esta tesis se ha intentado mostrar que los tarahumaras tienen un
sabiduria muy particular, pero que muchas veces ha sido asimilada erré6neamente
auna perspectiva occidental y desligada de su propia dindmica cultural.

Como en el resto de los capitulos de este trabajo, aqui también se realizé un
analisis a partir de la observacién participante. Sin embargo, el estudio se enfocé
en algunos conceptos que se relacionan con cuestiones mitoldgicas del orden ex-
plicito. Las preguntas fueron: ;Gémo entienden los ralamulila nocién de deidades
y de antepasados? y ;Gomo se explican el origen del mundo? Cada uno de los tér-
minos que se presentaran a continuacion son definiciones funcionales porque se
buscé el significado de las palabras a partir del espacio cotidiano y del ritual, y no
de los diccionarios de lengua tarahumara.! Durante mi estancia en la sierra apren-
di a escuchar y observar tratando de entender cémo los raldimuli viven, perciben,
sienten y explican ciertos términos. Finalmente, lo que se ha tratado de hacer en

este trabajo es traducir algo del mundo tarahumara al lenguaje cientifico.

8.1RIOsI Y RIABLO Y LA VISION DEL MUNDO

Para los ralamuli hay dos grupos de entidades a las cuales se les rinde culto; el pri-
mer grupo es el de Anaydwali “antepasados”, quienes fueron los que bailaron el
baskoli para “amacizar” aquel pedacito de tierra rodeado de agua —los cuales, es-
tando “muertos”, se encuentran rondando por las casas y las tierras de los rala-
muli, sin poderlos ver, pero si sentir (por ejemplo, en forma de vientos)— (Jorge
Sanchez Palma 2002, comunicaciéon personal y Valentin Catarino 2004, comuni-

cacion personal).

1 El glosario de esta tesis contiene definiciones del uso que tienen las palabras en la

comunidad de Potrero.
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El segundo grupo es el de Onoliiame, se trata de un concepto que comprende
un absoluto religioso. Es decir, se refiere al complejo mundo de las deidades de los
raldmuli y, mas que un sélo personaje, como se le ha adjudicado en otros trabajos,
se trata de un conjunto de valores expresados en multiples elementos. La gente de
Potrero incluye a todos ellos dentro de su arbol genealdgico, refiriéndose, en algu-
nas ocasiones, con el término umiili, vocablo que hace referencia al bisabuelo o bis-
abuela vivos (Marcilia Catarino 2002, comunicacién personal, véase capitulo 2).

En algunas investigaciones antropoldgicas sobre la cultura tarahumara (Me-
rrill (1983), Kennedy (1990), de Velasco (1987), Bennett y Zingg (1935), entre
otras) Riosi o Dios se entiende como la deidad suprema de los tarahumaras, identi-
ficada como el sol, y el Riablo como el hermano de éste (Merrill 1983: 296). El pri-
mero es bueno y el segundo es malo; uno superiory el otro inferior. En el presente
trabajo, Onoliiame se identifica como un gran universo religioso que, en primera
instancia, se subdivide en dos concepciones trascendentales para la cosmovision
ralamuli: una es la de Riosi y otra es la de Riablo o witali, excremento. Ambas se
identifican como fuerzas distintas de la naturaleza que se encuentran en constante
negociacién. Segun los ralamuli de la barranca, uno es padre y el otro es madre (ver
mito més adelante), a veces Riosi es padre y Riablo madre y otras veces a la inversa.
En segunda instancia, tanto uno como otro, comprenden a un como conjunto de
personajes relacionados con lo luminoso o lo de arriba, ripd en el caso de Riosi y
con lo oscuro o lo de abajo, tuna, en el caso de Riablo. Los de Riosi son deidades y
los de Riablo son antepasados. Al ver a los personajes de Riablo como antepasados
podemos inferir que no se trata de una nocién de Riablo occidentalizada sino una
nocién que nos remite al otro mundo raldmuli, al mundo del origen, un mundo que
se vive simultaineamente con el de la tierra.

Es asi como, aunque forman parte respectivamente de las nociones del arri-
bay del abajo, ninguno es superior ni inferior, ni ninguno es absolutamente bueno
o malo. Cabe recordar aqui que al hablar del arriba y del abajo es s6lo una manera
de clasificar algo que no es tan determinante. Es decir, los de arriba se pasean enla
tierra pero cuando duermen bajan, como es el caso de los astros; asimismo, los de

abajo andan enlatierrayal momento de irse a dormir también duermen abajo, por
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ejemplo, las serpientes. Ademas, el arriba no sélo se refiere al cielo sino también
a las direcciones del oriente y norte y lo mismo pasa con el abajo que se refiere al
poniente y al sur.

El significado de Riosi y Riablo se entiende a partir de lo siguiente: Segun
el mito del origen de los raldmuli de Potrero, Riosi es quien, con un soplo, les puso
las alewd dentro del cuerpo al ralamuli. Por eso, cada vez que nace un nifio, el
curandero, “el que cura con Riosi”, les pone sus alewd, como lo hizo Riosi en el ori-
gen; en cambio Riablo es la fuerza que las saca si el ralimuli no se porta conforme a
las reglas establecidas por la comunidad. En este sentido, Riosi representa la vida
en la tierra con un cuerpo sanoy fuerte, en cambio Riablo 1a amenaza ante la salida
de las alewd, y por ende, la muerte del cuerpo. Riosi es cordura y Riablo la locura,
lowé, pero Riablo también es muy cuerdo y Riosi a veces se enoja (véase figura 68).
Uno simboliza la vida feliz en la tierra, el ideal (siempre inalcanzable), y el otro
encarna la amenaza de enfermarse en la tierra, es decir, no ser feliz hasta el punto
de la muerte del cuerpo. Riosi resulta ser una concepcién mas idealista y Riablo
mas realista.

Se observa entonces que Onoliame parte del principio de posesién de alewd
o pérdida de ellas. Via Riosi las da y via Riablo las quita, esto tltimo dependera de
cémo se comporta el ralimuli en relacion a las reglas de la comunidad. Las alewd
representan la esencia del raldamuli porque son su fuerza vital, su fuerza motriz y
éste lucha constantemente por mantenerla.

Riablo y Riosi son dos fuerzas diferentes que se complementan, porque, si
bien, Riosi representa la vida en la tierra por medio del cuerpo, ésta no puede se-
guir su curso sin Riablo que es quien tiene “el papelito” donde estdn escritas las
reglas a seguir. Esto se desarrollara con detalle mas adelante.

La existencia de Riosi y Riablo se concibe a partir de un conjunto manifes-
taciones, o significantes (véase figura 68). Riosi se refiere a todas las deidades que
tienen alguna analogia con lo que se entiende por luminoso, como la luna, el sol, el
lucero del albay el venado; en cambio, Riablo representa a aquellos elementos de la
naturaleza que se relacionan con lo que el ralamuli concibe como el mundo de los

antepasados, por ejemplo, las serpientes, los animales de los aguajes, los pajaros

e 228



de los hechiceros, la estrella fugaz y el arco iris, entre otros (véase figura 68). Se
trata del mundo mitico que es simultdneo al mundo de los raldimuli en la tierra.

A veces resulta confuso entender qué es Onoliiame, me ha tocado escuchar
que se refieren a Riablo como Onoliiame Riablo, pero en otros contextos, como en
los nawésali de los curanderos, se menciona sélo a Onoliame y a Anaydwali. Sin
embargo, Riablo es padre o madre de los ralamuli y esta vivo, dicen los raldmu-
li de Potrero (véase apartado 8. 2). Los vivos son deidades y los “muertos” o los
que vivieron antes pero siguen por ahi, son antepasados. Por eso aclaramos que en
primera instancia Riablo resulta ser una deidad, un padre o madre para el ralamu-
li, es decir, Onoliiame y en segunda instancia, los elementos que representa, son
Anaydwali. Recordemos que los significados se dan dependiendo la relacién que
tengan estos con el contexto, son negociables. La construccién del significado es
una interaccion ideoldgica (Valifias 2008, comunicacién personal).

Se observa entonces, que si bien se parte de un dualismo general de pen-
samiento, éste esconde una pluralidad de relaciones dindmicas, diferentes y
complejas (Lévi-Strauss 1987 (1958 [1956]): 190). Como lo menciona Alcocer,
refiriéndose a los planteamientos de Preuss, se trata de una “...ambivalencia es-
tructural y sistematica [...] donde cada representacion concreta debe entenderse
como la expresion de una variable” (Alcocer 2006: 48). Es un dualismo asimétri-
co e inestable; “...se basa en un juego de balanza entre reciprocidad y jerarquia”
(Jauregui 2004: 9). Donde siempre se esta luchando por la predominancia entre
una de las dos fuerzas.

Riosi y Riablo son entidades distintas, pero indisociables, como lo diria
Lévi-Strauss, explicando ala sociedades dualistas (1987 (1958 [1956]): 170). Cabe
aclarar que tanto Riosi como Riablo se encuentran en el mismo nivel de jerarquia;

sin embargo, ambas fuerzas luchan por predominar.
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ONOLUAME

Riosi Riablo
Significado Luminosidad Oscuridad
Presencia de alewa (vida) Ausencia de alewa (muerte)
Oriente, Norte y Arriba Poniente, Sur y Abajo
Cordura (“gente”) Locura (“no gente”)
Significante Luna, sol y lucero de la mafiana Arco iris, estrella fugaz
Venado Habitantes del agua, serpiente, animalitos

de la milpa, arco iris, tecolote, coyote,
pajaro hechicero

Plantas medicinales, (como el Peyote, bakanowi, koabena
fresno, el chile, el maiz blanco, etc.),

tesgiino

Curandero Hechicero

Figura 68. Esquematizacién de Onoltame.

Onoliiame es traducido en los diccionarios de lengua tarahumara como “el que es
padre”, el cual tiene su contraparte femenina llamada Iyeliiame, “la que es madre”
(Brambila (1976), Hilton (1993 [1959]), Lionnet (1972, 2002), Thord-Gray (1955).
Enla comunidad de Potrero Onoluame puede ser tanto padre como madre, es decir,
se designa a la deidad madre como Onoliiame chichi (mama) y a la deidad padre
como Onoluame Tata (papd).

En medio de Riosi y Riablo, entendido como el arribay el abajo, se encuen-
tran Kawt, “tierra”, y los raldimuli, quienes son “...ramas o brotes de cerro”, es
decir, son parte de la tierra (Mauro Villegas 1989, comunicacién personal). Kawi
es la madre que los cobija con sus cerros y los protege. Se trata del lugar intermedio

dentro del cosmos donde confluyen las cosas del arribay del abajo. Por eso la tierra
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cultivada esta asociada con Riosi (Merrill 1992 [1988]: 116) y los habitantes de los

aguajes con el Riablo (véase abajo).

Riosi Luna y sol
Venado

Estrella de la mafiana

Plantas medicinales
(como el fresno, el chile, el maiz blanco etc.)

S S 2 v

Kawi (cerro, veredas, ralamuli)

fiesta y trabajo

suefio

curacion

Riablo | Habitantes del agua, serpiente,
animalitos de la milpa, arco iris

Tecolote, coyote
Estrella fugaz, pajaro del hechicero

Peyote

Figura 69. El mundo visto a través de los ojos del raldmuli®.

En la figura presentada arriba se observa un cuadro sobrepuesto con los vo-
cablos fiesta y trabajo, suefio y curacién. En los capitulos 4 y 7 se hablé de cémo
éstos son herramientas de los raldmuli para comunicarse entre el arriba y el abajo
(véase capitulo 7), son acciones que producen la sensacion de encontrarse entre
los dos mundos.

Dicha figura, en su totalidad, representa la imagen de una version simpli-
ficada del universo ralamuli donde, dice la gente de Potrero, hay siete pisos, kichao
onamdtame, de los cuales, en el cuarto, es donde se encuentra la tierra (véase ca-
pitulo 4); debajo de ésta hay agua “"Antes de que hubiera gente habia mar, pero se
secéy se quedo el agua abajo y adentro de los cerros (Valentin Catarino dpud Agui-

lera 2005: 80).

2 Este cuadro fue realizado con la ayuda de Maribel Alvarado.
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Ademas de la versién de los siete pisos, hay quienes dicen que en realidad
son dieciocho pisos en el mundo y que los ralamuli viven en el primeroy, debajo de

éste, s6lo hay agua:

...es como un panal, asi se ven los pisos, nosotros estamos en el primero, abajo
nadamashay agua, y el diablo vive entre nosotros. Cuando se muerenlas mujeres
se van al cuarto piso y los hombres al tercero (Patrocinio Lépez dpud Aguilera

2005: 21).

8.2 EL ORIGEN DEL MUNDO, EL AWILACHI Y LAS CRUCES

La gente de Potrero dice que es hija tanto de Riosi como de Riablo y que la tierra se
originé cuando Riosi les pidi6 que danzaran baskoli para que se formaran las mon-
tafas, los valles ylos rios. El raldimuli, tanto en la vida cotidiana como en las fiestas,
tiene siempre presente su origen, por lo que en este trabajo se considera que es el
principio fundamental de la sabiduria de los ralamuli y que rige, en gran medida,

sus vidas:

Hace mucho tiempo solamente habia un pedacito de tierra rodeado de agua; no
habian montafias, ni maiz, ni casas, ni chivitas. Sobre esa isla solicit6 Riosi que
dospascoleros se pusieran a bailar pisando muy fuerte. Asi, con pequefias sonajas
en los pies —chaneébali—, bailaron por tres dias y tres noches hasta que el agua

comenz6 a “amacizar” (Candelario Vega Lopez 1999, comunicacién personal).

Se trataba de un espacio donde reinaba la oscuridad, pero también, donde
se originé la vida. Casi todo era agua, vivian las serpientes y todo aquello que se
refiere al Riablo.

Como ya se ha mencionado a lo largo de esta tesis, este espacio se repre-
senta hasta hoy dia en las fiestas de los ralimuli por medio del awilachi. En €l se
encuentran personificadas tanto la oscuridad como la luminosidad. Preuss, en re-

lacién alos coras, dice que el patio del mitote (homélogo del awilachi) se divide en
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dos: lamitad hacia el oriente corresponde al sol yla mitad hacia el poniente alano-
che. Agrega que “La direccion arriba-abajo es un sustituto para la direccion este—
oeste [...]” (1912: 187). De igual manera, en el awilachi de los ralamuli, las cruces
simbolizan el lugar donde termina el mundo terrenal y da principio el mundo de
los muertos; por eso danzan frente a las cruces que representan la frontera entre
ambos mundos. Bailan ahi para que el agua no regrese alatierray se conviertaenlo
que fue en un inicio: un pequeio pedazo de suelo rodeado de mucha agua.

Cuando Tata Dios se fue [al cielo], dijo: "Voy a dejar aqui dos cruces.”Y colocé
una cruz en el extremo del mundo donde nace el sol, y otra donde el sol se pone.
Usa la del oriente cuando sube al cielo y cuando viene 4 visitar 4 los tarahumares;
y deja la del oeste para los tarahumares que al morir van al cielo. Los tarahumares
viven entre estas dos cruces, y aunque quisieran ir 4 venerarlas se lo impiden gran-
des masas de agua. Por lo mismo clavan frente 4 sus casas pequefias cruces, ante
las cuales celebran danzas, y Dios baja 4 comer junto 4 las cruces (Lumholtz 1986

[1902], I: 295).

Para Bennett y Zingg el patio encarna al mundo y esas cruces que colocan en

los cuatro rumbos del awilachi son sus entradas:

Hacia el este, detras de las cruces, estd la entrada de la vivienda donde naci6
Jesucristo [...] y al poniente el habiticulo de tres animales: el zorro (kiyo’tci),
cuyo grito significa la muerte de una mujer; el tecolote (dumgari), su ululacion
anunciala muerte de unhombre, y el okd, un pajaro, que con su chillido, presagia
que morird un nifio. Al norte estd la entrada del gobernador y los funcionarios, y
hacia el sur, el asiento de la Virgen de Guadalupe. Y, finalmente, arriba el hogar

de Dios (Bennetty Zingg 1986 [1935]: 419).

Lumbholtz indica que en el awilachi encontré un rombo hecho de dos varillas
formando una cruz con estambre negro y amarillo y que “...lo cuelgan enla cruz del
patio 6 lo suspenden de una larga varilla que el sacerdote mueve de un lado a otro

para alejar cualquier enfermedad” (1986 [1902], I: 208) (véase figura 61).
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Dice este viajero y cientifico que a estos “ojos de Dios” les llamaban huis-
hima o teyiquee. También Thor-Gray describe el objeto en su diccionario; deno-
minandolos “ojos de Dios™, expresados en lengua ralimuli como wichima. Segin
Thord-Gray estaban hechos de madera, de zacate o carrizo, y formaban una peque-
a cruz atada por el centro. Sobre esta vara se superponia un cuadrado en forma de
abanico u objetos en forma de rombo que usualmente tenian colores como blanco,
amarillo, negro o rojo (Thord—Gray 1955: 482).

La palabra wichima no significa ojo, sino “piel” o “suelo” (o cosas vinculadas
con este tipo de nociones). Esto se relaciona directamente con lo que entienden
los huicholes por el quincunce, un objeto ritual muy parecido al wichima. Todo se
explica a partir del mito donde la Abuela Crecimiento, madre de todas las deidades,
pidi6 a uno de sus hijos que pusiera dos flechas cruzadas por encima una de otra
y sobre éstas colocé sus cabellos tejidos y un pedazo de tierra. Luego exhorté que
sus hijos se pararan encima y empezaron a pisarlo con los pies, estirindolo hasta
que quedé el mundo (Preuss 1998 [1908a]: 257-
258 y Lumholtz [1900] 1986: 75). Se trata de una
metéfora en donde las deidades “tejen” el mun-
do (Aguilera 2005: 37).

La idea de “"tejer” el mundo en este mito
huichol no esta tan alejada de lo que los ralamuli

entienden sobre dicha actividad: a la tradicional

cobija de lana tarahumara se le dice kemd, que
también quiere decir placenta. La kemd repre-
senta a la madre tierra que, “tejida” por las dei-

dades, protege o cobija alos ralamuli (idem: 38)

Recapitulando algunas ideas, resulta inte-

A resante observar lavariedad de facetas que tiene

Figura 70. El “ojo de dios " raldmuli (Fuente: Lumholtz 1986 [1902], I: 208).
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el elemento ritual de la cruz: la primera que se describié fue la cruz que senaliza la
frontera entre el arribay el abajo, o el mundo de la tierra y el mundo del origen; la
segunda es que, sila cruz se concibe como la simplificacién de wichima (dos palos
cruzados pero sin estambre) entonces, también representa el origen del mundo;
finalmente, la tercera es que, siendo las cruces que marcan la frontera, también
pueden representar el camino por donde suben y bajan los astros® y, ademas, como
mas adelante se observara, simbolizan las alewd y el cuerpo humano. Las cruces
como cuerpo humano también nos remiten ala frontera entre el mundo de la tierra
y el del origen, es decir, sefializan la entrada y la salida de la humanidad (Valinias

2008, comunicacién personal).

CRUCES

undo

ntacion del origen d
umbos del universo

Figura 71. La variedad de facetas de las cruces.

8.3 RI0sI Y RIABLO Y SUS MANIFESTACIONES

En el siglo XVII los misioneros jesuitas mencionaban que los tarahumaras adora-
ban al sol y alaluna. Neumann (1648—1732) decia que “...aunque estén imbuidos
de embustes y de magias del demonio. Algunos tienen a la luna y al sol como Dios
..." (4pud Gonzalez Rodriguez 1982: 110). Asimismo Ratkay (1647-1683) mencio-

naba que “...los tarahumares, tenian al sol como deidad supremay a la luna por su

3 Entre los principales utensilios que usa el curandero en los rituales de las raspas
de peyote esta el sipiraka un palo o cremallera que se “raspa” con un palo liso; segiin Lumholtz,

este instrumento es el camino de Dios (4pud Aguilera 2005: 115).
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madre.4 Por eso en sus bailes, en tiempo de luna llena, formaban un circulo y le
bailaban con gran veneracién” (idem). Ya en el siglo XIX, el misionero Tellechea
decia que a veces el sol erala deidad suprema y, para otros, lo eralaluna o el cuer-
vo, el tecolote o el peyote (4pud Deimel 1980: 118).

Através delas lecturas de algunos autores se ha observado que el significado
que podianllegar a tener los términos Dios o Diablo u Onoliiame, se haido desvane-
ciendo hasta reducirse a unanocién muy cercana ala catdlica. Tal es el caso de Ken-
nedy, quien apunt6 que para los raldmuli de Inapuchi Dios era un anciano blanco
con barba y creé al mundo. Para este antropdlogo, la relacién del anciano con los
raldmuli estd basada en la amenaza, tal vez por ello encarna la imagen de un hombre
barbudo y blanco, como el mestizo, con el cual lleva, salvo honradas excepciones
(porque hay mestizos buenos), una intimidante relacién. Segun Kennedy, los gen-
tiles piensan que cada vez que Onoliiame tiene hambre hay que hacerla fiesta, sacri-
ficar un animal y bailar, de lo contrario peligran ante una catastrofe natural.

Usualmente ordena el sacrificio de cabras blancas, pollos o, en ocasiones,
de unvenado, amenazando con el desastre total si no es alimentado y aplacado con
los bailes. Los castigos que pueden esperarse son la caida de todas las montaias,
lluvias de sangre, grandes inundaciones, la muerte del sol, el cese de la lluvia, etc.
Tata Diosi es mas poderoso, el Diablo parece ser ignalmente fuerte. Eventualmen-
te, toda la gente vuelve al cielo después de su muerte, excepto los asesinos que no
sonllamadosy que van con el Diablo bajo la tierra. Tata Diosi espera que cuando se
hace el tesgiiino, se comparta siempre con él. De cada olla recibe su parte mediante
el acto de arrojar una pequefia porcién a los cuatro rumbos (Kennedy 1970: 35).

Las deidades luminosas se las imaginan los raldmuli de muchas maneras,
una de ellas esllenas de muchos ojos. Como lo menciona Mauro Villegas: “Dios vive
en el sol, el sol son como espejos, ojos de mucha gente abiertos” (Mauro Villegas
1989, comunicaci6én personal). Son los espejos que brillan en el firmamento (sin
embargo, “no todo lo que brilla es oro”, la estrella fugaz es una deidad que brilla,

pero que se refiere a una manifestacion de Riablo). Estos ojos son los que observan

4 Mas adelante se vera que también se considera a la luna como el padre.
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alos ralamuli a lo largo de sus vidas. Es una de las posibilidades de significado, ya
que, como se vio atras, “los ojos” también simbolizan el origen del mundo y el paso
del arriba con el abajo.

El sol también simboliza la vitalidad del raldimuli y la luna es la que los vi-
gilay protege. Asimismo, a lalunale atribuyen las lluvias benignas, porque cuando
se voltea, vierte el agua que estaba almacenada mientras se encontraba acostada
“conlos picos pa’ arriba” (Bernabé Jaris 2000, comunicacién personal). Laluna, al
igual que la tierra, se puede entender como madre, porque ella les ensefi6 alos ra-
lamuli a tejer, actividad generalmente relacionada con el mundo femenino (Agui—
lera 2005: 26).

Sibien el sol, lalunay el lucero de la mafiana estan identificados como Riosi,
también existen otros elementos que se relacionan con esta nocién. Por ejemplo,
el cuerpo del ralamuli; cuando Lumholtz explicaba que la cruz era también una f1-
gura humana con los brazos abiertos y extendidos viendo hacia arriba, hablaba del
“Hombre Perfecto” (1986 [1902], I: 171), algo alo que aspira el ralamuli, es decir,
el ralamuli busca como ideal a las cosas aprendidas por Riosi y Riablo, sin embargo,
ese ideal lo corrompe constantemente.

Asimismo, las alewd también son relacionadas con Riosi, representan la for-
taleza que necesita el ralamuli para vivir, para trabajar sus tierras y enfrentar cual -
quier contratiempo. Para los ralamuli de Potrero, las alewd también son cruces; al
recién nacido le ponen sus alewd a través de una acciéon de ofrecimiento, llamada
kowi, que consiste en formar cruces con la mano (santiguar) en varias partes del
cuerpo “Por eso cuando nacen los bebés les ponen el alewd con la cruz”s (Patro-
cinio Lopez 2003, comunicacién personal). La cruz también es el ralamuli con los
brazos abiertos y las alewd son las que le dan la categoria de persona o de humani-

dad al ralimuli, en conjuncién con el ndtali y el cuerpo.® Todo aquello que repre-

5 El se refiere al ritual del rimuwdka descrito en el capitulo anterior.

6 Cabeaclarar que los animales y las plantas tienen la misma cantidad de alewd, solo el mes-

tizo tiene menos. La humanidad se da a través de las alewd, el ndtali y el cuerpo.
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senta armonia, vitalidad, trabajo, lluvias benignas son Riosi, que constantemente
se confronta con Riablo, quien también es llamado witalu.

El imaginarnos a witd (excremento o diarrea) como los residuos de los ali-
mentos, algo como una masa, lodosa o liquida como la diarrea. Esta tltima puede
advertir que estamos enfermosy que, sobre todo en el caso de los nifios en la Sierra
Tarahumara, puede llevarlos a la muerte, concuerda con lo que los ralamuli sue-
len decirle a Riablo, witdlu (el que es excremento o diarrea), porque al igual que el
excremento, el lugar del origen era lodoso, donde en un principio no habia vida.
El ralamuli no quiere regresar a ese lugar, quiere permanecer en la viday no en lo
escatologico o el fin tltimo.

Segun Gonzilez Rodriguez para los tarahumaras el Diablo era un lobo que
mataba a los hombres, le llamaban terégori, “el de la casa de abajo”? (1982: 110
—112). Por otro lado, Ratkay decia que para los tarahumaras existian varios diablos,
uno hacia llover, otro afectaba el suefio y otro mas provocaba la diarrea (4pud Dei-
mel 1980: 122). Lumbholtz dice que el Diablo estd para “hacerles molesta la vida a

los tarahumaras” (1986 [1902], I: 29 1) y que tiene una pareja diabla:

El ser que sigue en importancia a los anteriores [padre sol y madre luna], es el
Diablo, 4 quien temen mas que 4 sus propios hechiceros, y siempre representan
conlargabarba semejante 41a que usan los mexicanos. Es viejo y s6lo tiene un ojo;
los sacerdotes lo han visto con frecuencia; toca la guitarra, pero nunca el violin
debido 4 que el arco forma cruz con las cuerdas; le gustaria mucho ir al cielo, y
mucho tienen que trabajarlos sacerdotes paraimpedirle que lo haga. Hay también
una diabla, mujer del anterior, que ha tenido muchos hijos, todos gemelos, los

cuales son los mexicanos primitivos (Lumholtz 1986 [1902], I: 291).

Brambila indica que Riablo se entiende como un ser legendario, maléfico:

7 EnThord-Gray aparece la designacion, relena.
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... que algunos rardmuris parecen identificar con el demonio: witaru ko kame
a 'wechi éenamti namuti, mapu we majaria simi ke rétewi ko ru kuruwi md (los
b h t ¢ j ke rétewi ko ru k a
witaru son unos animales que viven en el agua y que asustan a los hombres y a
los nifios) Jatza be sa'wiwd ara gond ubdsua?, atza sa'wiwd areko ... we chati beté
ga'ona, ;chu rewéame beté witaru ru (;Y se alivia uno baiidndose alli?, quien sabe
si se alivie ... es que aguas arriba vive alguien muy malo ;Cémo se llama el que

vive? —witalu) (Brambila 1976: 608).

Y Merrill lo relaciona como el padre de los mestizos:

Un dia Dios y su hermano mayor, el Diablo, estaban sentados juntos hablando
y decidieron ver quién podia crear seres humanos. Dios tomé barro puro
mientras que el Diablo mezclé su barro con cenizas blancas y empezaron a
formar algunas figurillas. Cuando los mufiecos estuvieron listos, los quemaron
para que endurecieran. Las figuras de Dios eran mas oscuras que las del Diablo.
Eran los rardmuri mientras que los del Diablo era los Chabochis (Merrill 1992

[1988]: 145-146).

Entre los ralamuli de Potrero el término Riablo se acerca mas alo que Ratkay men-
cionaba (véase arriba), es decir, que no comprende una sola deidad, sino una serie
de manifestaciones que se encuentran localizadas en todas partes, pero sus casas,
es decir, donde duermen, se encuentran abajo, la entrada al abajo son, por ejem-
plo, las cuevas, los aguajes, los rios y el monte. Se observa que en Potrero se en-
cuentran una gran variedad de personajes, mucho mas que los que corresponden
a Riosi. Por ejemplo, los seres acuaticos llamados bawi peréame, los que habitan en
el agua, o los relé batigame, los moradores de abajo (Anzures 1995: 104,). En el caso
de Potrero, los bawi peréame viven en los aguajes y les gusta asustar a los nifios que
se acercan a ellos. Si el nifio quiere tomar agua del manantial, el padre debe estar
cerca de él para que no lo asusten, pues alguna de sus alewd, si se asustara, podria
salir disparada del cuerpo y ser atrapada por estos pequeiios seres del agua. El nifio

comenzard a sentirse triste y débil, tendra ganas de dormiry tal vez nunca despier-
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te de ese suefo, angustioso para los padres y profundo para el nifio. Los padres,
entonces, deberdn encontrar a un curandero que platique con estos animalillos a
través del suefio, para que regresen al nifio sus fuerzas vitales; de lo contrario, el
nino no querra comer, le dard una gripa o una diarrea tan fuertes que lo debilitaran
hasta morirse. Son animales a los que les temen mucho, sobre todo al tratarse de
los niflos pequefios que atun no saben c6mo controlar su miedo a través del ndta-
li (véase capitulo 6). Es por ello que a los nifios chiquitos les ponen un collar de
cuentas donde van intercalando un pedacito de wasdlowa o palo mulato que los
protegera.

Por otro lado, se encuentra a la temida serpiente o sinowi que vive en los
rios. Abelardo Kimare, ralimuli de la comunidad de Munérachi (véase figura 8),

dice que:

Alla abajo, en donde esta esa cascada, se mete una culebra grande que agarra a
los nifios chiquitos y se los roba pa’ comer. También dice la gente que luego se
pone de mujer pa’ engaiar alos hombres que se junten con ella, pues se los lleva
hasta abajo del agua y los mata. Por eso no me gusta pasar por ahi” (dpud Gotés
2000: 8.p.). Alos ralamuli no les gusta que los nifios pequefios vayan a nadar al

rio por miedo a que aparezca esa enorme serpiente (Burgess s.f.: 32).

Uno de los elementos que simboliza a la serpiente es el arco iris, la serpiente mul-
ticolor® que sale después de las lluvias y que los nifios no deben ver porque les da
diarrea, lo cual, como ya se mencioné, puede ser causa de muerte. Al respecto dice
Abelardo Kimare: “ El gonomiki no esta bueno, pos donde cae se muere la gente.

El otro dia que pasé se muri6 una tiwé [nifia]” (dpud Gotés 2000: s.p.). Entre los

8  Segin un mito tarahumara, los colores que se ven en el arco iris son nifios "...uno arriba

del otro”, por ello el arco iris roba nifios, “mucho nifios” (Olmos 2005: 267).
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raldmuli de Potrero no hay que ver directamente al arco iris porque los nifos se
pueden enfermar de diarrea.

En el mito “La serpiente y la mujer” (véase el relato completo en el anexo 1)
se relata que una vez existié una mujer vestida de sol, con una corona de estrellas y
una luna a sus pies. Estaba embarazaday, al tener a su hijo, la serpiente se lo quiso
comer; ella se fue a esconder a una cueva hasta que la serpiente la encontré. Enton-
ces lamujer salié volando con alas de 4guila y del coraje la serpiente le vomité agua
para que su corriente la arrastrara, pero la tierra se abrié y se tragé el agua. Desde
entonces la serpiente sigue enojada y, cada vez que ve a un nifio cerca del rio, se lo
quiere comer (Palma Aguirre 2002: 80).

Segun la gente de Potrero, hay una mujer que se esconde en la cueva, lu-
gar donde acostumbraban enterrar los ralimuli a sus muertos y donde vivian los
tubares (véase capitulo 1), imaginados como gigantes o gand que, segin algunos
mitos tarahumaras (véase anexo 1), eran hombres muy grandes que vivian en las
cuevas y se comian a los hijos de los tarahumaras (Loreto Cubésare 2000, comu-
nicacién personal).9

La gente de Potrero habla constantemente de la “Virgen que sali6 de la cue-
va”, una virgen a la cual, por cierto, se le tiene recelo. Una vez Valentin Catarino
queria comprar un cuadro de una virgen muy bonita que encontré en la tienda de
dona Elvira, ubicada sobre el camino de terraceria que conduce a la cabecera mu-
nicipal de Batopilas.'® Asi pues, antes de adquirir la imagen de la Virgen, Valentin
regres6 al rancho y le pregunté a su esposa si podia comprarla, quien le respondié6
con un rotundo no, y es que podia molestarlos en las noches y aparecer en sus sue-

nos: We apaliiame ju, ké tashi gald juko, echi Gualupa machibd rimi, “Es muy brava,

9  En el siglo XVIII un franciscano habla de esqueletos de hombres gigantescos encontra-
dos en las cavernas de Guexotitlan, cerca de Parral (Relacién de Chihuahua 1778, 4pud Deimel
1980:134). En Neumann se menciona que, a finales de siglo XVII, un gigante se le aparecié a
un padre enlo alto de la sierra (1991 [1730]: 65).

10 Este esunlugar donde los ralimuli de las rancherias colindantes suelen comprar su des-

pensa cuando no quieren ir hasta la cabecera municipal, aunque les cueste mas caro.
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no es buena, esa Gualupa va a entrar en el suefio” (Virginia Lépez 2002, comuni-
cacién personal).

Segun Burgess, ademas del arco iris y serpiente, que roba a los nifios y
tiene relaciones con algunas mujeres para que no puedan tener hijos, también los
torbellinos son “malos” espiritus, porque cuando llegan a envolver a algin nifio
le causan enfermedad. Igualmente, si maltratas a ciertas plantas se puede ser vic-
tima de alguna desgracia y, ademas, existen en el bosque unos duendecitos que
viven debajo de la tierra y debes de cuidarte de que no te ocasionen ningtn dafio
(Burgess s.f.: 54)).

En cuanto a la estrella fugaz, golemd, se dice que vive en las corrientes de
agua y se transforma en culebra acuética, o en bakagomuli, tortuguilla de charco o
en basigunuri, insecto de agua (Gonzélez Rodriguez 1987: 419), 0 en un péjaro que
roba las alewd; Zingg le dice a esta ave disagiki, "...un pequetio pajaro que el hechi-
cero puede mandar para matar a su vecino (194:2: 88). Merrill llama a este pajaro
oromd (Merrill 1992 [1988]: 207) y Thord Gray narra que cuando un tarahumara ve
una estrella fugaz en el cielo, probablemente dira: “{Mira, alld va un pajaro que se
llevara un alma!” (1955: 197).

La gente de Potrero le dice a este pajaro kolomd y, si uno lo ve llegar a su
casa, significa que un hechicero o sukuliiame estd embrujando a la familia. Cuando
sospechan que estan siendo hechizados, y aunque no hayan visto atn al tan temido
péjaro, los ralamuli cuelgan un pedazo de corteza de encino en la entrada de sus
casas. Eso asusta al kolomd e impide que se robe las alewd. En la comunidad gentil
de Indpuchi se les llama rosieari, son pajaros que poseen los hechiceros y atacan a
la persona que se quiere embrujar (Kennedy 1970: 165).

Las pequeilas cruces clavadas sobre el suelo debajo del altar del awilachi
representan al Riablo y sus propiedades (véase capitulos, 3 y 4), la contraparte de
las cruces que encarnan la boveda celeste (las que se localizan sobre el altar). Por
ejemplo, simbolizan las enfermedades y el paso de las deidades al abajo. En cuan-
to a la enfermedad, Bennett y Zingg (1986 [1935]: 426, 427) observaron una sola
cruz llamada nawiliki, traducido este término como enfermedad; ellos también,

presenciaron el momento en que los ralimuli colocaban cerca de la diminuta cruz
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los platos miniatura con comida, mientras decian: “Nawiliki go’dmela ba; kusiméra
go'dsa ga: La enfermedad va a comer; después de hacerlo volvera a alejarse” (idem).
Estos antropdélogos mencionan que en el momento en el que se reparte la comi-
da ofrecida a la gente, la de la pequeia cruz se entierra y se dicen estas palabras:
“wamind tosi yéko bd tdsigald kdmpa: esta comidayano sirve enterrémosla” (idem).
Entre los ralamuli de Potrero, la comida de los platitos de las cruces la comen los
hijos de los organizadores, y deben hacerlo sin sal.

En el significado de la sal se puede entender coémo es la relacion del tara-
humara con las cuestiones del abajo. La sal, siendo un elemento tan imprescin-
dible para la alimentacién, no debe de estar presente en el ritual hasta que haya
terminado la parte solemne (véase capitulo 4.). Es decir, el ralamuli prepara sus
alimentos rituales sin sal, es s6lo en la reparticién de los alimentos cuando se pasa
una bolsa con sal a los comensales, momento en el cual los raldimuli se preparan
para tomar tesgiiino.

Los dos mitos que se presentan a continuacién sobre la sal dan cuenta del

significado que tiene en el pensamiento tarahumara:

KULII AYENACHI NAYULI ORIGEN DE LA ENFERMEDAD

Onadrili machinala mayéwa nauli, bilé retosachi Se cree que la enfermedad salié de la sal: dicen
machi pdlara riwa echi onaka, bilé relamuli koali que la sacaron de la tierra salitrosa y cuando un
" ond lima nayuunali, wika buyanali machinali . hombre la comié se enfermo saliéndose muchos
Omana repowalachi li jarecho nachduli echi nauli granos por todo el cuerpo y contagid a otros
japi chimi yéenali inénia nayuami, hechillo rika que iban a verlo enfermandose igual que él. Asi
i nayunali echi ralamuli. i les paso a los indigenas porque no sabian comer
: : sal, ya que aqui no habia (Mondragén, Telloy :
Valdéz 1995: 45).

Robles ofrece el otro mito sobre la sal: “Asi dijo Dios cuando iban a hacer la sal:
«Laman a ese hombre, el que lo lama va a ser el que hara la sal». Y el chabochi lo
lamié6 ciertamente, y el rardmuri de ninguna manera lo hizo. El hombre era muy

repulsivo y todo llagado, chorreaba supuracién. Y asi, porque verdaderamente
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daba asco, no lo lamieron los rardmuri. Por eso los chabochis hacen la sal, porque
silolamieron” (Robles 1994: 36).

La sal refleja la situacién ambivalente que tiene el tarahumara con el mundo
del origen. Segin estos mitos, el ralimuli o no sabe comerla o, por ser representa-
da de manera tan repulsiva, no quiere comerla. Para los ralamuli de Potrero, la sal
de roca, llamada koyd, proviene del agua salada que se solidifica, la cual normal-
mente se encuentra en las cuevas. El agua y las cuevas son considerados elementos
relacionados con el mundo de los antepasados o del origen. De igual manera la sal;
que a la vez es repulsivo y necesario.

Se trata, entonces, de la misma relaciéon que tienen los raldmuli con el Ria-
blo, indispensable, pero a la vez peligroso. Si bien es quien induce al ralamuli a
hacer cosas que se encuentran fuera de la norma, también es quien lo castiga por
no seguir las reglas de la tierra, porque es él quien sabe de las cosas de la tierra.
Es decir, no es absolutamente malo ya que le ofrece al ralimuli algunos beneficios
—tampoco Riosi es absolutamente bondadoso, como es el caso en la cosmovision
cristiana (Sheridan 1996: 158)—. Los elementos del mundo del origen y/o muerte
son una realidad necesaria, porque ellos les recuerdan quiénes sony qué deben de

hacer para seguir siéndolo.

... Paraque también haya cosas que hacen dafio, para que no seamos demasiados.
Porque si no hubiera quien haga dafio aqui en el mundo, no estaria bien. Si
hubiera nada mas lo bueno, nos llenariamos de gente en todo el mundo ;Y a
dénde iriamos; donde nos refugiariamos? Y por eso asi es el mundo y todas las

cosas (Robles 1994.: 54.).

Esto sugiere una vez mas que la entidad Riablo es una constante en sus vidas y siem-
pre una amenaza. En la comunidad de Potrero se encontraron mas representacio-
nes relacionadas con el Riablo que con Riosi.

En la vida cotidiana las manifestaciones de Riablo resultan ser muy acti-
vas y amenazadoras. Algunas de ellas dan un mensaje ambivalente porque no sélo

amenazan con chubascos o enfermedades sino que también cuidan la tierra; tal es
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el caso de las bawi peréame, los animalitos que se encuentran en los aguajes espe-
rando que llegue un nifo pequefio para robarle alguna de sus alewd y, si bien roban
el alewd, visto del otro lado de la moneda, también cuidan los aguajes de los nifios
traviesos que los ensucian al jugar.

En el mito de Lépez se menciona que el Riablo vive en la tierra, ademas tiene
el “papelito” donde se encuentran las leyes que deben de seguir los ralamuli en la
tierra. Otro ejemplo que muestra como el Riablo no solamente se encarga de hacer
cosas malas sino de vigilar a los ralamuli, es el miedo (véase capitulo 6). Para los
raldmuli el miedo, majd, es un obstaculo en lavida terrenal y, visto de manera muy
simplista, con miedo uno se paraliza y ya no trabaja las tierras, ante esto existe el
castigo del Riablo, que entra en los suetios de los ralimuli y hace que escapen algu-
nas alewd de sus cuerpos.

La carga que tienen los raldmuli al ser responsables del estado de la tierra,
siendo ellos quienes la sostienen haciendo la fiesta (ver mas adelante el mito citado
por Brambila), provoca que no se permitan paralizarse ante una situacién de miedo.
Cada vez que aparece éste, los ralamuli lo hacen un lado para poder seguir con sus
grandes responsabilidades. Siendo una sociedad, como cualquier otra, llena de es-
trictas reglas, romperlas es la tendencia que marca sus vidas, porlo que requieren de

presencias que los amenacen con la muerte y eviten o regulen dicho rompimiento.

8.4 Los HIJOS DE RI0OSI Y DE RIABLO

Entre los especialistas sobre lengua y/o cultura tarahumara (Brambila (1983 y
1976), de Velasco (1987), Gonzalez Rodriguez (1982), Lionnet (1972 'y 2002), Me-
rrill (1992 [1988]), Ocampo (1966 [1950]), Verplanken (2001) y Burguess (s.f.),
se usan los términos de “Dios Padre” (Onoluame) y “Dios Madre” (Iyeluame). Esta
dupla —Onoliame-Iyeliame— “el que es padre™ y “la que es madre”, respectiva-
mente, ha sido entendida como la dualidad divina, y simbolizada por el sol o rayé-
nali y laluna o michd.

Lumbholtz menciona que los gentiles de las barrancas veneraban a una pa-

reja de deidades, el “padre sol”, llamado Nonirigami, y la madre luna, Yeriami.
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El sol cuida a los hombres durante el dia [...] La luna vigila por la noche, y es la
deidad especial delas mujeres. Aytidala en sus nocturnas vigilias suhijo el Lucero
de la Manana, quien manda 4 las demas estrellas, porque son sus hijos, porque
son tarahumares. Las estrellas avisan 4 sus hermanos de la tierra cuando entran
ladrones en sus casas. Silos tarahumares tratan de afirmar algo solemnemente,
dicen: “Por los de arriba!” es decir, por el Sol, la Luna y las Estrellas (Lumholtz

1986 [1902], I: 290).

Y que los ralamuli “cristianos” usaban el término Tata Dios: “Los cristianos [a di-
ferencia de los gentiles] han adoptado también la frase Tata Dios (Tata, padre) para
designar 4 su Padre Sol; la Virgen Maria ha venido a ser para ellos la Madre Luna, y
por consiguiente la mujer de Tata Dios” (ibidem: 290).

Los ralamuli de Potrero dicen que lalunay el sol se casan cada 28 dias "Pa-
rece que michd ya se casé con rayénali por eso ya no cae nueva” (Valentin Catarino
2002, comunicacién personal). Cada vez que se “casan”' la luna desaparece para
después surgir en la oscuridad de la noche con tan sélo una rajadita de su cuerpo.
Es también la encargada de dar las lluvias.

Sin embargo, a pesar de que casi todos los que estudian a los tarahumaras
dicen que el sol es masculino y la luna femenina, en la investigacion realizada en
Potrero se encontré que su sexo es ambivalente. Para los ralimuli de la comunidad
de Potrero, el sol es femenino en cuanto a que, al igual que la mujer, estd siempre
vigilante, da el calor del hogar y esté cerca del fogén; en cambio, la luna es mascu-
lino porque, como el hombre ralamuli, sale de noche y anda en los poblados mes-
tizos que, simbolicamente, pertenecen ala oscuridad (Valentin Catarino 2002, co-
municacién personal) .

Para Juan Rico Lépez, owiliame de la comunidad de Potrero, la luna es hom-
bre porque ilumina los caminos en la oscuridad de la noche. El sol es mujer porque

da caloralos nifios, amamanta al bebé y lo consuela entre sus brazos dandole el calor
11 Hablando en espafiol, cuando el raldimuli se refiere al acto sexual dice “casarse”.
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de madre (1999, comunicacién personal). La mujer mantiene el fuego encendido;
pasa mucho tiempo cerca de la fogata preparando la comida; cuando hace las torti-
llas, sus manos se van calentando y su cara enrojece por estar tan cerca del fuego.

Burgess ofrece un dato interesante sobre como se identifica al sol y alaluna
en la region del rio Chinipas: dicen que el sol salia de noche y la luna, en cambio,
s6lo salia de dia (s.f. : 46). Se trata de una interpretacién parecida a la que encon-
tramos en la comunidad de Potrero, donde se relaciona el Dios-padre con el que
sale de noche y la Diosa-madre con la que sale de dia.

En el caso de los raldimuli de Potrero, el género de estos astros se atribuye
segun la funcién. Por ejemplo, la luna es considerada una deidad masculina cuando
sale de noche, pero es una deidad femenina cuando “se voltea pa’ que llueva”. Son
muchas las ocasiones en las que la misma persona da una idea ambivalente, como
es el caso de Patrocinio Lopez quien dijo: “...yo creo que el sol es mujer sélo porque
es caliente, como enla cama, y el hombre es frio como laluna; pero el sol es hombre
porque es mas fuerte, como cuando el hombre cargalefia o hace trabajo de fuerzayla
mujer, como la luna, hace trabajo menos pesado” (2002, comunicacién personal).

Sibienlaluna se casa con el sol, también Riosiy Riablo se casarony tuvieron

alos ralamuli:

El Diablo era mujer y Dios era hombre. El Diablo sabia muchas cosas que Dios
no sabia. Dios tuvo que aprender del Diablo. Luego se pelearon y Dios se subié
y el Diablo no pudo subir, se quedé a vivir en la tierra, en los cerros y donde hay
mucha basura. El Diablo es muy voluble y se enoja. A veces cuando se enoja y
hace cosas malas, levantalos techos de las casas, quema la cosecha o no deja que
llueva cuando debe de llover. Dios nunca se enoja. Si se enojara... |Ya estuviera
yo quemado! Antes habia muchos terremotos, por eso hay tanta piedra. Los
ralamuli son hijos de Dios y del Diablo, ahora los ralimuli son mis como Diablos
que como Dios.

El [cuerpo del] Diablo tenia un cachito de todo. Es decir, un pedazo de
cabra, otro de mula. Era feo, pero era el que mas sabia, por lo del papelito [éste,

segun el mito de Patrocinio, contenia todo lo que se debia conocer del mundo]”
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(Patrocinio Lépez 2002, comunicacién personal).

En cuanto al mito de Catarino encontramos lo siguiente:

Riablo se casé con suhermana, el Riablo esrijoi [hombre]y esta un pocoloco, por
eso se cas6 con su hermana Riosi, que es nuestra chichi [mama]. Luego tuvieron
al ralamuli y Riosi quiso ir a conocerlo, fue por donde habian unas palmas y ahi
se lo encontré y le eché aire,'* después el ralamuli se fue a jugar. Riosi se fue por
una palma pa’ verlo, a ver si ya estd vivo. Cuando echaron aire fueron a jugar con

Riosi (Valentin Catarino 2002, comunicacién personal).

Patrocinio Lépez (2002, comunicacién personal) dice que el Riablo y Riosi se pe-
lean, el Riablo se queda en la tierra y Riosi sube. También describe cémo es fisica-
mente el Riablo “un cuerpo que tiene un cachito de todo”. Al tener un cachito de
todo lo que existe en la tierra muestra la concepcion de Riablo desarrollada al prin-
cipio de este capitulo: se trata de un ser abstracto, una totalidad, que en este caso
es la tierra, ya que cada “cachito” se refiere a un rasgo de ella que interactiia con
el significado Riablo. Esta entidad es quien tiene el “papelito”, es decir, las leyes
terrenales que deben de seguir los ralamuli para sobrevivir.

La variedad de funciones y de formas que tienen Riosi y Riablo es algo que
para el pensamiento occidental resulta dificil de concebir e inclusive podria en-
tenderse como una contradiccion; sin embargo, para el pensamiento raldimuli, no
lo es. Se trata de elementos polivalentes imposibles de ubicar desde una sola pers-
pectiva. Riablo y Riosi son entidades que definen a las cosas de arriba y las cosas de
abajo, respectivamente. Es decir, el sol es Riosi y los habitantes del agua son Riablo,
el venado es Riosi, pero el coyote es Riablo.

Como ya se ha mencionado, cuando ya estaba hecha la tierra, Riosi reunié a
los ralamuliy les habl6 de las tareas que debian realizar. Los raldimuli que tenian un
granndta (walu ndta) aceptaron el compromiso; en cambio, muchos rechazaron la

propuesta por lo que mejor optaron por ser animales. Por ejemplo, bulitos (burri-
12 Echar aire significa darle la vida a una persona, darle sus alewd.
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tos) para dedicarse a cargar ajeno; ratones (chikuli) para robar comida, o anima-
litos chiquitos, tan chiquitos, que nadie les podria hacer dafio (Valentin Catarino
2002, comunicacién personal). Desde entonces, no sélo los ralamuli tienen que

cuidar las tierras prestadas sino el mundo entero, como lo indica este naweésali:

Omaruame tibupo keta gawiwa; o-bichiwari Tengamos cuidado de todo nuestro mundo; es
ta tonea wiriki ena gawi; gite bérago gawi mucha verdad que nosotros somos los pilares
mutuka atiki tata riosi ba; mapu icht gawi del mundo; porque Dios tiene el mundo en
bo’iko, we ta mochiwaruame kame tamuje ko sus manos; por toda la extension del mundo
ba; tamué uku ma ta gawi ténea uchui; a ta hemos sido colocados nosotros (puestos por
suwibasa ka, chi ikimea aré ko ... Dios); nosotros (los tarahumares) somos los

sostenes del mundo; si nos acabaramos, quién
sabe qué sucederia (Brambila 1976: 173).

Asimismo, Gonzalez Rodriguez explica que son ellos las columnas de la tierra, pues
el cumplimiento de la responsabilidad que cada tarahumara tiene de ser columna,
depende lavida personal y la del pueblo total (1987: 414,).

Esa sensacién de tener que estar cuidando a la tierra porque alrededor de
ésta hay mucha agua dentro de la cual vive una enorme serpiente “[que] va a salir
y nos va a comer; va a venir de alld por donde sale el agua [dice Patrocinio Lépez]”
(4pud Aguilera 2005: s. p-), nos remite al constante vaivén del ralamuli entre la
vidayla muerte del cuerpo, es decir, la pérdida de las alewd del cuerpo y el regreso
al mundo del origen. Porque evitar un desastre natural significa mantener el equi-
librio entre las cosas de arriba y las de abajo; para ello danzan y toman tesgiiino.

Esuna representacion sobre el conflicto del orden de la naturaleza —inclu-
yendo latierray el cosmos— que debe resolverse. Por ello en la fiesta se buscala re-
novacioény la promesa de mantener los principios fundamentales del ser ralamuli,
porque en aquel lejano momento los ralamuli tomaron una decision de serlo, con
todo lo que ello implicaba —aquellos que no quisieron optaron por ser animales—.

Sila fiesta comienza con el sacrificio de un chivo —quien sustituye al venado,
que para el ralamuli, ademds de una deidad, es casi ralimuli— es porque se in-

mola el tarahumara (véase capitulo 4,). Se trata de adquirir fuerza, energia y valor
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entre la comunidad. Bloch lo consideraria una metafora, una imagen que tiene el
poder para evocar o edificar estados emocionales, experiencias y conocimientos
construidos por la comunidad (1991: 634) y al mismo tiempo para el individuo.
Todos los simbolos que encontramos en una celebracién son elementos de certeza
incuestionable para el ralamuli. Tal vez por ello no se cansan de hacer la fiesta una
y otra vez.

El principio fundamental de la vida ralamuli es dialéctico, se trata de un
constante vaivén entre vivir, morir y renacer. Los mitos y los ritos ralimuli evocan
una profunda preocupacion por la existencia en un mundo plagado de contrarie-
dades. Cuando en un mito ralamuli se habla de una posible destruccién del mundo
también se refiere esto a una metafora que comprende las situaciones adversas
que pueden causar la vulnerabilidad del raldmuli, suscitando enfermedades y
muertes; dichas situaciones son prevenidas por el ralamuli cuando cumple con
las leyes de la comunidad, cuando se es raldimuli. Asi que, cada vez que recuerdan
algin mito que se relacione con el origen del mundo estan recordando el com-
promiso con sus deidades y antepasados y con ellos mismos. Tanto el mito como
el ritual escenifican un mundo vulnerable que precisa de los ralamuli, porque son
ellos quienes lo sostienen.

La mitologia es la historia de los raldimuli, por ello, a través de ésta se en-
tiende cémo perciben su vida. Ademas, “...no constituye un sistema de credos
dogmaticos. Consiste, mucho més, en acciones que en meras imagenes o repre-
sentaciones” (Cassirer 1989 [194.4]: 123), y “Su sustrato real no es el pensamiento
sino el sentimiento” (ibidem: 126). El mito se va construyendo a lo largo de lavida
através de la percepcion, la accién cotidiana y la memoria simbélica. Se va trans-
formando en el transcurso del tiempo, conforme a una realidad social especifica.
Por ello, trata de como el individuo y la cultura se encuentran en constante comu-
nicacién con el tiempo que fue y que sera (Rossi1997: 60).

En el mito de Valentin Catarino, el ralamuli es hijo de Riablo y de Riosi, lo
cual significa que se trata del propio camino que recorren los raldimuli diariamen-
te, luchando por mantener un equilibrio entre las cosas del abajo y las de arriba,

ambas intrinsecas en él. El ralamuli es Riablo y Riosi y se encuentra entre esa am-
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bivalencia. Se trata de una lucha por mantener su esencia a través de una vida es-
piritual. En las alewd se encuentra su vitalidad, en el ndtali, su espiritualidad y en
las fiestas se plasma el caracter practico para mantenerla. Todos estos elementos
y otros més se encuentran en intima relacion, porque no hay que olvidar que un

significado es ideolégico y se manifiesta a través de la interaccion.
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CONCLUSIONES



n esta investigacién se considerd trascendental analizar las fiestas de la
comunidad tarahumara de Potrero en tres vertientes. Ante todo, ubicando cada
celebracién en el contexto sintagmatico de ciclo ritual anual; luego, poniendo las
fiestas de Potrero ensurelacion conlas fiestas de otras regiones tarahumarasy otros
pueblos indigenas del noroccidente mexicano. Asimismo, se llegé a la conclusiéon
de que otra determinacién importante para el anélisis de las fiestas de los ralamuli
es su contexto social, es decir, su correspondencia e interrelacién con la vida
cotidiana. Es asi como los significados asociados a una celebracién sélo llegan a ser
comprendidos a profundidad incluyendo los tres planos de analisis: su posicién
conrespecto alas demas fiestas del complejo comunal, su contextualizaciéon a nivel
macrocultural y la experiencia que se adquiere en la cotidianeidad raldmuli.

En este trabajo se constaté que para el ralaimuli la frontera entre sagrado y
profano es compleja y difusa, ya que muchas actividades que se encuentran fuera
de lo establecido por los antropélogos como festividad y ritualidad, son acciones
integradas a una matriz simbélica dominada por concepciones religiosas. Por eso
la fiesta es considerada trabajo; porque cultivar la tierra tiene el mismo objetivo
que hacerla fiesta, mantener el kawr; éste se define como el mundo que comprende
todo lo que forma parte de la cosmovisién raldmuli, en pocas palabras, el cosmos.
De igual manera, hacer una tortilla es una actividad tan respetada como la de bailar
el pascol sobre el awilachi, porque los ralamuli piensan que el mundo es como una
tortillay su elaboracién coincide con laimagen que tienen de su creacion. Es decir,
empez6 siendo un pedacito de tierra que debié ser amasado con las pisadas del
pascol para formar el wichimobachi, la superficie de la tierra, donde vive el ralamuli
en el mundo terrenal.

Ningin proceso del entorno ralamuli subsiste aislado, sino en relacién
con la totalidad del ser raldmuli. Por esa razon, las fiestas son consideradas aqui
parte de la totalidad y a la vez representacién de la misma: son el reflejo de la vida
y el pensamiento tarahumara. En la fiesta cada accién debe hacerse con el mismo

cuidado que se pone al ejecutar las cosas en la vida diaria, porque todo forma parte
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del principio tnico de walu ndtali, pensar bien, actuar bien, ser raldmuli. Cada
simbolo en el patio puede ser entendido mejor si se buscan sus referentes en la
vida cotidiana, porque todo forma parte de un didlogo con la totalidad. Bajo esta
premisa, esta investigacion es, ademas de un estudio sobre las fiestas de patio, una
descripcion de lo que significa ser raldmuli.

Para el andlisis de las fiestas de patio se presencié todo el ciclo festivo
anual, logrando concluir que las fiestas de patio son la matriz de las de templo, las
cuales fueron raldmulizadas a partir de un pensamiento tradicional originalmente
expresado en las fiestas de patio.

En éstas se diversifican las tematicas, pues se muestra la vida raldmuli en su
totalidad. En cambio, en las fiestas de templo se rigen por el calendario tridentino,
que incluye una combinacién del calendario lunar con el solar y su adecuacion al
ciclo agricola americano; s6lo se considera un tipo de musica y danza, ya sea el
pascol durante la Semana Santa o el matachin en las celebraciones de Guadalupe,
Navidad, Santos Reyes y Candelaria. Por el contrario, en el caso de las fiestas de
patio, s6lo las grandes se basan en un calendario determinado y éste es el agricola,
y a semejanza de lo que sucede en el orden césmico, recrean un espectaculo que
pretende reflejarlatotalidad, y por eso, alli se bailan de dos a cuatro danzas, rutuguli
y bascoli —en el caso de las familiares— y yiimali, rutuguli, bascoli, matachine —en
las fiestas grandes—.

Otro elemento distintivo de las fiestas de patio es el sacrificio del chivo o res
que siempre se realiza en un patio, nunca se efecttia ni en el atrio del templo ni
mucho menos en su interior. Ambos espacios —patio y templo—son concebidos de
manera diferente: el primero constituye lo ralamuli y el segundo lo ralamulizado.
El templo es para el ralamuli el lugar de Riosi, riowdchi, “donde esta Riosi”, en
cambio, el awilachi significa “"donde se baila” y alli se manifiestan todos los
espacios y elementos posibles del mundo ralamuli en formas diversas. Es decir,
el kawt con sus cerros, sus aguajes y su gente; con Riosi que, entre otras formas, se
expresa mediante las cruces del altar, como la luna, el sol y el lucero de la mafiana;
el ralamuli mismo, en forma de cruz con los brazos abiertos (véase capitulo 8).

Entre otros modos, Riablo se manifiesta con pequenias cruces debajo del altar y
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los Anaydwali estan presentes por medio de vientos. Todos ellos tienen alewd y se
manifiestan dentro del patio. Respecto al espacio, las cruces sefalan la entrada y
la salida del mundo del abajo y del arriba, las lluvias suaves se encuentran al lado
noreste del patio y los chubascos del lado suroeste.

En el templo nunca se baila pascol, mientras que en el awilachi se danza del
lado de los chubascos, al suroeste del espacio circular. Si partimos de las nociones
de espacio del awilachi para comprender las del templo, resulta légico que en éste
no se baile dentro de recinto o en el atrio, porque es el lugar de Riosi, lo cual si
ocurre en el awilachi, donde se encuentran los lugares de todos.

Esimportante resaltar que enla comunidad de Potrero se realizan mas fiestas
de patio —sean familiares o comunales— que de templo. En el transcurso del afio
se ejecutan mas de veinte fiestas de patio familiares y cinco o seis comunales. En
contraste, sélo se efectian de tresa cinco fiestas de templo al afio, tres permanentes
(Semana Santa, Navidad y Santos Reyes) y dos eventuales (Virgen de Guadalupe y
Candelaria) que regularmente se realizan en el awilachi.

Las fiestas de patio cumplen una funcién diferente a las fiestas de templo,
ya que, mientras las primeras mantienen al mundo, las segundas celebran una
situacién determinada. Por eso, las fiestas de patio deben de repetirse tanto como
sea posible. Sin embargo, resultaria importante analizar el papel que juegan las
celebraciones de la Virgen de Guadalupe y Candelaria cuando se efectian en el
patio. Por un lado, reproducen muchos elementos que comprende el awilachi y
por otro lado, cumplen con el calendario tridentino, que ademas de festejar el dia
de la Virgen de Guadalupe y de la Candelaria, posiblemente se relacionen con el
solsticio de invierno, en el caso de la Walupa, y el fin de las heladas, en el caso de

la Candelaria.
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Observemos el siguiente cuadro:

FIESTA DE PATIO, FAMILIAR Y GRANDE FIESTA DE TEMPLO
Comunitaria, en el caso de la grande y Comunitaria.

colectiva en el caso de la familiar.

Se sacrifican animales. No se usa como espacio de sacrificio.

En la grande se bailan las cuatro danzas y en Se baila una sola danza, ya sea matachin o pascol.
la familiar sélo el rutuguli y el pascol.

No se basa en el calendario tridentino, sino en | Las fechas son determinadas por el calendario

el agricola, en el caso de las fiestas grandes. tridentino.
Curaciones del cuerpo y las tierras. No hay curaciones.
Fiestas de origen ralamuli. Fiestas de origen catolico que se han ralamulizado

a partir de nociones de espacio y tiempo que
surgen de las fiestas de patio.

Figura 72. Cuadro comparativo entre las fiestas grandes de patio y las fiestas de templo.

El ralamuli hace las fiestas de patio porque de ello depende el mundo,
aunque en éste habiten también los chabochi, los que actiian de manera opuesta
al ralamuli. La constante repeticién de las fiestas de patio le permite experimentar
y celebrar alegremente, una y otra vez, que todo sigue igual, que son ralamuliy lo
seguiran siendo.

Como lo afirma Bajtin, la fiesta es la categoria primera e indestructible
de la civilizacién humana, ambas siempre inacabadas (1988 [1965]: 230-24.8).
El ralamuli debe estar cortando constantemente los hilos que lo conectan con
el arriba, un arriba que representa la emotividad negativa y por ende al mundo
de los muertos, los antepasados. Una unién que es necesaria cortar para poder
enfrentar todo evento terrenal que intimida, al igual que debe mantener el mundo
para que no regrese a lo que en un principio fue, el origen. La realidad vivida esta
en constante proceso y por ello siempre inacabada. Por medio de las fiestas, los

raldmuli reafirman quiénes sony a dénde van; buscan la totalidad, el oma, es decir,
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el caracter total de su realidad, en donde, el mundo no es el mundo sin el raldmuli
y el raldimuli no es el raldimuli sin el mundo.

Quien hace la fiesta tiene un buen ndtali y significa que se esta siguiendo
el camino de lo raldmuli, “las manos de Riosi”. Se sigue este camino a lo largo de
la vida raldimuli y, como en las veredas, si no se usa bien el ndtali, 1a gente puede
caerse del camino, el camino de Riosi.

Enlafiestanosoélosecelebralacolectividadyse consolidalaindividualidad,
sino se busca el equilibrio del mundo, el kaw?, con una vida tranquila, kilipi, y feliz
kanili. Unavida en donde el ralamuli se autoafirmay, entre otras cosas, resiste ante
la agresiony el racismo del chabochi.

Elralamuli se siente fuerte porque ensu cuerpo se hace presentelatotalidad
que se refleja en las fiestas de patio. En él se conjugan las alewd y el ndtali, los
principios fundamentales del ser raldmuli y, a su vez, la interrelacién cosmogénica
reflejada mediante la presencia de Onoluame y Anaydwali, realidades no humanas,
padres de los ralamuli, conceptos que se manifiestan en el mundo terrenal que son
parte y todo al mismo tiempo, interrelacionados, imbricados entre si y ubicuos;
todos ellos presentes en las fiestas.

Asicomo estos elementos de la cosmovision raldimulino sonlo que son sin su
interrelacion, tampoco el ralamuli eslo que es sin estaindisociable unién contodos
los elementos del mundo en el quevive. Las alewd sonlas portadoras de lavitalidady
suproveedor fue Onoliame. Elndtali es el portador del conocimiento milenario que
le fue dado porAnaydwali. Las alewd son las esencias del individuo; cuatro grandes
para la mujer y tres grandes para el hombre; cuatro y tres individuos repetidos
en un mismo cuerpo (véase capitulo 7), todos independientes entre si. Estas son
vulnerables a la vida en la tierra y reaccionan ante situaciones inconvenientes,
llegando a salir del cuerpo y huyendo a otra dimensién, la del origen. Por eso, las
alewd dependen de las emociones del individuo que sélo pueden ser controladas
con el ndtali, que constituye el camino andado, las tradiciones, el pensamiento
comunitarioyalavezindividual. Eslaconcienciacolectiva, el contacto con el mundo
terrenal, la capacidad del individuo de manejarse en lacomunidad, la sociabilidad,

el caracter, la inteligencia, lo ético, el que permite reconocer las normas de la
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comunidad y ponderarlas. En suma, es la sabiduria ralamuli reflejandose en la
conductaylavoluntad, tiene vida propiay provoca estados animicosy de conciencia
que afectan directamente a las alewd. Alewd y ndtali son indisociables en el mundo
terrenal y, junto con el cuerpo, forman una unidad que siempre est4 en peligro de
dispersarse. Guando nace un ralamuli, Onoliame y Anaydwali, personificados en
el owiliame, curandero, le ponen las alewd al bebé. A partir de su nacimiento hasta
sumuerte, el curandero se encargard de mantener la unidad del individuo a través
de la conexién de las articulaciones, el romildla y el corte del hilo, el rimuwaka.
Al buscar la unidad de las articulaciones del cuerpo, éste se fortalece, “se junta el
cuerpo” como diria Corpo Lépez (véase capitulo 7). Se le da la solidez que necesita
para vivir a través de la unién entre las alewd, el ndtali y el cuerpo. Asi se logra la
integracion del todo cosmogénico en el cuerpo del ralamuli, cuya fortaleza radica
en sentirse parte del todo y, ala vez, ser el todo en si mismo. Para el ralamuli tener
tal cantidad de alewd y uniinico y verdadero ndtali significa venir del mismo origen
(véase capitulo 7). Onoliame y Anaydwali son parte de ese todo, un binomio que
ha resultado complicado desentrafiar. Onoliame dio las alewd y Anaydwali, el
pensamiento.

Por otro lado tenemos a Riosi que cas6 con Riablo y tuvieron a los ralamuli;
nombres catélicos adaptados a categorias ralamuli, es decir, ralamulizadas. Ambos
son padre y madre, Riosi dio el aliento, iwigd, entendido como la vitalidad y el
motor fundamental de las alewd y Riablo las reglas de la comunidad, uno de los
aspectos del ndtali. Por ser padre y madre de los ralimuli de Potrero se entendié6
que correspondian a la categoria de Onoliiame. Sin embargo, las actividades de
Riablo se parecen a las de Anaydwali, porque dieron el ndtali y son muy activos en
lavida terrenal y, entre otras cosas, se materializan en fuertes vientos, en animales
del aguay en algunas enfermedades.

A partir de todo el trabajo analitico contenido en esta tesis, se desprenden
preguntas que atin no tienen una respuesta clara. Aun hace falta profundizar mas
sobre estos conceptos. Lo que si queda claro en esta investigacion es que Onoliiame
es mas que el "Dios Padre”. El que el raldimuli tenga individualidades repetidas

(las alewd) dentro de su cuerpo, significa que su realidad tiene multiples facetasy
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es transformable, siendo totalidad y parte. Lo mismo sucede con Onoliiame, quien
ademas de ser laluna, las estrellas, el sol, el venado y el mundo, también tiene una
parte de Riablo y es, alavez, uno solo.

Paradéjicamente, todo elemento del entorno ralamuli es especifico y tiinico;
y a pesar de que todo parte de un mismo origen, en lengua ralamuli casi no hay
genéricos, es decir, no hay palabra para arbol, para animal y ni siquiera para las
distintas especies del quelite (Valifias 2008, comunicacién personal). A pesar
de que todo es todo, también es tnico y especifico, es decir, en un nivel no hay
exclusividad y en otro si. Por eso resulta tan complicado hacer una clasificacién y
estotrae consecuenciasde orden practicoparaelinvestigador. Se puedelograrhacer
una, pero en el contexto en el que se encuentren las categorias (véase capitulo 8).
Recordemos que en un principio todos eran raldimuli, después, algunos raldimuli se
volvieron burros parano sembrary mejor cargary otros en ratones para no trabajar
y mejor robar.

El pensamiento ralamuli surge a partir de larealidad dada, de lo que observa,
escuchay siente cada dia. Los conceptos de la religién ralamuli son complejos para
quienes los estudiamos porque tienen una légica distinta a la nuestra. El orden de
las ideas y de los conceptos tienen poco que ver con el pensamiento occidental.
Debemos admitir que el pensamiento ralamuli exige conocer a profundidad su
culturaymejorarlacomprensiondesulengua. Nuestratendenciaanopreocuparnos
mucho por ella es porque en el fondo creemos que se trata de una cultura simple.

Hay muchas tareas pendientes para llegar a entender un poco mas del ser
raldmuli. Esta investigacion apenas abrié una nueva puerta y atn falta descubrir el
mundo que hay detras de ella. Esto serd un compromiso permanente dela autora, asi

como de aquellos a quienes les interesen los dilemas del pensamiento ralamuli.
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Akaka (akd). Guarache de tres puntas.

AKka. Estar dulce o salado. A los ralamuli les
gustan las cosas o muy saladas o muy dulces.

Weé akd “Esta muy dulce” o “Esta muy salado”.

Alewa. Tradicionalmente ha sido traducido
como ‘alma’; pero su significado se refiere a
laidea de fuerza, de energiay de vitalidad de
todo lo que ellos consideran como seres vivos.
La mujer tiene cuatro de éstasy el hombre
tres por eso alewd forma la identidad de cada
individuo. Ademas de éstas, existen las alewd
chiquitas que se encuentran en todas las arti-

culaciones del cuerpo.

Aliweta. Juego de las mujeres. Consiste en
impulsar un aro de sotol envuelto en tela, co-

rriendo aproximadamente 7o kilémetros.

Anayawali. Antepasado. Término comtin a
partir de la tercera generacion. Alos cuales se

les venera.

+ Glosario”

Apaliiame. Enojado, bravo, rabioso.

Asibachi. Solsticio de invierno. “Cuando se

sienta el sol”.

Awilachi. Tradicionalmente ha sido traduci-
do como patio, y literalmente se traduce como
“En el lugar que se usa para bailar”, es decir,

es donde se baila.

AWi. Bailar. Los ralamuli le ofrecen las danzas
asus deidades y antepasados en un principio
de reciprocidad donde se establece una comu-

nicacién de los vivos con el otro mundo.

Bachila. Término de parentesco para nombrar
al hermano mayor ya sea Ego masculino o fe-

menino.

Bakagéomuli. Tortuguilla de charco. Para los
tarahumaras esta tortuguilla se puede conver-

tir en estrella fugaz. Ver también golemd.

* Salvo algunas excepciones (bakagdomuli, basigunuli, bakagomuli, basigunuli, werégori, wisimi y algunas en

espartiol, tepehuano del sur y huichol), todas las palabras de este glosario fueron aprendidas en la comunidad

de Potrero, por lo que se trata de palabras de uso en la comunidad. Agradezco la revisién de Maribel Alvarado.
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Bakanowi. Junco (Merrill 1992: 142). Planta
psicotrépica. Nombre que le dan los ralamuli
a esta planta que consideran un ser humano.
Esta asociada con los tubérculos subterraneos
de una planta, probablemente con el junco que
crece en las profundas barrancas en el suroes-
te de la Sierra Tarahumara. “...lo usaban para
correr ligero y bonito y aguantar mucho, tam-
bién para hacer musica bonita” (Patrocinio

Lépez 2000, comunicacion personal).

Baskoli. Danza. Palabra que probablemen-

te venga de la palabra ‘pascuas’ en espafol y
que haya sido introducida por los misioneros
y/u otros grupos como los yaquis. Cuando se
empieza a tomar el batali en la fiesta sabemos
que en algin momento apareceran a escena los
danzantes del baskoli —junto con sus musicos,
el que toca el violin y la guitarra—. Es la danza
que se define por pisotear ritmicamente el

suelo con toda la planta del pie.

Balasa. Temporada de lluvias. Se divide en
dos periodos: el de las lluvias fuertes (o chu-
bascos) que vienen del Pacifico, entre junio

y julio, y las lluvias leves del Atlantico, entre

agosto y septiembre.

Baniwaka. Una hierba cuyas semillas ma-
chacadas sueltan colores rojo y negro que se
usan como tintes naturales. También la utili-

zan para curar a las tierras.
Basiawali. Bromo o triguillo. (Graminae

bromus). La usan para acelerar el proceso de

fermentacion del tesgiiino.
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Basigunuli. Insecto de agua. Los tarahumaras
consideran que se puede convertir en estrella
fugaz. Ver también golemd.

Basoli. Comida ritual que consiste en un co-
cido de maiz con carne del chivo sacrificado,

también le dicen menulo.

Batali. Tesgiiino. Bebida de maiz fermentado
que se toma durante los rituales tarahumaras.
jBajima batali!, ;Vamos a beber tesgiiino!”

También se le dice sowiki.

Batayaka. Rosario tarahumara hecho con
semillas de “Lagrimas de Job” (semillas grisa-

ceas). Los rosarios los usan en los rituales.

Bawiki (bawi). Agua. Este término también
es usado para dar nombre a la menstruacién

de las mujeres.

Bawi peréame. Habitantes del agua. Anima-
litos que asustan, sobre todo, alos nifios pro-

vocando que sus alewd salgan del cuerpo.

Basiawali. Dicen los ralamuli que es como

una planta que les crece dentro de su estémago.

Binila. Término de parentesco para nombrar

alahermana menor cuando Ego es mujer.
Bitéame. Sg. Habitante.

Bitélachi. Donde habita alguien. Consiste en
un cuarto cuadrangular que mide tres por cin-
co metros y un patio (que no es el patio para las
fiestas) llamado nasipa pachd, “mitad adentro”

dos 6 tres veces mas grande que el cuarto. Sal-



vo cuando llueve, es en el patio donde transcu-
rre lavida, donde la familia come, las mujeres
cocinan, coseny bordan, y donde se descansa
del diario andar al pastar las chivas, cortando
lefia 0 sembrando maiz. El término para nom-

brar la casa es karike.
Bitichi. Donde se habita.

Bitoli. Recipiente de barro que hacen los ta-
rahumaras para los rituales. Antiguamente en

estos recipientes comian.

Bonila. Término de parentesco para nom-
brar al hermano menor, ya sea Ego hombre o

mujer.

Buchi. Vereda (lit.! por donde se sale). Las
veredas tienen un lugar importante en su
cosmovision: se mencionan en los sermones
de manera simbdlica, a la vez de que forman
parte de la rutina diaria y atin cuando durante
sus travesias pueden pasar horas sin encontrar
anadie, representan una unidad. Dentro del
patrén de movilidad, las veredas cumplen una
funcién trascendental pues transitan por ellas

la mitad de sus vidas.

Bulito. Burro.

Chabochi. Mestizo. La palabra se traduce

como “los que tienen pelusa”, es decir, bigote

1 Literalmente.

y barba. También se llama chabochi a una ara-

fa de la region.

Chapeyoko. Organizador de la fiesta grande
de patio y la de muertos. También se usa este
mismo vocablo para el que dirige alos danzan-
tes del matachin, a través de unos gritos que

van marcando los cambios de movimiento.

Chokéame. Autoridad ritual que organiza la

carrera de bola o ralajipa.

Chuguli. Comida blanda como papilla que se
come cuchareando con la tortilla. Por ejemplo
el ténali es un caldo ritual que consiste en fri-

joles cocidos con la carne de chivo sacrificado.

Chanébali. 1) Vibora de cascabel 2) Sonajas
paralos tobillos. Cadena de capullos de ma-
riposa rellenos de pequefias piedras y cosidas
auna tela de aproximadamente un metro de
largo por 3 centimetros de ancho que se enre-

dan en los tobillos y la usan los danzantes del
baskoli.

Chaté. Feo. Chaté rimu “suefio feo”.

Chichi. Término de parentesco para nombrar
alamadre. Mismo término para nombrar a las
tias del lado de la madre, asi sean hermanas
menores o mayores de la madre. También se

usaiyela “madre”.

Chiélula. Término de parentesco para nom-

brar a toda cufiada.
Chikuli. Un tipo de ratén.
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Chulakali. Término de parentesco para de-
signar al padre del padre ya sea Ego masculino
o femenino. Asimismo, se usa para designar al

nieto o nieta si Ego es masculino.

Chumali. Venado. Los ralamuli lo consideran
una deidad. También es considerado el animal

mas parecido a ellos.

Chutameros. Esp.? Quienes se dedican al

negocio de narcéticos en la sierra.

Cochiste. TepS.3 Dormir. Para los tepehua-
nes del sur estd considerada una enfermedad
que se cura en un ritual. A esta celebracién se
le llama tfkutzipe o kutzipéri y significa “cura-

cion del sueno”.

Esquiate. Esp. Bebida tradicional ralamuli.
Hecha de maiz tostado molido con agua en el
metate. Se usa tanto en la vida cotidiana como en

los rituales. En tarahumara se dice kioli o sakiki.

2 Todos los términos en espafiol van a tener esta

indicacion.

3 Todoslos términos del tepehuano del sur van a

tener esta indicacion.
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ndta “Estd bien tu pensamiento” o Tashi gald

juko “no estd bien”.

Gentil. Esp. No bautizado. Palabra que en

el siglo XIX se us6 para designar a los grupos
tarahumaras que rechazaron el bautismo cris-
tiano. En el momento de la confrontacién con
los misioneros aparecieron los términos gentil

o cimarrén simaloni y pagdtame, bautizado.

Golema. Estrella fugaz. Para el raldmuli verla
es de mal presagio; vive en las corrientes de
aguay se transforma en culebra acudtica, en
bakagomuli, “tortuguilla de charco”; o en basi-

gunuli "insecto de agua”.

Gonomiki. Arco iris. Los nifios no deben
verlo porque les puede dar diarrea o también
pueden morirse: “El gonomiki no esta bueno,
pos donde cae se muere la gente. El otro dia

que pas6 se murié una tiwé [mujer]”.

Gilieja. Esp. Recipientes de calabaza que se usan

para tomar agua, pinole, esquiate o tesgiiino.

Gualupa. Virgen de Guadalupe. Ralamuliza-
cién de Guadalupe. Para los tarahumaras de la
comunidad Potrero la virgen de Gudalupe es
muy brava, tan es asi que se puede aparecer en
los suenios: We apaliiame ju, ké tashi gald juko,
echi Gualupa machibd rimu, “Es muy brava, no

es buena, esa Gualupa va a entrar en el suefio”.



Ika. Viento. Para los ralamuli a veces los

muertos se transforman en vientos.

Iwerka. Fortaleza. Ver jiwela. En la cosmovi-
si6n raldimuli es una constante la preocupacién
de mantener fuertes sundtali “pensamiento”

y sus alewd "fuerzas vitales” o "aliento”. El
mantenerse fuertes signiﬁca tener la manera
mas 6ptima de vincularse ala vida. Jiwela rimu
“suefia con fuerza”, esto dicen los ralamuli
cuando, a través de los suefios, deben resolver

alguna situacion.

Iwiga. 1) Respirar 2) Alma 3) Espiritu. Sig-
nificado estrechamente ligado con el de alewd
y es que éstas Gltimas otorgan vida, aliento,

fuerza y vitalidad.

Iwitima. 1) Dar vida. Vivificar (lit. dar res-

piracién).

lyaari. Hui.4 Soplar. Término parecido al de
alewd e iwigd del tarahumara. Paralos hui-
choles el iyaari es a su cuerpo, como el sol al

cosmos o el fuego ala tierra.

lyela. Madre. Término de parentesco que
también se usa para nombrar a las tias del lado
de la madre, asi sean hermanas menores o

mayores de la madre.

lyeliame La que es madre. Su contraparte es

Onoliame “el que es padre’. La dupla Onolia-

4  Todos los términos del huichol van a tener esta

indicaci6n

me-Iyeliiame ha sido entendida como la duali-
dad divina y simbolizada por el sol o rayénali y

la luna o michd.

Jikuli. Peyote y otras especies de cactos que
consideran los ralamuli como sagradas. “El
peyote es para alimentar a los malos, los que
enferman ala gente. Lo raspan con una jicara,
lo mastican y luego lo escupen y lo tapan en la
tierra poniendo encima una piedray cruces
chiquitas. Asi, los malos se ponen tranquilos
y yano enferman a la gente. Se baila yumali.
También esta el mukuasa que silo tocas haces
musica muy bonita, de violin o de flauta” (Pa-

trocinio Lépez 2002, comunicacién personal).

Juliosi. Grupo ritual que surge en la Semana
Santa. Es opuesto al grupo de los mold y su ob-
jetivo principal es representar a las fuerzas del
otro mundo, el mundo de los muertos. Viene

de término espafiol, judio.

Jiwéla. Tener fuerza. También iwerka. En la
cosmovisién raldmuli es una constante la pre-
ocupacién de mantener fuertes sundtali, pen-
samiento y sus alewd, fuerzas vitales o aliento.
El mantenerse fuerte significala manera mas
6ptima de vincularse a la vida. fiwéla rimuma

o rimu "que suefies con fuerza”, esto dicen los
raldmuli cuando, a través de los suerios, deben

resolver alguna situacién.
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Kachdchi. Término de parentesco para de-
signar ala madre del padre, ya sea Ego mascu-

lino o femenino.

Kachdchila. Término de parentesco para
designar a la nieta o nieto del lado del padre y

si Ego es femenino.

Karike. Casa. Posiblemente venga de kariri,

que significa sombra.

Katoliki. Corazon de agave quemado. Se usa
para hacer tesgiiino, a esta especial bebida se

le dice misagoli.
Kao. Cerro.

Kapotame. Inflado. Cuando una tortilla se
infla significa que el trabajo estuvo bien rea-

lizado por quien la elaboré.

Kawé (kawi). Tierra. Significa también la
madre que los cobija con sus cerros y los pro-
tege. Se trata del lugar intermedio dentro del
cosmos, donde confluyen las cosas del arribay

del abajo.

Kioli. Esquiate. Bebida hecha de maiz tostado
y molido en el metate con agua. También se le
llama sakiki. De esta bebida se hace una masa
ala cual le echan més agua. Se toma durante el
dia, entre el desayuno y la cena. Se acostum-
bra acompanarlo con quelite, una planta de la

familia de la acelga.
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Kipali. Equipatas. Lluvias suaves que comien-
zan en las heladas. Los ralamuli aseguran que
sino llueve en esta temporada no tendran una
buena cosecha, pues la tierra no debe estar

seca al momento del barbecho.

Kisola. Bastén de mando. Los usan las auto-
ridades tradicionales y estdn hechos de una

madera llamada “palo brasil”.

Koabena. Planta psicotrépica. Se menciona
que en las carreras de bola se unta en las pier-

nas porque dicen que “con eso corren mas”.

Kobisi. Pinole. Maiz tostado y molido primero
en el metate y después en el molino. Se mezcla
con agua para beberse. Se usa cuando los rala-
muli salen a otros lados y tienen que caminar
varias horas. Es una bebida altamente revita-
lizante después de largas jornadas de caminata

o trabajo.

Kochila. Término de parentesco para nom-
brar ala hermana mayor, ya sea Ego masculino

o femenino.

Koina. Izquierda. Para los tarahumaras tam-

bién significa norte.

Kélima. (kswi) Acto de dar cuando alguien lo
pide, esperando recibir. Por ejemplo, recibir

en casa a quien solicite comida u hospedaje.

Kolomaka. Pijaro que acompania al sukuliia-
me “hechicero”. El ralimuli le tiene mucho

miedo y cuando cree que lo quieren hechizar



cuelga en la entrada su casa una corteza de
encino para ahuyentar a este pajaro y evitar

que robe las alewd.

Kosama. Chamuscar. Se usa cuando se que-
man algunos cabellos de la coronilla con tres
olotes. Es la accién que se realiza en la cura-

cién del rimuwaka.
Kowa. Comer.

Koyaka. Piedra salitrosala cual erausada
para salar alimentos cuando atin no tenian
acceso a la sal. Se usa para curar tanto tierras

como animales.
Krusi. Cruz. Una ralamulizacién del espafiol.

Kuila. Saludo. Es el saludo a cualquier hora, en
cualquier circunstanciay a cualquier persona
y se puede complementar con otras frases, por

ejemplo: Kuila ba ;Chu ani? "Hola ;qué dices?”

Kuli pe cha ‘ané. Hacer sonar, por ejemplo,

una sonaja. Vueltas y hacer sonar.

Kulichamala. Término de parentesco para
nombrar al tio, hermano mayor de la madre, si

éste es mayor.

Kulichula. Término de parentesco que se usa
para nombrar a los primos hermanos patrila-

terales. Ya sea Ego masculino o femenino.

Kumuchi. Término de parentesco para nom-

brar al tio, hermano mayor del padre.

Kunala. Término de parentesco como nom-

bran las mujeres a sus esposos.

Kusiméra. Volver a ir. Ma bd ku “Vamos de

vuelta”.

Kuwé. Temporada de secas. Comienza en

abril y termina a principios de junio.

Labaka. Giieja para hombre. En general las
giiejas se usan para tomar las diversas bebidas
de los tarahumaras; pero la llamada labaka se
usa en los rituales para que el hombre beba
tesgilino. Es mas grande que la que usala mu-

jer, que se llama loche.

La. Sangre. Tchiva la’ld “Sangre del chivo”.

“La que chupa el Riablo cuando te mueres.

Lochi. Giieja chica para mujer. En general las
giiejas se usan para tomar las diversas bebidas
de los tarahumaras; pero la llamada loche se

usa en los rituales para que la mujer beba tes-
giiino. Es més chica que la que usa el hombre,

que se llama labaka.

Maja. Tener miedo o asustarse. Una de las
peores amenazas para los ralamuli. Cuando
se tiene miedo se pierde la fuerza, cuando se

tiene fuerza se pierde el miedo. Gracias a las
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curaciones el cuerpo puede estar en 6ptimas
condiciones para poder continuar con el ndtali
y seguir sobreviviendo en un mundo entre el

tiempo de los antepasados y el tiempo humano.
Makuchi. Planta silvestre de tabaco.

Malala. Término de parentesco para nombrar

alahija.

Mapachaka (napdcha). Blusa. Las blusas
de los tarahumaras son amplias y de colores

brillantes.

Mapawika (napawika). Juntos o reunidos.
Estar reunidos para actividades comunitarias.
La nocién mapawika implica que quienes se
reunen lo hacen para participar en determina-
das practicas. Es decir, cuando se invita a tra-
bajar a una casa determinada se dice mapawika
nochama “trabajar juntos”, o en una procesiéon
dicen mapawika mabd “vamos juntos”. O

bien, como lo tradujo Valentin Catarino, “todo
juntos”, refiriéndose a una accién que toda la

gente reunida va a realizar.

Matachin. Sp. Danza tarahumara. Se trata de
una reelaboracion simbélica de las danzas de
la conquista traidas desde la Peninsula Ibérica

aAmérica. El matachin se introdujo a finales

del siglo XVII.

Matachine. Matachin. Es una ralamulizacién
del vocablo en espafiol matachin. Danza tara-
humara. Se trata de una reelaboraciéon simb6-

lica de las danzas de la conquista traidas desde
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la Peninsula Ibérica a América a finales del
siglo XVII.

Matalapma. Accion, que durante la semana
santa, consiste en acostarse de manera hori-
zontal sobre el piso del templo y rodar hasta

alcanzar la entrada.

Mayoli. Autoridad tradicional que se encarga

de los asuntos relacionados con las parejas.

Mé. Corazon del agave. Se quema para realizar
un tipo de tesgiiino llamado misagdli. Al cora-

z6n del agave quemado se le llama katoliki.

Menulo (basoli). Menudo. Es una ralamuliza-
cién del vocablo en espafiol menudo. Comida
ritual que consiste en un cocido de maiz con

carne del chivo sacrificado.

Mésichi. 1) Mesa 2) Altar. Ralamulizacién del
vocablo en espafiol mesa. El altar es el que se
encuentra en el awilachi. En el lado oriental
del awilachi se fabrica un altar de un metro

de altura, aproximadamente, en el cual clavan
tres cruces de unos 8o centimetros y otras tres
muy pequetias (de diez centimetros aproxima-

damente) que estan debajo del altar.

Micha. 1) Luna 2) Deidad ralamuli. Dicen
que el sol ylaluna se casan cada 28 dias; cada
vez que hacen el amor la luna desaparece para
después surgir en la oscuridad de la noche
con tan solo una rajadita de su cuerpo. La luna
también es la encargada de que llueva, porque

cuando se voltea, vierte el agua que estaba



almacenada mientras se encontraba acostada

« . Vo w
con los picos pa’ arriba”.

Mi’limea. Sacrificar. Mi limea tchivd. Matar
chivo. Cuando se sacrifica un chivo en un

ritual.
Misagoli. Tesgiiino hecho de agave.

Molela. La copa de barro. Se usa en los ritua-
les para colocar incienso y carbén, con lo cual

se santigua a la gente.

Moléma. Ahumar. Se santigua con este humo

en los rituals.

Molinchi. Molino. Es una ralamulizacién
del vocablo en espafiol molino. Una de las
muchas palabras del espafiol adaptadas ala

lengua raldmuli.

Mold. Son los soldados de Ridsi y su funcién
consiste en cuidar el templo. Son uno de los
actores rituales dentro de la celebracién de la

Semana Santa.

Monarko. Monarca. Se trata de una ralamuli-
zacién del espaiiol. Es quien conduce la danza
del matachin y siempre se ubica en la cabeza

del grupo de danzantes.

Mo’iblame. Minuete. Se trata de una plega-
ria exclusivamente musical y religiosa (Jaure-
gui 1990: 131 op.cit. caps.4.y 5). En Potrero es

la melodia que inaugura el ritual, considerado

“el mero jefe” de la musica tarahumara, el mas

grande, el walila porque es “la musica para

subir hasta arriba”.

Mo’ 0iya. Término de parentesco para nom-
brar ala suegra, no se le distingue ni por el

sexo ni la edad de Ego.

i i. Término de parentesco para
Muchimali. T d t
nombrar a las primas hermanas patrilaterales,
ya sea Ego masculino o femenino. También se

usa para nombrar a todo cufiado masculino.

Nali. Del otro lado de la barranca.

Namukame. Discos cosmicos pegados como

si se tratara de muchas tortillas apiladas (Lévi

1999: 100).

Napuluame. Collera. Una banda de aproxi-
madamente diez centimetros de ancho y dos
metros de largo que los tarahumaras colocan

sobre sus cabezas en los dias de fiesta.

Nasinakuli. Flojo. El que es flojo corre el
riezgo de enfermarse, porque cuando no tra-
baja piensa mucho. El pensar mucho puede

asustar a las alewd.

Nasipa pacha. El patio de la casa. Significa

“mitad adentro”.

Natali. Pensamiento. Se refiere a la concien-

ciay ala sabiduria concebida no sélo como
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conocimiento sino sobre todo como conducta,
como camino o forma de vida. Ke tasi gald ju

nata “no piensabien”. Por ello, en esta tesis se
considera un concepto que le da la humanidad

al ralamuli junto con las alewd.

Naulu. Enfermo. La enfermedad es provocada

por el miedo, la tristeza o la flojera.

Nawésali. Discursos que realizan las autori-
dades ralamuli. Es una forma de hablar mas
solemne y elaborada que no todos son capaces
de hacer. Hay quienes dicen que para lograrlo
se necesita ser de edad madura y tener sabidu-
ria. En las fiestas es ofrecido casi siempre por
el owiliiame “curandero” y el siliame “"goberna-
dor de la comunidad”, y en algunos casos por el
mayoli “autoridad que se encarga de los asun-
tos relacionados con el matrimonio”. En otros
casos, el discurso esté a cargo del comisario
ejidal, que resuelve las cuestiones relacionadas
con el municipio y el propio ejido conjunta-
mente con el gobernador, o del ayudante del
gobernador, llamado comisalio policia (otras
autoridades son el alguacil, el fiscal, los ayu-

dantes del policiay el segundo gobernador).
Nejé. Yo.

Nuté. Alimentar.

Nutelia. Fiesta para despedir los muertos.
Para los ralamuli de Potrero, cuando se muere
una persona, necesita de la ayuda de sus pa-

rientes mas cercanos —hijos, hermanos, nie-

tos, padres o conyuge— para “alimentar” sus

e 272

alewd o fuerzas y despedirlas y encaminarlas a
sunueva condicién. En caso de que sea mujer,
le corresponden cuatro fiestas y si es hombre
tres. Esto se debe a que los ralamuli tienen la
creencia que la mujer tiene cuatro fuerzasy el
hombre tres; dicen que la mujer tiene mas que
el hombre porque son las que procrean, por
ello tienen que ser mas fuertes. Y es asi como,
cada fiesta es para despedir una de estas alewd.
Las fiestas para muertos tienen el objetivo de
hacerle notar al difunto su nueva condicién;
porque tardan en percatarse que si bien, si-
guen con su vida normal, viviendo en sus casas

y trabajando la tierra, ahora estin muertos.

Noliwachi. Semana Santa (Lit. Cuando regre-
san). Es la fiesta méas grande de los ralamuli.
Posiblemente represente el afio nuevo tarahu-
mara. En esta fiesta tiene lugar la lucha entre
el Riablo y los que tienen que ver con Riosi. Los
representantes del Riablo, los juliosi, combaten
contra los representantes de Riosi, los molg.
Los juliosi pintan su cuerpo con arcilla blanca y
amenazan con el desorden, mientras los molé-

kos buscan el orden y la paz.

Ok®. Un tipo de péjaro.

Omawala. Fiesta. La fiesta ralamuli es una
experiencia que busca lo absoluto. La propia
palabra omdwala (“hiesta”) viene de yomd,
que procede de la forma intensiva de jomu 6

om y significa “todo” o “cabal”. El concepto de



cabal o total va muy de acuerdo con lo que se
entiende en este trabajo por fiesta, porque la
fiesta ralamuli es la representacion simbélica
de las sensaciones y aventuras de vida en su
conjunto, una expresion concentrada de la
totalidad de la experiencia de la comunidad.
Wali omdwala. La fiesta grande, fiestas de

patio comunal.

Omona. Triste. Con la tristeza las alewd pue-
den irse del cuerpo, por ello, nunca hay que

estar triste.
Ona. Alla. Ond rokolilali “Alla donde el encino”.

Ono. 1) Término de parentesco para nombrar
al padre de Ego, ya sea éste masculino o fe-
menino. 2) Término que también se usa para
nombrar a las deidades, por ejemplo, Ond Riablo
“Deidad Diablo”, Ong Chichi, “Deidad madre”.

Onoliiame. Traducido en los diccionarios de
lengua tarahumara como “el que es padre”, el
cual tiene su contraparte femenina llamada
Iyeluame, “la que es madre” (Brambila (1976),
Hilton (1993 [1959]), Lionnet (1972, 2002),
Thord-Gray (1955). Se trata de un concepto
que comprende un absoluto religioso. Es de-
cir, se refiere al complejo mundo de las dei-
dades ralamuli y, mas que un solo personaje,
constituye un conjunto de valores expresados

en multiples elementos.
Onoltachi. Donde esta onoliame.

Onamotame. Pisos del universo. Kichad

onamdtame “siete pisos”. Los ralamuli de Po-
trero imaginan los siete pisos como un panaly,
cuando mueren, suben por unas escaleras para
los tres pisos de arriba, donde también tienen
sus tierras y sus casas. Para subir y bajar hay
que hacerlo sobre el mismo rosario que colo-
can encima de las cruces y con el que curan a

la gente.

Opald. Término de parentesco para nombrar
alas tias por el lado del padre si éstas son me-

nores que el padre.
Owilime. Curar.

Owiltame. Curandero. El owiliiame “curan-
dero” cura las alewd “fuerzas vitales” para que

estén mas fuertes.

Palakin. Un tipo de barro. Se usa para hacer
ollas o platos y también para curar tierrasy

animales.

Paléchi. Término de parentesco para desig-
nar al padre de su madre, ya sea Ego masculino
o femenino.

Pachi. 1) Elote 2) La milpa cuando est4 verde.
Pagoma. Lavar o bautizar. Los bautizos de la

Iglesia catélica son con agua y los de bautizos

ralamuli con fuego y olotes.
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Pagdétame. Bautizado. En el momento de la
confrontacién con los misioneros aparecieron
los términos gentil o cimarrén (en tarahumara
gentile y simaloni, respectivamente) y pagdta-
me. Gentil o cimarrén se utilizaron en el siglo
XIX para designar a los grupos tarahumaras
que rechazaron el bautismo cristiano. El tér-
mino pagdtame se usé para designar a aquellos

que habian sido bautizados.

Pagre. Padre. Ralamulizacién del término

padre, sacerdote.

Palochenta. Término de parentesco para
nombrar al nieto o nieta por parte de la madre

y cuando Ego es masculino.

Paléchi. Término de parentesco para nom-

brar a su abuelo del lado de la madre

Pani. Arriba en elevaciones y a distancias
pequenas. Pani pechi “Arribita donde se des-

cansa’. Panina “méas arriba”.
Panina. Mss arriba.

Pasko. Navidad. Fiesta realizada por los tara-

humaras donde se baila matachin.

Péwale. Cigarro. Los tarahumaras suelen fu-
mar un tabaco silvestre que se llama makuchi.
El tabaco es un elemento trascendental en los
rituales. Posiblemente se relacione con la idea
de hacer humo para que subay se creen nubes

para que llueva.
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Peréame. Pl. Habitantes. El singular es bi-

téame “habitante”.

Pichi. Sustituir en una actividad. En un senti-
do de relevar a otro en una actividad determi-
nada. Nejé pichi remema “ahora yo voy a hacer

las tortillas”.

Pochi. 1) Brincar. 2) Rabén (corto). Una falda

rabona es una falta pochi.

Puentechi. Puente. Ralamulizacién del es-

pafiol, “en el puente”.

Rabd. El borde de una montafia.

Ralajipa. Carrera de bola. La carrera con-
siste en dos grupos que compiten corriendo
largas distancias pateando la pelota; cada
vuelta se cuenta con una piedray gana el
equipo que haya dado el mayor ntiimero de
vueltas. Se realizan a partir del mes de oc-
tubre y hasta enero, cerca del solsticio de

invierno.

Ralamuli. Etnonimico. Como los tarahuma-
ras se llaman a si mismos. Es un término que
nombra a la gente y ala comunidad.

Relé. 1) Abajo 2) Debajo de algo.

Ramali. Caldo ritual hecho de las entrafias y

la sangre del chivo sacrificado.



Ranala. Término de parentesco para nombrar

al hijo varén.

Raté. Término de parentesco para nombrar
al tios del lado de la madre si son menores

que ella.
Rayénali. 1) Sol. Deidad ralamuli.
Remé. Tortilla.

Remé. Hacer tortillas. Para que una tara-
humara se pueda casar tiene que saber hacer

unas tortillas bonitas (semdti remé).

Reichi. Del espafiol Reyes. Ralamulizacion de

Santos Reyes.
Rewegachi. Sg. Béveda celeste.

Riablo. Diablo. Ralamulizacién del espafiol.
Segl’m relatos encontrados, el Riablo eslare-
presentacién divina del mundo de los muertos.
Para nombrar al Riablo también suele usarse el
vocablo Witalui cuya traduccién literal es diarrea.
Richila. Término de parentesco para nombrar

al tio, hermano menor del padre.

Rilie. Abajito (Lit. un poco abajo).

Rijoi. Hombre.

Rim. Suetio. A través del suetio el raldmuli se
comunica con sus deidades, antepasados y gen-

te con la que, por alguna razén, debe platicar en

los suenos. Soflando se cura a un enfermo

y, al igual que en las fiestas, se evitan ciertas

catastrofes individuales o colectivas.

Rimuwaka. También rimuwdga. Hilos que
salen de la mollera del ralamuli y que lo co-
nectan con el arriba. También se usa para
nombrar el ritual en el cual se cortan dichos
hilos. Dicho ritual se realiza a lo largo de toda
lavida de una persona. La primera vez que se
le hace a un raldmuli es cuando esta recién
nacido y suele llamaérsele pagoma rimuwdka,

« o
lavar trozar suefios”,

Riowachi. “Donde esta Dios”. Se le llama al
templo donde los tarahumaras realizan las

fiestas que se basa en el calendario tridentino.

Riosi (Ri0s). Dios. Ralamulizacién de Dios.

Forma parte del todo religioso de Onoliame.

Ripa. Arriba en elevaciones altas. Por ejemplo,

Ripd rabd “arriba en el cordén montafioso”.
Ripochi. Lugar donde est4 la piedra grande.
Riwé. Nombre.

Riwéame. Nombrar. Ademas del bautizo cat6-
lico también esta el ralamuli. Es donde, ademés
de ponerle el nombre bebé, se le pone también

suvitalidad y se le determina su identidad.

Riwichuli. Nopal tierno. Se usa para el

kawiwale wasardche, curacion de las tierras.
Rom@. Temporada de invierno. Es la tempo-

% 275



rada mas larga de todas las del afio, empieza en
octubre y termina después de Semana Santa,

es cuando bajan los raldimuli a las barrancas.

Romilala. Juntar. Se trata de la unién de las
articulaciones del cuerpo. También se le llama
al ritual que consiste en mantener el cuerpo
junto, no disgregado, es decir, en una forma
unida. Este ritual se lleva al cabo desde el na-
cimiento del ralamuli hasta su muerte. Guando
se realiza por primera vez significa que se le da

al bebe su fortaleza y su suhumanidad.

Ro’0s6poli. Lucero de la mafiana (Venus). Es

una de las deidades ralamuli.

Rulasteli. Durazno y 4rbol de durazno. Rala-

mulizacién del espariol.

Rutuglli. Tecolote. Palabra que se usa tam-
bién para nombrar una danza tarahumara que

se efecttia en los rituales de patio.

Sakiki. Esquiate, bebida tradicional raldmuli.
Hecha de maiz tostado molido con agua en el
metate. Se usa tanto en la vida cotidiana como

en los rituales. También se usa sakiki.

Sanaliki. Dentro del proceso de elaboracién
del tesgiiino, al dia siguiente de haber dejado
hirviendo por toda una noche el maiz moli-
do con el agua, se cuela este liquido. Lo que

queda en el colador se le llama sanaliki, éste
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se vacia en una olla con agua y se deja hervir

de nuevo.

Sawala. Sonaja. Elaborada con hojas de ma-

dera, la usan los danzantes del rutuguli.

Semati. Bonito.

Siala. Término de parentesco para nombrar
al suegro; no se les distingue ni por el sexo de

Ego ni por edades.

Sikoliki. Olla de barro. Donde hacen el tes-

giiino, la bebida de maiz fermentado.

Siliame. Gobernador. Es el representante
de una comunidad ralamuli. Tanto para el
interior de la comunidad como conciliador
y organizador; al exterior se encarga de estar

informado de los asuntos del municipio.

Simaloni. Gentil (ver pagdtame).

Sinowi. Serpiente. En la cosmovisién ra-
lamuli la serpiente esta relacionada con el
aguay con las cosas que se refieren al mundo
de los muertos, alo mundano; a los placeres
carnales y a la amenaza de muerte. Lo mismo
sucede con el arco iris, que para los ralamuli
se trata de una enorme serpiente, la que sale

después de las aguas (ver gonomiki).

Sipucha (sipiichaka). Falda. Al principio las
usaban algodén blanco y posteriormente co-
menzaron con los colores. Entre mas chillan-

tes, mas agradables a la vista del tarahumara.



Las inicas mujeres que se visten hoy con
faldas blancas son las ancianas. Las faldas y las
blusas son reversibles: estan cosidas de cierta
forma para que uno pueda voltear la ropay
aprovechar los dos lados, porque a las telas,

de tanto andar por los caminos pastando las
chivas o cortando lefia, les da el majagud ra-
yénali, es decir, el sol asusta los colores de las
prendas. Para el diario, traen puestas de tres a
cuatro faldas y cuando es dia de fiesta se ponen

unas tres faldas mas.

Siwatili. 1) Flor 2) Vocablo para nombrar a
una especie de paleta de madera que dibuja
una silueta en forma de corazén y que usan los

danzantes del matachin.

Soldarsi. Autoridad tradicional. Ralamuliza-
ci6én del espariol. Sirve de apoyo alos goberna-
dores cuando, por ejemplo, hay que recorrer
los ranchos de la comunidad y convocar a la

gente a reuniones y fiestas.

Solola. Término de parentesco para nombrar
alas tias por el lado del padre si éstas son ma-

yores que el padre.
Sowiki. Tesgiiino. Bebida de maiz fermentado.

Sucristo. Jesucristo. Ralamulizacién del

espafiol.

Suki. Sacar por succién los gusanos y peque-
fas piedras de los cuerpos. Esta curacién la

realiza el curandero.

Suku. Hechizo. Se hechiza a través del suefio.
Lo que siempre querra hacer el hechicero es
asustar. Hacer que las alewd se confundan,
que el corazén palpite con mas fuerza, que las
manos te empiecen a sudar, entonces las alewd
irdn dejando el cuerpo, el cual se debilitara

paulatinamente hasta caer enfermo.

Sukuliame. Hechicero. El sukuliiame “es
como el zopilote, canta de noche y hace dafio a
la gente” (Valentin Catarino 2002, comunica-
cion personal). Los ralamuli utilizan dos pala-
bras para quienes tienen la facultad de entrar
alos suenos de los otros: owiliiame —curande-
ro— 6 sukuliiame —hechicero—. El curandero
puede ser nombrado con cualquiera de estos
adjetivos, dependiendo del tipo de trabajo que
lleve a cabo, para embrujar a alguien o para
curarlo. En otras etnografias se han reportado

mujeres curanderas (Pastron 1977: 130).

Suldla. Corazén. Pero nombra el drea entre el
pecho ylaboca del estémago, tanto de hom-
bres como de mujeres. Es donde se guardan

las alewd.

Sululd. Término de parentesco para nombrar

al nieto o nieta, cuando Ego es femenino.

Suwa. Terminar.

Tata. Papa. Ralamulizacién del espaiiol. Tata

Rios "Dios padre”.
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Tetewan. Co.5 Entre los coras su diosa del in-
framundo se llama Tetewan, la que tiene caras
en toda la cabeza. Preuss lo entiende como el

cielo nocturno lleno de ojos que son estrellas.

Terégori. Diablo (Gonzalez Rodriguez 1982:
110 —112). Segun el testimonio del misionero
croata Johannes Maria von Ratkay (1683), “los
tarahumares” creian que [el Diablo] eraun
lobo y que mataba alos hombres, le llamaban

terégori, “el de la casa de abajo”.

Tesgiiino. Esp. Bebida de maiz fermentado.
Para nombrar al tesgiiino de maiz, los tarahu-
maras usan sowiki o batali, y al tesgiiino de

agave lo nombran como misagdli.

Tikutzipe. Tep$S. Ritual de curacién del sue-

fio. También kutzipéri.
Tiwé. Nina

Tobeke. Canasta elaborada con el sotol. E1
sotol es una planta lilidcea con la que también

se obtiene una bebida alcohélica.

Tonali. Caldo ritual que consiste en frijoles

cocidos con la carne de chivo sacrificado.

Tonalli. Nah.® Entidad Animica. Esta entidad

5 Todoslos términos en cora van a tener esta

indicacién.

6 Todoslos términos en nadhuatl van a tener esta

indicacidén.

e 278

era el vinculo entre el tiempo mitico y el tiem-
po del orden calendarico que penetraba en el
transcurso de los hombres. Asimismo, erala
fuente de energia que a los nifios se les intro-
ducia por medio de un ritual y eralo que uniria

al hombre con el cosmos
Topilas komi. Rio Batopilas.
Towi. Nifio.

Tubares. Esp. Fue otro de los grupos que

se encontraron los jesuitas en la época de las
primeras misiones. Los ralimuli de Potrero
se refieren a ellos como hombres antiguos que
eran muy altos y que vivian en las cuevas y se

comian alos hijos de los tarahumaras.

Tuna. Abajo.

Uleke (Ulé). Fresno. Su cdscara se usa para

curar, tanto tierras y animales como gente.

Umuili. Vocablo para referirse a la cuarta gene-
racion ascendente, esto es, a los antepasados,

Anaydwali.

Upila. Término de parentesco mediante el

cual un hombre nombra a su esposa.

Us(. Término de parentesco para nombrar a
la madre de la madre ya sea Ego masculino o

femenino.



Ventanchi. Ventana. Ralamulizacién del es-

pafiol.

Wali. Canasta de sotol.
Wall. Grande.

Waldla. El mas grande (jefe). Al presiden-
te municipal le dicen waliila. Ver también

moibtiame.
Wamina. Alla.

Wasalowa. Una especie de madera llamada
“palo mulato”. Suelen ponérselo a los nifios
chiquitos para protegerse del susto. Hacen un
collar donde cuelgan pequeiias cuentas de esta

madera envueltas en tela.

Watona. Derecha. Que para los tarahumaras

también significa sur.

Watonili. Atole. Es el primer elemento que
se ofrenda tanto en la mesa del altar del awi-
lachi como en el altar del templo (durante la

Semana Santa).

Wayé. Término de parentesco para nombrar
alahermana menor cuando Ego es hombre.

También se usa wayela.

Wichima. 1) Suelo 2) Piel 3) Un objeto de
forma romboidal simbolo hecho de bamb, de
madera o zacate que se ponia en los altares del
awilachi. Indica la presencia de las deidades y
antepasados vigilando al individuo y ala co-
munidad. Este mismo elemento posiblemente
se relacione con aquel pedazo de tierra donde

se originé el mundo.

Wichimoébachi. Superficie de la tierra (piel de

latierra). Algunos lo traducen como mundo.
Wili. 1) Estar parado 2) Largo o alto.

Wisimi. Estrella fugaz. “When a tarahumara
sees a shooting star in ther ewega — chi (sky
—heaven) he will probably say: nibi echi-mi wist
iwi —ga —rd ;look, see! There it goes (the evil

bird) to take away (stealing) soul!” (Thord-
Gray 1955:197).7

Wisiburka. Calzén de manta. Forma parte de

la vestimenta de los hombres tarahumaras.

Witall. 1) Diarrea. 2) Diablo, una manera
de referirse cualquier ser del mundo de los

« » . . .,
muertos”, el origen, la otra dimensién.

7  Cuando un tarahumara ve una estrella fugaz en
el cielo, probablemente dira: ;Mira alld va un pajaro

que se llevard un alma! (traduccién de a.p.p.c.).
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Yamali. La danza que se realiza exclusiva-
mente en los rituales de patio. Posiblemente
yumali venga de chumali, venado. Es una dan-
za donde las mujeres acomparian al owiliame
formando una gran hilera. Lideradas ala ca-
beza de la hilera por el owiliame, corren den-
tro y fuera del patio, tanto en sentido horario
como antihorario. Es la danza que clausura

el ritual, los movimientos se asemejan a una

caceria de venado.
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1. Mitos de origen

X
Anexo 1

Kulii chokichi ke chd nirdachi kawi,
Onortiami natala riwd mapu rika nirdaluma kawi,

Onoruami ripa jonsa newala mayéwa, kichao rawé
Sika iyénala riuwa, kecho niruachi kawi, bawichopi

¢ niila mayewa.

Chabé ke cho nirtachi kawi, wé retdami niila riuwa.
Bawi ronowia mayewa. Onoruami nokéka niwala
mayéwa kawi, mapuli yena wé ratdali echi bawi.
Mapuli yena bakicheli bawi inia ripila mayéwa

bawi ronowala. Li kiliipi bisowa niisa, rulabasia li ma
¢ bewé rajitali.

© Ajarecho raldmuli jé riké mayé: bilé rijibela nad tona

jiti cheka wiliya mayéwa kawi, mapu rika bile toli
kalila. Li kilipi nokaya wilaya mayéwa, moa kawirli

. onordami irélali jiti.

Chabé kulii bo ‘ibachi kawi sinibi najula riwa li
. ralamuli napawika nattila awili yamali, basikoli lo

matachini si, bilé kawiriliye chu’achi awili kurisitili

© nolirika; biré rijéi natali mapu echirikd olama néchali :

jiti iw’rima kawi, kichdo nokali kuchi karuwi yua

i awiya, echirikda ma iwérili kawi.

Onoruami natali mapi rika suwékiye julama bba’'wi
bajitami chopi ripira li échi rika anila ruwa, jiti bela

dicen que Dios pens6 que deberia haberla y i
desde el cielo la form6 durante siete dias. Dicen
que habia pura agua y que Dios hizo a la tierra :
moviendo el agua cuando estaba caliente.

i Cuando se fue endureciendo, la espuma
empez6 a flotar y poco a poco se hizo lodo; al

i enfriarse se formo la tierra.

Otros tarahumares creen que la tierra es una

rueda muy grande que descansa sobre cuatro
pilares, asi como un gallinero que ellos hacen y
creen que se mueve muy lentamente; encima
esta Dios dandole fuerza.

¢ Al principio, cuando recién se hizo la tierra, se
i destruyd en parte, entonces los tarahumares

i se pusieron de acuerdo para bailar yamare

[yumari], pascol [paskol] y matachin

[matachine]. Bailaron en la cumbre del cerro
mas alto alrededor de una cruz. Un tarahumara
pensd que asi macizaria la tierra. Bailaron siete
personas, entre ellos unos nifios y asi se hizo

i fuerte la tierra .

i Dios pens6 en mandar el agua por la orilla de la
i tierra, para que solo quedaran los aguajes. Por
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omadanami nirt bajitami; mapi rika rabd, ipd li
komichi.

Onoruami nulali mapu echirika bajituma, jiti ke
balachema (wakichema) ralamuli li sinéami namuti
rabdaye nirtiami.Onortami juali wichimobachi

oka makawi inénilia bechi ma ala niisa rika mapu
pirélipa, ke cho iwérachi bewé wé besowéa wiilili,
kuli suwékiye julasa bawi ma sili echi makawi mapu

rakala riwali.

Echi makawi ma ku sili pau ona ati onortami,

we besowéa ronéa ku sili, bilé ta chimali sawala
chda ruka. Li jé anili échi makawi, ma ala ju mapu
perélipa relé wichimdbachi.

Li biché onoruami kipi bachi tanasio yua, napawika
natuili rikinaba wichimdbachi chibi yiri namuti

niwabia.

Osa néami rawé kaachi chokiréliru jiti jiamama
chuajipa li ralajipia mapu rika ineba bewé bechi ma

ala bewachela.

Echi Ii jonsa jumuluwa ralajipia li chuajipia jipi a baji.

eso, hay muchos aguajes en todas partes como
en los llanos y en los arroyos.

Dios mandé dos palomas a ver si ya se podia
vivir en la tierra, pero ésta todavia no macizaba,
s6lo habia lodo; cuando Dios mandé el agua a
la orilla, entonces las palomas pudieron llegar
donde las mandaron. Anduvieron con calma
buscando comida y encontraron fruta de una
plantita llamada chimali.

Las palomas regresaron donde estaba Dios,
traian lodo en las patitas, en sus picos traian
hojas de chimali y dijeron:

—Ya esta buena la tierra para vivir.

Entonces Dios se puso de acuerdo con
Atanasio, su hermano, para que bajaran a la
tierra; iban a hacer muchas cosas.

Después de ocho dias, se organizaron para
correr arihueta y bola, en esa forma observaban
la tierra para ver si ya estaba maciza.

Desde entonces se corre la bola y la arihueta
hasta nuestros dias. En Mondragon, Tello y
Valdéz (ed.) (1995 :15 - 17).

El origen del ralamuli y del chabochi

“Un dia Dios y su hermano mayor, el Diablo,
estaban sentados juntos hablando y decidieron
ver quién podia crear seres humanos. Dios tomé
barro puro mientras que el Diablo mezclé su ba-
rro con cenizas blancas y empezaron a formar
algunas figurillas. Cuando los mufiecos estuvie-
ron listos, los quemaron para que endurecieran.
Las figuras de Dios eran mas oscuras que las del
Diablo. Eran los rardmuri mientras que los del
Diablo era los Chabochis.

Entonces decidieron ver quién podia
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darvida alas figuras. Dios soplé su aliento en sus
muiiecos e inmediatamente tuvieron vida, pero
el Diablo, a pesar de soplar, no tuvo éxito. Se
volvié hacia Dios y le pregunté: “;CGomo hiciste
eso?, de manera que Dios le ensefié al Diablo
cémo darles almas a sus creaciones.

Una vez que los raramuris y los cha-
bochis estaban vivos. Diosy el Diablo organiza-
ron una carrera a pie entre ellos. Ambos lados
colocaron sus apuestas, que incluian dinero al
igual que mercancias, las acumularon el linea

de partida, que también marcaba la meta. La



distancia de la carrera se establecié —una corta
distancia de aproximadamente diez kiléme-
tros— y los dos equipos de corredores partie-
ron. A pesar de que la carrera estuvo peleada,
los corredores chabochis llegaron antes al lugar
de las apuestas, de manera que tomaron las ga-
nancias y se fueron. Dios estaba bastante eno-
jado con los rardmuris porque perdieron. De
ahi en adelante, les dijo, serian pobres mien-
tras que los chabochis serian ricos y, mientras
los chabochis podrian pagar a sus trabajadores
con dinero, los rardmuris tendrian solamente
tesgiiino para darles a la gente que los ayuda-

ran” Merrill ([1988] 1992:145-14.6).

El pedacito de tierra

“Antes de que existiera la sierra y la gente rala-
muli, solamente habiaunpedacito detierra, todo
lo demas era agua; no habian montafias, ni maiz,
ni casas. En ese cachito de tierra, rodeado de
agua aparecieron dos pascoleros, de los mismos
que hay ahora. Dios les dijo que bailaran mucho
pisando muy fuerte. Asi, con una sonaja en la
mano derecha y “pequenas sonajas en los pies”
—Chanébaris o capullos de mariposa—, bailaron
por dias y noches hasta que el agua empezé a
amacizar; el pedacito de tierra empez6 a crecer
hasta que se fueron formando las montaras. Por
eso ahora bailamos mucho para que la tierra siga
maciza y no se vuelva a hacer agua” (Candelario

Lépez 2001, comunicacién personal).

Floor Legend

“Alongtime ago the gods became angry with the
people of the earth and sent much bara (water).
The world was submerged, and everybody pe-

rished except a boy and a girl who managed to

climb a mountain, said to be that of Lawachi,
located South of the present town of Panalachic
in Southwestern Chihuahua.

Here they remained until the water
receded, when they climbed down to the more
inhabitable parts. During the flood the rocks
became so soft that the feet of the two children
sunk into them as in mud, and their rara-ra
(spoor, foot print) can still be seen in certain
parts of the sierra. These children had managed
to save three grains of sunu-ku (corn) and three
muni-ki (beans). These they planted in ferti-
le soil and then lay down together and slept.
When they awakened, the seeds had grown up;
they made their harvest and replanted.

These two children were the kia suwi-
re (ancestors) of the Tarahumara. The race mul-
tiplied and became so great in numbers that
they were like the grass on the mesa. But they
began to fight among themselves. This made
God angry and he sent terrible rains, and once
more flood came. This time apparently three
men and three women were saved, because God
gave them three kinds of corn: rosa-ri, bewa-ri,
and cho-ri (white, yellow, and black corn res-
pectively) which they planted. Thus once more
the world was re-populated by the Tarahumara
(Thord-Gray, 1955: 708).

The-One-Who-Is-Father”

“God’s name is Juan. There is a woman there
and her name is Maria. This woman came down
from up above and God also; together one man
with one woman arrive. What's-her-name, she
was going to become pregnant, then there would
not be her little children, the Rardmuri. She

looks very fat. Her shirt is made of kemaka [ti-
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ruta blanket]. And she came back here, tranqui-
lity arriving at the house. But there is not chini
[trade cloth]. They will just be sitting around
with a shirt made from blanket, and a loincloth
of ablanket, and a woolen skirt. There is absolu-
tely no cloth. Blanket skirt, just a nagua [woolen
skirt] for the woman, just a piruta. Over there
the man’s shirt is a piruta, without sleves. The
woman's hair is like this, long hair. Her hair
comes down to her waist; the man too, long hair
(Levi1998: 306-307).

2.Lavirgen

“Dicen que la virgen sali6 de la cueva; pero mis
amigos los evangelistas dicen que s6lo son dibu-
josparavender, es decir, que siyo hagoun dibujo
de mi mismo también lo puedo vender [...] Los
Judiosi son los esparfioles de la conquista. Ellos
robaban, mataban, violaban hacian muchas
cosas malas; por eso ahora hacen la fiesta asi.
Cuando llegaron los espafioles le pusieron fecha
a todo. Antes, no habia Semana Santa, pero si
hacian la fiesta, también se pintaban de blanco
como ahora. Miabuelo me contaba que hacianla
fiesta por como veian al sol y ala luna: el ya sabia
cuando se tenia que hacer; no necesitaban saber
la fecha. El sabado corrian muy fuerte alrede-
dor del templo. Ahora ya no corren, porque, ese
dia se ponen muy borrachos” (Patrocinio Lépez

2000, comunicacion personal)

3. Sobre el jikuli
“Mi abuelo hacia muuuchas fiestas, él era owi-
liame. El peyote es para alimentar a los malos,

los que enferman a la gente. Lo raspan con una
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jicara, lo mastican y luego lo escupen y lo tapan
enlatierra, poniendo encimauna piedray cruces
chiquitas. Asi, los malos se ponen tranquilos y ya
no enferman ala gente. Se baila yimali. También
esta el mukuasa, silo tocas haces musica muy bo-
nita, de violin o de flauta. Es un palo que se raspa
y se limpia. El bakdnowi lo usaban para correr
muy ligero y bonito y aguantar mucho; también
servia para hacer musica bonita. El que usaba pe-
yote tenia que cuidarse, por ejemplo, mi abuelo
no se acercaba mucho al fuego, tenia que estar
retirado y taparse con una cobija de lana.

Ahora ya no hacen tantas fiestas: ya
no hay maiz para hacerla, ya no llueve como
antes, la cosecha yano es tan buena, ya hay me-
nos animales porque cada vez hay menos zacate
para alimentarlos” (Parocionio Lépez 2000,

comunicacién personal).

4.El origen de los animales

“En un principio todos eran raldmuli, no habia
animales, después cada quién opt6 por lo que
queria ser, por ejemplo: “los chikuri' o ratones
le dijeron a Dios que ellos no querian trabajar,
querian vivir de robar maiz, por eso se volvie-
ron ratones. El burrito igual, tampoco queria
sembrar sélo cargar la comida de los demas,
por eso se volvi6é burro. O los animalitos ne-
gros... le dijeron a Dios que no querian morir,
sifueran chiquitos nadie los mataria” (Valentin

Catarino 2002, comunicacién personal).

1 Dicen los ralamuli que los chikuri se vuelven

murciélagos cuando son grandes.



5. El dinero
“Dicen que el dinero es pesado y no les dejaria
subir al cielo” (Burgess, Don, S/F: 38).

6. Sobre el judas de Semana
Santa

“No salié el judas, pero salié el cholubo que
come panal y camina por las paredes, es del
tamafio de un perro” (Patrocinio Lopez 2001,

comunicacion personal).

7. Deidades

El Riablo es rijoi y estd un poco loco, por eso casé
conmukuila. Dios es chichi. Riablo se toma san-
gre porque abajo de la tierra y cuando la gente
se muere, él chupalasangre, también cuando la
gente se pelea” (Valentin Vatarino 2001, comu-
nicacién personal).

“Umuli, asile decian antes alaluna” (Juanito de

Sorichique 2001, comunicacion personal)

8. Sobre la religion

“Nosotros pensamos que estd bien la religién
catélica porque nos deja hacer nuestras fiestas,
por eso los evangelistas no esta bien porque
ellos no quieren que matemos chiva ni que to-
memos tesgiiino (Candelario Lépez 2001, co-

municacion personal).

9. Para ser curandero

“Para ser curandero hay que sofiarlo; que Dios
te platica que seas curandero. Es que nosotros
los ralamuli somos diferentes. Hay que sofiarlo
y s6lo puedes ser curandero como a los 45 afios,

porque ya piensas bien y no quieres hechizar a

nadie” (Candelario Lopez 2002, comunicacién

personal).

10. Sobre la poligamia y otras
cosas...

“Antes tenian muchas mujeres porque el hom-
bre no tenia que trabajar tanto. Las mujeres
eran las que trabajaban mas porque el hombre
no tenia que comprar tela, porque usaban lana
[de borrego] y chileke [sotol] para hacer sus
vestidos, tampoco tenian que comprar sal por-
que habia en las cuevas, entonces podian tener
mas mujeres. Ahora hay hombres que les gusta
andar con una mujer y luego con otra. También
las mujeres, pero es mas dificil saber, porque el
hombre es el que anda fuera de la comunidad y
la mujer, tal vez, a escondidas tiene mas hom-
bres. Por eso no quiero hacerme la vasecto-
mia por que siluego se embaraza mi mujer me
tendria que separar de ella” (Patrocinio Lopez

2000, comunicacion personal).
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1. Ward sindi ari biré muki “La serpiente grandey una mujer”

Chabéwara ko je rega ani: chabé weka bamibari
biré muki rikinara ruwad repa rewegdchi jonsa,
rayénari sipuka, mecha ronochi achaga ari sepori
moochi muchuwaka, echi ko ropéami niri, we bera
i sinari onkéa mapu guite ma sawiméa reké.

Echi jonsa biré sin6i waru nawari mapu ona echi
muki wirigué, echo bera ko ta konari mapu si

nawachi.

i Echi muki a berd ko sawiri ari echi taa towi niri, nari
be Onoruame wisiri echi taa, echi jonsa echi muki

masiri majaa echi sinoi.

Onordame bera ko bondi chinasori biréana resochi
echigona achaga bera ko koari wekabé bamibari.

: Echi Onordame kuiroara a bera ko nakdri echi sindi
yua pe ke be omébari. Echo jonsa echo sindi echi
muki najatosia simire narina be echi ko kusa kanara
yeariu mapu rega anima meapu rega ke sebama
echi sindi. Echi rega bera ko niyuri echi muki.

Echi sindi ke sebasa niria né wart bera ko iyori,
waru bera mi bawiti opésiri mapu rega rulima echi
muki, narirna be je puna weé ayéna cho kuironairi
echi muki ari ko eraputuri ari téri echo bawi mapu
i echi sindi opésiri.

Echi ari jonsa echo sindi we waru iyori echi

muki yua ari bera chétari sayérosia echi jarécho

i ktiichuwara mapu gara bichii Onordame raichara

i porque ya le llegaba la hora de dar a luz.

i La mujer dio a luz a un varoncito, pero Dios

i muchos afos.

en busca de la mujer, pero a ella le dieron alas
de una aguila para que volara y no la alcanzara.

i La serpiente, al no alcanzarla, se enojé tanto

; y entonces se abri6 y se tragé el agua que la
serpiente habia vomitado.

Dicen los de antes que hace mucho tiempo

bajé una mujer del cielo vestida de sol, con la
luna en los pies y con la corona de estrellas.
Ella estaba embarazada; gritaba de dolor

Entonces lleg6 una serpiente muy grande
donde ella estaba, pues queria comerse al nifio

en cuanto naciera.

tomo al nifio; entonces la mujer huyo porque
le tenia miedo a la serpiente. Dios mismo la

escondio en una cueva; alli la alimentd por

Los angeles de Dios pelearon con la serpiente,
pero no la vencieron. Después la serpiente salid

Asi fue como se salvo la mujer.

que empezo a vomitar algo como agua para

arrastrar a la mujer [dentro de ese liquido].
Pero también la tierra quiso defender a la mujer

Desde entonces se enojé mucho la serpiente

con la mujer y empez6 a perseguir a sus otros

hijos que creen y siguen la palabra de Dios
¢ (Palma Aguirre 2002: 80).
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i 4 Anexo 2

Descripcion de danzas ralamuli a partir de la técnica laban’

DANZA DEL RUTUGULI

Se trata de un hombre que camina y se detiene cruzando hacia los dos polos de un mismo eje, lleva
una maraca que sostiene y percute con la mano derecha, flexiona el torso al ritmo en el que percute

la maraca.

Eltrazo de piso que realiza es el siguiente:

+ + + +
T ¥

—

Danza (las mujeres entorno a la fogata)

Descripcion general

Esun hombre y cuatro mujeres agarradas de las manos formando una cadena entorno a una fogata,
que es el eje o referente entorno al cual se desplazan. El hombre es el danzante que dirige todos los
disefios de piso, indica la direccién del movimiento elevando el brazo derecho con el que simulta-

neamente percute una maraca que sostiene con la mano derecha.

1 Este texto fue realizado en su totalidad por Alejandra Espinosa quien describi6 las danzas a partir de un

video que yo le proporcioné.
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Descripcion de pasos o pisadas
Se trata de un solo paso que nombraremos “paso base”, tiene dos variantes, la del hombre yla de las

mujeres, cabe mencionar que todo el tiempo hay un muelleo constante.

Paso base:

Variante Hombre:

Cuando el desplazamiento es haciala derecha

1. paso con golpe de pie derecho alalateral derecha;

2. paso con pie izquierdo aladerecha, de manera que se junta con el pie derecho.
Esta secuencia se repite indefinidamente

Cuando el desplazamiento es hacia la izquierda

1. paso con golpe de pie izquierdo a la lateral izquierda;

2. paso con pie derecho a la izquierda hasta juntar con pie izquierdo.

Esta secuencia se repite hasta que hay un cambio de direccién.

Variante Mujer:

Cuando el desplazamiento es hacia la derecha

1. cambio de peso sobre pie derecho a la lateral derecha;

2. junta con golpe de pie izquierdo.

Esta secuencia se repite hasta que hay un cambio de direccion.
Cuando el desplazamiento es hacia la izquierda

1. cambio de peso sobre pie izquierdo a la izquierda;

2. junta con golpe de pie derecho.

Esta secuencia se repite hasta que hay un cambio de direccion.

Los trazos de piso son los siguientes:

La trayectoria de color rojo es la del danzante-hombre (el que dirige)

la trayectoria de color azul es la de las mujeres
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Analisis de movimiento

. Cuerpo

La postura general es recta sobre el eje vertical.
Partes del cuerpo que intervienen:
- extremidades inferiores

. extremidades superiores

Conexiones corporales:
. cresta iliaca-rodilla-tobillo

. homéplato-hombro-codo-muieca

El orden de las acciones es secuencial para el caso de la primera conexién corporal, inicia con la
flexion de la rodilla (iniciacion media), después interviene el pie. En el caso de la segunda cadena
corporal paralas mujeres, no hay movimiento propiamente, lo que hay es una posicién, por lo tanto
no hay un desarrollo de acciones. En el caso del danzante hombre la secuencia de movimiento de la
segunda conexién corporal, la del brazo derecho que es el de la mano que lleva la maraca, presenta
acciones secuenciales, con iniciacién distal es decir, comienza por moverse la muiieca, después

flexiona el codo.

Organizacién corporal:
La organizacién corporal es homéloga pues se diferencia lo que hace la parte superior con respecto

alainferior, esto quiere decir que el cuerpo estd organizado con respecto al eje horizontal.

. Coréutica o uso del espacio

Utilizan los tres niveles de uso del espacio:

- kinesferainmediata (la equivalente al alcance de las articulaciones flexionadas), se puede ob-
servar en la distancia que hay entre las mujeres agarradas de la mano.

- Kinesfera mediata (la equivalente al alcance de las extremidades extendidas), este uso del es-
pacio se puede ver en cada elevacion y extensién de los brazos y manos, por parte del danzante
que dirige.

. Kinesfera lejana, (cuando hay relacién con el espacio ambiental), es la distancia que recorren

los danzantes cuando se desplazan ala izquierda o ala derecha.
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. Analisis de la forma

La forma general se contrae y expande sobre el eje vertical, por lo tanto se puede hablar de “Flujo
de la forma”. La oposicién arriba-abajo se puede observar en la flexién-extension de rodillas, asi

como en la flexién extension del codo del brazo derecho del danzante que dirige.
. Eukinética o uso de la energia.

En este &mbito se pueden observar las acciones basicas “golpe”.
La accién golpe se caracteriza de la siguiente forma:

1. peso fuerte

2. espacio directo

3. tiempo repentino

Estas cualidades estan presentes en los pies, en todos los golpes con planta y cambios de peso, y en

la mufieca con la percute la maraca.

DANZA DE MATACHIN
Descripcion general

Esta danza esté ejecutada por dos tipos de personajes, a saber: a) el monarco o el que dirige, que es
interpretado por un solo danzante; b) el danzante que es dirigido, es un personaje que es interpre-
tado por tres danzantes, asi en total, la fuente que se tomo para hacer el registro presentaba cuatro
danzantes. El criterio para hacer la distincién de las funciones de los danzantes no estd en el in-
ventario de pasos, ya que todos hacen las mismas secuencias de movimientos con las extremidades
inferiores, sin embargo lo que si resulta distintivo es la ejecucién de los trazos de pisos o disefnos
espaciales, pues es aqui donde se juegan los roles referidos arriba, esto es, el que dirige y los que

son dirigidos.

- Laposicién inicial es recta sobre el eje vertical, con los pies separados a la misma distancia

que las crestas iliacas.

- Durante toda la danza, los danzantes flexionan y estiran las piernas (esto es “muelleo”) mar-

cando un ritmo de corcheas.
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Descripcion de pasos o pisadas

En esta parte es pertinente recordar que todos los danzantes hacen las mismas secuencias de mo-
vimiento con los pies. Tres de las secuencias que a continuacién se describen son variantes de un
mismo paso, al cual se le llamara de manera genérica “paso base”, no se trata de tres pasos diferen-
tes porque las tres secuencias siguen la misma estructura ritmica (corcheas), sin embargo no son
una misma variante porque cada una sirve para recorrer tres tipos de distancias; la cuarta secuencia
que se describe corresponde a la que se realiza para finalizar la danza. Se pudo observar que la va-
riante uno es ejecutada cuando el danzante permanece en su lugar, la variante dos es utilizada por los
danzantes cuando deben recorrer distancias cortas como es el caso de todos los giros (circulo sobre
el mismo eje) y vueltas (circulo con el eje trasladado), la variante tres sirve para recorrer distancias

mayores, es el caso de todos los cambios de lugar y por tltimo est4 la marca de final de danza.

Paso Base

Variante 1:

1. golpe con pie derecho en posicién inicial;

2. golpe con pie izquierdo en posicién inicial.

Esta secuencia se repite de manera alternada, es decir, una vez iniciando con pie derecho y otra vez

iniciando con pie izquierdo, en este caso el siguiente movimiento se realiza con pie derecho.

Variante 2:

1. golpe al frente con pie derecho;

2. cepilleo contacon de pie izquierdo al frente;

Esta secuencia se repite de manera alternada, es decir, una vez se inicia la secuencia con pie de-
recho y la siguiente vez, se inicia con pie izquierdo, en este caso el segundo movimiento que es el

cepilleo se realiza con pie derecho.

Variante 3:

—

golpe al frente con pie derecho;

cepilleo al frente con tacén de pie izquierdo;

golpe con pie izquierdo al frente;

golpe con pie derecho al frente (ala altura del pie izquierdo);
golpe con pie izquierdo;

cepilleo al frente con pie derecho

WA w o

y se repite toda la secuencia.
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Paso final:

1. cambio de peso sobre pie izquierdo y de manera simultinea, deslizado atras con metatarso de
pie derecho;

2. cambio de peso sobre pie derecho y simultineamente, deslizado atrds con metatarso de pie
izquierdo;

3. cambio de peso sobre pie izquierdo y de manera simultdnea, deslizado atras con metatarso de
pie derecho;

4. regresapie derecho a posicion inicial.

Los trazos de piso son giros (sobre el mismo eje), vueltas (traslado del eje), cambios de lugar. Para
iniciar un trazo de piso, el monarca eleva ambos abrazos y percute la maraca a un ritmo maés ace-
lerado, y también hay un grito; de los tres danzantes ademas del monarca, dos de ellos cada vez
que van a dar un giros elevan la palma (brazo izquierdo), mientras que el otro no lleva ni maraca
ni sonajay mantiene todo el tiempo la palma de la mano derecha sobre la mano izquierda, posadas

ambas manos a la altura de abdomen bajo.
- Lasecuencia de trazos de piso es la siguiente:

- Elmonarca o “monarco”, es el que se marca con la trayectoria de color rojo.

- Eldanzante que no tiene ni maraca ni palma es el de la trayectoria verde.

& Es el miisico que permanece en el mismo lugar durante toda la danza.
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Analisis de movimiento

. Cuerpo

La postura general es recta sobre el eje vertical.

Partes del cuerpo que intervienen:
+  extremidades inferiores

- extremidades superiores

Conexiones corporales:
. cresta iliaca-rodilla-tobillo

- homéplato-hombro-codo-murfieca

El orden de las acciones es secuencial para el caso de la primera conexién corporal, inicia con la
flexion de la rodilla (iniciacion media), después interviene el pie. En el caso de segunda conexién
tenemos dos tipos de desarrollo de movimiento, por una parte el brazo derecho que es el de la mano
que lleva la maraca, presenta acciones secuenciales, con iniciacién distal es decir, comienza por
moverse la mufieca, después flexiona; para el brazo izquierdo que es el de la mano que lleva la pal-

ma, las acciones suceden de manera simultanea.

Organizacién corporal:

La organizacién corporal es homéloga sélo cuando los danzantes elevan las manos, pero en el resto
del tiempo es homolateral pues se establece una diferencia entre lo que hace el lado derecho con
respecto alo que hace ellado izquierdo, esto es evidente sobre todo enlas extremidades superiores,

asi, el polo indulgente es el lado izquierdo, mientras que el polo agresivo es el derecho .
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. Coréutica o uso del espacio

Utilizan los tres niveles de uso del espacio:
kinesfera inmediata (la equivalente al alcance de las articulaciones flexionadas), se puede ob-
servar en las partes que estan pegadas al cuerpo, como por ejemplo la mano izquierda de los
danzantes, y ambas manos del danzante que no trae ni maraca, ni sonaja.

- Kinesfera mediata (la equivalente al alcance de las extremidades extendidas), este uso del es-
pacio se puede ver en cada elevacion y extensién de los brazos y manos.

- Kinesferalejana, (cuando hay relacién con el espacio ambiental), es la distancia que recorren

los danzantes cuando cambian de lugar y cuando dan vuelta.

. Anilisis de la forma
La forma general se contrae y expande sobre el eje vertical, por lo tanto para la danza de matachin
se puede hablar de “Flujo de la forma”. La oposicién arriba-abajo se puede observar en la flexién-

extensién de rodillas, asi como en la flexién extensién del codo del brazo derecho.

. Eukinética o uso de la energia.
En este &mbito se pueden observar las acciones basicas “golpe™ y “deslizar”.
La accién golpe se caracteriza de la siguiente forma:
- peso fuerte
espacio directo

. tiempo repentino

Estas cualidades estan presentes en los pies, en todos los golpes con planta y cambios de peso, y en

la mufieca con la percute la maraca.

Deslizar es una accién con las siguientes caracteristicas:
- peso ligero
espacio directo

. tiempo sostenido

Esta accion se realiza con los pies en el “paso final”, y enla elevacién de la palma (lo que sujeta) con

la mano izquierda.



DANZA DE PASCOL

Descripcion general

La posicién inicial (P.I) es recta sobre el eje vertical para ambos danzantes, con los pies alineados a

la misma distancia de separacién que las crestas iliacas.

Las rodillas se mantienen flexionadas a lo largo de toda la danza.

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

Danzante A (danzante que guia los trazos de piso)

.Paso Base

Variante 1:

-

oG W

golpe con planta pie derecho al frente y elevacién simultinea de talén izquierdo;
golpe con talén de pie izquierdo y elevacion simultdnea de talén de pie derecho; »3/8
golpe con talén de pie derecho y elevacion simultdnea de talén pie izquierdo;

golpe con planta de pie izquierdo al frente y elevacién de talén de pie derecho;

golpe con talén de pie derecho y elevacion de talén de pie izquierdo; 3/8

golpe con talén de pie izquierdo y elevacion de talén de pie derecho.

Toda la secuencia se repite indefinidamente.

Esta secuencia de movimientos se realiza alo largo de un compas de 6/8.

Variante 2:

1.

w N

4
5.
6
7

golpe con pie derecho en P.I;

cepilleo con talén izquierdo al frente y; 3/8

gatillo (elevacién y descenso del talén) asimultaneo

(con respecto al- movimiento anterior) con pie derechos;

golpe con planta de pie izquierdo y elevaciéon simultanea de talén derecho;

golpe con talén derecho y elevacién simultanea de talon de pie izquierdo; 3/8
descenso o golpe con talén izquierdo y elevacion simultdnea de talén derecho

y se repite toda la secuencia un nimero indefinido de veces.

Esta secuencia de movimientos se realiza a lo largo de un compas de 6/8.
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Variante 3:

—

golpe con pie derecho en P.1
cepilleo con talén izquierdo al frente y 3/8

gatillo (elevaciéon y descenso del tal6n) asimultdneo con pie derecho

golpe con planta de pie derecho y elevacién simultdnea de talén de pie izquierdo

2

3

4. golpe con planta de pie izquierdo

5

6. descenso o golpe con talén de pie izquierdo y elevacién simultanea de pie— 3/8
7

derecho y se repite toda la secuencia un nimero indefinido de veces.

Esta secuencia de movimientos se realiza alo largo de un compas de 6/8.

Variante 4:

i

golpe con planta de pie derecho

cepilleo con talén de pie izquierdo al frente y

gatillo (elevacién y descenso de talén) asimultineo con talén de pie derecho 3/8
cepilleo con pie izquierdo al frente y

gatillo (elevacién y descenso del talén) asimultdneo con pie derecho

golpe con planta de pie izquierdo al frente

N oo s w o

golpe con planta de pie derecho al frente y elevacién simultanea 3/8
de talén de pie—izquierdo

8. golpe contalon de pie izquierdo y elevacion simultianea de talon de pie

derecho y se repite toda la secuencia indefinidamente.

Esta secuencia de movimientos se realiza alo largo de un compés de 6/8.

Danzante B (esta colocado atras del danzante A)

.Paso Base

1. caida al frente con cambio de peso sobre planta de pie derecho;

2. golpe con planta de pie derecho al frente (ala altura de pie derecho); 3/8

y después alterna iniciando con pie izquierdo, esto es:

1. caidaal frente con cambio de peso sobre planta de pie izquierdo;

2. golpe con planta de pie izquierdo al frente (llega a la altura de pie izquerdo)  3/8

Esta secuencia de movimientos dura un compas de 6/8 y se repite indefinidamente.

.Adorno

1. golpe con planta de derecho en P.I

2. golpe con planta de pie izquierdo en P.I »3/8
3. golpe con planta de pie derecho en P.I
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4. golpe con planta de pie derecho en P.I
5. golpe con planta de pie derecho al frente. [ 2/8

La segunda secuencia de movimiento se escucha como un compas de 5/8, aunque con respecto a la

musica dura un compas de 6/8.

.Paso para desplazamiento

1. golpealalateral derecha con planta de pie izquierdo;

2. cepilleo con talén de pie derecho al frente 6/8
3. golpe con planta de pie derecho en P.I

Esta secuencia se hace una, dos o tres veces seguidas, el compas musical es de 6/8.

Hay un solo trazo de piso que es el siguiente:

; " e g
e i
! S %
| =
It LS i
-~ ;
b, - . /

Danzanie A
Daneante B

Analisis de movimiento

. Cuerpo

La postura general es flexionada sobre el plano sagital.

Partes del cuerpo que intervienen:
- extremidades inferiores

. tronco
Conexiones corporales:

. cresta iliaca — rodilla — tobillo

. cabeza — coxis
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El orden de las acciones es secuencial para el caso de la primera conexién corporal, inicia con la
flexion de la rodilla (iniciacion media), después interviene el pie. En el caso de segunda conexién
no se requiere de un orden, pues sélo hay una accién que es la de flexién del torso, cuyo inicio es

distal, es decir la cabeza inicia el movimiento de flexién.

Organizacién corporal:
La organizacién corporal es homoéloga pues la oposicion se establece entre arriba y abajo, entre lo
que hace el tronco que muestra el polo indulgente, en oposicién alo que hacen los pies que mues-

tran el polo agresivo.

. Coréutica o uso del espacio

Hay dos niveles de utilizacién del espacio:
kinesfera inmediata (la equivalente al alcance de las articulaciones flexionadas), que es la dis-
tancia que hay entre ambos danzantes.
Kinesfera lejana (cuando hay relacion con el espacio ambiental), es la distancia que recorren

ambos danzantes, alo largo y ancho de la habitacién donde ocurre la danza.

. Anilisis de la forma

La forma general se contrae y expande sobre el plano sagital, que es la combinacién de los ejes ver-
tical (arriba-abajo) y sagital (adelante-atras), por lo tanto para la danza de pascol se puede hablar
de “Flujo de la forma”. La oposicién arriba-abajo se puede observar en la flexion-extension de
rodillas, mientras que la oposicion adelante atras la podemos observa en el torso que se flexiona

con direccién al frente y regresa o expande con direccién atras.

. Eukinética o uso de la energia

En este &mbito se puede observar claramente la accion basica “golpe”, que son todos estos movi-
mientos con las siguientes calidades:

1. peso fuerte

2. espacio directo

3. tiempo repentino

Estas cualidades estan presentes en los pies, en golpe con planta, golpe con talén.
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