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Ta nawesari

Siné kaachi ajaré antropologo aniriame, historiadori ma, anire mapu rardmuri omawari, religioni
juku. Mapu echi jesuitasi chabé bamibari, nao siento bamibari chabé, benérire echi religioni
mapuiki rardmuri rewewd, crisitianismo aniriame. Nori be pa, nejé oseriwara anema mapu ajaré
raramuri “circulo interior” aniriame, Alto Rio Conchosi eperéame, omawari newaga (curaciones
festivas) mapuiki we se’nutiri religioni aniwa. Raramuri mapuiki wichimoba e’éna, anayawari
yua eperé, mukdame si, bukd ayena chd, sinéame namuti eperé si cho. Echirega nejé ra’ichama
religasioni aniriame kame pa.

Echirega, okwa omawari, mo’oiame nochawame echi omawari ma: wikubema-pagoma, yumari-
tutuguri a’ri owiriame, tama animea mapu echirega ju. Jana oseri, kene nawesari, mooewa okwa
wia napea: na’iki, ba’wiki ma. Raramuri, “circulo interior” aniriame tami anire: sinéame omawari
ku sawiwd, ba’wi napea, na’i ma. Nori be, mapugite tamujé we gard inamuma, tamu nisa reame
pa simi upd bamiame, istoria aniriame. Echirega ko tamujé anebo ba, chi ora ke tasi religioni
crisitiana juku mapurega raramuri omawari aniriame ba. A’chema pe okwa ukuriwame namuti
(tedricos, etnograficos, historicos), echiregd, tamu inamuma piri ju echi rardmuri omawari. Nari
be, ke tasi weekdwama nejé reware echirega namuit. Jana oseriki anema mapuiki nejé nata. Biré
ta bichiwari ju.

Resumen

Enmarcada en los estudios mesoamericanos, la presente investigacion es una profundizacion en la
conclusion a la que han llegado tanto la etnologia como la historia que han abordado el conjunto
de précticas y creencias religiosas de los raramuri, o tarahumaras. Desde ambas disciplinas se ha
considerado que la religion actual de estos indigenas consiste en ser una reelaboracion del
cristianismo catolico ensefiado por los jesuitas de los siglos XVII y XVIII. Aqui se sostiene, sin
embargo, que la perspectiva religiosa de los rardmuri del “circulo interior” en el Alto Rio
Conchos consiste en ser una elaboracion continua a la que subyacen estructuras simbdlicas, e
ideas recurrentes, que fundan y ordenan la interpretacion de las relaciones (religacion), y la
realizacion del grupo, que los raramuri viven entre si, con sus deidades y su universo (perceptible
y no perceptible). Las formas dindamicas que muestran el cambio, y las estructuras simbdlicas que
resisten el paso del tiempo, que muestran su continuidad, nos permiten identificar ésta
perspectiva, mas que como una religion, como una praxis religiosa. Tanto los ritos de agregacién
(wikubema y bautismo) como la figura de los especialistas rituales (owirtame) y la curacion
festiva que condensa simbdlicamente la identidad de los raramuri (yumari-tutuguri), son aspectos
del presente etnogréafico hilvanados por una trama comin que nos permite sustentar lo dicho. El
simbolismo que emerge, ordenado por el fuego y el agua, y que remite a los conceptos de
enfermedad, curacién y salud se comprende aqui, mediante una “historia regresiva” que nos
descubre los principales factores de sus origenes y sugiere alguna perspectiva futura. Siguiendo
de cerca a Nathan Wachtel, en este modo de ver la historia, y auxiliado por los conceptos del
analisis de la semantica ritual, haciendo critica, en primer lugar, al concepto de religion empleado
hasta ahora en el acercamiento a esta mentalidad, este trabajo aporta tanto elementos teéricos
como etnogréaficos e histdricos que buscan deslindar los estudios sobre la perspectiva religiosa de
los raramuri de la vision etnocentrista que adn la aborda.
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Justificacion de la presente investigacion dentro del programa de
Estudios Mesoamericanos

De inmediato puede surgir la pregunta acerca de como justificar una investigacion sobre un
pueblo indigena del noroeste en el marco de los Estudios Mesoamericanos. Desde una vision
centralista es claro que no existe justificacion. Por fortuna, ese punto de vista esta cada vez méas
en desuso. Si desde Mesoamérica se levanta la vista y ampliamos nuestra visién entonces
podemos ver que Toluquilla y las Ranas, en la sierra Gorda, y mas al norte Chalchihuites entre
otros, son sitios que quedan fuera de la Mesoameérica propuesta por Kirchhoff (1967 [1943]) para
quien, ademas, Mesoameérica era solo una hipdtesis que él mismo esperaba que se convirtiera en
objeto de critica constructiva (prélogo). Con estos presupuestos, quizas podemos configurar una

justificacion.

El territorio de la Tarahumara y las culturas que se desarrollaron en éste, antes de la llegada de
los ibéricos, formaron una especie de centro de bisagra cultural entre las tradiciones del centro y
occidente de México y las del suroeste de los actuales Estados Unidos. Tanto en el periodo
preclasico (1850 a.C — 200 d.C) como en el posclasico (900 — 1521 d.C), principalmente,
encontramos Vestigios de relaciones entre las tradiciones del sur y del norte de México. Asi lo
muestran los hallazgos de productos toltecas en el suroeste de los Estados Unidos, como la
turquesa de ésta region en Tula; y, tan hijos del sol se consideran los raramuri actuales como se
consideraron los Mexicas o0 Tenochcas. La linglistica ha demostrado que el
panmesoamericanismo tuvo, y tiene, preponderantemente limites virtuales que nos han ayudado
a estudiar las diferentes zonas geograficas de nuestro pais y que delimitan Mesoamérica de
Aridoamérica. La virtualidad de estos limites queda probada también mediante las semejanzas
que subyacen al simbolismo y la ritualidad indigena del occidente (Coras, Huicholes) y el
noroeste. En este sentido, Lopez Austin (1999: 31) afirma que “muchas de las particularidades de

la base ciclica de la cosmovision mesoamericana, de su particular pensamiento dualista y de las

! Sobre la relacién de la cosmovisién entre los pueblos centrales y los del occidente mesoamericano véase por
ejemplo, Preuss Konrad, T., (1906-1932), en Jesus Jauregui y Johannes Neurath, (eds.) 1998. Un ejemplo concreto
sobre las relaciones entre estas cosmovisiones es el que ofrece Neurath (2004) quien, al exponer su analisis en torno
al planeta Venus entre los grupos del Gran Nayar (coras, huicholes, mexicaneros y tepehuanes del sur), ofrece pautas
importantes para la comprension del antiguo ritualismo mesoamericano. Por su parte, Bonfiglioli y Gutierrez (2003)
han destacado la afinidad de perspectivas entre huicholes y rardmuri en concepciones como la enfermedad, la
curacion a través del peyote y algunas similitudes entre el modus operandi de los especialistas rituales, marakdame y
owirdame respectivamente.
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vias del éxtasis derivan de un pasado muy remoto, anterior a la agricultura”. El autor se refiere
aqui a los grupos de cazadores-recolectores nortefios que emigraban al sur. Un sustrato originario
de un pasado comudn en el que se constituyd una perspectiva religiosa también comun, y
prevalente en la actualidad, ofrece elementos de justificacion para esta investigacion y la enmarca

en el programa de los Estudios Mesoamericanos.

Por otro lado, el contacto y la influencia mutua entre diversos grupos mesoamericanos y los
pueblos del norte de México fueron referidos por el antropdlogo mexicano Guillermo Bonfil
Batalla quien, siguiendo a Kirchhoff, advirti6 que si bien la frontera entre Mesoamérica y
Aridoamérica fue una frontera inestable y fluctuante, no se puede perder de vista que,

“aunque aquellos pueblos no eran de estirpe cultural mesoamericana, su relacion con la
civilizacion del sur fue constante y no en todos los casos violenta: de hecho, algunos pueblos
mesoamericanos eran en su origen recolectores y cazadores del Norte que emigraron y se
asimilaron a la cultura agricola de Mesoamérica. Se ha sostenido que Huitzilopochtli, el dios
tutelar de los aztecas, presenta caracteristicas que lo particularizan en al pantedn
mesoamericano precisamente porque surge en aquel pequefio grupo némada nortefio que, tras
largo peregrinar, se asent6 por fin en Tenochtitlan y se convirti6 en el pueblo del sol. De tal
manera que la distincion entre Mesoamérica y los pueblos del Norte, aunque es real y es Util
para comprender la situacién global del México precolonial, no debe entenderse como una
barrera que aislara dos mundos radicalmente diferentes, sino como un limite variable de la
zona tropical en la que las condiciones climaticas, ante todo la magnitud de la precipitacion
pluvial, permitian una vida dependiente de la agricultura, a partir de la tecnologia disponible.
Esto, naturalmente, implica diferencias en muchos 6rdenes de la cultura; pero no entrafia
aislamiento ni falta de relacion cultural: la experiencia de los cazadores del Norte, no es ajena
a la civilizacion mesoamericana” (Bonfil Batalla, 1994: 27-28).

La praxis religiosa de los raramuri actuales, tanto como la de otros pueblos del noroeste de
México, evidencian elementos de diversas tradiciones cuya comprensién nos va quedando hoy
mas clara en la medida en que son estudiados en el marco de un sistema de mayor alcance como
es, por ejemplo, el de la tradicion mesoamericana. Estos estudios no son nuevos y tienen un
recorrido que hoy se afianza a partir de lo hecho tanto en la arqueologia (Braniff, 2000, 2001,
2002, 2004, 2006, 2008; Di Peso, 1983) como en la etnologia (Bonfiglioli, 1995, 2005, 20064,
2006b, 2008a, 2008b, 2008c; Bonfiglioli y Gutiérrez, 2003; Bonfiglioli, Gutiérrez y Olavarria,
2004; Broda, 2004, 2008) vy la linglistica (Valifias, 2000), en los cuales encontramos apoyo Yy
cuyos aportes nos sirven ahora como justificacion y punto de partida para encaminar esta

investigacion en un itinerario similar.
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Panalchi
Sisoguichi

Bakabureachi

14

0 lglesia e intemado CDI
1 Tienda diconsa

2 Clinica

3 Ricubina

4 Ogérare (0.5 hr)

5 Rikuwarare

6 Egdchi

7 Musina

8 Rikubichi (3.5 hrs.)

9 Wetosichi

10 Sarabeachi

11 Napdchi

12 Egdchi

13 Kawichiki {2 hrs.)

14 Bakiriachi (5.5 hrs.)
15 Chupéachi (5.5 hrs.)
16 Bariwachi

17 Aboréachi (2.5 hr.)
18 Labachi (5 hrs.)

19 Basoguéachi

Chineéachi

Bakiachi

Nararachi
18 13
Entre paréntesis se indica la Muestra del ejido raramuri de Tewerichi en
distancia caminando desde el el Alto Rio Conchos, v ejidos colindantes.
internado CDI. Choguita Localidades o caserios representativos por
sus distancias cortas, intermedias vy largas.
SIESC.
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Ejidosraramuri del

Distancia desde

Latitud, Longitud, Elevacion msnn Carichi, km., en
Alto Rio Conchos ) linea recta
Tewerichi 27°36'32.51'N 107°13'34.44°0 1935 3746
Waw achérare 27°32'17.07"N 106°59'21.46"0 2084 4176
(*hinéachi 27°43'31.65"'N 107°2'53.35"0 2053 20.35
Bakiachi 27°38'41.10'N 106°59'20.25"0 1938 30.51
Nararachi 27°35745'N 107°6'45.08"0 1957 36.75

Fuente: INEGI, 2009.
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Los Raramuri del “circulo interior” en el Alto Rio Conchos

Interés personal por el tema

En mis primeros acercamientos al mundo de los rardmuri quise entender el funcionamiento de su
cultura que, como formando jesuita, habia observado en mi primera convivencia con ellos en
Tewerichi y Pamachi (2000-2003).! Al principio me parecia evidente que el uso de los préstamos
del cristianismo de cierto corte mediterraneo, que observaba en sus practicas rituales y
ceremoniales, me era ya conocido. Pensaba que para entender esta particular visién del universo
debia reflexionar sobre la parte mas “precolonial” de su expresion religiosa. Fue lo que me hizo
pensar, en un principio, mi asistencia, por invitacion de los mismos raramuri, a las curaciones de
animales, milpas y viviendas, a la ceremonia del bakanowa, a la del jikuri (peyote), a los nutema
(despedir y dar de comer a los muertos) y otras. Esta constelacion de notas que se presentaba a
mis sentidos resultaba dificil de comprender. Los ritos y las ceremonias, encabezadas por los
owirtlame y la preeminencia de estos especialistas rituales en el marco de una casi evidente Idgica
dual, en la que sobresalen las deidades onortame y eyertame, (el que dicen es Padre y la que
dicen es Madre) identificados por muchos raramuri con el sol y la luna, los marcadores
simbolicos 3 para el hombre y 4 para la mujer, dos ciclos festivos multitudinarios (semana santa
y diciembre), etc., y el distinto modo de expresar en su lengua la experiencia de la realidad,
atrajeron fuertemente mi reflexién. Alli mismo comencé a darme cuenta de la desdichada
insuficiencia de mis planteamientos y la de algunos otros quienes escribian sobre los raramuri.
Entre danzas y huejas de tesgiino (fermentado a base de maiz germinado), con los raramuri de
Tewerichi y posteriormente con los de Nararachi y Chinéachi, en la misma region del Alto Rio
Conchos, comencé a plantearme mas seriamente otras interrogantes. ;Cémo entender y definir
esta perspectiva religiosa cuya coherencia no se desintegra con précticas tan aparentemente
distintas como el bautismo catélico y el yamari-tutuguri, la busqueda del misionero catélico y la
primacia de las ensefianzas de los owirllame o especialistas rituales propios?, ;quién es esta
gente que identifica las figuras del sol y la luna con el Padre y la Madre, y al mismo tiempo
integra la referencia a un Jesucristo?, ;cOmo se origind esta integracion?, ;coOmo se sostiene, que
soporta y da coherencia y unidad a este sistema de practicas y creencias en el Alto Rio Conchos?,
¢,como definir esta religion que, ademas, entrafia la identidad de los raramuri-pag6tuame o

‘bautizados’?

! Algunos resultados de la estancia pueden verse en Rodriguez Lopez, Abel, 2001, 2003, 2006.
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El camino recorrido

Mi proyecto de investigacion comenzo6 a tomar forma cuando, a partir de abril de 2004, volvi
esporadicamente a la regién conocida como Alto Rio Conchos, basicamente a la region indigena
del municipio de Carichi en el Estado de Chihuahua. Otra vez en el campo, esta vez como
profesor de antropologia y aprendiz de investigador, y como me lo sugeria mi experiencia de los
afios pasados, me decidi a reflexionar sobre la perspectiva religiosa de los rardmuri, sin dejar de
tomar en cuenta el sentido y las implicaciones sociales que para ellos tuvieran los elementos
simbolicos integradores de este pensamiento. En diciembre de 2006, incorporado al programa
doctoral, ahora como investigador, reinicié una incisiva etnografia amplia, detallada y hecha
directamente, hasta donde es posible considerarlo asi, de primera mano,? alternando esta labor
con el trabajo de archivo y una amplia revision bibliografica etnoldgica e historica. Alli encontré
lo que espero sea un dialogo productivo con los conocedores de los raramuri, un grupo afin al
mundo mesoamericano, y a quienes pongo a consideracion el presente documento que solo tiene
una intencion: profundizar en la perspectiva religiosa de los rardmuri y asi aportar al
conocimiento de su identidad que nos aleje un poco mas de prejuicios e incomprensiones hacia el

mundo indigena.

2 Sin caer en la aparentemente irresoluble dicotomia cartesiana (sentidos-razn), entiendo que los datos de primera
mano son aquellos recogidos en el campo directamente de los informantes pero reconozco que “de primera mano” es
una expresion cuyo correlato real es un problema.
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“las fiestas, ceremonias y ritos de los rardmuri-pag6tuame manifiestan —de manera
privilegiada y casi exclusiva- [...] que se dio un proceso de aceptacién real y reelaboracion
del cristianismo predicado por los jesuitas que desembocd en una nueva comprension
religiosa integrada y orgénica, y que dada la importancia del factor religioso en la vida
tarahumara, la nueva religion ha jugado un papel fundamental en la conservacion de la nueva
identidad rardmuri y en la resistencia a la dominacion del blanco” (Velasco, Pedro de, 2006
[1983]: 26).2

“Aunque los misioneros lograron congregar algunos raramuris, la mayoria de ellos seguia su
patrén indigena de vivir en ranchos dispersos...El nimero de misioneros necesarios excedia
en mucho el nimero disponible. Por lo tanto, los misioneros fueron forzados a depender de
catequistas indigenas para instruir a los demas rardmuris en la doctrina y ritual cristianos,
creando una situacién en la cual era muy probable la extensiva re-interpretacion de la religion
catolica” (Merrill, William, 1992b: 167).

Los parrafos anteriores son sélo una muestra de como la literatura etnoldgica e historica mas
citada, que trata sobre la perspectiva religiosa de los rardmuri, expone que la religion de los
raramuri actuales es el producto de una reelaboracion del cristianismo o, mas particularmente, del
catolicismo ensefiado por los jesuitas del siglo XVII. Ambas apreciaciones, hechas por excelentes
pensadores dedicados a su oficio, nos han aportado un conocimiento que, de no ser por sus
aproximaciones, estariamos lejos ain de entender lo que hoy entendemos acerca de los ritos y las
ceremonias de los rardmuri contemporaneos. No obstante, a mi modo de ver, las conclusién de

estas aproximaciones muestra insuficiencia cuando se sefiala que:

“Se puede concluir, teniendo en cuenta la historia y la situacion actual, que a través de
algunas adaptaciones, utilizando un minimo de instrumentos y esquemas de los
conquistadores (establecidos en colaboracién con los misioneros), los tarahumares lograron
conservar, fundamentalmente, su identidad, su libertad y su situacién originales. No hubo
cambios esenciales” (Velasco, Pedro de, 2006 [1983]: 352).

“the Tarahumaras have interpreted Catholic rituals and theological notions in terms of ideas
they inherited from the precontact era” (Merrill, William, 1983: 296).

“Aunque se encuentran muchos elementos catolicos en la religion post-colonial de los
raramuris, la mayoria de sus orientaciones, ideas y practicas son, sin duda, o de origen
indigena o creados dentro del contexto de una perspectiva predominantemente indigena”
(Merrill, William, 1992b: 166).

3 Se trata de la hipétesis de trabajo del autor.

* “Los tarahumaras han interpretado tanto el ritual cat6lico como las nociones teolégicas en funcién de las ideas
heredadas de la época anterior al contacto” (traducc. ARL).
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Una primera insuficiencia de los planteamientos sefialados es que parecen considerar la religion
como un agregado de formas. ¢Se puede hablar realmente de la religion rardmuri actual como de
una reelaboracién del cristianismo o del catolicismo ensefiado por los jesuitas del siglo XVII'y
concluir que en ésta no ha habido cambios esenciales o que en ella predomina la perspectiva
indigena? Bajo el presupuesto de que las religiones no son simples agregados de creencias y
practicas sino sistemas muy complejos (Lopez Austin, 1999: 18), y de que una “nueva religion”
no surge solo mediante un afiadido o cambio de algunos elementos formales, sino a partir de
nuevos fundamentos, hablar de una “nueva religion”, para referirnos a la perspectiva religiosa de
los rardmuri actuales, como lo hacen los autores sefialados, en lo personal me parece un
planteamiento que carece de solidez. El empleo de algunos elementos evidentemente de matriz
catdlica (crucifijo, bautismo, algunas fechas del calendario tridentino, etc.) ¢son necesariamente
indicadores de una reelaboracion del catolicismo? La complejidad del catolicismo, y méas aun si
hablaramos del cristianismo, es tal que hablar de su reelaboracion, sin “cambios esenciales” es

una idea que al menos en los términos usados resulta contradictoria.

Una segunda insuficiencia en los planteamientos sefialados gravita en el empleo del concepto
“religion” cuyo uso parece obedecer a una inercia historica en los estudios etnoldgicos e
historicos sobre los rardmuri, estudios que no han hecho un alto para reflexionar sobre el empleo
de ésta y otras importantes categorias. Se trata de un concepto acufiado dentro de las religiones
histéricas® y, por lo tanto, que expresa un origen y relaciones externas muy determinadas y
lejanas a la realidad indigena que se aborda. A mi modo de ver, la minucia de este hecho hace
perder de vista la continuidad en medio de las transformaciones. Su vision de las cosas demuestra
que los raramuri mantienen una herencia antigua que compartieron (y comparten) con otras
tradiciones que corresponden a una matriz civilizatoria mayor y comin. El concepto usual de
“religiébn” nos impone considerar que la “religion” de los raramuri actuales, efectivamente es una
“reelaboracion del cristianismo” o una “reinterpretacion del catolicismo”, pero si intentaramos

hacer una critica a este concepto tradicional tal vez nuestras conclusiones serian otras.

® Una religion es historica cuando sus “dogmas primordiales descansan en acontecimientos” (Bloch, 2006 [1949]:
35). Recuérdese, por ejemplo, el credo de los catélicos, Jestis muri6 en una cruz [...] en tiempos de Poncio Pilatos

[.].
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Una tercera insuficiencia de los planteamientos arriba apuntados es que al referirse a ésta como a
una “nueva religion” parecen considerar las rupturas histéricas como absolutas oscureciendo
posteriormente su discurso sefialando que en ella “no ha habido cambios esenciales”. Sin
embargo, los datos historicos, en comunion con el presente etnografico, sugieren que la
“religion” actual de los raramuri es también una continuidad de estructuras simbolicas que
ordenan e integran esta perspectiva religiosa (précticas y creencias), 1o que no niega la
integracion de elementos de procedencia cristiana en sus vertientes catOlica y protestante.
Nuestros datos nos llevan a indicar que, hablar de reelaboracion del cristianismo obedece, muy
probablemente, a una ideologia que no niega sus prenociones. En el caso de la ruptura religiosa
con el pasado se ha dicho que, “el raramuri aceptara la intervencion directa de los misioneros en
su vida y expresiones religiosas. Lejos de reforzar las figuras religiosas tradicionales (cantadores-
raspadores), el cambio crea una cierta dependencia respecto a los sacerdotes blancos” (Velasco,
Pedro de, 2006 [1983]: 353). A pesar de la relativa aceptacion de los misioneros por los rardmuri
actuales, en la region raramuri del Alto Rio Conchos, estas apreciaciones no resisten el analisis
etnografico no solo refiriéndonos a los rardmuri del “circulo interior”. La vigencia y
preeminencia de los especialistas rituales (owirGame) y los cantadores (wikardame) es

incuestinable, y la relativa aceptacion de los misioneros por los raramuri es innegable.

Por su parte, William Merrill (1992b: 166) afirma que fueron varios los factores que
“contribuyeron al hecho de que los raramuris crearan una nueva religion”. El autor sefala el
fracaso de los misioneros “de congregar a los raramuris en pueblos” como el factor mas
importante. Si bien Merrill aflade que los raramuri no adoptaron “el catolicismo ortodoxo que les
ofrecian sus misioneros” (idem) al referirse a ésta como a una “nueva religion” innegablemente
remite a una ruptura con el pasado. Para este autor la “nueva religiéon” dependié de “catequistas
indigenas para instruir a los demas raramuri en la doctrina y ritual cristianos” (ibidem: 167). Se

trata de un método que no funciono ni siquiera en el siglo XX.

Merrill sefala que ya que “los misioneros no podian impedir la reproduccion de la religion
indigena, ésta proporcionaba la estructura que usaban los rardmuris para interpretar el
catolicismo” (idem). Pero hablar de una “reproduccion de la religion indigena”, lo que exigia de

los raramuri una independencia de practicas, y sefalar, por otro lado, una “reinterpretacion del
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catolicismo”, lo que exigia de los indigenas un continuo contacto con la religion de los
misioneros, son dos cosas opuestas y distintas, que deben ser explicadas. En el mejor de los
casos, el autor sugiere que tanto misioneros como indigenas eran dos polos de la accion social
simétricos pero las rebeliones del siglo XV11, y otros momentos violentos del XV111° y el XIX en
la Tarahumara, nos obligan a tomar distancia de este discurso. Tan s6lo en 1690, durante una de
las rebeliones, fueron destruidas doce misiones y el mismo ndmero de misioneros fueron
amenazados de muerte por los raramuri sublevados (Gonzélez Rodriguez, Luis, 1993: 273). Aun
asi, ;como explicar que hoy aparezcan ante nuestros 0jos tantos raramuri “muy catolicos”? La
respuesta no es simple porque desembocamos en temas complejos como la resistencia indigena o
el problema de la aculturacion y la identidad. Aun asi, desde una perspectiva simbodlica, este

trabajo intenta una respuesta.

Por lo anteriormente dicho, aclaro que no intento adoptar la postura de quien piensa que lo
preibérico vive hoy como ayer. No. Sin embargo, in situ es muy dificil simplemente aceptar que
la “nueva religion” de los rardmuri actuales sea el resultado de una reelaboracion del

cristianismo.

Una via que sugiero para profundizar en la supuesta reelaboracion del cristianismo de los
raramuri, consiste en hurgar en algunos rituales y algunas ceremonias sin renunciar a la dindmica
histérica y social de las estructuras simbolicas que por ello se develen. Sugiero enfocar mi
estudio en un marco etnohistérico. Asi propongo seguir de cerca la ruta andada por Nathan
Wachtel (1997, 2001) quien a su vez sigue a Marc Bloch en su vision de la historia regresiva. Mi
intencion no es la de un imperialismo histérico que abogue por abracar la totalidad de la historia
sino una aproximacion humilde a la profundidad, como veremos, de algunos hechos. Nuestro
enfoque guia un estudio complementario y en si mismo necesario, porque “cuanto mas se
esfuerza la investigacion por llegar a los hechos profundos, menos le es permitido esperar la luz
si no es por medio de rayos convergentes de testimonios muy diversos en su naturaleza” (Bloch,
2006 [1949]: 69).

® Sobre las rebeliones de los raramuri entre, los siglos XVII y XVIII (1621, 1632, 1646-1653, 1684-1690, 1696-
1699, 1703), véase en Neumann, 1991a y 1991b y Spicer, 1992 [1962]: 25-45; especialmente sobre la Gltima
rebelion del siglo XVII, puede consultarse en AGI, Guadalajara, 156. Se trata del legajo que contiene expedientes
militares y cartas de diversos misioneros sobre el asunto; y, especialmente lo ocurrido en el siglo XV1Il, véase Leon
G., Ricardo, 1992: 36-50.
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En la presente investigacion sostengo que la perspectiva religiosa de los raramuri del “circulo
interior” del Alto Rio Conchos no consiste en ser una reelaboracién del cristianismo en general ni
del catolicismo en particular. Se trata mas bien de una elaboracion continua a la que subyacen
estructuras simbodlicas, e ideas recurrentes, que fundamentan la interpretacion de las relaciones
(religacion), y la realizacién del grupo, que los rardmuri viven entre si, con sus deidades y su
universo (perceptible y no perceptible). Las formas dindmicas que muestran el cambio, y las
estructuras simbolicas que resisten el paso del tiempo, que muestran la continuidad, nos permiten

identificar esta perspectiva, mas que como una religién, como una praxis religiosa.

Nuestro itinerario, para elucidar esta praxis religiosa, comienza en el capitulo 1 en el cual
dejamos en claro tanto la metodologia empleada en los trabajos de campo y archivo como el
punto de vista tedrico, que aglutina el punto de vista de distintos autores, y que funda mis
observaciones plasmadas en estas paginas. Sobresale aqui la deconstruccion que proponemos al
concepto usual de “religiéon” que se ha empleado en el abordaje a la perspectiva religiosa de los

raramuri.

La investigacion esta dividida en dos partes. La primera, titulada “el presente etnografico”, esta
formada por el capitulo 2 que contiene la descripcion del terreno (el Alto Rio Conchos) vy las
personas a las que me referiré en lo siguiente (los raramuri del “circulo interior”). Los siguientes
capitulos 3 (1) y 3 (Il), debido al interés del autor por presentar detalles etnograficos no
mencionados por otros autores, exponen la continuidad de los ritos de iniciacion: wikubema y
bautismo. Originados en la época mitica de “cuando el sol bajo” ambos ritos no son dos practicas
aisladas, o independientes entre si, pues son comprendidos por los raramuri como una unidad
ritual de agregacion al grupo y el caracter profilactico de ambos es una caracteristica que remite a
la concepcion de enfermedad de estos indigenas. Ademas de las medicinas propias de cada uno,
en ambos casos sobresalen el fuego y el agua como un par de simbolos dominantes alrededor de
los cuales aparecen otros instrumentales (cruz, aceite, imposicién del nombre, etc.). Los
elementos igneo y acuifero dan forma a una estructura simbdlica que crea una serie de relaciones
representativas, que repercuten en lo social, y sustentan la identidad de los raramuri-pagotuame.

El capitulo 4 habla acerca de los especialistas rituales (owirGame). Hurgamos en la relacion
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ontoldgica que estos especialistas guardan con la maxima deidad (onortame) asociada con el sol,
pues su trabajo los ubica socialmente como una metéfora de aquel numen. Ademas de ser los
protectores del grupo y una institucion de control social, son también guias y conocedores de los
caminos que sigue la enfermedad y el riwigachi o ‘destino final de las almas’ raramuri, espacio
simbdlico delimitado por el fuego y el agua. La préactica de estos especialistas rituales nos lleva a
mirar en esta perspectiva religiosa indigena, un animismo que religa y socializa en un continuum
el mundo humano y no humano asi como el mundo perceptible y el no perceptible. Los capitulos
5 () y 5 (Il), exponen una etnografia detallada sobre un aspecto religioso poco tratado hasta
ahora, y que consideramos aqui como fundamental en la praxis religiosa: el yimari. Una primera
consideracién que se hace es que, aun cuando en estas paginas me refiero a ésta solo con el titulo
de yumari, en el marco general de la logica dual indigena, se trata de una unidad ceremonial
compuesta: yumari-tutuguri. Esta ceremonia es una condensacion de significados e implicaciones
para la vida social, da forma a un conjunto de senderos de comunicacion (humanos-deidades) y
remite a los origenes de la identidad de los pagdtuame. Esta ceremonia sintetiza la praxis
religiosa rardmuri en lo que aqui llamamos el “complejo del don ydmari”, (canto, musica y
danza), medio a través del cual se materializa la comunicacion con el re pd atiame, o “el que vive

arriba” (el sol).

Es claro que el hilo que teje los temas tratados y constituye la etoffé de los capitulos
mencionados, es una estructura simbolica que nos ha parecido integradora y ordenadora de la
perspectiva religiosa raramuri: el fuego y el agua. Ambos, constantemente presentes como
simbolos dominantes en tanto nociones como la vida, la salud y la alegria, contrapuestas a la
muerte, enfermedad y la tristeza se organizan en torno a estos. Esta primera parte de la

investigacion concluye ubicandonos en el umbral de la historia.

La segunda parte, titulada “el pasado historico”, estd dividida en dos capitulos. El capitulo 1, “el
brumoso siglo XIX”, al tomar en cuenta factores coyunturales como las leyes del México
independiente y el arribo de mineros, madereros y rancheros, asi como el de la apacheria y la
presencia de las mujeres blancas y mestizas en la sierra, los cuales conformaron tanto un polo
negativo como otro positivo para el sistema social rardmuri del siglo X1X, nos han permitido

profundizar en la idea de que el aislamiento que los raramuri vivieron en la segunda mitad de esa
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centuria fue relativo y por lo tanto es dificil considerar que hubo una reelaboracion del
cristianismo entre ellos gracias a un supuesto aislamiento. El capitulo intenta, ademas, aportar
intuiciones y despertar inquietudes que favorezcan la luz a la historia y la etnologia de la
Tarahumara de esa época, la cual ain plantea mas interrogantes que respuestas. El capitulo 2, es
central en tanto las fuentes y la bibliografia consultada nos ubican en los origenes de la praxis
religiosa de los rardmuri actuales e incluso de la identidad de los pagdtuame. Nuestra reflexion es
guiada por el tema de las epidemias que, en la Tarahumara, en el tiempo de los primeros
contactos parece haber sido una coyuntura fundamental. Por un lado, las nociones de enfermedad,
salud y curacion entre los naturales y, por otro, la practica curativa de los misioneros durante las
epidemias, debieron confluir para originar la identidad de los pag6tuame. La estructura simbélica
develada en el presente etnografico (fuego y agua) no es proyectada aqui mecanicamente porque
nuestra intencién es que emerja de una historia que intenta poner el énfasis en lo que parecen
concebir los antiguos indigenas hasta donde los documentos lo sugieren. Es en el registro de
cantos que el “complejo del don yumari” muestra cémo en el siglo XVII la praxis religiosa de los
raramuri se ordenaba ya por dos simbolos, en el mismo sentido, hoy sumamente relevantes: el
fuego y el agua. Esta segunda parte termina con un epilogo que intenta “mirar al futuro” de esta
praxis y en ésta el de los raramuri de hoy. A éste, afiadimos una nota final sobre los estudios
etnohistoricos de la Tarahumara. Al final se afiaden tres anexos; el primero es una breve relacion
inédita firmada por Fr. José Maria Dozal, quien sefiala que los franciscanos habian recibido la
mision de Bakiachi hacia 1768, un afio después de la salida de los jesuitas de la Tarahumara; el
firmante dice que desde ese pueblo se visitaban Nararachi, Tewerichi y Pawichiki, parte de
nuestra region de estudio. EI documento prueba que los franciscanos llegaron a los lugares méas
reconditos de la Tarahumara casi inmediatamente después de la expulsién de los jesuitas en 1767.
El segundo anexo presenta las variaciones basicas en la danza de un cantador de tutuguri en el
Nararachi actual. El tercero es la glosa y traduccion de distintos cantos de yamari registrados
tanto en la gramatica tarahumar-castellano por Toméas de Guadalaxara (1683) como otros
registrados por el autor del presente trabajo.

Los apartados anteriores aportan, pues, tanto elementos tedricos como etnograficos e historicos
para deslindar los estudios sobre la perspectiva religiosa de los raramuri, de la vision todavia

etnocentrista que afirma que esta “religion” representa una “reelaboracion del catolicismo”.
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Desde el punto de vista histérico, se cumple con el objetivo de construir puentes entre el presente
y el pasado que ofrecen algun rayo de luz a la historia de los raramuri de la segunda mitad del
siglo XIX. Tanto etnografica como histéricamente, este trabajo se permite, ademas, mostrar
algunas semejanzas entre el pensamiento simbolico de los rardmuri y otros de tradicion
mesoamericana. Un grupo afin a ésta ultima, desde el punto de vista linguistico y de las nociones
simbdlicas, hace que Mesoamérica se extienda, en su frontera septentrional, méas alla de lo
pensado por Kirchhoff (1967 [1943]).

Cinco aclaraciones

Primera: La mayoria de mis datos y consideraciones han sido puestas en dialogo con
tarahumaristas de distintas perspectivas: antropélogos, historiadores y misioneros de amplia
trayectoria en la region. Algunos de ellos lenguaraces del raramuri y peritos en sus materias.
Debo aclarar, sin embargo, que no siempre estuvimos de acuerdo en nuestros puntos de vista pero
considero que siempre hubo una retroalimentacion positiva. No obstante, todo cuanto aqui se

escribe, afirma o sefiala, es Unicamente responsabilidad del autor.

Segunda: Ya que mi trabajo hace referencia a la perspectiva religiosa de una porcién de la
sociedad raramuri, aclaro que mi reflexion se enmarca en un punto de vista que intenta sintetizar
la postura del agndstico y la del creyente. No creo necesario ubicarme como creyente para
entender a quien si cree, como no tendria que ubicarse como experto en arte un desconocedor de
Velazquez para admirar el cuadro de las meninas. Este me parece un modo auténtico para que
exista la pluralidad de pensamiento y el dialogo intercultural entre los seres humanos e

interdisciplinar en la ciencia, esto ultimo, objetivo del posgrado en estudios Mesoamericanos.

Tercera: Considero que, dado el dinamismo propio de las sociedades humanas actuando hacia
dentro o hacia fuera de ellas, el analisis previo de la sociedad a la que me referiré, habiendo
aislado, hasta donde me fue posible, ciertos principios de su organizacion y teniendo los
prejuicios propios de alguien formado en la filosofia clasica; ante la insuficiencia del lenguaje,
propio de toda teoria, y la inagotabilidad de la realidad como tal, me ubico en la posicion de

quien considera la verdad, no como absoluta sino como parcial y provisional, historica y social.
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Por ello, en el discurso de mi texto me permito continuamente sugerir, pues “alli donde es

imposible calcular, se impone sugerir” (Bloch, 2006 [1949]: 30).

Cuarta: Si empleo la terminologia raramuri, en multiples ocasiones, no es para dar a entender al
lector mi sapiencia en el idioma, ni tampoco porque piense que los raramuri son “puros” o
momias vivientes de un pasado remoto que ahora se afiora con melancolia. Independientemente
de que ad intra de los centros y las localidades rardmuri sus habitantes se manejan casi
exclusivamente en su propia lengua, a pesar aun de vivir en continua interaccion con el mundo
mestizo, mi intencién es empapar mi perspectiva de la propia de ellos y asi suplir un poco las
deficiencias de mi punto de vista que, por mas que me esfuerce en expresar el de ellos, es el mio
con algo de la perspectiva de ellos; por lo que desde ahora me disculpo con mis informantes
debido al empleo de expresiones tales como: “desde la mentalidad raramuri”, “desde la

perspectiva de ellos”, etc.

Quinta: Para la segunda parte, la parte historica, las siglas que se refieren a los archivos visitados
se anticipan desatadas a la bibliografia al final del documento. Para no duplicar el trabajo de citar
las fuentes empleadas en las notas hago la indicacién de su contenido. Tanto en el texto como al
pie de pagina, continio empleando el estilo de citas que corresponden mas al uso de los textos
antropoldgicos. Mi intencidn es remitir siempre directamente a las obras y evitar los multiples y
engorrosos op., cit., que exigen volver a las paginas en las que se encuentran las referencias por

primera vez.
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Los Raramuri del “circulo interior” en el Alto Rio Conchos

Aspectos metodologicos

Datos e informantes

Los datos etnograficos que presenta esta investigacion son el resultado de una vivencia en los
centros raramuri de Tewerichi y Pamachi en el trienio 2000-2003. Resultaron, ademas, de
estancias de investigacion en Norogachi (marzo-abril 2004), Tewerichi (marzo-abril 2005),
Narérachi (dic. 2006-enero 2007), Chinéachi (dic. 2007-junio 2008) y Nararachi (abril 2008 y
marzo-abril, 2009); y de otras estancias cortas en Bakiachi, Wawachérare, Wakaréachi,
Sisoguichi, Ba’winokaachi y Carichi. Para la presente investigacion los datos han sido
considerados en tres niveles de importancia. En el primero estan los que, en su mayoria, me
fueron confiados en didlogos informales durante las curaciones, especialmente en las
tesgliinadas’ que siguen a estos eventos y que siempre he valorado como los mejores momentos
para entrar en mayor confianza con los rardmuri en su propia lengua. Estos momentos y las largas
caminatas con guias indigenas, son las dos formas en las creo haber logrado, como en ningln otro
momento, escuchar lo que Galinier (2001: 457) llama la “exégesis interna”.? En el segundo, estan
los datos que obtuve en las conversaciones formales con algunos raramuri con quienes, por razén
de diversas circunstancias, tengo una buena amistad. En un tercer nivel, considero aquellos datos,
los menos quizas, que obtuve en conversaciones algo més formales, a modo de entrevista, con
algunos informantes. En su mayoria, los datos han sido registrados en varios diarios de campo asi
como, algunos de estos, grabados en cinta magnetofénica y unos cuantos videograbados. Siempre
que lo senti pertinente, retribui a mis informantes al modo en que entre ellos se practica el
koérima, o la ayuda mutua como sistema de reciprocidad. Mi trabajo no hubiera sido posible sin
los inestimables informes de personas raramuri de la region de estudio; especialmente, de Arturo
y Antonio de Tewerichi; José Maria y Refugio de Nararachi; Mateo de Norogachi; Alfonso,
Mariquita, Albino y Benjamin de Chinéachi; Caraveo de Wawachérare y otros mas. A ellos mi

agradecimiento por su confianza.

Las fuentes

! Reuniones motivadas por los trabajos colectivos o curaciones festivas en las que se bebe el batari, o tesgiiino;
bebida embriagante hecha con base en la fermentacion del maiz germinado. Sobre esta institucion puede verse en
Kennedy, Jhon, 1963; Rodriguez Lopez, Abel, 2009.

2 El “conglomerado de comentarios desordenados, de cantos, de ‘pequeiias historias’ y sobre todo de chistes, juegos
de palabras, que circulan entre los mismos indigenas” sin la solicitud del antropélogo.
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La revision de fuentes publicadas e inéditas fue un trabajo cuyo énfasis se puso en la basqueda de
datos que nos mostraran la relacion entre el pasado y el presente de la praxis religiosa de los
raramuri. Dos pistas que segui para encontrar datos en los que “hablaran sobre si mismos” los
raramuri, fue, primera, “poner la lupa” en los pasajes escritos que presentan mas negativamente a
los indigenas. La segunda, fue hacer lo mismo para los momentos en los que, en su gran mayoria
los externos a la sierra: misioneros, militares, médicos, mineros, etc., de distintas épocas, alaban

su propio trabajo y justifican su presencia en el territorio de la Tarahumara.

Para la época jesuita en la Tarahumara (1603-1767), he aprovechado basicamente los invaluables
trabajos que aparecen en la obra de Luis Gonzalez Rodriguez (1969, 1982, 1987, 1993, 1994,
1995, 2000), documentos que todavia estan por analizarse a mayor profundidad, asi como
algunos otros producidos por el departamento de Estudios Iberoamericanos de la Universidad
Carolina de Praga. Algunos de los documentos originales los he revisado yo mismo tanto en la
Biblioteca Nacional como en los archivos General de la Nacion y General de Indias. Para recabar
algunos datos relevantes de lo ocurrido en el siglo XVII me he valido de nuestro estudio y
transcripcion de la gramaética tarahumar-castellano de Tomas de Guadalaxara (1683) documento
impreso, al parecer Unico en el mundo, que resguarda al acervo de la British Library y del
manuscrito, relacionado con ésta, que localicé en el Fondo Guadalupe Zacatecas del Archivo
Histérico de Zapopan.® Cartas de misioneros y militares son fuentes basicas para comprender lo
ocurrido en la Tarahumara entre los siglos XVII 'y XVIII. Para este periodo, ha sido muy util la
Historia de la rebeliones en la sierra Tarahumara de Neumann (1991, 1994 [1730]) y un poco
del contenido de la gramatica de Steffel (1799) que se localiza en el archivo de la ciudad de Brno
en la Republica Checa, asi como su vocabulario que, entre otros, la investigadora checa Simona
Binkova se ha encargando de estudiar. Otras fuentes (libros de bautismos, casamientos y
defunciones) las he consultado en cuatro “parroquias de tarahumares” fundadas en el siglo XVII

(Papigochi -hoy cd. Guerrero-, Carichi, Sisoguichi y Chinipas).

Para la época franciscana en la Tarahumara (1767-1659) me he valido de algunos de los trabajos
de William Merrill, quien méas ha estudiado este periodo, asi como de algunas fuentes localizadas

por mi parte en los archivos franciscanos de Zapopan y Celaya, y la copia de uno més de la

¥ Ambos documentos, integrados en un solo volumen, pueden verse en Rodriguez Lépez, Abel, 2010.
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coleccidn especial de la Universidad de Arizona (informe de Norogachi y sus pueblos de visita de
fray Juan de Dios Larrondo) que me facilitaron los jesuitas de la Tarahumara. Especialmente para
la segunda mitad del siglo XIX, me han sido tiles diversas fuentes: expedientes sobre la guerra
contra los apaches, minas y bosques, y partes médicos conservados en el acervo del Archivo
Historico Municipal de Parral. Ademas de la etnografia clasica del siglo XX (Lumholtz, Bennett
y Zingg, Pennington, Kennedy, Velasco, Merrill, Bonfiglioli), fuentes importantes para nuestro
trabajo han sido dos documentos inéditos, uno de Antonio Arocena (1914) y otro de Ernesto
Uranga (1966), ambos misioneros jesuitas, los cuales pertenecen al archivo personal de

Guillermo Torres Lacombe vicario en Bocoyna, Chihuahua.

Aspectos tedricos

Del concepto “religion” a una praxis religiosa

El acercamiento a la perspectiva religiosa de los rardmuri ha sido hecho desde una etnologia y
una historia que han empleado un concepto clave cuya inercia histérica parece haber ofrecido a
los pensadores un cierto confort al referirse a esta particular expresion cultural y social. Se trata
del concepto “religiéon”. Un concepto que se ha universalizado a pesar de los connotados que
remiten a su origen en las religiones historicas como el judaismo y el cristianismo, a la filosofia
aristotélico-tomista (y cartesiana) y a una teologia monoteista. A mi modo de ver, el empleo del
concepto “religiéon”, referido a una perspectiva en la cual todos los detalles de la vida se ven
tocados por la dimension religiosa, ha sido empleado en un acercamiento al modo en que el
linglista Kenneth L. Pike entiende que el punto de vista etic comporta, “el acercamiento a un
sistema interno por un extrafio a él, en el cual el extrafio aporta su propia estructura y
sobreimpone parcialmente sus observaciones sobre el punto de vista interno, interpretando lo

interno en referencia a su punto de partida externo” (Pike, 1986, cit., en Harris, 2000: 30).*

Para el caso de los raramuri, la literatura etnologica (e histdrica) reciente, y mas citada por los
actuales tarahumaristas, ha dado por sentado que esta “religion” es una reelaboracion o
reinterpretacion del cristianismo en su version catdlica (Velasco, 2006 [1983]; Merrill, 1983,
1992b, 1995). Este punto de vista sugiere que el concepto utilizado descansa en una comprension

de la religion como una relectura del cristianismo catdlico al modo en que originalmente Cicerdn

* Se trata de una carta (24 de junio de 2000), comunicacién personal, entre Harris y Pike.
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(De Natura Deurum: Il: 72, cit. en Berliner David and Ramon Sarrd, 2007: 2) lo entendia ya en
el siglo I d.C. Esta idea subyacente en la concepcion de la “religion” llevd a algunos autores
(Bennett y Zingg, 1978 [1935]: 417-447, 457-496; Lumholtz, 1981 [1902], I: 119, 325-326, 381,
Velasco, 2006 [1983]: 85) a apreciar como esquizofrénica la perspectiva religiosa de los
raramuri, y asi se ha hablado de ésta como una fragmentada en elementos nativos, prehispanicos
0 propios y otros de influencia catdlica. Estos trabajos han hecho énfasis en unos o en otros
elementos (autdctonos o cristianos) preferidos por los investigadores quienes para apoyar Sus
puntos de vista suprimen practicas rituales, sean estas mas de un aparente corte catolico o
autoctono, y aparentemente opuestas, como pueden ser el bautismo y el ydmari-tutuguri. No
obstante, los raramuri viven sus creencias y practicas desde una perspectiva religiosa que, aun

con sus contradicciones, es coherente.

En los ultimos afios diversos autores han elaborado, en distintos niveles, una diversidad de
trabajos inspirados en la perspectiva religiosa de los rardmuri actuales. Si bien a nosotros nos
interesa profundizar fundamentalmente en la conclusion a la que llegaron Velasco y Merrill, la
presente investigacion implementara también un didlogo con los nuevos autores en la medida que
se vea pertinente, en los temas que aqui se presentan, exponiendo un poco mas de lo que ahora

diré sobre sus avances y limites.

Bajo la lente estructuralista y neoestructuralista se han desarrollado diversos trabajos como tesis
de licenciatura y maestria hurgando y avanzando en el conocimiento de la perspectiva religiosa
raramuri, abordando interesantisimos temas poco estudiados como son las representaciones del
orden cosmico en la faja raramuri (Aguilera, 2005); descripciones amplias sobre el complejo
ritual y ceremonial en la barranca (Garrido, 2006); las nociones de cuerpo y persona (Guillén y
Martinez, 2004; Martinez, 2008) y la concepcién de muerte y ritos mortuorios (Fujigaki, 2005,
2009). Los alcances de estos trabajos, siguiendo algunos de los planteamientos desarrollados
fundamentalmente por Merrill y Bonfiglioli, han ampliado nuestra vision de lo que son conceptos
como el “cuerpo” en relacion con ideas éticas como el “caminar bien” en relacion con el
“caminar del sol”; una cosmologia rardmuri que aun estd por ser cabalmente conocida y
analizada, y mas que los gérmenes de la idea de muerte entre los raramuri. Bajo un enfoque

distinto, tratando de conjugar “estructura e historia”, en 1991 Slaney presento su tesis doctoral
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con el tema Death and “Otherness” in Tarahumara Ritual. ES el primer trabajo interesado en
tomar en serio el andlisis del rito del bautismo como parte integral del complejo ceremonial
raramuri pero etnograficamente pobre. El estudio describe una “comunidad tarahumar” a través
de una interpretacion de las actividades rituales observadas en Panalachi. En primer lugar, la
autora plantea que los recursos locales son explotados desde distinta valoracion de la economia
material raramuri-mastiza. Sefiala que para los raramuri el éxito econdmico consiste en mantener
bajo salud tanto los campos como el ganado que se tiene para el sacrificio ritual (ibidem: 272)
situacion en la que los mestizos no estan inmersos. No obstante, ambas economias son
interdependientes porque, por un lado, los mestizos requieren de mano de obra barata para la
agricultura y otros menesteres y, por otro, los raramuri se benefician de los productos que
aquellos ofrecen en sus tiendas, una generalizacion muy discutible. En medio de estas relaciones
econdmicas en las que se han visto histéricamente interrelacionadas las dos culturas, Slaney
profundiza las equivalencias simbdlicas entre los “muertos” y los “otros” (vivos), y asi afirma
que los raramuri han desarrollado una duplicacion ritual que les ha permitido integrar los ritos
catélicos (bautismo y entierro), dirigidos por los misioneros, dentro del sistema ritual chamanico
propio (wikubema y nutema). Esta duplicacion bautismal (por fuego y por agua) funciona como
distintivo entre los tarahumaras vivos y actuales y los tarahumaras muertos o ancestro
(anayawari) quienes no cuentan con el bautismo por agua (cat6lico). Tal duplicacion ritual
distingue también a los indigenas de los mestizos quienes no cuentan con el bautismo por fuego
practicado Unicamente por los primeros. Segun Slaney, los rardmuri relacionan simbdlicamente a
los mestizos con la muerte. Se trata de una interpretacion sobre la etnicidad actual que carace de
fundamento etnografico. En 1993, en Harvard, se presentd una tesis doctoral hecha a partir de la
enografia registrada entre los rardmuri [lamados simaroni, indigenas que siempre se han resistido
a la aceptacion de la presencia del cristianismo en su territorio. Jerome Lévi, empleando las
categorias de “genealogia” e ‘“historia”, y desde una perspectiva tedrica de la etnicidad
(antropoldgica-nietzscheana), realizé un estudio comparativo entre los modelos étnicos, indigena
(pagbtuame y simaroni) y mestizo. Analizando las percepciones entre estos grupos desde sus
categorias internas, el autor concluye parcialmente que la genealogia relacionada entre ellos
incorpora, dentro de cada sistema, fragmentos de los otros; estructuras que permiten una
convertibilidad reciproca entre los grupos constituyendo subsistemas culturales dentro de un

amplio campo de interaccion social. Mas centrado en la identidad de los no-bautizados, Lévi
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muestra que para los raramuri simaroni los extranjeros (espafioles y sus descendientes actuales)
han construido una identidad que ¢l llama “primordial” originada en la contra-cultura que ellos
implementaron contra los ibéricos y las instituciones coloniales. Para Lévi, los raramuri piensan
de ellos mismos que son “proximate kin” (parientes inmediatos), mientras que consideran a los
“otros”, los mestizos, como “parallel -albeit distant- cousins” (primos —aunque distantes-
adjuntos) a través de la hermandad de sus creadores (el hermano menor y el hermano mayor u
onorudame Yy el diablo). Del mismo modo, los raramuri atribuyen identidad étnica a ciertas plantas
y animales y por lo tanto un parentesco. Algunas especies son rardmuri, otras son mestizos y
otras estan asociados a otros grupos étnicos. Lévi concluye finalmente que, de este conglomerado
parental, los raramuri simaroni se consideran a si mismos los pilares de este universo. Una tesis
doctoral mas, reciente, es la de Pintado (2008). Desde una perspectiva simbdlica, esta autora tuvo
por objetivo dar a conocer las fiestas grandes de patio, walu omawala, o fiestas comunales de
patio, que remiten especialmente a las danzas de matachines y las llevadas a cabo durante el
yamari, el rutuguri y la semana santa (soldados y fariseos, y pascol); la trama de la tesis se
hilvana con un aspecto importantisimo en la mentalidad raramuri, el natari o ‘pensamiento’.
Mediante un analisis poco comun, reproduciendo el ambiente y las sensaciones vividas, y llevado
a cabo en un lugar poco estudiado (Potrero), cercano a Batopilas, la Pintado constata que para los
raramuri la frontera entre lo sagrado y lo profano es compleja y difusa porque “ritualidad y
festividad son acciones integradas a una matriz simbdlica dominada por concepciones religiosas”
(ibidem: 254). Otros trabajos importantes han resultado del interés sobre los raramuri. por su
parte, Acufia Delgado (2006) elabor6 una etnologia de la danza rardmuri en la sierra
tarahumara cuyo énfasis etnogréafico tuvo por objetivo desarrollar de manera detallada los rasgos
que definen a cada una de las danzas raramuri y el contexto donde se llevan a cabo; este trabajo
se completa con un analisis en torno al sentido que las danzas tienen para los raramuri que las
realizan. En este texto, Acuifia es el primer tarahumarista que concibe la “religion rardmuri” como
producto de la religacién (ibidem: 319) pero no desarrolla idea alguna sobre este concepto. El
mismo autor (2007), desde la perspectiva del simbolismo corporal, abordé la construccion
cultural del cuerpo presentando un modelo que explica, parcialmente, la concepcion del cuerpo
entre los raramuri en tanto que resalta, de modo central, la singularidad del comportamiento
motriz en materia de danzas y carrera pedestre de resistencia. Se trata de un trabajo que propicia

realmente un debate en torno a la relevancia del movimiento del cuerpo como cauce de
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conocimiento cultural. Otro de los tarahumaristas actuales y el Unico que no ha dejado de escribir
hasta hoy sobre la ritualidad dancistica de los rardmuri es Bonfiglioli. Desde su texto Fariseos y
matachines en la sierra Tarahumara (1995) este autor inicidé un recorrido bajo la lupa de un
provechoso andlisis estructuralista sobre las danzas rardmuri que lo ha encaminado actualmente a
presentar una serie de articulos (2005, 2006a, 2006b, 2008a, 2008b, 2008c) en que profundiza el
andlisis pero incluye ahora, con més énfasis y de manera original, la relacion de la danza ritual
con la mitologia y las concepciones acerca de la enfermedad, la salud, la muerte y la practica
(sermon-curacion) chamanica. Entre los tarahumaristas actuales, es quien mas ha reflexionado
sobre las relaciones entre el caso raramuri y el de algunos grupos occidentales de matriz
mesoamericana (coras y huicholes) como del suroeste de los Estados Unidos (navajos y pueblo).
Se trata del Unico tarahumarista que ha registrado discursos ceremoniales durante la raspa del

peyote entre los raramuri.

Una pregunta no planteada

En nuestro acercamiento a la perspectiva religiosa de los rardmuri hay una pregunta importante
gue no nos hemos planteado los tarahumaristas. Se trata de la que Vernant (1999: 5) se hace al
intentar bosquejar lo que ¢l llama la “religion griega”; este autor se pregunta si tenemos derecho a
hablar de religion en el sentido que nosotros la entendemos cuando nos acercamos al anlisis de
una vision religiosa distinta a la conocida en nuestro entorno. Vernant piensa que el historiador
de la religion griega debe navegar entre dos escollos (idem): Por un lado, “debe cuidarse de
‘cristianizar’ la religion que estudia, interpretando el pensamiento, las conductas y los
sentimientos del griego que se entrega a sus practicas piadosas en el marco de una religién civica,
superponiéndolos al modelo del creyente de hoy, que asegura su salvacién personal, en esta vida
y en la otra, en el seno de una Iglesia unica, con potestad para dispensarle los sacramentos que
hacen de él un fiel” (ibidem: 6). En el caso de los raramuri, no se trata evidentemente de una
religion civica pero si de un sistema de practicas religiosas y creencias que tiene claras
diferencias con ideas como salvacién personal o colectiva en esta vida o en la otra; no se trata de
una Iglesia Unica que legitima a sus fieles con o sin sus sacramentos. No se trata de una religion
uniforme ni de caracter dogmatico y no hay una casta sacerdotal; tampoco existe en ella un Libro
en el que se fijan sus verdades de una vez por todas y menos implica un credo fijo. Jean-Pierre

Vernant, asimismo, sefiala que tal historiador “también debe guardarse de...que las oposiciones
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entre los politeismos de las ciudades griegas y los monoteismos de las grandes religiones del
Libro le induzcan a descalificar a los primeros, a retirarlos del plano religioso para relegarlos a
otro ambito, incorporandolos, como han llegado a hacerlo los grandes partidarios de la escuela
antropolégica inglesa, siguiendo a J. G. Frazer y J. E. Harrison, a un fondo de “creencias
primitivas” y de practicas “magico-religiosas” (ibidem: 6). Una tendencia similar han seguido en

no pocos casos tanto la etnologia como la historia de la Tarahumara.

Segun Vernant, las religiones antiguas no son ni menos ricas, ni menos complejas y organizadas
intelectualmente que las actuales. Son distintas (ibidem: 7). Ser distinta a otras formas y
contenidos religiosos es el caso de la perspectiva religiosa de los raramuri en el Alto Rio Conchos
que, a mi modo de ver, no se limita a ser una reelaboracion del cristianismo en general o del
catolicismo en particular porque el cristianismo catdlico no se reduce al bautismo o al uso del
crucifijo y tampoco la perspectiva religiosa de los rardmuri se reduce a una autonomia de la
institucion formal o a la relativa aceptacion de agentes externos como los misioneros. Por otra
parte, Vernant advierte que los fendmenos religiosos tienen mdltiples formas y orientaciones
(idem) y por lo tanto la tarea del historiador es exponer lo que la religiosidad de los griegos (en
nuestro caso, la de los raramuri) puede tener de especifico, en sus contrastes y analogias con los
otros sistemas, politeistas 0 monoteistas, que regulan las relaciones de los hombres con el mas
alla (idem). Sin perder de vista que el pensamiento y las préacticas religiosas griegas antiguas y
raramuri actuales, evidentemente, son distintas, creo que lo planteado por Vernant hasta aqui para
las primeras es valido también para las segundas. Estas consideraciones me han hecho caer en la
cuenta de la necesidad de intentar al menos la deconstruccion del concepto tradicional de

“religidn” que se ha empleado al abordar la perspectiva religiosa de los raramuri.

Advierto que el intento de la deconstruccidn de tal concepto no es simplemente una cuestién
semantica y menos una necesidad que tenga su origen en el capricho de una antropologia
posmoderna.> No se puede negar la insuficiencia del lenguaje y que la ciencia ha requerido de
este importante paso en sus avances. Sobre la insuficiencia de ciertas categorias y la necesidad de

revision de sus contenidos, Victor Turner (2007: 124-141), por ejemplo, ha advertido que los

® No se trata de un capricho posmodernista, como juzgé Marvin Harris (2000: 156), al intento de deconstruir el
lenguaje. Tampoco es algo nuevo y el camino de la superacion de los conceptos es una consecuencia del juego
diléctico existente entre la critica tedrica y la revision de la realidad empirica.
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términos como brujo y hechicero forman hoy parte del caos conceptual al que los especialistas no
han podido dar una respuesta. Por su parte, Kirk (2006 [1970]: 25) afirma que “casi todo el
mundo cree que sabe lo que dice con la palabra mito”, y Clifford Geertz (2005: 115) ha sefialado
que al hablar de “animismo”, “totemismo”, “chamanismo”, “culto a los antepasados”, y otras
insipidas categorias [...] los etndgrafos de la religion desvitalizan sus datos”. Un gran tedrico
como Marcel Mauss (1971a: apéndice, 151), advirti6 en su momento que términos como “magia
y religion, oracidon y encantamiento, sacrificio y ofrenda, mito y leyenda, dios y espiritu, etc.”,
eran (y son) empleados indistintamente los unos por los otros. En nuestro caso, es muy posible
que el empleo del concepto tradicional de “religion” nos haya mostrado el modo de entender este
fendmeno social de ciertos estudiosos mas que el de los propios indigenas. Estoy persuadido de
que en la medida que profundicemos en conceptos clave como éste (y otros como “fiesta”,
“curacion”, “mito”, “rito”, suefios” y hasta en la dicotomia naturaleza-cultura, etc.) nuestra
comprensidn sobre el pensamiento y las practicas religiosas indigenas serd ain mayor y nuestras

hipétesis seran cada vez mas pertinentes.

Religién, un concepto insuficiente

El concepto religion concebido como una relectura de las précticas y el pensamiento religioso,
propios de la religion catolica, nos remite a un origen muy determinado y guarda una serie de
relaciones externas que muestran, mas adn, su insuficiencia a la hora de emplearse en el abordaje
a la mentalidad indigena. Desde distintas perspectivas teéricas pero con un referente de religion
similar, se han impuesto parcialmente las observaciones al sistema religioso rardmuri, con
referencia en un punto de vista externo, al modo en que Pike plantea la dimension etic en el
acercamiento a otra cultura y sin atender al modo en que Vernant lo hace, cuando se pregunta si
en el estudio de las creencias y practicas religiosas griegas es posible hablar de religion como
nosotros la entendemos. Pero, ;cudl es el origen y qué connota el concepto usual de “religion”

CUYyO Uso, en nuestro caso, nos ha parecido insuficiente?

El orto del concepto “religion”
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El orto del concepto “religion” lo encontramos en la fe abrahamica de la que abrevan judios,
cristianos y musulmanes;® es decir, en las instituciones formales. Desde el punto de vista de la
institucion que ha influido méas en el mundo indigena americano, el cristianismo, se da por
sentado que la religion tiene su origen en el Padre de la fe, Abraham (Génesis, 22, 16-17).” Nada
mas lejano al mundo indigena americano del siglo XVI y aun actual. En segundo lugar, Abraham
dio origen a un pueblo elegido que debia extender la “verdadera fe”. Heredado de la tradicion
judia, este aspecto fue llevado al extremo por el catolicismo venido de Europa y que se erigia,
como dice Reinhold (2000: 310), desde “una perspectiva aérea indiferente que observaba el juego
entre las religiones desde una atalaya superior”. En tercer lugar, del contexto historico en el que
surge el cristianismo, éste hereda la idea judia del patriarcalismo. Por ello, la deidad es
presentada como el Sefior (en masculino) absoluto de todas las cosas. En el fondo, esta idea va a
justificar la existencia de una cabeza en la piramide social, religiosa y politica. Mas aln, desde el
punto de vista teoldgico, esta idea justificara la pretendida absolutez del cristianismo como la
revelacion plena del hombre y, desde el punto de vista social, como un estrato avanzado en la
evolucion del pensamiento religioso de la humanidad que tiende hacia el objetivo de una
civilizacion comun a la que pertenece y a la cual rige esta tradicién religiosa. En cuarto lugar, la
idea del patriarcado da pie al “monoteismo” que alcanza niveles profundos especialmente en las
tres religiones mas influyentes en occidente. Antes y después de la existencia del cosmos que
conocemos hubo, hay y habrd un solo principio creador. El llamado Unico Dios verdadero,
Yawhe, Theos o Al4, a quien todo el mundo debe conocer. A partir del monoteismo se impone
plantear la religién como un hecho universal. Se infiere, pues, que existe una “verdadera religion”
que ha de acabar con las “otras” que son falsas. En contraposicién con la verdad cristiana que, de
acuerdo con Pedro Pitarch (2003: 73) “es absoluta y excluyente”, “las ‘paganas’”, entre las que
historicamente han sido incluidas las indigenas, han sido consideradas como “sélo verdades

relativas, mas o menos tolerantes” (idem).

® En el libro del Génesis biblico, por ejemplo, luego de ser narrado el mito de los origenes de la humanidad (capitulos
1-11), se narra la historia de los Patriarcas, en donde sobresale Abraham como el padre de la fe (capitulos 12-50).
Véase un estudio profundo sobre estos textos en Quesnel, Michale y Philippe Gruson (2002: 80-122).

” Que dice: “Yo te bendeciré y daré una gran familia y algin dia tus descendientes serdn mas numerosos que las
estrellas del cielo o las arenas en la playa. Ellos derrotaran a sus enemigos y tomaran las ciudades donde sus
enemigos viva. TU me has obedecido, y por eso ti y tus descendientes seran una bendicion para todas las naciones
que hay sobre la tierra”.
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Histéricamente, toda creencia que no esta en la linea trazada por la visidn monoteista, en el peor
de los casos ha sido llamada el “mal”.® El monoteismo ha motivado, y motiva, una lucha
incansable que la tradicion cristiana ha enarbolado desde el siglo XV1 en contra de las tradiciones
religiosas de los pueblos indoamericanos, que se han constituido a partir de lo heredado por la

experiencia de los cazadores y recolectores en la noche de la historia americana.

Pero es interesante observar que las religiones mundiales también fueron la fuente de inspiracion
del concepto que se impuso en las ciencias sociales de los siglos XIX y XX.? Frazer (2006
[1890]: 76), por ejemplo, afirmé que la vision que se tiene de la relacion entre magia y religion,
“estara necesariamente tefiida por la idea que nos hemos formado de la religion misma” y ¢l pone
el ejemplo. Siguiendo la tradicional figura preferida de los colonizadores ibéricos del siglo XVI,
es decir, Santiago, el punto de partida de la concepcion de religion de Frazer (ibidem: 76-77) es lo
dicho por el apdstol del mismo nombre en su epistola que aparece en el Nuevo Testamento. En
su definicion de religion, el padre de la sociologia, Durkheim (1995 [1912]: 42), pone el énfasis
en la nocion de “Iglesia”, precisamente en la nocidon que mas nos remite a la manera jerarquica en
que se estructuran las iglesias historicas. Marcel Mauss (1971a: 52) por su parte, distinguio la
religion de la magia tomando como referente para la primera lo acontecido en ciertos ritos judios
e hindues. Hace algunos afios, debido a su intento universalista, el concepto de religion de
Clifford Geertz (2005[1973]: 89, 112) fue criticado por Talal Asad (1993: 27-52) quien, por el
contrario, sugiere desarrollar “conceptos comprensivos” a partir de los elementos especificos que
se estudian. No obstante, segin McCutcheon (1995: 289), esta posicion es una propuesta
complicada puesto que la categoria de “religion” es un concepto demasiado amplio para ser
cientifico y empleado s6lo como instrumento conceptual es demasiado estrecho para ser tomado
en serio (ibidem: 287). Para efectos de mi investigacion, tomando en cuenta lo dicho por Asad,
tomé la opcidn de formular una nocion que intenta ajustarse mas a la realidad que quiero analizar
para profundizar en ésta. Si bien este camino representa un mayor esfuerzo también me obliga a
vigilar més estrictamente mis prenociones donde se resguardan nuestras preferencias ideologicas.

El origen del concepto que nos interesa criticar se enmarca, pues, en el pensamiento cristiano, el

8 A este respecto, para un recuento historico sobre la idea del “mal” véase la obra de Safranski, Riidiger, 2000.

% Un estudio introductorio sobre los principales abordajes antropolégicos de la religién en estos dos siglos puede
consultarse en Morris, Brian (1989).
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cual permea al pensamiento clasico en que la mayoria de nosotros hemos sido formados y el cual
ha sido minimamente objeto de estudios antropologicos (Cannell, 2006). El concepto “religion”
hasta ahora empleado para abordar la actividad y al pensamiento religioso de los raramuri
actuales y del pasado, muestra insuficiencia en la medida que uno profundiza en las relaciones

gue connota tal concepto.

Relaciones del concepto “religion”

El concepto religion remite a una tradicion cristalizada. Connota, pues, una jerarquia piramidal
religiosa, esto es, a los sacerdotes. Se trata de los especialistas de la fe sistematizada
racionalmente, es decir, de la teologia. EI concepto se relaciona, por lo tanto, con una liturgia, en
cuya base estan el Libro (o Escritura) que rige la calendarizacion ritual y ceremonial. Connota,
ademas, la referencia a lugares sagrados donde se practica el culto, es decir, los templos. Por
ultimo, el concepto connota una ética, esto es, el comportamiento del hombre desplegado en una
busqueda de la “plena vida eterna” en contraposicion al sufrimiento eterno presente en la idea del
infierno. Esta busqueda, que tendra “realidad” al final del hic et nunc de la vida actual, se le
impone al hombre como parte de una estructura universal (imperativo categérico) en la que, la
convivencia social, debido a las vicisitudes por las que transcurre, no hace posible la plena
realizacion de la vida para todos aqui y ahora. Es lo que Kant (1781) llamé la espera en el méas
alla y que se vive como esperanza escatologica. Asi se expresa la idea de “salvacion eterna”,

marca fundamental de las religiones salvacionistas.

En el pensamiento y las practicas religiosas de los raramuri es sumamente dificil encontrar, por

I,1* etc., como existen en el

ejemplo, las ideas de infierno,’® salvacién eterna o pecado origina
nicleo de la tradicion catdlica. Merrill (1992b: 140) ha probado, por ejemplo, que la
cosmovision raramuri no incluye el concepto cristiano de la Trinidad, “...los raramuris de
Basihuare no tienen el concepto del Espiritu Santo y han transformado radicalmente la figura
biblica de Jesucristo”. Lo mismo sucede entre los rardmuri a quienes nos referiremos en este

trabajo. A mi modo de ver, la perspectiva raramuri se nos presenta como una constelacion de

1% William Merril sefiala que “en el sistema de ideas rarAmuri no hay condenacién ni sufrimiento eterno” (1992a:
172), de modo que la idea de infierno no ha sido integrada a esta cosmovision. Lo que indudablemente podemos
sefialar también para la mayoria de los raramuri de la region del Alto Rio Conchos.

1 probado también por Merrill (1992a: 177).
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notas que dan la impresién de constituir una amplia construccion simbdlica y coherente, no facil
de comprender a priori. En ésta, pensamiento y sentimiento parecen ser dos caras de una misma
moneda; sus ritos, ceremonias y mitos parecen cumplir funciones especificas vitales para el
ordenamiento del cosmos. Su expresién econdémica, dancistica, deportiva, civil y ritual o
ceremonial se nos presenta como tejida por una trama que forma la concepcién de un mundo
dual, no dicotomico, en el que las relaciones sociales se extienden méas alld de lo puramente

humano.

No obstante, y porque las manifestaciones religiosas de este pueblo indigena expresan aspectos
comunes al catolicismo, y a su ética, se ha dado por sentado que podemos entender este complejo
ritual y ceremonial a partir de concebir la religion como una relectura. Esto puede no ser falso del
todo, pero si es insuficiente. Esto no representaria problema alguno si no fuera porque a esta
dimension abarcadora de la vida social, y que entrafia la identidad de los raramuri pagétuame, se
le sigue viendo como una “religion” que contiene magia y hechiceria (Pastron, 1977; Velasco
Rivero, 2006 [1983]). Estos dltimos conceptos que emanaron, evidentemente, de las
representaciones del “otro”, en América desde el siglo XVI, son propios de una concepcion,
religiosa y antropoldgica, eurocentrista. EI concepto magia, por ejemplo, que algunos consideran
como la practica ritual aislada del colectivo y que “rara vez es parte de la actividad social”
(Evans-pritchard, 1997 [1937]: 392, 400), tiene en las practicas rituales y ceremoniales raramuri
un verdadero obstaculo para ser vigente en el acercamiento a este grupo. La curacion que realiza
el owirGame (especialista ritual), aunque sea en privado, se hace siempre con referencia a un
colectivo social reunido alrededor de la casa del enfermo pues, primero, la enfermedad es tratada
por el especialista como aquello que repercute o puede repercutir en la colectividad y en el
cosmos rardmuri entero; y, segundo, en la mentalidad rardmuri una curacion necesita de la
colectividad ya que ésta, las medicinas y el especialista ritual, asi como la confianza de los
enfermos en que sanaran, comunican la iwérima (fuerza) necesaria para que la salud (el alma o
las almas) vuelva a quienes padecen su ausencia. Es dificil encontrar un ejemplo en el que el
especialista raramuri se coloque por “encima” de las deidades para influir en ellas (o de las
fuerzas de la naturaleza como sefialé Frazer para los magos, 2006 [1890]: 82, 85, 90, 94, 107,
110, 117) y asi lograr sus objetivos. Entre los raramuri, lo comdn es que el especialista sea un

“sumiso” intermediario entre las deidades y los humanos como lo demuestran también sus
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discursos por medio de los cuales piden el auspicio de aquellas. De hecho, el owirlame, es una
transposicion de quien cura, es decir, del onortame (el que dicen es Padre) porque es €l quien

hace el encargo de curar, esto es, de ser representado no suplantado.

Por ultimo, debemos apuntar que el concepto “religion”, entendido como re-lectura, y desde el
cual se ha querido interpretar y entender el pensamiento y las practicas religiosas de nuestro caso,
subyace a los principales problemas internacionales de comienzos del siglo XXI: Cachemira,
Irlanda, Afganistan, Irak y la ex-yugoeslavia, Israel y Palestina son algunos ejemplos claros.*?
Este hecho nos permite ver una arista, ya mencionada arriba, del concepto a deconstruir.
Tampoco podemos aceptar la “religion” planteada como un hecho universal. Sin caer en el
particularismo historico, y por ello, sin negar las aportaciones de otras tradiciones a la perspectiva
religiosa de los rardmuri, quienes quizas nunca han vivido aislados, no podemos profundizar en
un complejo ritual-ceremonial particular con un concepto que hace referencia a la relectura de la
experiencia religiosa que han tenido otros pueblos (judios y europeos cristianos) con
circunstancias historicas y sociales muy distintas. Tanto el origen como el contenido del concepto
son ajenos y lejanos a la mentalidad que nos ocupa. Para el caso de los raramuri del “circulo
interior” en la region del Alto Rio Conchos quisiera sugerir que, en adelante, hablemos de una
praxis religiosa que se funda en el hecho fisico de la religacion ¢qué queremos decir con esto?

Religién como religacion

Entender por religion la “relectura”, nos llevaria a hablar efectivamente de conversion, de nueva
religion o de reelaboracién del cristianismo cat6lico entre los raramuri antiguos y actuales.
Comprender la religion como religacion es algo distinto. Es este Gltimo sentido al que quiero
referirme. Siguiendo de cerca al filésofo vasco Xavier Zubiri (1898-1983), entiendo que la
“religion” es el resultado de una particular interpretacion cultural, social e histérica de la
religacion lo que evita, en principio, entender la religion como un hecho universal sin negar la
presencia de elementos de otras tradiciones y colectivos sociales. Pero, ¢que es la religacion?
Desde el punto de vista epistemoldgico el hombre es un animal que se enfrenta a las cosas como

reales, no como a simples estimulos al modo del animal no humano. ElI hombre es un animal

12 Es cierto que estos conflictos se agudizan en términos politicos y econémicos pero su raiz esta en el conflicto
primeramente religioso.
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(aprehensor) de realidades en el que sentir e inteligir no conforman una dicotomia (Zubiri, 1984:
75). Desde este punto de vista, lo més radical de la inteligencia humana no es concebir,
conceptuar, desvelar o razonar (Husserl, Heidegger), es la actividad sentiente (Zubiri, 1986: 35).
En tanto que la inteligencia comienza en el sentir, el logos y la razén no son sino
reactualizaciones de lo primariamente actualizado en los sentidos (Zubiri, 1984, 1995). Este
hecho nos ubica en los niveles preldgicos y preconceptuales de la inteligencia pero no niega que
las cosas sean también representaciones; es decir, que las cosas estén en el nivel del “ser”. No
obstante, se afirma que, antes que “ser” esto o lo otro, las cosas “estan” primeramente presentes a
los sentidos. Por eso inteligir es “impresion de realidad” en los sentidos. Se trata del primer nivel
de la realidad que los perspectivistas han criticado a otros haber pasado por alto. Esta manera de
entender la inteligencia nos permite atender primeramente las relaciones que constituyen a las
entidades que forman nuestro universo, y las cuales de acuerdo con Descola (2001: 120), sélo
tienen significado e identidad a través de dichas relaciones puesto que éstas son anteriores a los
objetos que conectan, pero ellas mismas se actualizan en el proceso por el cual producen sus
términos.™® Por su capacidad de inteligir, para Zubiri, el ser humano esta envuelto pero al mismo
tiempo posibilitado por la realidad que le rodea. Es en la realidad y so6lo en ella donde el hombre
encuentra las posibilidades de realizacién personal y colectiva. En el transcurso de su vida, el
hombre est4 “dominado” por su realidad circundante, es lo que contiene la expresion “la realidad
se impone”, y es en este sentido que el ser humano esta radicalmente re-ligado a la realidad
(Zubiri, 2003: 93). El hecho se manifiesta en el “poder” que la realidad ejerce sobre el hombre
(ibidem: 96-98), es decir, en las posibilidades que ésta dona al hombre y por las posibilidades que
éste es capaz de abrir en ella. En medio de su sistema de posibilidades, los recursos que ofrece la
realidad, el ser humano se ve forzado a proyectar y en ello constantemente a elegir y a optar; a
constituirse y, al mismo tiempo, a construir un modo particular de comprender su relacién con lo
real (con lo “otro” y con los “otros™). En cualquiera de sus actos, consciente o inconscientemente,
el hombre estd apoyado en la realidad, y a decir de Zubiri, “sélo en y por este apoyo puede la
persona vivir y ser: es el fendbmeno de la religacion. La persona no esta simplemente vinculada a

las cosas o dependiente de ellas, sino que esta constitutiva y formalmente religada al poder de lo

3 A pesar de cierta concordancia de pensamientos, Descola considera el suyo como una fenomenologia
estructuralista. Zubiri, en cambio, aunque en el terreno filoséfico estrictamente, al darle valor a las estructuras
noérgicas de la inteleccion (sentir activo) y al ir en contra de la logificacion de la inteligencia y la entificacion de la
realidad podria ser considerado como la base de una antropologia postfenomenolégica.
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real, el cual constituye eo ipso la fundamentalidad misma de la vida personal” (2003 [1984]:
128).

La realizacion del hombre, pues, esta posibilitada e impelida en Gltima instancia por la realidad
historica y social y, en este sentido, la realidad es fundamento de la realizacion humana (ibidem:
107). La plasmacion, o la interpretacion y lectura (no relectura) que histéricamente las distintas
sociedades han hecho de este fundamento de la realidad se ha traducido, por ejemplo, en los
distintos tipos de arte, de ciencia o en la diversidad de perspectivas religiosas, etc., como
productos de procesos histdricos y sociales. A pesar de la interrelacion de las distintas
sociedades, esta plasmacion e interpretacion, aun absorbiendo elementos externos, conserva
siempre una “personalidad social” que se manifiesta en una praxis. Por lo tanto, la religacién
deriva en la adopcion de una praxis social, es decir, en una forma de enfrentar, entender y
habeérselas con la realidad circundante desde el mundo fisico hasta las estructuras de significacion
socialmente establecidas (Geertz, 2005 [1973]: 20, 26), incubadoras de la identidad.

Una praxis (religiosa)

Esta interpretacion historica y social, definitivamente mediada por el lenguaje (Reinhold, 2000:
314), es lo que desde nuestro punto de vista aceptariamos como religién; un subsistema de la
cosmovision (Lopez Austin, 1994: 103-165; 1996: 471-507; 1998: 30-35) en la que se enmarca la
cultura que nos interesa. Para el caso de los raramuri, esta praxis religiosa no es precisamente un
schemata de praxis como Descola (1996, 2001) ha llamado a distintos modos de identificacion
(animismo, totemismo y naturalismo) que a su vez pueden incluir modos de relacion
(reciprocidad, rapacidad y proteccion) y de clasificacion (analogia, metafora y metonimia). Sin
embargo, si se trata de un schemata en tanto que la praxis, creencias y practicas particulares
enraizadas en la religacion, nos descubre un particular modo de concebir el fendmeno religioso
de manera distinta a lo expresado en el concepto usual que remite a la “religiéon” como un hecho
universal y como relectura. Con el concepto zubiriano de praxis, queremos referirnos tanto a la
actividad como a la realizacion humana que emergen de la intima imbricacion hombre/realidad.
Si el hombre es una realidad abierta, al hablar de praxis, entonces debemos reconocer el vinculo
que hay entre conocimiento y practica asi como el dinamismo de ambos polos de la accion

humana (no hay cultura acabada). ;Qué es en concreto esta praxis? De acuerdo con Davalos
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Sénchez (1998: 90-94),'* en sintesis, praxis es “hacerse cargo de la realidad” (ibidem: 59-60, 90,
95, 98, 122, 129). Hacerse cargo de su realidad corresponde al ser humano. La praxis es actividad
pero también es realizacién y transformacién (ibidem: 130, 133, 163).%* En el nivel antropoldgico
esto se traduce en la construccion de la propia persona como sujetos y como sociedad. Pero en la
construccion social, ¢todo acto es praxis? Si la praxis humana es “hacerse cargo de su realidad”
entonces el hombre estd comprometido en su realizacion y transformacion como sujeto personal y
social. Esto significa que, en sentido lato, todo acto es praxis, porque todo acto configura al
animal humano de tal o cual manera, pero en sentido estricto solo aquellos actos que implican e
inciden directamente en la realizacion y transformacion humana son praxis. Entre los raramuri las
actividades curativas, por ejemplo, en las que se ven implicados diversos actores como los
especialistas rituales, los enfermos, los familiares de estos, etc., y el uso de elementos rituales
como el fuego y el agua, son praxis porque estas actividades implican directamente la realizacion
colectiva, es decir, la construccién del grupo como tal y de las personas como rardmuri, la
continuidad de la costumbre y la tradicién, y eso es realizacion. El bautismo es praxis porque
implica también el ingreso al grupo de los pagdtuame; la danza también lo es porque esta
actividad implica el estatus del grupo como uno de los pilares del universo (Lévi, 1993), si se
deja de danzar “el mundo se caeria” dicen ellos. La comunicacion hacia dentro del grupo, en la
propia lengua raramuri, es praxis porque este hecho apela a la construccion de la identidad y por
tanto a la realizacion de la persona y del grupo como rardmuri. La actividad que realiza es praxis
y la praxis es realizaciéon como actividad transformadora. Transformacién no necesariamente

sugiere rompimiento pues transformacion no es precisamente metamorfosis.

Sin abandonar por completo nuestra concepcion de la cultura como esas estructuras de
significacion socialmente establecidas, la implementacion del concepto praxis religiosa nos
ayuda a ampliar nuestra concepcion, para el caso que nos ocupa, como un gran continuum social
(Descola, 1999: 223) abarcador de lo humano y lo no humano. La cultura es un proceso dindmico

parcialmente terminado, que emerge de la imbricacidn y relacion continua, dinamica y reciproca,

14 «Ante todo, es la habitud fundamental del hombre, enfrentamiento sentiente unitario con la realidad,
enfrentamiento que incluye no so6lo la dimension intelectiva, sino también la sentimental y la volitiva” (Déavalos
Sanchez, 1998: 91).

15 “El hombre no sélo ejecuta acciones, sino que al hacerlo se apropia la propia figura de su personalidad, es autor de
su vida” (Davalos Sanchez, 1998: 143).
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hombre/naturaleza. La naturaleza es considerada aqui como parte de la dimensién social humana
conformada por sujetos intencionales, seres con disposiciones y atributos sociales. Entre los
raramuri del “circulo interior” podemos encontrar ejemplos para sustentar la hipotesis de que
ellos no consideran la dicotomia naturaleza-cultura y, al mismo tiempo, es posible que podamos
encontrar elementos para sostener exactamente la idea contraria. No obstante, hablar de esta
dicotomia nos obligaria a emplear términos y expresiones propias de una concepcion
evolucionista lineal. Conceptos como “precultura”, “paso gradual”, “perfeccionar la conducta” o
“perfeccionamiento”, en el mejor de los casos reflejarian una inconsciente incapacidad de salir al
encuentro de moldes culturales distintos a los propios aun cuando podriamos justificar el empleo
de tal dicotomia como herramienta metodoldgica. Un ejemplo de cémo los raramuri no conciben
esta dicotomia nos lo aporta su lengua. En términos espaciales, por ejemplo, conceptos como
kawi (mundo o monte) y kari (casa), cuya raiz ka es la misma en ambos, solo difieren, el primero
del segundo, en la ligadura fonética (W) y no significan otra cosa que ‘gran casa’ y ‘casa’, un
espacio mayor que incluye uno menor. Con el término kari, los rardmuri se refieren a casi
cualquier cosa en la que se guarde o resguarde algo o alguien, incluyendo el vientre materno en
una mujer gravida. Mas estrictamente ka significa ‘donde’, al modo de un adverbio de lugar, y
‘donde’ es cualquier punto en el universo que puede ser ocupado por cualquier ser fisico, mitico o
simbolico a cuyo modo de “estar” los raramuri se referirdn con uno de los cinco verbos de
posicién en el universo (asimea, estar sentado; wirimea, estar de pie, largo, parado; bo imea, estar
tendido, acostado; chukumea, estar en cuatro patas, colgado o pegado a la pared; manimea, estar
contenido como los liquidos). Toda esta terminologia, en algunos casos muy irregular, mas que
hacer una distincion entre espacio “salvaje” y espacio “humanizado”, refleja la tendencia
humana de sistematizar el entorno por medio del lenguaje pero no necesariamente una percepcion
dicotdmica entre naturaleza y cultura, o entre naturaleza y sobrenaturaleza, y lo que connota es
una continuidad de la esfera social. Asi también en términos espaciales, el compuesto wichi-
moba, de wichi (que significa ‘suelo’ -en general- o ‘tierra’ —de siembra-, ‘piel’ del cuerpo y
‘corteza’, y es raiz de ‘sembrar’) y moba (sobre), nos habla de una concepcion unitaria del
espacio mas que de una dicotomia de esferas distintas en éste. Para los raramuri, como para los
chewongs de Malasia (Howell, Signe, 2001: 150), el ser humano no se coloca aparte de otros

seres que se consideran sensibles: espiritus, animales, plantas o cosas; la separacion absoluta
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entre mente y cuerpo, pensamiento y sentimiento, mundo perceptible y mundo “no perceptible”*°

no tiene ningln sentido para ellos y en su propio medio ambiente no contraponen un mundo
cultural y un mundo natural de manera tajante por mas que las construcciones del yo y el otro en
los grupos amerindios sean antropocéntricas (Descola, 1999: 217; 2001: 101-123). En nuestro
caso, la continuidad de intencionalidad en los seres (humanos y no humanos) ha sido mostrada
por Salmoén (2000) para quien el término iwigara (aliento) expresa la creencia que todo lo vivo
comparte el mismo aliento, “todas las cosas vivas estan relacionadas y juegan un papel en la
complejidad de la vida” (ibidem: 200). Pero la dimension social se extiende a la diversidad de
objetos que para nosotros serian inanimados. A sugerencia de los rardmuri de Rejogochi, Merrill
habla de “aspectos paralelos” para referirse a estas “almas”, como el equivalente a las ‘almas’
(arewd, iwiga) en los elementos animados. “Los aspectos paralelos de los objetos inanimados
muestran algunas semejanzas con las almas: son invisibles o s6lo marginalmente visibles y se
pueden separar de las cosas con que se les asocia” (Merrill, 1992a: 144-145). Por mi parte, he
encontrado que en la mentalidad rardmuri la concepcion de enfermedad (como ausencia del alma)
expresa algo mas de lo dicho. Entre los humanos, la tristeza es una manifestacion de la
enfermedad; todo cuanto existe en el cosmos raramuri es susceptible de entristecer y por lo tanto
de enfermar. El brillo de los astros empalidece, en ocasiones los animales no quieren comer, las
plantas se secan y los edificios: viviendas, iglesias, hospitales, tienden a deteriorarse. Cuando
esto ocurre es signo inequivoco de que “estan tristes”, y por ello, “hay que curarlos”, dicen ellos.
Se trata de una unidad de espiritus y diversidad de cuerpos (Viveiros de Castro, 2000: 471, 2005,
2008), de una ontologia animista, cierto, pero de una que “postulates the social character of
relations between humans and no-humans: the space between nature and society is itself social”
(ibidem: 473)."" Se trata de que “la plupart des entités qui peuplent le monde sont reliées les unes

aux autres dans un vaste continuum animé par des principes unitaires et gouverné par un

18| a epistemologia ha hablado de la “tirania de la vista” ya que considera que “estamos torpemente habituados a
pensar que aprehender algo consiste en tenerlo ante nosotros” (Zubiri, Xavier, 1984, 2003 [1984]). Desde esta teoria
del conocimiento, llamo perceptible y “no perceptible” a las dos dimensiones espacio-temporales que otros llaman
“visible” e “invisible” o “tangible” e “intangible”. La razén principal es que aquellos términos me parecen
abarcadores del conjunto de los sentidos (vista, tacto, gusto, olfato, oido, atemperamiento, equilibrio, etc.) con los
que el ser humano se relaciona con su entorno. A mi modo de ver, hablar de visible e invisible, tangible e intangible
empobrece la idea del acto del conocimiento humano remitiendo a un solo sentido, la vista o el tacto por ejemplo.

7 «postula el caracter social de relaciones entre humanos y no humanos: el espacio entre naturaleza y sociedad es en

si mismo social” (traducc. ARL).
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identique régime de sociabilité” (Descola, 1999: 225).*® Dirigimos, pues, nuestra mirada a una
praxis religiosa que se expresa mas claramente en los eventos que en principio Ilamaremos aqui
curaciones-festivas (ceremonias Yy ritos) que seran considerados como momentos, etapas o fases
liminales o marginales de acuerdo con la terminologia empleada por van Gennep (2008 [1909])

al hablar, como veremos, de los rites de passage.

La curacion-festiva

Al referirse cotidianamente a los momentos rituales y ceremoniales explicitos, los rardmuri
emplean los términos omawari (lit. fiesta), omawariachi (cuando, o donde, hay fiesta) u oméachi
(cuando, o donde, se cura). Tanto la observacion como la propia exégesis indigena, y la
apreciacion de Bennett (Bennett y Zingg, 1978 [1935]: 417) acerca de que “en su mayoria, las
fiestas nativas incluyen la idea de una ‘cura’ ceremonial” y la apreciacion de Kennedy (1970: 37,
154) sobre lo que implica hablar de “cura” entre los raramuri (“serie de ritos dirigidos a la
prevencion de desastres futuros”), voy a sugerir que en todas las practicas religiosas de estos
indigenas son curaciones que obedecen a la propia concepcion de enfermedad en la que tanto el
concepto de ‘alma’ (Merrill, William, 1992a, ver especialmente pp. 181-219) como el de cuerpo
(Acufia Delgado, 2007, ver especialmente pp. 179-238, 245-279, 441-446; Martinez, 2008, ver
especialmente pp. 68-147 y 148-151) son -en relacion con otros como el de suefio, persona,
cosmos, etc.- fundamentales y abarcadores de la vida social. Esto ocurre asi porque desde esta
mentalidad la curacion significa la vuelta a la estabilidad corporal y animica y para ello se hace
fiesta. En un sentido simbdlico, la curacion representa “recuperar el camino del sol” (Bonfiglioli,
2005; 2006a: 275; 2006b; 2008a: 637-649, 645). La curacion devuelve el equilibrio, personal,
social/natural. Y porgue una buena cosecha, caza, pesca o una buena época de lluvias devuelven
el equilibrio a este cosmos, afirmo que el 100% de los momentos liminales de la praxis religiosa
de los rardmuri son curaciones. En todo rito o ceremonia se incluye al menos una curacion basica
colectiva."® Una curacién que se aplica, incluso a las viviendas, animales, corrales y herramientas

de trabajo, al final de la ceremonia que los rardmuri nombran noriroachi (‘cuando se dan vueltas’

18 «La mayor parte de las entidades que pueblan el mundo estan religadas las unas a las otras en un vasto continuum
animado por principios unitarios y gobernados por un idéntico régimen de sociabilidad” (traducc. ARL).

90 bien, lo que Merrill (1992a: 290-212) ha llamado el rito curativo basico. Para este autor el rito tiene cinco
componentes basicos: medicinas, crucifijo, masaje, soplo del aliento al enfermo y discurso del especialista. En
nuestro caso se trata del empleo de las medicinas basicas: misagori, wasarowa y/o satagapi (raiz de maguey, palo
amarillo y palo colorado) diluidas en agua.
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0 semana santa) y al final del ciclo matachine. Por lo tanto, se trata sustantivamente de curaciones
cuyo caracter es ser festivas.’’ La curacion es primordial en todo evento festivo pues las
medicinas que se aplican son de caracter profilactico; es decir, procuran la conservacion de la
salud y preservan de la enfermedad a humanos y no humanos. Una razon mas de peso para hablar
de curacion festiva, es que la convivencia directa con los rardmuri me ha permitido constatar que
la enfermedad los une y la curacion los reine. No s6lo porque otro esta enfermo se reinen sino
porque, en su vision de las cosas, la enfermedad afecta a los demaés. La enfermedad no solo afecta
al enfermo sino a la colectividad entera y mas. En este sentido la curacion une a los raramuri
desde la dispersion en que viven. Esto ubica a cada uno de ellos como parte de un sistema de
relaciones mayor que define, como sucede entre los chewong (Howell, 2001: 164), “los
parametros de la enfermedad, las desgracias, las catastrofes ‘naturales’, la fertilidad e infertilidad,

2

etc.”.

Rito y ceremonia, o “curaciones festivas”

Hablar de rito y ceremonia expresa la relacién que guardan los humanos y los seres, que Otto
(1998 [1917]) llamé numinosos, considerados por los sujetos como dentro de la dimensién de lo
sagrado, misterioso y divino. Siguiendo de cerca a Turner (2007: 105) consideraré la categoria de
“rito” como una nocién mas adecuada para aplicarse a las formas de la conducta religiosa que se
hallan asociadas a transiciones sociales. Como agente con repercusiones sociales, “el rito es
transformatorio” porque estos eventos modifican el estatus social de las personas. Para el caso
gue nos ocupa, el conjunto wikubema-bautismo, por ejemplo, consiste en ser una secuencia que
acompafa el paso de una situacion a otra (van Gennep, 2008 [1909]: 25); después de esta
secuencia se es rardmuri-pagotuame, antes no. Por otra parte, la nocion de “ceremonia” responde
a “actos de tipo especial que suponen una cierta inclinacion de la sensibilidad y una cierta
orientacion mental” (ibidem: 14). Turner complementa esta definicion y considera que
“ceremonia” se ajusta mas a las conductas religiosas asociadas a estados sociales, y en las que las
instituciones politico-legales tienen una mayor importancia. La ceremonia, ademas, es
“confirmatoria” (Turner, 2007: 105). Entre los raramuri, las curaciones festivas como el yumari-

tutuguri pueden ser calificadas como ceremonias porque confirman en la identidad a los que se

22 A mi modo de ver, cominmente se ha hablado de “fiesta/s” entre los rarimuri de una manera idealista y como
remitiendo a s6lo momentos ludicos que evocan la fiesta al modo mestizo, sin hacer mayor hincapié en el aspecto
mas constitutivo de estos eventos entre los raramuri, que es la curacion.
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han reunido. Apelando al patron de asentamiento disperso, por medio de estos eventos, los
rardmuri viven “un incesante disgregarse y reconstituirse” (van Gennep, 2008: 261). En estas
ocasiones es de suma importancia la presencia de las autoridades de diversa indole (especialistas
rituales, gobernadores indigenas, etc.) quienes por lo regular son adultos mayores que poseen
todos los derechos, son puntos de vinculacion social y mediante el discurso y la accidn son
quienes confirman a los reunidos en la propia identidad. No obstante, para referirme
indistintamente a ritos y ceremonias emplearé, ademas, el sintagma “curacion festiva”. Al hablar
de este modo, me adentro al escabroso intento de interpretar la cultura y por ello toca ahora

explicar qué entenderemos por simbolo.

Los simbolos y las “huellas de”

De acuerdo con Edmund Leach (1993: 14) la mayoria de nosotros no distinguimos en absoluto
con precision palabras comunes como sefiales, signos y simbolos. Para este autor, las
“autoridades” mas frecuentemente citadas como C.S. Pierce, F. de Saussure, E. Cassirer, L.
Hjelmslev, C. Morris, R. Jakobson y R. Barthes, recogen las combinaciones posibles de los
términos signo, simbolo, indicador, sefial, icono, con muy poco acuerdo en torno a como deben
relacionarse estas categorias, y con una complejidad siempre creciente (idem: nota al pie 1). A
esta lista podemos agregar a Durand quien ademas de hablar de simbolos en sentido lato (1963:
10, 13-16, 21) distingue entre simbolos rituales (ibidem: 18, 41) y simbolos iconograficos
(ibidem: 17-18), y a Carl Jung (1969: 20, 55) para quien el signo y el simbolo representan cosas

distintas.

¢Qué significara en nuestro trabajo hablar de simbolos? Si se me permite partir de mi preferencia
por la comprensibilidad de la realidad, mas que por el rigor que nos podria alejar de ésta, me
remitiré a la lengua de los raramuri para proponer un concepto mas cercano a su perspectiva
simbolica. Se trata de ayudarnos a comprender como ellos hacen la lectura de sus simbolos vy, al
mismo tiempo, enriquecer nuestra lectura de estos. En esto me inspiro también en Victor Turner
(2007: 53-64) quien reflexiona sobre la estructura semantica y las propiedades de los principales

simbolos del ritual ndembu, y sefiala que estos (los simbolos) remiten siempre a algo no presente.

Simbolo y estructura
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En la lengua raramuri existe el término rarara, compuesto del nombre rara (planta del pie) y el
sufijo posesivo ra (de). En los distintos contextos (curativos y no curativos) en que los raramuri
desean encontrar algo, por ejemplo, en la caza de un venado, en el contexto de determinar si la
figura de tal o cual zapato o sandalia impresa en el camino pertenece a X 0 y persona, 0 bien,
incluso en la determinacion de la justicia, rarara (singular o plural) significa, mas exactamente,
“huella de”. En un conjunto de éstas siempre se trata de “huellas de” algo porque nunca una
huella, 0 un conjunto de éstas, deja de remitir a un contexto implicito. En este sentido, y en el
contexto explicito de las curaciones festivas, sugiero que entre los rardmuri es posible hablar de
simbolos. El simbolo, o “huella de”, remite siempre a algo no presente. La lectura de las “huellas
de” (en plural) es una inferencia hipotética que explica las cosas, al modo en que para Pierce
(1978) la abduccion es “el proceso de formar una hipdtesis explicativa” que pretende ser
novedosa. Renunciamos aqui a una explicacion Unica sobre los simbolos pues todo simbolo es, o
puede ser, multirreferencial mas que unirreferencial. Como ya lo he sugerido, nuestra lectura
tiene como objetivo descubrir un contexto implicito a partir de otro explicito; de este modo, los
simbolos son estructurantes y crean relaciones. Las “huellas de” conectan lo que no esta presente
con lo que aparece simplemente a los sentidos. La cruz en el patio ceremonial del yamari, por
ejemplo, en relacion con otros simbolos remite a los rardmuri a un polisémico contexto implicito:
sociedad, organizador del evento, personas presentes a la curacion, deidades, etc. La “huella de”
no entra en el terreno de la indexicalidad porque no se trata de un “signo natural” que responde a
leyes fisicas (Gell, 1998); por si sola, es estructuralmente insuficiente y seria lo que para Jung
(1969: 20, 55) es un signo o para los raramuri una ‘marca’ (bawé) que se caracteriza por ser
unisémica y no remite sino a lo indicado en si misma. La “huella de” forma parte de un contexto
explicito (la disposicion de los simbolos en un rito 0 una ceremonia) y sin éste significa nada;
exactamente al modo en que para la teoria del lenguaje la palabra aislada de un contexto carece
de significado, tanto como para los raramuri una cruz fuera de un contexto curativo significa

nada.

Por lo tanto, la “huella de”, nuestro simbolo, requiere de dos propiedades que la hacen
estructuralmente suficiente en si misma. En primer lugar, ésta pertenece a un conjunto de
“huellas de”, leidas por al menos un sujeto (contexto explicito). Por ello, tanto objetos y acciones

como gestos, actitudes, unidades espaciales y hasta los sujetos pueden ser “huellas de”. Estas, son
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también vehiculos de lo que Gell (1998: 16) ha llamado agentividad social cuando expresa esta
cualidad,?* attributable to those personas (and things...) who/wich are seen as initiating causal
sequences... events caused by acts of mind or will or intention..., en donde un agente es la fuente
originaria de que ocurran las cosas:?® is one who ‘causes event to happen’... An agent is the
source, the origin, of causal event, independiently of the state of the physical universe (idem).
Nuestro simbolo es un agente social porque es causa de acciones sociales (ibidem: 17). La
agencia social emana incluso de las cosas ya que “el otro” inmediato, en una relacién social, no
es siempre “otro ser humano” (ibidem: 18). En segundo lugar, las “huellas de” pertenecen
también a un contexto implicito pues conectan con éste. Ambos contextos, explicito e implicito,
se originan en la perspectiva indigena que nos ocupa, al modo en que para Leach (1993: 19) los
signos no se presentan aislados sino dentro de un contexto cultural especifico. Pertenecer a un
contexto explicito y remitir a otro implicito, leidas (las “huellas de”) por al menos un sujeto, son
pues propiedades que otorgan a los simbolos el potencial necesario para remitir a la realidad total
a la que pertenecen, reafirman su suficiencia y les quitan la cualidad de ser simples indicadores,
signos 0 marcas en lo que podrian incluso conviertirse fuera de su contexto. Entre otras
estructuras simbolicas, el fuego y el agua, por ejemplo, forman una estructura relacional que
integra, ordena y rige el pensamiento social de los raramuri del “circulo interior” en el Alto Rio

Conchos.

La estructura que voy a considerar aqui es jerarquica porque no todo simbolo que la constituye
puede ser considerado al mismo nivel de trascendencia. Sobresalen los simbolos que condensan
en si un mayor numero de significados, que unifican significados dispares y cuyo sentido esta
polarizado. Se distinguen en la accién ritual o ceremonial los méas antiguos, pues se trata de fines
en si mismos (Turner, Victor, 2007: 22, 35). A estos los llamamos simbolos dominantes (ibidem:
33-35). En nuestro caso, por ejemplo el fuego, y en muchos momentos el agua (por la naturaleza
mas negativa de su simbolismo), debido a sus amplios campos semanticos (luz, fogata, sol,
lumbre, velas, owirGame y oscuridad, humedad, luna, etc.), son simbolos dominantes y se

caracterizan por ser indispensables para la ejecucion ritual o ceremonial. A diferencia de otros

21 «“Atribuible a aquellas personas (y cosas) quienes/las cuales son vistas como iniciadores de secuencias causales
[...] eventos causados por actos mentales, de voluntad o intencionales [...]” (traducc. ARL).

?2 “Es uno que ‘causa eventos que ocurren [...] un agente es la fuente, el origen, de evento causal,
independientemente del estado del universo fisico” (traducc. ARL).
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simbolos, estos condensan una mayor cantidad de significados. Observamos en estos, tanto su
polo sensorial como su polo ideoldgico (ibidem: 31). EI primer polo se caracteriza por tener una
funcién oréctica, es decir, saca a la luz expresiones y motivaciones; de alli que sea importante
para nosotros la observacion de las conductas. El polo ideolégico nos remite al plano de las
normas morales y sociales entre los raramuri. En segundo término, observamos los simbolos
instrumentales que también podriamos llamar de significacion menor. Son aquellos que se
emplean como medios para los fines implicitos o explicitos de cada rito o ceremonia determinada
(ibidem: 35). La imposicion del nombre al nifio en el bautismo o los danzantes que acompafian al
cantador del tutuguri, son ejemplos de simbolos instrumentales porque la presencia de estos
elementos no es imprescindible para efectuar los ritos o las ceremonias donde aun eventualmente

aparecen.

Tanto en el ritual como en la ceremonia, las “huellas de” se estructuran sistémicamente ya sea
como una cadena sintagmatica (Lévi-Strauss, 1966) compuesta al modo en que tanto Jakobson
(1974 [1956]: 80-102) como Leach (1993: 13-22) sostienen que la metonimia sugiere una
asociacion de eventos de indole comun; es decir, una contigiidad a modo de agrupacion
semantica; una secuencia de simbolos que forman una curacion festiva y cuyo sentido depende de
su posicion en tal secuencia. Asimismo, las “huellas de” forman parte de una asociacion
paradigmatica (Lévi-Strauss, 1966), compuesta al modo en que aquellos dos autores sostienen
que la metafora sugiere la transposicion simultdnea de semejanzas. Eventos ejecutados a la
manera en que los ritos y las ceremonias conforman un ciclo al interior del complejo curativo

raramuri.

Una y otra forma de estos tropos tipicos de la retorica contiene ciertos detalles propios de la
conducta humana considerada globalmente (Jakobson, 1974 [1956]: 98) y, por ende, también del
proceso simbélico (ibidem: 100), a los que Jakobson les da la funcién de una sinécdoque (ibidem:
97). Para el moskovita, la sinécdoque sigue fundamentalmente el camino de las relaciones de
contigliidad aunque es menos abarcadora que la metonimia (idem). Para el caso que nos ocupa,
lanzar una piedra puede ser una sinécdoque. Entre los raramuri, el simple detalle de apedrear a
una serpiente que se cruzo por el camino de una persona puede ser indicador del rechazo al

“encargo” divino de ser owirllame, es decir, representante de la misma deidad ante los demaés. El
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acto remite a la renuncia a cargar con la responsabilidad del cuidado de la salud de parientes y

Vecinos.

El contexto particular al que remiten los simbolos rituales y ceremoniales, como verdaderas
“huellas de” éste, se completa con el corpus mitico, un vehiculo més de la expresion religiosa en
el Alto Rio Conchos. Ya que nuestra presentacion etnografica contiene algunas narraciones

miticas, para efectos de esta investigacion toca ahora explicar qué entendemos aqui por mito.

El mito o “la verdad antigua de los raramuri”

Las teorias universalistas tienen la ventaja de liberarnos del particularismo. No obstante,
pretender, como lo hace Lévi-strauss, que todos los mitos en todas las culturas tengan una
funcion similar, a saber, la de “mediador” en las contradicciones, voy a considerarlo un modo,
entre otros, de aproximarse a estas realidades. Para analizar un mito, de acuerdo con Kirk (2006
[1970]: 24, 111), hay que tener en cuenta también otras posibilidades. Para leer los probables
“significados” de las narraciones miticas que se exponen en este trabajo, no voy a considerar el
mito simplemente como un texto porque, como lo ha apuntado Lépez Austin (2006 [1990]: 103),
siguiendo a Kirk, “el mito debe incluir la complejidad inherente a las realidades sociales”. De
acuerdo con el historiador mexicano, considero que un mito no puede ser reducido tampoco a un
simple texto porque el conjunto de interacciones sociales a los que se refiere siguen presentes aun
cuando el mito no es narrado (ibidem: 107); el mito, “como todo producto social”, esta
“modelado por la historia” (ibidem: 109, 110, 350).%* En este trabajo voy a considerar que el mito
puede ser “leido” como estructura y como funcion, ante todo porque ambas visiones valen la
pena de ser adoptadas como complementarias aun a pesar de que la funcion sea permutable como
lo es para Lévi-strauss (2006 [1979]: 133).

Por lo tanto, y siguiendo aqui a Lopez Austin (2006 [1990]: 110), consideraré el mito como una
realidad compuesta por un amplio conjunto de relaciones sociales aglutinadas por la narracion y
la creencia. Como “la union dialéctica de distintos oOrdenes normativos con multiples

realizaciones heterogéneas y omnipresentes [...] Como una historia de los tiempos originarios”

% Sea que se trate de una sociedad que sostiene una jerarquia sacerdotal estratificada o de una sociedad con menor
jerarquizacion de sus autoridades religiosas, el mito legitima, es un producto social y esta modelado por la historia de
quienes lo pregonan, lo practican ritualmente, o socialmente lo tienen presente.
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(idem). A pesar de emplear una definicion del mito, quisiera hacer aqui la siguiente
consideracién. Uno de los elementos méas importantes dentro del mito es el tiempo (Bonete,
Pierre, Michel Izard (et als.), 1996: 495). Se supone que el mito trata de una época no historica
sino de una anterior a ésta. Tanto el diccionario méas simple como el méas especializado, coinciden
en sefialar que el mito es una narracion fabulosa, pero no olvidemos que hasta “una historia
lucida debera confesar que jamas escapa del todo a la naturaleza del mito” (Lévi-Strauss, 2005

[1964]: 22).

Los raramuri, por su parte, al contar sus narraciones suelen llamarlas rardmuri bichikiara; el
segundo término de la expresion esta compuesto por la raiz (bichi) del verbo bichiwama que
significa ‘verdad’, ‘cierto’, ‘obrar de verdad’ (Brambila, 1976: 75), mas el adverbio temporal ki@,
‘antiguo’, y la particula sufija ra, que indica posesion ‘de’. De alli, nuestra traduccion: “la verdad
antigua de los raramuri”. En estos términos, los raramuri dan muestra de una clara conciencia de
que en estas narraciones esta puesto su pasado histérico como parte de la comprensién de su
presente. Por tratarse de una cultura agrafa no merece su historia ser juzgada como una “no
historia” desde el punto de vista que considera historico el tiempo que corre desde la aparicion de
la escritura, probablemente en Persia hace cerca de siete mil afios, hasta nuestros dias. En esta
investigacion llamaré historia o narraciones miticas a las verdades antiguas, que algunos rardmuri

nos han confiado al dia de hoy.

Dentro de la tipologia simplificada de la funcién de las narraciones miticas, disefiada por Kirk
(2006 [1970]: 309), seguimos basicamente estas tres: 1) la narrativa y de entretenimiento; 2) la
operativa, iterativa y revalidatoria, y 3) la especulativa y aclaratoria o explicativa. Con esta
herramienta heuristica, que explicaremos en su momento, trataremos de entender las narraciones
en el interior de estas paginas. Tomaremos en cuenta lo dicho por Lépez Austin, quien considera
que entre sus funciones, el mito mantiene la tradicion; como narracion mitica, enlaza a las
generaciones en la transmision de valores y conocimientos (2006: 361); ordena el conocimiento
estructurando y clasificando el cosmos, y en el orden refuerza el saber; el mito explica, porque es
una sintesis de las explicaciones que el hombre se ofrece en su accion cotidiana sobre la sociedad
y la naturaleza (ibidem: 362), y cohesiona porque reafirma [...] el caracter comun de los

conocimientos y los valores del grupo (ibidem: 363). A mi modo de ver, la funcion fundamental
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del mito, que sefala este autor, es legitimar. Por ello, Lopez Austin considera que el mito expone,
remitiendo a los tiempos conformadores, “cual es la razon de las costumbres, cual el fundamento
de las instituciones, cual es el origen de las divisiones sociales, cuél la fuente de los derechos

territoriales, cuél la naturaleza y el comportamiento de las cosas” (ibidem: 363).

Especialistas rituales u owirtame

En el andlisis de los ritos y las ceremonias aqui presentado sobresale una figura muy importante,
el owirtame (lit. ‘el que dicen cura’), o especialista ritual. Podriamos decir de él, que se trata de
un simbolo dominante vivo, en principio porque es representante directo del sol en tanto que
deidad. Aqui parto de la idea de que estos especialistas rituales, ademas de ser una institucién de
control social (Pastron, 1977), son los artesanos fundamentales de la praxis religiosa a partir de
su relacion ontoldgica con el onortame. Este ultimo es quien les otorga el encargo directo de
cuidar, curar y guiar al resto de los rardmuri. De alli que no defina a estos personajes sino que,
siguiendo a Chaumeil (1992) y Califano (1995: 134), quienes proponen conocer las
particularidades del chamanismo mas que definirlo, hablaré de sus caracteristicas propias como
cabezas de los momentos liminales de la praxis religiosa de los raramuri. Siguiendo a Roberte
Hamayon (2008), no hablo de ellos como de chamanes porque esta etndloga francesa ha
encontrado que la definicion tungusse de la que parten estos estudios es otra muy distinta a la
propuesta por Eliade (1960). Las categorias propias de los rardmuri para referirse a estos
especialistas son en si mismas suficientes, mas que para renunciar a un concepto gue nos remite a
lo animico (chaméan), para aproximarnos al operato de un especialista ritual propiamente raramuri
a quienes ellos llaman: enaroame (caminante), owiriame, sipaame (rsapador) o waniame (saca
piedras) y al sukurGame (el que enferma), términos que nos remiten al trato de ellos con las

entidades animicas concebidas en este amplio continnum social.

El trabajo etnohistdrico

Como he dicho en la introduccion general, nuestro trabajo tomd una ruta etnohistorica. La
historia, empapada de la experiencia etnogréfica, es la base de nuestra interpretacion y
comprension diacronica del objeto. El didlogo complementario entre una y otra disciplinas ha de
llevarnos a descubrir como se inscribe el simbolismo ritual y ceremonial en la historia de los

raramuri del “circulo interior”. A partir de lo que del pasado permanece vivo en el presente, la
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etnografia tiene la finalidad de delimitar mejor el objeto de estudio y la historia (regresiva) ser
una herramienta con que leeremos el devenir. Se trata de un devenir visto en retrospectiva que al
final vuelve al punto de partida para valorar las perspectivas del futuro. Un logro importante de
este enfoque es que reconstruye “lagunas e innovaciones” (Wachtel, 2001: 21), puentes que entre
el hoy y el ayer apuntan al surgimiento de hipotesis cada vez mas pertinentes que ulteriores
investigaciones podran responder, afirmar o negar con mayor certeza. No se trata de un simple up
side down de la historia sino de una forma de entretejer el presente y el pasado que si bien no

gana automaticamente en inteligibilidad, si es un enfoque que favorece la sintesis (idem).
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PRAXIS RELIGIOSA, SIMBOLISMO E HISTORIA

Introduccion

Quienes hemos experimentado la fascinacion que representa el territorio y la praxis religiosa de
los indigenas en la sierra Tarahumara, hemos constatado la imposibilidad de hablar en general de
“los Tarahumaras” o de “los Raramuri” porque no se trata de un pensamiento uniforme en toda
el area. La variedad regional se manifiesta en la diversidad de los patrones culturales y es
evidente aun para el observador no profesional. Hablar, pues, de los rardmuri en general nos hace
correr el riesgo de borrar arbitrariamente las diferencias intraétnicas que incluyen las estructuras
simbolicas que ordenan el pensamiento. La realidad de la etnia, en las diversas microrregiones
serranas, es la variedad y no la uniformidad. Esto nos exige indicar de que y quiénes estamos
hablando. La intencion de este capitulo es determinar el espacio geofisico y el conjunto de
personas a quienes vamos a referirnos en adelante, el Alto Rio Conchos y lo que hemos llamado

el “circulo interior” de sus habitantes raramuri.

El Alto Rio Conchos

Al sureste del Estado Grande de la Republica Mexicana, es decir, Chihuahua, existe el macizo
montafioso mas impresionante del norte de México: la sierra Tarahumara. Con una extension
territorial aproximada de 60 mil kilémetros cuadrados (Sariego, 2002: 11) esta accidentada
macrorregion alberga una region menor, en su parte nororiental, conocida como la Alta
Tarahumara. Esta, a su vez, se extiende en unos 12,000 km? y alberga seis municipios: Balleza,
Bocoyna, Carichi, Guachochi, Guerrero y Nonoava. Nuestra region de estudio, el Alto Rio
Conchos, se ubica justamente al sur de Carichi, municipio que colinda al norte con Guerrero y
Cusihuiriachi, al este con San Francisco de Borja, al sur con Nonoava y Guachochi y al oeste con
Bocoyna. Su cabecera municipal, es decir, Carichi, se ubica en una latitud norte 27° 55°, una
longitud oeste 107° 03’, y tiene una altitud promedio de 2,109 metros snm (INFDM, 2009).*
Varios ejidos, conformados por unas 228 localidades bafiadas por el rio Conchos, o por al menos
alguno de sus afluentes, forman parte de sus limites municipales. A cada una de las cabeceras de
los ejidos de nuestra region de estudio (Tewerichi, Nararachi, Bakiachi, Chinéachi y

Wawachérare), la llamaremos aqui centro rardmuri.’ Estos ejidos, cuya poblacién es

! Instituto Nacional para el Federalismo y el Desarrollo Municipal, del Estado de Chihuahua.

? Esta cabecera esta conformada cominmente por un internado, la iglesia, una pequefia clinica y una tienda diconsa o
similar, ademas de alguna/s vivienda/s raramuri cercanas a estas construcciones.
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fundamentalmente rardmuri, se constituyen en distintas extensiones territoriales, siendo tal vez
Narérachi (con 612 ejidatarios inscritos en su padron) uno de los de mayores proporciones,
incluso a nivel sierra Tarahumara, y Chinéachi (con 72 ejidatarios empadronados) uno de los
menos extensos. Con un patron de viviendas dispersas, los rardmuri de la region del Alto Rio
Conchos son los pobladores de un territorio que podria ser calificado con el concepto “areas de
refugio” (Aguirre Beltrdn, 1953) ya que se trata de una zona ocupada por los indigenas después
de las rebeliones de la ultima década del siglo XVII llevadas a cabo muy cerca, en Cusihuiriachi,
donde se ubican los llanos que habitaron buena parte de los rardmuri antiguos.> Un documento
firmado en 1792, por el franciscano José Maria Dozal, nos sugiere que poco tiempo antes de la
expulsion de los jesuitas (1767) estos misioneros habian fundado Bakiachi pero fueron los frailes

quienes concretaron la evangelizacion en la region a que nos estamos refiriendo.

“Se recibi6 la sobredicha Mision de Sefior San José de Baquiachi por el Colegio de Nuestra
Sefiora de Guadalupe de Zacatecas, el afio de mil setecientos sesenta y ocho, teniendo
entonces de fundacion solo un afio, porque el antecedente de mil setecientos sesenta y siete,
fue el primero que los padres de la extinguida Compafiia de Jesus pusieron ministro en el que
ahora es Pueblo con nombre, Nuestra Sefiora de la Luz de Nararachi, y entonces solamente
rancheria; (esto es lugar en gue algunos indios sembraran) dandole de visita este Pueblo de
Sefior San José de Baquiachi, que era también entonces rancheria, y se administraba por la
mision de Carichic. El Pueblo de Sefiora Santa Anna de Teguerichi, que se administraba
también por la Mision de Carichic; y el Pueblo de Sefior San José de Paguichic perteneciente
a Norogachi. Dicho Ministro de la extinguida Compafiia de Jesis no duro en esta mision, y
sus visitas, mas tiempo que desde el mes de febrero de mil setecientos sesenta y siete, hasta el
mes de Julio o Agosto de dicho afio en que los expatriaron; y entonces quedo esta misién (no
sé porque) sin Ministro y s6lo encargada, y suplicada, al Sr. Cura Doctrinero de Carichic, al
Sr. Cura Doctrinero de Nonoava, y a la Misidn de Norogachi. Por cuyo motivo, y no haber
tenido Ministro mas de sélo seis meses que son los que hay desde Febrero de mil setecientos
sesenta y siete, hasta Julio o Agosto de dicho afio, cuando se recibi6 por nuestro Colegio, el
afio de mil setecientos sesenta y ocho, en el mes de octubre; estaba bastantemente destruida
de los necesarios para el culto Divino, y sin medios, o Bienes de donde se pudiesen sacar

.70

% Asf lo sugieren las crénicas que narran las rebeliones que se llevaron a cabo, especialmente a finales del siglo XVI11,
en el territorio que forman los valles que se extienden desde Carichi hasta Papigdchi (hoy Cd. Guerrero) y que
cruzan Cusihuiriachi (Gonzélez Rodriguez, Luis, 1993: 237-292; Neumann ,1991, 1994). Por su parte, Saravia (1992
[1920]: 284) reporta que, alrededor de 1680, al norte de San Bernabé (Cusihuiriachi) y un poco hacia el oriente, en
San Ignacio (Cdyachi), habitaban cerca de ciento veintiuna familias, cuatrocientas sesenta y seis personas, que
hablaban la lengua tarahumara.

* AHZ, FGZ, s/c. “Razén de lo que han hecho los religiosos de Nuestro Santo Padre San Francisco del Colegio de
Nuestra Sefiora de Guadalupe de Zacatecas, en esta Mision de Sefior San José de Baquiachi”. Véase el documento
completo (anexo 1). Estos datos confirman lo que Merrill seial6 al afirmar que “en muchos lugares —por ejemplo,
Baquéachi, Nararachi, Tehuerichi, Cusarare, Guacaybo, Basihuare, Aboréachi, Guachochi, Munérachi, Baborigame
y Navogame- los jesuitas no establecieron misiones y, si lo hicieron, fue pocos afios antes de la expulsion” (Merrill,
1995: 169).
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En esta region la altura promedio de estos centros es de 2000 metros snm;” la temperatura media
es de 18 a 20°C pero en el invierno el termometro puede descender hasta -20°C para luego
ascender, en el verano, entre 25 y 30°C. Como en casi toda la Tarahumara, la precipitacion
pluvial oscila entre los 550 y los 1,200 mm. Las lluvias, que van de junio a septiembre son
escasas pero suficientes, en ocasiones, para beneficiar la agricultura de temporal que practican los
raramuri en pequefios terrenos. La época de frio, la cual trae heladas y nevadas esporadicas, suele
beneficiar, también ocasionalmente, la futura siembra del maiz o el frijol manteniendo humeda la
tierra y eliminando algunas plagas. En la flora del Alto Rio Conchos destacan tanto el el pino
como el encino, el tascate, el madrofio, el 4lamo, el fresno, el roble y la manzanilla. Crece,
también, una serie de plantas comestibles (diversos tipos de quelite y hongos) y medicinales
(chuchupate, anis, laurel y otras) (Sariego, 2002: 15). La fauna de la regidn aln aporta a la dieta
de muchos raramuri, conejos, raton de campo, lagartijas, liebres, viboras de cascabel, ardillas,
pavo salvaje y todavia algunos venados. Hay también aves como las glilotas, aguilillas, halcones,

auras y pajaro carpintero pequefio. La pesca aporta, basicamente, el bagre y la trucha.

Los rardmuri del Alto Rio Conchos

Ademas del centro o cabecera ejidal, debido al patrén de asentamiento disperso en el que vive la
mayoria de los raramuri, existen lo que aquf llamaremos caserios o localidades.® No obstante, los
raramuri no viven aislados, y la variedad cultural de la etnia se complementa con el mayor o

menor grado de aculturacién al mundo mestizo u occidental.” En lo siguiente me propongo

® Carta topografica “Nararachi G13A23” (INEGI, 2009).

® De acuerdo con Juan Luis Sariego (2002: 104-124), quien critica los supuestos comunalistas del indigenismo en
esta region, tema que a su ver ha asumido una doble importancia tanto en la etnografia de la cultura como en las
estrategias de desarrollo sustentadas en el propio concepto, para referirme a los asentamientos rardmuri en adelante
hablaré de caserios o localidades porque estos términos hacen mejor referencia a la realidad del patron de
asentamiento del grupo. Ademas, como me lo impone mi experiencia en las localidades raramuri del Alto Rio
Conchos, y siguiendo a Sariego, considero que “la familia nuclear es la unidad basica del trabajo y la reproduccion”
y no la supuesta “comunidad tarahumar” (ibidem: 104). Es lo que indica el término napawikiame (‘los que se
juntan’) que los raramuri emplean para referirse a los asistentes de cualquier reunion curativo-festiva, de trabajo, etc.

" Por occidental entiendo aqui, béasicamente, la cultura actual de los mestizos serranos que en continuidad con los
patrones heredados de los primeros colonizadores ibéricos se rigen, como gran parte de la sociedad citadina
mexicana, por las estructuras econémicas y politico-ideoldgicas cuyo origen se remonta al pensamiento juedo-
cristiano sustentado en la filosofia griega y europea medieval, raices del paradigma civilizatorio fundado por
Copérnico (1473-1543), Galileo (1564-1642), Newton (7643-1722), Pascal (1623-1662), Descartes (1596-1650),
etc., y que en la actualidad se vive ampliamente en Europa y América. Entiendo que un paradigma es “toda una
constelacion de opiniones, valores y métodos, etc., compartidos por los miembros de una sociedad determinada,
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caracterizar a los raramuri del Alto Rio Conchos, primero, de acuerdo a sus variantes dialectales
y, segundo, mediante un modelo de circulos concéntricos, que describe esta realidad social de

manera general, definiré el “circulo interior”.

Las variantes dialectales

Del macro o filum yuto-nahua derivaron varias familias linguisticas; entre otras, la tepima y la
taracahita. De esta Gltima han desaparecido ya algunas lenguas como el eudeve y el tehueco.® No
obstante, todavia quedan algunas taracahitas vivas como el mayo,” el yaqui,*® el guarijio' y el
raramuri.’> Algunos especialistas de la lengua consideran que las variantes dialectales, en las
diferentes areas de la sierra, se distribuyen de la siguiente manera: 1) Oeste, representada por las
hablas localizadas al oeste de la Barranca de Urique; 2) Norte, que incluye a las hablas de
Sisoguichi, Nararachi, Carichi, Océrare, Pasigochi y Norogachi; 3) Centro, representada por las
hablas de la regién de Guachochi; 4) Cumbre, representada por las hablas localizadas entre las
barrancas de Urique y Batopilas; y, 5) Sur, que incluye las hablas empleadas al Sur de la
Barranca de la Sinforosa, al este de la region tepehuana, ademas de algunas subareas
consideradas como de transicion (Valifias, 2001: 116-118; 2002: 260-261). De acuerdo a esta
clasificacion, la variante linglistica correspondiente a nuestra region de estudio, limitada al
Municipio de Carichi, es la variante norte. Por su parte, Miller (1983, cuadro 8) clasifico tres
dialectos de la lengua de los rardmuri (occidental, oriental y sur) cuya variacion correspondia
tanto a su fonologia como a la sintaxis y su léxico. La clasificacion de este autor ubicaria nuestra

region de estudio dentro de la variante oriental.

fundando un sistema disciplinado mediante el cual esa sociedad se orienta a si misma y organiza el conjunto de sus
relaciones” (Kuhn, Thomas, 1990: 175).

® Para estos datos, véase Schumann (2000). Véase también el arbol geneal6gico del filum yuto-azteca que presenta
Wolf, Paul P., (2001).

% Con unos 32,702 hablantes de cinco afios y mas en la actualidad (INEGI, t. 2, 2006).
19 Con unos 14,162 hablantes de cinco afios y mas (INEGI, t. 2, 2006).
1 Con unos 1,648 hablantes de cinco afios y mas (INEGI, t. 2, 2006).

12 |Los municipios de Guachochi, Carichi y Balleza actualmente concentran la mayor parte de la poblacién rarémuri
de la sierra. Hasta octubre de 2005 se registraron unas 106,163 personas pertenecientes al grupo tarahumar, (como el
censo los nombra) de cero afios en adelante en todo México (INEGI, t. 2, 2006). Aparentemente, hay unos 72,461
raramuri en todo el estado de Chihuahua, y al menos uno en cada estado de la Republica Mexicana, siendo Sinaloa,
Sonora y Durango los estados que mas concentran personas de esta etnia con 1,153, 429 y 413 respectivamente
(idem).
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Mi experiencia en el empleo de la lengua en el Alto Rio Conchos, me indica que a nivel social
ésta varia fundamentalmente en los niveles morfoldgico y fonologico mas que en el lexicologico.
Es decir, los cambios mas comunes entre un ejido y otro se dan en el intercambio vocalico /e/ por
/il como en eka, ika (viento), /o/ por /u/ okwa, ukwa (dos);*® en los fonemas fuertes y débiles /p/
por /b/ como en pa’wi, ba’wi (agua), /g/ por /k/ como en gawi, kawi (cerro) y /r/ por /I/ como en
raramuri, ralamuli. Segtn los lingiiistas, esta /I/ que ellos llaman “liquida retrofleja”, es mas
acorde con el sonido que emite la voz cuando aparece intermedia en la terminologia raramuri. Sin
embargo, como en nuestra region de estudio el fonema /r/ suave es comun a Nararachi y
Tewerichi, en las siguientes paginas me voy a permitir emplear esta ultima. En esta lengua no
existen los sonidos /d/ ni /f/; para simplificar la escritura, en lugar de los sonidos /c/ y /qu/ usaré
siempre /k/ como en sitdkame ‘rojo’ o como en ‘Bakiachi’. Los plurales existen como intensivos
afiadiendo, a ciertos términos, una i al principio, como iwiga (almas) cuyo singular es wiga
(alma). El resto de los fonemas, tanto consonantes como vocales, son como en castellano con la
salvedad de que en el rardmuri existen vocales dobles y largas, asi como la oclusién glotal o
satillo, inicial e intermedio, como en ‘na (por), e’ena (andar varios). El sonido /tz/ lo escribo
siempre como /ch/ y sélo en términos como Guachochi o tesglino uso /gu/ y no /w/ semivocal
que empleo en el resto de la terminologia raramuri.** Para los ejidos que he mencionado, en el
nivel lexicolégico se constata una minima variacién de la lengua ya que algunos términos

comunmente empleados en uno, no lo son en otro y viceversa.

Otros aspectos culturales de la diversidad

En el siguiente apartado, con base en el modelo de clasificacion circular, figura geométrica que
responde a la cosmologia raramuri, en la que se concibe el mundo como un tambor o una tortilla
rodeada de agua (Gonzalez Rodriguez, Luis, 1987: 402-404), sobre la cual todos los seres
humanos habitan, consideraremos tres circulos concéntricos: interior, intermedio y exterior.
Podriamos entrar en discusiones sobre si hay o no que agregar mas circulos a este modelo para

comprender mejor la diversidad cultural en la regidn; sin embargo, creo que estas tres facetas

13 Se trata de lo que otro gramético, Brambila, Ilamé vocales intercambiables. El autor hace notar que esta alternancia
no siempre afecta el sentido de las palabras, pero no es regla absoluta; y en algunos casos, por ejemplo, sirve para
cambiar de singular a plural (Brambila, David, 1976: V).

' para més informacion sobre la lengua rardmuri puede verse en Brambila (1953, 1976); Gass6 (1903); Guadalaxara
(1683); Lonnet (2001, 2002); Servin (2002); Tellechea (1826); Valifias (2001, 2002).
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bastaran para introducirnos, en una vision de conjunto a la realidad social que se intenta

presentar, explicar y comprender como “circulo interior”.

No se trata de caracterizaciones absolutas. Es evidente que entre los rardmuri existe
marcadamente la diversidad. Existen centros rardmuri, unos més tradicionales que otros;™ al
mismo tiempo, dentro de estos, existen localidades compuestas por familias con un mayor o
menor grado de aculturacion. Por lo tanto, es posible que las caracteristicas de un circulo puedan
aparecer en otro y viceversa. Salir de los propios esquemas culturales para entrar a los esquemas
de “otros”, y salir de estos para volver a los propios es una realidad cotidiana en la vida de la gran
mayoria de los rardmuri. Las siguientes paginas son Unicamente la puesta en préctica de los
sentidos. Se trata del constructo de una realidad que, como sefiala Xavier Zubiri (1985), no es
55.16

“en si” ni “para si” sino “de suyo”;™ se trata de algunas intuiciones, no absolutas ni cerradas,

ubicadas en un punto de vista que considera la verdad como provisional.

El “circulo interior”

En este circulo ubicamos a los raramuri a quienes voy a referirme en los siguientes capitulos. Son
aquellos que detentan su cultura de forma, diriamos, “ortodoxa”. Estos raramuri se identifican, en
el Alto Rio Conchos, tanto en los ejidos de Nararachi y Bakiachi como en los de Tewerichi,
Chinéachi y Wawachérare, y mas alla de estos. Entre ellos no es dificil escuchar que dicen
mantener viva una tradicion legada por quienes ellos llaman anayawari o kiyawame (los
antiguos), que conservan con orgullo y en algunas ocasiones (en Nararachi y Tewerichi), con
cierta exclusividad, como la fiesta del jikuri (peyote).'” Hablan poco o nada el castellano v,
aunque hay casos de nifios, en su mayoria son jovenes, adultos y viejos los monolingues. Los

bilingles, gustan hablar muy poco en el idioma de los mestizos (chabochi, sing., ichdbochi, pl.) y

1> Entendemos aqui la “tradicion” como la reactualizaciéon de un sistema de posibilidades que recibe la generacion
presente (Zubiri, 1995: 264-265). Desde este punto de vista la historia no es “desarrollo” sino un transcurso de
posibilidades. Por ello, no se trata de una concepcion evolucionista de la cultura. Nuestro modelo no hace referencia
a ninguna punta de lanza que sirva de parametro para determinar si hay un circulo de raramuri mas “civilizados” que
otros. EI modelo sélo pretende evocar, sistematizar e integrar algo de la variedad de esta realidad.

16 Se trata del intento por construir, desde su alteridad, la realidad “simplemente aprehendida”. No se trata de un
mero subjetivismo, de una mera construccion mental del aprehensor, sino de una postura epistemoldgica que
considera que la realidad es dinamica, pues “da de si”” (Zubiri, 1985: 204).

7 Sobre la ceremonia del jikuri pueden verse el registro de Lumholtz (1981 [1902], I: 349-370); y més recientemente
los de Bonfiglioli (2002; 2005: 151-188; 2006a: 275-288); Bonfiglioli y Arturo Gutiérrez (2003) y Velasco (2006
[1983]: 146-161).
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evidentemente prefieren la comunicacion en su lengua materna (rardmuri ra’ichadra). Su trato es
muy reservado pero he observado que mas con extrafios que con los propios. Hay entre ellos, por
lo regular, total confianza, y la broma y la risa espontanea dan forma a sus actitudes cotidianas.
Rara vez miran a los ojos de un interlocutor aun cuando tratan con parientes. Igual los hombres
que las mujeres. Unos y otros son delicados en su trato y sumamente corteses; muy sensibles a la
ofensa y al disgusto con ellos.® Hombres y muijeres de este circulo son amistosos y extrovertidos
bajo los efectos del fermentado de maiz germinado (batari, sogui o cast. tesgliino), pero vueltos a

la sobriedad regresan a los modales apolineos que los caracterizan.

Viven en las localidades de los ejidos mencionados, relativamente “aisladas” y muy alejadas de
su centro. De este modo, se entiende que hay una particular vision sobre la territorialidad que
poco o nada tiene que ver con las formas ejidal y municipal que se les han impuesto desde tiempo
atrés. Salen poco de su terrufio y aunque frecuentan a los mestizos, lo hacen también poco. Casi
todos ellos practican ain la trashumancia, cambiando su lugar de habitacién béasicamente en las
épocas de siembra y cosecha o, en algunos casos, porque la esposa tiene tierras en un lugar y el
esposo en otro distinto; otros mas, se mueven a un clima barranquefio debido a un frio invierno

que podria matar a sus animales (chivas o vacas).

Practican sus deportes tradicionales, especialmente la carrera de bola (rarajipari) los hombres y
la carrera de aros (rowera) las mujeres, y tanto en Tewerichi como en Nararachi, yo mismo he

practicado con ellos dos variaciones del juego del 4*° que atin conservan, y una mas del llamado

'8 En una ocasién, me molesté con uno que me cobraba una alta suma de dinero por una pequefia cantidad de lefia
gue me habia vendido. Nunca mas recibi, como antes de aquel suceso, un saludo de él; sin embargo, él siguié
respondiendo siempre a mis kwira ba (hola).

1% Una forma consiste en lanzar y hacer entrar a un orificio hecho sobre una roca plana tres piedras especialmente
pulidas para este fin. El pulido hace que la piedra pueda ser lanzada como un pequefio disco. A partir del lugar en el
que se ha hecho un hoyo de no mas de 10 cm de profundidad y no mas de 10 cm de diametro, se hace otro hoyo
semejante a unos 3, 5, 10 0 20 metros de distancia, segun, si son nifios o adultos los que jugaran. Los rivales son dos,
y pueden ser hasta tres por equipo. Para comenzar, se lanza una primera piedra hacia uno de los orificios y la que
caiga dentro o méas cerca indica qué equipo debe comenzar con los lanzamientos. El puntaje comienza a contar
cuando uno de los rivales lanza la primera piedra y si la hace caer dentro del hoyo de enfrente, lograra los primeros
cuatro puntos para €l o su equipo. El siguiente turno es para el contrincante. Si éste hace caer también su primera
piedra dentro del hoyo, entonces “mata” y “roba” los puntos de su adversario. Si ninguna piedra cae en el orificio,
aquella o aquellas que hayan caido mas cerca de éste, le otorgan un punto al equipo o lanzador individual. El juego
se lleva a cabo en un vaivén lanzando las piedras de un hoyo a otro. El que haya logrado 12 puntos se lleva la
victoria. Ganara la persona o el equipo que finalmente haya hecho mas tandas de 12 puntos. Desde nifios los raramuri
son expertos en este juego. Resulta sorprendente cdmo desde largas distancias los jovenes y los adultos logran hacer
entrar, con relativa facilidad, las piedras en los pequefios orificios. En Tewerichi es comdn este juego y en una
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15, mucho menos practicado hoy en dfa. Casi siempre el juego va acompafiado de apuestas,
sobre todo las carreras, desde un paliacate hasta un caballo o burros, pasando por pequefias y
medianas sumas de dinero, gallinas, chivas y muchos metros de manta o tela en faldas, paliacates

y blusas, etc.

Casi siempre estos raramuri suelen ser los musicos mayores (wa ri: seméame) 0 los especialistas
rituales (owirtame) con mas o menos prestigio entre ellos. Suelen ser autoridades mayores:
gobernadores, capitanes, generales, mayoras, etc., o por lo regular estan detras de éstas. Sus
adultos emigran rara vez a pueblos grandes y mucho menos a las ciudades vecinas a la sierra.
Excepto cuando algunos adultos van por el peyote (jikuri) hacia el desierto, rumbo a Camargo y

Julimes como atn es “usual” en Tewerichi y algo mas en Nararachi.

La vestimenta de los hombres se caracteriza por el tradicional taparrabo de manta (tagora), blusa
de tela con mangas abombadas (napacha) y una especie de gaban también de manta
(wachikame). Para sostener el pelo en su lugar la mayoria de los hombres utiliza la cowera, un
paliacate amarrado en la frente, o bien, esta misma prenda pero larga, para la cual se necesitan
hasta tres metros de tela y hasta unos quince “seguros” de distintos tamafios para darle forma. Las
mujeres portan un paliacate (napora) sobre su cabeza y también, en ocasiones, la cowera larga;
su blusa es corta e igual a la de los hombres; visten faldas largas (sipucha) plegadas y con
vistosos colores y figuras triangulares que adornan el borde bajo de esta prenda. Estas mujeres,
aun viviendo temporalmente en la ciudad, rara vez abandonan su apariencia externa. Ellas son
siempre pacientes y laboriosas, no cesan de hacer tortillas, limpiar la casa, cuidar a los nifios,

pastorear las chivas, confeccionar ropa; y no paran de acomodar aqui y alld las pocas

ocasion duré cuatro horas observando y jugando con ellos. Véase la descripcion de este juego que hace Lumholtz
(1981 [1902], I: 272), el explorador dice que lo llaman rixihuatali (rixihuala). Otra variante de este juego, se realiza
durante las largas caminatas que deben hacer los raramuri para ir de un caserio a otro, o de una localidad a otra. Cada
uno de los caminantes —no importa el nimero-, ha de buscar un palo de no méas de 40 centimetros de largo y con un
peso considerable para darle solidez a su lanzamiento en caso de hacer aire. Cualquiera de entre los contrincantes
debe lanzar hacia delante, primero, un palo algo distinto a los otros, en peso y largura. Este primer palo lanzado tiene
el fin de ser la marca hacia donde se dirigiran los lanzamientos de los contrincantes. El vencedor serd aquel que
logre, en mas ocasiones, hacer caer su vara sobre el, 0 mas cerca del, palo-marca lanzado al inicio del juego.

20 Una descripcion de este juego la comentan Bennet y Zingg (1978 [1935]: 519-521), y Lumholtz (1981 [1902], I:
273-274).

! No obstante se dan casos de salidas extraordinarias, y conozco a uno de ellos quien, promovido por una
organizacion eclesial, asistié a un congreso llevado a cabo en Barcelona, Espafia en julio de 2004.
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pertenencias gque tienen en sus casas. Su vivienda casi siempre es fabricada con troncos y piedra,
pocas veces con algo de adobe y Iamina, y aun conozco algunas familias raramuri habitando, en
hermosos parajes, una cueva acondicionada como agradable residencia. Las mujeres participan,
junto con los hombres, en la siembra, la cosecha, y en todas las curaciones festivas a las que los
varones acuden y en las cuales no les esta prohibido a ellas beber o fumar al mismo grado que a
ellos.

Siembran con la wikaka (coa), como observé e hice yo mismo en Tewerichi. Se trata de una vara
que rebasa un poco la altura de quien la usa y a la cual se le hace punta en un extremo para que se
clave en la tierra con mayor facilidad. Al clavarse unos diez centimetros ésta se ladea hacia un
costado y se dejan caer sobre el orificio que se forma tres granos de maiz, no mas, “para que no
se ahoguen”, segun me indicaron algunos raramuri de Tewerichi. Finalmente, se extrae la wikaka
del orificio quedando los granos dentro de éste y se cubre de tierra con el pie izquierdo para
continuar, siguiendo el surco, con el mismo procedimiento a cada 50 centimetros en promedio.
Siembran, asimismo, con yunta, en la que emplean uno o dos bueyes, una mula y no es dificil

observar el uso del caballo jalando el arado.

La base de la alimentacion de este grupo es el maiz con el cual preparan el pinole 0 maiz molido
batido con agua (kobisi) y el esquiate, la bebida tradicional o tesgiino y las tortillas (remeke). Su
dieta esta compuesta, también por quelites, hongos, papa y algunas frutas como la manzana y el
durazno. Consumen carne (gallina, chiva o vaca) sélo en dias de ceremonias Y ritos; pero, como
también observé, practican la caza y debido a ello pueden consumir de vez en cuando: venado,
ardillas, conejos, viboras, ratones de campo y algunas aguilillas y otras aves.?* Son también muy
buenos pescadores; de dia utilizan una vara de no mas de metro y medio de largo con una punta

de metal (como un clavo), la cual clavan diestramente sobre el pez nadando, o bien usan

%2 Serfa muy interesante un estudio sobre el tipo de aves que los rardmuri consumen. En una ocasién, cuando le
preguntaba a un adulto raramuri de Tewerichi acerca del tipo de aves que ellos consumian, me comentd que
recordaba cdmo una vez su padre habia hecho caer, de una pedrada, a un aura que volaba muy bajo. Luego de
cocerla en agua caliente y desplumarla, como se hace con un pollo, se dieron cuenta que tenia un fuerte olor que su
estomago, aunque con deseos de comer carne, no aceptaba. “Mi papa -recordaba mi informante-, tomo¢ el aura y la
colocé un dia completo sobre una piedra por la cual pasaba la corriente del rio. Después de todo el dia puesta alli, ni
aun asi se le quité el mal olor”. Esta familia supo entonces que las auras no eran comestibles.
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pequefios anzuelos con los que son también muy diestros.”® Si la pesca se realiza al atardecer,
esparcen cal sobre la superficie del rio para “envenenar” a los peces; si la practica es por la
noche, entonces utilizan una lampara o un ocote (chopeke) encendido que paralizara a los peces
haciendo relativamente facil el trabajo de pescar. Este fue un modo de pesca que también
presencié en varias ocasiones sin dejar de sorprenderme la habilidad de nifios y adultos. Un
informante en Tewerichi me comentd que todavia algunos emplean la hierba conocida como soké
que provoca el “mareo” de los peces. Esto los hace flotar “envenenados” y su captura es casi cosa
de un juego. Se trata de un método que yo no he presenciado pero que Lumholtz (1981[1902], I:
393-394) registro a finales del siglo XIX.

Entre ellos, algunos jovenes se expresan notablemente a favor de sus creencias religiosas, y a su
vez en contra de las ensefianzas catolicas. En una ocasion, en una tesguinada, ya entrada la
madrugada, un joven rardmuri, un poco ebrio, espontdneamente me decia: “Eso de Jesucristo no
sirve para nada. Lo maés importante es lo que nos dice el gobernador”.?* Me di cuenta de
inmediato que se referia, por un lado, a la menor importancia que para él tenia asistir a los ritos
netamente catolicos como el rezo dominical y, por otro lado, al peso que tenia para él la palabra
en los discursos y consejos (nawésari) de sus autoridades, en especial de sus gobernadores. Es
clara la identificacion que estos rardmuri hacen entre el onoriame (‘el que dicen es Padre’) y el
sol,?® asi como de la luna con la eyertiame (‘la que dicen es Madre).? Los ritos de iniciacion

raramuri (wikubema y bautismo) son de suma importancia para ellos.

%% En una ocasion fui invitado a pescar de esta manera, y uno de los rardmuri con los que iba habifa logrado atrapar 12
peces en 2 horas mientras que yo no habia llegado a mi segunda presa.

24 El caso se trataba de un joven rardmuri que no habfa tenido mayor acercamiento a los misioneros como lo han
tenido otros a quienes dificilmente se les escucharia decir algo asi. Pero se trataba de un joven cuya participacion en
la praxis religiosa de los rardmuri era activa. Como mdsico, tocaba la guitarra en algunos yamari; lo observé
participar como danzante fariseo en la semana santa de 2001 y como soldado en 2002. Acudia los domingos a los
rezos y a escuchar el discurso de los gobernadores. El grado de embriaguez, con que me hablaba en esta ocasion,
parecia ser simplemente con el que le dieron ganas de decir lo que realmente sentia, no estaba realmente borracho.
Exactamente asi me sucedi6 en la comunidad de San Miguel Huaixtita, durante el cambio de varas al que habia sido
invitado por un joven wixaritari. La noche del 1° de enero de 2004, conversando con un joven que se acerco a donde
estabamos mi esposa y yo, y luego de platicar un rato acerca de dénde veniamos, y porque comenz6 a hablar sobre
dios, le pregunté quién era dios y me dijo: “Dios es tawebidkame” y luego dijo “el sol, el sol es tawebidkame, nuestro
padre”. Se trataba de un grado de embriaguez que hay que tomar en cuenta en nuestro acercamiento a estas culturas.
No creo que in vino veritas, pero creo que nuestro acercamiento a esta perspectiva religiosa puede ser mas suficiente
en esos momentos.

% «OnorGame es un raramuri que se convirtié en el sol. El sol y onortame son el mismo pero cuando est4 arriba no
lo podemos ver como es, pero en el suefio si lo podemos ver bien como es. Es un raramuri asi vestido como

71



PRAXIS RELIGIOSA, SIMBOLISMO E HISTORIA

Participan todos en la curacion con caracter festivo, sea en una o en otra ocasion, de acuerdo a las
redes que forma el parentesco a partir de los nucleos familiares. El yamari, bakanowa o jikuri; la
despedida de muertos (nutema), la curacion de enfermos, animales y edificios, la busqueda de
crucifijos y piedras enterradas, o dar de comer a las piedras (sukiki), bautizar con un nombre a los
animales al momento de herrarlos,?” ser casados por el mayora, atender a la tradicién oral
orientada tanto por los viejos como por sus autoridades espirituales y civiles, son “conceptos”
dominados por todos conforme van creciendo en el seno del grupo. Su praxis religiosa queda
enmarcada por los sentimientos de temor y respeto a los seres que bajan a comer, y para quienes
realizan las ceremonias; por lo comdn el buen humor y la alegria, aun en las ceremonias de

despedida de sus muertos, caracteriza a hombres y mujeres.

He observado en ellos que secundan con facilidad las decisiones tomadas por sus autoridades. No
faltan, sin embargo, las épocas de los rardmuri interesados Unicamente en los beneficios que
ofrecen, sobre todo, las presidencias municipales o los agentes de pastoral de las distintas iglesias
pero lo comdn es que en tiempo de elecciones municipales, estatales o federales, los que se
retinan (napawikiame) el dia indicado, votaran por el partido politico que las autoridades hayan
determinado hacerlo. A pesar del patron de asentamiento en la dispersion, en este “circulo
interior” se percibe una fuerte unidad en torno a las autoridades autoctonas. Sus gobernadores
deben responder por ellos ya que, si no fuera asi, lo comdn es que sean destituidos. A través del
consenso se les otorga el voto y a través del consenso puede también quitarseles. En los distintos
ejidos ya mencionados, la votacion consiste en hacer fila frente al candidato de su preferencia.

Primero se forman los hombres y detras de estos las mujeres. Los votos se cuentan in situ, a la

nosotros”. Conversacion grabada en cinta magnetofonica, en lengua raramuri, con José Maria, owirlame de
Nararachi, sobre como y cuando empez6 su trabajo de curar a los raramuri (Nararachi, Chih., 06-01-07).

% Asi me lo hizo saber un rardmuri, una madrugada durante la cual yacia la mayoria de ellos tendidos en el suelo
alrededor de una fogata, después de casi haberse consumido el tesgiiino. Weja en mano, me decia: we repa chuku
tamu Eyera, es decir, ‘muy arriba nuestra madre estd pendiente’ y sefialaba a la luna. Al analizar la cosmologia de
los rardmuri de Rejogochi, Merrill (1992a: 128) reporta estas mismas asociaciones.

27 Como lo atestigiié en Chipawichi, la mafiana del 5 de marzo de 2002, cuando los raramuri de aquella localidad del
ejido de Tewerichi me invitaron para que yo apuntara, en una libreta que me entregaron, los nombres de cada una de
las vacas que iban herrando (mientras el especialista ritual las bautizaba asperjandolas con agua e incensandolos con
brasas).
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vista de todos, de lo que se encargan los capitanes y asi se evita la posibilidad de un fraude
electoral.

Con personas no raramuri, ellos tienden a tener relaciones superficiales. No pasan de tratar
asuntos o pedir algun favor. Si alguien externo al grupo pretendiera intimar realmente con ellos,
necesitaria tener un dominio notable de la lengua y una permanencia continua por largo tiempo

en el centro raramuri, de otro modo esto sera una tarea mas complicada.

Se nota en ellos poco o nada de interés en aprender las cuestiones legales sobre derechos
indigenas. Quizas sientan que el “aislamiento” en el que viven es una proteccion eterna. En el
intento de dialogar con ellos sobre este asunto, pareciera como si dijeran simplemente, “queremos
seguir siendo lo que somos, déjenos en paz”. En otras palabras solo parece importarles la
autonomia que viven de hecho. Una vez que me invitaron a asistir a la ceremonia del peyote cai
en la cuenta de ese interés. A mi modo de ver, la espontaneidad de la vida de los rardmuri de este

“circulo interior”, habla de una resistencia indigena pacifica pero no pasiva.

Los adultos tienen una enorme capacidad de contemplacion que los ha convertido en excelentes
sicdlogos. En su mayoria, estos raramuri saben intuir muy bien el estado de &nimo, la sensibilidad
y las intenciones de los demas, muy especialmente de los externos al grupo. La tristeza es su peor
enemigo, y los verbos sewéma y omonama se emplean, segun se percibe, para hacer énfasis en lo
que no se desea: estar tristes. Desde la perspectiva raramuri la tristeza, la enfermedad y la muerte
gurdan una intima relacién.? Si bien los suicidios son poco comunes entre ellos, segin me dicen
José Maria en Nararachi y Antonio en Tewerichi, dos especialistas rituales, su causa Gltima es la

tristeza.

Los nifios de este circulo han tenido poco o nada de contacto con la cultura mestiza y se dedican a
cuidar el ganado (por lo regular caprino) de sus padres y parientes cercanos. Parecen
particularmente presas de la impresion al ver, por primera vez, como lo observé en Tewerichi, las

imagenes de un televisor, al escuchar rugir el motor de una camioneta o al escuchar “hablar” al

%8 Merril es quien ha tratado el asunto de la tristeza en relacion con la enfermedad, (1992a: 148-149; vy,
especialmente, 232-234).
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radio. En una ocasion la maestra del jardin de nifios de Tewerichi me platicé que, una mafiana
mientras ella lavaba su ropa, dos de sus pequefios alumnos se preguntaban uno al otro coémo
serian las personas que hablaban desde dentro del radio. Los descubrid cerrando sus 0jos pues
pretendian, segun le dijeron, hacerse méas pequefios para entrar al radio y asi conocer a los de
dentro del aparato. He observado, con mucho interés y sorpresa, que los nifios raramuri de este
circulo son muy independientes desde pequefios. Esto es favorecido por el respeto que muestran
los padres hacia sus decisiones. En una ocasion, en Tewerichi en la semana de pascua 2004, visité
a los papas de mi ahijado, y antes de despedirnos entregué un dinero a mi compadre para que
comprara algo de manta para el vestido de su hijo. Este, a su vez, puso el dinero en la mano del
pequefio que gateaba. Cualquiera pensaria que se trataba de una demostracion de honestidad de él
hacia mi, sin embargo se trata de un comportamiento comun en los padres raramuri. He podido
observar que ellos dejan a sus hijos jugar con mucha libertad y si los ven en “peligro” de caerse
del techo de la casa o de la falda de un cerro, el trato no es escandaloso, y en sus casas es raro ser
testigo de malos tratos o de regafios enojosos hacia estos.?® No obstante, en Tewerichi atestigiié
juicios colectivos a nifios por haber robado comida en el internado. Tampoco es raro escuchar
historias en que un raramuri no vendié tal o cual animal porque siendo por herencia de su hijo,

éste altimo no lo quiso vender.

Aunque desconozco el dato exacto, por lo visto en los casi tres afios continuos que convivi con
ellos en Tewerichi, me atrevo a decir que al menos el 90% de la familia dentro de este circulo
permanece en la sierra. Son nucleos familiares importantes en nimero, y se da el caso de los que
tienen algn pariente que vive ahora en la ciudad como me di cuenta al acompafiar a tres raramuri
del ejido de Tewerichi a la pizca de manzana en Ciudad Cuauhtémoc en septiembre de 2002
(Rodriguez Lopez, Abel, 2003: 97-101). Alli pernoctamos dos semanas en la casa de un
matrimonio, mestizo €l y raramuri ella, hermana directa de uno de los raramuri con quienes yo
iba. Por cierto que los hijos de este matrimonio, dos jovenes con apariencia raramuri, no hablaran

jamas la lengua de su madre como ella misma me lo comento.

29 Sobre el buen trato de los raramuri a sus hijos véase, por ejemplo, lo que se ha dicho desde la época colonial en
Petrus Thomas Van Hamme, (cit., en Gonzalez Rodriguez, Luis, 1987: 303); en el siglo XIX (Lumholtz, 1981
[1902], I: 270); y siglo XX (Acufia, Delgado, 2006: 95-96; Basauri, 1929: 39; Bennett y Zingg, 1978 [1935]: 298;
Kennedy, 1970: 152; Merrill, 1992a: 156).
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Lumholtz, con base en un concepto evolucionista lineal de las sociedades humanas, pensaba que
los raramuri debian desaparecer relativamente pronto pues decia que, “...bien puede transcurrir un
siglo todavia antes de que todos [los rardmuri] lleguen a estar al servicio de los blancos, o
desaparezcan como los Opatas” (Lumholtz, 1981 [1902], I: 410). En general, a méas de cien afos
de las estancias de Lumholtz en la sierra Tarahumara, los raramuri no han desparaecido. Sin
embargo, la reflexion con que Lumholtz continGa su exposicién, me parece valida para hoy ya
que la explotacion sigue derroteros mas sutiles como la supuesta preocupacion de un sin fin de
organizaciones que han lucrado con el conocimiento tradicional, los deportes, la madera, el
territorio y otras pertenencias de los raramuri. “Su asimilacion [la de los raramuri] puede ser util a
Meéxico, pero es licito preguntar: ¢Es justa? ;Deben siempre ser aplastados los débiles, antes de

que se adapten a las nuevas condiciones de las cosas?” (idem).

El “circulo intermedio”
Los rardmuri de este circulo, conservan casi el total de las costumbres que mantienen los del
“circulo interior”. Sin embargo, la diferencia mas clara con aquellos es el “continuo” roce que

mantienen o han mantenido con el mundo mestizo.

Los raramuri del “circulo intermedio”, a diferencia de los anteriores, son aquellos que, por lo
comun, cuentan con alguin grado de escolaridad primaria, e incluso de secundaria. La mayoria
pertenece a nucleos familiares que por algunas generaciones han enviado a sus hijos a los
internados de la mision catélica o del antiguo INI (hoy CDI), con el agravante o el beneficio de
ser instruidos fuera del nacleo familiar y su ambiente cultural, ocasionando en no pocos de ellos
un cambio en la escala de valores que se demuestra, en algunos casos, en la preferencia por
hablar el espafiol, practicar los deportes no raramuri aprendidos en el internado como el volei-
ball, basket-ball y el base-ball. Otros, suelen vestir mas el pantalon, la camisa, el sombrero y las
botas vaqueras, asi como entretenerse con las cartas o baraja y la television. Desde hace tiempo,
cada vez mas gustan de beber el tequila, la cerveza o el tesgliino adulterado llamado sanayara,
(fermentado de azUcar y levadura de generacion casi espontanea y que suple el laborioso método

de preparacion del tesgiino).
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Estos raramuri se desenvuelven con una mayor facilidad en su lengua materna, mas que en el
espafol, y aunque muchos de ellos saben leer y escribir algo el castellano, algunas estudios han
concluido que el 90% de los estudiantes raramuri, quienes incluso han terminado la primaria,
comprenden muy poco o nada la lectura (EERR, 1977). Entre los meses de agosto y diciembre de
2002 colaboré en un proyecto de alfabetizacion en Tewerichi; alli llegamos a una conclusién
similar con cinco alumnos adultos bilingues. Por su parte la directora del internado de Nararachi
(enero de 2007) esta de acuerdo también con esta conclusion. Aun asi, he observado que muchos
de ellos saben manejarse suficientemente bien en el espafiol comercial del campo o el necesario
para realizar transacciones comerciales con los mestizos. Asi lo pude comprobar en la ocasion de
la pizca de manzana que cite arriba. En Ciudad Cuauhtémoc vi el caso de dos rardmuri (padre e
hijo) quienes, de casa en casa, vendian un poco de laurel que ellos habian llevado con ese
propdsito. El raramuri adulto tomaba la iniciativa, en su parco espafiol, para poder colocar su
mercancia a un mejor precio del que ofrecian sus clientes por el remedio medicinal. El hijo sélo
observaba jy asi aprendia espafiol! De igual forma, tanto en Panalachi como en Sisoguichi,
Bocoyna y Creel, he sido testigo de tratos comerciales entre algunos raramuri quienes
pretendiendo vender sus artesanias debian tratar con compradores mestizos. Estos raramuri
realizan tratos comerciales en los cuales, aunque al fin deben vender sus productos al precio que
se les ofrece y rara vez al que ellos proponen, toman la iniciativa para comerciar, en un castellano

basico, con sus tambores, fajas, bateas, bolas para correr, mascaras, arcos y flechas, cesteria, etc.

La gran mayoria de ellos parecen tener clara conciencia de una identidad y, hasta donde he
podido observar, en su mayoria manifiestan orgullo de ser raramuri y de no ser mestizos. Saben
ubicarse considerablemente bien en los diferentes contextos en que se mueven, ora raramuri, ora
mestizo, y conozco el caso de alguno que maneja tarjeta de débito. Por el hecho de haber
trabajado en otros lugares de la sierra, o fuera de ella, por largas temporadas, son raramuri que
Ilegan a tener buena amistad con alguna o algunas familias mestizas con las que han trabajado y
fuertes lazos de amistad con agentes de pastoral de distintas iglesias, especialmente con los
misioneros catélicos. En algunos centros raramuri algunos de ellos colaboran como promotores
de salud, enfermeras o como traductores de los rezos dominicales (no precisamente como
catequistas) o de los discursos de los politicos que los visitan; son también quienes participan

mas activamente en las Asambleas ejidales y otras reuniones similares. Aunque suelen ser casi
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tan herméticos con los extrafios como los raramuri del “circulo interior”, su trato es siempre
amable y recuerda el de los campesinos de otras zonas del pais. Sus mujeres sobresalen por ser
quienes contintan practicando sus deportes tradicionales y parecen mucho menos susceptibles a
cambiar su atuendo, sin dejar de haber los casos en que algunas de ellas portan prendas de

produccion en serie como el suéter o las medias de colores chillantes.

Los hombres participan generalmente como comisariados ejidales o de policia, cargos que en los
centros raramuri mas tradicionales del Alto Rio Conchos son todavia secundarios, como ocurre
en Tewerichi, Nararachi, Chinéachi, Wawacherare o Bakiachi. Actualmente (2010) en Naréarachi,
un mestizo sustenta el cargo de comisario de policia. Sin embargo, y como me lo ha sugerido un
misionero con treinta afios de experiencia consecutivos en la Tarahumara, en los ejidos
mencionados, los rardmuri estan optando por los de este circulo para elegirlos como autoridades,
debido principalmente a que saben tratar con los mestizos en “castilla”. Ellos se manejan
excelentemente bien en sus localidades aun como especialistas rituales, gobernadores y capitanes
0 danzantes, asi como en los ranchos o en la ciudad como vaqueros, empleados de albafiileria,
mecanicos, choferes y pizcadores de la manzana entre menonitas y mestizos en Chihuahua,
Cuauhtémoc, la Junta, Guerrero, Bachiniva, etc., o0 como pizcadores del tomate en los Mochis,
Sinaloa. Las mujeres son excelentes artesanas, tejen wari (cestos) y algunas hacen pulseras o
bordan telas ademas de confeccionar por lo regular su vestimenta y parte de la de sus maridos e
hijos. Tanto en Tewerichi como en Bakiachi en el periodo 2003-2006 los comisarios de policia y
gjidal respectivamente, fueron dos jovenes raramuri quienes al principio de su gestion estaban
muy temerosos, sin embargo, terminaron su labor como de ellos se esperaba, segun decian los

demas raramuri y uno de ellos mismos asi me lo hizo saber en diciembre 2007 en Carichi.

Algunos del nucleo familiar radican permanentemente en la ciudad. En una ocasion me dijo un
raramuri en Tewerichi: “Mi hermano ya no quiere regresar a la sierra porque se casé con una
mujer mestiza en Chihuahua”. No obstante, como en este caso, la mayoria de los raramuri de este
circulo van a la ciudad y vuelven al nicleo familiar con relativa frecuencia y facilidad. Si se les
pregunta a qué van a la ciudad, comunmente primero responderan que van de paseo (basarowa),
luego, con mas confianza, diran a lo que realmente van. Por lo comln es a trabajar, aunque

alguna vez van a visitar algin pariente que tiene tiempo fuera de la sierra. Algunos jovenes salen
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solos, en parejas 0 en trio de amigos o con otros parientes, pero en algunos casos, sobre todo en la
época de la pizca de manzana, sale y vuelve toda la familia. Esto les permite mantener la practica
de la lengua y un conjunto de patrones y creencias comunes, Yy recuerdos de las raices familiares

que sirven, a la larga, como defensa en el proceso de asimilacion.

Los que permanecen en la sierra, esperan el tiempo de siembra o de cosecha. Tiempos en los que,
los que estan fuera (hombres y mujeres) regresan a trabajar la tierra. Otro época importante para
volver, es el tiempo de los ciclos festivos que responden al calendario tridentino y que son los
mas concurridos y llamativos, en los que se “cumple” danzando. En medio de estos ciclos, sin
embargo, se desarrolla en los centros raramuri una dindmica ceremonial y ritual continua.
Confieso por esto gque, en algin momento de mi mayor estancia con ellos, lleg6 a cansarme tanta
invitacion a participar en esta praxis cotidiana. Es raro el dia que no se lleva a cabo, en alguna
localidad, una jornada festiva gracias al trabajo colectivo: arreglo de tapias, viviendas, acarreo de
vigas o lefia, hierre de animales, siembra, deshierbe, curacion de enfermos, temazcal, ciertas
fechas de santos catdlicos (Guarupa, Reyes, Corpus, San antonio, San Juan, Candelaria),
bakanowa,*® jikuri y los dias en que las familias despiden a sus muertos. Los regresos temporales

se deben también a la realizacion de una de las ceremonias mas frecuentes, el yamari-tutuguri.

Debido a sus estancias temporales fuera del centro raramuri al que pertenecen, de los hombres
que han salido a trabajar durante el afio, algunos suelen volver influidos por la “moda en la
ciudad”. No es raro verlos a su regreso con lentes oscuros, audifonos, disc-man y hasta celulares
que abandonaran en cuanto se les termine el saldo o la pila, cigarrillos que aparentan tener
boquilla, enormes grabadoras, cinturones con grandes hebillas, camisas vaqueras de colores y
estampados llamativos, y relojes brillantes o luminosos; algunos portan viseras, tenis o botas
vaqueras Yy hasta arracadas, sin faltar las nuevas expresiones que del castellano hayan aprendido,
con las cuales, en las siguientes tesgiinadas, intentaran mostrarse alguna vez como superiores
ante los que no han tenido la oportunidad o el deseo de salir. Si no fuera por esta actitud de cierta
presuncion con la que algunos vuelven, los cambios en ellos no serian mayor problema para los

demas, quienes en general respetan bastante lo diferente. Sin embargo, los mismos rardmuri se

%0 Recientemente han visto la luz dos interesantes articulos sobre esta curacién, pueden verse en Bonfiglioli, Carlo
(2006b: 639-645; 2008a: 613-642).
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encargan de “relegarlos” sin tomarlos demasiado en cuenta, como lo he observado tanto en
Tewerichi como en Nararachi. De los llamados “cholos”, algunos se alejan de ellos. Pocos se
acercan a beber con ellos durante el tesguiino y en ocasiones ni siquiera son invitados a la
curacion o al trabajo colectivo previo a la bebida. Con este mecanismo se convierten en hijos
prodigos quienes al poco tiempo, se reintegran por lo comun a la vida corriente de la propia
localidad raramuri. Vuelven a vestir como lo hacian antes de irse; por ejemplo, en algunas
localidades de los centros mencionados, he sido testigo de como algunos jovenes dejan sus botas
y jeans para volver a vestir parcial o totalmente el atuendo tradicional. Vuelven, en general, a la
dinamica de la familia rardmuri. En este aspecto las mujeres se conservan casi intactas a su vuelta
a la sierra; el unico cambio notable es, quizas, que algunas de ellas entienden o hablan mas el
espafol, pero en algunos casos su lengua materna es la Unica que emplearon en su estancia en
Chihuahua o Ciudad Cuauhtémoc como me lo han informado varios de ellos en distintos

momentos y lugares.

Los raramuri de este circulo son también quienes viven, por lo regular, en zonas poco mas
pobladas o centros como en Bakiachi y suelen salir, con relativa frecuencia, de sus localidades.
Sus casas son casi siempre de adobe y/o troncos, con techos de “canoa”, vigas largas cortadas en
“V” cuya forma permite correr el agua de lluvia. En ocasiones, cuentan con techo de lamina
galvanizada o de carton y con una celda solar como fuente de energia eléctrica, casi siempre
financiada por la presidencia municipal. Algunas de sus casas cuentan con pequefias ventanas de
vidrio o simplemente con no mas de una abertura que asemeja una ventanita pequefia de unos
15*15 cm., muy centrada en la pared. Esto es asi porque los raramuri temen que las almas de los
difuntos entren a la casa y enfermen especialmente a los nifios. Se trata de casitas que miden unos
2.5*2.5 mts., y a lo méas llegan a tener tres cuartos con estas medidas aproximadas cada uno.
Aungue el municipio se ha encargado de financiar pisos de cemento, por lo regular el piso de
estas casas es de tierra; casi siempre al centro del cuarto principal hay cenizas de fogata que
muestran que alli cuecen sus alimentos; es la misma fogata alrededor de la cual duermen en
época de frio. No faltan los casos en que para cocinar emplean el fogén, como sucede en las casas
de algunos raramuri que lo han adquirido en Carichi, Chihuahua o Cuauhtémoc, o porque se han
visto beneficiados de su trabajo con alguna institucion médica o de las ayudas de la presidencia

municipal como he observado en Tewerichi, Bakiachi y Nararachi. Es comun observar, al interior
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de estas viviendas, la ropa de sus habitantes colgar de un lazo que cruza de lado a lado la
habitacion. Los extremos del mecate, que hace las veces de tendedero, se amarran a un clavo
ensartado en la viga de madera o el muro de adobe. Sus camas son tablas, o petates, y en época de

calor duermen sobre estos fuera de sus viviendas.

Su alimentacion, ademas de ser fundamentalmente el maiz, en forma del pinole y la tortilla, se
acomparia con frijol y algo de verdura que adquieren en la tienda diconsa. Como son familias que
han trabajado durante alguna temporada del afio, fuera de la sierra, cuentan con dinero unos
meses y por ello su dieta puede incluir café y azlcar, algunas sopas y sodas. Este grupo es
también partidario de la caza y la pesca, asi como de la recoleccion de algunas hierbas

comestibles como los raramuri del “circulo interior”, sobre todo en época de lluvias.

La perspectiva religiosa de los raramuri de este circulo se asemeja bastante a la de los raramuri
del “circulo interior”. Siguen expresando su creencia en que a traves de la danza ellos son los
pilares del universo, que si dejan de danzar el mundo se viene abajo y, por lo tanto, ellos le
ayudan a la deidad mayor a sostener el mundo. Creen firmemente en que sus suefios son como
profecias las cuales tienden a preocuparlos (incluso a enfermar) o a tranquilizarlos, segun sea el
caso de lo sofiado. De alli la importancia de lo “vivido” en el estado onirico, lo que da origen a la
pregunta por excelencia de cada mafiana, piri mu rimure? (‘;qué sofiaste?’). Llama la atencion
que esta pregunta sobre el suefio sea mas frecuente durante el dia, en la época de lluvias, y méas
aun cuando no ha llovido. Se espera que alguien haya sofiado lluvia, lo que parece mantener la
esperanza en una buena cosecha. Acuden al owirlame para que los cure; danzan y ofrecen a ‘el
que dicen es Padre’ el alimento en el yumari; demuestran sentir un enorme respeto y temor hacia
el jikuri, las suki y el bakanowa, (que podrian enfermarlos si se molestan con ellos). Estos
elementos exteriores nos sugieren que, en cierto sentido, los conceptos mas antiguos de la praxis
religiosa de los rardmuri son dominados y comprendidos por ellos. Los elementos del
cristianismo de cierto corte mediterraneo, integrados a la praxis religiosa de los raramuri, parecen
no serles extrafios como parte de una perspectiva religiosa integrada. Acuden al rezo catolico
cada domingo, buscan que el misionero bautice a sus hijos; se preocupan de que las imagenes de
santos y virgenes acomparien sus procesiones previas al rezo o a la danza. Buena parte de estos

raramuri identifican a dios con Jesucristo y el sol, otros hacen coincidir a dios con Jesus. Algunos
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de ellos, durante algunas ceremonias curativas, me han hecho saber que onortame no es dios (al
modo en que lo expresan los mestizos) sino a quien identifican con el sol. En ningun centro de
los mencionados, escuché jamas decir a ningun de ellos que el sol sea hijo de dios como se ha
sefialado para respaldar la idea de la reelaboracidn del cristianismo entre los raramuri. Me parece
que traducir, sin matiz alguno y espontdneamente onortdame por dios, o dios Padre, como lo han
hecho algunos especialistas de la cultura, més alla de que este Ultimo concepto contiene
connotados claramente judeo-cristianos y greco-latinos, y aun sin dejar de reconocer elementos
cristianos en la praxis religiosa de los rardamuri, la exégesis y la praxis indigena sugieren que el

onortame es, de suyo, un numen distinto.

Muchos de los jovenes del “circulo intermedio” estan recibiendo la herencia de ser ejidatarios
como lo fueron sus padres y abuelos. Sin embargo, en no pocos lugares, los programas de
privatizacion de la tierra por, parte del Gobierno Federal, estan promoviendo la venta de tierras, y
en algunos casos la necesidad o las sequias han provocado el abandono de éstas y el éxodo de
buena parte de los raramuri de este circulo. Entre otros factores, debido también a ello, son ahora

mas los raramuri que se acercan al “circulo exterior”.

El “circulo exterior”

El “circulo exterior” estd compuesto por aquellos rardmuri que se han integrado casi por
completo al mundo mestizo. Por lo regular habitan la cabecera ejidal o cerca de ella. A pesar de
que este grupo habla la lengua rardmuri en él se presentan muchos casos de bilinglismo en el que
las nuevas generaciones van perdiendo la lengua de los abuelos o los padres. En algunos, se
constata la actitud mas clara de aprecio o desprecio a lo que representa el mundo raramuri. Este
circulo, sin embargo, es el que mas me hace pensar que el concepto “indigena” no puede
reducirse a aquellos que hablan una lengua heredada de los primeros pobladores americanos o
que llevan un vestido tradicional, sino que deberia ampliarse, atn en los censos, a aquellos que, a
pesar de hablar unicamente el castellano, conservan en su mentalidad indicios que manifiestan,
sin equivoco, la matriz civilizatoria de la que proviene mas profundamente su identidad. En 2002,
en Bakiachi, entrevisté al gobernador de Pasigochi, un hombre de piel blanca y quien no conoce
la lengua raramuri, como él me lo hizo saber; me contd, asimismo, que en ese ejido, muchos

como él corren la bola, practican el yamari y danzan matachin al modo indigena. No se trataba
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del caso de simplemente un mestizo, como sucede con algunos en Nararachi o Norogachi a
quienes he visto acompanar las danzas de semana santa o decembrinas, sino de un “mestizo” y
primer gobernador indigena como se presentd conmigo para la entrevista. Su interés en que

quedara claro que era raramuri persistio durante nuestra conversacion.

Algunos de estos raramuri todavia cuentan con familiares dentro del “circulo interior”, como
pueden ser los abuelos; o bien en el “circulo intermedio”, quizas los abuelos o los padres; esto les
permite a algunos saberse con raices y por ello quererlas, mostrar signos de respeto, o no
quererlas y despreciarlas abiertamente. Muy pocos de ellos son ejidatarios y mas bien no buscan

serlo.

De entre ellos, algunos tienen un dominio notable del espafiol tanto como de su lengua materna.
En una ocasién, hablando con un rardmuri de Nararachi, que no hacia mucho tiempo habia
terminado el bachillerato en Guachochi, me platicaba de una situacion sucedida en la presidencia
municipal de Carichi y me explicaba como “lo que habia pasado era que todo habia sido un
fiasco”. Me sorprendio de la precision con la que utilizd este ultimo término de acuerdo al

contexto que manejaba.

Se trata del grupo que mas parece sentir ofensa ante casi cualquier comentario sobre “lo indio”.
Para agredirse, algunos de entre ellos se llaman asi despectivamente. Otros hablan su lengua
materna pero anteponiendo siempre el espafiol como idioma de uso y se refieren a la lengua
rardmuri como si esta fuera una lengua inferior. Salen mucho de sus localidades y van a trabajar a
una serie de pueblos de mayor poblacion como: Balleza, Guachochi, Rochéachi, Aboréachi,
Carichi, San Juanito o Creel, pero también a Cuauhtémoc, Parral, Juarez y Chihuahua. Hay los
que prefieren ya no hablar su lengua y decir que no son raramuri aunque su aspecto fisico y, en
muchos casos su acento, los delate. Quizas éste sea el grupo que mas vive la esquizofrenia de la
biculturalidad. Es increible la lejania que muestran respecto a los raramuri del “circulo interior”.
Asi lo he atestiguado en Nararachi con los miembros de una familia que considero de este
circulo, sumamente aculturada y evidentemente de ascendencia raramuri; ellos se refieren a los

naraii (habitantes de Nararachi) como a los “inditos”, “tarahumaritos” y otros términos con un

tono despectivo. La mayoria de ellos se comportan como quien ha renunciado a la identidad
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raramuri pero diversas manifestaciones de su mentalidad no niegan su raiz indigena. En una
ocasion, conviviendo con algunos raramuri de Tewerichi en una tesglinada, luego de una
ceremonia de bakanowa, uno de ellos se acerco a donde yo estaba sentado junto a la fogata y me
dijo: “yo soy como usted”. Continu6 una breve perorata en su lengua materna y, por ¢l mismo,
me enteré de que era profesor de un internado entonces del INI en otro centro rardmuri cercano.
Luego me dijo que él hablaba espafiol y que leia libros, por lo cual era como yo. ;Qué son en
realidad, raramuri, mestizos o un grupo distinto? A partir de nuestra propuesta de clasificacion,
un estudio, especialmente de este circulo, podria ser el tema de ulteriores investigaciones sobre la

aculturacién en la Tarahumara.

Casi todos pertenecen a familias que llevan algunas generaciones fuera de las localidades mas
tradicionales de las cuales emigraron sus abuelos o sus padres, o que los jesuitas llevaron a los
internados de Sisoguichi, Nararachi o Norogachi. Inclusive, la presente generacién que,
deslumbrada por lo “atractivo” de la cultura occidental, trabaja “en lo que se presente”, COMo me
informo6 el ayudante del encargado de mantenimiento en el Hospital de la Tarahumara de
Sisoguichi. Ellos han decidido permanecer en un pueblo grande y mestizo de la sierra o se han
ido a a la ciudad, al menos a vivir la mayor parte del afio, por lo que su grado de aculturacion es

cada vez més profundo.

Como en el caso del profesor del internado que mencioné arriba, algunos de ellos con estudios de
primaria y secundaria terminados, son ahora profesores bilingles que trabajan para los internados
de la actual CDI. Es muy claro como estos, en su mayoria, son el resultado del sistema
indigenista que desde los afios 70’s ha promovido lo que Bonfil Batalla (1994: 73-96) llam¢ la

“desindianizacion” o la “occidentalizacion de las costumbres indigenas”.

Por lo general son personas sumamente amables y corteses aunque no faltan los casos de
corrupcion en las escuelas e internados por parte de algunos de estos profesores bilingiies. No
obstante, lo comun es que sean honestos y busquen, a su modo de entender, el progreso y el
beneficio institucional que ofrece el municipio para sus centros ejidales. A mi modo de ver, es en
este circulo donde los rardmuri del Alto Rio Conchos cuentan con una barrera que puede
defender lo que es hoy esta cultura. He observado con claridad el interés de algunos integrantes
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de este circulo por conocer las leyes indigenas y sus derechos constitucionales, algunos sobre
todo impulsados tanto por organizaciones civiles como por eclesiales. Varios de ellos se estan
convirtiendo en verdaderos especialistas de la legislacion indigena y forestal pero casualmente
son vistos con recelo por sus hermanos del “circulo interior”. Por sus caracteristicas, es el circulo
mas notablemente contradictorio y tal vez el mé&s complejo, a fuer de aceptar que sea mi
construccion mental de esta realidad lo que asi me lo haga ver. Sin embargo, creo percibir parte

de lo real como es, pues asi lo comparten otros tarahumaristas conmigo.

En su mayoria, estos rardmuri no practican mas los deportes tradicionales, los han dejado casi por
completo. La television es ahora su entretenimiento mayor. En 2006, conoci el caso de un
matrimonio rardmuri, en Sisoguichi; su relacion vino al traste porque la esposa ya no queria
volver al rancho, pues alla la familia no contaba con television, aparato frente al que pasaba,

segun me informaron parientes del esposo, unas ocho horas en promedio al dia.

Los raramuri de este circulo respetan a las autoridades tradicionales de las localidades donde
trabajan, aunque, por lo comun, sélo en la medida en que tienen buena relacién con éstas. Tanto
en Tewerichi como en Nararachi y Chinéachi atestiglié situaciones en las que algunos profesores
raramuri del internado de la localidad, se manejaron con cierta prepotencia ante los gobernadores
indigenas.®> Si acaso no hay buena relacién con estos dltimos, el distanciamiento y el
desprestigiarlos son armas de aquellos. En una ocasion, en Tewerichi escuché como uno de los
profesores del internado hablaba del gobernador mayor refiriéndose a éste como “un ignorante”,

diciendo que ellos (las autoridades indigenas) “no saben nada y son unos analfabetas”.

En otra ocasion, de visita en el internado de Tewerichi, uno de los nifios me comentaba acerca de
la manera en que su profesor invitaba a sus alumnos a ser un indio fino; “como yo —decia el
profesor- que traigo botas y pantalon, y hablo espafiol”. A pesar de estos casos, me he encontrado
con personas de este grupo que parecen conservar el respeto por el modo de ser raramuri y no
confunden el estado de civilidad con hablar espafiol, tener piso de cemento en su casa, tener luz

eléctrica, tener televisién y camioneta, usar pantalon y zapatos, asistir a la escuela, renunciar a

31 No se trata de un juicio mio, constato aqui voz alta al hablar, actitud agresiva y una clara molestia por parte de los
profesores.
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sus creencias y costumbres e ir a misa los domingos y hacer su primera comunién, como parecen
confundir algunos de los profesores bilingiies de los internados, los doctores y enfermeros(as) de
las clinicas rurales, las autoridades federales, estatales y municipales, y un amplio sector de los

representantes religiosos.

El hecho de que sea un grupo integrado o al menos muy cercano a la cultura mestiza serrana,
especialmente en el aspecto econémico, ha estimulado su ingreso a la dinamica de clases
fomentada en nuestra sociedad por las marcadas diferencias econémicas. Como contraste de los
circulos interior e intermedio, en los que la economia es un poco mas homogénea, en el “circulo
exterior” el nivel econémico varia bastante de unos a otros. Algunos pueden vivir a la manera de
los mestizos que se sostienen con base en el comercio, casi siempre informal: tienditas, venta de
refrescos, comida chatarra, etc. Sin embargo, otros deben prestar su mano de obra aqui y alla para
poder sostener a sus familias. Algunos de ellos poseen camionetas, y no para pocos el estilo de
vida de los totalmente mestizos o blancos es el ideal que esperan alcanzar. Usan pantalones de
vestir -algunas veces jeans- y camisas de color uniforme con zapatos oscuros y algunas veces
botas vaqueras y chamarras de pluma de ganso o de mezclilla. En este aspecto, es distinta la
actitud de las mujeres de este circulo, y aunque me ha sido mas dificil el acercamiento directo a
ellas, tengo la impresion de que las mujeres que forman parte de este circulo estan casi totalmente
relegadas al hogar y no gozan, por lo comun, las libertades que tienen las mujeres del “circulo
interior”. Sin embargo, algunas de ellas participan activamente, en la educacion y la salud, como
maestras y enfermeras. En su mayoria visten al modo de las mujeres mestizas: zapatos o
huaraches de plastico, falda o pantaléon de mezclilla, blusa y suéter de fabrica; en muy pocos
casos se les ve con paliacates sobre la cabeza y no falta alguna de entre ellas que vista el atuendo
al modo de las mujeres raramuri del “circulo interior”, 0 al menos algo muy parecido, durante la

semana santa o el ciclo matachin de diciembre.

Sus casas estdn hechas siguiendo los patrones de construccion mestizos. Por lo general
construyen a base de adobe, ladrillo o block y con techos, casi siempre, a dos aguas con lamina
galvanizada. Se trata de viviendas de dos o tres cuartos, uno de estos es cocina y comedor, y casi
siempre cuentan con piso de cemento o mosaico. Por lo regular sobresale el tubo del fogon arriba

del techo de la vivienda, techo sobre el cual se puede observar, casi siempre, una o varias celdas
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solares. Su alimentacion es variada, e incluye con cierta periodicidad, el huevo y la carne
comprados en la tienda. Sin embargo, no falta el maiz molido o pinole, la tortilla y el frijol como
alimentos basicos en su dieta. Para cocinar usan gas y algunos llegan a comprar la lefia que
consumen, o bien alguno de los hombres de la casa se encarga de manejar magistralmente el
hacha. Les gusta la musica mexicana y muestran preferencia claramente por la religion
estrictamente catolica (misas dominicales, bautizos, primeras comuniones y matrimonios por la
Iglesia, etc.) o, en ciertos casos, por alguna secta protestante; es notable el avance de las sectas
que visitan la region desde Cuauhtémoc. Respecto de la praxis religiosa de los raramuri, la
mayoria de ellos parece saber realmente poco y cuando se refieren a ella, la enjuician como cosa
primitiva, antigua o como una bonita tradicion, aungque en no pocas ocasiones algunos rardmuri
de estos, cuando caen enfermos, acuden a consultar al especialista ritual y no dejan de asistir a
cuanto yamari les es posible. Conoci el caso de una enfermera rardmuri de la Unidad Médica
Rural de Nararachi, a quien pedi su opinion acerca de las practicas curativas de los especialistas
indigenas. Ella evocd las practicas curativas de su abuelo, las cuales, decia, le parecian bonitas;
sin embargo, a pesar de vestir a la usanza indigena, ella preferia, en todo, segun dijo, vivir al
modo mestizo. Aunque son pocas en la regién, la mayoria de las mujeres de este circulo acuden a
la clinica de salud donde son atendidas por enfermeras, enfermeros, médicos o pasantes de

medicina.

Los nifios y las nifias raramuri de este circulo acuden normalmente a las escuelas federales, y
unos pocos, por vivir cercanos a los albergues de la CDI, se ven obligados o deciden por si
mismos ir alli. En su mayoria los infantes ya no hablan sino el espafiol, o bien intentan hablar el
raramuri pero, como escuché a un nifio de Nararachi de abuelos y madre raramuri, y padre y
abuelos mestizos, gquien intentaba manejarse en esta lengua, lo hacen con la estructura gramatical
del castellano. Esto evidencia que en casa ya nadie habla la lengua o ya no la quieren transmitir a
sus hijos y/o nietos. He visto casos en que algunos de estos nifios y nifias que, reflejando en algun
modo a sus padres, se comportan con cierta actitud despectiva frente a los nifios menos
aculturados. En enero 2007, en una ocasion que mostraba a los nifios del internado de Nararachi,
unas fotografias de gente raramuri de Tewerichi, uno de estos me preguntaba en su lengua:
Eruka ju ku?, ‘;quiénes son?’, y antes de que yo respondiera a su pregunta, un segundo nifio,

mestizo éste, imitaba al primero intentando hacerlo en el idioma de aquel. El pequefio que habia
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preguntado inicialmente, termind en una abstraccion de la que no quiso salir en ese momento sin

dejar de mirar con molestia al nifio mestizo.

El circulo exterior, finalmente, nos deja en el umbral del mundo mestizo serrano sin olvidar a los
raramuri del Alto Rio Conchos ya radicados en los asentamientos y las colonias tarahumares de,
Parral, Cd. Cuauhtémoc, Cd. Judrez y Chihuahua principalmente. Aungue sélo se mencionan
aqui, estos representan un caso distinto debido a factores propios del entorno: el hacinamiento, la
higiene, la poblacién de distintas zonas de la sierra viviendo en un mismo lugar, y las distintas

maneras de expresar su praxis religiosa y concebir la propia identidad en la ciudad.

Comentario

A partir de la concepcion circular del mundo de los raramuri, el modelo de los tres circulos
concéntricos nos ha ayudado a constatar una constelacion de notas que han sido percibidas como
parte de la diversidad cultural de estos raramuri en la primera década del siglo XXI. La puesta en
practica de los sentidos, plasmada en las lineas anteriores, nos ha sugerido el modelo que
caracteriza a los raramuri del Alto Rio Conchos, y en éste primeramente a los del “circulo
interior”, a quienes me referiré en lo siguiente. Podria entenderse a priori que la diversidad en los
patrones culturales debe suponer la diversidad de perspectivas. Entonces, ¢por qué hablar del
simbolismo y la historia de una regidon aparentemente tan extensa como lo es el Alto Rio
Conchos? Aun cuando es claro que me referiré solo a los raramuri del “circulo interior”, hay
cuatro puntos que justifican el intento de abarcar un area territorialmente amplia. Primero, el
aspecto linguistico manifiesta claramente un sustrato histérico coman. Sélo un sustrato historico
comdn, en esta microrregion, nos explica la formulacion de un proyecto comun de sublevacion
todavia en 1969, entre Tewerichi, Nararachi, Wawachérare y Bakiachi, para expulsar
definitivamente a todos los mestizos del Alto Rio Conchos (Lartigue, 1983: 93-96). Segundo,
aunque en un mismo centro raramuri las percepciones simbolicas personales varian, la
observacion demuestra que a un rardmuri de Nararachi no le resulta extrafio participar en una
curacion festiva en Wawachérare y viceversa, o en una de Chinéachi, Tewerichi o Bakiachi.
Tercero, tanto la exogamia, comun al interior de la region, como la minima variacion en la
estructura de autoridades tradicionales conforman una region relativamente homogeénea en la

ensefianza privada y publica recibida por éstas. Cuarto, como veremos, el presente etnogréafico
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nos mostrard una similitud de perspectivas en la region. Tanto los ritos de iniciacion como las
visitas a los especialistas rituales y la practica del yumari, son costumbres comunes a los rardmuri
del Alto Rio Conchos, especialmente entre los raramuri del “circulo interior”. No olvidemos que
la historia nos habla de una regién con antepasados comunes. No obstante, es necesario apuntar
que la “traduccion cultural”, a partir de la observacion participativa, en los centros raramuri
mencionados, debe continuarse y profundizarse para avanzar en la delimitacion de las personas a
que nos referimos y en la comprensién de su praxis religiosa. EI modelo presentado aqui
responde a la necesidad del presente informe y no es universal. Por ello deberd valorarse su

utilizacion para el estudio de otras areas.
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Cuando se visita una localidad rardmuri pueden observarse que los restos de una fogata, o bien,

la fogata en accion, y los baldes, botes, tambos o garrafones de agua, no pueden faltar en una
vivienda habitada por ellos. Las mujeres, dadas a la habitual tarea de hacer las tortillas y preparar
los alimentos, tienen siempre a la mano el gua para ablandar la masa o volver a humedecer los
frijoles a los que, sobre el comal ardiente, se les evapora constantemente el liquido vital. El
fuego, bajo el comal, dentro o fuera de la vivienda, todo depende si hace frio o calor, completa la
estampa cotidiana de un hogar rardmuri durante el dia. En la misma vivienda, por la noche, puede
observarse con mayor claridad la permanente fogata que alumbra, o bien, da calor a la familia
reunida cenando, conversando o a punto de ir a dormir, no sin antes haber ingerido algin
alimento y, cominmente, bebido algo de agua, café o si la economia familiar lo permite, hasta
una soda. Asimismo, fogatas aqui y alla, y el “agua que viene de dios”, el tesgiiino, pueden ser
los elementos mas visibles en medio de la explosion de sentimietnos de algunos y algunas que,
aprovechando la ocasion, reclaman lo que por costumbre no es posible en la cotidianidad de la
vida. Dia y noche, todos los dias (sinibi rawé), el fuego y el agua enmarcan la vida cotidiana

familiar y, en genearl, la vida social de los raramuri.
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“Una serie de recubrimientos... permite la absorcion del aporte occidental dentro de un sistema... que
permanece sometido, pese a las desviaciones y distorsiones, a las logicas indigenas preexistentes” (Nathan

Wachtel, 2001: 553).

Introduccion

En el Alto Rio Conchos, tres o cuatro dias después del nacimiento de un nifio o una nifia
raramuri, es comun que sus padres procuren llevarlo con el owiriame o pedirle a este especialista
ritual que venga a casa y aplique al bebé lo que en su lengua ellos llaman el wikubema o
wikubeka.* NingGn rardmuri supo traducir para mi estos términos pero por el hecho de realizarse
una aparente quema de cabellos a los nifios, probablemente guardan relacion con el verbo e ’koma
0 e’kétama, we’kotama ‘quemar’ o ‘quemarse’ (Brambila, 1976: 150). De alli wikubétuame ‘el
que es quemado’. Se trata de lo que algunos han descrito como el “bautismo por fuego” (Acufia
Delgado, 2007: 103-117; Lévi, 1993: 1-5, 409-415; Slaney, 1991: 108, 109, 136, 271 y 1997:
279-310) o simplemente morema, ‘sahumar’ (Velasco Rivero, 2006 [1983]: 112-116).

Aun en medio del marco ritual sobresaliente del bautismo que a primera vista pareciera estar
desligado del resto de la praxis religiosa de los rardmuri actuales, ya que el rito es pedido a los
misioneros catdlicos y realizado fundamentalmente por ellos, el wikubema y el bautismo
aparecen como dos ritos propios de agregacion al grupo. Como veremos, ritos de paso en el
sentido de van Gennep (2008 [1909]). Ambos ritos son, en su conjunto, una etapa marginal y el
marco inicial de la identidad religiosa y social de los llamados raramuri-pag6tuame.® Estos ritos
indican y establecen lo que Victor Turner (2007: 103) reconoce como transiciones entre estados
distintos o cambio de estatus. En principio diremos que, en nuestro caso, wikubema y bautismo

establecen si se es 0 no se es raramuri y pagotuame.

Si bien para algunos etnografos el bautismo continda siendo visto como un signo de
“aculturacion”, y por tanto, como sefiala Slaney (1997: 279) criticando esa postura, “no digno de

atencion etnografica”, se trata de un rito que no podemos considerar como simplemente

! La terminacién ma indica futuro y la terminacién ka indica gerundio, esta Gltima muy empleada en la conversacion
coloquial de los rardmuri.

2 Del verbo pagoma (lavar) mas el radical tu (o ru, porque ty r son pares fonéticos) del verbo ruyema (decir), y la
terminacidn participal ame (el que es), se deriva el participio pag6tuame (‘el que dicen es lavado’).
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sincrético, al modo en que si lo hace esta misma antropdloga canadiense (ibidem: 280). Nuestra
postura es contraria a la teoria del sincretismo fundamentalmente porque a este punto de vista le
subyace la categoria de “dialogo”. Nuestros datos empiricos no sugieren “didlogo” sino una
continua tension entre las perspectivas religiosas raramuri y cristiana. Wikubema y bautismo,
entre los rardmuri, no son un simple agregado de formas rituales, que hayan dialogado entre si,
sino un complemento configurado desde la perspectiva religiosa indigena a pesar de la accién
catdlica en el segundo rito. A mi modo de ver, tanto el bautismo como el wikubema forman un
unico pilar que sostiene la identidad de los raramuri actuales. Por ello, ambos ritos merecen una
mayor consideracion. Més alla de una simple descripcion, por mas que ésta sea bien hecha, un
andlisis de los simbolos, el desvelamiento de la estructura subyacente y el descubrimiento de
ideas recurrentes que nos ayuden a elucidar esta praxis religiosa fundada en la interpretacion de
las relaciones que los rardmuri viven entre si, con sus deidades y su universo (perceptible y no
perceptible). ¢Es el bautismo, practicado por los rardmuri, una inequivoca muestra de la
reelaboracion del cristianismo?, ;en qué consisten wikubema y bautismo?, ;como entienden los
raramuri actuales ambos ritos?, ;como se integran uno y otro en la perspectiva indigena?, ¢qué
ofrece el bautismo para que los rardmuri lo mantengan institucionalizado como uno de los ritos
mas importantes y del que parece desprenderse la identidad religiosa y social de los raramuri-
pagbtuame?, ;qué simbolizan los ingredientes rituales en ambos casos?, ¢qué identidad precisa el

término pago6tuame?, ;qué estructura subyace al ordenamiento de estos ritos?
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¢ De donde vienen los raramuri?

“Los raramuri que no han nacido viven en la casa de ‘el que dicen es Padre’, alla en el tercer
cielo. Alli viven las almas de los rardmuri, y cuando van a venir a la tierra él las manda y
luego nacen para andar aqui sobre el pueblo. Alla viven bien, no sufren, no se enferman, ni
nada, pues estan con nuestro Padre y nuestra Madre. Ellos los cuidan y los crian a todos los
raramuri hasta que se los mandan a sus padres acé en la tierra para que ellos los aconsejen”
(José Maria -JM-, Nararachi, Chih., 02-04-2008).

Es asi como JM concibe que los raramuri viven antes de nacer, en la casa del Padre y la Madre,
sin el peligro de la enfermedad y cuidados por estas deidades. En tanto que almas, aun sin haber
vivido en la tierra, los rardmuri se ubican ya, en términos del marco general de la existencia
humana, en una etapa preliminal cuya contraparte postliminal seria la muerte después de “andar
aqui sobre la tierra”. La secuencia de este marco general se completaria con la etapa liminal que,

de acuerdo a lo dicho por JM, es precisamente “andar aqui sobre la tierra”.

En nuestra region de estudio las mujeres indigenas, cada vez mas para dar a luz, acuden a los
centros de salud diseminados en los distintos centros raramuri (UMR, SSA, IMSS). Sin embargo,
hablando del “circulo interior” es ésta una region en la que todavia se dan muchos casos, en los
que dar a luz consiste en elegir algin buen lugar cercano a la vivienda, y auxiliarse sélo por otra
mujer o algin nifio parientes, quienes suministraran alguna cobija, un poco de maiz molido
batido en agua, o lo necesario para el momento. Después de que la misma madre (eyé) corto el
cordon umbilical del nifio con la navaja de su marido, de que ella misma ha recogido cuanto ha
sido necesario para el parto y ha enterrado la placenta, la mujer toma un descanso ligero, para, a
mas tardar a la mafiana siguiente, volver a sus labores cotidianas en el hogar: tortear, tejer, barrer,
preparar alimentos, etc. En adelante, el recién nacido yacera en una pequefia hamaca improvisada
con unas cuerdas y una cobija; recibira los cuidados propios de la madre: alimento, refugio,
compafiia y, de vez en vez, algunas caricias y palabras de afecto que pueden incluir hasta algunos
cantos para el nifio, de los que ningin etnégrafo ha hablado hasta hoy. Luego, alguna hermanita
acudird, en auxilio de su madre, cargando sobre su espalda al infante. Por su parte, el padre (ond)
ayudara esporadicamente a los cuidados del nifio mientras provee al hogar de lefia suficiente para

que el recién nacido no pase frios.

Origen de los ritos
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A la pregunta directa o indirecta sobre ;como y cuando comenzd el wikubema entre los
raramuri?, es dificil encontrarle una respuesta, y mas allad de un “nomas asi”, o “no sé”, que
podriamos traducir como un “es la costumbre”, no parece haber otra respuesta. Lo mismo ocurre
al indagar (directa o indirectamente) acerca del como y cuando comenzé el bautismo. Un, “lo
trajeron los padres”, “cuando vinieron los padres”, o un “Jesucristo lo ensefid a los raramuri
antiguos”, es todo. Por un lado, tiene ldgica pensar que entre los rardmuri no exista un mito que
explicite el origen del bautismo porque la naturaleza catdlica del rito debio anular la posibilidad
de hacer surgir una narracion de este estilo. Sin embargo, asi como se han ordenado otros
elementos como los matachine cuyo origen es “antiguo” ;se anul6 la posibilidad de integrar este
rito en alguna narracion mitica? Por otro lado, la literatura etnoldgica e historica nos muestra,
tanto como la observacion etnogréafica a primera vista, que el wikubema es un caso del tipo de
ritos que parecen no tener un referente historico en el corpus mitico. Sin embargo, la I6gica me
hace pensar que en este caso deberia suceder lo contrario. No obstante, es posible que nunca haya
existido un mito correspondiente al wikubema; o bien, que el mito que nos pudiera mostrar el
origen de este rito pudo haberse perdido en el tiempo; o bien, que el rito nunca propicio el

surgimiento de algin mito referente, ;donde podemos encontrar los origenes de ambos ritos?

La busqueda del origen

Kirk (2006 [1970]: 29) sefiala que “no puede defenderse la postura de que todos los mitos estan
asociados con el ritual; o suponer que todo mito tiene su origen en un ritual”, con lo cual estamos
absolutamente de acuerdo. Limén Olvera, asimismo, propone tomar en cuneta que, entre mito y
rito, “uno no aparece como la reproduccion exacta del otro, sino que entran en juego elementos
simbdlicos sustitutivos que hay que detectar para poder establecer su correspondencia” (Limon
Olvera, 2001: 37). Por mi parte, y como lo ha propuesto Turner (2007: 56) al hablar del nivel
operacional en la interpretacion de los simbolos, propongo tomar en cuenta la discordancia que
emerge entre lo que se hace con y lo que se dice de los simbolos rituales. Con base en otros
elementos etnograficos que se sustituyen entre si, creo que dentro de la mitologia rardmuri que se
maneja en el Alto Rio Conchos, es posible encontrar el origen tanto del wikubema como del
bautismo en una historia, aparentemente muy sencilla, que los relaciona indirectamente. Sigo
ahora una recomendacion de Lévi-Strauss (2005 [1964]: 308) para quien jamas debe criticarse a

la ligera un texto recogido de primera mano. Es el caso de la siguiente narracion, de un joven de
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apenas 21 afios de edad (en 2003), Arturo Merino, de Tewerichi, quien me relaté lo que a su vez

le habia a él narrado su abuelo paterno tiempo atras. Se trata de la historia “cuando el sol bajo”.

“Dicen que hubo otro tiempo en que los raramuri peleaban mucho. Pero un dia bajo el sol y
quemo toda lo que habia en la tierra porque no le gustaba que pelearan entre ellos. Unos
alcanzaron a esconderse en las cuevas, pero también alli llegd la quemazon del sol. Por eso
hoy se pueden ver huesos de personas antiguas quemadas en muchas cuevas. Todos los
raramuri que se quemaron eran malos y peleaban mucho. Pero también habia rardmuri
buenos y estos se salvaron. Los buenos se salvaron porque onortame abrié una como puerta
en la tierra por donde ellos entraron y se salvaron de ser quemados por los rayos del sol.
Junto con estos raramuri, también se salvaron muchos animales; por eso hoy vivimos todos
los que andamos aqui en la tierra junto con los animales que hay todavia” (Rodriguez Lopez,
Abel, 2003: 79).

El mismo Kirk (2006 [1970]: 38) sefiala que cada vez que encontremos ciertos elementos
fuertemente acentuados en un mito (como por ejemplo variados usos del fuego) que resultaria
inexplicable o ins6litamente descoyuntado de otra forma, podemos suponer una referencia u
origen ritual. Palabras muy sugerentes para nuestro caso, de modo que aproximandonos con
sumo cuidado a un probable significado del mito en cuestion podriamos probar si acaso hay

relacion entre este y los ritos de iniciacion que hemos mencionado.

Una manera de comprender los “significados” del mito “cuando el sol bajo”, podria ser
ubicandolo en la tipologia de funciones propuesta por Kirk. En primer lugar, ¢por qué podriamos
sefialar que nuestro mito es “exclusivamente narrativo y de entretenimiento” (ibidem: 309)?
Aclaro que nos vendria bien deshacernos del connotado negativo del término “entretenimiento”
ya que ésta si es una caracteristica propia de las narraciones incluso “serias” entre los raramuri. Si
por entretenimiento entendemos algo asi como el “ocio griego” en el cual una especie de juego se
mezcla con la reflexion, entonces el término es feliz a la hora de entender el mito como
entretenido. Este tipo de narraciones son, para Kirk, mitos bastante raros ya que parecen carecer
de contenido operativo o especulativo. Podria pensarse, siguiendo a este autor, que el mito sobre
“cuando el sol bajo” es una especie de cuento popular o leyenda conservada como puro y simple
relato o como reliquia elaborada del pasado que emplea “sencillamente los recuerdos
tradicionales como base de una narracion dramatica” (ibidem: 309). En lo personal, creo que
nuestra narracion tiene la particular caracteristica de ser, en segundo lugar, iterativa, porque entre

sus objetivos se encuentra “el de reafirmar e institucionalizar las creencias tribales” (ibidem: 311-
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312); es decir, se hace operativo. En este sentido podemos hablar de una multifuncionalidad del
mito como sugiere Lopez Austin (2006 [1990]: 361-363) de la que no habla Kirk, aunque hay
que reconocer que este Ultimo no niega que puedan existir mitos de distintas indoles funcionales
(Kirk, 2006 [1970]: 313). En nuestro caso, la importancia del wikubema, con el que yo considero
que guarda su relacion mas directamente el mito arriba expuesto, estriba en que el rito se hace
operativo porque “forma parte del proceso de ligar el presente huidizo a la regularidad del
pasado, sancionado por la tradicion y la divinidad” (ibidem: 314) enlaza las generaciones en la
transmision de valores y conocimientos (Lopez Austin, 2006 [1990]: 361); y, en este sentido, el
mito, cada vez evocado en el rito, revalida también el origen de la identidad (Kirk, 2006 [1970]:
314). Si bien nuestro mito no consiste en ser una narracion compleja y particularmente elaborada
al modo de un Edipo o un Asdiwal, si posee un fuerte cardcter imaginativo y fantastico,
caracteristicas que Kirk da a una tercera funcion del mito: especulativa-explicativa (ibidem: 313).
Que el sol baje y queme a los humanos por su mal comportamiento, y que al mismo tiempo la
deidad abra una como puerta en la tierra por donde entraron los raramuri y los animales que se
pueden ver hoy, ademas de abrir una serie de interrogantes sobre el tipo de relaciones sociales en
las que pudo haberse originado, y otras actuales que éste podria explicar, no es poca cosa para un
corpus mitico que algunos han calificado de maltrecho, incoherente y pobre, y lo posiciona como
un mito complejo y de dificil ingreso a sus posibles significados. Kirk sefiala que cuanto mas
complejo es el mito, mas fundamental y abstracta resulta la paradoja y la institucion que intenta
explicar o reflejar (ibidem: 314). Si bien este autor se refiere con ello a la mitologia griega asi
como a las instituciones griegas que ésta explica, su planteamiento es valido para nuestro caso en
tanto que existe una proporcionalidad entre la complejidad de una y otra mitologias, y unas y

otras instituciones que aquellas intentan explicar.

Pero, ¢como entender que en la actualidad los raramuri no relacionen conscientemente el mito de
“cuando el sol bajo” con el rito del wikubema? Siguiendo con Kirk, el tipo de mitos explicativos
menores, como aparenta ser el nuestro, no necesita que su repeticion sea ceremonial (idem). En
nuestro caso lo es eventualmente. No se realiza un wikubema todos los dias y a veces durante
semanas 0 meses no hay alguno; el bautismo no tampoco es cotidiano. La falta de referencia
continua entre el mito y el rito podria explicar la falta de relacion consciente, en los raramuri

actuales, entre estos dos rituales de su praxis religiosa. Kirk sefiala que la tradicion mitica se

96



Los Raramuri del “circulo interior” en el Alto Rio Conchos

mantiene y confirma “mediante alguna reminiscencia informal pero frecuente” (idem). En nuestro
caso podria tratarse del uso del fuego, empleado en otras ocasiones rituales y ceremoniales, como
un elemento que remite inconscientemente ain al mito y que por ello no se ha perdido en el
sistema mito-rito raramuri. Continuamente, en las curaciones (jikuri, bakanowa, yamari-tutuguri,
e incluso en el bautismo, etc.), aparece el fuego como un elemento empleado por el especialista
ritual. No obstante su aparente sencillez, podriamos considerar nuestra historia como un “mito
fundador de rituales” Lévi-Strauss (2006 [1973]: 228, 230), basicamente porque en el orden
estructural la disgregacion de sus elementos me conduce con claridad a descubrir cuatro

importantes ideas que remiten al origen de los ritos de agregacion entre los raramuri.

1) El sol bajo y quemé a los raramuri que se portaban mal. 2) Esto sucedio a los antiguos, como
atestiguan los restos humanos visibles ain hoy en las cuevas de la region. 3) Aunque parecieran
dos personajes distintos el sol y onortame (‘el que dicen es Padre’), como se ha sefialado ya, en
la mentalidad rardmuri del Alto Rio Conchos representan al mismo numen. En la narracion, él es
quien castiga a algunos quemandoles y salva a otros abriendo “una como puerta en la tierra”. Esta
ambivalencia en el comportamiento de la deidad es muy importante y deriva en el
comportamiento social de modo mas que trascendente. 4) Junto con algunos raramuri se salvaron
también “muchos animales”, y asi viven hoy los rardmuri “junto con los animales que hay
todavia”. El relato recogido en Tewerichi, y que por cierto no es extrafio a mis informantes de
Chinéachi y Nararachi, estructuralmente, me sugiere que hay una fundamental exigencia moral
detras. El Padre de los raramuri (el sol) castigd (quemo) a aquellos que se portaban mal y que
peleaban mucho. Por otra parte, una serie de oposiciones se muestran mediante la anterior
disgregacion de elementos, estas son: arriba/abajo; rardmuri pacificos-salvados/raramuri
violentos-quemados; raramuri antiguos/raramuri actuales; hombres/animales. Estas oposiciones
nos hablan del pasado y el presente pero no nos aclaran lo que hay detras de aquella “puerta en la
tierra” por donde entraron los rardmuri que fueron salvos; ;como se salva alguien que podria ser
quemado? Légicamente, con el opuesto complementario del fuego: el agua. Pero ¢fue el agua lo
que salvd a quienes ingresaron por aquella puerta? Especificamente se habla de una como puerta
“en la tierra” por donde entraron (en otras variantes se habla de haberse salvado algunos en
algunas cuevas, ¢a donde entraron?) para salvarse, y en las oposiciones no aparece el elemento

acuifero.

97



PRAXIS RELIGIOSA, SIMBOLISMO E HISTORIA

En el relato de Arturo aparecen esquemas que determinan dos etapas temporales y espaciales
diferenciadas tanto por las formas con que nombra él a la deidad como por los espacios
habitables referidos. En el sentido temporal podriamos hablar de un mito isomorfo en si mismo.
La primera etapa se insinGa cuando la deidad baja y castiga quemando a los rardmuri; aqui,
Arturo habla del sol, y en su lengua dice rayénari, término hoy més relacionado con el astro que
alumbra y calienta. El informante, asimismo, se refiere a las cuevas como lugar de habitacion de
aquellos raramuri quemados. La segunda etapa ocurre cuando la deidad abre “una como puerta en
la tierra” y da oportunidad de vivir a los rardmuri que se portaban bien. Arturo habla de ésta
como onoruame, pero segin me indico, refiriéndose al mismo sol. Onordiame es un término que
hoy especialmente algunos fieles traducen como dios o Jesucristo, mientras los especialistas
comunmente se remiten a €l como al Padre. En su defecto, Jesucristo y dios representan la parte
numinosa masculina, del sistema de categorias de género en la perspectiva religiosa de los
raramuri. El espacio sugerido en esta etapa es la casa construida (contrario a la cueva) pues se
habla de “una como puerta” por donde ingresaron los rardmuri para refugiarse del fuego; vy,
aunque no se especifica qué tipo de animales son los que se salvaron junto con aquellos raramuri,
sugiere que son los domésticos porque s6lo estos serian capaces de acompafar al hombre sin
temor a entrar por tal puerta. Geogréaficamente todo parece concebirse como sucedido en la sierra
donde habitaban los antiguos (en las cuevas) quienes no parecen tener animales, o bien, no son
distintos a aquellos,® y donde el inframundo también, como veremos, esta presente. Cosmolégica
y socialmente parece tratarse de dos etapas que hablan de la transformacién del pensamiento y la

historia de los raramuri. Hay una clara referencia a tiempos antiguos y tiempos actuales.*

¥ Respecto de los mitos, Franz Boas habia ya sefialado que los Tsimshian “distinguian fundamentalmente narraciones
de la época en que los animales tenian aspecto humano y narraciones del siguiente periodo historico” (cit. en Kirk,
2006 [1970]: 41). Estas lineas recuerdan, también, lo sefialado por Lévi-Strauss para quien “no hay que olvidar, en
efecto, que en los tiempos miticos los hombres se confundian con los animales™ (2005 [1961]: 116).

* De acuerdo con un extenso relato que aparece en Gardea y Chévez (1998: 20-23) la humanidad raramuri vive una
cuarta etapa. La primera fue destruida por el agua mediante un diluvio, la segunda por el fuego, con la bajada del sol
y, la tercera, mediante un eclipse solar. Se trata de un supuesto mito relatado por Felipe Ramiro, raramuri de
Tewerichi, a quien conozco y con quien he dialogado el asunto. El 6 de abril de 2009, él me sugiri6 que el relato que
aparece en la obra de los autores citados es una reconstruccion de sus palabras pero que no se trata de un solo mito,
al modo en que éstas fueron editadas y como algunos tarahumaristas lo han citado, sino que se trata de distintos
relatos miticos raramuri, entre los que sobresale el del ‘gigante’, “cuando el sol bajo” y otros, que “alguien juntd en
uno s6lo”. Por su parte Merrill (1992a: 117) menciona también una cuarta etapa de la humanidad rardmuri pero no
nos ofrece su fuente, y se limita a sefialar que se trata de “la idea de que el mundo actual es el cuarto en un ciclo
interminable de creacion, destruccidn y recreacion”.
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En un reordenamiento de esta cosmologia, desde la perspectiva raramuri, ¢cémo es posible
incluir el origen del bautismo en la narracion de Arturo? Si bien el mito no explicita el bautismo
que los raramuri piden a la Iglesia catolica, no me parece descabellado considerarlo como
integrado, en esta historia, dentro de la segunda etapa cronolégica a la que corresponderia.
Cosmoldgica, social, y aun geograficamente, seria como sigue: Los raramuri que entraron en
“una como puerta en la tierra”, sugiero que serian los futuros pagdtuame que, al no ser quemados
se vieron obligados a “entrar” al mundo mestizo que ellos invariablemente hoy identifican con el
mundo de abajo. “El padre de los mestizos es el re ré betéame (‘el que vive abajo’)”, dicen ellos
Para ellos el mundo mestizo representa la oscuridad. Cuando un raramuri es todavia pequefio su
relacién con el mundo mestizo se inicia a través del bautismo, un rito de procedencia en cierto
sentido mestiza, y comienza asi una relacion interétnica inevitable con ese otro mundo. En
términos econdmicos Slaney (1991: 14, 20) explica esta relacion como una dependencia material
total de los rardmuri hacia los mestizos. La autora afirma que los indigenas deben siempre buscar
subsistir, ya sea en la ciudad o en en la sierra, con las posibilidades que ofrece la presencia
mestiza. No obstante, como Slaney trabajé en una comunidad mestiza que nacio a partir de un
centro raramuri, la antropologa minimiza las relaciones de intercambio econémico que se
desprenden de la préactica del kérima y de las apuestas en los eventos deportivos preferidos por

los raramuri especialmente hacia el “circulo interior”.

Volviendo a nuestra narracién, Arturo no sugiere un cambio de situacion geografica porque los
raramuri actuales viven aun cerca de las cuevas (de lo antiguo) y “dentro” del mundo mestizo. Si
consideramos que esta perspectiva indigena es prevalente sobre la que se le ha intentado imponer
desde el siglo XVII hasta hoy (Merrill, 1992b: 166), entonces podriamos encontrar el bautismo
concebido como originado en una época también “remota”. Del mismo modo en que hoy es
entendido por ellos el origen tanto de matachine como de soldados y fariseos, figuras relevantes
para la realizacion de las danzas en fechas que tienen su correspondiente en el calendario
tridentino. Todo lo que son, creen y practican los actuales raramuri tiene su origen en un solo

pasado.
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El simbolo méas sobresaliente del bautismo para el cristianismo (la religion de los mestizos) es el
agua, ya que fundamentalmente “limpia”, purifica y exime del pecado original. De esto se deriva
que algunos den por sentado que es asi también para los raramuri. Ahora bien, ¢por qué habria
que pensar de esa manera? En el mito arriba expuesto, los raramuri que se salvaron de ser
guemados no fueron salvados por el agua. Aquellos raramuri que entraron a “una como puerta en
la tierra”, desde la perspectiva propia, se salvaron de ser quemados por su propio Padre, pero ;no
entraron mas bien a un mundo de oscuridad, al mundo de abajo, al de los mestizos?, ;fue su
propio Padre quien molesto, los envio a la tierra de los males, en una primera etapa de su historia,
para reprimir la maldad y, en una segunda etapa, por haberlo abandonado a él, portandose mal o
aceptando las ensefianzas de los misioneros (s. XVI1)? ¢Es el agua un simbolo fundamental en el
bautismo para los raramuri?, ;qué simbolos o “huellas de”, tanto en el wikubema como en el

bautismo actuales, son de mayor significacion para los raramuri a quienes nos referimos aqui?

De acuerdo con Lévi-Strauss (2006 [1973]: 169) la relacion del mito con el rito es “de naturaleza
dialéctica, y las instituciones descritas en los mitos pueden ser inversas de las instituciones
reales”. La inversion apuntada por el etndlogo formado en Francia, en nuestro caso Se verifica en
que a pesar del etnocidio por medio del sol, en el wikubema se recuerda no sélo esta renovacion
de un nuevo orden moral y el inicio de una nueva etapa de la humanidad, sino también que
“quemando” a los raramuri actuales estos se “curan” y reciben una serie de beneficios. Aqui
sugiero que, actualmente, el wikubema y el bautismo recuerdan al raramuri la busqueda del ideal
ético del comportamiento indigena, y asi le sera recordado a todo rardmuri continuamente tanto
en los discursos y consejos de sus padres y del especialista ritual como en los de sus autoridades
civiles quienes los invitan a “caminar bien como caminan los de arriba (nuestro Padre y nuestra
Madre, [el sol y la luna])” (Merrill, 1992a: 112-113). No creo que estemos lejos de poder
considerar nuestro mito como “una historia retrospectiva que funda un orden tradicional en un
lejano pasado” (Lévi-Strauss, 2006 [1973]: 253) y, por qué no, para hacer de tal pasado el
primordio de un presente mas bien ya esbozado y de un futuro por esbozar. De este modo, el mito
no solo legitima sino que reproduce la cultura, no en abstracto, reproduciendo la identidad
raramuri-pag6tuame. Pero hay razones por las que el wikubema debe anteceder al bautismo, para

luego ser pedido éste ¢para qué, por que? Vayamos por partes.
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Primero, el wikubema

En nuestra region de estudio este rito es llevado a cabo una sola vez en la vida de las personas vy,
eventualmente, solo si los infantes enferman, se vuelve a realizar en mas ocasiones. Para la
preparacion del wikubema, segun mis observaciones, y segun los informantes en Chinéachi,
Tewerichi y Narérachi, este rito no se realiza en el contexto de un yumari y menos en el de una
tesgliinada tumultuosa como sugiere Slaney (1997: 282-283). Al iniciar su exposicion sobre este
rito, la autora narra lo que parece ser mas la preparacion para un ydmari que para la de un
sencillo wikubema como es comdnmente este rito. Algo comin entre el wikubema y el posterior
bautismo, es precisamente la presencia minima de familiares y vecinos, y un caracter festivo

minimo de esta curacion.®

Razones del rito

Mi principal informante, JM, afirma que el wikubema o wikubeka representa la primera curacion
con la cual los nifios y las nifias son recibidos por la sociedad rardmuri. Para ellos este rito es de
suma importancia. Ma wikubetuame kame-pa towi? (;esta ya ‘quemado’ el nino?), preguntan las
mujeres a una con un nifio a la espalda. Tamd wikubema kuuchi (lit. ‘vamos quemando al
pequeiiito’), se escucha decir a las madres y eventualmente también al especialista quien lo
gjecutard. La importancia de este momento liminal, que parece ser la piedra angular en la
construccién de la identidad raramuri, no es casual. Las razones basicas por las que se lleva a
cabo y en las que coincide la mayoria de los no especialistas, asi lo confirman: para nombrar al
nifio o0 a la nifia y para que el infante no se enferme ni caiga en desgracia durante su vida. JM,
coincidiendo con otros especialistas, expresa lo que parece ser la razon fundamental para que el
rito sea llevado a cabo: “para que al raramuri no le caiga un rayo durante su vida”. En la lengua
raramuri la particula ra es raiz tanto del término rayénari (sol) como de raramuri (rayo), rajama
(arder, brillar), rajema (quemar, prender fuego), rajeri (vela, candela), etc. Si tenemos en cuenta
que la lengua transmite una vision del universo, esta variedad de términos nos sugiere la
relevancia del simbolo igneo en esta mentalidad. Ademas, las muertes por un rayo han sido
histéricamente una preocupacién para los raramuri quienes, al vivir en los valles y sierras de la

Tarahumara, deben cuidarse de estas fulminantes descargas especialmente en la época de lluvias

% No es extrafio que Bennett (Bennett y Zingg, 1978 [1935]: 369) sefiale, para Samachiki, que en este rito no se baila
el dutuburi indicando con ello la comun sencillez del rito.
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(junio-noviembre). Segun dicen algunos, el aspecto que tiene una persona a la que le ha caido un
rayo sugiere que fue quemada “como si el sol bajara”. Los rayos durante un torrencial estan
asociados por los raramuri con un componente solar: el fuego. Para ellos un rayo es como los
rayos del sol que queman. El wikubema es un rito a modo de proteccion y, al mismo tiempo, se
inscribe en el campo semantico del recuerdo de que alguna vez fueron quemados por un mal

comportamiento.

Dos casos de separacion

Desde el momento de nacer y hasta el momento en que el wikubema no le sea aplicado por el
owirGlame, un nifio o una nifia rardmuri no son susceptibles de atributo alguno excepto de ser
llamados simaroni (cimarrones) pero también kuuchi (lit. nifio de brazos).® Se trata de una etapa
en la que el estado del sujeto del rito (o ‘pasajero’) es ambiguo, atravesando por un espacio en el
que encuentra muy poco 0 ningun atributo, tanto del estado pasado como del venidero. El
wikubema es también un rito sin el cual, de acuerdo a la opinion de los abuelos de Mariquita, una
mujer adulta, rardmuri de Chinéachi, los nifios no pueden ser bautizados. Sin embargo, aun con el
primer rito aplicado no pueden todavia ingresar a la iglesia del centro al que pertenecen hasta no
ser bautizados. Se trata de dos situaciones culturales que la persona “liminal” no puede vivir
como el resto del grupo. De acuerdo con van Gennep, la primera etapa, o fase de separacién, en
los ritos de paso, supone una conducta simbolica que significa la separacion del grupo o el
individuo de su anterior situacion dentro del “estado” (conjunto de condiciones sociales y
culturales). En nuestro caso podriamos pensar no en uno sino en dos momentos de separacién
debido al doble rito (wikubema-bautismo). En el primer caso la separacion no es muy clara pero
se constataria con lo dicho por nuestra informante cuando sugiere que el lactante, si no ha sido
“quemado”, no puede ser sujeto de integracion al grupo de los pagétuame, y como el nifio
depende absolutamente de la madre para subsistir esta situacién la fuerza a ella a formar parte de
la separacion. Cuando los pequefios no pueden participar en la iglesia las madres permanece fuera
junto con sus hijos. Los casos en que esta etapa se prolonga son raros pues lo comun es que el

primer rito se lleve a cabo muy pronto, a los tres o cuatro dias (hombre y mujer respectivamente)

® Es posible que el concepto “cimarrén” pudiera tener un antecedente remoto, anterior a la irrupcion europea a tierras
raramuri ya que de acuerdo a lo que me dijo don Pablo, un viejo raramuri de Chinéachi, de no tener el wikubema él
seria un cimarron. Este sefialamiento sugiere que quizas en tiempos pasados se tenia como no agregado al grupo a
quien adn no fuese wikubétuame. Don Pablo afiadia que los nifios no seria rardmuri hasta que el owirGame los
hubiese quemado y nombrado.
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después del nacimiento. Un segundo modo de separacion se presenta en los casos en que el
wikubema es aplicado cuando los infantes ya cuentan algunos afios. En este caso, la separacion
previa al primer rito se reduce a que el nifio permanezca en casa con sus padres, desde el dia
anterior a la realizacion del wikubema, ayudando a sus progenitores en la preparacion de éste. En
el segundo caso, previo el rito bautismal, la separacion es una prohibicidn explicita por parte de
los padres a los hijos de no entrar a la iglesia (ver esquema 1).

Casos de separacion Separacion Liminal | Agregacion
ler caso: lactantes No puede ser bautizado Wikubema | Raramuri
No entrar a la iglesia Bautismo | Pagétuame

Madre/hijo lactante

2° caso: mayores Participa en la preparacion del rito | Wikubema | Raramuri

Prohibido entrar a la iglesia Bautismo | Pagdtuame

Esquema 1. Los dos casos comunes en las etapas propias de los ritos de agregacion

de los rardmuri-pag6tuame

Etapa liminal (1)

Esta etapa consiste en “presentar” al pequefio muy de maifiana, al despuntar el sol, hacia los
cuatro rumbos, “cortarle los hilos” que lo unen con sus parientes muertos, sahumarlo, nombrarlo,
aparentemente quemarle un poco de cabello (y asi ocurre cuando no es tan pequefio) como
simbolo del ofrecimiento y, finalmente, darle a beber la medicina diluida en agua, o bien, unas
gotas de tesguiino. Es importante que los padres de los nifios tengan todo preparado y éste se
realiza “cuando esta todo listo”. Mis informantes negaron que haya un dia preferido por ellos
para llevar a cabo el wikubema como “una persona en Panalachi” informé a Slaney. La autora
afirma que los raramuri de aquel centro llevan a cabo este evento Unicamente los viernes (Slaney,
1997: 282). Es imprescindible que el especialista ritual raramuri esté en condiciones de poder
realizarlo. Ambos factores, que los papas tengan todo preparado y que el especialista esté en
condiciones, son lo que delimitan el tiempo para la realizacion del rito. A mi modo de ver, Slaney
pasa por alto que en el calendario curativo raramuri no existe la rigidez, y esto es notable aun
para el observador no profesional. Es éste un ejemplo de como, a pesar de los conceptos

cientificos que maneja, el investigador es presa de sus prenociones. A continuacion presentaré los
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datos de tres etnografias del rito celebrado en lunes, jueves y sabado que presencié en Tewerichi
y Narérachi en distintas fechas, ademas de otras comentadas por algunos informantes.

Por lo comun el rito se realiza en el exterior de la casa de los padres del pequefio, dentro de un
patio circular de no mas de 4 metros de diametro y previamente dispuesto con una cruz, orientada
al rumbo por donde sale el sol, plantada al centro. En primer lugar, cerca de la cruz, el padre del
nifio (o la madre de la nifia) entrega a su hijo (o hija) al owirGame. Un andlisis en extremo
rigorista podria indicar que este momento es una separacion del nifio respecto del grupo. Sin
embargo, pienso que la brevedad del momento diluye esta separacién y méas bien aqui pasa el
sujeto a ser liminal. El especialista, a su vez, tomando al pequefio entre sus manos, y como
ofreciendo a la criatura, lo eleva un poco y hace con él tres leves movimientos circulares (cuatro
si es nifia) en direccion al sol que recién despunta. Esta presentacion del nifio al sol podria leerse,
como propone van Gennep (2008 [1909]: 85, 97), como el acto que apunta a una “agregacion
cosmica”. Podriamos interpretar esta primera “quemada” del sol como la leccién del Padre que
recibe todo raramuri, y que recibieron los antepasados en el mito, “andar como é1” cada dia sobre
la tierra. Es el momento en que se origina la identidad de un rardmuri. Después de hacer este
gesto ritual en tres ocasiones (cuatro si es nifia), el especialista gira sobre su propio eje
(antihorario-horario-antihorario) y se dirige hacia nuestro norte; repite la operaciéon y lo mismo
hace para los otros rumbos terminando donde comenzd, en direccion al sol que renace. En
segundo lugar, cuchillo en mano, el especialista “corta” los rimuké (hilos) que unen al nifio con
sus parientes fallecidos y quienes podrian ser causa de enfermedad en él.” Esta parte del rito la
lleva a cabo de frente a la cruz, de cara al sol, y “corta” con el cuchillo estos hilos haciendo
cruces sobre sus terminales: el pecho, la espalda, los hombros, los pies y la coronilla. Luego, el
especialista sahima al nifio, en medio de una fogata de wajori (tscate) que desprende humo
blanco, preparada momentos antes por el padre de la criatura al costado derecho de la cruz central

del patio si se trata de un nifio. EI humo, dicen, preserva su cuerpo de la enfermedad. Después, el

" En posteriores curaciones, en todas cuantas sean posibles, los raramuri buscaran que los especialistas rituales corten
estos hilos que, segun mis informantes, no crecen constantemente y mas bien siempre estan presentes porque siempre
esta latente el peligro de encontrarse o sofiar a los parientes difuntos quienes, en algunos casos, podrian enfermar a
las personas. En otras regiones ocurre algo semejante aunque, por ejemplo. Merrill (1992a: 191) reportd que, a pesar
de este primer corte, en posteriores curaciones, los rumuga [segun la variante linglistica de Rejogochi] o ‘hilos
blancos’ [...] contintan creciendo a lo largo de toda su vida. Cuando los rumugé tienen algunos metros de largo, se
pueden envolver alrededor del cuerpo y causar enfermedad. Para evitar esto [...] los doctores [...] queman o cortan los
rumuga de todos los participantes”.

104



Los Raramuri del “circulo interior” en el Alto Rio Conchos

especialista ritual, con un olote en mano, el cual enciende con chopeke (ocote) tomando fuego de
las ramas de tascate, roza con éste la coronilla del infante y por primera vez pronuncia el nombre
que ha de llevar €l o ella entre los suyos. En Norogachi supe de un owirGlame que pide preparar
explicitamente mas que una pequefia fogata sobre la cual, no sin peligro, quema un poco de
cabellos de la criatura.® Este momento parece ser relevante pues el owirdiame, a veces junto con
los padres o0 en ocasiones con alguien que funge como padrino 0 madrina, tiene de antemano
preparado el nombre que ha de llevar el nifio o la nifia. La observacion me sugiere que debe ser
raro que no se tenga pensado el nombre pues es uno de los asuntos que se tratan seriamente con el
especialista antes de comenzar el rito. Los nombres elegidos son muy variados y particulares.
Entre otros he escuchado el nombre de Rojo, Estrella, Notaria, Mensia, (cast. Nemesio), Contento
y Usani (‘seis’, en lengua raramuri) para hombres, y el de seporiwara (centineo de estrella) en el
Unico caso que supe de mujer. El hecho, por ejemplo, de que se nombrara ‘Contento’, a un nifio
en Chinéachi, y que éste, al que conozco, sea risuefio por demas, sugiere que en ocasiones el
owirllame puede guiarse por alguna caracteristica fisica del sujeto liminal. En otros casos, sin
embargo, se emplean nombres del santoral catélico sobresaliendo los de Juan, José, Pedro,
Santorey y Maria. En Chinéachi, asimismo, me informaron que es comun que se elijan para los
niflos los nombres de los abuelos. El respeto que se tiene a los adultos mayores, 0 a los
anayawari (antiguos), categoria que incluye a los ancianos con peso moral en la familia o
vecindad aun vivos, explica por qué hay algunos casos en los que el owiriame no otorga nhombre
a alguno en el wikubema y éste se reserva para el bautismo, rito en el que, por su propia
ortodoxia, el nombre es de rigor aunque no para los raramuri.® Por su parte, JM me dice que las
madres suelen identificar a sus hijos con el nombre recibido en el wikubema y por ello, siempre
se les da uno. Sea como fuere, nombrar al nifio durante el wikubema parece ser un hecho
importante. Debemos mantener en mente este hecho pues en un nivel mas operativo este es un
dato que muestra las contradicciones entre lo que se dice y lo que se hace respecto del rito pues

las relaciones que se motivan y las consecuencias sociologicas, se hacen mas evidentes.

8 Exactamente como ocurria en tiempos de Lumholtz (1981 [1902], I: 267-268), quien registrd que cuando “el
hechicero” realizaba esta curacion, encendia “una gran fogata de olotes” para poner “a la criatura en una frazada” y
entre su padre y aquel lo exponian, si era varon, “por tres veces en medio del humo, hacia los cuatro puntos
cardinales, efectuando el circuito ceremonial y levantandolo finalmente en alto”.

% Una ortodoxia ajena al wikubema, rito cuya légica permite prescindir o afiadir elementos instrumentales a juicio de
sus actores.
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Después de nombrar al nifio, el owiriame se dirige al padre y a la madre, 0 a los dos, y les indica
que deben dar buenos consejos al infante, que le ensefien a ser un “buen raramuri”, que lo cuiden
y le ensefien los trabajos a realizar de acuerdo con su rol en este colectivo social. Finalmente, el
especialista recibe del padre del pequefio una taza de peltre que contiene un poco de medicina
(misagori o meke), corazon de maguey diluido en agua, y da a beber al infante gotitas a modo de
tres cucharadas (cuatro si es nifia). La finalidad de este Gltimo ingrediente ritual, me dice JM, es
para fortalecer las almas del pequefo, “porque todavia son muy pequefias, no tienen fuerza y
pueden enfermar facilmente”. De acuerdo a JM los hombres raramuri tienen tres almas, las
mujeres cuatro, y la mayor de ellas se encuentra en el pecho, en ambos sexos.'® En tiempos de
Lumholtz (1981 [1902], I: 268), durante esta curacion se untaba al nifio también grasa de vibora

Ill

de cascabel™ algo que Bennett ya no observé en Samachiki (Bennett y Zingg, 1978 [1935]: 369)

y tampoco observamos nosotros al dia de hoy en el Alto Rio Conchos.

Agregacion a las redes sociales

Pero no es solo la prevencion de la desgracia y la enfermedad en lo que radica la importancia del
wikubema. Se trata, asimismo, de agregar a los infantes a las redes sociales. Como este rito puede
ser Unicamente llevado a cabo por el especialista ritual de los rardmuri, en adelante éste se
convertird en un onoraira (segundo padre) del infante.'? Ya que el especialista, durante el ritual
ha designado el nombre que entre los suyos debe llevar el pequefio, aquel inicia, profundiza o
extiende la red de relaciones entre conocidos y/o parientes a la que ahora el nifio es agregado. El

owirtlame serd una posibilidad de auxilio en todo momento, y en todo sentido, para el infante.

19 Merrill ha probado la multiplicidad de alamas. Dentro de esta visién, dice el autor, “las almas del cuerpo son de
dos tipos: almas grandes y almas pequefias, la mayoria son almas pequefias que residen, principalmente, en las
articulaciones pero también pueden estar en otras partes del cuerpo” (Merrill, William, 1992a: 139).

11 «Syele también untar al nifio con grasa de vibora de cascabel mezclada con algunas yerbas, y dejarlo un rato al sol
para que le entre luz en el corazon”.

12 E] rito no puede ser llevado a cabo por cualquier persona. Tanto en Tewerichi como en Nararachi y Chinéachi,
centros raramuri en que recogi mas informacion sobre el tema, los informantes niegan que este rito pueda ser llevado
a cabo por cualquiera de ellos negando asi lo que Lolita Batista, principal informante de Velasco, asegur6 a este
autor que cualquier hombre podia realizar el morema (Velasco, Rivero, 2006 [1983]: 113, ver nota 40 al pie; y ver
sus datos, ibidem: 112-116). Velasco no menciona el wikubema y sus datos minimizan el rito ubicandolo en un
esquema magico-curativo (ibidem: 110 y 116) en contraposicion con el bautismo ubicado por el autor en un esquema
religioso (ibidem: 108-112) creando asi una nueva dicotomia en la ritualidad raramuri, exigido por sus conceptos de
magia y religion al seguir la definicion de “religién” que ofrecié Goetz (ibidem: 85-89). Los rardmuri con los que he
hablado del asunto me aseguran que el wikubema debe ser llevado a cabo por un owirlame, y que morema es el
término que se emplea para designar el ‘sahumar’ a las imagenes durante, por ejemplo, las procesiones alrededor del
templo antes de iniciar las misas o rezos cat6licos. Segiin JM, en todo caso, el morema es una parte del wikubema.
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Ciertamente el rito fortalece la red social pues el owirtame tendra a su cuidado la salud de un
grupo determinado de personas que, segun ellos dicen, se emparentan entre si como
“hermanos”.*> Més aun, los hijos bioldgicos de este especialista no se casan facilmente con los

“hijos rituales” del mismo.

De acuerdo con van Gennep (2008 [1909]: 95), mediante la recepcién del nombre, el nifio, 1° es
individualizado y, 2° es agregado a la sociedad. La recepcion del nombre por el nifio es lo que
este mismo autor reconoce como etapa de agregacion (ibidem: 96). Aunque entre los rardmuri
esta agregacion es parcial, ya que el infante con el wikubema, pero todavia no bautizado, no esta
del todo “agregado” a la sociedad a la que pertenece sino hasta que complete el segundo paso. De
alli que en la sociedad rardmuri la etapa liminal pueda extenderse, hasta la realizacion del
bautismo, por algunos afios. En su conjunto, ambos ritos (wikubema y bautsimo), son de los méas
importantes por cuanto otorgan identidad y aseguran la presencia y participacion de las personas
en todo momento social ceremonial posterior. Aseguran, asimismo, la continuacion y continuidad

de la reproduccion cultural.

Bautizados sin wikubema

Por otra parte, se dan los casos en los que algunos rardmuri estan bautizados pero no ‘quemados’.
En Tewerichi, por ejemplo, conoci el caso de una familia de cinco integrantes en la que los tres
hijos estaban bautizados pero a quienes no se les habia aplicado el wikubema. El papéa de los tres
pequefios me informé que adn no llevaba a sus hijos con el owirGame; la razén que me dio es que
no contaba con el dinero suficiente para hacer el tesgliino que debia ofrecer al especialista por su
trabajo. A éste se le paga, como remuneracién, con algo de tortillas, algunos pollos, esquiate y un
poco de maiz fermentado que al final del rito comparte con los presentes, creando finalmente la
dimensién colectiva que tienen los ritos de agregacion; una dimension vinculada a la diversidad

de individuos (van Gennep, 2008 [1909]: 187). Se trataba de un caso raro en tanto que era una

13 Esta situacion queda muy clara en los términos de parentesco. Se trata de un sistema de parentesco completamente
bilateral como ya lo ha sefialado John Kennedy (1970: 175-210) quien, basado en Murdock, se interes6 por la
clasificacion de parentesco en Yehuachique, poblado raramuri de los llamados pag6tuame. Como sefiald Kennedy,
“por ejemplo, las primas de ambas partes se clasifican junto a las hermanas” (ibidem: 183). Y asi ocurre que todos
los rardmuri que han sido “quemados” por el mismo especialista, entre ellos son “hermanos” mayores 0 menores.
Bonira (hermano menor) o bachird (hermano mayor), wayera (hermana menor) o gochira (hermana mayor), sin
importar el género. Se descubre con ello una red social que rebasa la consanguinidad. EI hecho obedece Unicamente
a que el padre simbdlico de algunos de ellos es el owirtiame.

107



PRAXIS RELIGIOSA, SIMBOLISMO E HISTORIA

familia raramuri de los que he considerado como del “circulo interior” pero comun, en tanto que

la excepcidn a la regla suele ser comun en el grupo.

Una estructura simbolica: fuego y agua

La estructura simbdlica que aparece ante nuestra mirada, puesta por el momento sélo en el rito
del wikubema, estd formada por el fuego y el agua; aunque no debemos perder de vista la
importancia que parece tener nombrar al nifio. Una serie de simbolos como la salida del sol, el
tascate encendido, el ocote y el olote encendidos asi como la presencia de la medicina diluida en
agua y el tesgiiino, son las “huellas de” dos asociaciones de elementos de indole comuin. A modo
de agrupacion semantica los primeros se sintetizan en el fuego y los segundos en el agua.
Metonimicamente, el inicio en la vida plena, en la salud y el bienestar para los nifios que son
nombrados. En medio de la aparente sencillez del rito, éste se realiza como parte de un
pensamiento para el que parece que mientras mas sencilla es esta etapa liminal, su importancia es
mayor.'* En este nivel, la exégesis indigena nos indica que un raramuri es ya uno de ellos después
del wikubema porque se ha integrado a la red social, pero entonces ¢qué agrega o aporta el
bautismo pedido a los misioneros catolicos, y con éste el término pagdtuame que se dan a si
mismos los raramuri despueés del rito bautismal? Por tratarse de una realidad etnografica Unica, es
decir, de dos ritos que apuntan a una identidad y no a dos identidades, sugiero que el analisis sélo
sera suficiente cuando lo llevemos a cabo tomando en cuenta ambos ritos. Por lo tanto, propongo

ahora observar el bautismo de los pag6tuame.

4 Lo mismo sucede con el rito del matrimonio entre los raramuri. Su sencillez contrasta con su comin solidez y la
seriedad con que éste se vive cotidianamente.
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Introduccion

En la actualidad existe una ambigtiedad que no termina de esclarecerse. Por un lado, a pesar de
considerar el bautismo como una parte fundamental de la cultura y la identidad de los raramuri,
los antropoldlogos le han dedicado al rito una somera descripcion cuando no una simple
mencién. Por otro lado, en muchos casos, los misioneros se han servido de la peticion de éste por
los raramuri para hablar triunfalistamente de la conversion de estos indigenas al cristianismo, y
de la reelaboracion de la religion catolica que ellos aprecian en esta praxis. En este capitulo
vamos a observar el contexto explicito del rito bautismal asi como a completar el analisis de los
simbolos de la unidad de ritos de agregacion (wikubema-bautismo) comenzado arriba. Esto nos
llevara a ver el contexto ritual implicito, determinado por una importante estructura simbdlica
gue subyace a su integracion y ordenamiento en la secuencia que forma el paradigma religioso de

los rardmuri del “circulo interior”.

Turner sefiala que la coincidencia de procesos y nociones opuestos en una misma representacion,
es propia de la peculiar unidad de lo liminal: lo que no es ni una cosa ni otra, y al mismo tiempo
es ambas (Turner, 2007: 110). En nuestro caso, ocurre que aun cuando pueden ser ya
wikubétuame, antes del bautismo, los infantes raramuri son sujetos liminales porque adn no se ha
completado su “agregacion” al grupo de los pag6tuame. Son pero no son. Recuérdese que hasta
antes del bautismo les esta prohibida la entrada a las iglesias, derecho que tendran por completo
después de ser bautizados. Esto es algo muy importante para los rardmuri porque dentro de los
templos llevan a cabo, mediante la danza, una parte fundamental de su praxis religiosa. Segun
Turner (idem), el rito de paso provoca ambigiiedad en el iniciado. Los no bautizados (los no
pag6tuame), aunque son considerados raramuri, al mismo tiempo son considerados como

cimarrones, ¢/ qué es mas precisamente ser pagotuame y qué implica serlo?

La peticion del bautismo

Durante el afio, o mejor dicho durante el ciclo ritual, cualquier domingo que el misionero catolico
se presente en los centros de reunion raramuri de la region, al término del rezo o misa catdlica, y
solo durante el dia o rarisima vez al atardecer, es un momento en que los rardmuri suelen pedir el
bautismo para sus hijos. Podria decirse que es l6gico que sea en domingo, porque hay culto, pero

a lo que los mestizos en general llamamos ‘domingo’, los raramuri le nombran omeéachi. Para
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Brambila, esta voz tarahumar proviene de omawari, es decir ‘fiesta’, y asi dice que oméachi
significa ‘el dia de fiesta’ o ‘domingo’ (1952: 186; 1976: 403). Sin embargo, algunos raramuri de
Tewerichi, Nararachi y Chinéachi me han hecho caer en la cuenta de que oméachi puede provenir
de omea, raiz del verbo oméama que significa ‘curar’, y el adverbio temporal chi, es decir,
‘cuando’; de este modo, a decir de ellos mismos, omeéachi significa también ‘cuando se cura’ e
incluso ‘donde se cura’ pues la particula sufija (chi) funciona ademés como locativo dependiendo
del contexto de la expresion. En paginas anteriores hemos dicho que ‘curacion’ es el modo en que
los rardmuri llaman estrictamente a las fiestas donde se realiza el acto especifico de curar a

alguien o prevenir la enfermedad dandole las medicinas. VVolveremos a este punto méas adelante.

So6lo entre los mas asimilados (“circulo exterior”) se podria dar el caso de que, entre semana, un
raramuri se presentara con el misionero para que su hijo fuese bautizado. Con todo, las fechas
preferidas, para llevar a cabo el bautismo de sus hijos, son dos: al término, tanto de la semana
santa (alrededor del sdbado de gloria) como de las fiestas decembrinas (alrededor del 6 de enero,
dia de reyes). El final de la primera coincide con la época de la preparacién de la tierra (wasara o
‘barbecho’), y el tiempo anterior al inicio de la segunda coincide con el fin de la cosecha. Se trata
de las temporadas de mayor afluencia de personas en las localidades raramuri, primeramente,
porque asi lo exigen la siembra y la cosecha del maiz y el frijol. Se trata de las dos épocas en que
la mayoria de los rardmuri se encuentran en sus rancherias, luego de que no pocos habian
emigrado temporalmente a trabajar a la ciudad, y estdn de vuelta para estas fiestas, sea para
cumplir danzando o sea simplemente para presenciarlas con la familia que ha permanecido en la
sierra. Se trata, por ello, de un tiempo en que los padres encuentran padrinos o los que ya se

tenian apalabrados han vuelto a cumplir su compromiso.

Padrinos y madrinas

Por lo regular, los raramuri presentan una madrina si a quien bautizan es nifia y un padrino en el
caso de un nifio. El caso de los padrinos en pareja es poco comun. Por otro lado, he sabido de
casos en que los padrinos ya convenidos no vuelven pronto y los padres de los pequefios
bautizables dificilmente cambian de “compadres”. Entonces el rito tendra que esperar. Esto
explica, en parte, por qué lo comun sea bautizar a los nifios en el transcurso de los dos o tres

primeros afios. De hecho, los raramuri no muestran ninguna prisa por bautizar a sus hijos. De alli
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que la etapa liminal pueda extenderse por tiempo indeterminado. Tanto en Tewerichi como en
Chinéachi y Nararachi me informan que es raro que un rardmuri bautice a su hijo o hija en los
primeros meses de vida y menos en las primeras semanas, aunque se dan algunos casos contrarios
por razones de enfermedad. Sabemos ya la razon fundamental, antes de que el pequefio sea
bautizado por el misionero el owirdame debe aplicarle el wikubema. Por otra parte, los ciclos
festivos, a los que nos referimos arriba (semana santa y diciembre), son los mas propicios para la
venida del misionero quien, en ocasiones, y por diversas circunstancias, visita esporadicamente
los centros de reunidén raramuri antiguamente llamados “pueblos de visita” dependientes del
pueblo de cabecera (antes, de misién) donde, en la actualidad, reside al menos un misionero
catolico.

A quién se pide

El sacramento del bautismo que practican los raramuri se pide al sacerdote o agente de pastoral
catélico: monja o seglar voluntario, hombre o mujer. Segin los mismos rardmuri, el sexo de
quien puede proporcionarlo no es fundamental, y tampoco si quien lo proporciona es pagre
(padre) o no. Ciertamente los raramuri piden el sacramento al sacerdote, pero en los multiples
casos de que he tenido conocimiento acerca del envio de un emisario del misionero (no
sacerdote), los rardmuri no tienen ningun inconveniente en que éste bautice a sus hijos. Quien
bautiza necesita tener dos cualidades: saber rezar y ser de extraccion mestiza. Y aunque piden
que el rito sea en lengua indigena, un raramuri no puede bautizar. Inmerso en esta dindmica, el
bautismo que se practica en el Alto Rio Conchos se enmarca en un encuentro entre dos
mentalidades, si bien conviviendo a veces estrechamente una con otra, todavia se plantea desde

dos perspectivas muy distintas.

El umbral previo

Por lo comdn, en un contexto curativo festivo, el wa’ru siriame, o ‘gobernador mayor’ es
invitado por el misionero a llamar a los interesados en bautizar a sus pequefios. EI misionero
recibe a los padres y padrinos a quienes pide los datos del que ha de ser bautizado. En primer

lugar, se trata de la fecha y el lugar de nacimiento del nifio.* Las fechas que cominmente dan las

! En este momento, previo al bautismo, la riqueza de la toponimia en la lengua de los raramuri se hace evidente pues
cada pequefia porcidn de territorio es nombrada por ellos de acuerdo a sus caracteristicas boténicas, zooldgicas,
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madres, respecto del nacimiento de sus hijos, las refieren al tiempo de siembras y cosechas ya
que los nifios nacen més cerca de una de estas dos temporadas o durante ellas. No obstante, se
dan los casos en que se escucha que den la fecha segun el calendario gregoriano. En segundo
término, el misionero pide los nombres de los padres y madrina o padrino. Estos ultimos son, por
lo regular, hermanos o hermanas de los padres. Si es una madrina, se trata de quien en su propia
lengua la nifia llamaré eyeraira, que significa algo asi como ‘segunda madre’. Por ¢l contrario, si
es un padrino, el ahijado (pagora) lo llamara onoraira, es decir, ‘segundo padre’. Es claro que los
pequefios quedan protegidos dentro del grupo directamente con aquellos quienes en un momento
dado podrian fungir como madre o padre si los padres bioldgicos llegaran a faltar; son estos
quienes podrian ensefiar los roles respectivos dentro de la sociedad raramuri al nifio o a la nifia.
No obstante, y gracias al acceso cada vez mayor a la region rardmuri, una situacion que ya no es
extrafia, y es cada vez mas comun, es el caso en que los raramuri echan mano de los padrinos
externos a la sierra y al grupo (misioneros, médicos, maestros, antropélogos y hasta aventureros,
etc.), quienes han simpatizado con alguna familia indigena. En tercer lugar el misionero pide el
nombre que el padrino o la madrina han elegido para su ahijado segun sea el caso. Los nombres
elegidos por los raramuri para sus ahijados y ahijadas son en este rito también muy particulares.
Parecen preferir los nombres que entre los mestizos y blancos corresponden a diminutivos o
apodos, 0 bien, eligen hasta cuatro nombres distintos para una persona y rara vez usan dos
apellidos, e incluso uno sélo es raro. Los casos en que emplean los patronimicos son cada vez
menos comunes y los nombres que podriamos llamar propiamente raramuri son pocos, como el
caso mencionado arriba de seporiwara. Entre los nombres comunes, para las mujeres, se
escuchan los de Lolita, Mariquita, Lucita, Crucita o Lupita, etc., o los tarahumarizados como los
de Candelachi y Tonichi (Candelaria o Tofia). Entre los hombres se emplean cominmente
nombres como los de Lupe, José y Juan, estos dos ultimos se tarahumarizan en ocasiones como
Joséchi y Juanichi; y no es extrafio escuchar los nombres de Roripi y Ropiri, es decir, Felipe y
David. Recuérdese que las consonantes d y f, con que inician estos nombres castellanos, no
existen como fonemas en esta lengua. Un caso comun, también, en los nombres masculinos, es el
de Benito Juarez, y conozco el caso de dos hombres de Tewerichi cuyos nombres Ronda y

Antonio Guadalajara, ambos especialistas rituales, evocan los nombres de dos misioneros jesuitas

histéricas o geogréaficas. Un libro de bautismos de cualquier parroquia en la Tarahumara prefigura un diccionario
toponimico de la region a la que corresponde.
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del siglo XVII (los PP. Foronda y Toméas de Guadalajara). EI nombre de mi informante principal,
(José Maria), evoca por ejemplo el nombre de distintos franciscanos que trabajaron entre 1767 y
1859 en la region. Finalmente, no es raro y mas bien es comdn que el padrino o la madrina
proporcionen su propio nombre completo a sus ahijados, incluyendo a veces su 0 sus propios
apellidos. Es interesante como, al momento de elegir el nombre, la actitud de los raramuri sugiere
que éste no es tan importante; lo que importa es ser nombrado, y que el padrino o la madrina sea
quien otorgue el nombre. Es quizas una manera de adquirir el compromiso de hacerse cargo del
cuidado del infante creando con ello un vinculo que refuerza la relacion social y la integracion
del pequefio al grupo. Hemos visto ya que van Gennep (2008 [1909]: 95) considera que,
mediante la recepcion del nombre, el nifio 1° es individualizado y, 2° es agregado a la sociedad:;
pero, en nuestro caso, sucede que mediante el primer rito, el wikubema, el nifio ya tiene un
nombre, ya fue individualizado, y que en el bautismo, no parece trascender sino el hecho de ser
nombrado por los padrinos, ¢qué es verdaderamente importante en el bautismo para los

rardmuri?, ¢qué buscan los raramuri cuando piden ser bautizados?

Etapa liminal (2)

En una sencilla capilla que los rardmuri llaman Tedpachi (donde vive dios), que no cuenta con
bancas, como lo exige la ritualidad especialmente dancistica de los raramuri del Alto Rio
Conchos, y donde el frio cala mas fuerte que al aire libre en el invierno, se lleva a cabo, en forma
breve, uno de los ritos fundamentales entre los que, se ha dicho, se nombran raramuri-pagétuame:

El bautismo, de procedencia cat6lica.

Hemos dicho, asimismo, que este sencillo pero fundamental rito debe realizarse en lengua
raramuri. Ahora afiadimos que el rito puede ser bilingle, pero debe pronunciarse la palabra
indigena (nadie supo especificar en qué parte 0 momento del rito es importante, pero especialistas
y no especialistas opinaron que asi debe ser). De otro modo, el rito “no vale” y sé de los casos en
que algunos raramuri han quedado inconformes por esta razon. El rito es llevado a cabo casi
siempre cerca del altar y, aun cuando se trata de uno o dos bautismos pues casi siempre se trata
de un numero mayor, nunca se ubican las personas estrictamente al lado de las imagenes de la
virgen o de las mujeres como Slaney (1997: 284) reportd que sucede en Panalachi. La parte
central del rito emplea estrictamente 11 simbolos visibles. La mayoria de estos, de orden
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instrumental, periféricos en cierto modo. La cruz (3 veces), el aceite u 6leo (2 veces), el agua
(una vez), el nombre (una vez), la vela (una vez), el saludo de compadres (una vez) y un lienzo
blanco (aunque no de uso generalizado e incluye una cruz mas). Anteriormente se empleaba
también la sal colocando unos granos en la boca del infante. Para el catolicismo la sal
simbolizaba dos cosas: La bienvenida a la Iglesia al nuevo miembro y el gusto por las cosas de
dios. Sin embargo, desde finales de la década de los 60’s del siglo pasado, los misioneros
suprimieron este simbolo por higiene, y porque al parecer entre los raramuri nunca fue aceptado
(pues se rechazaba escupiéndolo). Tal actitud guarda relacion con la mitologia autdctona en la
que la sal es vista como el origen de la riqueza mal habida de los mestizos y origen también de la
enfermedad entre los rardmuri. Para efectos de nuestro andlisis, mi reflexion se centrara en los
seis simbolos constantes en todo bautismo de los raramuri. La cruz (curosi), el aceite (wi itiri), el
agua (ba’'wi), el hecho de nombrar al bautizado (rewérima), la vela (rajeri) y el saludo entre
compadres (narepd). En péginas anteriores hemos dicho que, entre estos simbolos, la I6gica
mestiza (0 mejor dicho catélica) nos indica que el agua debe ser un simbolo dominante porque
remite a significados diversos e importantes como a la limpieza del pecado original cometido por
los padres de la humanidad en los origenes del tiempo.> Pero quiero sugerir que esto no

corresponde a la perspectiva religiosa que nos ocupa.

En primer lugar, la triple aplicacion de la cruz sobre el bautizado es como sigue. La primera vez,
la cruz es aplicada por los papés y el padrino, o la madrina, sobre la frente del pequefio. La
segunda, por el misionero, ungiendo con aceite el pecho del nifio. La tercera cruz la aplica
también el misionero, en otro momento, ungiendo ademas con aceite la cabeza del nifio o la nifa.
Posteriormente, el misionero moja con agua la cabeza del infante y es el momento en que el
padrino, o la madrina, dan el nombre a su ahijado/a. Hemos visto que, teéricamente, ser
nombrado es el acto culmen de agregacién del sujeto liminal al grupo pero quisiera sugerir que,
en nuestro caso esto no resulta tan evidente y que, entre los raramuri, el momento de agregacion
final del sujeto liminal es el momento del saludo final entre compadres. Veremos por qué.
Finalmente, se pide a los padres y padrinos que tomen al mismo tiempo la vela o luz vy,
posteriormente, se lleva a cabo el saludo raramuri entre compadres. Hasta aqui no hay ningdn

problema con las “huellas” rituales de tipo catélico manejadas por los raramuri y podemos pasar

2 v/éase el libro del Génesis biblico.
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a la lectura de éstas. Sin embargo, antes de asomarnos al contexto ritual implicito propongo
asomarnos brevemente a la simbologia catolica para tener un referente comparativo con el

simbolismo de los raramuri presente en el mismo rito bautismal.

Simboloismo catdlico

No voy a profundizar, desde la perspectiva catélica, sobre si acaso los simbolos son
instrumentales o dominantes en el bautismo. Unicamente me asomo al discurso ritual y simbélico
que emergen de los elementos mencionados. De las tres cruces, la primera simboliza el
seguimiento a Jesucristo; el ritual cat6lico, en su version en lengua raramuri, sefiala que desde
ahora el bautizado serd pago6tuame. La traduccion al castellano, en el mismo texto ritual, sefiala
que “desde ahora seguird a Jesucristo, siendo cristiano”.® El segundo simbolo, es la primera
aplicacion del aceite en forma de una segunda cruz que, segun el ritual “es como medicina” y por
medio de éste, “Jesucristo dara fuerza al nifio”; se trata de dos ideas (medicina y dar fuerza) que,
evidentemente, fueron retomadas de la mentalidad rarémuri por los misioneros.* Posteriormente
se aplica la tercera cruz, también con aceite sobre la cabeza del nifio porque, dice el ritual,
“recibi6 al Espiritu Santo”.> El tercer simbolo, el agua, que desde esta perspectiva podriamos
considerar como “dominante” porque condensa significados importantes como la pureza, la

agregacion al grupo cristiano, el inicio de la vida o la limpieza del corazén, etc.® El cuarto

% “Ahora haremos la sefial de la cruz, a este nifio en la frente, porque desde ahora seguira a Jesucristo, siendo
cristiano” (Ritual Raramuri, 1980: 6). “Jipe bé pa, karusi oriiba jé-puna ta, kdbwara kachi, mapu-gite, jipi jonsa
Jesukristo najatoma, pagétuame nirisa” (ibidem: 7).

* «“Ahora, con el Oleo Santo ungiremos a este nifio en el corazén; es como una medicina porque va a curar su
espiritu, sacando fuera lo malo; y asi su corazén quedara limpio. Este Oleo Santo, por Jesucristo, dara fuerza a este
nifio, para que crezca con buen corazon, y también saldra el mal que pudiera haber dentro de su corazén. Después de
orar, lo ungiré con el Oleo Santo, a este nifio, en el corazon”. (ibidem: 12).

“Jipe-ko, pé Santo Wi’itiri uchéba jipi je-pund ta surarachi; mapu-regd owaame jU, mapu-gite kit ga’rd sa ' wéma
surdra, amind ma’chi pdma aré chiti chati; kiri ki ga’rd akubdrame nirima surdra. Echi Santo Wi'itiri k6,
Jesukristo gite, ki jiwéritima jé-pund td, mdpu ga’ra suréa ochéroma, Ayéna ché ma’chinama chati pachdna surachi
asisda. Bacha amachisa, nejé uchéma Santo Wi'itiri, échi-na ta, surdrachi”. (ibidem: 13).

® “Ya bautizado, este nifio parece que es nuevo...porque recibié al Espiritu Santo...Entonces serd como alguien
grande, serd como un hombre ayudante de Jesucristo, y también como un proclamador de la verdad” (ibidem: 18).

“Ma pagosa ko, t& mapu-ré kuriwame ka...mapi-gite Santo lwigd naréram-pd...A ’ri k6, mdpu-rega wa rira-reka
nima, mapu-regd cho rardmuri Jesukristo ku’iroame, mdpu-regd ma biré nawésame” (ibidem: 19).

® «__.nosotros comprendemos lo que acontece dentro del corazén. El agua es como la vida, nos hace vivir limpios,

como cuando nos lavamos la cara... El agua nos limpia como cuando nosotros andamos sucios. De la misma manera
se lava este nifio dentro del corazén: hace a un lado todo lo malo que haya dentro del corazon, y entonces purifica al
bautizado. Asi, desde ahora, este nifio una vez bautizado, tendrd un corazén limpio. Por eso ustedes, los papas y
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simbolo es el nombre que se otorga a la criatura. De acuerdo al discurso ritual, “es parte de su ser
como cristiano”.” La vela, el quinto simbolo, representa la luz que el nifio o la nifia deben irradiar
como cristianos, con un buen comportamiento.® Finalmente, el saludo entre compadres raramuri
que aparece en el ritual catolico s6lo como sugerencia a pesar de ser ésta una costumbre comun

entre los raramuri que bautizan a sus hijos en una amplisima region de la Tarahumara.®

Mientras ocurren las cosas durante el bautismo, los padres y padrinos escuchan o intentan parar el
Ilanto de los nifios a bautizar. Comentan algo entre ellos aunque la mayoria parece seguir el
discurso del celebrante sobre todo si es en lengua rardmuri, pero si es en espafiol la atencion se
pierde por completo. Poco antes del final del rito bautismal, y sin necesidad de ser invitados por
el misionero, los padres y padrinos hacen lo siguiente: Los papas del bautizado y el padrino, o la
madrina, se colocan frente a frente, extendiéndose mutuamente una manta, o pedazo de tela, en el
suelo. El acto sugiere pronto el fortalecimiento del tejido de las relaciones sociales. Al mismo
tiempo, los papés y el padrino, o la madrina, se hincan sobre las frazadas, los papas sobre la de
los padrinos y viceversa. Se saludan de mano, como sellando un pacto, siempre en medio del
buen humor raramuri, que evita el acartonamiento del bautismo del ordo romano. Si bien no se
trata de un simbolo dominante, si se trata de uno instrumental relevante ya que es importante pues
asi se concretiza el reconocimiento del infante como una responsabilidad comin. En esta parte
final del rito, tanto en Tewerichi como en Nararachi observé como se pasaban de brazos a brazos

a la pequefa entre comadres, 10 que no presencié en otras partes. Acto seguido, todos se ponen de

también el padrino (la madrina), cuiden bien el corazén de este nifio, para que siempre ande con un corazon bien
limpio” (ibidem: 16).

“...tamujé ikii chit regd niisimi pachdana surachi. Ba'wi jo, mdapu-ré arewa ka, sema-rega tami jawaro, mapu-ari
tamujé bisigésa rii... Echi ba’wi k6, tami kil bi'wé, mdpu-ari tamujé sugiira e’éna. Chigé-rega chd, ki pagotu jé-
pund ta, pachana surachi: amind chakéna newd échi chati pachana surachi atiame, a’ri ké, kil rosaniwa mdpu
pagokiwa. Gite, jipe jonsa, jé-puna ta ma pagdsua, rosdkame surérima ba. Gite, tumujé ewénowara, onoréira
(eyerdira) md, ga’ra tibusi jé-pund ta surara, mapu sinibi rosakame suréa enara aré” (ibidem: 17).

" No aparece en el ritual pero es el discurso habitual de los misioneros.

8 “Ahora pues, vean ustedes esta vela encendida...A ustedes se les da el corazén de este nifio, para que brille
siempre; cuidenlo para que nunca deje de brillar, y este nifio ande siempre de manera resplandeciente. Que se
conozca claramente que él mismo sigue en la verdad de Dios, y también asi, con su luz, ilumine a todos los
cristianos” (ibidem: 20).

“Jipe atzé tumujé e nesi jé-pund rajiri rajdame... Tumujé ariwa jé-pund ta surard, mapu sinibi ra6same nira; tibusi,
mapu ké-tasi siné-kadchi ké machirira, a’ri jé-pund ta ga’rd sinibi raésa-regd eyénara. Ga’rd machi niame kd,
mapu bindi ché ayéna Onordame najato, échi-rega cho yla radsera sinéame pagétuame” (ibidem: 21).

® Ibidem: 25.
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pie recogiendo la tela, los padrinos la de los padres y viceversa, devolviéndoselas mutuamente.
Con este simbolo, que parece reafirmar el compromiso del compadrazgo pero también la
agregacion final del nifio al grupo, y luego de escuchar la bendicién del misionero, los raramuri
salen y se retiran de la capilla. En ocasiones, antes de la bendicion final del misionero, si éste lo
acostumbra, le pide a alguna de las autoridades indigenas presentes expresar un discurso sobre la
importancia del bautismo.'® Asi se completa la etapa de agregacion del sujeto liminal al conjunto
de los pagoOtuame. Pero en este caso los infantes no son agregados tan solo por ser nombrados
sino por ser nombrados por los padrinos y mediante el simbdlico saludo final entre compadres.
De acuerdo con Turner (2007: 104), en esta fase, el sujeto ha alcanzado un nuevo estado a través

|,'* esperandose

del rito y, en virtud de esto, adquiere derechos y obligaciones en el conjunto socia
de ¢l que se comporte de acuerdo con ciertas normas de uso y patrones éticos”. Al final del rito,

en nuestro caso, se trata de un nuevo raramuri-pagotuame.

Ser pagotuame y no serlo

En lo siguiente, en el proceso social que envuelve la vida cotidiana de los raramuri del Alto Rio
Conchos, ellos no sélo son pagbétuame si se bautizan sino, y mas enfaticamente, si viven y se
comportan segun las ensefianzas basicamente aprehendidas en lo privado (familia) y publicas, en
las palabras de sus autoridades civiles-rituales. Estas ensefianzas ciertamente se equiparan a las
del ideal del cristianismo catélico en la medida en que el rardmuri es un ser pacifico, trabajador,
colaborador, respetuoso del “otro” y con una alta sensibilidad de su praxis religiosa en general;
mas aun, realizando y participando de los momentos liminales de ésta: las curaciones festivas. De
acuerdo a lo que afirman los raramuri, se es pag6tuame en la medida en que se danza, se participa
en las curaciones y el trabajo colectivo; si se bebe junto con otros el tesgiino, se practica el
korima, se hace yamari y si se ofrece comida al onortame; si se corre la bola y la ariweta, si se
comparte el alimento y no se pelea; si se cuida a los hijos y se respeta a la esposa o al esposo,
etc., Pero algo muy importante, a decir de ellos, no se es pagotuame, y tampoco raramuri, Si ya
no se acude al owirlame y no se habla la lengua propia. Merrill (1992a: 104) sefiala que “las

personas que actlan apropiadamente —que son amables con los otros, que cumplen con sus

10" Aunque el ritual catélico (idem) sugiere que se invite al mayora a dar este discurso, segin he observado, es el
gobernador mayor quien, eventualmente, se encarga de emitir en el momento algunas palabras.

1 El iniciado ha tomado ahora una posicién estructural y queda definido como esto o lo otro, al haber abandonado el
estado liminal “entre” el esto y lo otro (Turner, 2007: 103).
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responsabilidades, que estan bien dispuestos a compartir su comida, y su fuerza de trabajo y se
abstienen de ser agresivos- son caracterizados no solamente como “gente buena” (wé ga'rd
pagétuame hi) sino como “buenos pensadores” (wé ga rd natame hii)”.** Todas estas précticas y
ensefanzas ellos las han heredado de generacion en generacion, de padres a hijos, y éstas les son
recordadas en los discursos y consejos de sus autoridades tradicionales. Estas Gltimas, si bien
sustentan cargos primeramente impuestos en la época colonial, con esta misma herencia,
actualmente se muestran relativamente autonomas de los organismos oficiales aun a pesar de la

intromision de estos no pertinente en muchos casos.

¢ Quiénes son pag6tuame?

SegUn los raramuri, los mestizos no son pagétuame,*® y cuando les pregunto si los menonitas, -
con quienes muchos de ellos han trabajado- lo son, algunos afirman que “ellos si son pagétuame
y no son como los mestizos de la sierra”. La expresion frecuente de los raramuri para referirse a
los menonitas, en Tewerichi y Nararachi por ejemplo, es que ellos son “muy buenas personas” en
contraposicion con lo referido a los mestizos serranos. Por otra parte, segun me dijo un
especialista ritual en Chinéachi, el nombre de raramuri-pag6tuame puede ser contrapuesto al de
mestizo-ichabochi (mestizos barbudos). Y esto me remite de inmediato a la posible
correspondencia entre rardmuri-pagétuame y wikubema-bautismo. El primer término podria

corresponder a la identidad que, en el ambito de las relaciones solo entre raramuri, conservan

2¥ en la nota 4, al pie de la pagina sefialada, Merrill afiade que, la frase wé ga 'rd pagdtuame hii, “.. significa
literalmente “son buenas personas bautizadas”, pagétuame queriendo decir “uno(s) que esta(n) bautizado(s)”, pero el
que las personas hayan recibido el sacramento del bautismo se considera irrelevante al hecho de que sean “buenas
personas”.

3 Al preguntar a los raramuri si ellos consideran que los mestizos son pagétuame, he recibido respuestas negativas.
Sin embargo, algunos raramuri expresan matices para referirse a algiin misionero o misionera (nunca incluyen a
todos o todas), a algin comerciante (nunca a todos) o algin maestro no rardmuri. Siempre es alguien que por lo
comun ha tenido un trato amable para con ellos y que no les recrimina continuamente su inclinacién por la bebida de
maiz fermentado. Los raramuri emplean el despectivo y separatista término chabdchi o nakéame y hasta el de
sukurGame (barbudo o peleonero, “hechicero”) para referirse a los no pag6tuame. En estos términos incluyen a
hombres y mujeres, comerciantes, antropélogos, misioneros, médicos y a la mayoria de los mestizos serranos o
citadinos con quienes tienen alguna relacién. De este modo, encuentro una contradiccion en las apreciaciones de
Velasco quien afirma por un lado que “...los tarahumares también reconocen a los blancos la calidad de pagotuame”
(2006 [1983]: 110). Por otra parte, y aqui estd la contradiccion, correctamente este autor incluye en su estudio un
apartado sobre “la violencia de los blancos” en el que recurre al testimonio historico de Pablo Quirare, condenado
apostata por los misioneros (ibidem: 376-381). Asimismo Velasco menciona la problematica del presente y hasta que
los raramuri afirman que “los blancos son excesivos”, o que “a los chabdchi los hizo el diablo” (ibidem: 376-377).
Velasco no aclara si en especifico fue un raramuri quien le dijo la primera opinion: “...los tarahumares también
reconocen a los blancos la calidad de pag6tuame”, o si se trata de una deduccion personal.
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ellos mimos; el segundo, corresponderia en todo caso a la identidad que toman en el &mbito de
relaciones con el mundo mestizo, como lo ha sefialado Slaney (1991). Pero estas relaciones
remiten también a las etapas temporales de la narracion de Arturo sobre “cuando el sol bajo”. He
comprobado en varias ocasiones, y en distintos contextos, que los raramuri mencionan su ser
pagbtuame con mucha mayor frecuencia y facilidad cuando esta presente algln representante de
la iglesia catdlica (parte del mundo mestizo); sucede lo contrario cuando los representantes de la
Iglesia no estan presentes, y suelen referirse a si mismos Gnicamente como a raramuri. Ademas,
algunos raramuri de Tewerichi me confirman que entre ellos es comun la pregunta sobre si acaso
son 0 no wikubetuame, pero es dificil escuchar que se pregunten entre ellos si son o0 no
pagbtuame. Cuando yo los he escuchado llamarse pagétuame entre si la risa es comun, pues el

término hace clara referencia al sentido de estar lavado y esto provoca algazara en ellos.

Los no pagétuame

JM sonrie con un poco de pena ajena cuando me dice lo siguiente: “los mestizos son hijos del
re’ré betéame (el que vive abajo), y los raramuri son los hijos del panina betéame (el que vive
arriba), por eso los mestizos son hijos del Riablo (diablo)”. “Esos no son pag6tuame sélo
algunos” me dice, quizas con la intencion de decir lo que cree que quiero escuchar. Esta es una
idea comuUn en la region del Alto Rio Conchos; asi me fue confirmado por el mismo discurso de
distintos raramuri tanto de Tewerichi como de Chinéachi.** No es dificil escuchar que los
raramuri digan que algunos blancos tienen la cualidad de ser semati towi (‘nifio bonito’, en el
sentido de ser ‘buena persona’) o bien, rardmuri surara niwara ju (‘es de corazon raramuri’),
pero ciertamente es dificil escuchar que uno de ellos exprese que los blancos son pagétuame a no
ser, claro esta, que se refieran a algin mestizo que tuvo un comportamiento contrario al que
comunmente tienen para con ellos los descendientes de los colonizadores o algunos de los
recientes advenedizos a la Tarahumara. Las vejaciones reales de que siguen siendo victimas los
rardmuri, por parte de los mestizos, se comprueban facilmente en nuestra regién de estudio.™ Soy

testigo ocular de los problemas de lindancias de tierras ejidales en Tewerichi, Bakiachi,

¥ En el contexto de un yimari, el 19 de febrero de 2008, en la localidad de Wisarérare, Carichi, algunos raramuri
con los que conversaba me decian que al morir yo no iria a vivir con ‘el que vive abajo’. La razon que me dieron no
fue porque yo fuera 0 no pag6tuame sino porque hablaba con ellos en lengua rardmuri.

5 Un ejemplo de las vejaciones que todavia hoy viven los raramuri, puede verse en el trabajo de Meza, Mayra
Ménica, 2001. Un texto que muestra la tension historica vivida, y permanente adn, entre los mestizos y los rardamuri
de Bakiachi, y que es una muestra del problema de la tierra en la sierra Tarahumara.
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Wawachérare y Norogachi propiciados por los blancos y mestizos. He sabido, ademés acerca de
las vejaciones contra mujeres raramuri por parte de hombres mestizos y de los injustos salarios
cuando los indigenas trabajan para ellos. Si los blancos y/o mestizos no tienen para los raramuri
la cualidad de ser pag6tuame por las razones anteriores, se abre entonces una incognita acerca de
si realmente consideran hoy los rardmuri el bautismo como su iniciacién a una comunidad que
trasciende lo puramente tarahumar como opina Velasco (2006 [1983]: 109). Una comunidad més
amplia que enseguida toca la parte mestiza de la que en todo aspecto simbdlico parecen
experimentarse extrafios, o una explicita filiacion a la Iglesia catolica que representa, a decir de
los raramuri, “el modo en que rezan los mestizos”, es algo a lo que no creo que los indigenas se
sientan ligados realmente. A mi modo de ver, es erréneo ubicar s6lo en el bautismo tanto la
fuente de identidad religiosa y cultural de los raramuri como el simbolo de la supuesta
reelaboracion del cristianismo. Al pensar asi, la identidad real de estos indigenas estara muy lejos
aun de ser conocida y comprendida su mentalidad. Este planteamiento se refuerza si se observan
otros momentos ceremoniales o rituales. En Pamachi, cerca de la region barranquefia, supe de la
carta que escriben los raramuri que se supone escribe Judas en semana santa. El discurso es muy
sugerente; Judas, representado en toda la region Tarahumara como un mestizo vestido con botas,
pantalén de mezclilla, sombrero, cigarro, cerveza y hasta con lentes y barba, les pide a los
rardmuri que le entreguen cuantiosas extensiones de tierra, abundante maiz para comer y alguna
teweke (nifia) para que le ayude en la casa, dice la carta, “no le haré nada malo”.*® No hay que
olvidar, ademas, el furor con que algunos raramuri despedazan al Judas al final de esta
ceremonia. A mi modo de ver, mas que una actitud de rechazo al “mal”, o al pecado, encarnado
en la figura del Judas, concepcion propia de la perspectiva cristiana, este acto refleja el desahogo

de un sentimiento contrario al mundo mestizo.

El continuo recordatorio a ser pag6tuame

Por otra parte, en los discursos y consejos de las autoridades tradicionales, especialmente los de
los gobernadores mayores durante sus reuniones dominicales, en ocasiones después de un yumari
0 antes de dar comienzo a la bebida en comdn motivada por un trabajo colectivo, o curacion, etc.,

se suele recordar a los presentes el modo de proceder que se espera de un raramuri. En la mayoria

16 \/éase una carta parecida que registra Velasco. La carta que describe este autor es de la localidad raramuri de
Wawachike (2006 [1983]: 281-282) no muy lejos de Pamachi.
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de las veces, se explicita el deber de ser buenos pag6tuame. ¢Qué significa esta explicitacion en
el contexto de las exhortaciones de sus autoridades? Estos discursos hacen referencia
explicitamente a las ensefianzas de ‘nuestro Padre’ y ‘nuestra Madre’ (keti Ono, keti Eyé), el sol y
la luna. Estas, no porque coinciden con las del bautismo debemos suponer que se originan en
éste. Cierto es que son complementarias y se refuerzan unas a otras. Si bien, en ocasiones se
retoma alguna ensefianza que el misionero expreso durante la misa o rezo dominical cuando lo
hay, por lo comin estos discursos se refieren a seguir las ensefianzas del dios dual que
ciertamente no se contraponen a las ensefianzas de la trinidad cristiana.'” Creo, sin embargo, que
se trata de un paralelismo de ensefianzas que se fundan en la busqueda del homo sapiens de vivir
bajo un orden que permita el fluir pacifico de las relaciones sociales, y no necesariamente se
funda para los raramuri en el ideal cristiano. Por otra parte, la referencia al término pagétuame
que hacen los gobernadores para referirse al rardmuri que sigue estos consejos, tiene la
connotacion de la invitacion a poner en practica la ética que genera la praxis religiosa indigena.
Las palabras que Felipe Ramiro (gobernador mayor de Tewerichi en 2002) dirigi6 a los presentes

el 25 de junio después del yamari son mas que elocuentes:

“...y ustedes hombres y mujeres, todos, sean buenos pagétuame, anden de la manera en que
nuestro Padre y nuestra Madre andan y nos ensefian, por eso es muy bueno que ustedes estén
aqui ahora, para que ustedes habiendo hecho lo que nuestro Padre y nuestra Madre nos
dijeron desde el principio, no lo olviden... De este modo, ustedes raramuri, si toman tesgiiino
no peleen, tampoco hablen mal de otras personas, y no anden con malos pensamientos. ¢Pues
acaso nuestro Padre y nuestra Madre nos ensefiaron eso? Antes bien, a ser buenos pensadores

~ . 1
nos ensefaron [a tener buenos pensamientos]”. 8

Se trataba de un yamari para pedir lluvia (el dia de san Juan) y en el que posteriormente se

tomaria tesgliino en algunas casas. En este contexto la referencia a ser pag6tuame era bien

7 Ensefianzas similares escuchan los raramuri, afio con afio, en las lecturas que hacen los misioneros durante semana
santa, “Por eso, hagan de lado los pensamientos malos y las malas obras, como por ejemplo: desprecios, pleitos,
palabras mentirosas, robos, perezas, discordias, perjuicios a sus hermanos, desobediencias, no compartir, o la
avaricia también. Esas obras son del que vive abajo. Ustedes, para nada son sus hijos, son pag6tuame mas bien, son
hijos de Dios también. Hagan pues a un lado esas malas acciones” (Misal de Semana Santa de Pawichiki, 1990: 40-
41).

18 .7 ’ . Iy ’ ’ ; . . ’ . ’ . ’ ’ roo. .
“...tumujé raramuri ga’ra garegad pagotuame nisi, echi rega mapu keti Ono, keti Eyé tamu benérire, echi ko we

ga’rd ju mapu gite tumuje jenai jawi jipe ko, mapu gite tum( orasa mapuiki keti Ono, keti Eye tami anire chokichi
jonsa, ke tasi wekawi. Echi rega ko batari baijasa tumujé raramuri ke nakoa e’ena, ke chati ra’ichaga ajaré cho
rardmuri gitera, ke tasi chati natame kame pa. ¢Pe atza, keti Ond, keti Eyé, tam0 benérire echi regd? Jana rega,
ga’ra natame nisi pa tamu benérire”. (Nawésari grabado en cinta magnétofonica en Tewerichi, Chih., 25-06-02;
traducc. ARL).
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explicita. Se recordaba que habia que seguir practicando las ensefianzas de “nuestro Padre y
nuestra Madre”, quienes desde el principio ensefiaron el ydmari. En el corpus mitico, como
veremos en un capitulo posterior, se nos dice que el yimari fue ensefiado a los primeros raramuri
por la deidad mayor. Se recuerda, asimismo, el modo de proceder que se espera de un
pagbtuame, y se sugiere el “estado” que se espera lograr: basicamente, alguien que piensa bien y
no crea problemas entre ellos. No obstante, no se recuerda el acto bautismal. Tres referencias al
Dios dual, asimismo, no son poco en unas cuantas lineas y sugieren que hay un posicionamiento
primario de la tradicion originaria que ha sabido incluir elementos adventicios (formas en
dinamismo) de la tradicion impuesta a sus propios nucleos sustantivos (estructuras simbdlicas e
ideas recurrentes). Un elemento saliente en esto, es que el pag6tuame concibe a una divinidad
dual, cuyas pasiones humanas la hacen muy distinta y lejana de la divinidad trinitaria metafisica
del cristianismo. Aun con lo dicho, no puede negarse que en la actualidad el bautismo los hace
reconocerse como pagotuame. ¢ Qué buscan los rardmuri al pedir el bautismo? Antes de continuar
nuestro analisis voy a detenerme en otros dos aspectos del proceso social (consideraciones de los
actores y algunas contradicciones) que a mi modo de ver aportan elementos para completar

nuestro analisis.

Algunas consideraciones previas: misioneros e indigenas

A continuacion expongo las opiniones en un nivel exegético, tanto de los especialistas como de
los fieles comunes, en torno al bautismo que los raramuri piden a la Iglesia catdlica. Algo que
descubro en mi acercamiento a los misioneros catélicos, quienes presiden el rito del bautismo, es
que hay al menos dos tipos de opiniones muy distintas entre si. Primero estan los que haciendo
grandes esfuerzos intelectuales, auxiliados de la metafisica, las ideas de la perspectiva religiosa

de los raramuri y las del pensamiento cristiano catélico coinciden plenamente.

En este caso se afirma que el bautismo catolico entre los raramuri tiene dos vertientes: una que va
de la Iglesia hacia ellos y otra en direccion opuesta, de los rardmuri a la Iglesia. La primera es la
de dar identidad. Mediante el bautismo la Iglesia da identidad al grupo, de alli los pagétuame, es
decir, los ‘bautizados’. La segunda, consiste en que los raramuri sienten aliada a la Iglesia. A
decir de ellos, por el bautismo se constituye y se identifica la comunidad de los raramuri-

pagOtuame. Por él se integran a la comunidad los nuevos miembros y adquieren su identidad
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propia. Ademas, el rito establece una diferencia fundamental entre bautizados y gentiles. El rito
tiene para los rardmuri, dicen los de esta opinion, un caracter salvifico (Velasco Rivero, 2006
[1983]: 108) en el sentido cristiano. Por otra parte, la opinion generalizada de este grupo de
misioneros indica que el hecho de que los raramuri pidan explicitamente el bautismo a la Iglesia
catolica, representa el simbolo por excelencia de la conversion de los indigenas al cristianismo,
de alli que lo pidan a la Iglesia ain a pesar de que se estén produciendo conversiones al

protestantismo.™

Un segundo tipo de opiniones, sefiala que los raramuri viven sus expresiones religiosas
independientes de la religion institucionalizada incluyendo el bautismo; afirman que si, en una
situacion hipotética, no hubiera quien bautizara, los raramuri esperarian el tiempo necesario como
parece lo hicieron ya en la segunda mitad del siglo XIX cuando las misiones debieron ser
abandonadas por completo. Los indigenas encontrarian incluso la manera de suplir el rito o tal
vez se desplazarian hasta donde encontraran curas. Se opina que esta praxis religiosa no se ve
afectada con las no poco frecuentes largas ausencias de los misioneros en distintos centros
raramuri de la region. En el conjunto de esta praxis el bautismo es relevante debido al
compadrazgo que engendra, para reforzar las redes familiares ya de por si fuertes. Estos
misioneros opinan que los raramuri bautizan a sus hijos en el momento en que han conseguido al
padrino o la madrina, que al papa poco le importa y que lo comun es que la mama pida sola el
bautismo para sus crias. La opinion de un misionero, hablante de la lengua raramuri, representa
esta vertiente de consideraciones al sefialar que: “A veces he pensado que los raramuri se
bautizan como diciendo ¢quieres evangelizarme? Ah, pues hazlo, andale bautizame. Ellos se dan

la vuelta y vuelven a su mundo que es muy distinto al nuestro”.

A pesar de que los rardamuri tienen sus especialistas rituales, en este apartado expongo las
opiniones de estos entre las de los fieles comunes por obvias razones. En su mayoria los raramuri
afirman que buscan bautizar a sus hijos por cinco razones basicamente: “para que se les dé la luz

29 ¢ 2 ¢

que les alumbre el camino cuando mueran”, “para que se les dé un nombre (rewerima)”, “para

9'Un aporte a la teorfa de la conversion realizado con base en datos obtenidos en Samachiki, sobre personas raramuri
“catolicas” convertidas al “protestantismo”, puede verse en Molinari, Claudia (1995).
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evitar el suefio con la serpiente del agua (shinowi, witaru®®) que en el estado onirico podria
enfermarlos”, “para que tengan fuerza” y “para que no les caiga un rayo”. Por otra parte, en
ningn momento los informantes sugirieron que el bautismo distinga a los raramuri actualmente
vivos y los anayawari (antiguos) como afirma Slaney (1991: 5, 20, 28, 78, 109, 123, 273) que se
piensa en Panalachi. Notemos que en las opiniones recabadas por nosotros, el bautismo muestra
también un carécter profilactico; la prevencion de la desgracia es el leimotiv de las razones
fundamentales para pedir el bautismo tanto como el wikubema. Recuerdo aqui lo que mencioné
arriba acerca de la implicacién del término oméachi que algunos traducen como ‘fiesta’ y que los
raramuri me sugirieron que se puede entender como ‘cuando se cura’. Las razones vertidas, para
pedir el bautismo, son comunes entre los raramuri que habitan los centros donde no hay
misioneros de planta como en Chinéachi o Nararachi y no extrafia que en los centros raramuri
con misiones de planta se insista en que sin el bautismo los nifios son cimarrones. En un sélo
caso, en una localidad raramuri mas asimilada, Ba’winokachi, escuché que se consideraba
importante “echarle el agua al nifio” pero segin informan alli mismo, ésta es una practica de los
mestizos quienes antiguamente, cuando el misionero tardaba hasta un afio en volver y nacia algin
nifio, elegian a un padrino o una madrina para que le “echara el agua” al bebé, sobre todo por
razones de enfermedad. En caso de muerte este bautizado iria al cielo. De todos modos, es ésta
una practica que ha influido en pocos indigenas que habitan cerca del mundo mestizo y que han
tenido por generaciones una estrecha relacion con éste. Tanto en Tewerichi como en Chinéachi y

Bakiachi algunos coincidieron en sefialar que, antiguamente, si el misionero tardaba mucho

20 Sobre la traduccion del término witaru, a mi modo de ver, Gonzalez Rodriguez (1987: 335, nota 43) se dejé llevar
con simpleza por la raiz wita que a simple vista pareciera corresponder al campo semantico del verbo witamea
(“defecar’). Por ello, la traduccion que hace el historiador, en un marco de ideas notablemente cristiano, es ‘el que es
mierda’. Por su parte, Martinez (2008: 35, 135), probablemente siguiendo esta misma traduccion comete un doble
error al hablar de wiatafareame; primero, incluyendo una “r” liquida intermedia (vibrante) inexistente en esta lengua
y, segundo, traduciendo el término como “el que tiene los pies de mierda”. Algunos raramuri en Nararachi me
sugirieron valorar el aspecto positivo de estas serpientes en tanto que son las que cuidan el agua para los humanos.
En el Alto Rio Conchos es comun la creencia de que el witaru, la serpiente de agua, no es Unicamente un ser
maligno, lo es si, pero también es benigno y por ello las personas tratan de mantener buenas relaciones con él
ofreciéndole maiz molido, u otros alimentos, cuando beben agua de los manantiales. La particula wi con que
comienza el término witaru remite a la idea de algo largo o alargado (reata, lazo) (Lionnet, 2002, t.I: 142); de alli
wiri (estar alargado o erguido); notemos también que, con una doble vocal, wifi significa ‘enredar’ (idem). La primera
particula nos remite al cuerpo alargado de la serpiente y la segunda al modo en que el witaru es capaz de atacar
(enfermar) a una persona durante el suefio; es decir, enredandose en el cuerpo de un sujeto. En nuestra region de
estudio términos como wi, wira, wita, wia significan lazo, reata e hilo para amarrar algo. El sufijo ru significa
‘crecer’ o ‘brotar’. Por lo anterior, sugiero que witaru significa ‘el que crece largo’ o ‘el que es largo’ y que connota
la posible accion de enredarse, remitiéndonos asi a la serpiente.
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tiempo en volver a visitarlos, los papas caminaban hasta Carichi (entre 20 y 40 kilometros de
distancia) para bautizar a sus hijos. Una de las razones que me dieron es muy reveladora pues se
recuerda que esto sucedia en casos de nifios enfermos. Un dia recurrente para hacer el viaje,
comentan, era el domingo (oméachi) muy temprano, o bien, hacian coincidir el bautismo con el

domingo.

Por otra parte, se descubre facilmente que solo aquellos rardmuri muy cercanos a los puestos de
mision y que se han visto mas influidos por las ideas catdlicas, cuando no de la ideologia
protestante de las sectas originarias del sur de los Estados Unidos (especialmente “circulo
exterior”), son quienes hacen coincidir este modo de pensar con el propio de los raramuri y
afirman que se bautizan con el fin de limpiar el pecado original y evitar que su alma vaya al
infierno, conceptos cristianos, estos Ultimos (pecado original, una sola alma e infierno) que, de
acuerdo a la etnologia de la Tarahumara de los dltimos 30 afios, no se han integrado a la

mentalidad raramuri.

Contradicciones en torno al bautismo

Entre las razones que expresan los rardmuri para pedir tanto el bautismo como el wikubema para
sus hijos, encontramos una coincidencia fundamental que apunta a la identidad. En uno y otro
rito, “se nombra al nifio”, ;para qué dos nombres? Cuando les pregunto por qué o para qué dos
nombres, simplemente se trata de una contradiccion gue parecen no saber, ni querer 0 necesitar,
resolver. La contradiccion parece esclarecerse cuando algunos sefialan que por el wikubema son
raramuri y por el bautismo son pag6tuame. Sin embargo, niegan usar especialmente un nombre
entre ellos y otro entre los mestizos con quienes conviven en mayor o menor medida. Cualquiera
que haya tenido un acercamiento minimo pero real a los rardmuri se dara cuenta, enseguida, de
que durante su vida el nombre que se les da, tanto en el wikubema como en el bautismo,
particularmente no parece tener tanta importancia como el mismo hecho de la imposicion del
nombre aun cuando a nosotros nos ha parecido que tiene mas importancia el nombre durante el
primer rito. Slaney (1997: 283) sostiene que, entre ellos, los rardmuri prefieren el nombre
recibido en el wikubema y en sus relaciones con los mestizos el del bautismo. En nuestra region
de estudio, sin embargo, yo sostengo que esto no es asi. EI nombre con el que se presentan los

raramuri, en los distintos contextos parece obedecer a una decision personal. Entre mestizos, o
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entre ellos incluso, no es raro que se presenten con un tercero o cuarto nombre, adoptado de
manera independiente, simplemente “porque suena mejor”, 0 les agrada mas, que los recibidos en
los ritos de agregacion. En la migracién a la ciudad, por ejemplo, es comun que ellos cambien su
nombre con facilidad. Sé de algunos raramuri que son conocidos en Ciudad Cuauhtémoc por
diferentes personas con al menos dos nombres distintos. En los centros rardmuri donde no hay
mision permanente, como en Nararachi, casi todos los raramuri a quienes pregunté cuél nombre
preferian y llevaban cominmente, ain entre mestizos, me respondieron gque el nombre que les dio
el owirtame. Contrario a lo que yo esperaba, mi principal informante, habitante de Nararachi,
prefiere presentarse siempre con el nombre que le dio su padrino en el bautismo (José Maria) ¢ me
diria lo que se supone queria yo escuchar siendo mestizo? Por el contrario, en los centros donde
hay mision de planta, la mayoria de los indigenas expresan preferencia por el nombre, aun entre
ellos, que se les dio en el bautismo. Esto me sugiere que los raramuri actian también en este caso,
como en otras ocasiones, condescendientemente para hacer sentir a sus visitantes que piensan
como ellos, o hacerles escuchar lo que aquellos parecen desear escuchar. No me queda duda de
que lo que sucede en Nararachi ocurriria en el resto de los centros raramuri que he mencionado si
no hubiera permanencia constante de los misioneros catolicos. Por un lado, esto demuestra que,
consciente 0 inconscientemente, la Iglesia sigue imponiendo un modo de proceder a los
indigenas, y por otro, que los rardmuri guardan una distancia aun notable respecto de los
organismos oficiales mestizos. Es claro que el nombre en si no los hace mas o menos rardmuri o
pagOtuame, y que la importancia de éste radica en haberlo recibido de quien lo otorga: owirlame

y padrinos. He aqui un elemento primordial en la identidad que forma parte de “el costumbre”.

La estructura fundamental

Los apartados anteriores, que muestran aspectos del proceso social en que emerge la identidad de
los pagétuame, nos dan ahora la pauta para continuar con el descubrimiento del simbolismo que
subyace al momento liminal. ;Qué estructura simbdlica subyacente se devela en el bautismo
practicado por los raramuri y qué implica el simbolismo de este rito para ellos?, ;qué relaciones

representativas se desprenden de este simbolismo?

Algunos autores han querido ver en el agua el elemento en el cual radica la importancia del
bautismo para los raramuri (Slaney, 1997: 283-284; Velasco Rivero, 2006 [1983]: 102), debido
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quizas a la condensacion de significados de este simbolo en la mentalidad catdlica (mestiza).
Ademas de lo dicho, se incluye al nifio en la comunitas. Sin duda, el agua es un elemento
importantisimo, ritual y ceremonialmente, pues siempre esta presente en toda curacion pero ¢es
realmente el simbolo que podriamos considerar como dominante en el rito bautismal? Velasco
(2006 [1983]: 105) afirma que para los raramuri, antiguamente, el agua “no poseia un simbolismo
vivificante”. Ciertamente los raramuri actuales temen a las serpientes del agua, pero en lo
personal creo que el respeto es estrictamente a la serpiente que vive en el agua, y no al agua
misma. Ademas de nuestra etnografia, la historia nos ayudara a sustentar lo dicho. El agua tiene
un alto valor para los rardmuri ya que el tesguino, por ejemplo, es en si considerado como el agua
que viene de la deidad principal. ;Con qué relacionan el agua del bautismo los raramuri del Alto
Rio Conchos? Segun la exégesis indigena, esta agua tiene por objetivo evitar que los pequefios
suefien con el witaru, la serpiente que habita en lo profundo de los rios, arroyos y ojos de agua.
Esto es, el pequefio quedard libre, mas que limpio de algin pecado, de las amenazas de la
serpiente de agua que lo podria enfermar durante el suefio: cuando beba el agua en ciertos aguajes
o, incluso, al pasar cerca de ellos. En el fondo, lo que se pretende es liberar al nifio de la
enfermedad que la serpiente acuifera podria provocar en él, enredandosele en el cuerpo durante el
suefio. Segun Slaney (1991: 21) los raramuri de Panalachi asocian la iglesia con lo que ella llama
“curas por agua” y los “ritos indigenas” son asociados con ‘“‘curas por fuego”. Ciertamente entre
el fuego y el agua se balancea la vida de los raramuri a quienes me estoy refiriendo, sin embargo,
esta distincion aun siendo general carece de precisidn porque, como veremos, el fuego es de suma
importancia en la ritualidad indigena aun en la iglesia y el agua es imprescindible en las
curaciones fuera de ésta. Durante su vida, si el raramuri llegara a enfermar por efectos de la
serpiente del agua, éste debera acudir con el owirdame quien le habia aplicado el wikubema, y no
con el ministro catdlico. El especialista ritual le sefialard qué procede, es decir, le aplicara una
curacion que incluye el agua (maiz fermentado o plantas) como medicina. Una recomendacion
usual es el bafio de vapor (temazcal) donde el fuego y el agua equilibran la salud. Desde la
perspectiva raramuri, encontramos asi que para ellos el bautismo proporciona una medicina mas:
el agua; y creo, también, que en este momento estamos ante un simbolo instrumental relevante
gue ciertamente condensa significados pero cuantitativa y cualitativamente limitados a diferencia,
como veremos, del fuego. Lo mismo sucede con el aceite u 6leo, el bautismo ofrece en éste una

medicina mas que, segin JM, “da fuerza”. El aceite guarda una cierta fundamentalidad si nos
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atenemos a lo citado arriba, que en tiempos de Lumholtz la grasa de vibora (a modo de aceite) era
untada al infante durante el wikubema. No obstante, la pérdida de este simbolo en el primer rito
de agregacion me lleva a ubicarlo hoy en un nivel instrumental en el segundo rito. Se emplean
dos tipos distintos de aceite, pero para los raramuri ambos son como una sola medicina para
fortalecer las almas del nifio. He aqui un primer binomio simbdlico sugerente: agua y aceite.
Ambos vistos por los rardmuri como medicinas. La coherencia de esta bina simbdlica queda
demostrada porque ambas “huellas de” la salud aparecen a un mismo nivel como simbolos
instrumentales. Son necesarios para llevar a cabo el rito, pero la riqueza de su simbolismo
aparece en seguida limitado porque rara vez en la vida de un raramuri el aceite volvera a ser
utilizado como medicina. Sin forzar nuestra interpretacion, voy a sugerir un segundo binomio. El
acto de nombrar al nifio, o a la nifia, y el saludo raramuri entre compadres, son dos simbolos
estructurantes “huellas de” la agregacion del nifio al grupo y del fortalecimiento de la red social
que surge en el parentesco otorgando al sujeto liminal, en primer lugar, una identidad como
pagbtuame y, en segundo lugar, asegurandole el bienestar social y material dentro del grupo. Una
seguridad precisa debida a las necesidades de todo tipo que ocurren a las familias en tiempos de
escasez, malas cosechas, nevadas y frios, calores, sequias y enfermedades, etc. ;Qué se afiade con
el bautismo a las relaciones sociales, pues acaso no se logra el objetivo de iniciar nuevas o
fortalecer las anteriores con el wikubema? Por un lado, este segudno binomio simbdlico ofrece a
los raramuri también una base para la ampliacion y el fortalecimiento de la institucién del kérima
(circulacién de los bienes como dones). Por otro lado, todo parece indicar que se trata de una
aceptacion de las relaciones con el mundo mestizo, imposibles de evitar hace ya siglos. De hecho,
para un raramuri el bautismo, ante todo, concretiza el inicio de las relaciones entre su mundo y el
mundo mestizo. En este rito no parece importante que los padrinos sean estrictamente raramuri o
no lo sean; algunos de ellos sefialan su preferencia incluso por los padrinos mestizos debido a la
costumbre que estos tienen de apoyar econdmicamente a los compadres y ahijados indigenas. La
conciencia que parece haber en el fondo de la busqueda de estas relaciones, mediante el
bautismo, ha llevado a los raramuri a sobrevivir como grupo en el que la aparente aceptacion de

la perspectiva cultural ajena ha fortalecido lo propia.

Veamos ahora lo que nos ha parecido el simbolo dominante, el que parce condensar un mayor

namero de significados. Se trata de la vela, simbolo de la luz en el bautismo, llamada rajeri en
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lengua rardmuri, y por extension semantica ‘fuego’, ;por qué esta luz y para qué este fuego? En
primer lugar la exégesis indigena sefiala que una de las razones fundamentales, en la que
coinciden especialistas y fieles, para que los rardmuri pidan el bautismo es “para que se les d¢ la
luz que les alumbre el camino cuando mueran”. Una idea muy extendida, mas alla de nuestra
region de estudio (Norogachi, Guachochi, Chinatd) que se relaciona con una ceremonia de
difuntos. En Rejogochi, por ejemplo, Merrill reporta el empleo de velas durante las practicas
mortuorias (1992a: 235-236, 256, 259). Se trata de los Ilamados nutema (dar de comer a los
muertos); rituales que han sido considerados por Fujigaki (2005: 199) como un microcosmos
social y ritual en tanto que se trata de un espacio-tiempo que recrea y reafirma los lazos sociales y
parentales entre muertos y vivos. En estas ceremonias, de acuerdo con Merrill (1992a: 122), los
raramuri “dicen que cuando los gentiles mueren, Dios no les dard una luz con que alumbrar su
camino, como lo hace con los raramuris bautizados”. En una region mas oriental, Bennett registro
que a los muertos se les colocaba una vela en la cabeza (Bennett y Zingg, 1978 [1935]: 375). En
nuestra region, hemos sido testigos oculares de una veintena de estas ceremonias en las cuales se
emplean velas para simbolizar la luz que necesita el difunto para caminar por la noche hacia su
destino final. En estas ceremonias nocturnas y que en ocasiones incluyen la ceremonia del
yamari, en el momento en que el especialista ritual se dispone a hablar con el alma del difunto,
para pedirle que se vaya y no vuelva mas, se enciende un conjunto de velas: tres si el difunto era
hombre y cuatro si era mujer. El rito mortuorio es la Unica ocasién en que, una vez mas,
encontramos de otro modo claro el aceite. Con la grasa del animal sacrificado se fabrican las
velas que se emplean para “alumbrar” el camino del difunto. Sugiero aqui que debe haber una
estrecha relacion funcional de la referencia a la luz, tanto en el rito del bautismo como en estas
ceremonias ya que se trata tanto de un rito después de nacer como de una ceremonia postmortem.
Lo que remite, ademas, al origen de la vida y al destino final después de ésta. Por otra parte, en la
mentalidad raramuri el mundo mestizo representa el inframundo, la oscuridad (ver capitulo 4,
esquema 2). No es extrafio que al nacer se pida la luz para andar en “este mundo” y cuando se

muera se refuerce esa luz para caminar en la “oscuridad”.

De acuerdo con JM, la fuerza que se desprende de las velas que dan luz (como agentes sociales),
cumple el mismo objetivo del aceite empleado en el bautismo que “da fuerza al nifo” pues ahora

se le “da fuerza” al difunto en su camino. Lo anterior reafirma que la luz no representa un

130



Los Raramuri del “circulo interior” en el Alto Rio Conchos

simbolo nuevo y que el sentido que parece tener en el bautismo para los raramuri actuales es otro
muy distinto al del punto de vista cristiano. De alli que podamos hablar del fuego como un
simbolo “antiguo” y por lo tanto dominante. Hay, ademas, otras manifestaciones sociales que
sugieren que, en esta cosmologia, la luz (o fuego) es un simbolo dominante. Las carreras de bola
y de ariweta actuales, en las que se corre la noche entera, o parte de ésta, que no son ninguna
novedad del siglo XX, sugieren el uso antiguo de la antorcha para alumbrar el camino de los
corredores.”* No olvidemos, tampoco, las noches largas que pasan los raramuri alrededor de la
fogata durante el yamari o el jikuri, ceremonia esta Gltima en la cual el fuego tiene un trato
especial. Lo anterior y la consideracion hecha por los informantes tanto de Tewerichi como de
Chinéachi y Nararachi acerca de la necesidad de la luz para cuando se muere, nos hacen barruntar
ya el polo ideoldgico de este simbolo dominante. Encontramos en éste un caracter ordenador que
guia a las personas como miembros de esta sociedad. En el bautismo se busca la luz con un fin
normativo. Si no se bautizan, no les sera dada la luz. No podra “ver” el camino al destino final

después de la muerte.

La trascendencia de este simbolo queda manifiesta si el observador se percata del
comportamiento de los actores directos en el instante en que se les pide tomar la vela cuando es el
momento y ésta ha sido encendida. Es indudable que se trata de un momento simbolicamente
crucial para los raramuri. Las actitudes de los actores nos remiten al polo sensorial del simbolo,
en el cual el contenido estd estrechamente relacionado con la forma externa de éste. La vela (el
fuego) provoca ahora deseos y sentimientos. El padre o la madre del bautizado se aseguran de
que todos hayan tocado la vela en ese preciso instante, aun el infante, y en ocasiones es claro que
se obliga a éste extendiéndole su pequefio brazo. Llega incluso a ser visible la molestia de alguno
de ellos si otro no ha tocado la vela encendida. Como simbolo dominante, este fuego parece ser
un medio para el cumplimiento de algunos propdsitos expresos por los cuales los raramuri se
interesan en él y esto nos remite ahora, claramente, a su polo ideoldgico que resalta las normas y

valores sociales. El interés podria estar ligado, por una parte, al cumplimiento de las ensefianzas

21 Actualmente, para acompafiar a los corredores por la noche, se emplean latas chileras de desecho a las cuales
hacen cuatro o cinco ranuras verticales de tal modo que, comprimiendo un poco el bote, de arriba hacia abajo, éstas
dejan pasar la luz que irradia el ocote encendido dentro. A la lata se le afiade un asa de alambre que a su vez se fija al
extremo de una vara de unos 40 centimetros de longitud y asi esta herramienta hace las veces de una practica
antorcha. Eventualmente se emplean ldamparas de mano que, aunque son practicas, resultan costosa por las pilas que
deben usar.

131



PRAXIS RELIGIOSA, SIMBOLISMO E HISTORIA

morales del onorGame a que remite el mito de “cuando el sol bajo”. El fuego que los “quema” y
“alumbra” los lleva a alcanzar el ideal ético de esta sociedad: ser “buenos raramuri”’, “buenos
pensadores” (pag6tuame). Por un lado entre si y, por otro, en medio del mundo mestizo. Por otra
parte, es importante asegurar la luz para que les sea “alumbrado el camino cuando mueran”.
Metaféricamente, se trata siempre de caminar correctamente. Lo que hace referencia a valores
axiomaticos, es decir, a valores que son vitales como vital es para un raramuri poder contar con la
luz (fuego que alumbra) al momento de entrar a la oscuridad (bajar al inframundo) y con la cual
poder caminar con rumbo a la casa que habitan los que han muerto. Una cuestion que apunta a
que los rardmuri del “crculo interior” no dividen su sociedad entre pre-cristianos y cristianos
como sefiala Slaney (1991: 123, 125, 134) que le fue informado en Panalachi. Llegados a este
punto, sugiero que el fuego es el simbolo que sirve ademas como punto de fusion entre la
narracion sobre “cuando el sol bajo” y el conjunto de ritos de agregacion: wikubema-bautismo. A
su vez, el mito funciona como un mediador que ofrece, primero, la solucion a una contradiccion:
¢por qué pedir el bautismo (de origen mestizo), otro nombre, otra iniciacion al grupo, fortalecer
la red social, etc., cuando ya se cumple todo eso con el wikubema? Segundo, ofrece una
explicacion al momento actual que viven los rardmuri, en relacion a su espacio y tiempo hoy
compartidos con los mestizos. Tercero, legitima la institucion ritual del bautismo desde la propia
perspectiva. Sugiero, ademas, que el fuego es hoy, en ambos ritos, wikubema y bautismo, el
simbolo fundamental de la identidad de los raramuri. No es extrafio que alguien haya sugerido
que “raramuri” podria significar algo asi como “los hijos del dios sol”.? Ellos son los hijos del
onorliame, cuya presencia fisica la pueden ver todos los fieles raramuri en el sol, a quien
constantemente ofrecen la comida y la bebida, aunque sélo los especialistas mediante el suefio

son quienes “saben percibir” su figura esencial, “un raramuri que viste y habla como nosotros”.

Quisiera sugerir, por ultimo, que el fuego como simbolo dominante esté ligado a otro de caracter
mas instrumental: la cruz. La razén fundamental por la que los raramuri piden el bautismo para
sus hijos, para que les sea dada la luz, supone que consideran que alguien otorga este fuego,
¢quién dona esta luz? Ellos responden que onorlame. Semanticamente esta deidad se relaciona
con la figura de Jesucristo en términos de lo masculino en la dualidad numinosa y en términos

taumatargicos; y porque la cruz empleada en el bautismo esté relacionada directamente con el

22 Don Burguess cit., en Merrill, William, 1992a: 123-124, nota al pie, 13.
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que otorga la luz, la primera representa a quien dona esa luz. En esta mentalidad no se recibe la
luz para que el raramuri irradie a los demas como precisa el ritual catdlico. Esta visto que la luz
se recibe para que alumbre el “caminar”, por una parte, en esta vida “dentro del mundo mestizo”

Yy, por otra, en el camino a la casa que corresponde a los raramuri cuando ellos mueren.

Fuego-cruz = “quemar”, “alumbrar”

Agua-aceite= medicina, Nombre-saludo entre compadres
fuerza rardmuri= sociedad

Fig. 1

Nuestra sugerencia analitica deriva en la formacion de tres binas que constituyen una estructura
simbdlica (fig. 1): Fuego-cruz, nombre-saludo entre compadres y aceite-gua. Se trata de una
estructura jerarquica compuesta por los simbolos méas extremos (fuego-agua) dominantes (con la
preponderancia del fuego) y los interiores instrumentales (cruz, nombre, saludo, aceite). Las
relaciones creadas, a modo de contexto implicito, remiten a una concepcion particular de
enfermedad en tanto que la medicina (fuerza) es para el ser que vive y muere (la sociedad
raramuri-pag6tuame) quien necesita de la luz para alumbrar el camino después de la muerte. Se
hace mas evidente tanto lo que se desea como lo que no se desea para un rardmuri en su mundo:
vida y muerte, o bien, salud y enfermedad. De este modo, el rito se hace al mismo tiempo
necesario y normativo pero también deseable porque en tanto que se cumple con la ritualidad, se
conserva la costumbre, el rito es asi fuente de vida y salud pero también de obligacion. La
estructura simbdlica que ordena la perspectiva religiosa de los raramuri, y que en forma
metonimica encontramos en el wikubema, la encontramos una vez mas en el bautismo y esta
regida, en ambos casos, fundamentalmente, por el fuego pero también compuesta por al agua
como el opuesto complementario del elemento igneo. El fuego, que remite a la época “cuando el
sol bajo” es también necesario para después de “andar aqui en la tierra y caminar a la casa de

arriba” (endarosa ru wichimoba a’ri tamujé ko simea rewegachi23), una cuestion que los

2! . . . . .
® “Habiendo caminado sobre la tierra, nosotros iremos al ‘cielo’” (traducc. ARL).
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especialistas rituales, actores principales durante el wikubema, conocen muy bien: “cuando

mueren los rardmuri, van al cielo (rewegachi) y viven cerca del sol que esta arriba”, afirma JM.

Conclusiones parciales

La historia sobre “cuando el sol bajoé” nos ha dado la pauta para sugerir los origenes de los ritos
de agregacion de los rardmuri actuales: wikubema y bautismo. Notamos que ambos ritos son una
unidad de agregacion a la sociedad raramuri y que a estos subyace un orden simbolico regido por
el fuego y el agua. Ambos ritos tienen un caracter eminentemente curativo. El orden cronolégico
de ambos eslabones de esta cadena ritual deja entrever que la designacion étnica rardmuri-
pagbétuame equivale a decir primero wikubema, después bautismo. Hemos aclarado que el
nombre personal aparece como una eventualidad sobre todo en el bautismo, rito en el cual el
saludo entre compadres raramuri equivale en importancia, al hecho de nombrar al infante en el
wikubema con lo que ambos actos parecen ser los que inducen a la agregacion definitiva. Los
simbolos analizados, sin renunciar a buena parte de su contexto social nos muestran que
wikubema y bautismo son ritos curativos o preventivos de una diversidad de desgracias
personales y por ende sociales. El fuego nos ha aparecido como el simbolo dominante en medio
de una serie de otros simbolos de corte instrumental (cruz, medicinas, aceite, etc.). Si el fuego no
guema entonces alumbra. El elemento igneo es el que condensa los significados mas fuertes (ser
“quemado” al nacer e iniciar la vida entre los propios y “alumbrado” al nacer “dentro del mundo
mestizo”, y al morir “al caminar por la oscuridad”). Los raramuri pagotuame, es decir, los
“buenos pensadores” o “buenos caminantes”, si bien ellos no bautizan, si le han dado su propia
forma a este rito el cual podriamos caracterizar como bautismo raramuri mas que catélico. Hay
una madrina si se trata de nifia y padrino si el bautismo es de un varén; el rito debe integrar la
lengua rardamuri y se han permitido incorporar padrinos externos (mestizos); le han dado al rito un
simbolo propio (saludo entre compadres) y han obligado a los misioneros a pensar el ritual mas
en la mentalidad raramuri; y, lo mas importante, los indigenas no aceptan hoy la catequesis previa
y posterior al bautismo que exige la Iglesia a sus adeptos. Estas formas han permitido la
continuidad de una perspectiva que se funda en lo que nos ha parecido como la estructura

ordenadora de las relaciones internas de ambos ritos: fuego y agua.
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El simbolismo que subyace al wikubema y al bautismo prueba que la elaboracién de la praxis
religiosa de los raramuri ha sido guiada por la perspectiva indigena sin ser ésta una reelaboracién
del cristianismo sino una particular interpretacion de las relaciones de los raramuri entre si, con
sus deidades y su universo (perceptible y no perceptible) aun incluyendo elementos catdlicos.
Wikubema (no wekomérachi como Slaney llama errdneamente al rito) y bautismo se inscriben,
ademas, en el ambito de las relaciones sociales ampliadas hasta el mundo mestizo. Desde esta
perspectiva ambos grupos, raramuri y mestizos, al morir van al cielo después de su muerte; sin
embargo, ambos van a distintos cielos ya que los primeros son hijos del que vive arriba
(incluyendo a los llamados ‘gentiles’ 0 cimarrones) y los segundos del que vive abajo. Para
continuar la elucidacién de esta praxis religiosa, que nos ha parecido lejana a una reelaboracién
del cristianismo, propongo ahora mirar la figura de los especialistas rituales u owirlame cuya
trabajo principal es ser guias de los rardmuri, ¢cudl es su relacion con la estructura simbdlica

develada hasta aqui?
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Mi principal informante y amigo, José Maria (JM), dice que nacié en Nararachi hacia el afio de

1910. Recuerda que eso le dijo su madre. Dice que ella le conto, él era joven, que aun lo traia
sobre la espalda cuando Pancho Villa junté a muchos raramuri y sonaban balazos por todas
partes. Recuerda, también, que por esos afios murié Benito Juarez, “pero ¢l murid de tristeza
porque su familia vivia lejos, en Oaxaca creo, a ¢l no lo mataron con pistola”. Cuando nifio, J]M
fue al internado que tenian los jesuitas en Sisoguichi. El fue llevado por uno de aquellos padres,
comenta. Vivio alli, segin recuerda, hasta mas o menos los doce afios, tiempo en que comenzo a
pensar en sembrar y [risas] querer casarse. En el internado aprendio los rezos, dice, de los
mestizos. Pasado el tiempo, fue a trabajar lejos, fuera de la sierra. Asi conocié Monterrey,
Durango, Hermosillo, Torredn y hasta el Paso Texas. Trabajando siempre en la obra,
construyendo casas Yy carreteras. Mi informante es una figura representativa de los raramuri que
deben emigrar a la ciudad temporalmente, y quienes demuestran una resistencia a cambiar su
modo de pensar y de ser. No obstante, JM tiene ya cinco afios que no va mas alla de la cabecera
municipal de Carichi debido a su edad. A pesar de esto, el domingo 24 de febrero de 2008, JM
fue elegido como segundo gobernador indigena de Nararachi. Lo que sugiere un enorme respeto
de los demas por €l. JM, a quien calculo en realidad unos 70 afios de edad, se enorgullece ahora
de ser uno de los principales musicos (seméame) de la region. En diciembre de 2006 y enero de
2007, fui testigo de la maestria con que ejecuta las piezas para matachines en el violin. El 4 de
enero s6lo habia un masico presente para amenizar la danza de los matachines. Era €l quien, sin
mas compaiiia, toco el violin por seis horas. Se comenta de él, y €l mismo lo confirma, que fue un
gran corredor de bola (rarajipame). En su juventud, dice, corrié contra otros raramuri de
Pawichiki, Norogachi, Tewerichi y Choguita; afirma que no compitié con los de Bakiachi
“porque eran muy sukurtame”. Es un hombre muy respetado, probablemente porque también ha
luchado, por iniciativa propia, contra el saqueo de madera del que ha sido objeto el ejido de los
Naraii o ‘habitantes de Nararachi’. A finales de los 90’s del siglo pasado, JM vivio una época de
mucha actividad como luchador social en la cual gand mayor respeto entre los habitantes del
ejido (Diversas conversaciones con JM en Nararachi, diciembre, 2006; enero, 2007; abril-mayo,
2008).
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“...el owirGame [el que dicen cura] es también enaroame [el caminante] porque conoce el camino
del onortiame [el que dicen es padre] pero también conoce el camino de la enfermedad, y asi cuida
a los raramuri” (José Maria, owirlame de Nararachi, Chih., 09-04-09).

“...y aun estando dormido, se mantiene vigilante y en actividad como si estuviese despierto”

(Lumholtz, hablando de los owirdiame, 1981 [1902], I: 305).

Introduccion

En el capitulo anterior hemos visto que a poco de haber nacido los raramuri, ellos son agregados
al colectivo de los rardmuri-pagétuame mediante la unidad ritual que forman wikubema y
bautismo. Estos ritos son el medio por el cual ellos también son preventivamente curados de
diversos males. El binomio fundamental, estructurante en ambos ritos, es decir, fuego y agua, y
su configuracion simbdlica y sistémica, nos ha develado que el elemento igneo es el simbolo
dominante por excelencia y que es el punto de union de los ritos y el mito originario. El fuego es
necesario tanto para andar en el mundo perceptible (que incluye al mestizo) como para el camino
en la oscuridad hacia el “no perceptible”. Especialmente, para ir a este ultimo, la luz es necesaria
pues se camina por la oscuridad. Una verdadera metéafora, presente en el mito “cando el sol bajo”,
en la cual se transpone la vida de los raramuri vivos entre los mestizos y la vida de los muertos en
la oscuridad del camino a su destino final. Como sin duda esta presente de otras maneras para
otros gruposde matriz mesoamericana, el fuego es necesario para ser “quemado” y alumbrado, y
por esta forma en que es percibido el elemento igneo, éste representa el alfa y el omega del
simbolismo raramuri. ElI campo semantico del fuego, que nos ha remitido al sol, al rayo, la luz,
etc., nos remite ahora a los owirtiame; los especialistas rituales raramuri quienes, en su funcién
de guardianes de la tradicion, guian el dinamismo de esta praxis religiosa. La razon es que se trata
de una metafora del onorGame, es decir, del mismo sol. Para continuar con la elucidacion de esta
perspectiva religiosa entre los raramuri del “circulo interior” del Alto Rio Conchos, propongo
ahora un acercamiento a esta figura. En este capitulo sostengo que estos especialistas rituales se
caracterizan por ser, al modo del que “camina bien”, del onorlame, los “caminantes” por
excelencia. Son agentes causales (Gell, Alfred, 1998) cuya practica es fundamental para

entretejer los hilos de la perspectiva religiosa de los raramuri, y son también los principales

! Término que se expresa igual tanto en singular como en plural.
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guardianes y promotores de los significados profundos de los simbolos, y en el fondo, de las
relaciones que estos propician. ¢Quiénes son los owirtame y qué tienen qué ver con el fuego por

excelencia: el sol?

Consideraciones anteriores

Desde Lumoltz (1981 [1902]), quien de modo general hablo de los owirGame, y hasta Pastron
(1977), quien enfocd su andlisis en los aspectos de la brujeria y el chamanismo en Samachiki,
refiriéndose a ellos como a una institucion de control social, encontramos que la literatura
etnolégica de la Tarahumara habla de los owiriame? como de doctores (tar. rotori)’ o chamanes,
y aun Artaud (1998: 63) se refirié a ellos como a una casta de brujos. Sin duda, el énfasis en la
observacion de las caracteristicas propias de ciertos aspectos de su trabajo ha llevado a algunos a
considerar a estos especialistas rituales de uno u otra manera, pero hasta ahora nadie se ha
referido a ellos como los enaroame (caminantes), metafora del sol. Recientemente Bonfiglioli
(2008b: 57) ha senalado que “a todas luces” los chamanes representan al Sol-Onortdame, en
continuidad con esta apreciacion toca ahora precisar el contenido de ese “a todas luces”. El
dialogo frecuente con algunos de ellos y en especial con JM me llevd a pensar que, en su
acepcion etnoldgica de chamanes, y al ser minimizado su caracter como “guias” cuando son
considerados como simples curanderos, los owirlame han sido vistos de manera insuficiente
como portadores de un condensado contenido simbdlico. De alli que a algunos les parezcan
figuras hoy en desuso. No me refiero sélo a sus practicas que han sido analizadas con cierto

detalle en el caso sefialado de Pastron, me refiero a ellos como agentes simbolicos quienes

2 Aunque pareciera que son s6lo hombres los iniciados, en Bakiachi (junio de 2008), supe del caso de una mujer que
trabaja al modo de estos especialistas rituales; por su parte, JM me informé que, cuando era joven, supo del caso de
una mujer cuyo marido fue un importante owirGame de Nararachi, y quien al morir heredd su encargo a la esposa.
Por su parte, Bennett y Zingg, (1978 [1935]: 397) reportaron el caso de Solpina, una mujer de Samachiki “a quien su
padre le ensefi6 todo acerca del arte de curar”.

% Esta es la traduccion al espafiol mas extendida del término owirGame. Los mismos raramuri asi lo traducen. Es
posible que el término ‘doctor’ se haya introducido entre los rardmuri durante la primera mitad del siglo XX cuando
las misiones y brigadas de salud, encabezadas por médicos cirujanos (doctores), ya se extendian a toda la region
Tarahumara. En la actualidad, creo que los raramuri traducen al castellano el término owirdame como ‘doctor’ mas
por los resultados que logra el médico cirujano quien, auxiliado por la medicina alopata, es capaz de restablecer la
salud de los rardmuri en la mayoria de los casos, y es la consecuencia de su trabajo mas que su modo de proceder en
la terapia lo que hace que los indigenas prefieran traducir de este modo el término. Sin embargo, como veremos,
existen otros términos para referirse al especialista ritual que, evidentemente, connotan mejor lo que ellos entiende
por owirliame.
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personalmente condensan significados fundamentales que guian la perspectiva religiosa de los

raramuri. ¢Por qué sugerir que cada uno de los owirdiame es una metéfora del sol?

El caminar del sol

En la actualidad, aun cuando la sierra Tarahumara ha sido ya invadida por los medios de
transporte, en genearal, los raramuri siguen teniendo por habito caminar largas distancias y esto
ha hecho pensar a algunos, desde tiempo atras, que el mismo término raramuri significa ‘pie
corredor’ (Brambila, Vergara Bianchi y Gonzalez Rodriguez, Luis, 1952: 211; Brambila, 1976:
451). De alli que en un sentido mas lato, y un tanto romantico, se les llama “pies ligeros”.
También sigue siendo verdad que, desde pequefios, los raramuri son caminantes por excelencia, y
tal vez, como sefiald6 Thord-Gray (1955: 436), como adultos, sean los corredores de mas largas
distancias en el mundo. Por otro lado, mediante el analisis de algunos discursos de autoridades
indigenas, es mérito de Merrill (1992a: 107-114) y de Montemayor (1999), mediante la
apreciacion de otros aspectos etnograficos, haber descubierto que en el imaginario social el
recorrido correcto y habitual del sol (y de la luna) por la boveda celeste es homologado por los
raramuri con el “vivir correctamente” (ser pagOtuame) y, en este sentido, el astro es guia
principal. De alli que la idea de “caminar bien” es contigiia a la idea de “pensar bien”. Siguiendo
la intuicion de Montemayor, recientemente, Martinez (2008: 9, 35, 40) resume muy bien que,
para los raramuri, “el camino es un componente del paisaje, espacio de transmision del
conocimiento y de apropiacion del territorio; es una nocion que articula las dimensiones
ético/morales con el concepto de existencia, caminar es vivir correctamente” (ibidem: 38); y
ademas, “el camino es un concepto que vincula a la persona con el cosmos, de la misma manera
que es una expresion de tal relacion” (ibidem: 153). De acuerdo con Bonfiglioli, las curaciones
motivadas por las ceremonias del jikuri (2005, 2006a: 275) y el bakanowa (2006b, 2008a: 637-
639, 645) sugieren no s6lo una vuelta a la salud sino también al “camino del sol” pues se vuelve a
“caminar bien” puesto que también la enfermedad sugiere un error ético. Por mi parte, yo he
encontrado que el recorrido cotidiano del sol es percibido por los rardmuri precisamente como
una caminata diaria del astro. La lengua asi lo sugiere: Rayénari o ‘el sol’, de ra ‘fuego’, y
eyenari ‘el que anda o camina’; el sol, es precisamente ‘el fuego que camina’. Especialistas y no
especialistas coinciden en explicar que “el sol camina y puede sufrir cansancio y enfermedad”.

Del mismo modo sucede con “la que nos da la luz cuando es de noche”, la luna (metza, chichi,
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eyertame). Cuando los raramuri beben el tesgiino durante o después de los trabajos colectivos, la
siembra, la cosecha, o cualquier curacion festiva, por lo comin cada uno de ellos ofrece su
primera hueja llena de maiz fermentado a ambos seres numinosos. Del mismo modo ocurre con
el alimento: “Para que beban y coman con nosotros” dice un especialista ritual, “para que tengan

fuerza en su camino”.

Asimismo, Bonfiglioli (2008b: 55) ha destacado que “con su paulatina ascension en el
firmamento —la secuencia de los cenit- y su lento desplazamiento antihorario en el horizonte —la
secuencia de los amaneceres-, ‘el Sol chiquito’, como le dicen los raramuri al sol decembrino, se

299

hace cada dia ‘mas fuerte’”. Los raramuri consideran que de este modo el sol “crece” y se hace
adulto (ibidem: 56), haciendo asi analogia con el crecimiento del cuerpo humano. La extensién de
la nocién de sujeto a los elementos representativos de las deidades mayores, el sol y la luna, es
uno de los hechos que sugieren considerar ésta como una ontologia animista, en la cual el &mbito
social se prolonga a la naturaleza metafisica de sujetos intencionales e incluye a todo cuanto no
es humano (animales, plantas, herramientas de trabajo, otros astros, etc.). Desde esta perspectiva,
sin embargo, nos pareceria un error considerar que haya una fragmentacion entre naturaleza y
sobrenaturaleza ya que la continuidad de estas dimensiones queda demostrada en la concepcion
sobre el origen de las enfermedades. Segin Merrill (1992a: 190-197), la distincion que los
raramuri hacen sobre las causas de la enfermedad se limita a distinguir entre la intencionalidad o
la no intencionalidad pero no distingue si los seres son 0 no naturales o sobrenaturales. De
acuerdo con nuestros informantes, todo ser que enferma (humano y no humano, incluyendo a las
deidades), enferma en el mismo sentido: robo del alma. En esta cosmologia todo esté religado y
estas relaciones se interpretan a partir de estructuras ordenadoras del simbolismo como la que nos

ha parecido conforman el fuego y el agua.

El cotidiano caminar del sol, sin faltar a ello cada dia excepto cuando éste enferma, es
interpretado por los raramuri como el “caminar bien” que, cOmo apuntabamos ya, en la esfera de
lo social se traduce en “pensar bien”. Este “pensar” es el natari al que se refiere Pintado cuando
sefiala que “El natali intenta fortalecer la actitud subyacente del individuo ante si mismo que se
refleja en su relacion con la comunidad y ante el cosmos. Cada ralamuli ha ido construyendo y

reconstruyendo su natali a lo largo de la vida a partir de una particular experiencia historica vy,
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[...] de manera muy explicita se refuerza y reconstituye cada vez que se realiza la fiesta de patio”
(Pintado, 2008: 15). El camino del sol es la muestra concreta de la ensefianza méxima de la
deidad acerca del ideal ético del raramuri: “caminar bien, pensar bien como nuestro Padre y
nuestra Madre lo hacen, lo ensefian o lo muestran”, (segmentos del contenido de la mayoria de
los discursos de las autoridades propias de los rardmuri) son sinécdoques que remiten a un
contexto implicito, el ideal ético del comportamiento de esta sociedad. Tengamos en cuenta que
esta ensefianza incluye la polaridad bien-mal, el bien para los raramuri es “ser humano” cuyas
contradicciones se reflejan aun en el comportamiento de las deidades. De alli que el bien sea,
asimismo, una busqueda del equilibrio de ambos dinamismos. “Caminar bien”, es la ensefianza
fundamental de que da fe la historia de “cuando el sol bajo” (capitulo 3 (I)). Un precepto
enmarcado en los comienzos de la humanidad rardmuri que se ritualizdé en el wikubema, y en
cuya practica aparece la figura del owirdame como el ‘segundo padre’ de los infantes raramuri, la
imagen social del padre sol. Recordemos que este especialista es alguien a quienes los
wikubétuame (“quemados™) deben acudir en caso de necesidad, infortunio o desgracia pero sobre
todo de enfermedad.? Ellos representan, en todo caso, el cobijo y la solucién, o posible solucién,
en caso de dificultad; es decir, son los guias principales de los raramuri. Son quienes, en lo social,
ensefian a “caminar” al resto de la poblacion y, tanto metaférica como realmente, saben conducir
a los demés por los caminos de la enfermedad. Por ello, encabezan todo acto de esta praxis

religiosa.

Cabezas de un complejo curativo-festivo

La praxis religiosa de los raramuri se caracteriza por ser un complejo curativo-festivo encabezado
por la metafora del sol. Kennedy (1963, 1970), desde una perspectiva ecoldgica cultural, hablé
del complejo tesguiino que, en relacién con el sistema econémico (agricultura y pastoreo) y el tipo
de habitat (montafias y barrancas) incide en la organizacién social de los raramuri. Con otros
enfoques, diversos autores han elaborado sendas etnografias que prefiguran o figuran la
apreciacion de ritos y ceremonias raramuri como un complejo curativo y/o festivo (Acufia
Delgado, 2006; Bennett y Zingg, 1978 [1935]; Garrido, 2006; Velasco Rivero, 2006 [1983];

* La idea recurrente de librarse de la desgracia, y en especial de la enfermedad, es una preocupacién comin entre
pueblos de tradiciones aparentemente distintas, y en particular para sus especialistas rituales. Segiin Neurath (2003:
21) como elemento caracteristico de un mitote huichol, el mara’akame conversa con las diferentes deidades para
convencerlas de que no envien enfermedades y ayuden a resolver los problemas que conciernen a las personas
presentes.
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Pintado, 2008). Este complejo, de cardcter normalmente centrifugo, tiene un motor que inicia su

rotacion y funcionamiento, y por lo comun éste es el owirtame.

JM calcula que hay unos 20 owirGiame activos en Naréarachi.®> Sin embargo, cuando comenta
sobre el nimero de localidades que atiende cada uno de ellos, me sugiere que hay al menos un
owirllame por cada tres o cuatro de éstas.® Segin Caraveo, primer gobernador indigena de
Wawachérare (mayo de 2008), en ese ejido hay un numero similar de estos especialistas. En
Tewerichi, segin me inform6 Antonio Guadalajara, hay por lo menos unos diez owiriGame muy
solicitados por los raramuri del ejido. No obstante, en los tres casos me indican que hay un
ndmero mayor y quizés algunos owirtame pueden estar comenzando a trabajar como tales pero
todavia no se dan a conocer publicamente. Si en Tewerichi, donde yo mismo he calculado
aproximadamente unas 58 localidades con un promedio de ocho habitantes por cada una, y hay al
menos, segun otro informante, unos doce owirllame, entonces cada uno de ellos atenderia
alrededor de 38 personas. Un nimero alto pero mas o menos correspondiente a la parentela
extendida entre hijos, nietos, bisnietos (caso comun) y vecinos, consanguineos o no, de un
owirtlame. A su vez, en Chinéachi, donde el censo de abril 2008 realizado por los profesores del
internado indigena calculé 364 personas mayores de 3 afios, y donde existen al menos 9
owirtiame reconocidos, un promedio de 40 personas debe ser atendidas por cada uno de ellos.” Si
bien se trata de cantidades aproximadas extraidas de mi trabajo etnogréafico, ya que no existe un
estudio especializado al respecto, éstas no niegan que siempre hay un motor inicial de lo que ha

sido figurado o prefigurado por otros como un complejo curativo y/o festivo. Un especialista

® A finales del siglo XIX Lumholtz (1981 [1902], I: 305-306) afirmaba que en Nararachi y ranchos circunvecinos
habia unas ciento ochenta familias y unos veinticinco especialistas rituales, teniendo cada uno a su cuidado como
veinte almas aunque sélo unos diez de ellos gozaban de mayor reputacion. Bennett (Bennett y Zingg, 1978 [1935]:
397-398) por su parte, sin mencionar indices poblacionales, report6 al menos unos 11 owirlame para Samachiki.

® Estos perimetros de trabajo no restringen el quehacer de los owirtame; hay casos en que, desde lejos, los rardmuri
acuden a pedir los servicios de aquellos cuyo capital simbdlico es alto en asertividad, sobre todo a la hora de curar.
Entre diciembre de 2001 y febrero de 2002 fui testigo de dos jikuri en Tewerichi, ambas curaciones fueron
encabezadas por un especialista venido de Nararachi. Por su parte, Bennett y Zingg (1978 [1935]: 395) sugieren que
los raspadores del peyote de Nararachi eran reconocidos en Samachiki, regiones muy distantes una de otra.

" Los nGimeros sugieren que no puede haber curaciones personales frecuentes; un owiriame seria insuficiente para
atender continuamente de manera personal a todos. Yo mismo he intentado seguir la ruta de alguno de ellos, de
curacion en curacion y, ciertamente, he comprobado que su capacidad de resistencia es amplia pero humana. El
desvelo, el cansancio, el frio y hasta la capacidad de ingerir el maiz fermentado, comiendo poco, cansan al mas
acostumbrado entre ellos. Los nimeros explican también por qué los raramuri consideran importante la curacion
bésica para personas en cada oportunidad, y por qué la enfermedad puede ser considerada como colectiva.
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ritual que encabeza una parentela ampliada quien por lo regular pone en movimiento la rotacion
del complejo curativo en un conjunto de familias que forman distintas localidades pertenecientes
a un ejido. Se trata de los especialistas rituales quienes por tener el “encargo” ® de cuidar (tibuma)
a los raramuri, ellos se llaman a si mismos y son conocidos por todos como neséroame (pastores),
tibllame o niydroame (guias) y enaroame” (caminantes); nombres, excepto este Gltimo, también

empleados para referirse al numen principal.

La jerarquia de los ‘pastores’ (neséroame)

Si bien todos los hombres, y algunas mujeres, son potenciales owirtame, no todos ellos
representan una metafora del sol al mismo nivel. Ademas, no todos aceptarén el encargo y, aun
aceptandolo, algunos quedaran en el intento de convertirse en especialistas rituales. De acuerdo
con el testimonio de algunos informantes, aquellos jovenes que tarden en unirse en matrimonio
seran los mejores owiriame. No obstante, a decir de la mayoria, estos casos son poco comunes.
Realmente s6lo aquellos a quienes es dado el encargo, a su vez también por la mayoria de los
raramuri de su localidad, llegardn a ser pastores: guias, consejeros, doctores y caminantes,
metaforas del sol. No obstante, no todos los que lleguen a jugar estos roles tendran el mismo
reconocimiento de los demas.’® No hay entre ellos una jerarquia piramidal organizada como tal,
pero sustantivamente se trata de tres tipos de ‘pastores’. Una caracteristica comun en todos, es

que ellos saben sofiar y a ello aprenden poco a poco. No obstante, entre unos y otros hay distintas

® En adelante distinguiré el “encargo” del “cargo”. El primer término hace alusion al hecho de haber recibido durante
el suefio, o de otras maneras, el conocimiento del destino final de las almas. A pesar de que la sociedad es el aval
ultimo del “encargo”, en la mentalidad rardmuri el owirGame lo recibe directamente de la deidad. El segundo
término, “cargo”, se refiere al trabajo que los habitantes de las distintas localidades que conforman un ejido, piden a
uno de entre todos para que sea gobernador, capitan, alguacil, mayora, etc., o preste cualquier otro servicio dentro del
sistema politico-religioso propia de los rardmuri: comisario ejidal, de policia, chapeyoko, etc.

% Se trata de un titulo hasta ahora s6lo mencionado en la literatura sobre los rardmuri por un misionero (Robles,
Oyarzun, 1994: 60).

19 Segin Lumholtz para que un hombre pudiera considerarse con la virtud suficiente para ser owirdame debia ser
examinado por un “cuerpo” de reputados profesionales que lo declararan competente para ingresar en sus filas (1981
[1902]: 306). Hecho que al menos dos de estos especialistas de Chinéachi, dos mas de Tewerichi y JM, de Nararachi,
negaron que suceda o haya sucedido antes en la region hasta donde ellos lo recuerdan. Por otra parte, en sus
observaciones, Lumholtz mezcla cantadores (del ydmari) y raspadores (de jikuri) (idem) pero la exégesis interna y
nuestra observacion sefialan que se trata de distintas especializaciones; distintos especialistas coinciden en sefialar
que “cada quien tiene su trabajo”. Se trata de funciones rituales especializadas al modo en que existen claramente en
otros pueblos. Como entre los coras, por ejemplo, que existen chamanes, cantadores, principales y hasta un cierto
tipo de musicos (Jauregui, 2004: 37) y quienes se especializan de por vida en su correspondiente ocupacion.
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capacidades. El primer tipo de ellos, sabe realizar basicamente lo que todo owirdame.™ Pueden
llevar a cabo el rito de iniciacion de los pequefios al grupo (wikubema) y “apadrinar” a los
infantes. De este primer tipo hay bastantes, se dice, y es dificil ser exacto en los nimeros. “Todos
ellos usan un cuchillo para curar y un crucifijo colgado al cuello para tener fuerza”, “muchos de
ellos van comenzando y alli durardn mucho tiempo”, dice JM. Este tipo de pastores sabe ademas
diagnosticar algunas enfermedades y hacer curaciones menores. Tienen la capacidad de pedir que
se realice el yamari y, a su vez, encabezar la curacion al final de esta importante ceremonia. Sin
embargo, en determinados casos, estos deben enviar a sus pacientes con otros owirGame de

mayor capacidad pues ellos no sabrian sacar “gusanos” o las “piedras” llamadas sukiki

(pedernal).

Ademas de contar con las capacidades del anterior, el segundo tipo de pastores son los que, como
herramientas de trabajo, emplean cominmente un pequefio tubo de plastico de no mas de 10 cm
de longitud y hasta dos crucifijos colgados al cuello. Los raramuri se refieren a ellos como los
waniame (lit. ‘los que sacan piedras’). Mi informante, quien es de este segundo tipo de
especialistas, los llama en broma “chupacabras” por la accion que realizan de succionar sobre el
punto dolido con el “popote”. Ellos son capaces de curar enfermedades de mayor complicacion,
provocadas principalmente por los sukurGame (lit. ‘los que colocan piedras’). Son quienes
pueden ser raspadores (sipaame) en la curacion festiva del bakanowa, curacion en la cual se
cuelgan al cuello hasta tres crucifijos. Pueden encabezar la curacion durante la despedida de
muertos; encabezar las curaciones de personas, animales y viviendas, y otras construcciones al
término de la semana santa (noriroachi) o del ciclo matachin de diciembre, guiar una ceremonia
de temazcal, etc. Estos saben, ademas, “levantar la mollera”, una deficiencia en la hidratacion de

algunos nifios que los rardmuri atribuyen a un susto aun cuando el especialista recomienda que al

11 En el Alto Rio Conchos, muchos raramuri conocen las propiedades medicinales de una gran diversidad de plantas
que se emplean para curar a base de infusiones: laurel, anis, chuchupate y otras. Cardenal (1993) describe, ubica y
sefiala los usos de alrededor de cien plantas medicinales usadas en la sierra Tarahumara, en su mayoria por los
raramuri pero también por los mestizos. Zingg (Bennett y Zingg, 1978 [1935]: 227) reportd haber reunido ciento
cincuenta plantas distintas para diversos usos, muchas de éstas medicinales (ibidem: 229-242). Por su parte, Bye,
Burguess y Mares (1975: 85-112) reconocieron el uso de ocho especies de agave en la Tarahumara del oeste, entre
las que sobresale el misagori, o meke, al parecer reconocido por los raramuri en toda la sierra. Actualmente, en
nuestra region de estudio, algunos raramuri, a modo de subsistencia, se dedican a la venta de ciertas hierbas en las
principales ciudades del estado de Chihuahua. Sin embargo, no siempre se trata de especialistas rituales quienes
fundamentalmente diagnostican y curan por medio del “suefio”. Excluyo aqui el caso del famoso owirGame
Herculano, de Ba’winokaachi, cuya peculiar forma de curar es también recetando diversas hierbas del tipo medicinal,
y de otros que curan empleando un huevo.

145



PRAXIS RELIGIOSA, SIMBOLISMO E HISTORIA

infante se le proporcione constantemente el liquido vital, exactamente como lo harian los
médicos aldpatas. Son los owirllame mas comunes y mas activos pero a pesar de su capacidad
curativa, el segundo tipo de especialistas son inexpertos aun en el manejo del peyote (Jikuri) para
lo cual se requiere tener mucha experiencia y haber aprendido cerca de algun viejo, o bien, ser
muy cercano a esta cactacea, Lophophora williamsii por lo comun.* Este tercer tipo de owirGiame
son los menos comunes pero los mas reconocidos y algunas veces, segin parece, temidos por
algunos.*® Manejar el peyote requiere, ademas, una mayor aceptacion por parte del grupo local y
un manejo cabal del contexto social que exige la curacion festiva de esta indole. Sus herramientas
bésicas son el palo raspador (sipdara o sipiraka), el canto-recitacion, el espejo con el que se ve a
las almas “subir al cielo” durante el jikuri y tres o mas crucifijos. Para este Gltimo tipo de
metafora solar, encabezar cualquier otro evento curativo festivo es cosa que no implica mayor

esfuerzo.'

La observacion sugiere que los owirtame son retribuidos casi siempre es en especie: tortillas,
tesguino, pollos, parte de una cabra o vaca que se haya sacrificado para el rito o la ceremonia, etc.
No obstante, parece que nunca faltan aquellos que aprovechando la oportunidad de sustentar un
cargo, o el encargo en el caso de los owirlame, llegan a cobrar por ejemplo hasta 200 pesos
(Junio de 2008) por ‘“‘sacar una piedra”. Ciertamente ésta no es la situacion comin pero me he
encontrado con esta realidad, tanto en Tewerichi como en Nararachi, Chinéachi y Bakiachi, y por
otros raramuri y colegas he sabido que lo mismo sucede de manera eventual en otras regiones de

la Tarahumara. Por otra parte, en diversas ocasiones he constatado que la necesidad de pagar al

12 Se trata de un trabajo para el que, por ejemplo, s6lo hay un owirllame en Chinéachi, y segiin me informan, al
parecer cuatro en Nararachi y s6lo uno también en Tewerichi.

13 Como me lo hicieron saber algunos raramuri de Pamachi cuando hablamos acerca de los owirtiame de Narérachi
en los primeros dias de febrero de 2003 cuando en compafiia de dos jesuitas (Justino y Alejandro) llegué para vivir
tres meses en ese ejido.

1 En su estudio sobre Samachiki, Bennett (Bennett y Zingg, 1978 [1935]: 395-396) sefiala dos categorias de
owirdame: los que manejan el peyote y los que extraen gusanos; sefiala, ademas, que hay algunos, entre los
segundos, que solo eventualmente se dedican a curar; Bennett se limita a comentar esta labor curativa. En la
categoria de hechiceros que emplea el antrop6logo, éste parece incluir también a los cantores del tutuguri quienes,
afirma, “se diferencian de los demas hechiceros en el hecho de que no curan” (ibidem: 396, 422). Si bien el
owirtiame y el wikardame (cantador) tienen funciones bien distintas y definidas ceremonialmente, Bennett afirma
que los primeros no cantan (ibidem: 422), algo no visto en nuestra regién de estudio donde los owirdlame entonan
largos cantos y cuasi recitaciones durante las raspas de jikuri y bakanowa. No lejos de nuestra region de estudio,
Acufia Delgado (2006: 296, 299, 301) registro, sin embargo, que la labor de cantar durante el tutuguri la pueden
ejecutar también algunos owirllame quienes asimismo llevan a cabo la curacién al final de la ceremonia pero
probablemente esto ocurre Gnicamente en unos pocos yumari familiares.

146



Los Raramuri del “circulo interior” en el Alto Rio Conchos

owirame ha sido causa de emigracion temporal a la ciudad para conseguir el dinero y poder
llevar a cabo la curacion festiva y, por supuesto, conseguir lo del pago necesario para el pastor.

Aceptar el encargo de la deidad hace de algunos de ellos hombres relevantes en la etnia. No
obstante, ser owirlame es también exponerse a envidias, chismes y acusaciones de acarrear
padecimientos 0 males; es exponerse a ser juzgado como quien ha tenido desde un trivial mal
deseo a otro o haber visto mal a alguien, y hasta ser tenido como culpable de la muerte de alguno.
Segun la opinion de diversos especialistas, todo esto podria convertir a un owirdame, a los 0jos
de los demas raramuri, en un sukurtame; personaje al cual podriamos también caracterizar, en
oposicion a la metafora solar, como una metéafora de la oscuridad, o del re’ré betéame (el que

vive abajo).

La metéfora opuesta: los sukurtiame

Antes de seguir con los owirllame propongo asomarnos brevemente a su “contraparte”: los
sukurtiame.™ Si bien lo propio de este personaje es enfermar, el término sukurGame es traducido
al castellano por los mismos raramuri como ‘hechicero’ o ‘brujo’. Términos evidentemente
aprehendidos a partir de las representaciones del “otro” que los conquistadores, en la época
colonial, se hacian de los sujetos y las practicas indigenas, considerando este conjunto como
opuesto a los cristianos y la religion cat6lica. Definir al sukuriame rebasa los propositos de este
apartado, por lo cual me limito a llamarlo de este modo, o bien, empleo sinbnimos que hacen

referencia a su trabajo de enfermar a las personas como ‘el que empiedra o enferma’.

Entre los raramuri, hablar de owirGame y sukuriame no designa necesariamente dos categorias
que sefialan a especialistas distintos. A pesar de ello, Pastron (1977: 66, 70-71) sugiridé que para
Samachiki se trataba de dos especialistas diferenciados. De hecho este autor sefiala que son los

shamanes (owirtame) quienes al confirmar que tal o cual raramuri es un hechicero, no queda

!> Los raramuri designan con este término a aquellas personas (rardmuri o mestizos) que “no caminan bien” o “no
piensan bien”. Son considerados como sukurGame, aquellos rardmuri que tienden a comportarse continuamente fuera
de las normas del orden establecido. El chismorreo que suscita envidias, celos, etc., hace que algunos sean
considerados como tales. Unas veces en broma y otras no tanto, segln la relacion que tengan con los raramuri,
también se les llama sukurdame a los antropélogos, visitantes, médicos, pasantes, enfermeros y enfermeras de las
Unidades Médicas Rurales, clinicas de diversas instituciones publicas, privadas y ain de las distintas iglesias.

147



PRAXIS RELIGIOSA, SIMBOLISMO E HISTORIA

duda entre los demés de que asi sea.’® No obstante, en la mentalidad local, la dualidad del bien y
el mal no sefiala una dicotomia de elementos como sucede en la mentalidad judeo-cristiana,
donde el bien es aquello que da la vida y el mal es aquello que la arrebata pero nunca estos
elementos hacen lo contrario. En la vision de las cosas que nos ocupa, el bien y el mal se
conciben como dos dinamismos inmersos siempre en todo elemento vivo o “inerte”. “La
ambivalencia o polivalencia es propia de todo elemento en la mentalidad de los raramuri”
(Anzures y Bolafios, 1993: 108-109).)" Esta situacién se comprende mejor si se toma en cuenta el
relato del génesis de los raramuri de Tewerichi (comdn en la regién) en el cual los dinamismos
del bien y el mal suponen un mismo origen, pues basicamente proceden de dos hermanos: “el que

vive arriba” y “el que vive abajo” (Rodriguez Lopez, Abel, 2003: 78).

El que sigue las ensefianzas del re’ré betéame (el que vive abajo) es el modo en que la mayoria
de los raramuri identifica al sukurtame. Esta personificacion del mal entre los raramuri enferma a
nifios, jovenes y adultos, y se cree que en ocasiones es causante de la muerte de algunos. Segun
mi informante, es caracteristico de este “antipastor” tomar la forma de lechuza, gavilan, aura o
tecolote, por lo regular de ave de presa o de carrofia; de coyote, perro o caballo blanco o pinto*® vy,
en muchos casos, asi transformado, enfermar colocando piedras (suki), gusanos u otros objetos.
En un caso comun, el sukuriame enferma enviando a alguna de las aves mencionadas convertida

en korema o ‘estrella fugaz’.” JM me explico que esta ‘bola de fuego’ es dafiina y suele ser vista

18 “Considered as indisputable proof of guilt, the shaman’s identification serves in actuality as a quasi-official
confirmation of long standing public suspicion...” (Pastron, 1977: 71).

7 La lucha entre fariseos y soldados que representan los raramuri de Tewerichi y Narérachi, asi como en otras partes
de la region Tarahumar, al final de la semana santa, es un ejemplo de c6mo en esta mentalidad no existe el idealismo
del triunfo del bien sobre el mal. Si durante las luchas cuerpo a cuerpo ganan los fariseos (el mal), por ejemplo, el
judas no se quema y permanece Vvivo hasta la siguiente temporada. EI mal puede vencer, es la experiencia de un
pueblo histéricamente invadido. En otras ocasiones, los soldados (el bien) venceran. Sin embargo, lo que se pondera
durante la danza de esta concurrida ceremonia es la blsqueda del equilibrio entre estos dinamismos y no
precisamente la pasion de Cristo o el triunfo absoluto del bien sobre el mal (Bonfiglioli, 1995: 114-115; Rodriguez
Lopez, Abel, 2006: 248-250).

18 En este aspecto encuentro una variacion de la idea en otra region de la Tarahumara. Merrill (1992a: 120) sefiala
que los sukurtame “...pueden enviar a los animales de rapifia que poseen”, pero no dice que ellos mismos puedan
tomar la forma de estos.

19 En mi experiencia, la idea del korema parece ser mas clara y homogénea entre los especialistas que entre los fieles.
En una charla, en la cual retomé el tema con JM, él no se refirié al korema sino que explicitamente la llamé “alma
del sukurtiame”. Por el contrario, entre los no especialistas esta idea es muy pastosa y en la mayoria de ellos no hay
acuerdo. Algunos dicen que se trata del mismo sukurtiame, otros que del alma de éste, y otros mas que de algin
animal de éste, convertidos en la ‘bola de fuego’. Quede por ahora el tema abierto y para un ulterior estudio
comparativo con otros casos, incluso por ejemplo, con el del “nahual” mesoamericano.
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cuando ya vuelve con el alma o las almas raptadas.”® El fuego presenta aqui una cara negativa
pues ahora no alumbra ni “quema” sino que enferma y dafia. El sukuriame transformado, viaja
hasta donde se encuentra la persona a la que él desea enfermar y le introduce comunmente las
sukiki dentro de su cuerpo, por la nariz o a traves del ombligo, colocandolas principalmente en las
coyunturas (hombros, codos, mufiecas, rodillas, tobillos)* y en el pecho. Al despertar, el enfermo
experimentara dolores en las partes corporales en las cuales le han sido colocadas las piedras. El
sukurtuame es también capaz de enfermar a los animales y las tierras de sus enemigos, no dejando
parir a las vacas o chivas prefiadas, o enflaqueciéndolas hasta la muerte.?? Bajo esta perspectiva
de las cosas, este personaje condensa todos los significados negativos y como owirdliame todos los
positivos. No obstante la ambivalencia de las personas, la presencia del sukurGame explica
basicamente dos cuestiones de suma importancia: 1) la necesidad social de dar respuesta a las
desgracias, principalmente a la enfermedad y a la muerte. Un determinismo meticulosamente
codificado que, al modo en que los achuar lo conciben, entre los rardmuri también “los protege
tanto del sentido de la culpa, inculcado por las religiones de la salvacion, como del sentido de
injusticia, experimentado por espiritus mas laicos cuando son tocados de manera inexplicable por
la enfermedad” (Descola 2005: 233); y, 2) la busqueda del equilibrio entre el bien y el mal, que
se refleja simbdlicamente en muchos momentos de la praxis religiosa que encabezan los
especialistas rituales raramuri. A mi modo de ver, esta blasqueda del equilibrio se sustenta
principalmente no en la logica de la hechiceria como sugiere Slaney (1991: 274), sino en la l6gica

de la pedagogia de la deidad: “caminar bien”, quehacer capital del owirGame.

La tarea del que “camina bien”
La tarea principal de un owirame, pero no la Unica, es la de ayudar a prevenir la enfermedad y
procurar la salud de los rardmuri. Stricto sensu, velar por o recuperar las almas perdidas o

robadas de estos. Por ello, este ‘caminante’ es el especialista del alma; y como sefiala Hernandez

%0 Se sabe que lleva una o varias porque dependiendo de la altura a la que se le ve volar se puede calcular el peso que
carga.

2! De las coyunturas o articulaciones suelen dolerse los raramuri, adultos mayores, que padecen una diversidad de
enfermedades reumaticas. Desde esta perspectiva, estas partes del cuerpo son muy importantes pues, en otras areas
de la Tarahumara se cree que alli residen las distintas almas del ser humano (Merrill, William, 1992a: 138-139). La
pluralidad de entidades animicas y la importancia de las articulaciones del cuerpo humano, asi como la relacién de
éstas con las enfermedades, parece ser propia del mundo indigena desde antiguo y en regiones como Mesoamérica
central (Lépez Austin, Alfredo, 2008 [1980], t. I: 9, 177, 217).

?2 Esta es la manera en que la mayoria de los raramuri se explica la enfermedad o muerte de sus animales.
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Assemat (1999: 31) para los especialistas, “sélo él la ve, porque conoce su forma y su destino”.?

De alli su tarea como pastor. El endroame es alguien que vela por las almas de los raramuri pero
también es quien conoce el camino de la enfermedad. De alli que sea un ‘caminante’. Debido a
la enfermedad, ocasionada por la accion del sukurtame y de otros seres que pueden molestarse
con los rardmuri ante su falta de atencion a estos (jikuri, el bakanéwa, el witaru, etc.), no
ofrecerles alimento principalmente, razén por la cual pueden capturar alguna de las almas de los
raramuri causandoles diversos padecimientos, se subraya la importancia y la necesidad —y con
ello el sentido social de la presencia y la tarea- de la metafora solar entre los raramuri. El
simboliza la luz, el fuego y el calor, y en otro sentido, la salud. Desde la perspectiva indigena, ni
misioneros ni médicos cirujanos podrian hacer frente a las desazones y menos representar
socialmente al sol. La recuperacion de la salud representa, en este sentido, la puesta en practica
del “caminar bien”, del “pensar bien” para lo cual se requiere experiencia. De acuerdo con JM
son los afios de experiencia: saber sofiar, pensar y hablar bien, y haber sido efectivo a la hora de
diagnosticar y curar, casi siempre a través del suefio, lo que hace que alguno sea reconocido por
el resto como un verdadero owirGlame, mas aun como uno honesto lo que equivale a representar
bien al onoruame, al sol. No es casual, pues, que los pastores mas reconocidos sean personas de
edad avanzada, al parecer, cuando la sabiduria ha aumentado y las pretensiones han disminuido, y
que los que enferman sean en ocasiones viejos, pero casi siempre jovenes con menos camino

recorrido y a veces con una mayor voluntad de poder.

De su tarea a los titulos

Si bien la etimologia del término owirtiame enfatiza el trabajo de curar, tanto la observacion de su
quehacer cotidiano como los titulos que se dan a si mismos, y que reciben del resto de los
rardmuri, sugieren que su labor es mucho mas abarcadora que inicamente la practica curativa. ‘El
que dicen cura’ no es tan sélo el que alivia los padecimientos provocados por algunas dolencias
fisicas. No se trata simplemente de un ‘curandero’ a quien se puede relacionar inicamente con
remedios para el cuerpo. Esto sugiere a priori que tanto el verbo mas usual que los raramuri

emplean para hablar de ‘curar’ (owama) como el sustantivo ‘enfermedad’ (nauri) o el adjetivo

2 El conocimiento que estos especialistas tienen del destino final de las almas se asemeja al que tienen los
especialistas de los huicholes. En la contraparte del rito de iniciacién, el witaimari (despedida de muertos) que se
lleva a cabo cinco dias después del fallecimiento de una persona, el especialista revela a los familiares el destino
final donde habra de vivir el alma de los muertos (Neurath, 2003: 23).
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‘enfermo’ (nallame), no precisan lo que para nosotros. Entre un paciente y la enfermedad, el
también llamado ‘doctor’ representa un mediador; éste concibe el padecimiento de un sujeto vivo
(personas, animales, plantas), o “elemento inerte” (viviendas, herramientas, etc.), como aquello
que afecta o puede afectar a la colectividad humana, y mas aun, al universo entero pues, hemos
visto, el ambito de lo social va més alla4 de las barreras fisicas. Ademas de curar y prevenir
enfermedades, mas especificamente se trata de un pastor (neseroame), como ellos dicen de si
mismos cuando explican cual ha sido el encargo que les ha sido encomendado: cuidar (tibuma) y
pastorear (neséroma) a los raramuri. Especialmente el titulo de neséroame, y el trabajo que éste
representa como pastor, sugieren la relacion ontoldgica que hay entre el especialista ritual y el
onortame, ‘el que dicen es Padre’. La observacion de su trabajo confirma que se trata de un
pastor porque guia, cuida, cura y aconseja, “en el buen pensamiento y el buen caminar”, como
ellos dicen, al resto de los raramuri. La tarea, en general, de las deidades y la tarea por excelencia
del mismo onordame quien al ofrecer la luz y el calor es guia y protector. De alli que el término
‘pastor’ no sea fortuito sino constitutivo del quehacer y rol social del especialista ritual. Quizas
ésta sea una particularidad de los owirllame respecto de los especialistas rituales en otros grupos.
No es rara la ocasion, ademas, en que los jovenes rardmuri van a pedir consejo al que en su
lengua Ilaman onoraira puesto que, hemos visto ya, fue él quien los “quemd” y nombré en el
wikubema cuando pequefios, ahora es su protector. Condensa en si mismo el simbolismo del que
da calor y luz. Esto sugiere, por otro lado, que se trata de alguien que conoce ampliamente el
contexto social en el que se desenvuelve la vida del grupo disperso. En la dimension simbolica
es, en un sentido amplio, el pastor que vela por sus ovejas en cuerpo y alma. De alli que sea, a la
vez, un ‘caminante’ o enaroame. Con este término los raramuri no hacen referencia simplemente
a ‘el que camina’, como podria ser cualquier raramuri conocedor de las veredas y los caminos de
diversas localidades aun lejanas a la propia, sino a aquel que conoce los caminos que recorren las
almas de los rardmuri durante el suefio o hacia su destino después de la vida corporea. Conocer el
destino final de las almas ubica también a los owiriame como artesanos fundamentales de la
praxis religiosa de los raramuri, pues, de modo similar a los especialistas Cuna, ellos tienen la
funcién de construir “una tierra incognita poblada de simbolos” (Severi, 1996a: 120). Al
construir esa parte (no perceptible) del universo raramuri, los owiriame son sistematizadores de
simbolos ya que, como veremos, tienen la experiencia tacita de las dos “regiones” espaciales del

cosmos, la perceptible y la no perceptible. Por lo tanto, cuentan con los elementos para moldear
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su enseflanza y su reiteracion a caminar al modo del ‘fuego que anda’. Estos caminantes lo son
también porque antes que nada conocen el destino final de las almas donde, como dice JM, se
vive entre el fuego y el agua, entre la luz y la oscuridad. Es el mismo lugar al que los rardmuri

Ilaman riwigachi, ¢qué es el riwigachi?

El riwigachi

De riwiga o rewiga (nombre) y chi (lugar de), algunos traducen el término riwigachi o rewigachi
literalmente como ‘el cielo’ o ‘la gloria’, (Brambila, 1976: 471; Hilton, 1993 [1959]: 58);
evidentemente, el destino de los bautizados que han muerto. Algunos rardmuri de Norogachi
traducen el término como ‘el lugar de los nombres’ (Fujigaki, comunicacion personal, 22-10-09)
a pesar de que, como vimos en el capitulo anterior, los nombres no son tan relevantes como el
hecho mismo de ser nombrado. Una razén para considerar asi las cosas es que el término deriva
del verbo riwama o rewama, ‘nombrar’ o ‘llamar’, referido al nombre personal que se otorga a
los nifios en la unidad de ritos de agregacion. En una conversacion con JM, (21-03-08), en la cual
hablamos acerca del numero de almas que tiene un raramuri, hablando en su lengua materna él
[lamo arewa a las almas y él mismo tradujo al castellano el término como ‘personas’, empleando
ademas el término iwiga como sinénimo del primero. Con los elementos anteriores quisiera
aportar cuatro sugerencias que me parecen importantes. Primera, es posible que el término arewa
sea un término propiamente rardmuri y no una tarahumarizacion del vocablo castellano ‘alma’
como sugirié Don Burguess a William Merrill (Merrill, 1992a: 137, nota 1 al pie) porque en la
variante occidental de esta lengua el término alawa (alma) a su vez, sugirié a Burguess la idea.
La segunda parte de nuestro trabajo nos ayudard a mostrar que las crénicas histéricas mencionan
la idea que tenian antiguamente los rardmuri acerca del destino de las almas, y por tanto, que
seguramente habria una categoria propia para referirse a los elementos animicos. Por otra parte,
no debemos olvidar que hay una infinidad de términos en la variante barranquefia que favorecen
el fonema /I/ (retrofleja) sobre el fonema /r/, este Gltimo mas comdnmente empleado en el Alto
Rio Conchos. Segunda, que el término arewa y los términos wigé e iwiga (formas propias para
hablar de ‘alma/s’), ademds de ser propiamente raramuri, estdn implicados en el término
riwigachi, rewigachi o rewegachi que proviene, he dicho, del verbo rewama. Tercera, que el
sonido pleno de /r/ en los términos riwigachi o rewigachi, rewama es producto de la

pronunciacion castellana y no raramuri. Ya en el siglo XVII, Tomas de Guadalajara hizo notar lo
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siguiente sobre esta lengua: “No ay F ni D ni R que se pronuncie con fuerza sino rara vez, y assi
la R quando se hallare aunque sea al principio se ha de pronunciar como ere, v.g. rehoie, hombre”
(folio 1r). Cuarta, ya que en la mentalidad raramuri las ‘almas’ de estos tienen un destino final en
el cielo, a mi modo de ver, la traduccion de riwigachi o rewigachi tiene que ver con algo asi
como ‘el lugar de las almas (rardmuri)’. El lugar a donde van las almas de todos los raramuri, de
acuerdo a JM, no solo de los bautizados sino también las de los raramuri no bautizados, los no
pago6tuame, dice. Se trata de un lugar que esta “aqui y ahora” pero también el informante afirma

que alli se “vive cerca del sol que esta arriba y el agua que esta abajo”, ;donde es este lugar?

Cerca del sol: entre el fuego y el agua

De acuerdo con JM, el modo en que él fue iniciado a través de un suefio es la manera mas comdn
en la iniciacion de los owirllame entre los rardmuri de nuestra region de estudio. No obstante, mi
informante dice que él sabe que algunos owirGame comenzaron su trabajo porque en su
adolescencia o en su juventud® “encontraron tirado, o enterrado, por alli (sefiala el llano) un
crucifijo”. Otros, porque continuamente se topaban con un tipo de piedra pedernal que ciertos
owirame extraen a los enfermos y luego las entierran por alla (sefiala los cerros). En ambos
casos, la interpretacion que se hace, es que se les ofrecié una “fuerza” en el sentido de “poder”.
Se trata de un “poder” que no es ningun secreto y que consiste en saber curar en un sentido literal
y simbdlico. Otros mas dicen haber recibido el encargo mediante el “encuentro” con una
serpiente que cruzo frente a ellos sin dafiarlos y a la cual ellos no dafiaron porgque entendieron en
esta presencia el encargo. En este caso, y de acuerdo con JM, “si se llega a dafiar a la serpiente
significa que el encargo no se ha querido recibir”.?> Una variante mas, es cuando un owirGiame va
descubriendo poco a poco que este encargo le sera dado en algin momento por la deidad mayor,
regularmente durante el suefio: sea la misma deidad o por medio de un enviado de ésta, un
pariente ya fallecido quien asi lo comunica. Un caso distinto de recibir el encargo es, como

sucedi6 en Tewerichi a uno de ellos, heredandolo de su padre de quien lo aprendio. Sin embargo,

?* Hemos de matizar este comentario ya que en el mundo raramuri practicamente se pasa de la nifiez a la vida adulta.
En los sectores rardmuri (“circulo interior”) donde los owirlame son mas reconocidos, la etapa de adolescencia es
una etapa no propia entre ellos.

% En una ocasion fui testigo del apedreo que un joven raramuri propind a una serpiente en el camino. Esta se habia
cruzado por la vereda que transitdbamos aquel joven y yo. No alcanzo éste a matarla y ni yo pregunté ni el comento
por qué habia él reaccionado asi. No obstante, el hecho me sugirié que la decisién de aceptar el encargo es personal y
no se trata de una tarea obligada pero la inminente responsabilidad que acarrea puede incluso llegar a causar estrés en
algunos raramuri.
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lo comdn para iniciarse como owirlame es haber sofiado que la deidad hace el encargo
directamente, basicamente mostrando al iniciado el destino final de las almas de los raramuri:
besa gari moba (las tres casas de arriba). Es el modo en que, aun con sus variantes en los relatos,
también a Juan Chavez y Antonio Guadalajara de Tewerichi, y a Reyes y Albino de Chinéachi,

les fue dado el encargo. El siguiente, es el relato de JM acerca de como él recibio este encargo.

“Cuando yo era joven, muy joven, el que dicen es Padre vino por mi una noche. Ya me
estaba quedando dormido en mi casa y empezaba a sofiar. Entonces él me hablé y me dijo
que me subiera a sus hombros. Y me subi para ir con él. El volé alla arriba y me llevé a
ensefiarme las tres casas, pero sélo fuimos a las dos primeras porgue si hubiéramos ido a la
tercera, donde él vive con su esposa, entonces yo ya no hubiera podido despertar, me habria
muerto. En la primera casa estaban Juan bautista, las serpientes y otros animales con mucha
agua. En la segunda casa, estaban Jesucristo y las almas de los antiguos rardmuri, no hay de
los mestizos. Alli estd muy bonito, hay muchas flores y cada quien tiene su casa, como aqui,
pero estd mas bonito que aqui. En la tercera casa viven los que dicen los rardmuri que son
Padre y Madre, y las almas de los rardmuri que no han nacido pero ese no lo vi, sélo sé. Y
asi, me pased. Luego volvimos otra vez a mi casa, antes que amaneciera y yo despertara,
porque si hubiéramos vuelto después de que amaneciera, yo ya no habria podido despertar.
Aqui me volvié a dejar y luego él se fue, para alla arriba, donde vive, con su esposa. Pero
antes de irse, el que dicen es Padre me dijo que yo tenia que cuidar a los raramuri, que tenia
que ayudarlos. Me dijo: “tu seras un pastor, tu ayudaras a la gente, no le digas a nadie,
trabajaras mucho y ya poco a poco la gente va a creer en ti”, y asi fue porque al principio no
me creian. Pero, como han visto que he trabajado, y he pastoreado y curado a unos, ahora si

’ r ~ : 2
me creen. Y asi, poco a poco fueron creyendo en mi y ya llevo muchos afios trabajando”.®

Esta es la manera en que JM se inici6 como owirllame y como se inicia la mayoria de los
especialistas rituales representantes del onortiame, conociendo el riwigachi: entre el fuego y el

agua. En una variante, también durante el suefio, el iniciado supo que se le pedia el encargo

% Mapuari neje ko rejof nire chabé, we rejoi, onortiame naware nejé gitera; rimusa nejé ko ba. A’ri ko echi tami
are, ma neko moyenasa ne matéwara. Nejé ko moyénare mapugite nejé simea echi onorlame yua. Echi ko i’nire
repa a’ri ko ba, tami yurore mapurega e ’nerika besa kari moba nori be pa, tamujé simire okwa kari mapugite tamu
simisda beikiara kari, mapugona echi onrolame upira yda eperé, ne ko ma ke busurereke, ne muktame ka. Echi
gona, birera kari Juani batista asare, sinéwi ma, ajaré cho namuti ko nirti, waru ba’wi si cho manare ba. Okwdra
kari, jesucristo asare anayawari iwig& ayena cho, nari, ke nirdre ichabéchi. Echi gona we semati ju ku, weka sewa
niry, a’vi ko sinéame kari niwe, mapuregd jenai Ko ba, nari semarega amina. Beikiara kariki onorlame, eyertame
ma eperé, echi ko raramuri iwiga si mapu iki ke cho ochéroka jenai ko ba, nori be pa ke tasi nejé reware echi ke,
nejé ko machi. A’ri ko ba, tamujé ku ro’ire ne karira, ke cho che’rébare, ke cho ne busurere pa, mapugite ku ro’isa
tamujé ko ba, ke cho che’rébaka, nejé ko ke tasi busuresa ka. Jenai tami achare onoruame a’vi ko simire pa, ami
pani, mapugona echi beté upira yua. Nori be pa simirosa bachabé onoruame anere: “mujé ko neséroame nima ba,
mujé ko ku’iroma raramuri are pa. Mujé ke tasi ra’ichama ke wesi yiuia, we nocha eyenama muje ko ba sinéame
raramuri ke tasi bichima mujé ko”. Echi rega nire si, chokichi jonsa are, ke tasi raramuri tami bichire. Nari,
nochasa neje ko ba neserosa cho, ku sawisaa si cho ajaré raramuri, jipe ko ba ayena a tami rardmuri bichiga. Pe
kiri kiripi ko ba raramuri bichire nejé gite a’ri ko ma nejé nocha eyena wekda bamibare chabé. Conversacion grabada
en cinta magnetofonica, en lengua raramuri, con JM, owirGame de Nararachi, sobre cémo y cuando empezé su
trabajo de curar a los rardmuri (registro, transcripcion y traducc. ARL, en Narérachi, Chih. 06-01-07,).
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cuando, en la segunda casa, la deidad acaricio su cabellera; en otra, el iniciado recibid el encargo
por medio de un hombre, un pariente fallecido hacia tres afios,?” y se dan los casos en los que un

nifio aparece en el suefio del iniciado (Acufia Delgado, 2007: 267) haciendo el encargo.

Acerca de la division tripartita celeste, Thord-Gray (1955: 362) habla de tres cielos como la
morada de las almas de quienes han muerto; all& la luna da calor y luz al modo en que lo hace el
sol en el mundo de los vivos; cuando alla es de dia, entre los vivos es de noche y viceversa. Este
autor no especifica si otros seres habitan cada uno de los pisos. Bennett (Bennett y Zingg, 1978
[1935]: 322), habla de tres planos, de los cuales Dios vive en el dltimo. Velasco, aunque no
precisa el aspecto sobre quién habita en los distintos cielos, sigue la sugerencia de Lolita Batista y
sefiala que esta informante habla de tres techos (Velasco, 2006 [1983]: 135); sin embargo, el
autor, con un afan de hacer coincidir el pensamiento raramuri con la visién catdlica se olvida de
la idea de los tres cielos y su narrativa se limita a mencionar un arriba: a donde van todos después
de morir, y un abajo: donde vive el diablo (ibidem: 137-138). Por su parte, Merrill (1992a: 118-
119), sefiala una variacion que no afecta a la estructura fundamental de la idea en el Alto Rio
Conchos; para los raramuri de Basihuare hay tres cielos y los hijos de la unién sexual entre Dios
Yy Su esposa, es decir, los raramuri, viven en el tercero. El riwigachi de nuestro caso se muestra en
el esquema 1.

Sol, Luna, almas de los no nacidos

Jesucristo, rardmuri, anayawari, casas, animales, flores

San Juan bautista, serpientes, otros animales y mucha agua

Esquema 1. Topografia del universo no perceptible y destino final

de las almas rardmuri concebida en el Alto Rio Conchos

En el riwigachi, el fuego y el agua, aparecen como los elementos simbdélicos que delimitan el
destino final de las almas. Esta topografia del universo se repite seguramente a partir del mundo
perceptible; es decir, al agua esta asociada con el inframundo pues las ciénegas, los ojos de agua

y los manantiales, rios y arroyos, donde habitan las serpientes, evidentemente sugieren el mundo

2" Nétese que hay una posible relacién entre el encargo y el nimero simbélico (3) para los hombres.
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subterraneo. EI mundo de los vivos y todo cuanto acontece en éste se refleja en la casa
intermedia; la tercera casa pertenece a las deidades asociadas con el sol, la luna y otros astros
como la estrella de la mafiana. En otras regiones, ademas de la version de los siete pisos (tres
arriba, la tierra, y tres mas abajo —como veremos-), “hay quienes dicen que en realidad son
dieciocho y que los ralamuli viven en el primero y, debajo de éste, sélo hay agua” (Pintado
Cortina, 2008: 232). Logicamente que arriba del piso habitado por los raramuri hay fuego, luz,
calor, etc., conservandose asi la estructura tripartita del suefio de JM en una alejada region
barranquefia. Martinez (2008: 48-49) sugiere que en Norogachi se concibe una cosmografia
tripartita similar. Por su parte, Aguilera (2005: 87-92, 147, 148) ha mostrado que en los disefios
de las fajas raramuri se definen tres niveles que se corresponden con esta concepcion (esquema
2).

Sol y Luna, estrellas del amanecer y atardecer
Mundo corpdéreo

Raramuri, animales, viviendas, montes, valles, mestizos

Agua, re’ré betéame y su esposa

Esquema 2. Topografia del universo perceptible

de los raramuri del Alto Rio Conchos

El “encargo” une al sol y a su metafora en lo social

A JM no le creian al principio y ahora, como ya ha “curado” a algunos, los demads lo tienen y
respetan como al representante de la méxima deidad quien le ha otorgado el encargo. Esta
relacién remite a la institucion de control social que representa el owirGlame pues la aceptacion
recibida ofrece a este especialista un enorme peso en medio del conflicto y la desgracia (pleitos,
juicios y muertes). El centro de gravedad de la intima relacion que existe entre los owirtame y la
deidad mayor, y por tanto la preeminencia actual y la influencia de estos caminantes entre los
raramuri, queda sugerido en el suefio de JM; haber recibido el encargo de cuidar a los raramuri es

el punto de union entre el sol y su metéafora en lo social.

La sociedad confiere el “poder”
El relato, de caracter onirico, sugiere que la iniciacion es producto de una revelacion (Mauss,

1971a: 69), en cierto sentido se confirma que se trata de una especie de renovacion personal, del
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traslado al mundo de los espiritus y el conocimiento del universo por medio de la adquisicion de
un “poder”. Esta revelacion, en el suefio de JM, destaca cinco aspectos importantes: 1) Todo
ocurre durante el suefio, 2) aparece la deidad, 3) hay un viaje en el que ésta muestra al iniciado el
destino de las almas, 4) la vuelta a si mismo y, 5) el encargo que el dios otorga. Este modo de
revelacion es el pilar que sostiene la relacion ontoldgica entre ambos (iniciado-deidad). EI saber
sofiar se pone de relieve como primera caracteristica de todo owiriame y primera condicién para
entender el mundo “no perceptible”, conocer al onorlame y asi sustentar el “poder” (de curar,
entiéndase, de recuperar las almas). Es en el estado onirico en el cual se lleva a cabo la
comunicacion del iniciado y la deidad. JM “sale de si” y la deidad, cominmente no visible, ahora
es visible. De acuerdo con Eliade (1960: 95) “salir de si”, a través de los suefios, es la manera en
que “se llega a la vida sagrada por excelencia y es donde se establecen las relaciones directas con
los dioses, los espiritus y las almas de los antepasados”. Por otra parte, el grado de respeto que
muestran los raramuri hacia determinados iniciados, sugiere que éste se sustenta en la mayor o
menor aceptacion de los allegados: vecinos y familiares. Precisamente en el sentido en que
Durkheim (1995 [1912]: 390) habla de la religion, con los owiriame sucede algo similar: “la
sociedad constituye su fuente originaria”. En tanto que el owirlame es capaz de percibir ese
mundo “no perceptible”, gracias a la comunicacioén que ha tenido con la deidad, y porque en ello
le va el reconocimiento o desconocimiento de los demas raramuri de esta capacidad, es la

sociedad quien le confiere a su vez el “poder”.

Sugerencias de un suefio iniciatico

JM, o mejor dicho, el alma mas grande de JM (como €l mismo aclar6 posteriormente) es llevada
en hombros del onorGame a las dos primeras casas. El aspecto visible de la deidad, de acuerdo
con JM es, para el comun de los mortales, el rayénari (el fuego que camina), el sol. Sin embargo,
s6lo los raramuri iniciados como el informante pueden ‘ver’ (e’né)®® que esta deidad se
caracteriza ademas por ser de aspecto antropomorfo y por tener un comportamiento demasiado
humano. JM describe asi al onoriame: “es como un raramuri y viste con tagora” y, por lo tanto,
otras practicas humanas se ven reflejadas en el modo de proceder del numen: tiene una esposa, se

emborracha, necesita alimento para seguir viviendo y no enfermar, y suele pelear con su hermano

%8 No s6lo retewa “ver’ un objeto fisico por encima; tampoco nibi, ‘mirar’ algo de pasada; sino e né ‘ver’ mas alla de
lo que aparece a la vista’.
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mayor, ‘el que vive abajo’. ‘El que dicen es Padre’ le muestra a JM el camino y el destino final
de las almas. Para el mismo informante, haber sido instruido en el conocimiento de la ruta a
sequir por las almas, es de los aspectos relevantes de su experiencia. Posteriormente, dice,

aprendera a reconocer los caminos de la enfermedad.

Volviendo al relato de JM, en la primera casa aparecen los elementos asociados al agua, Juan
Bautista y las serpientes. En la segunda casa, si bien se parece mucho al paraiso cristiano,
Jesucristo y las almas de los raramuri estan en la misma posicién que corresponde a los kiyawame
(ancestros). Esta imagen de Jesucristo es evidentemente distinta a la del Cristo biblico de la
tradicion catolica, pues lo que refuerza esta presencia en el relato de JM es lo dicho por
Bonfiglioli (2008b: 57), al reportar la relacion que hacen algunos raramuri entre el taumaturgo
Jesus (en ocasiones identificado también con Jesucristo), como un ancestro de los owirtame, y
estos pastores. Al momento este autor ha hecho un descubrimiento interesante acerca de la
funcion de la figura de Cristo; a partir del registro de sermones ceremoniales (jikuri y bakanowa),
Bonfiglioli dice que se escucha decir que Cristo fue el primer chaman y el primer sipaame o
‘raspador’ y quien, ademas, ensefi6 a los antiguos raramuri a curar con esas plantas (Bonfiglioli,
2006b, 2008a: 625) “pero al igual que ciertos dramas actuales le tocé una suerte adversa dictada
por las envidias: el Judas y sus hijos, los judios, lo mataron bajo la falsa acusacién de ser un
hechicero” (idem y 2006a: 260). Unicamente, aqui hay que precisar que los raramuri distinguen
entre la figura de Cristo y la de Jesus (tar. Jesusi) y, en algunos casos, la figura de Jesucristo de
aquellas dos y esto es parte de los diversos sentidos que esta figura ha tomado para los raramuri.
Yo he encontrado que la relacion sugerida entre Jesus y los owirdlame se subraya, por ejemplo, en
la relacidon que parece haber entre algunos pasajes del Evangelio que han sido reiterados por los
misioneros desde el siglo XVII, y hasta la actualidad, durante las ceremonias de semana santa y
ciertas expresiones de los mismos owirtlame. Como ejemplo, véanse las siguientes pericopas.
Biré apostolo ko a cheware biré wa’rura mayora pionawara. A ripunare watond nakachi ru.
Jesusi ko je anere: Arewesi. Ké tasi echi regé orasi. We chachere rejoi nakarachi. Ku sa’were pa
(Lc. 22, 50-51, en Dfaz Infante, Carlos, 1999: 216; Vallejo, Carlos, 2000: 170).%° Nejé bindi wé

2 «Y uno de los apéstoles le dio un golpe a uno de los peones de los ‘mayoras’ y le cort6 la oreja izquierda. Jesus les
dijo: Deténganse. No hagan eso. Y le toco la oreja cortada y se la curd” (ibidem: 217 y 171).
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échi nikaroame juku, Onortame juraruame (Misal de Semana Santa de Pawichiki, 1990: 28).%°
Jesucristo ko, abe ga’ra oraga simirore jéna wichimobachi, ga’ra botanaka raramuri mapu re’ré
betéame banisutua eyéne, chakéna yuroga, ga’ra owea eyéne nayuame, raramuri ruyegd
benérire ché....>* Un ejemplo, propio de la comprension de la figura de Jests (o Jesucristo) como
ancestro de los owirllame, queda demostrada en la siguiente recitacion de uno de ellos, registrada
por Bonfiglioli (2002), durante un jikuri en Tewerichi: Ga ra ju mapuregd anichani jepuna riséa
areke, jepund riséa onoruame kichuwara Eyeruame risoa...towi Jesusi reweame, mapurega
iyénari ki’ya wichimoba risoa nirda...abera ‘ne wa’rura niraa iyénari tu...echiko che rapé
iwéame iyéni tamu sipaara ru mapu reka tamu rejoy jenai rotori nirda...rejoy i tibuame bané,
echiko ya busurébuna i’siitu, bire na’pokame ku kareweika, bire busikachi, biré mukiame. Biré
sekd semeroka busuchi tu, ku ga’rd owliniti tu bané echirigd ko nimi riiru...** Es éste un ejemplo
claro que cuestiona la consideracion que se ha hecho al concluir que los raramuri actuales
practican una nueva religién, producto de la reelaboracion del cristianismo. La distinguible figura
de Jesus, para los raramuri, es actualizada en esta perspectiva en tanto que “cuando anduvo en la
tierra” daba buenos consejos (sabia hablar) y cuidaba a las personas, del modo en que los
owirdame lo hacian antes y lo hace hoy; desde esta perspectiva, Jesucristo “ensefiaba a caminar”
¢y qué de nuevo? La interpretacién que hacen los rardmuri de la relacién entre éste y los
especialistas rituales coloca a esta figura como un ancestro directo de ellos y no es un elemento
extrafio en la segunda casa celeste, en todo caso es una prolongacién de la luz. Por otra parte, la
figura de Jesucristo y los crucifijos (cristos o sucristos) o las cruces (curosi), que los especialistas
portan durante las curaciones que encabezan, tienen significados distintos para los indigenas. JM
afirma que “Jesus era un raramuri y se diferencia del sucristo porque a los sucristos los bautizan
y a Jestis no”. Mi informante lleva un crucifijo (sucristo) al cuello que él llama Robrika (cast.
Rodrigo). En la segunda casa se mencionan las flores, un elemento recurrente dentro de la

cosmologia raramuri ya desde los registros del siglo XVII como lo demuestra la gramatica de

%0 «yo mismo soy ese ayudador, el enviado por dios” (ibidem: 29).

31 «y Jesucristo, en verdad pasé haciendo el bien por esta tierra, bien desatando a la gente que el que vive abajo
andaba arrastrando, llevandolos desviados, bien anduvo curando a los enfermos, y ensefi6 a la gente aconsejando...”
(ibidem: 42-43).

%2 «Es bueno que se escuche decir estas palabras a los hijos del que es Padre y de la que es Madre. .. el nifio que se
llama Jesus, que anduvo antes aqui en la tierra anduvo aconsejando...anduvo en el mundo aconsejando...ciertamente
fue muy grande por eso ahora es muy fuerte nuestra curacion...asi nosotros como doctores tratamos de cuidar... a
los hombres que despiertan con fracturas o con ceguera, por sofiar con un fallecido. Pasando la mano el que cura, en
los ojos del enfermo, lo hace sentir bien de salud...” (registro de Bonfiglioli, 2002; transcripcion y traducc. ARL).
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Tomas de Guadalaxara (folio 28r).%® Este elemento que metonimicamente esta asociado a la vida
y la salud, guarda también una estrecha relacién con los muertos que aparecen incluso en los
suefios (Fujigaki, 2005: 52).

La tercera casa, ocupada por las deidades mayores, onortiame y eyertame, asociados con el sol y
la luna, de acuerdo con JM, son quienes “ensefian el camino del buen pensamiento”. Ellas
representan el campo semantico de la luz al que pertenecen el calor y el fuego. Una vez mas
aparece el fuego como simbolo dominante. Esta vez, junto con el elemento acuifero como
opuesto complementario, a manera de limite del espacio simbélico ocupado por las almas de los
rardmuri. Sin embargo, el elemento acuifero, también como limite espacial en este caso del
riwigachi, no es simplemente instrumental porque, aunque su polo sensorial provoque en el
relator una actitud de seriedad al hablar de éste, también provoca relajacion cuando el informante
considera que definitivamente alli no viven los raramuri. Ademas, JM considera que el “saber
caminar” bien, en sentido ético, cumpliendo con la normatividad aceptada por el colectivo social
(polo ideoldgico), hace que los raramuri al final de su vida vayan a la “segunda casa” del
riwigachi. Asi, los rardmuri no sélo en vida sino después de ésta, viven en un espacio delimitado
simbdlicamente por el fuego y el agua. Al final de la vida sobre la tierra, un aspecto de la
identidad de los rardmuri queda definido como los que viven entre el fuego y el agua.

Artesanos de la praxis religiosa

En los elementos salientes del relato de mi informante, JM muestra una concepcion dual (no
dicotémica) del mundo y de la persona. Para él existen “este mundo”, representado por el hic et
nunc, “estaba en mi casa”, y a donde regresa después del viaje. “Este mundo” se representa,
ademas, por el entorno social: los rardmuri a los que debe cuidar y curar, y por los que debe
trabajar. Por otra parte, esta concepcion dual del mundo y de la persona se completa con el
mundo “no perceptible”, al que JM tuvo acceso por medio del suefio y en el cual su alma conocid
el destino final delimitado por el fuego y el agua. Las almas representan la parte que corresponde
a ese mundo “no perceptible” de la persona humana. Elementos que solo se “ven” si se sabe

13

ver”, en sentido amplio “percibir”. Esta concepcion no es una dicotomia que separa el alma

%3 Cuando pregunté al informante dénde quedaban las plantas curativas, aunque tendencialmente peligrosas como el
jikuri y el bakanowa, parece no querer batallar en explicaciones y me sugiere que todo lo que los raramuri ven y
viven en la tierra esta también presente en la segunda casa.
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despreciando el cuerpo, como sucede en el horizonte del pensamiento cristiano, de corte
agustiniano-cartesiano; se trata de una concepcion de dos mundos, uno perceptible y otro “no
perceptible”, y que repercuten uno sobre otro. En ambos mundos la accion del owirtame tiene
implicaciones. Como resultado de una “percepcion” privilegiada sobre ambas regiones, el
‘caminante’ es capaz de modelar el sistema de creencias acerca del conjunto del mundo, sobre
todo de esa parte incognita, la cual, a diferencia del cristianismo, como mundo “no perceptible”
no es el origen del sentido del mundo “perceptible”. En la perspectiva indigena el sentido esta
puesto en ambos mundos pues el uno es el reflejo del otro y los dos estan conectados porque la
dimension social es una en tanto que el uno actta sobre el otro y la enfermedad o la salud que

viene de uno hacia otro son acciones reciprocas.

Por ser los conocedores de esa “tierra incognita” los owirdame se ubican como los principales
artesanos de una praxis religiosa particular, cuyos espacios liminales encabezan y modelan. No
por nada Bennett (Bennett y Zingg, 1978 [1935]: 401, 415) se refiere al owirdame como “el
conservador o guardidn de las costumbres sociales”, y afade que, como ritualista, sus
obligaciones “lo convierten en un defensor del antiguo orden”. En tanto que esta metafora del sol
es capaz de modelar la “tierra incognita” hablamos también de “un conmutador o conductor de
perspectivas” al modo en que Viveiros de Castro (2005: 343) ha considerado el papel de los

especialistas los arawtés tupi-guarani en la Amazonia brasilefia.

Finalmente, el encargo recibido por JM (pastorear a los raramuri) lo ubica en el contexto social
con una funcién claramente determinada y reconocida por los otros. Estara listo para cuando se le
pida intervenir respecto de ese mundo “no perceptible”. Cada intervencion consistira en trabajar
por, cuidar y curar a los raramuri, desde que nacen hasta que ellos o él mueran. En un nivel mas
profundo, la funcién del owirGlame consiste en conocer un contexto social determinado en el cual
ocurren los padecimientos de los rardmuri que requieren explicacion y solucion,
fundamentalmente en la enfermedad, y primordialmente en la “ausencia del alma”.3* El “piensa

2 (13 2 (13 2 (13

bien”, “camina bien”, “conoce el camino de las almas”, “es lo que €l aconseja”, dicen los no

3% Evans-Prichard (1997 [1937] 114, 118, 120, etc.) sugiere que este tipo de creencias proveen explicaciones durante
los eventos poco comunes y de infortunio los cuales, de otra manera, habrian de permanecer en el misterio e
inexplicables. Entre los Aznde (ibidem: 123), como entre los raramuri por ejemplo, “la muerte siempre tiene una
causa y nadie muere sin un motivo”.
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especialistas. En el Alto Rio Conchos, como parte de su funcién social, en el nivel econémico, el
owirdame es también un redistribuidor de la riqueza. Para la realizacion de las curaciones festivas
como el jikuri y el bakanowa, u otras como el nutema o el yamari, por ejemplo, es comun que el
especialista ritual pida a alguien que pueda pagarlas que las realice. El especialista conoce, casi
siempre a detalle, el contexto de su localidad y sabe quién puede y quien no puede “pagar” una
curacion. Si un raramuri enfermara y la enfermedad fuese evidente, éste dara una prérroga para
que la familia del enfermo logre reunir el dinero necesario para organizar la curacion pertinente.
Por el contrario, sin dudarlo, pedira la organizacion de la curacion festiva que €l vea necesaria, a

quien él sabe si podré pagarla.

La metafora solar baja al inframundo

Asi como cada noche el sol baja al inframundo y muere para renacer cada mafiana, su metafora
en lo social también conoce el re’ré 0 ‘inframundo’. Es el lugar, de la topografia del universo
raramuri, donde vive el ‘hermano mayor’ del mito, ‘el que no es de buen corazon’ (we chati
sureame ju ku). “Alli también son tres casas. En el primero viven las mujeres mestizas que atraen
y desean atrapar a los hombres raramuri cuando estos van alld mientras sus cuerpos duermen. En
la segunda vive el resto de los mestizos, hombres y mujeres, y algunos rardmuri que trabajan o
que se han casado con ellos. En el tercero, vive el re 'ré betéame junto con su esposa y los nifios
mestizos”. El llamado ‘Padre de lo mestizos’ (ichdbochi onord), “el mismo que hace que los
sukuriame no piensen bien y sigan su camino”. Segiin JM, el reré betéame se desplaza en los
tres niveles. En este viaje, también durante el suefio pero en otro momento de su vida, JM supo
que en ese lugar, “hay muchas mujeres viudas que quieren casarse con el que va alla. Pero solo si
uno también se quiere casar con ellas ya no regresa y por eso se mueren algunos, eso le pasé a mi
hijo. Por eso alli también hay algunos raramuri”. “Mi hijo mayor murié porque yo Creo que
también iba a ser owirGame y alli lo atrapd una mujer [...] y pues alla se quedd desde el ano

pasado. Se muri¢”*® (véase esquema 3).

% Tal concepcion del inframundo, en relacién ademés con el mundo presente sugiere eso que Galinier llama los
“aspectos reprimidos” de la cultura (cit. en Neurath, Johannes, 2002: 236). A su vez, la cosmologia de los huicholes
sugiere una concepcion del inframundo similar a la de los rardmuri. Segun Neurath, (ibidem: 230) el poniente, el mar
y la costa de Nayarit se ubican “abajo” en una zona “oscura”. Alli viven los muertos, aquellos quienes “cometieron
muchas transgresiones sexuales durante su vida”. En esta region hay, ademas, “sirenas” seductoras que tienen colas
de culebra y tratan de “atrapar” a los hombres que visitan la zona (ibidem: 231). El “abajo” es asociado por los
huicholes, también con la enfermedad y con el mundo teiwari-mestizo (ibidem: 236). Esta idea similar entre
wixaritari y rardmuri parece estar asociada estructuralmente a aquella de la cosmologia mexica que se refiere al
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Mujeres mestizas viudas que atraen y algunos raramuri

Hombres y mujeres mestizas, animales
y algunos rardmuri que trabajan o se han casado con ellos

Re’ré betéame Yy SU eSposa,
ninos y nifias mestizos

Esquema 3. Topografia del inframundo considerado por JM.

Este inframundo es el mismo lugar al que entraron los rardmuri antiguos del mito “cuando el sol
baj6”. Los rardmuri consideran que ya que al morir son enterrados, sus almas comenzaran el
camino hacia el riwigachi desde el mismo inframundo. Aqui aparece la imperiosa necesidad de
pedir la luz durante el bautismo. Una luz que sélo se encuentra en el mismo mundo por el que
hay que pasar simbolicamente cuando se muere, el mundo mestizo. En esta relacion, por un lado,
los rardmuri consideran que los owirdame, la metafora solar, no pueden curar todos los males que
aquejan a sus congéneres y uno de estos es “no poder dar esa luz” que ofrece el bautismo. Su
especialidad es la recuperacién de las almas pero no bautizar, aunque si son capaces de otorgar la
luz necesaria para caminar en la oscuridad después de morir en las ceremonias llamadas nutema
como lo vimos en el capitulo anterior. Fue en el mundo mestizo donde se conocid la luz necesaria
para atravesar la oscuridad de éste, y ésta debe seguir pidiéndose a los representantes de ese
mundo con el que conviven los raramuri: los misioneros, quienes en tiempos pasados, como
veremos en el apartado historico, fueron percibidos por los rardmuri como los “hechiceros de los
espafioles”. La recuperacion de las almas tiene otros caminos, y uno de ellos, el de mayor
importancia por su frecuente ejecucién, parece ser la ceremonia del yamari. Para seguir con la
elucidacion de esta praxis religiosa propongo ahora observar la secuencia amplia de esta
curacion, la mas recurrente de todas en nuestra region de estudio. En ésta participa la metafora
solar de una manera discreta pero directa; sobresale, ademas, una figura nueva, la del wikardame

o ‘cantador’ y su llamado al onortame, al ‘fuego que anda’.

Conclusiones parciales

segundo cielo, de los nueve que hay debajo de la “tierra divina” (Soustelle, 1996: 53), en el cual habitaban “las
mujeres de mal agiiero” o Tzitzimitl, quienes habian de comerse a los hombres cuando el mundo se acabara
(Krickeberg, Walter, 2002: 34).
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“Saber sofar bien”, “saber aconsejar” y “saber cuidar”, en sintesis “saber caminar” como el
caminante por excelencia (onortame), son funciones que implican haber aceptado el encargo de
ser representante del sol. Ademas de ser cabezas de un complejo curativo-festivo los owirtame
son los ‘caminantes’ pero mas lo son por conocer los caminos de la enfermedad que por cualquier
otra razén. Socialmente, saber caminar otorga “poder” al owirllame; este “poder” es conferido
por la sociedad en la medida en que él desempefia asertivamente su rol social como guia ético y
en la medida en que conoce cada vez mejor a sus pacientes y la ubicacién de cada uno de estos en
la red social que forman las localidades y, en algunos casos, mas alla de éstas. Para los enaroame,
el mayor 0 menor reconocimiento sera proporcional al manejo de su “poder”. A pesar de que sus
capacidades le ofrecen un estatus que le otorga algunos pequefios beneficios y lo hacen
“diferente” al resto de los raramuri, este especialista ritual es uno mas entre los suyos. Si bien en

ocasiones éste es temido, ser una metafora solar no lo hace un agente inalcanzable.

Una de las grandes responsabilidades del owirdame, como guia en sentido ético, es que debe
motivar a los rardmuri a cumplir con la costumbre: caminar como el ‘fuego que anda’. Con base
en la continua curacion festiva encabezada por estos pastores y, por lo tanto, en el continuo
encuentro con ellos, los raramuri se ven impelidos por el consejo y la curacion colectiva que los
relne, a vivir en un ambiente de disposicion a la alegria que representa la antienfermedad. El
trabajo de los owirlame trae como consecuencia también, directa o indirectamente, el
sostenimiento de esta disposicion en las personas, y los ratifica a ellos como los protectores del
grupo y artesanos de la praxis religiosa. El manejo de la medicina (fuego y agua), como ocurre en
el rito del wikubema, es parte del trabajo de los owirGame. Un modo metaférico en que el
onorlame protege y guia a sus hijos los raramuri. Otra de sus grandes responsabilidades es
hacerse, y hacer a otros, conscientes de la posicién que los raramuri guardan en el universo. Son
pilares importantes de éste, como dice un mito y como lo recuerdan los discursos de sus
autoridades. La curacion festiva a que impelen continuamente los especialistas rituales, mantiene
el estatus del grupo respecto de un orden cosmoldgico que necesita ser sostenido mediante la
danza, el canto, la masica y la ofrenda (alimento) para los seres que intervienen directamente en
los padecimientos de los rardmuri. Ahora bien, la metéafora solar representa a quienes piden
fundamentalmente el alimento para seguir caminando con fuerza en el cielo cada dia, el sol y la

luna, y es en el yamari que esta peticion se materializa en un cumulo condensado de significados
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pues esta ceremonia remite a los ritos de iniciacion que enmarcan la identidad de los raramuri-
pag6tuame. El fuego y el agua, simbolos dominantes que delimitan esta vida, y la otra en el
riwigachi, el arriba y el abajo, nos han permitido elucidar una parte mas de esta praxis religiosa y
constatamos con ello que estamos frente a una elaboracion continua de formas ajenas, como el
caso del Jesucristo, pero ordenadas y relacionadas con base en simbolos estructurantes (como el
fuego y el agua) e ideas recurrentes (enfermedad, curacion y salud). Esto constituye la
interpretacion de las relaciones que los raramuri viven entre si, con sus deidades y su universo
(perceptible y no perceptible) en un animismo que religa, y socializa al mismo tiempo un solo
conjunto de relaciones (humanos y no humanos) empleando las categorias elementales que
estructuran la vida social para organizar en términos conceptuales las relaciones entre unos y
otros seres (Descola, 2001: 108).
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Detalles del altar al interior de la capilla de Nararachi
(fotografias del autor)

Detalle de los polos que delimitan la vida de las almas raramuri en el riwigachi y configuran la parte
esencial de la topografia celeste. En la parte inferior, los animales asociados al agua y la oscuridad
(serpientes y aves nocturnas). En la parte superior, tanto el sol como la luna, cuyos rasgos faciales han

sido humanizados, y entre ellos el Cristo sol.

En la parte baja, el plano terrestre seguido de los polos que delimitan
la vida en el mundo de arriba.
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Un aspecto ludico, presente al parecer en toda practica social de los raramuri, es la broma.

Incluyendo los ritos mortuorios (entierros, nutema, etc.) o los momentos de tension durante los
juicios y otros, ellos no abandonan el buen humor que los caracteriza en su contexto local, y el
yumari es un espacio que también incluye la mofa. Durante la madrugada, alrededor de la fogata,
y entre huejas de tesgliino, se puede escuchar la pericia con que algunos raramuri manejan el
doble sentido de las palabras. Tanto la broma sexual como el intercambio verbal de ciertos
parientes femeninos o masculinos son comunes entre algunos hombres y entre algunas mujeres.
En la danza, tanto el wikaraame (cantador) como los matachine también chispean sus ejecuciones
con notorio buen humor. Sin embargo, lo que mas atrae mi atencion es la broma expresada por
los owirtame al momento de la curacion final en toda ceremonia. Entre los de su confianza,
chicos y grandes, el especialista ritual suele despedirse de mano mientras los Ilama muchimari
(cufiado), moné (yerno) o siarlame (suegro). Ante expresiones como: matetara ba kene moné -o
kene sia- (‘gracias mi yerno -0 mi suegro-’), una explosion de risas entre los presentes no se hace
esperar. Al terminar de curar a unos o al llegar a curar a otros les dira: “td tienes muchas hijas,
dame una”, (we maréame mujé, akina to birepi). En tanto que la broma parece siempre cordial en
estos momentos y sin afan de molestar, pues todos parecen entenderlo asi, esta actitud del
especialista ritual, y de todos en general, en un momento tan relevante (la curacion) aleja del
yamari el acartonamiento exigido por las ceremonias y los ritos propios de las religiones que se
han cristalizado en liturgias y calendarios. A mi modo de ver, esta actitud ludica no ofensiva

habla de un alto nivel de libertad, al menos exterior, del especialista ritual.

Ante esto, los raramuri opinan que este tipo de relaciones no tiene alguna operatividad después de
la muerte entre quien las realiza y sus parientes con quienes las realiza. Ser cufiado o suegro de
un nieto, con el cual la brecha generacional es grande, no significa lo que literalmente expresan
los términos. Es claro que la broma es una expresion que permite el parentesco y en esta

familiaridad sirve, ademas, como vehiculo para estrechar las relaciones interpersonales.

En un ambiente de broma, queda a la vista un marco dentro del cual se despliega la vida cotidiana
de hombres y mujeres a la vez que se hace patente una nota constitutiva de la identidad del grupo:
una excelente disposicién al buen humor, a la risa, a la alegria; en otras palabras, a la salud, en

contraposicion al mal humor, el llanto, la tristeza y la enfermedad. Creo que en el conjunto del
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grupo, esta actitud esta en la base de lo que Pennington (1963: 240) reconocid en la cultura
raramuri como “un ejemplo de utilizacion inteligente y compleja de un medio bastante
inhéspito”. En cada curacion festiva, y por tanto, en cada yumari, el fuego y el agua, presentes en
las medicinas que se aplican a todos los asistentes renuevan simbolicamente esta disposicion a la

vida misma.
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“Tutuguri es el trabajo del wikaraame [cantador] y yumari es lo que hacen los demas: matachine,
hombres y mujeres, nifios y nifias. Pero en el yamari y el tutuguri también van el sacrificio de una
vaca o chiva o gallina u otros animales, y preparar la comida, el tesgiiino, la curacién y es mucho

trabajo mas” (José Refugio, 3er gobernador indigena de Nararachi, Chih., 04-04-09).

“Se trata de una ausencia fundamental de conclusion que permite [a la ceremonia], bajo sus
multiples formas, tener siempre una respuesta para todo sin que jamas sea dicha la Gltima palabra”
(Nathan Wachtel, 2001: 186).

Introduccion

Hemos ya considerado a los especialistas rituales como la metafora en lo social del numen
principal. Son ellos quienes cumplen con el importantisimo papel de ser protectores de los
raramuri (de sus almas sobre todo), y en su papel de pastores guian hacia el ideal ético
considerado por esta sociedad desde el momento en que se expone al sol a los infantes y se invita
a los padres durante el wikubema a promover las actitudes de todo rardmuri integrado al grupo,
ademas, por el bautismo. Vamos ahora a continuar la elucidacion de esta praxis religiosa que no
nos ha parecido una reelaboracion del cristianismo sino la plasmacion de la interpretacién que los
raramuri han hecho de la religacion humana. Una elaboracion dinamica en las formas, imbuida de
estructuras simbolicas e ideas recurrentes que parten de una perspectiva religiosa que obedece a
la l6gica indigena preexistente. Echaremos ahora un vistazo a la ceremonia que consideramos
confirmatoria, por excelencia, de la identidad religiosa y social raramuri. Mejor conocida como el
yumari, y que en el Alto Rio Conchos incluye siempre el tutuguri, esta curacién festiva se realiza
con multiples variantes en toda el area Tarahumara y mas alld de las fronteras de la region
propiamente raramuri, hasta el mundo pima y warijio al norte y noroeste, y tepehuan al sur,
revelandonos, ademas, una similitud con los mitotes de pueblos mesoamericanos del
noroccidente (Bonfiglioli, 2005, 2008b). Cada yumari es como un atardecer con nubes, todos son
distintos entre si. Las variaciones obedecen a los gustos y las decisiones de los organizadores y
participantes, a los motivos del evento y a la direccién que los sistematizadores de simbolos
(especialistas rituales) creen conveniente. Se trata de una secuencia de “huellas de” sumamente
dindmica y, por tanto, dificil de aprehender pues no siempre condensa los mismos significados y
significantes, aun cuando simbolos como el fuego y el agua estén siempre presentes, y esto lo

convierte también en un “hecho social parcial”. Sin embargo, como todo elemento de esta
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gramatica cultural obedece a un ordenamiento l6gico regido, desde nuestro punto de vista, por lo
que hemos venido considerando como una estructura simbdlica formada por el fuego y el agua.
En nuestra region de estudio, esta ceremonia es impulsada y promovida, asi como encabezada
discretamente, por los especialistas rituales." A modo de hipétesis considero aqui, en primer
lugar, que el yumari (tutuguri) es una condensacion de la identidad raramuri porque en ésta se
concentra lo disperso y se intensifica la vida social mas que con ninguna otra ceremonia. En
segundo lugar, esta curacion conforma, ademas, un conjunto de senderos de comunicacion entre
humanos y deidades. Se trata de la ceremonia que concentra los significados mas fuertes de la
praxis religiosa desde esta mentalidad; y asi estan presentes en el mundo (patio ceremonial) los
seres que lo conforman, vivos y muertos (humanos y no humanos), las deidades asociadas con los
astros y la propia historia. Su cotidiana realizacion hace del ydmari una ceremonia vigente y
exclusiva, tanto como la historia nos demostrarad que asi ha sido desde la época anterior a la

irrupcion ibérica.

En el yumari el fuego y el agua vuelven a aparecer como los simbolos dominantes porque, en
relacién a esta estructura, las normas éticas y juridicas de la sociedad se conectan estrechamente
con fuertes estimulos emocionales (Turner, 2007: 33). En tanto que se asiste al yamari por
razones éticas se cumple con una norma establecida en el principio del tiempo. Corresponder con
los favores del onortame y la eyerGame. En esta ceremonia, notaremos que ciertos imperativos
sociales son observados al mismo tiempo como “obligatorios” pero también como “deseables”.
En tanto que se cumple una norma ético-juridica, se desea participar para evitar desaguisados de
diversa indole personal o social (enfermedad, sequias, torrenciales, etc.) en la vida ordinaria.

La diversidad de formas presentes tanto del fuego como del agua, en esta curacion festiva,
reafirma ahora el simbolismo dominante de esta estructura, sugiriendo una vez mas su
antigiedad. Por un lado, el mismo fuego que cuece el alimento y la bebida ofrecidas a las
deidades cuece también el alimento y la bebida que consumen las personas (sangre, carne,
tortillas, tesguino, etc.); Las fogatas que alumbran y calientan a los presentes por la noche y

ayudan a mantenerse en la ceremonia asi como el makuchi (cigarro tradicional), o los modernos

! Especialmente en esta curacion constataremos la plasticidad de “convivencia” de los owirGiame con los misioneros
catolicos, actitud que parece haber favorecido la continuidad de la influencia de los especialistas rituales raramuri en
la perspectiva religiosa de estos indigenas actuales.

171



PRAXIS RELIGIOSA, SIMBOLISMO E HISTORIA

“faritos”, que fortalece los lazos sociales al compartirse, y el fuego escondido en el sahumerio
desde el comienzo con el sacrificio y durante la curacion final. El fuego, la luz, el calor, como
simbolo atemporal ve su maximo expresion en esta ceremonia en la aparicion de la luna por la
noche y, sobre todo, en la salida del sol por la mafiana. Momentos en que la danza, la musica y el
canto son ejecutados con mayor impulso. Por otro lado, el agua, como liquido vital social
presente en la sangre del animal sacrificado y la que es empleada para asear la carne a consumir;
el ténari (caldo de res) que todos comerdn y la utilizada para “lavar” y curar, diluida en las
medicinas, al final de la ceremonia, ve su maxima expresion en el tesgiiino (“el agua que viene de

dios”) preparado para beber colectivamente después del evento.

Mediante esta variedad de formas, el fuego y el agua condensan significados profundos y uno
mayor es la relacién que crean al formar un sendero de comunicacion entre los hombres y las
deidades. Estas tltimas dejaron estos elementos para que los rardmuri convivieran y se curaran.
Esta curacion festiva parece condensar también un sentido sin el cual la vida de los rardmuri
quizas se hundiria en un sinsentido pues en ésta se sintetiza su historia pasada y presente, y tal

vez algun esbozo de su futuro.

Consideraciones anteriores

Desde Lumbholtz, parece haber una ambigtiedad entre lo que es el yamari y lo que es el tutuguri.
En primer lugar, el explorador noruego se refiere a éstas como si de dos ceremonias distintas se
tratara (1981 [1902], I: 329-333 y 333-334). En segundo lugar, para Lumholtz es dificil encontrar
la relacion que puede haber entre ambos bailes (ibidem: 334). En tanto que nos presenta el
yumari como una danza de poco interés, la descripcion que hace de lo que él llama rutuburi
queda enmarcada en las costumbres “nativas”, las cuales parecen despertar su mayor interés, aun
cuando descubre que “en concepto de los indios [rutuburi y yamari] tienden al mismo propoésito
general” (idem). Por su parte, Bennett sefiala que muchos de los rardmuri de su época utilizaban
los términos dutubdri y yumari en forma intercambiable (Bennett y Zingg, 1978 [1935]: 425).
Mas recientemente Velasco (2006 [1983]: 184), fundado en Lumbholtz, ha sefialado que, el
ydmari, “ritualmente se ha empobrecido de tal modo que los dos bailes distintos —0 las dos
formas de bailar- de antes...ahora son un sélo baile”, ;no sera que se trata de dos bailes y una

sola ceremonia? Efectivamente, como los informantes me lo han referido sefialando in situ las
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cosas, en la actualidad se trata de una sola ceremonia que, a priori, remite a dos danzas distintas
que, a posteriori, observamos configuradas de manera unitaria integradas por una unica
secuencia de simbolos, dominantes unos e instrumentales otros. En su momento volveré a los
avances de estos y otros investigadores. Por ahora, la primera consideracion que quiero hacer
aqui es que, aun cuando me refiero a ésta sélo con el titulo de yumari, en el marco general de la
l6gica dual indigena, me estaré refiriendo a una unidad ceremonial compuesta: yimari-tutuguri.?
A pesar de que algunos raramuri se refirieron a ésta como ydmari o como tutuguri, segun el
contexto en el que se les pregunté o comentd, la observacién me indica que para su comprension
es imposible la fragmentacion de los segmentos que conforman la totalidad de esta ceremonia del
mismo modo en que el bautismo no se comprende sin el wikubema. Estrictamente en todo yamari
hay tutuguri y viceversa® ya que elementos como el sacrificio y el complejo canto-mUsica-danza,
al menos del cantador, tanto como la espera de la reciprocidad divina, comdnmente estan
presentes. Sin embargo, porque para la mayoria de los raramuri de nuestra region de estudio el
término ydmari condensa todo el conjunto ceremonial, en lo siguiente me limitaré a llamarlo de
ese modo teniendo siempre presente dos puntos importantes. Primero, que en esta ceremonia es
fundamental la participacion activa del ‘cantador’, personaje con el que se identifica basicamente
el tutuguri por ser él quien realiza el canto (wikard), el sonar de su sonaja (sawéara), la danza
(awi) y por ser el guia (yaroame) de quienes lo acompafian en los diversos momentos de sus
ejecuciones. Segundo, que el tutuguri se lleva a cabo principalmente de noche pero también se
realiza por la mafiana, y hasta que finaliza la curacién festiva; algo contraria a la danza de los
matachine, con la cual algunos identifican estrictamente al yamari, que se caracteriza por llevarse

a cabo principalmente en el dia pero también se ejecuta por la noche.

Una ultima consideracion, es que al hablar sobre el yumari y el tutuguri, no voy a enfatizar el
aspecto dancistico. Si bien subrayar la presencia tanto de los matachine como la del wikardame

ha sido objeto de anteriores y recientes investigaciones e interesantes reflexiones (Acufia

2 A mi modo de ver se trata acciones binarias complementarias ya que su continuidad no demuestra oposicién. Del
mismo modo que yamari y tutuguri, otros elementos que muestran tanto continuidad como complementariedad son
jikuri y bakdnowa, owirGiame y sukurGiame, onordame y eyertame, etc.

* Incluso Lumholtz afirma que en la mayor parte de las fiestas se ejecutan lo que él considera las danzas, tanto del
yUmari como del tutuguri (1981 [1904] I: 343).
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Delgado, 2006: 271-331; Bonfiglioli, 1995, 2008b: 45-60)* propongo ampliar el abanico de
posibilidades de interpretacion de esta ceremonia. A mi escrito subyace la idea de no relacionar
automaticamente yumari y matachine, porque estas ceremonias no son en si ritmos dancisticos
aunque no debemos perder de vista este aspecto fundamental pues simbdlicamente se trata quizas
del sendero de comunicacion principal entre humanos y deidades. Esta curacion festiva presenta a
nuestros sentidos una explosion de “huellas de”, huellas que se barruntan ya en los mismos
términos empleados en la propia lengua rardmuri para referirse a esta ceremonia central que
continuamente confirma la identidad religiosa y social de quienes la practican. ¢A qué se refieren
mas exactamente los rardmuri actuales al hablar de yamari y tutuguri?, ;cuéles son los gestos y
los simbolos de esta ceremonia que nos hablan de su permanencia y transformacién en el
tiempo?, ¢por qué nos atrevemos a considerar esta curacion festiva como la condensacion de la
identidad?, ¢por qué hablar de sus elementos como senderos de comunicacion?, ¢qué
implicaciones sociales tiene para los rardmuri del “circulo interior” esta curacion festiva y qué

relaciones nos descubren sus elementos simbélicos?

Los origenes del yamari-tutuguri

De acuerdo a los especialistas rituales (y otras autoridades nativas), el origen del yamari se
remonta a aquella época en la que el sol se apagd. Todo se oscurecié y entonces unos pocos
rardmuri comenzaron a danzar para que éste volviera a aparecer en el horizonte.” Recordemos
gue en una etapa de la historia, el sol bajo y quemo a los rardmuri; en otra etapa distinta, el sol
desaparecié.s Los ritos de agregacion nos han sugerido que en ellos se recuerda el “caminar bien”
porque en el wikubema se recuerda “cuando el sol bajo” (para acabar con la maldad) y en el
bautismo se recibe la luz necesaria (para andar en la oscuridad). En sintesis, el yamari es la
enseflanza fundamental del que ‘dicen es Padre’ y de los protectores terrenales del grupo, los
owirdame; hacer yamari es, simbdlicamente, “ir por el camino de la luz”. Pero el origen mitico de
esta ceremonia sugiere ahora que los rardmuri son quienes deben ayudar al sol a volver aparecer

en el horizonte. De alli que los especialistas afirman que los antiguos les ensefiaron esta forma de

* El primer autor se refiere al yomari como a la danza del wikardame y la de quienes lo acompafian en sus
ejecuciones (2006: 306-309, 312-316) aunque después equipara yamari y tutuguri (ibidem: 318-319).

% Es lo que recuerdan las palabras del nawésari que citaremos (apartado nawésari, consejos-discurso, infra).

® Considerando el mito del diluvio, que también existe en Narérachi, actualmente los raramuri estarian viviendo una
cuarta etapa en la historia de esta humanidad.
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ofrecer comida a onortiame ya que es la manera en que los raramuri ayudan a la deidad a cuidar
el mundo y cuidar el mundo significa “cuidar todo”, keti ono, keti eye si cho (‘también a nuestro

padre y nuestra madre’). Se configura aqui, un circuito de reciprocidad.

Otra version del origen del yamari es la que JM me informd. Se trata de una variacion de la que
me contd Mauricio, un viejo masico de Tewerichi. JM habla de una gran sierpe a la vez que
Mauricio del uribi (una version local del mito del ganoko o ‘gigante”). Lo comun de estos tres
personajes es que eran devoradores de nifios rardmuri quienes, ademas, se presentaban en épocas
de fertilidad de la tierra. Robo, vejacion y maltrato eran las amenazas de aquellos hacia los
raramuri. Al acordar los indigenas, en las distintas versiones, acabar con uno y otro protagonistas
de las respectivas historias, al uribi le ofrecieron lo que al ganoko en otras regiones, grandes
cantidades de maiz fermentado para emborracharlo y chilicote (frijol silvestre y toxico) para
envenenarlo y terminar con él quemandolo. Al ser ctonico le ofrecieron abrir grande el hocico,
cuando apareciera como eventualmente lo hacia, para llenarselo de nifios llenandoselo por el
contrario de rocas ardientes que previamente los raramuri habian puesto al fuego. Con la muerte
de la gran serpiente, el uribi o el ganoko, los raramuri quedaron libres y felices, y asi festejaron.’
“Desde entonces se hace yumari”, dijeron mis informantes. En sintesis, estas historias son
indicadores de épocas de necesidad y sufrimiento; simbd6licamente todas tratan de tiempos de

oscuridad para el grupo necesitado de la luz.

Curacioén grande y curacion pequefia

Comunmente, después de haber consultado al owirtame, y acordado con él, cuando y dénde se
llevard a cabo la curacién festiva, el yumari, los raramuri se preparan con una intensidad
proporcional a la magnitud del evento que se espera realizar. Ellos hablan de “fiesta chiquita de
curacion” (tad omawari) o de “fiesta grande de curacion” (Wa rit omdawari), pero las dimensiones

de uno y otro acontecimiento no se delimitan precisamente por el espacio de su realizacion, sea

" Elementos como la entrega de nifios a estos personajes y el que en un caso los infantes fueran devorados por una
serpiente que emergia del agua nos remite estructuralmente al sacrificio de nifios que, de acuerdo con Broda (1996:
43), como acto propiciatorio de la lluvia, era el acto mas antiguo en Mesoamérica para solicitar la lluvia a las
deidades atmosféricas. En otro lugar, la misma autora sugiere que, al modo en que entre los raramuri actuales existe
la creencia sobre las serpientes de agua, éstas ocupaban un lugar importantisimo en la cosmovision Mesoamericana.
“Existia la creencia en varias partes de Mesoamérica, de que en los manantiales y los rios vivian grandes serpientes
que hacian ensanchar los cuerpos de agua en época de lluvia, mientras que en la estacion seca se retiraban al interior
de los cerros” (Broda, Johanna, 2004: 282).
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junto a la iglesia o en una localidad. Es un error generalizar que toda “curacion festiva chiquita”
se lleva a cabo solamente en las localidades alejaas del centro ejidal pues en éstas son también
Ilevadas a cabo curaciones concurridas. Sin embargo, sea el evento grande o pequefio, una intensa
labor puede esperar a hombres y mujeres los dias previos a éste. Ellas deberan preparar el batari
o tesgiiino, cuidar el germinado y la molienda del maiz, su coccién y fermentacion;® hacer varios
kilos de tortillas y boriruchi (tamales de masa de maiz), etc., ellos, por su parte, deben trabajar
duro en el corte y acarreo de la lefia y agua indispensables para el yamari, y tener todo lo

necesario para su realizacion.

Nuestro registro indica que una “curacion chiquita” toma un tiempo de entre dos y tres horas, que
se inicia muy temprano (7 am, aprox.), que se realiza tanto por el nacleo familiar (entre cuatro y
seis personas) como por éste algo mas extendido (hasta quince sujetos) y culmina alrededor de la
hora en que el sol esta en lo més alto (rawiri). En contraposicion a ésta, una “curacion grande”
puede terminar después de rebasadas las treinta y seis horas 0 mas, incluyendo el tiempo que
durard la bebida colectiva (tesglinada) que casi siempre sigue a ésta. En este trabajo voy a
referirme a diversas ceremonias de ydmari que contaron con la presencia de entre seis y hasta
aproximadamente 350 personas. Independientemente de esto el yimari siempre tiene un motivo
¢qué motiva la realizacion de esta condensacion de la identidad de los rardmuri, de esta

condensacion de significados y la pluralidad de senderos de comunicacién con las deidades?

El motivo principal: la enfermedad

La literatura etnoldgica coincide en buena parte con la exégesis indigena, y asi se ha dicho que
“el dar de comer a Dios es el motivo y la finalidad de todo ydmari” (Velasco, 2006 [1983]: 187).
Apelando al equilibrio socio/cosmico que se espera, y recupera simbolicamente, habria que
afiadir que de fondo hay una reciprocidad esperada y comunmente es la salud lo que se espera
recibir. Recuerdese la interpretacion de Kennedy (1970: 37) acerca de la nocion de “cura” entre
los raramuri, ésta “no se refiere inicamente a las acciones del shaman para tratar enfermedades,

sino a una serie de ritos dirigidos a la prevencion de desastres futuros”. Por su parte, Pintado

8 Actualmente este trabajo se ha simplificado mucho con el empleo de la levadura que, afiadiendo azlicar, se cuece en
agua hasta lograr un hervor que produce una econdmica y menos laboriosa bebida alcohdlica que ya es conocida en
toda la region Tarahumara. Unos 200 litros de sanayara o sanariki se preparan con unos 12 kilos de azlcar y dos o
tres de levadura. El costo, al dia de hoy (mayo de 2009), no rebasa los 130 pesos.
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(2008: 110) sefiala que el motivo fundamental es propiciar las lluvias suaves, en especial con la
danza de los matachine. El rutuguli, dice, “para comunicarse con sus antepasados” (idem) y el
yumari para llamar a las nubes (idem). Cuestiones que se cumplen en ocasiones pero no en toda
curacion festiva de este tipo. Bonfiglioli (2008b: 49), dice coincidir con Velasco al sefialar que el
motivo fundamental que subyace a los demds es el referéndum de “la relacion de mutua
dependencia que se establecié desde el comienzo de los tiempos entre los raramuri y el
Onoruame”. Siguiendo esta linea, debemos explicitar la importancia que tiene, mediante esta
ceremonia, el aspecto de la reproduccion tanto de las deidades (a que remite el mito originario del
yamari) como de la sociedad y en esto hay que hacer un matiz importante. Habria que sefialar
que, desde la perspectiva indigena, si bien la reproduccién de las deidades depende en todo
momento de la accion ceremonial humana la reproduccién de esta humanidad no depende
siempre directa y necesariamente de la accién de las deidades como ocurre en la concepcion
cristiana. Asi lo muestra, por ejemplo, el yimari que se lleva a cabo en el contexto de ‘dar de
comer a los muertos’ (nutema) o en el contexto de una curacion con base en un “bafio de vapor”
(ratdame bemori). En estos eventos, el yamari es un elemento anexo y secundario que permite la
reproduccion de la deidad pues a ésta se le “ofrece de comer” y se danza para ella. No obstante,
en ambos casos (nutema y bafio de vapor) el énfasis ceremonial esta en la ayuda que se ofrece a
las almas de los difuntos para ir a su destino final y a los enfermos para su curacion. Vemos
entonces que, en estas ocasiones, no se trata de un ydamari que la deidad haya pedido, sino que se
le ofrece de comer con la finalidad de que la ayuda que se brinda a las almas y a los enfermos
“tenga mas fuerza”. En este caso, la primacia de la esperanza de los rardmuri no estd puesta en
que la deidad favorezca la fuerza de la curacién a los vivos y la ayuda que se ofrece a los muertos
sino en que los asistentes con su presencia, “y si onordame quiere venir a comer”, “den fuerza” a
los objetivos de los eventos centrales. En estos casos, la primacia de la accion humana esta
dirigida a brindar ayuda a los difuntos y a los enfermos pero no a atender la necesidad de la
deidad.

Segun los especialistas rituales, el motivo principal de un yamari es la enfermedad y en esto la
busqueda de la salud, o curacion, fundamentalmente de personas pero también de animales,
tierras y viviendas, del sol y la luna. Los raramuri deben ofrecer alimento al onortame con quien

se puede tener deudas y quien ha raptado el alma de alguno de ellos, por lo cual se ha enfermado.
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Como ocurre con los Cuna de Panamd, para los rardmuri, la enfermedad también “es pura
ausencia del alma” y, por supuesto, la curacion es “un modo de restablecer su presencia en el
cuerpo” (Severi, 1996¢: 267). Los raramuri consideran que si alguien ha enfermado es posible
que esto se deba a que su alma, o alguna de sus almas, se hallan ausentes. Al respecto, Merrill

afirma que,

“Desde la perspectiva raramuri, las personas permanecen sanas mientras sus almas estén
contentas dentro del cuerpo y regresen a salvo de sus excursiones fuera del mismo [en los
suefios, por ejemplo].’ Cualquier cosa que altere esta situacion expone la salud de la
persona...Las personas estan en mayor peligro cuando una 0 méas de sus almas son dafiadas o
capturadas por un ser maligno. Si las almas afectadas no pueden ser curadas o rescatadas, las
personas moriran” (Merrill, 1992a: 168).

Por su parte, los rardmuri afirman que el alma se ausenta del cuerpo o regresa a éste ya sea por el
aliento o por medio de la respiracion. En concreto, JM me dice que cuando alguien presenta
dificultad para respirar es signo de la ausencia de alguna de sus almas. De hecho, el aliento es el
alma (Thord-Gray, 1955: 198). Por eso, la pregunta que se hace a alguien a quien ha vuelto la
salud: Md ku sa’wire?, y que podemos traducir literalmente como ‘;ya te aliviaste?” no
representa la pregunta por la recuperacion de la salud como nosotros la entendemos. En esta
mentalidad la salud es el regreso o la vuelta del ‘alma’ (o las almas) que se habia ausentado del
cuerpo y causado la enfermedad (nauri), o el dolor (okori) con que pudo comenzarse a estar
enfermo (natame). La enfermedad, sea a través del suefio o fuera de éste, originada por la accién
de la metéfora del re’ré betéame, u otros seres, necesita una explicacion y el remedio, o al menos
la basqueda de éste. EI primer paso en esta etiologia serd, cominmente, consultar al enaroame y
en caso necesario hacerle una pregunta comun: kami simire wigd nauame gitera?, ‘;a donde fue

el alma del enfermo?’.

Otros motivos

Pero hay también otros motivos para “hacer el yumari”. Durante algiin suefio el owirGame pudo
haber sido avisado que asi lo mandaba ‘el que vive arriba’ (panina betéame); o bien, como me
informo6 Felipe Ramiro en Tewerichi, porque el mandato vino a raiz de la visiéon de un ‘niflo

mensajero’ enviado por la deidad. Sin embargo, vemos que la idea subyacente a estas razones es

% El corchete es nuestro.
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la peticion de la salud al onordame a través del: “darle de comer porque él nos da”.*® Otro
especialista sefial6 que el yamari puede ser realizado para pedir que la deidad evite una catastrofe
en el mundo como una sequia o todo lo contrario de ésta (en el sentido de enfermar el mundo).
Estas razones hacen del yamari un evento social mas comun de lo que se cree y de lo que se
puede ver, porque comunes entre los rardmuri son las visitas a los owiriame quienes promueven
el yumari asi continuamente. De acuerdo con los especialistas, la espera de una amable lluvia,
una buena cosecha, caza o pesca y el agradecimiento por el buen desarrollo y término de estas
practicas motivan también la realizacion de la ceremonia. Tanto si la cosecha como la pesca o la
caza se consideran buenas en su desarrollo y término, entonces se ofrecen los primeros frutos,
carne de animales domésticos (vaca, chiva o gallina) o no domésticos como venado (chomari),

pavo salvaje (chuwi), conejo (rowf) o pescado (rochi) y ardillas (chipawf).™

La mayoria de los no especialistas coinciden en sefialar que los rardmuri actuales aprendieron de
los antiguos a hacer el yamari; estos lo ensefiaron a los actuales rardmuri y hoy se sigue haciendo
incluso, dicen algunos, por costumbre. No obstante, los fieles confirman lo que parece ser
fundamental en la motivacion del acontecimietno: la busqueda de la salud. Algunos son mas

concretos y sefialan que es comun hacer yamari cuando duele la nuca o el pecho.*

Son especialmente los fieles quienes coinciden en sefialar que hay otras causas por las cuales se
lleva a cabo esta ceremonia fundamental.™® Son aquellas que impone el ciclo agricola, es decir, la

peticion de lluvia, como sucede en Tewerichi hacia el dia de San Juan, alrededor del 24 de junio,

% Una mujer raramuri de Ba’winokachi informa que cuando en torno al sol o a la luna se forma un halo circular,
guedando estos astros al centro, los raramuri interpretan el suceso como un indicador de que él o ella desean comer.

1 No he registrado sacrificios de mulas o caballos, como reporté Bennett que se hacia en Samachiki (Bennett y
Zingg, 1978 [1935]: 420). Asimismo se me indico que tampoco se emplearian para estos fines las serpientes o los
cerdos y burros por ser animales muy sucios y de carga.

12 Sj después de un yamari, llevado a cabo por esta razén, continuara el dolor en el pecho esta podria ser la causa por
la cual se realizaria después otro tipo de ceremonias curativas como el bakanowa o el jikuri. Tanto en una como en
otra ceremonia, el especialista ritual debera pedir a los bakanowa (personas pequefias) o jikuri (guias de los rardmuri)
que devuelvan el alma, cuya ausencia causa el padecimiento del enfermo.

3 No he sabido hasta ahora que una causa para efectuar el y(mari sea especificamente la de comer carne, sin
embargo, segln otro autor (Acufia Delgado, 2006: 325) “algunos se hacen con ese exclusivo motivo”.
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y la de los primeros frutos, alrededor de los primeros dias de noviembre.** Para estos y para los
yumari del 12 de diciembre, de la Guarupa (Guadalupe), o el de algin patrén, como san Martin
en Tewerichi, la virgen del Pilar (12 de octubre) en Norogachi y como el del final del ciclo de
matachine, hacia el 6 de enero, los raramuri han dispuesto que se elijan organizadores o fiesteros
(pisitero o ronora mutuame®) con el fin de dar continuidad a estos ciclos. Por otra parte, cada vez
es mas comun que los rardmuri hagan yamari hacia el 24 o 31 de diciembre fechas centrales en el
calendario tridentino. En al Alto Rio Conchos he atestiguado su realizacion en estas fechas pero
promovido (y financiado en su totalidad) por las autoridades municipales con la clara intencién
de obtener votos a favor durante las elecciones en puerta.’® No obstante lo dicho, en estas
ocasiones los yamari son también discretamente presididos por uno o0 mas owirtiame (de acuerdo
al namero de los raramuri reunidos) quienes se encargan de aplicar la curacion, al final de la
ceremonia, a todos los presentes, y de dar consejo y opinion en el momento que les es requerido.

VVeamos ahora como se materializa un yamari.

- Los simbolos o “huellas de”
El patio ceremonial, el cosmos
Desde temprano del dia indicado se comienza con la preparacion del patio ceremonial (awirachi
0 rapichi, lit. ‘donde se danza’). Mi impresion es que el espacio festivo (junto al templo catolico
0 una localidad) no necesariamente determina las dimensiones del patio. Tanto en uno como en
otro lugar las dimensiones son ya fijas porque, aungque su caracter sacro es temporal, se trata de

patios permanentes. Son patios comdnmente semicirculares®’ y cuyo diametro, en mis registros,

! Que aun cuando en ocasiones se hace coincidir con la festividad de san Martin de Porres (3 de noviembre), la
mayoria de los informantes sefiala que no se realizard este ydmari en caso de haber mala cosecha o de no recoger
maiz como ha sucedido algunos afios en las Ultimas dos décadas.

15 . . . .
Es decir, el ‘cargador de la pierna’, lit. ‘el nuevo organizador’.

16 De acuerdo a los informantes el costo total de un yGmari familiar oscila entre 50 y 1,000 pesos aproximadamente.
Sin embargo, un rardmuri que organiza un yimari grande, o colectivo, puede llegar a gastar entre 3,000 y 6,000
pesos. El gasto dependera del consumo total que puede ir desde una gallina y la comida del dia de la familia, hasta
una vaca, varias chivas o gallinas, asi como la compra del maiz suficiente para hacer batari, tortillas, tamales de
masa, esquiate, pinole (kobisi), comprar algin tambo para el agua y la bebida, manta para cubrir las cruces, cigarros,
etc. Al dia de hoy (abril de 2010), por ejemplo, en la regién raramuri de Carichi, una vaca propicia para una
ceremonia de este tipo, tiene un valor aproximado de 2,500 pesos. A su vez, una chiva tiene un costo aproximado de
400 pesos; una gallina, al mismo tiempo, llega a valer entre 40 y 50 pesos.

17 Acerca de la forma del patio los informantes coinciden en sefialar que la mayoria son circulares (chitirame
awirachi). La observacion indica que, efectivamente, para el yamari lo comin es que el patio sea circular o mas o
menos circular, y Unicamente da la impresién de ser mas o menos rectangular cuando se espera un ndmero
considerable de matachine pues estos necesitan una franja lineal larga para danzar en dos filas dentro del patio.
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varia entre cinco y catorce metros. Eventualmente solo se prepara el espacio que sera (util;
espacios mas reducidos se agrandan lo suficiente y los mas amplios se reducen para la ceremonia
cuando ésta lo exige. La observacion sugiere que, en la practica, las ejecuciones dancisticas,
preponderantemente circulares, proporcionan esta forma a cualquier patio. Nuestra observacion
sugiere, ademas, que las dimensiones practicas del patio ceremonial dependeran de tres razones
bésicas: el motivo de la curacién festiva (nimero de personas a curar, animales, milpas, edificios,
el sol, etc.), el tiempo que se espera que dure la ceremonia y la cantidad de invitados, pues
siempre hay una invitacion de por medio. En la minuciosa preparacion del patio los raramuri
emplean azadones, palas y escobas hechas con ramas de encino. En tal patio queda condensado

ahora el universo a escala ceremonial.

Las cruces

En la parte central del patio ceremonial se clavan una o varias cruces (kurosi) orientadas hacia el
sol naciente, nuestro este. Para especialistas y no especialistas, en las cruces no sélo estan
representados sino que “estan parados tanto el Padre como la madre de J esucristo”.*® En el caso
de tres cruces, los rardmuri suelen agregar que la tercera es Jesucristo quien del mismo modo que
“sus padres” viene a comer de lo que los raramuri ofrecen en la ocasion. Sin embargo, para la
mayoria de los no especialistas las cruces representan la presencia de la o las personas que
organizan el evento. A un raramuri de Norogachi, quien en vida participd en la edicién de textos
que recogen parte de las narraciones tradicionales de la region, le pregunté en una ocasion acerca
del significado de las tres cruces que habia él dispuesto en el patio ceremonial; éste me contesto
que era la pareja que habia organizado el evento y que habian de ser curados. La tercera cruz
representaba a uno de los hijos de la pareja, quien también habia aportado una chiva para la
ofrenda. Ataviadas las cruces con manta blanca, pafios rojos y adornadas con collares de
chakira,”® que en ocasiones terminan en crucifijo, éstas remiten indudablemente a figuras
humanas. En resumen las cruces condensan, primero, la presencia de la deidad dual (onortame y
eyertame) y a la sociedad sintetizada en la familia de los organizadores que se refleja a la vez en

las deidades. La polisemia de este simbolo sugiere que la tercera cruz es la reservada presencia de

13

'8 Es como traduzco estas palabras de un especialista: “...jesucristo onord, eyéra si, jawi kurusi”, (el padre y la
madre de Jesucristo estan de pie en las cruces) expresion en la que jawi es un verbo plural para sefialar que las cosas
0 las personas guardan ante todo una posicion en el universo, en este caso “estan paradas”.

19 A la usanza de las mujeres raramuri.
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Jesucristo y remite, ademas, a la discreta presencia del owirGame que se hara relevante al final
del ydmari. A mi modo de ver, el significado méas fuerte de la cruz es la identificacion de la
sociedad raramuri con las deidades lo cual implica que si las deidades estan al nivel de la
sociedad, la jerarquizacion de ésta se diluye y asi se explica que las deidades sean participes de
las pasiones humanas. Hay otros momentos en los que uno puede observar con claridad la
jerarquizacion de adultos a pequefios, de hombres a mujeres, etc., y otros en que ésta desaparece.
Pautas como el respeto de padres a hijos, que se ve reflejado por ejemplo en el respeto de los
primeros por las pertenencias (chivas, vacas y hasta tierras) de los segundos, remite a esta
horizontalidad en lo social ahora condensada en la ceremonia. Esta actitud, que a su vez se
desprende de un polo ideoldgico derivado del simbolismo de las cruces que nos han remitido
primero a las deidades, es parte también del ser pag6tuame pues en el respeto que se exige de

unos a otros, vuelve aparecer la horizontalidad social.
Finalmente, en la base de las cruces principales se colocan, ademas, una o varias cruces pequefias
que simbolizan la presencia de los muertos.” Posteriormente, frente a las cruces que se han

habilitado en el patio, se realizara el sacrificio del animal o animales dispuestos para tal fin.

El sacrificio®

20 También de madera u hojas secas de maiz y de no més de 15 centimetros de altura. En estas cruces, segin se
informa, estd la presencia de los muertos que andan todavia en este mundo, es decir, los muertos recientes, y a
quienes también se les ofrece parte de la comida dispuesta como ofrenda. El hecho de que las pequefias cruces
representan a los muertos, durante en los ritos mortuorios, ha sido también reportado por Merrill (1992a: 267-268).
En otras regiones asimismo raramuri se ha sefialado que las pequefias cruces representan al diablo (Pintado, 2008:
47, 105, 120, 242). En los yumari que yo he registrado, el nimero de las cruces pequefias es variable pero éste parece
depender del nimero de muertos que sean considerados por el organizador principal de la ceremonia. En una cruz
pueden estar presentes todos los muertos o se coloca una para cada uno de los considerados en esta ocasion. La
observacion sugiere ademas que es comun, en algunas partes, que estas cruces sean retiradas no mucho tiempo
después de ser colocadas, o casi inmediatamente después del ofrecimiento de la comida a los cuatro rumbos porque,
en Tewerichi, Nararachi y Chinéachi, donde me fue explicita la aclaracion, se tiene la idea de que si los muertos
“tocaran” demasiado tiempo los alimentos, los vivos que los coman podrian enfermar. Tal vez sea ésta la razon por la
que Thord-Gray (1955: 77) afirma que ademas de las tres cruces principales se coloca la “cruz de la enfermedad” a la
que se le ofrece alimento para que se vaya lejos pero contenta y no toque a nadie durante la fiesta. «...there is also
the important ‘cross of sickness’... Food is dedicated to this cross...so it will go away content and not touch anyone
at the fiesta”.

21 Un interesante estudio sobre el sacrificio entre los raramuri es la tesis de maestria de Fujigaki (2009). Siguiendo
los planteamientos de Hubert y Mauss sobre el sacrificio, este tarahumarista aborda el complejo de los ritos
mortuorios y los rituales del sacrificio animal con la intencion de ampliar nuestra comprension sobre la cosmovision
raramuri. Basicamente, para el autor, la muerte humana no genera vida en tanto que la muerte de un animal
sacrificado si lo hace aunque ambas deben entenderse de manera relacional (ibidem: 125, 175, 179). Para Fujigaki, la
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El sacrificio se lleva a cabo cominmente dentro del patio circular, cuyo caracter hieratico parece
comenzar en tal momento, pues desde ya, este espacio no es mas un paso transitable como lo es
cotidianamente. Un diafano cuidado es siempre tomado en cuenta al pasar por alli. EI horario
para realizar el sacrificio de la victima (doméstica 0 no)? es variable pero a poco de haber
aparecido el sol en el horizonte o alrededor del medio dia, parecen ser momentos propicios para
este acto que es antecedido, en la mayoria de los casos, por una “cura” (o sahima con incienso o
morewa) de la vaca, chiva o gallina, y aun de los animales no domeésticos que se ofrecen (venado,
conejo, pescado, ardilla, raton de campo, etc.). Este sahumar es llevado a cabo cominmente por
las tenanches o encargadas de asear la iglesia o por alguna otra mujer, pariente cercana de quien
organiza la curacion. Luego del deguelle del animal, o los animales, la sangre es ofrecida
(wiroma)?® hacia los cuatro rumbos® por encima de las cruces. Posteriormente, al pie de éstas, se
coloca un deposito de ofrendas, a modo de altar, casi siempre una cobija, manta o un tablon
tendido en el suelo® sobre el que se depositaran, mas tarde, la comida y la bebida —y otros
elementos- que se ofreceran, y consumirdn mas tarde todos los presentes. Segin me informan, de
lo que se ofrece, se tiene reservada algo de comida y bebida de maiz fermentado para mantener

“contento”, durante la ceremonia, al que vive abajo (re ré betéame) quien también es “invitado”.

razon principal de que la muerte humana no genere vida humana es porque “la sustancia vital que la provee es un
recurso concebido como un bien ilimitado que surge incesantemente de Onortiame” (ibidem: 180).

22 Lo com(in es que sean animales domésticos. Hecho que indica claramente la inclusién de estos animales a esta
practica a partir de la introduccién de estas especies por el sistema colonial. Sin embargo, ain hoy, como hemos
dicho arriba, en la ofrenda del yamari se emplean también animales no domésticos. Un misionero de la regidn, con
experiencia de 25 afios en la sierra Tarahumara, me narr6 una interesante experiencia vivida por él en diciembre de
1990, durante la relaizacion de un yamari en Tewerichi. En aquella ocasién fue testigo del gran cesto de ratones de
campo preparados como ténari que luego se repartio entre los asistentes.

%% Se trata del mismo término que emplean al ofrecer el tesgtiino.

24 Estos rumbos no son precisamente puntos cardinales (norte, sur, este y oeste) hacia los que se dirigen los raramuri
con este acto. Para hablar de los rumbos, parto de lo que ellos sefialan en su propia lengua. De este modo, para
referirse al primer punto hacia donde inicia cualquiera de sus danzas, hacia donde dirigen la cruz en el patio
ceremonial durante el yimari, hacia donde comienza el “despunte” u ofrecimiento inicial (wiroma) de la bebida de
maiz en toda tesglinada, etc., hacia donde dirigen su ofrenda, antes que a ningln otro punto, es “hacia donde sale el
sol” (mapugond rayénari ma’chind). De acuerdo al contexto geografico de los rardmuri, estos se ubican asi: en frente
(bo’6), detrés (gona), rio arriba (bond), rio abajo (witu), arriba en el cerro (repa rabd), por la otra banda del cerro
(kuwana ka), abajito (vi77), arriba (repd), abajo (re’ré), acantilado (rekowata). Los rardmuri emplean, ademas, un
sinfin de toponimicos con los que definen y ubican los rumbos por donde deben dirigirse, encontrar un camino,
buscar a otra persona o danzar etc. Tratando de responder mas cercanamente a esta perspectiva, que no concibe los
cuatro puntos cardinales, Thord-Gray (1955: 77-79) sefiala seis direcciones del mundo, en donde el centro seria el
patio ceremonial.

% Aunque hay sus variaciones. En Tewerichi, por ejemplo, misioneros y misioneras han impulsado un altar de piedra
y cemento que ha quedado fijo al centro de un patio que da a la entrada del lugar que funciona como carcel -y cocina
durante estas ceremonias-, (komerachi).
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En caso de ser vaca o toro, el animal sacrificado, tanto el corazén como la traquea-pulmones y la
cabeza (cuernos y calavera) son colocados sobre distintas varas clavadas detras de las cruces.?
Consecuentemente, estos elementos forman una “huella de” la vida que se ofrece y que se pide
pues este conjunto compone la unidad animica del animal sacrificado y condensa no solo la vida
bioldgica sino la vida social que aqui se reproduce. Finalmente, es comdn que, al final de la
ceremonia, el organizador principal entregue el corazon del animal al cantador a cambio de su

trabajo. Veremos esto mas adelante.

En distintas ocasiones, en Tewerichi, observé que el sacrificio del animal es llevado a cabo
estrictamente en el patio ceremonial, poco después de colocar la cruz o las cruces que se han
colocado para presidir la ceremonia.?’ En Narérachi observé que quienes van a sacrificar al
animal, fabrican una cruz de madera de no mas de 1.30 metros de altura y en un lugar apropiado,
que parece ser cualquiera, colocan la cabeza del animal a sacrificar en direccion este-oeste. En
Chinéachi observé estos dos modos de proceder, tanto el sacrificio en el patio como el sacrificio,
con el uso de la cruz, en cualquier espacio pero nunca ejecutado hacia cualquier direccion. Por
algunos rardmuri he sabido que tanto en Bakiachi como en Wawachérare ambas préacticas son
similares. No obstante las variaciones del sacrificio en estos lugares, estructuralmente se
mantienen tres elementos. Tanto la presencia de la cruz como el ofrecimiento de la sangre del
animal sacrificado (cuya especie es también variable) y la direccién hacia donde éste es colocado
antes del deguelle. Esto demuestra que el sacrificio no es un momento secundario Sino
fundamental, por lo cual no creo descabellado si afirmamos que se trata del momento en
estrictamente se inicia el ydmari. Podriamos considerar, como lo hace Fujigaki (2009: 110), que
el inicio ritual es el momento anterior al sacrificio cuando los presentes (que siempre son pocos)
se deshacen de sombreros y voltean las gorras que cubren sus cabezas reverencialmente pero la
observacién me sugiere que esta accidn es hecha (por algunos) por comodidad para realizar el

trabajo de matar al animal aun cuando si es un gesto ritual méas especificamente de quien hace el

% Aunque en ocasiones esto no se hace, podria ser éste un resabio de las manifestaciones de triunfo después de la
guerra, en que los raramuri, segin Pérez de Rivas (1944 [1645] II: 369), danzaban toda la noche alrededor de la
cabeza, el corazén o las manos de alguno de los enemigos capturado y muerto por ellos. No obstante, un raramuri de
Norogachi me informé que actualmente solo es cuestion de cuidar que los perros no vayan a ingerir estas partes, lo
gue hace que sean colgadas. La cuestion es que no se cuelgan en cualquier parte sino en el centro del patio
ceremonial, detras de las cruces.

2 Del mismo modo parece que sucedia en Samachiki en tiempos de Bennett (Bennett y Zingg, 1978 [1935]: 420) y
en Norogachi segun sugiere Artaud (1998: 97).
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ofrecimiento de la sangre, que se realiza momentos después de iniciado el sacrificio. A mi modo
de ver, el acto sacrificial marca el comienzo de la ceremonia porque asegura su realizacion y el
alimento para las deidades y las personas reunidas. Se trata, ademas, del motor que pone en
movimiento el “complejo del don ydmari”, canto-musica-danza, del que hablaremos en el
siguiente capitulo. Mi planteamiento nos remite a una especie de “logica sacrificial” en el yumari
que ha sido propuesta por Bonfiglioli (2008b: 48-50) y cuya base esta en el mito que afirma que
la deidad les dio a los raramuri los animales para que, al sacrificarlos, los humanos ya no se
comieran entre si. Pero si ya hemos dicho en el capitulo anterior que esta ontologia se nos
presenta como un continuum social ¢cdmo puede ohaber una “logica sacrificial” basada en este
mito, si los animales son considerados por los rardmuri como agentes intencionales cuyos
componentes animicos “al modo humano” los hacen participes de esta sociedad?, ante esta
situacion ¢como estar seguros de que los rardmuri no contintan comiendo gente? Una respuesta a
esta pregunta la esbozaremos en los parrafos conclusivos al hablar sobre “los diversos alimentos,

la ofrenda y la bebida”.

Por otro lado, entre los raramuri del “circulo interior” el sacrificio que se ofrece no se trata de un
obsequio o regalo como obligacion, como “regalo perfecto o automatico” al modo en que Mauss
parece plantear el don. En el contexto ya mencionado, de la ‘despedida de muertos’, el yamari
demuestra a su vez una paradoja de las multiples que pueden existir en los distintos matices del
don al modo en que Laidlaw (2000: 617-634) demostrd una de éstas entre un grupo de monjes
mendicantes hindles. Laidlaw ilustra la naturaleza paraddjica ineherente a la idea del don, y por
qué puede ser un error definir el don como necesariamente reciproco. En este ejemplo, el don se
caracteriza por el hecho de que no necesariamente se crean obligaciones entre las partes. A mi
modo de ver, tanto entre los mendicantes Shvetambar Jain como en nuestro caso, no se trata de
una ausencia del don en absoluto pero si de una considerable difuminacion de éste. En el caso
que nos ocupa, por un lado, la misma deidad puede pedir el alimento; por otro lado, no
necesariamente sucede siempre asi, como hemos comentado parrafos arriba al hablar del yamari
en el contexto de el rito mortuorio llamado nutema. Esto sugiere que lo que desencadena el
movimiento en el cosmos raramuri no es solo un estricto circuito de dones automaético sino,
ademas, la intervencion de las necesidades, y los deseos o la falta de estos, en los humanos y las

deidades. EI don aqui recibido por los sujetos esta en funcién de la invitacion que se hace a la
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deidad pero también en la decisién de ésta de tomar o no lo ofrecido. No obstante, los raramuri
comunmente invitan al onorlame a que baje a comer, como bajoé cuando acab6 una era de la
humanidad y ahora se evita la catastrofe o como cuando no aparecia en el horizonte y aparecio

después de llevado a cabo el primer yumari.

Con el ofrecimiento de la sangre, como parte del sacrificio, se inicia la invitacion a la deidad para
que ésta baje a comer. En este sentido, el sacrificio, lo que parece ser la vida con que se pide la
continuidad de la vida (la reproduccion religiosa y social), nos sugiere, por un lado, ser “un
medio para que el profano pueda comunicarse con lo sagrado a través de una victima” (Hubert y
Mauss, 1970 [1950]: 70) y, por otro, también nos sugiere la reproduccion tanto de los dioses
como de la sociedad rardmuri mediante una particular reciprocidad de beneficios. Como primer
alimento para la deidad, la sangre es también, como veremos, el primer alimento para los
presentes a la ceremonia y esto remite a la comunicacion y reciprocidad entre ambas partes. Algo
similar ocurre en otras latitudes mesoamericanas. Al explicar la importancia que tiene la sangre
del animal sacrificado ritualmente entre los huicholes, Neurath (2008: 268) sugiere que este
ingrediente, como alimento y medio de comunicacién, y mas que eso, representa una renovacion
ritual-vital al sefalar que existe “la necesidad de una renovacion ritual periddica de las
divinidades”. Este autor nos recuerda que la renovacion de los dioses es un viejo motivo de las
religiones mesoamericanas, puesto que “con la renovacion de los dioses se renuevan las fuerzas

de la naturaleza, las cuales representan y personifican a las mismas deidades” (idem).

El umbral de la curacién

Poco a poco, al comenzar a descender el sol, los asistentes se acercan al lugar donde se llevara a
cabo la ceremonia. Algunos beben el kobisi (maiz molido) o el keoriki (esquiate), alimento-
bebida hecho a base de maiz hervido. Algunos descansan un poco después de una larga caminata
desde sus localidades. Al atardecer, algunas mujeres se acercan a ofrecer su ayuda para hacer
tortillas, cocer la carne del animal sacrificado, para acercar lefia o preparar el café que por la

noche o madrugada tomaran los matachine, chapeyone (o chapeyoko)®® y el resto de los

%8 Cargo cuya ocupacion principal es la de reunir a los matachine para estas ocasiones; también coordinan, junto con
dos monarko, las variaciones de la danza. Se trata de un cargo que algunos raramuri aceptan y su obligacion es
cumplir por tres afios en éste. Entre los chapeyone hay jerarquias, pero no va mas alla de ser considerados por el
resto de los rardmuri como el mayor (wu ‘ari) 0 menor (taa).
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asistentes. Algunos hombres ayudan a colgar por alli el cuero del animal o conversan entre ellos
mientras la expectativa ante el inicio del canto del wikardame y la danza de los matachine va in
crecendo. Aungue hay variaciones, la caida de la tarde es un buen momento para llevar a cabo el
wiroma u ofrecimiento del “agua que viene de dios”, el tesgiiino, hacia los cuatro rumbos, hacia
arriba y abajo, de manera similar al ofrecimiento de la sangre. Un familiar del organizador, o él
mismo toma algo de tesgiiino en una jicara y con otra mas pequefia, sobre las cruces del patio,
lanza un poco de bebida al aire hacia cada uno de los rumbos; se santigua y da un giro sobre su
propio eje en cada punto antes de pasar al siguiente para terminar en el lugar que comenzd,
orientado hacia donde sale el sol. El acto lo realiza seguido casi siempre por algun musico o
musicos, sea con guitarra y/o violin. Entre tanto, los demas asistentes permanecen de pie
observando y con sumo respeto voltean la visera de sus gorras hacia atrds o se quitan el
sombrero. El tesguino es ahora sagrado. Al término del breve rito, si hay alguna autoridad
presente, el especialista ritual o el mismo organizador, pronunciara un breve discurso consistente
en palabras de bienvenida para expresar, entre otras cosas, el deseo de que durante la ceremonia y
la bebida colectiva todo transcurra en paz. Los primeros en beber el tesgiino seran el organizador
y su mujer. El liquido vital de la sociedad rardmuri, representado ahora en el tesguino, es un
sendero mas de comunicacion con las divinidades pero mas aun, y sobre todo bebido
colectivamente, es un aspecto mas de la identidad. El agua, presente en la sangre del animal
sacrificado y en el tesguino, aparece como un simbolo ordenador de la secuencia ceremonial, y
dominante en la medida que renueva la vida de las deidades y de los hombres, revelandose asi

como un simbolo que condensa uno de los significados mas fuertes: la vida.

Yumari-venado, tutuguri-guajolote (¢ dia y noche?)

Antes de continuar elucidando la secuencia de esta ceremonia, sugiero echar un vistazo a lo que
nos indica la lengua de los raramuri acerca de lo significado por los términos yamari y tutuguri.
Lumbholtz afirma que el rutuburi fue ensefiado por el guajolote (1981 [1902], I: 329) y el yumari
por el venado (ibidem: 333). Actualmente parece imposible confirmar este dato. Tanto el
explorador noruego (ibidem: 337-338) como Thord-Gray (1955: 389) sugieren que el tutuguri es

una ceremonia asociada Unicamente con la noche y la del yamari con el dia. A su vez, tanto
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Acufia Delgado (2006: 328)* como Basauri (1929: 48) y Deimel (1981: 123)*° identifican el
tutuguri con la danza del tecolote. Por su parte, Brambila, en su Diccionario Rardmuri-
Castellano (1976: 614) afirma que yudmari “viene del verbo juma, correr. Idiomatismo
regionalizado como tutuguri, rutuguri o utuguri, rutuburi, y quieren decir lo mismo. Es una
danza religiosa que se ejecuta alrededor de una cruz, los varones en un sentido y las mujeres en

sentido contrario y en circulo concéntrico exterior”.

Yo quisiera sugerir un analisis de estos términos basado en otros elementos de nuestro trabajo
etnografico. Primeramente, algunos raramuri adultos coinciden en sefialar que podemos hablar
del yamari como la danza en la cual hay un guia. En este caso, el guia es el wikardame o
‘cantador’ porque es quien coordina la danza dentro del patio. Esta ceremonia, ademas, se dirige
fundamentalmente a quienes simbdlicamente guian el ideal ético de los rardmuri, onortame y
eyertame. “Es para los dos porque se baila de dia y de noche” sefiala la exégesis indigena. Por
otra parte, en distintos contextos de la vida rardmuri encontramos como recurrente la idea del
guia. ‘Guia’ es, por ejemplo, el sol (onoruame), el jikuri (sirinowara), el siriame (gobernador), el
owirtiame (especialista ritual) o el padre de familia.** Ellos son, tibame, neséroame o y(iroame
(el que conduce, el pastor o el que guia) pues conocen y motivan a vivir el ideal ético de la
familia y la sociedad raramuri. En esta lengua existe el verbo yumama (guiar) a cuya raiz, yuma,
si le afiadimos el sufijo factico ri, entonces construimos el sustantivo yumari. De lo anterior se

desprende nuestra sugerencia, que la voz yimari es un nombre que significa ‘guia’.
q g g

En la actualidad, ocurre que, como al parecer en los mismos tiempos de Lumholtz, el tutuguri
también se danza buena parte de la mafiana y esto me sugiere que en la base de la interpretacion,

al asociarlo con el tecolote y s6lo con la noche, ha habido una confusion semantica. El error

? Refiriéndose a la danza dice que: “con los desplazamientos circulares se pone de manifiesto la complementariedad,
mas que oposicidén, de los papeles sexuales para la continuidad de la vida, describiendo un movimiento en la historia
de las culturas...de flirteo amoroso del tecolote (pavo) al entender que este tipo de danza es conocida también como
tutuburi”.

%0 Quien se remite a Lumholtz, dice: “guajolote o su tecolote, le dindon souvage enseignant la tutuguri”, el guajolote
0 su tecolote, pavo salvaje ensefio el tutuguri (traducc. ARL).

31 En los tiempos coloniales, se dio el caso de imponer a un raramuri como “capitan general” para tener un mejor
control sobre el grupo. Su tarea consistia en “guiar” a los raramuri hacia el ideal cristiano, segun lo concebian los
misioneros de la época. Uno de aquellos guias raramuri, quizés el mas mencionado en las cronicas que narran la
sublevacion de 1690 es don Pablo Jumari (Gonzélez Rodriguez, Luis, 1993: 263, 270, 271), nombre que, dado su
contexto, podria entenderse como ‘don Pablo el guia’.
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incluso podria estar ubicado en el nivel fonético. De acuerdo a los raramuri, tutuguri no significa
guajolote, ni tecolote o buho. Para 1983, Brambila (1983: 92) advirtié esto Gltimo, considerando
quizas haber errado afios atrds cuando habia selado que “rutuburi, tutuguri o rutuguiri se define
como un sustantivo que se refiere a la ‘danza del tecolote’” (Brambila, 1976: 501), danza
deprecatoria y de ofrenda (idem). El término para referirse a esta ave nocturna es tutdguri o
utaguri (notese el cambio de acento). Asi como no es lo mismo raramuri y raramuri, porque el
primero significa ‘rayo’ y el segundo es el endoetnonimo de los habitantes indigenas del Alto Rio

Conchos, tuttguri y tutuguri son dos cosas distintas.

Al asegurarme de lo anterior, con distintos hablantes monolingties y bilingies, y al no encontrar
rastro en la actualidad sobre la etimologia del término tutuguri, fundado en dos importantes
elementos etnogréaficos: 1) el momento en que al salir el sol en el oriente se le ofrece una
bienvenida y, 2) el hecho de que el cantador ejecute su danza preponderantemente en un
constante “ir y venir”, me permiten sugerir lo siguiente. En la lengua de los rardmuri existe el
término tuba que Thord-Gray (1955: 449) traduce como “to be illuminated, to be lighted, to be
lit- referring generally to a light by which to see than to an ordinary fire”.3* Por su parte,
Brambila (1976: 579) traduce el término como alumbrar, iluminar. Tutuguri parece ser un
nombre que podria construirse a partir de la fusion de dos verbos rardmuri. De la raiz tu de tuba
(iluminar) y guri, raiz del verbo gurima (dar vueltas).® Este ‘dar vueltas’ es el ir y venir —volver-
(ku, gu), empleado también para hablar del regreso de las almas luego de haber dejado éstas el
cuerpo por un tiempo, y también se emplea para sefialar el periplo del wikardame durante sus
ejecuciones. Por lo anterior, sugiero que tutuguri remite a la idea de ‘dar vueltas (danzar) para
que se ilumine (aparezca el sol)’. Ahora bien dos hechos importantes me sugieren que
indudablemente el término es arcaico. Primero, el hecho de que ningun raramuri actual, de los

gue yo conozco, parece saber traducir el término al castellano y, segundo, la duplicacion en la

%2 «Egtar iluminado, ser alumbrado, ser aluzado- refiriéndose generalmente, mas que a un fuego ordinario, a una luz
por la cual se ve” (traducc. ARL). Thord-Gray maneja, ademas, términos como tuga y tuka (ibidem: 450) cuyos
significados corresponden también al campo semantico del fuego y la luz.

% para este analisis procedo segun las recomendaciones de Lionnett (2002, I: 29), quien sefiala que para analizar una
palabra tarahumar primeramente se despejen los afijos (prefijos, infijos o sufijos), “lo que queda es el radical o raiz
verbal escueta. Un radical verbal puede estar constituido por la agrupacion de varias raices verbales...su analisis se
hara también a partir de su Ultima silaba, procurando identificar ésta o el grupo de las dos Gltimas silabas con alguna
raiz verbal”. El ejercicio es relativamente sencillo pues la lengua de los raramuri se basa en los verbos a partir de los
cuales se construyen sustantivos, adjetivos, etc.
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primera silaba de esta voz (tutu). Su condicion de intensivo hace que el término aparentemente
derive en plural e indica que se trata de un verbo sustantivado. La regla gramatical a que recurro
para la construccion de los nombres plurales (intensivos), fue propuesta por Tomas de
Guadalaxara en su gramatica tarahumara de 1683 (folio 2v) pero es vigente (Brambila, 1976: VI,
Lionnet, André, 2002, I: 16-18). Tutuguri, tutukuri o tutuguli significaria méas estrictamente, en
plural, ‘dar vueltas’, entendiéndose el sentido en el contexto de la ceremonia. Recordando,
ademas, las palabras de don José Refugio, en el primer epigrafe de este capitulo, sugiero por lo
tanto que, en su sentido mas general, los términos ydmari-tutuguri, implican la idea de ‘guiar,
dando vueltas, para que se ilumine’. La referencia al aparente cotidiano renacer del sol y al

trabajo del wikardame, y de sus ejecuciones, se ponen de relieve.

El wikardame (cantador)

Este personaje es importantisimo dentro de la ceremonia ya que se trata de quien da forma al
complejo canto-musica-danza del cual deriva la peticion central del ydmari. En ocasiones éste
sera acompafado por otro, normalmente un aprendiz quien maneja una sonaja de menor tamafio y
quien suplird al maestro durante la noche especialmente cuando la fisiologia asi lo obligue.
Algunos sugieren que dos cantadores indican el deseo del organizador de “dar mayor fuerza” a la
reiterativa invitacién al numen principal a que baje a comer. En realidad, la presencia y las
ejecuciones del cantador son lo que da unidad al yamari como ceremonia, sea ésta llevada a cabo
en una localidad o junto a la iglesia. Un wikardame no puede faltar pues “;quién va a llamar al
onortame?” como me dijo recientemente Arturo en Tewerichi. En nuestra region de estudio es

rarisimo que un cantador sea al mismo tiempo un especialista ritual®*

ya que, COMO vimos en
paginas anteriores, “cada quien tiene su trabajo”. Uno y otro son especialistas del trabajo a que

hace referencia el participio con que se relacionan sus distintos cargo y encargo.

3% Como parece ocurrir en alguna parte de la region barranquefia. En su descripcion de lo que llama fiesta de patio,
Pintado (2008: 109-148) afirma que un cantador “siempre sera un owillame” (ibidem: 122). A pesar de ello, esta
autora sefiala que durante la fiesta que describe, el especialista que hace la curacién es uno distinto al cantador
(ibidem: 139) “el curandero que se presenta en medio del patio para realizar la curacion no es el que estuvo danzando
durante tantas horas...”.
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Comunmente, poco antes de la media noche,® el organizador del evento entrega al cantador una
sonaja (sawara) con la que éste dara ritmo a su danza y canto en el patio ceremonial.*® En este
momento se acuerda también el nimero de piezas que deberan ser ejecutadas. Esta entrega de la
sonaja incluye un breve rito de paso en el que en la etapa liminal el wikaraame hace sonar el
instrumento sobre la cabeza del organizador (en tres ocasiones si es hombre y cuatro si quien
organiza es mujer). Por una parte, este sencillo acto confirma la relevancia del organizador
principal ya que se trata de quien aport6 lo necesario para la curacién festiva y, por otra parte,
confirma también a quien se ha elegido para realizar el tutuguri como ‘cantador’. Posteriormente

ambos se agregan a la cermeonia.

La participacion del wikaraame, a la que los raramuri llaman trabajo (nochari), inicia con un
saludo ceremonioso frente a las cruces dispuestas al centro del patio (eje este-oeste). Es comun
que, luego de santiguarse frente a éstas, repique el instrumento en lo alto y gire sobre su propio
eje en sentido antihorario.*” Repite el acto, pero ahora girando en sentido horario. Nuevamente,
persignacion y repique van seguidas de un giro antihorario. Con este tercer giro su
desplazamiento, en torno a las cruces, lo ubica ahora en nuestro eje norte-sur. Alli el cantador
ejecuta el mismo triduo de reverencias para seguir después en los ejes oeste-este, sur-norte y
concluir donde comenz6 (eje este-oeste). Un tltimo repique sirve de “despedida” para dirigirse
ahora al borde del patio orientandose de frente al rumbo de la salida del sol (eje inicial). Alli
comienza su ir (de frente a las cruces®) y venir (de espalda al punto del que parte), entonando el
canto y danzando con paso lento y corto, casi trotando. Una primera variacion en esta danza, es ir
(de frente a las cruces) y venir, ahora de frente al punto del cual parte, danzando cada vez mas a
manera de quien cojea. Una segunda variacion la lleva a cabo el cantador sélo, haciendo una

diversidad de giros (antihorario, horario, antihorario) alrededor de la cruz central por tres

% Aunque también puede ser después del sacrificio o al atardecer, todo depende del tipo y la magnitud del yamari
que se realiza.

% Esto no excluye, sin embargo, que en ocasiones el inicio de las danzas tenga un cénclave previo en el que
participan, principalmente, tanto el organizador como los chapeyone, alguna autoridad presente y el cantador.

37 A pesar del tiempo de convivencia con los misioneros catélicos, el modo raramuri de persinarse es muy particular.
Pasan su mano, abierta o empufiada, sobre la frente y el pecho o estos puntos y un hombro, o bien, hacen un circulo
que inicia a la altura del rostro y se completa sobre un hombro, el vientre y el segundo hombro.

% A las cuales, para este momento, aunque en ocasiones desde el comienzo del yamari, se les han amarrado los
bastones (tesora) que identifican a las autoridades (gobernador mayor y subalternos) asistentes a la ceremonia. Esto
afade elementos, dicen los rardmuri, “para dar mas fuerza a la fiesta”.
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ocasiones (para estas variaciones ver anexo 2). Comdnmente, después de éstas primeras tres
piezas, a veces intercaladas con dos descansos, se realiza una tercera variacion.*® Algunos de los
presentes ingresan al patio ceremonial, primero saludan a las cruces, hacia los cuatro rumbos,
pero ahora con sélo persignacion, giros sobre el propio eje, dando preferencia al sentido levogiro,
y cambio de rumbos. A continuacion hombres y mujeres se colocan a los costados del wikardame

y ambos grupos son guiados por él en la danza.

Hasta ahora los etnografos sélo han mencionado que hombres y mujeres se colocan a tal o cual
costado del cantador sin caer en la cuenta de una variacion extraordinaria. Lumholtz (1981
[1902], I: 330) report6 que las mujeres se colocaban a la izquierda y los hombres a la derecha del
cantador, aunque su dibujo (ibidem: 335), que pudiera ser la inversién de un negativo impreso,
sugiere lo contrario (parece haber hombres a la izquierda). Sin embargo, Lumholtz no dice haber
sido testigo de una mudanza en la ubicacion de unos y otros. Tanto Basauri (1927: 229-230)
como Bennett (Bennett y Zingg, 1978 [1935]: 424) reportaron justamente la antitesis de la
ubicacion reportada por Lumholtz, y asi sefialan que las mujeres se colocaban a la derecha y los
hombres a la izquierda del cantador. Mas recientemente, tanto Acufia Delgado (2006: 281, 288,
289, 295) como Velasco (2006 [1983]: 193) estarian de acuerdo con Bennett (mujeres derecha,
hombres izquierda). Por su parte, Pintado (2008: 138, 162) sugiere estar de acuerdo con
Lumholtz (mujeres izquierda, hombres derecha). Mi experiencia es que lo comun sea que las
mujeres se ubiquen al lado derecho y los hombres al lado izquierdo del cantador. Sin embargo, se
ha pasado por alto que, como en otros momentos de esta praxis religiosa, aqui también se lleva a
cabo una inversion segun regiones y tiempos. Ubicarse a derecha o izquierda, no consiste en ser
una regla pero tampoco es algo fortuito porque mas de alguna vez, en época de jikuri (alrededor
de noviembre-marzo) las mujeres eventualmente se ubican al costado izquierdo y los hombres al
derecho del guia de la danza.*° La razén que me ha sido expresada, es que se trata de la época en

que “el re'ré betéame (‘el que vive abajo’) es mas poderoso” y los sukurlame envian a sus

% Otras variaciones en esta danza pueden verse en los trabajos ya citados de Acufia, 2006; Bonfiglioli, 2008b y
Velasco, 2006 [1983].

%0 Al parecer, las inversiones son “comunes” dependiendo de las regiones. Incluso Pintado (2008: 246) registra una
interesante inversion de la deidad masculina (onortame) fungiendo como ser femenino y la deidad femenina
(eyertiame) como masculina. Por su parte, Bonfiglioli (2008a: 632) reporta que durante la curacion de bakanowa, en
Tewerichi, las mujeres ocupan el sitio izquierdo y los hombres el derecho del sipdame (raspador); en este tipo de
ceremonias, yo mismo he presenciado en el mes de mayo (época de calor) que los hombres ocupen el costado
izquierdo y las mujeres el derecho del especialista ritual que en este caso no es un cantador sino un owirtiame.
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koremaka a enfermar a las personas. La relacién, tiempo de fuerza del re 'ré betéame y mujeres a
la izquierda, podria estar indicando que para los raramuri, en contraposicion con el lado derecho,
el lado izquierdo es preferente y de alli la preferencia del sentido levogiro en las danzas. No creo
que sea fortuito que, el resto del tiempo, cuando “’el que vive arriba’ es mas fuerte que ‘el que
vive abajo’” los hombres se coloquen del lado izquierdo y ellas al lado derecho del cantador.
Metonimicamente el lado izquierdo corresponderia al campo semantico de la fuerza y la luz,
mientras que el lado derecho al de la debilidad y la oscuridad, creandose asi una
complementariedad entre el polo masculino y el polo femenino. Asimismo, Bonfiglioli (2005) ha
destacado la primacia del sentido antihorario como la representacion de la escalera cosmica que
sube, sobre el sentido horario que, a su vez, representaria la escalinata que baja, y que a su vez es
equiparada con la sipiraka de los raspadores raramuri (Bonfiglioli, 2006a: 262). Estas inversiones
podemos leerlas también a la luz de la busqueda del equilibrio si tomamos en cuenta que, desde
esta perspectiva, el idealismo del triunfo total del bien sobre el mal no se contempla y que incluso
el “ideal ético” de esta sociedad estd relacionado con la busqueda del equilibrio de los

dinamismos malévolo y benévolo y no de la bondad perfecta a la manera del cristianismo.

Los que han ingresado al patio siguen al que los guia en la danza; quienes de ellos inician una
pieza no abandonan el lugar hasta no haber completado tres, los hombres, y cuatro las mujeres, o
bien, multiplos de estos numeros. En esta variacion el cantador, seguido por todos, hace una serie
de giros alrededor de la cruz (antihorario y horario) para finalmente volver al punto del que parte.
Algunos han apreciado que durante esta danza las mujeres se retrasan un paso al de los hombres e
interpretan esto como la luna que camina detras del sol. La interpretacion tiene coherencia
incluso desde la exégesis indigena. Sin embargo, mi impresion es que no se trata de un patrén
unico porque en ocasiones son los hombres quienes se retrasan invirtiéndose asi los papeles. El
hecho de que los hombres quedan detras de las mujeres, nos estaria indicando una inversion mas
pero ahora en el transcurrir del tiempo (dia y noche) ceremonialmente condensado de un modo
complementario. Al principio todo era oscuridad pero en la actualidad dia y noche tienen un
espacio reservado en la perspectiva religiosa de los raramuri, figurandose en esta danza un
aspecto antropomorfico de estas dos partes temporales. EI hombre parece estar asociado con el
dia y la mujer con la noche pero no hay un claro comienzo y menos un final, de alli que la

inversion no sea casual y mas bien es eventual.
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Una cuarta variacion en la danza del cantador es hacer circulos concéntricos a favor y en contra
de las manecillas del reloj pero ahora hombres y mujeres en direcciones opuestas invirtiendo por
momentos su posicién, girando en torno a la cruz central o sobre la periferia de ésta. Sobre el
canto, la musica y danza del wikardame, hablaremos méas adelante cuando abordemos el
“complejo del don yumari”. Ademds del guia de la danza, la ceremonia eventualmente se

engalana con la presencia de los matachine.

Los matachine

Los dias previos a la realizacion del yamari, ya sea en alguna tesgiinada, algun domingo luego
de los discursos y consejos de las autoridades indigenas o mediante visitas a las casas, los
chapeyone han ya invitado a danzar a los matachine, y desde muy temprano del dia de la curacion
festiva recorren, a pie, a caballo, en bicicleta y en algunos casos hasta en troka (camioneta), los

caserios de los potenciales danzantes haciéndoles reiterativa o extensiva la invitacion.

Ya entrada la noche, entre las 9 y las 11 horas, los chapeyone invitan a los semeame (mdsicos) a
que comiencen la afinacion de sus violines y guitarras. Si a estos les faltara alguna cuerda o
instrumento, aquellos se veran en la obligacién de conseguir lo necesario. El horario del
comienzo de la danza no es fijo. Sin embrago, en Tewerichi, el 23 de junio de 2002, durante un
yumari para pedir lluvia, el chapeyoko mayor me inform6 que esta danza debia comenzar a la
hora en que las cabrillas fueran claramente visibles en el cielo. En el momento de sefialarlas con
su indice, las llamé wika (en el contexto, ‘monton’) e hizo claramente referencia al conjunto de
estrellas que conforman las pléyades. Se trata de un dato que Lumholtz (1981 [1902], I: 337)
registré también en la zona central de la Tarahumara, tal vez en Guachochi. El explorador sefiala
que “el inicio del rutuburi podria obedecer, a la posicion de las Cabrillas en el cielo”.
Probablemente hoy sea una consideracion que hacen los rardmuri de regiones habitadas por

personas especialmente del “circulo interior”.

Los chapeyone organizan también las acostumbradas dos filas de matachine encabezadas por dos
monarko (principales entre los matachine), y ayudan a los danzantes a revestirse o a conseguir la

indumentaria necesaria: tela para la capa o la cowera (retenedor del cabello), paliacates, seguros
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para sujetar la tela, alguna faja faltante, algun espejo para las coronas, sonajas o papel para las
palmas.

Si el yamari es llevado a cabo junto a la iglesia, entonces los matachine comienzan su danza
frente a la cruz “de la mision” que se ubica casi siempre frente a la entrada principal de la iglesia.
Si se trata de una ceremonia en una localidad en dispersién, entonces los matachine comienzan a
danzar no muy lejos del wikaraame, dejandolo a €l frente a las cruces pero también estos

danzando al correspondiente costado masculino dentro del mismo patio.

La danza de los matachine, coordinados por los chapeyone y los monarko, y la del wikardame, se
mantendran toda la noche por lo comun con ejecuciones de tres en tres piezas, de entre 15 y 45
minutos o aun algo mas. En los merecidos intervalos de descanso, durante la madrugada, se toma
café, se fuma un cigarro o se bebe esquiate mientras se permanece al calor de alguna fogata. Al
calor de éstas y al frio que causa la bebida de maiz fermentado, transcurre la noche ceremonial
entre el fuego y el agua, entre la luz y la oscuridad esperando que ‘el guia mayor’ aparezca en el
oriente al amanecer. Alrededor de las tres de la madrugada, luego de la ejecucion de una nueva
tanda de piezas dancisticas, tanto de los matachine como del wikardame,** se reparte a los
presentes el primer plato de alimento llamado lamari (sangre cocida) del que hablaremos més
adelante. Terminada esta comida, y luego de un tiempo de descanso, continuaran las piezas de

uno y otros danzantes para luego volver a descansar, un tiempo antes de que despunte el sol.

La danza de los matachine, como quizas ningln otro elemento, es evidentemente lo maés
Ilamativo y atractivo al observador del yamari. La parafernalia de los danzantes descrita en la
etnografia (Acufia, 2006; Bonfiglioli, 1995; Pintado, 2008; Velasco, 2006 [1983]) no tiene
parangon en ningln otro momento liminal; la musica de violin y guitarra evoca el barroco
ensefiado por los jesuitas del siglo XVII, la variedad de las formaciones dancisticas, etc., todo en
su conjunto llama poderosamente la atencion. Por otra parte, una observacion superficial
consideraria a los matachine como el simbolo ceremonial méas propicio para pensar en la

influencia del sistema religioso colonial y, por tanto, en la transformacién de la antigua en la

*1 A estas horas, he observado bailar a los matachine, piezas de hasta una hora y media de duracién y a algin
wikardame, piezas hasta de 45 minutos.
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“nueva religion”. No obstante, estos danzantes son asociados por los rardmuri con la época de
fertilidad como lo demuestra, en principio, su numerosa presencia en los yamari para pedir lluvia,
de los primeros frutos y la ceremonia relacionada con la deidad femenina (Guarupa) asociada
con la luna. No obstante, como lo afirma la etnologia clasica (Bennett y Zingg, 1978 [1935]: 490;
Lumholtz, 1981: [1902], I: 292), la danza de los matachines es un sendero de comunicacion de
los raramuri con sus deidades. A esto, Bonfiglioli (1995: 53) ha afiadido que “para los que bailan
horas y dias o tan s6lo unos minutos, la danza viene a ser un acto ritual con el que se devuelve y
ofrece, el propio cuerpo, sacrificandolo simbdlicamente a la divinidad”. Por su parte, en sus
consejos y discursos, las autoridades indigenas insisten en que si se deja de danzar “el mundo se
caeria” ya que los raramuri son los “pilares del universo” remitiendo nuevamente al mito de
origen del yumari. La centralidad de los rardmuri en el sostenimiento de la vida cosmica
(Bonfiglioli, 2008b: 48) se hace patente. Los no especialistas sefialan que danzan como
matachine para pedir perdon pero no se trata de una expiacion de culpas en el sentido cristiano.
No danzar equivale a no ayudar a la deidad a sostener el mundo. Sostener el mundo es el contexto
implicito al que remiten los matachine. Ser pilar del universo es, asimismo, una caracteristica mas

de la identidad de los raramuri a quienes nos referimos aqui condensada en el yamari.

El reinicio de las danzas y el saludo al sol

Entre las seis y las siete de la mafiana, al término del descanso mas largo durante la madrugada,
en el preciso momento en que “renace” el sol, hay un momento de reinicio de las danzas. El guia
del tutuguri y los matachine, en conjunto, retoman sus ejecuciones dentro del patio ceremonial.
Los matachine, de espalda a las cruces, se colocan frente al cantador quien avanza de frente (eje
este-oeste) y en medio de las dos filas de revestidos se dirige al centro del patio para ejecutar el
tradicional saludo a las cuatro direcciones. La ejecucion sigue el mismo patron realizado la noche
anterior cuando el cantador inici6 su trabajo pero ahora seguido por los matachine. Luego de esta
bienvenida al sol, a la que los raramuri se refieren explicitamente como tal, se vuelve a un breve
descanso para que los chapeyone acuerden cuantas piezas mas se danzaran antes de concluir la

ceremonia.*? Sobre dos hileras de piedras pequefias un chapeyé menor descuenta las piezas, de

*2 A finales del siglo XIX Lumholtz (1981 [1902], I: 337-338) afirma que cuando “sale el Padre Sol, el sacerdote lo
saluda; las sonajas del cantador pasan a ser parte de las ofrendas. Luego, el sacerdote realiza el ofrecimiento:
tesgliino, carne, tortillas, caldo y sangre”. Hoy como en aquel entonces parece seguir siendo importantisima la
referencia al sol al amanecer.
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acuerdo a su numero acordado previamente. ES un momento en el que se puede observar
cansados a los matachine mientras algunos intentan dormir tendidos bajo una sombra, o dentro de
la iglesia. No obstante, cumplir con ser los “pilares del universo” requiere un gran esfuerzo que
tanto el latigo como los gritos del chapeyd mayor se encargan de recordar. Ya bien entrada la
mafiana, mientras que el wikardame continua ejecutando su danza frente a las cruces y en torno a
éstas, los matachine danzan a su costado izquierdo también dentro del patio ceremonial.
Nuevamente la exégesis indigena, especialistas y no especialistas, coincide en sefialar que las
ejecuciones de todos estos protagonistas tienen el sentido de dar mayor “fuerza” a la curacion

festiva.

Alrededor de las 11 de la mafiana, se repite la danza con que dieron la bienvenida al sol con
algunas variantes. Los matachine se unen al wikardame y encabezados por éste, en esta ocasion,
la danza alcanza una mayor duracion y a ésta se uniran todos los presentes. Los hombres danzan,
en torno a las cruces del patio ceremonial, en direccion opuesta a las manecillas del reloj mientras
que una hilera de mujeres hace su ejecucion en sentido extrdgiro. Poco a poco se unen los
presentes, el resto de los hombres siguen a los matachine, todos guiados por el wikardame quien
tiende a acelerar el paso o a reducirlo y con ello a provocar risas, empellones y un ambiente
festivo. Durante esta “gran pieza”, el saludo a las cuatro direccipnes incluye un rumbo mas, aquel
hacia donde el sol se oculta completando asi la imitacién del recorrido del astro en la béveda

celeste que muere por la noche y renace al amanecer volviendo a dar ejemplo del “caminar bien”.

Mientras estos recorridos dancisticos son llevados a cabo, junto al organizador principal, las
autoridades tradicionales presentes, portando el baston de mando (tesora) que los identifica como
tales, se yerguen detras de las cruces moviéndose a cada uno de los cuatro rumbos, quedando
siempre de frente a los danzantes. La observacion me indica que es en este momento en el que, en
las ocasiones de yumari méas elaborados y concurridos, una matrona alguna vez intentara
arrebatar la sonaja al cantador remitiendo asi a una suerte de mitote, sugerido por algunos
etnografos (Acufia Delgado, 2006: 283; Bonfiglioli, 2005, 2008b), volviendo a aparecer una
inversion de papeles. Una mujer que simbdlicamente quedaria en lugar del hombre como guia de

los que se han reunido en la danza.
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Esta “danza de todos” crea un espacio y un tiempo que condensan lo normativo y lo deseable. Lo
primero se refleja en que pareciera que todos los presentes estan obligados a ingresar al patio y
formar parte de ese mundo quizas idealmente pretendido en el riwigachi o destino final de las
almas raramuri pero realmente vivido ya en lo cotidiano, incluso mas alla de los momentos
liminales como éste. Se trata del mundo de la alegria y la salud, o lo que es lo mismo, del mundo
de la antienfermedad. EI yuamari confirma esta identidad. Aqui esta implicado el caracter y el
temperamento de los raramuri: la risa espontanea ante lo simple de las palabras, la sonrisa facil
ante la broma, la amplitud de paciencia ante lo adverso y el reconocimiento de lo propio ante lo
ajeno, reafirmandose la propia alteridad étnica. No obstante, el conflicto es también parte de la
vida y durante la babida colectiva ha de aparecer.

Los diversos alimentos, la ofrenda y la bebida

Si bien el patron seguido en los yumari llevados a cabo tanto en la iglesia como en las localidades
0 caserios es el mismo, una de sus principales variaciones es el nimero de alimentos que se
reparte. Tanto en un sitio como en otro, lo comdn es repartir comida dos veces (lamari o emara y
tonari); y aunque hay casos en que se ofrecen tres y hasta cuatro platos, estos nimeros no
representan los marcadores simbdlicos 3 y 4 (hombre y mujer). Como veremos, uno de estos
alimentos, el oribasi (pozole blanco), obedece a la época de frio y no se prepara en otra estacion.
En uno y otro espacio, sin embargo, no faltan tanto el lamari como el ténari y sélo este ultimo es
imprescindible. No obstante si el primero, servido en la madrugada, incluye trozos de higado y

corazon (si es chiva el animal sacrificado) entonces se llama emara.

Evidentemente antes de repartir a las personas presentes cualquiera de los alimentos, estos son
ofrecidos en torno a las cruces del patio ceremonial siguiendo siempre el patron del saludo ahora
hacia los cuatro rumbos usuales, y hacia arriba y abajo. Varios hombres, cargando cubetas con
bebida y carne desmenuzada asi como wari o ‘cestos’ que contienen tortillas y tamales, llevan a
cabo esta accion. Bonfiglioli (2008b: 54) ha enfatizado este momento, que puede ocurrir a media
noche, al amanecer y al medio dia, como “la esencia del yumari” postulando lo que ¢l llama la
regla del “tres por cuatro”. Este planteamiento se sustenta tanto en la relacion numérica de la
ofrenda (tres veces) con el lugar que habita aquel a quien se ofrece el alimento (tercer cielo)

como los cuatro puntos cardinales considerados por el anélisis y las miticas cuatro columnas que
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sostienen el cielo. Una regla que apela, de acuerdo con el autor, “al simbolismo de los pilares
césmicos, de los niveles celestes, del recorrido solar y, por analogia, al caminar de los raramuri
por el camino del sol” (ibidem: 56). Un planteamiento coherente e interesante, sin duda, pero que
todavia debe completarse con la consideracion de la direccionalidad no Unicamente de nuestros
cuatro puntos cardinales. A nivel etnogréafico la direccionalidad considerada por los raramuri no
equivale a cuatro sino, al menos, a seis rumbos pues el arriba y el abajo también son muy
importantes en el momento del ofertorio durante el yamari e incluso durante el wiroma de sangre
y tesguino, y en la curacion simbolica del universo después de cada yamari, bakanowa o jikuri,
momentos en que las medicinas se esparcen a los seis rumbos sefialados. La ofrenda también se
hace explicitamente ‘al que vive abajo’ y directamente ‘al que vive arriba’. En el nivel histérico,
la direccionalidad del ofrecimiento que considera sélo cuatro puntos cardinales se asemeja mas al
modo de conducirse de los misioneros sobre el altar al interior de las iglesias, donde por cuatro
siglos, en la Tarahumara se ha prestado la direccionalidad de los cuatro puntos cardinales para el
ofrecimiento del pan y el vino, y del incienso, al dios cristiano (yahveh, abb&). Sin embargo, un
notable avance de Bonfiglioli es haber considerado que el patrén direccional antihorario-horario-
antihorario, que guia el ofrecimiento, puede estar asociado con el movimiento del sol entre los
solsticios de invierno y verano (ibidem: 55); otro, es haber considerado que “al realizarse la
combinacién de giros antihorarios-horarios-antihorarios en los cuatro puntos cardinales, se
establece una relacion entre los movimientos solares intersolsticiales con el simbolismo de la
elevacion de sustancias a traves de las columnas, produciéndose con ello esa condensacion de
significados y temporalidades evidenciada en “el mito danzado™ (ibidem: 56). No obstante, en
este punto todavia hay que resolver un asunto de suma importancia; en nuestra experiencia
etnografica, como he dicho arriba, hemos encontrado que los rardmuri se consideran a si mismos
como las mismas “columnas del universo”. En su gran mayoria los informantes hablan de “las
orillas del mundo” no como el lugar en donde hay columnas que sostienen el cielo (techo) sobre
la tierra sino donde solo hay agua y termina la tierra como lo expresé un raramuri adulto cuando
viajo a Culiacan y al conocer el mar dijo “ya conoci la orilla del mundo”, pero jamas cuestiono
nada sobre las “columnas”. Ahora bien, si los raramuri son para si mismos las columnas que
sostienen el universo, /qué son exactamente esas “columnas que sostienen el cielo” segln cierta

mitologia poco comin? A mi modo de ver, no la esencia sino el fundamento ordenador del
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simbolismo raramuri inmerso en el yumari-tutuguri se comprendera mejor cuando veamos el

“complejo del don yumari” (canto-musica-danza).

Mientras los alimentos son ofrecidos, el wikardame ejecuta su canto, musica y danza. Mi
impresion es que el momento del ofrecimiento de los alimentos y la bebida es un parteaguas en
las ejecuciones del cantador pues éste las realiza con méas impetu que en otros momentos de la
noche. Se trata de un momento en que, con frecuencia, el canto se compone de letra claramente.
Luego, la comida es depositada al pie de las cruces, “para que onoriame coma primero”, y “para
que los muertos y el re ré betéame coman después de é1”, coinciden en sefialar los informantes; al
término de este ofrecimiento, la comida (l&mari, emard, oribasi o tonari) se reparte a los
asistentes. Bennett maneja un nimero de tres comidas y habla de otras sin especificar cuéles
(Bennett y Zingg, 1978 [1935]: 421). Me parece que este autor fuerza un poco sus datos con la
finalidad de enfatizar el marcador simbdlico para los hombres (3) al hablar tanto de las comidas
como de los cantos que, en mi opinion, equivocadamente supone que interpreta el owiriGame y no
el wikaraame (ibidem: 395, 397, 398, 407).

El rezo cato6lico integrado

Poco antes de consumir el tonari, si el yamari fue realizado junto a la iglesia, se ha llevado a cabo
un breve rezo por parte del misionero si esta presente alguno y si los organizadores asi lo piden.
En mi experiencia, he observado una ambigiiedad de la conducta raramuri para este momento
liminal. Por un lado, en ocasiones se busca y llama con antelacién a los misioneros para que
lleven a cabo los rezos catdlicos integrados al yamari. Por otro lado, aun cuando en ocasiones
estan presentes los misioneros, los rardmuri no solicitan siempre sus servicios.** En el caso de
haber rezos, previo a estos, se dieron tres vueltas, a modo de procesion, alrededor del templo. Es
éste un ejemplo de como han quedado integrados algunos elementos del catolicismo a las formas
ceremoniales y rituales de los rardmuri. Las procesiones, en las que participa la mayoria de los
asistentes, son encabezadas por nifios y nifias cargando iméagenes catolicas (santos, virgenes o
cruces), y junto a estos camina la tenanche (quien sahlima a los santos); detras vienen las

autoridades presentes portando sus varas de mando seguidas por los matachine y de unos pocos

8 Un caso mas, por desgracia para los raramuri, es que sigue habiendo misioneros o misioneras que insisten a los
indigenas en tener dichos rezos aun cuando estos no los solicitan.
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hombres, no danzantes, y algunas mujeres mas. Aunque los etndgrafos no lo han querido ver,
quizas por la fuerte apariencia catélica de este paisaje, dentro de la perspectiva indigena los nifios
son un elemento muy importante si se toma en cuenta, como vimos al principio de este capitulo,
que uno de los motivos para realizar el yamari es que la deidad principal envia a un nifio
avisando que desea comer. Dos aspectos mas, importantes también desde la mentalidad
predominantemente indigena, son el nimero de vueltas alrededor del templo y la direccion con
que comienzan y terminan estos circuitos. Tanto en Tewerichi como en Nararachi he observado
que las vueltas varian entre 3 y 4 dependiendo de si a quien se cura es hombre o mujer; aunque
no faltan las ocasiones en que, a “juicio arbitrario” de los chapeyone, no se ha bailado lo
suficiente y por eso debe darse una quinta vuelta, o bien, porque se ha danzado tan bien que no es
necesaria una tercera. Las vueltas se realizan en los sentidos antihorario-horario-antihorario al
modo en que se saluda siempre a la cruz raramuri. Nuevamente el sentido levogiro sobresale al
extrégiro. En los elementos anteriores, la predominancia de la mentalidad indigena en la

comprension de las cosas sobresale asi mismo a la perspectiva cristiana.

El momento de estas procesiones es aprovechado por el wikardaame para descansar pero no es
raro que €l continle danzando. Todo este conjunto festivo durante el ydmari, que incluye la
presencia eventual tanto del misionero como de sus rezos, se sintetiza en dos formulas expresadas
desde la mentalidad rardmuri cuando afirman que todo cuanto ocurre en esos momentos tiene por
objetivo “dar mas fuerza a la curacion festiva” y “asi se cumple mejor”. ;Qué implica este
“cumplir’? Hace tiempo un misionero afirmé que las costumbres de los raramuri estan
intimamente ligadas con la vida corporativa del pueblo, y al no llevarlas a cabo “acaso sientan
que es algo asi como una traicion a él y a sus antepasados abandonarlas” (Brambila, 1992: 38).
Brambila (idem) nos recuerda esta expresion, tantas veces pronunciada en los discursos de sus

autoridades: “asi nos lo entregaron los antepasados” (pe echi regé nejéakeke anayawari ru).

Comer juntos es jerarquizar

La reparticion de los alimentos rompe con la horizontalidad de las relaciones sociedad/deidades,
y de la sociedad entre si, que aparecid reflejada en el simbolo de la cruz raramuri durante esta
ceremonia. El orden en que es repartida la comida puede variar pero siempre hay un patron que

sigue cierta jerarquia, y segun he observado es asi: si las hay, primero se sirve a las autoridades,
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después el owiriame (quien parece no estar) y al principal guia de la danza, los asistentes mas
viejos, luego los monarko y enseguida, de mayores a menores, los matachine; siguen el resto de
los hombres presentes, que suelen ser pocos porgue casi todo mundo participa directamente en la
danza; finalmente, se reparte a las mujeres y a los nifios. En este acto, los chapeyone, a pesar de
haber danzado, y animado el baile, toda la noche, dan una muestra notable de servicio y paciencia
poco comun. Aun cuando seguramente experimentan el hambre y se les vea cansados, ellos
comen al final. Todo concluye pasado el medio dia y he presenciado que el yamari termine hasta
ya entrada la segunda noche, o que buena parte de los presentes vaya e inicie otro al que han sido

invitados con anterioridad.

Comida mestiza y comida raramuri

Una critica que hacen los raramuri a la sociedad mestiza (o blanca) es que ellos no danzan ni
ofrecen a dios el alimento y la bebida, y que ellos (los mestizos) son muy egoistas y no
comparten con otros la comida. Es claro que estos argumentos ponen de relieve lo que para los
indigenas es sumamente importante y constitutivo de esta practica social, comer juntos. Pero,
¢por qué es importante comer y beber juntos en el marco de la curacion festiva? Durante el
yumari, alrededor del hecho de comer se despliega una serie de elementos como: el sacrificio y
ofrecimiento, el que la deidad y los muertos se alimenten antes que los vivos, y los alimentos son
repartidos a los presentes siguiendo un orden que muestra la jerarquizacion social/natural (desde
las deidades hasta los lactantes). Estos elementos son un “huella de” que el hecho de comer no es
mas importante que el hacerlo juntos pero respetando una jerarquia que el mismo grupo supone
importante en el transcurrir de la vida cotidiana. Se evidencia asi la reproduccion del orden social
0 como sefiala Valerio Valeri (1994: 109) “con el banquete final...se reafirma la existencia de la
jerarquia”. Al mismo tiempo, sin embargo, el banquete final puede ser también una oportunidad
para nuevos conflictos y contiendas (idem) como se puede verificar en las contradictorias

desavenencias de nuestro caso (pleitos, relegacion de algunos, etc.).

Consumo de sustancias
Desde la perspectiva raramuri, en el caso de los alimentos, el contacto hombre-dios no consiste
en ser comunion como lo es en el sentido cristiano. EI concepto de transubstanciacion emergido

de la teologia, y retomado en la teoria del sacrificio por Hubert y Mauss (1970 [1950]) quienes lo
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modifican como transustanciacion, entendido como la transformacion de substancias vitales
consumidas que tiene por objetivo hacer que los participantes reciban parte de las fuerzas
generadas tras el sacrificio, es un concepto que no explica otros aspectos de la ceremonia que
motivan a los raramuri a continuar la vida como de “costumbre” y pone el énfasis en explicar la
importancia de la comdn-unién (énfasis de la teologia catélica). Seguir este planteamiento nos
obligaria a equiparar la transmutacion de substancias, como la concibe el cristianismo, con lo
concebido entre los rardmuri debido a la importancia que los indigenas le dan al aparato
cardiorrespiratorio (pulmones, trdquea, corazon) donde se concentra la sustancia vital del animal
que se ha sacrificado. No debemos olvidar que lo que consumen los humanos no es esta sustancia
por demés reservada a la deidad a quien se ofrece el sacrificio. En nuestro caso, las fuerzas
generadas tras el sacrificio son substancias vitales que abarcan hasta la posibilidad de una buena
lluvia, cosecha, pesca, caza o curacion en sentido estricto (una teoria de las substancias vitales,
hecha a partir del caso raramuri, debera tomar en cuenta estas relaciones). Es un error pensar que
entre los rardmuri hay comunion al modo cristiano. Al comer al animal sacrificado, no se come al
dios transubstanciado para identificarse con él y participar de su ser para hacerse de la fuerza
generada por la transformacion del sacrificado como ocurre exactamente en la concepcion de la
comunidn del cristianismo catdlico. S6lo mediante un artilugio tedrico, o por la fe en un milagro
al modo cristiano, los raramuri creerian que las substancias (cuerpo-alma) se unen después de
muerta la victima sacrificada como suponen Hubert y Mauss (idem). En nuestro caso, humanos y
deidades se alimentan en comun, si, de una victima animal, sea doméstica 0 no doméstica, pero
los primeros comen de ésta una parte distinta de la que se ofrece a las segundas. Por otro lado, en
tanto que los hombres comen la materia y las deidades las entidades animicas de ésta,
deshaciendo de subjetualidad a la forma fisica, no creo que en el pensamiento raramuri exista la
idea de alimentarse de un “otro”, sujeto como un “yo”, al modo en que parece concebirse en
algunos lugares de la amazonia (Viveiros de Castro, 2000, 2005), donde se concibe que cuando
los hombres se alimentan de los animales de caza, estos podrian estar alimentandose “en
realidad” de un sujeto. De alli que la ldgica sacrificial del yumari tenga sentido. Podria pensarse
gue encontramos asi una dicotomia espiritu-materia en el pensamiento rardmuri pero no creo que
sea asi. Los rardmuri, a quienes nos referimos, conciben el enterramiento de un cuerpo como el
acto en que ellos alimentan a la tierra: “la tierra nos da de comer, por eso uno mismo cuando

muere le da de comer a ella”, afirma un especialista quien al mismo tiempo sefiala que, por su
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parte, “las almas caminan hacia su destino final”. Estas palabras, provenientes de la vision
raramuri, sugieren una continuidad entre el arriba y el abajo en tanto que son complementarios y
se trata de mundos simultaneos (perceptible y no perceptible) pues lo que ocurre en uno de dia en
el otro ocurre de noche. Por otro lado, el lazo hombre-dios que el sacrificio y el alimento en
comun establecen no deja de subrayar la extrema distancia que separa a las deidades de los
mortales a pesar de que aquellas comparten con estos pasiones similares y esto guarda una
estrecha relacion con la relativa independencia de la sociedad raramuri respecto de los seres
numinosos. Se concede asi a las deidades una autonomia, pues son un alter. En esta mentalidad
hombres y dioses no estan ligados rigidamente por ningun dogma ni siquiera rigidamente por lo
ocurrido en el tiempo mitico. No obstante, comer a partir del “mismo” alimento renueva la
relacién raramuri-deidades, al mismo tiempo que la unidad entre los participantes del evento y no
idealistamente en todo el grupo, pueblo o ejido o en toda la sociedad rardmuri y esto permite el

surgimiento de la diversidad de ideas al seno del mismo “circulo interior”.

Comer y beber juntos obliga a dar

Comer y beber juntos fortalece el tejido social, mas ain, si se hace en el marco del yumari.
Comer y beber significa satisfacer dos de las necesidades vitales del ser humano. En este sentido,
la necesidad de comer y beber se ve satisfecha, pero al hacerlo juntos, todos han compartido, en
una ceremonia organizada por uno de ellos, y ahora todos tienen la obligacion y el derecho de
compartir algun dia algo analogo para los demés. Un circuito de reciprocidad social interminable
cuya ausencia de conclusion inicia o continda en tanto que la comida y la bebida en comun, en
este marco curativo festivo, suscitan un sentido de pertenencia y aseguran la reproduccion misma
de la sociedad y las deidades quedando asi refrendada la praxis religiosa de los raramuri del Alto

Rio Conchos relacionada también con dos aspectos relevantes: la palabra y la curacion.

Nawésari (discurso-consejos)

Después del altimo triduo de piezas que se danzan para finalizar la ceremonia, los presentes
forman un circulo al borde del patio del yumari y se disponen atentos a escuchar el discurso de
sus autoridades, y en muchos casos el consejo del pastor encargado de la curacion final. En estos
consejos sobresalen algunas ideas acerca de la genesis del yimari como éstas: mapuari rayenari

cho’ire jenai wichimoba we chokame nire chabé, echi ko we ga’rd ju mapurega tamujé raramuri
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omdwari orasi ba né mapugite ko rayénari ke tasi o’ché siné kaachi.** También se manifiestan en
estos discursos palabras que remiten a la concepcién de la divinidad principal rardmuri a la que se
dirige esta ceremonia: we ga 'ra ju mapu tamujé omdawari newd mapugite keti risoa Ono, keti
risoa Eye, mapiki panina eperéame, ke tasi riséa orama... mapugite ko keti risoa Oné, keti risoa
Eyé ke tasi we sewésima...”> Ademas, la vision ciclica del tiempo entre ellos queda reflejada en
estos discursos: ga rd ju mapu tumujé norinare jipi omdawari, we ga'ra nima mapu tamujé ko

» 7 s . . , , . 46
o’ché norinama ajaré cho omawari.

El elemento linguistico es interesante en una cultura de lengua agrafa pero muy complejo en
descubrirnos lo que condensa en su terminologia. No obstante, las expresiones arriba expuestas
son un botdn de muestra de que la lengua es un sendero también primordial en la comunicacion
de los hombres con sus deidades. Recuérdese que en el bautismo se exige “la palabra raramuri”.
Los fieles afirman, y confirman, que las palabras que expresan sus autoridades fueron ensefiadas
desde antiguo por el mismo onortdame. Esto implica que los reunidos deben hacer caso de ellas
porque los ancestros asi lo ensefiaron, por méas que la contradiccion se haga presente y quienes

dan los consejos sean eventualmente criticados aun por sus mas cercanos parientes.

Terminado el discurso de las autoridades, el wikardame, con el mismo breve rito de la noche
anterior, devuelve al organizador la o las sonajas y éste a su vez le entrega a aquel el corazon del
animal sacrificado. Si lo ofrendado ha sido chiva o gallina, venado o cdcono salvaje, entonces el
koérima (del verbo ku’iroma —‘ayuda’- a modo de intercambio) es una porcién algo mayor de
carne que la que se ha ofrecido al resto de los invitados quienes también han traido algln

recipiente para llevar a sus casas algo de alimento.

La curacion: fuego y agua, remision a la identidad

44 r ’ . , .
“cuando el sol se apagd todo quedd muy oscuro, por eso bailan los raramuri, por eso es muy bueno que hagamos la

curacion festiva nosotros, para que el sol no se vuelva a apagar” (Antonio Guadalajara, 2° gobernador y owirGiame,
durante un ydmari para pedir lluvia en Tewerichi, Chih., 25-06-01; traducc. ARL).

# “es muy bueno que nos curemos asi, para que nuestro Padre y nuestra Madre, los que viven arriba, no nos hagan

padecer... para que nuestro Padre no esté triste...” (Albino, ler. gobernador y owirlame, durante un ydmari de
curacion en Wisardrare, Chih., 29-01-08; traducc. ARL).

* “Que bueno que vinieron en esta ocasién, muy bueno sera que aqui nos volvamos a ver el afio entrante en la

siguiente curacion” (Rubigena, owirlame, durante un ydmari de curacion en Richuwarare, Chih., 18-12-06; traducc.
ARL).
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Sin perder la formacién cuasi circular que se hizo, previa al nawésari, la curacion dara inicio
cuando el owirtame llame a la 0 a las personas por las cuales se organizé el yamari, es decir, a
quienes en esta ocasion seran curadas. Dispuestas al borde del patio ceremonial (eje este-oeste), y
sobre una cobija o0 manta, los pacientes se hincan dando la espalda a las cruces ubicadas al centro.
Frente a los enfermos se colocan de pie tanto el owirdlame como sus asistentes y asi comienza la
curacion propiamente dicha. Es comun que el especialista ritual, cuchillo en mano, trace con este
instrumento una linea desde la cruz central del patio ceremonial hasta la persona que recibira la
curacion de modo que ésta reciba “la fuerza” vital (curativa) de la deidad presente en esta cruz,

haciendo clara la agencia del simbolo.

Mientras el pastor expresa algunas palabras poco audibles y comprensibles,*” al llegar a los pies
del enfermo, el especialista remata esta linea dibujando una cruz en el piso. Esta forma es quizas
otra manera de figurar aquella cruz larguisima (3.1 metros) que Lumholtz (1981 [1902], I: 171)
fotografio, y cuyo travesafio rebasaba apenas los 30 centimetros. Para el explorador ésta
“designaba al Padre Sol” (idem), y probablemente ahora también pues la longitud sugiere
grandeza como grande (waru) es considerado el numen principal. Luego, con el mismo cuchillo
el especialista hace cruces sobre la cabeza, en el pecho, los hombros, el vientre, en la nuca y
espalda del enfermo. Este acto simboliza un nuevo corte de los rimuka (hilos), que fueron
cortados, como vimos, a cada raramuri por primera vez durante el wikubema y en posteriores
eventos curativos. El nuevo corte obedece a que estos peligrosos hilos contintan presentes a lo
largo de la vida. Esta parte de la curacién es el momento en que se rememora la primera parte de
la agregacion al grupo, el wikubema, ahora condensado en este momento volviéndose asi al

origen de la identidad.

Si el especialista cuenta con asistentes, él termina despidiéndose de mano de aquel/lla a quien ha
aplicado la curacion, si no el mismo seguira con la aplicacion de las medicinas. En este segundo
caso las medicinas se reducen al maguey (meke o misagori), al tesglino y el sahumerio. En el

primer caso los asistentes del owirGlame tras él, dan al enfermo tres cucharadas de cada medicina

*" Respecto de estas palabras, durante una curacion al final de un yamari presidido por Felipe Ramiro, (owirGiame de
Tewerichi), él mismo tradujo para mi las siguientes: “toma esta medicina que te dara fuerza para que no enfermes,
para que si te enfermas te vuelvas a aliviar; que nuestro Padre y nuestra Madre te acompafien cuando camines por el
monte y no te pase nada, no te caiga un rayo, y cuando trabajes todo esté bien y también si otros se enojan contigo”
(25-12-02, diario personal).
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si se trata de hombres y cuatro a las mujeres; al mismo tiempo repiten palabras semejantes a las
del especialista sélo si son principiantes en ello porque si no s6lo se limitaran a aplicar la
coccion.”® Dan a beber el corazén de maguey, palo amarillo (wasarowa) y palo colorado
(satagapi), medicinas diluidas en agua. En el caso del meke, después de darlo a beber, quien sea
que lo haya aplicado toma un trozo de éste y hace una cruz sobre la cabeza de cada “paciente”
tirando lejos el residuo de esta medicina (como ahuyentando la enfermedad o previniendo de
ésta); termina despidiéndose colocando su mano derecha sobre el hombro izquierdo de quien ha
recibido la cura, dandole finalmente la mano y ambos la elevan a la altura del hombro. Un
asistente mas entrega a cada persona, comenzando por los primeros curados, una hueja de
tesgliino que, en este caso, funciona también como medicina. Otro asistente del owirGame
sahuma a los fieles con un poco de brasas encendidas que atiza con incienso (morewaka) en un
recipiente que casi siempre es una lata de sardinas vacia. El fuego aparece aqui como un simbolo
que, como en otros momentos curativo-festivos, remite al mito (cuando el sol baj6) que no
necesita que su repeticion sea explicitamente ceremonial sino que se mantiene “mediante alguna
reminiscencia informal pero frecuente” (Kirk, 2006 [1970]: 314).%° Asi se completa la remisién a
la primera parte de la agregacion al grupo: el wikubema. Una Gltima medicina, aplicada por lo
regular por un nifio, una nifia 0 mujer joven, es el agua. Con un pequefio recipiente tomando agua
de una cubeta, esta persona bafia la cara de cada uno de los presentes comenzando por los que
han sido principalmente curados.® Nétese la relacién agua-mujer, clara en esta practica. A esta
aplicacion del agua los raramuri le llaman pagoma, exactamente del mismo modo en que se llama
al lavado de los enfermos al final de las raspas de jikuri y bakdnowa (Bonfiglioli, 2008a: 636).

Desde esta perspectiva, sugiero que el uso del agua en estos momentos se trata de una reiteracion

8 De acuerdo a Lumholtz (1981 [1902], I: 338-339) a finales del siglo XIX el procedimiento en la aplicacion de las
medicinas parece haber sido distinto. Este autor afirma que cuando se llevaba a cabo la curacion general, cada
asistente tomaba su medicina y sugiere que no era el especialista 0 sus asistentes quienes la proporcionaban.

* Una variacion al final de la curacion, en que el fuego remite con mayor claridad al mito, la observé el 20 de agosto
de 2001 en Samachiki. El especialista utilizé cinco varas de ocote (chopeke) encendido, de unos 70 centimetros de
longitud cada una. Como parte de la curacion final, por dentro y fuera de la formacién circular, pasé las varas
encendidas sobre las cabezas de los presentes. Al final, desde el centro del patio, lanzé cuatro varas hacia los cuatro
rumbos, y la quinta vara fue lanzada simbdlicamente hacia arriba, dejandola finalmente en el piso, dando cuenta
también de seis rumbos.

%0 En la regién barranquefia el uso del agua, al final de esta ceremonia, es un evento que pone de manifiesto la
relevancia de este simbolo ceremonial. En este momento, ademas de asperjar hacia arriba para que el agua caiga
sobre los presentes, puestos en circulo al borde del patio ceremonial, el especialista ritual forma un circulo frente a
las cruces y dentro de éste dibuja con agua dos cruces mas (Pintado, 2008: 135), simbolizando, muy probablemente,
la dualidad divina concebida en la perspectiva religiosa de los raramuri.
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bautismal; los especialistas dicen en castellano que “la gente ha sido bautizada otra vez”,
confirmando que el bautismo, en esta perspectiva, no consiste en ser un lavado del pecado
original sino un rito también reiterativamente, curativo, que ofrece la conservacion de la salud y
el resguardo de otras desgracias como sofiar con el witaru (serpiente del agua). La identidad de
los pag6tuame queda ahora confirmada. Una identidad que aparece reiterada también al final de
la vida cuando, con el cuerpo presente y orientando sus cabeza y pies en el eje este-oeste, dentro
de la iglesia, los parientes piden al misionero literalmente que bautice (pagoka) al difunto y aquel
asperja agua sobre el cadaver.>! El fuego (como la luz necesaria para caminar hacia el destino
final de las almas), aparecera justamente durante las tres (0 cuatro) ceremonias llamadas nutema
y de las que hemos comentado tanto en relacién con los ritos de iniciacién como con el yamari.
En este sentido parece concebirse una relacion mas significativa entre el agua y lo que Fujigaki
(2009: 78) ha catalogado como los rituales de separacion de la entidad fisica (amortajamiento,
velacién y entierro), y entre el fuego y lo que el mismo autor llama los rituales de separacién de
la entidad animica (idem) puesto que el agua se emplea prevalentemente cuando aun esta presente
el cuerpo y el fuego, también prevalentemente, cuando la materia fisica ya no lo esta. En la
aparente sencillez de su significacion el fuego y el agua aparecen en el yamari como simbolos
ceremoniales que condensan dos poderosos significados: la vida puede ahora continuar en un
ambiente de salud y preservacion de la enfermedad, y la identidad se confirma ya que el yamari
remite a la agregacion inicial al grupo (wikubema-bautismo) una identidad que sera recordada

también al morir.

La relacion que los raramuri hacen del acto de mojar la cara durante el yamari y el bautismo
catélico, al hablar con los externos, explica en algin modo por qué muchos rardmuri son
nominalmente catélicos. El hecho de ser “catdlicos” frente a los externos al grupo les permite ver
legitimada su propia perspectiva religiosa la cual histéricamente ha sido minimizada, criticada y
enjuiciada, y ellos lo saben. Algo semejante a lo que supone Lévi (1993: 400) que ocurre entre

los raramuri no bautizados cuando sefiala que,

“’baptism with fire’, along with the Simaroni’s burial of their dead in caves, serve as
paradigmatic ritual markers of Simaroni identity. Taken together, they relate to

*! Esta peticion incluye también ‘rezarle’ (amachikima).
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Simaroni concepts of cosmography and one’s place in the afterlife. Most importantly,
| believe Simaroni see these practices as inversions of corresponding rites of passage
performed by Chabochi at birth and death. From the Simaroni perspective, Christian
baptism with fire and cave burial”.>

La basqueda de la legitimidad parece ser un mecanismo de defensa manejado por los rardmuri
actuales y ni siquiera imaginado por muchos externos. Seguramente un modo defensivo que ha
suplido mecanismos pasados como la guerra, el retiro y el “aislamiento”, etc. Estos elementos
confirman lo que ya veiamos cuando hablabamos sobre el bautismo de los pagotuame. En esta
mentalidad, el agua parece ser una “huella de” el contexto historico no explicito. Los raramuri se
han visto orillados a aceptar el bautismo religando nuevos elementos a partir de su convivencia,
en este caso, con el cristianismo. Algo que también ocurrid en otros colectivos similares. Entre
los coras, por ejemplo, Jauregui (2004: 29-31) report6 que al final de cada uno de los tres mitotes
parentales que corresponden al ciclo del maiz, un viejo asperja con el agua sagrada a los
asistentes quienes comparten luego una comida grupal. Hasta cierto punto encontramos aqui
elementos de un probable sistema de transformaciones porque asi lo sugieren sus objetivos
comunes. Otra narracion cora dice que mientras Jesucristo subia al cielo, éste les arrojo, entre
otras cosas, el agua sagrada, diciéndoles que con ella se sirvieran para protegerse, curarse de sus

males y resolver sus distintas necesidades (Guzman Adriana, 2002: 166).

No parece tan simple que debamos concluir que la praxis religiosa de los raramuri actuales se
cimiente en una relectura o reelaboracion del cristianismo catélico. Los hechos nos hablan de la
inclusion de algunos elementos formales, como venimos viendo, dentro de un contexto indigena,
y no de la reelaboracion que parte de una matriz cultural distinta. Para finalizar el yamari, un nifio
0 joven rardmuri, con los cuernos del animal sacrificado (si fue vacuno), empuja a cada uno de
los dispuestos en el circulo para que vaya saliendo de éste sefialando con esto el final de la

curacion, la salida del tiempo ceremonial y el final del momento liminal.

52 «e] bautismo con fuego’, junto con el entierro en cuevas de los cimarrones sirve como marcador paradigmatico

ritual de la identidad cimarron. Tomados ambos, ellos relacionan los conceptos cimarrén de cosmografia y el lugar
gue cada quien ocupa en su vida futura. Mas adn, creo que los cimarrones ven estas practicas como inversiones de
correspondencia a los ritos de paso realizados por los mestizos al nacer y morir. Desde la perspectiva cimarron, el
bautismo cristiano con agua y el entierro en el cementerio aparecen como revaloracién del propio bautismo con
fuego y el entierro en la cueva” (traducc. ARL).
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Condensacion de simbolos

Me parece importante subrayar que al momento de la curacion, la cantidad de personas raramuri
presentes se multiplica considerablemente. Si bien esta practica se lleva a cabo alrededor del
medio dia, también la comida, el tonari, se ha repartido momentos antes y con presencia de un
menor ndmero de participantes. Mientras dura la curacion, encabezada por el owirdame, es
comun ver que desde distintos rumbos se acercan caminando algunos que no han estado presentes
durante la parte nocturna y/o matutina de la ceremonia, o no habian sido invitados a ésta y aun asi
buscan alcanzar unirse a la formacion circular para recibir y aprovechar el caracter profilactico de
las medicinas. Por otra parte, es notorio que, de las medicinas aplicadas a los rardmuri, estos se
aseguran al tomarlas de que no queden restos en la cuchara en la que las han recibido y menos
aun que caigan residuos al suelo. La funcion oréctica del polo sensorial de fuego y el agua que
dan forma a las medicinas en esta ocasion, saca a la luz la motivacion de un raramuri a ser curado
aun sin estar enfermo. Una norma social importante, evidentemente no escrita pero presente en
los codigos propios y que se verifica en estas acciones, es el derecho a la salud que todos tienen a
pesar de no haber sido invitados al resto de la ceremonia manifestandose asi un polo ideoldgico

tanto en las medicinas como en su aplicacién misma.

La siguiente curacion festiva, visos de una perspectiva ciclica

Si la razén del yamari fue una festividad correspondiente al calendario tridentino, o bien, si se
tratd de una peticion de lluvia, antes de concluir completamente la ceremonia los chapeyone
acuerdan con los gobernadores quiénes podrian ser los candidatos para la organizacion de la
curacion festiva del préximo afio. Los candidatos son llevados frente a las autoridades, incluso a
la fuerza, y aceptaran ser los proximos organizadores siempre y cuando asi lo aceptan sus
mujeres. Si la esposa se niega, el hombre también lo hard puesto que él sabe que sin la ayuda de
su mujer la organizacion de un yamari no es posible. Si aceptan al momento se les entrega, a
ambos, un tanto de carne del animal sacrificado, cominmente una pierna trasera que cargan al
hombro, una buena carga de tortillas y tamales de masa de maiz asi como una cantidad
considerable de maiz fermentado. De este modo termina e inicia un ciclo que mantiene la
expectativa constante de su eterno retorno. Por su parte, los matachine danzaran una Gltima pieza,
y si el yamari se llevo a cabo junto al templo catélico, estos entraran al recinto para “entregar” las

coronas de espejos; si la ceremonia fue llevada a cabo en una localidad, ellos danzaran frente a
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las cruces, y alrededor de éstas. Se trata de la pieza de despedida llamada simariame. Con esta
ultima, simbolizan un ofrecimiento final de su danza a la deidad. Es notable como esta pieza es
ejecutada con impetu sin igual en la marcacion de los pasos, hasta hacer vibrar el piso sobre el
que se danza confirmandose la comunicacion que crea la danza entre los humanos y las deidades.
El carécter festivo, que no deja de ser curativo, ahora se acentla durante la bebida colectiva hasta
haber consumido todo el tesgiiino que fue preparado para la ocasion pero antes de beber todos

pasaran con el owirlame buscando ser “curados” una vez mas.

Sumario

La observacion sugiere que todo yamari se constituye, primero, en forma metonimica como parte
de una asociacion de eventos de indole comun (“huellas de”) y, segundo, como parte integrante
de una asociacién paradigmatica; es decir, de eventos que conforman el ciclo curativo festivo
raramuri. Los elementos simbolicos que conforman esta secuencia se enmarcan en un patron
cuyas variaciones parecen ser adventicias mas que sustantivas. Entre los elementos que
constituyen esta cadena, estan: el organizador, el patio ceremonial, al menos una cruz, el
sacrificio de un animal, la comida, la bebida, el saludo y ofrecimiento al menos a los seis rumbos
(danzantes y oferentes), el wikardame (canto, musica y danza) y los matachine, el nawésari y la
curacion basica-preventiva para los presentes. Esta cadena de elementos, varia asi: la forma del
patio, el nimero de cruces, el tipo de animal sacrificado y el nimero de estos, el tipo y nimero de
comidas a repartir, la cantidad de bebida de maiz fermentado (si hay o no) y el nimero de
matachine; quién ofrece el discurso y consejos, la cantidad y el tipo de medicinas, y el tiempo de
duracién de la ceremonia que es variable. Esta agrupacion semantica se sintetiza en todo yumari
de este modo: el organizador, el patio, la cruz, el saludo y ofrecimiento a los cuatro rumbos, el
wikaraame (canto, musica y danza), la comida (t6nari), la bebida, el nawésari, el owirtame y la
curacion. Aun cuando he registrado algunos yumari que no sélo fueron realizados como
curaciones festivas en si mismas, sino como formando parte de otras ceremonias, vemos que sus
elementos constitutivos no sufren variacion. En realidad los elementos basicos que estructuran el
yumari, se pueden reducir tanto al trabajo del wikardame (canto, musica y danza) como a la
comida y la bebida sintetizadas en el sacrificio. Lo anterior, y el motivo fundamental para hacer
el yamari, es decir, llamar al onorGame para que baje a comer, nos llevan ahora, antes de

concluir, a mirar el “complejo del don yamari”, y en esto consiste el siguiente capitulo.
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Introduccion

Tanto la exégesis indigena como la observacion sugieren que el canto, la mdsica y la danza del
wikaraame forman un complejo tripartita (canto-musica-danza) inseparable, indispensable y que
concierne a las motivaciones y objetivos de la realizacion del yumari constituyendo, ademas, la
sustantividad de esta ceremonia. Sustantividad no entendida como esencia sino como
constituyente material fundamental. Se puede prescindir de cualquier otro elemento para llevar a
cabo el yamari-tutuguri pero sin esto que llamamos “complejo del don”, y el sacrificio que inicia
su movimiento, no hay yumari. Evoco ahora la idea del circuito de intercambios que genera en
cierto modo la accidn social, concebido por Marcel Mauss (1971b: 204-211; 2005 [1950]: 50-
52), es decir, las acciones de dar, recibir y devolver, y aun cuando no faltan las ocasiones en que
el don se difumina, y porque en buena medida el yamari sintetiza estas tres acciones (dar, recibir,
devolver), quisiera proponer esta idea. ¢Cudales son los rasgos estructurales de este complejo que
da lugar a una relacion de coordinacion de sus elementos? Para llegar a los rasgos estructurales
de este complejo propongo primero la descripcion analitica de cada uno de estos tres

componentes y a continuacion su relacion.

El canto

Una deuda de la etnografia en la Tarahumara es el registro de los cantos del yumari. EIl origen de
esta deuda, por un lado, radica evidentemente en el desconocimiento de la lengua por la mayoria
de los antropdlogos; pero, por otro lado, también en la inexistencia de la letra en el canto, la
mayoria de las ocasiones que éste se ejecuta. Estas dos razones basicas han obstaculizado el
andlisis de dicho elemento. Sin embargo, a mi modo de ver, en la mentalidad de los raramuri el
canto del wikardame debe tener tanta importancia como la danza misma de los matachine o ¢por
qué enfatizar el nombre de wikaraame (cantador) y no el de seméame (musico) o el de awiame

(danzante) si se trata del mismo sujeto que realiza las tres acciones simultaneamente?

A pesar de que Lumbholtz (1981 [1902], I: 334) sefialara que era caracteristico del canto, ser “una
especie de jerga ininteligible, o una sucesion de vocablos que murmuran entre dientes los
bailadores”, el autor registro letras muy definidas y hasta complejas (ibidem: 330, 332). Bennett
es mas cauteloso y al sefalar que “s6lo pocos hombres saben cantar”, apunta que “todos los

canticos son bastante breves y consisten en una reiteracion constante de estribillos cortos”;
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afiadiendo luego que, “tedricamente, cada hombre crea su propio canto” (Bennett y Zingg, 1978
[1935]: 422). No obtsante, para el alumno de la escuela de Chicago no habia duda de que los
cantadores del tutuguri seguian un patrén definido” (idem). Mas recientemente, Velasco (2006
[1983]: 184) ha dicho que el canto no es “mas que un sonsonete del que no se conocen ni las
palabras ni el sentido” o que son “cantos sagrados y secretos”, o bien, que se trata de “un
sonsonete ritmico” (ibidem: 193). Bonfiglioli (2008b: 51) considera que se trata de “un estribillo
sonoro combinado, a veces, con palabras indescifrables que constituyen una suerte de dotacion
secreta de cada cantador”. Por su parte, Pintado (2008: 123) afirma que se trata de “letras
ininteligibles, pero variadas pues cada owillame tiene su muy personal interpretacion”. Por su
parte, Acufia Delgado, apoyado en la exégesis indigena de uno de los casos etnograficos del
yamari que presenta en su trabajo (2006: 290-293), sefiala que el canto se dirige para “ofrecer
alimentos al creador” y “solicitar su intervencion para curar” (ibidem: 292). Como complemento
de estas aportaciones, por mi parte sugiero que el canto es también un sendero mas de
comunicacion con la deidad pero, en nuestra regién de estudio, dudosamente se trata de un medio
de comunicacion con los antepasados como registrdé Pintado (2008: 124) que ocurre al parecer
cerca de Batopilas. Nuestro trabajo propone ahora algunos registros en este apartado y otros en la

segunda parte (historia) de esta investigacion.

Desde mis primeros acercamientos al yamari, las opiniones de algunos amigos rardmuri, quienes
me aseguraban que en ciertos momentos los cantos si les eran comprensibles, me motivaron a
hurgar en este enigmatico aspecto. Por mi parte, y ante la desconfianza que me causan las
afirmaciones que absolutizan la pobreza o la riqueza, los “siempre” y los “nunca”, de las
practicas raramuri, como es el caso del canto del wikaraame, me di a la tarea de rastrear letras en
sus cantos en al menos diez yumari presenciados, entre 2006 y 2008, en Nararachi y Chinéachi
principalmente. En este acercamiento pude darme cuenta de que si el etnégrafo desea captar ideas
en los cantos del yumari, en primer lugar debe permanecer atento a cada pieza porque no
siempre, a lo largo de las horas que se canta, ni en todas las entonaciones del wikaraame se
escucharan letras claras. Ahora podemos estar seguros de que en alguno o en algunos momentos,
de todas las ocasiones que, en varias horas el cantador entona su canto, éste expresa ideas con
relativa claridad. Uno de estos momentos es el ofrecimiento de la comida, sea durante la noche o

durante el dia. En otros momentos, quizas por adecuacion de su oido a la repeticion de sus
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entonaciones 0 por cansancio, este se limitara a entonar monosilabos. Evidentemente, para su
comprension, es importante al menos el primer rudimento de la lengua y mejor algo més. Durante
mis registros siempre pedi a alguno de ellos, o al mismo cantador, que verificara lo que yo habia
escuchado y revisaba al menos al dia siguiente de mis anotaciones. A continuacion describo el
proceso auditivo que yo he seguido no sin impacientarme a veces y partiendo de lo dicho en otro
momento por Bennett, para quien el canto no se trataba “sino sélo de monosilabos” (Bennett y
Zingg, 1978 [1935]: 423). En principio pareciera que el canto de los wikaraame es averbal pero
también es cierto que lo primero que se puede captar son los monosilabos vocalicos simples,
largos o dobles como: a, aa, e, ee, i, ii, 0, 00, u, uu. No obstante, en algunos momentos, se
pueden comprender algunos bisilabos que integran alguna consonante: aja, aka, ami, aji, asa, ejé,
esa, 0jo, onb, ora, reé, rea, wejé, wee. Con este material, y con la inestimable ayuda,
especialmente de JM, pude construir algunas expresiones a las que segui la pista en distintos
yamari y otros momentos de convivencia con los rardmuri. Una cosa me quedd clara en este
proceso. La finalidad fundamental del canto del wikardame es la invitacion al onordame para que
éste baje a comer. Nada nuevo. Una cuestidn explicita en la exégesis indigena ¢en qué se basa
esta exégesis que en la mayoria de los casos sefiala que el canto no tiene letra? En continuidad
con el mito originario del yumari, este “dar de comer” implica, seglin los mismos raramuri, “darle
fuerza al que ‘dicen es padre’ para que no se enferme y pueda seguir caminado cada dia”; esto

significa, para que vuelva a aparecer, dar calor, alumbrar e iluminar; se trata del protector.

Una claridad mas. Me atrevo a decir que en la mayoria de los tutuguri, en todo canto existe la
idea explicita y al menos la letra implicita pero también expresada en algunos momentos.
Ademas, hemos comprobado que el cantador es un hombre especializado en el canto y no
cualquiera sabe hacerlo. Bennett tenia razon al sefialar que se trataba de “una reiteracion

constante de estribillos cortos”.}

! Actualmente, dicen los raramuri, cualquiera de ellos (hombres, no mujeres aunque podria darse el caso) puede ser
cantador pero dicen también que si alguien no sabe hacerlo no puede ser invitado a cantar. Recuérdese que debe ser
alguien que sabe, ademas, administrar su energia, pues en no pocas ocasiones, alin con sus merecidos descansos, se
le pedird cantar toda la noche y parte del dia siguiente. No es nada fécil ser cantador, de alli que haya pocos
especializados en este trabajo. En distintos ejidos he constatado que lo comln es que no haya tantos cantadores y
menos que un externo (incluyendo a los misioneros) sea llamado a ejecutar canto, misica y danza. Se trata de una
actividad muy seria para quien organiza un yumari ya que uno de sus objetivos es que se “cumpla” bien al realizarse.
Tratandose de una curacién, dudosamente un raramuri se arriesgaria a pedir a un externo que dirigiera el canto
ceremonial. En cuanto al ndmero de cantadores, en Tewerichi, por ejemplo, pude identificar solo a seis de ellos
importantes. En Chinéachi, encontré solamente dos cantadores muy reconocidos. En Nararachi, JM calcula a unos 20
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Hoy podemos contar con otra claridad. Si bien el canto que se emite en el yamari no es la cuasi
recitacion de los “cantos” de la raspa durante un jikuri o un bakanowa, cuya letra es mdltiple y
variada, el canto de los wikardame actuales no es ninglin secreto y mucho menos un sonsonete
sin sentido por méas que algunos raramuri consideran que se trata de un asunto del que pueden dar
razon Unicamente quienes se dedican a cantar. No obstante, si no se tiene un oido acostumbrado a
escuchar el raramuri, o el reflejo mental que exige aprender una lengua aglutinante como ésta, la
comprension del canto es mas que complicada. Esto vale, incluso, para algunos de entre ellos
quienes no alcanzan a comprender el lenguaje cantado a falta de oido o de interés por dar la
informacion; incluso debido, quizés, a la pereza mental que provoca en ocasiones el intento por
comprender lo cantado y se limitan a decir que “el canto del wikaraame no dice nada”. Pero estas
situaciones, no son particulares del caso raramuri. Esto sucede en cualquier lengua que se cante y
no es raro escuchar, en nuestra propia lengua, que para algunos existen ciertos tipos de canto que
se comprenden poco o que no se entiende la letra expresada, pero no por ello no dice nada. Es el
caso del canto gregoriano o las Operas aun cantadas en castellano... y sin embargo en ellas se

mueven, mas que las palabras, ideas complejas.

De esta manera el domingo 17 de diciembre de 2006, asisti a un yamari invitado por la familia de
Rubigena, quien lo organizaba. En Richuwarare, Nararachi, en diversos momentos, segin mi
informante, el cantador entonaba la siguiente letra: Nejé baéma wami ku repa, mapu ati nejé
Onoré; besa kari moba. Echi mapu baebo, mapl tané, nejé Onora. Ami ku repé beté.? Es decir,
“Yo invitaré al que estd sentado all4 arriba, a mi Padre. Al que vive en la tercera casa. Al que

invitaremos, al que pidi6 [alimento], mi Padre, al que vive arriba”.

Asimismo, durante mi estancia de campo en Chinéachi, el martes 19 de febrero de 2008, registré

un breve canto con la siguiente letra que el cantador repetia con cierta constancia: Akina,

especialistas en el canto. Algunos cantadores pueden surgir, pero se trata de una especializacién que debe ser
aprobada, con el tiempo y su préactica efectiva, por el grueso de la poblacion. Ser cantador es un cargo estrictamente
otorgado por la sociedad.

2 Véase la glosa en el anexo 3 (canto 1). Advierto que la abstraccién musical esta hecha en términos précticos pero
no en términos estrictamente reales. De acuerdo con Mariana Escobar, quien me brind6 su apoyo para la realizacion
de la partitura, resulta dificil hacer cuadrar el sistema musical (ritmo y melodia) usado por los wikaraame, con el
proveniente de Europa a América. Tanto Lumholtz como Preuss, Yurchenko y otros (Stevenson 1993: 187-194),
habian ya advertido esta dificultad en el andlisis de cantos coras y huicholes.
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Onorvame, akind. Akind ko’a, Onortiame akind.® La traduccién es evidente, “ven Padre, come,
ven”. Esto demuestra que aun hoy el canto del wikardame tiene letra y mas que sentido, y que
basicamente consiste en ser una reiterativa invitacion y un llamado, que comunica la intencion
humana de ofrendar a la deidad. La repeticion del canto, mas que resultar aburrida para esta
perspectiva, es muy importante porque intensifica su eficacia (Stevenson, 1993: 189). Un canto
mas, muy similar a este Gltimo, lo registré el sabado 15 de marzo de 2008 también en Nararachi
durante un yamari en el que se curaba a un hombre enfermo de al parecer dolores en el pecho. La
breve letra de los cantos referidos, registrados durante nuestro trabajo etnografico, guardan un
comun denominador, estos hacen referencia al onortame y al alimento que él pidio. El canto es
sumamente importante, ya Bennett lo decia, “es la parte fundamental y nunca falta,

independientemente de que los danzantes actien o no” (Bennett y Zingg, 1978 [1935]: 424).

La musica

La mdsica, por otra parte, guarda minimas variaciones y casi todos los cantadores marcan un
ritmo semejante con su sawara (sonaja). Se trata del “bule”, un instrumento que, segun me
inform6 una mujer adulta, raramuri de Bakaburéachi, “fue dado por onordame a los raramuri
antiguos para que no estuvieran tristes y pudieran cantar y estar contentos”. Hemos visto que al
comenzar sus ejecuciones, frente a las cruces del patio ceremonial, el cantador repica su
instrumento, a modo de cascabel de vibora, y desde su pecho lo eleva cuan largo es su brazo,
como en ofrecimiento, repitiendo la accion hacia cada uno de los cuatro rumbos. El resto de sus
ejecuciones musicales seran a modo de golpeteo de la sonaja (2-1, 2-1, 2-1...), agitandola cada
vez que retorna hacia las cruces y cada vez también que vuelve de éstas hacia el punto del cual
parte, al borde del patio ceremonial. En este contexto, un doble ritmo lento y seguro es
polisémico. Remite a la dualidad sagrada (onoruame y eyertame), al marcador simbolico
masculino (3), a los pasos de los raramuri que caminan bajo el sol, las estrellas o la luna (dia y
noche). EI compas tranquilo del instrumento remite a la tranquilidad de la noche y al amanecer,
momento en el cual se produce la madsica con algo mas de vigor; remite tambien a la lluvia tenue
(ni tormentas ni sequia) necesaria para la vida en la tierra. El sonido grave de la sonaja remite a la

fuerza y a las deidades masculina y femenina a las que se invita, segin algunos, desde antiguo

¥ Véase la glosa en el (canto 2) anexo 3.
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con granos de maiz dentro de la sonaja. Con un compas musical lento, el cantador marca el ritmo

que complementa con su canto y danza.

La danza

Velasco (2006 [1983]: 193) ha interpretado la danza del cantador del tutuguri como el
movimiento de un animal herido (venado). Por su parte, Bonfiglioli (2008b: 53) ha interpretado,
de modo interesante, bajo la ténica representativa —de “muerte-renacimiento solar”- que “el paso
dancistico cojeante no se adscribe Unicamente a la retorica de la suplica y de la reciprocidad
asimétrica, también expresa la dificultad del astro oscurecido para caminar en la boveda celeste”.
Este autor interpreta, ademas, la ejecucidén dancistica, en sus trayectorias lineales, como una
analogia entre estos desplazamientos y el recorrido solar (ibidem: 52). Por su parte, Acufia
Delgado (2006: 328), siguiendo la pista de Velasco, ha sugerido la posibilidad de que el baile del
wikardame sea una peticion “de ayuda a onoriame mostrandole un punto débil, una carencia, una
situacion dificil, una enfermedad o traumatismo, un problema en definitiva, que desean
solucionar”, y Pintado (2008: 129) ha interpretado en esta danza “el movimiento de los astros”.
Mis observaciones me sugieren que el paso del wikardame tiende a variar y no siempre es el trote
de “cojito”. Esta danza tiene sutiles variaciones. El ritmo puede ser lento y corto o algo mas
rapido y, por ende, menos corto, lo que transformaria las iméagenes de un venado herido y de un
sol que muere y no muere, en otra cosa. No olvido, sin embargo, el aspecto multurreferencial de
los simbolos y por ello considero las interpretaciones anteriores como absolutamente validas en

tanto que forman parte de relaciones sistémicas coherentes hechas por sus exponentes.

Un cantador de Nararachi me dijo que danzaba mas lento cuando se habia cansado. Se hace
notorio en los cantadores que ejecutan su danza toda la noche, que comienzan agiles pero
conforme realizan sus ejecuciones dancisticas su vigor se ve mermado. Para Bonfiglioli (2008b:
52) el trabajo del cantador, “al recorrer, de manera incesante, con ese pasito cojo, dificultoso, y
ese canto lagubre y melancolico, los pocos metros que lo separan de la cruz (o bien que la
rodean)”, refuerza el concepto de “pedir perdon” al dador y creador de la vida. Seglin este autor,
se trata de “la expresion gestual y sonora de ese sentimiento de suplica y deuda permanente de los
seres humanos ante su divinidad” (idem). Siguiendo esta idea, yo sugiero que esta danza es una

“huella de” el “caminar bien” de los raramuri en el mundo simbolizado en el patio ceremonial.
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Aunque ciertamente las danzas, a manera de metéafora, pueden hablarnos del movimiento de los
astros, mi impresion acerca de ésta es que el wikaraame ejecuta el paso que le exige el ritmo que
él mismo marca, en unas ocasiones con la sonaja y otras con el canto. La observacién atenta me
sugiere no perder de vista la sincronia eventual en estos elementos. Tanto la musica de la sonaja
como el ritmo que se impone a si mismo con su canto, estan acordes con la coreografia ejecutada
por el wikardame quien, a si mismo, no se exige otra forma que un tenue paso doble danzado. A
mi modo de ver, su danza es una “huella de” el cumplimiento de la responsabilidad a que se ven
impelidos los rardmuri por ser raramuri: sostener el mundo mientras andan en él. El cantador
encabeza la danza en el mundo (patio ceremonial); éste, guia a otros a cumplir con su
responsabilidad y asi, como ellos lo expresan, “se cumple”. De alli que el wikardame sea un
especialista en “saber cumplir”, “porque no cualquiera sabria cantar y danzar toda la noche”
como expresan algunos de ellos. La actitud de invitacion, peticion, suplica y don que expresa el
trabajo del cantador es, de alguna forma, la misma actitud de los que se han reunido a la
ceremonia, Yy la actitud que se espera en la vida cotidiana en un territorio agreste en el cual se
hace necesaria esta actitud para recibir el beneficio, al mismo tiempo, de las deidades y del resto

de la sociedad para si misma.

Rasgos estructurales del “complejo del don yumari”

Si observamos con detenimiento este complejo (canto-musica-danza), cuya relacion de los
elementos que lo conforman es de coordinacidn, entonces nos daremos cuenta de que constituye
el eje transversal que da sentido y unifica el espacio y tiempo ceremonial. Se trata de la causa
primera de que el yamari tenga sustancialmente el mismo sentido y las mismas implicaciones en
la mentalidad raramuri sin importar que la ceremonia sea llevada a cabo junto al templo catdlico
0 en una localidad particular.* Toda cuanto caracterizé al y(mari en nuestro capitulo anterior
permanece en su caracter de instrumental; por el contrario, este “complejo del don” hace ser al

yumari lo que es, una especie de genoma cultural.

En primer lugar, observamos que las acciones de este complejo son llevadas a cabo por un sujeto

central, representante de la colectividad reunida, ademas de la presencia de otros elementos de

* Este complejo del don yamari inhibe encontrar indicio observable que nos lleve a hacer la distincién entre “fiestas
nativas” y “fiestas de la iglesia” como lo propusieran Bennett y Zingg (1978 [1935]: 417).
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corte instrumental y periféricos. El cantador, sujeto central, es un simbolo en si mismo, de arraigo
antiguo y pilar de la “costumbre”. Los otros dos elementos, periféricos a este complejo, mas
notables, son los matachine y los madsicos. Los primeros porque aungue ejecutan con sus sonajas
un ritmo musical y aun cuando también danzan, ellos no cantan y, los segundos, aunque
reproducen masica con sus instrumentos (violin y guitarra), no danzan ni entonan melodias.
Llegados a este punto observamos que los elementos periféricos no son indispensables para la
realizacion del yumari (tutuguri) como lo es el sujeto central de esta curacion festiva, el
wikaraame. En él esta presente la totalidad de la familia o la sociedad parcialmente reunida y, al
mismo tiempo, él ratifica el estatus del grupo en el universo: son los pilares del cielo, causa
principal de que se dance. La letra del canto, la melodia musical y la coreografia dancistica,
forman un sistema tejido por una trama que no es otra cosa que una reciprocidad marcada, como
se ha dicho, por la relacion jerarquizada y asimétrica (Bonfiglioli, 2008b: 49), y a lo que hay que
agregar que también por el reconocimiento reciproco de la alteridad entre los humanos y las
deidades.

En segundo lugar, las acciones en este complejo tienen por tema religioso principal renovar y
fortalecer la relacion rardmuri-onortame y, al mismo tiempo, estas acciones se ejecutan en
funcion primordial de los movimientos del sol (eje este-oeste) y esto marca una temporalidad
tanto ceremonial como real y cotidiana, imitando el ir y venir de este elemento asociado con la
deidad principal y lo que ella representa (luz, fuego, calor, iluminacién, “caminar bien”, etc.), asi
como lo que se pide implicitamente (el agua, la salud). Asimismo, este complejo tiene su espacio
especifico y se realiza en un patio ceremonial que representa no solo el mundo perceptible sino el
cosmos raramuri en su totalidad. Las acciones evocan a los vivos y muertos, a las deidades de
arriba y abajo; las intenciones y los deseos (alegria y salud o curacién), y las necesidades y los

temores (tristeza y enfermedad) de los presentes.

En tercer lugar, en los tres elementos que componen este complejo (canto-musica-danza) no hay
primacia de uno sobre los otros y los tres se ejecutan en coordinacion uno con otro. De hecho,
uno depende de los otros y la simultaneidad en su ejecucidn los convierte precisamente en un

complejo. En sintesis, en su conjunto, este complejo constituye un punto central de la identidad
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de los raramuri y un sendero pristino de comunicacion entre ellos y las deidades principales

(onoruame y eyertame).

En cuarto lugar, en tanto que se trata de una estructura de elementos relacionados entre si en la
ceremonia central de la praxis religiosa de los rardmuri, este complejo condensa el sentido de
invitacion, agradecimiento, peticion, llamamiento, reconocimiento de la alteridad divina y de la
propia identidad social. Las notas anteriores constituyen el “complejo del don yamari” (canto-

musica-danza) movido por un motor fundamental: el sacrificio de un animal.

canto

sacrificio

danza
musma

El “complejo del don yumari”, iniciado por el sacrificio, y sus elementos coordinados en

movimiento simultaneo.

Conclusiones parciales

Concentracion de lo disperso y confirmacion de la identidad en una condensacién de fuertes
significados, el cosmos raramuri ordenado entre el fuego y el agua, y una multiplicidad de
senderos de comunicacion con las deidades que se sintetizan en el “complejo del don” movido
por el sacrificio de un animal, eso es el yimari. Una secuencia de elementos y momentos que
“dan fuerza” a la curacion: inversiones que remiten a la relacion paradigmatica en que se ve
implicada esta ceremonia pero también a su logica sintagmatica, la idea de “sostener el mundo”
gue nace del mito que da origen al rito, la conciencia de la alteridad de las deidades, busqueda del
equilibrio como “bien”, son ideas recurrentes en todo yumari que se ven ordenadas entre el fuego
y el agua porque al final estas “huellas de” remiten a los ritos que dan origen, y ahora confirman

la identidad de los rardmuri-pagétuame.
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Mis informantes sugieren que el yamari es la curacién rardmuri mas importante por ser la méas
frecuente. Un hecho primordial, real, es que en medio de la vida cotidiana de las localidades
raramuri, el ydmari es la curacion festiva a la que se recurre con mas frecuencia, y esto significa:
visitas continuas a los owirGiame, posibilidad continua y promocion de la ceremonia que aglutina
localidades en medio de la dispersion; insistencia en la curacion (fuego-agua en distintas formas),
fortalecimiento del tejido social y una relacion continua que favorece una red mayor en los
momentos festivos mas concurridos, las épocas tanto de fariseos como de matachine. Los tratos
mas cotidianos se dan en el contexto del yamari, pues ¢qué seria de las relaciones entre los
raramuri de tener que esperar a los momentos que algunos tarahumaristas consideran a priori
socialmente los mas importantes (fariseos y matachine)? De aqui también se desprende la
relevancia del yamari para los raramuri actuales, y su centralidad en esta praxis religiosa; y para
muestra un botén. En Chinéachi, tanto el 28 de enero como el 19 de febrero de 2008, es decir, en
un lapso de 21 dias, asisti a dos yumari. Supe que otro se habia llevado a cabo en Wisarodrare,
mas 0 menos a mitad de esas fechas, porque junto a una vivienda vi restos de reunion festiva en
el patio ceremonial y asi me lo comunico y confirmo el jefe de familia con quien me acerqué a
platicar. El 20 de febrero, en conversacion con Albino, gobernador mayor de Chinéachi, éste me
informd que dias atrés, en distintas localidades del ejido, se habian llevado a cabo cuatro yumari
reconociendo él que no sabria si se hubieran realizado otros mas, lo cual para Albino era muy
probable. Me aseguré de preguntar si no se habia tratado de trabajos colectivos, no, me dijo, se
trataba de yamari. Siete yamari en 21 dias equivalen a uno cada tres dias. En otra ocasién, en
junio de 2002 después del yumari celebrado en la iglesia de Tewerichi, invitado por algunos
raramuri, me trasladé a la localidad de Richuina y alli iniciaron uno mas al que asistimos la
mayoria de los matachine que habiamos danzado la noche anterior. Buena parte de los presentes
al primero, estuvimos en un segundo yumari que se prolong6 hasta un tercer dia. Estas cifras son
tan solo muestra de lo que un externo ha observado y por tanto son conservadoras pero
demuestran que el yamari es socialmente primordial y religiosamente central para los raramuri,
en general, del Alto Rio Conchos. No hay que olvidar, ademas, que el yamari es la Unica
ceremonia que se inserta en el marco general de otras importantes curaciones festivas (jikuri,
bakanowa, nutema, etc.) y esto es un indicador de su fundamentalidad en la perspectiva religiosa,

y por ende, en la identidad social de los raramuri del “circulo interior”.
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El intento por elucidar la praxis religiosa de los rardmuri del “circulo interior” en el Alto Rio
Conchos, y guiados por el simbolismo explicito e implicito, nos ha llevado a observar primero la
unidad de agregacion al grupo que se resume en el origen de la identidad de los raramuri-
pag6tuame: Wikubema y bautismo. Por una parte, la historia originaria de ambos ritos nos ha
sugerido que el fuego es el simbolo dominante en tanto que condensa una significacién mayor en
relacion a su posicion dentro de esta cadena de elementos de indole comun que forman cada uno,
y en su conjunto, los ritos de agregacion. Por otra parte, el agua sobresale en ambos ritos como
elemento también dominante y, junto al elemento igneo, forma parte de una estructura simbolica
que ordena y sistematiza al resto de la instrumentalidad ritual. Hemos visto en seguida la relacion
ontoldgica entre el owirame (el que dicen cura) y el onorGame (el que dicen es Padre, el sol).
Mediante la iniciacion del primero, el conocimiento del cosmos raramuri nos llevd a mirar la
polarizacion que enmarca la vida simbolica de los raramuri después de la vida “sobre la tierra”
(fuego y agua). Haber recibido, de la deidad misma, el “encargo” de cuidar, proteger y pastorear
a los raramuri los ubica a ellos, en términos sociales, como los “caminantes” y guias éticos de la
sociedad, y como los artesanos principales de un modo de entender esa “tierra incognita” que
forma parte de una visidn animista en la cual las relaciones se extienden, en un continuum social,
al cosmos entero (humanos y no humanos). El trabajo de “curar”, entiéndase de ensefar a
“caminar bien”, de estos especialistas, nos remitié a la ceremonia que condensa sobre todo la
identidad raramuri en tanto que en ésta, basicamente mediante el “complejo del don yumari”, se
renueva la sociedad y la vida de las deidades. Mediante la curacion, nuevamente entre el fuego y
el agua medicinales que abogan constantemente por la vida, el yimari es también una ausencia de
conclusién de la reciprocidad entre humanos y no humanos asi como un conjunto de senderos de
comunicacion con las deidades. Estos tres aspectos etnograficos, en medio de los cuales aparecen
otros tantos integrados, nos han mostrado, por una parte, una visién particular de las cosas cuyos
rasgos fundamentales no son ajenos, y mas bien son comunes, al pensamiento de pueblos de
matriz mesoamericana. Por otra parte, nos han servido como pretexto para configurar una sintesis
modelo del paisaje que podemos contemplar en el “presente etnografico”. Este paisaje nos ha
mostrado también, que alrededor de los simbolos dominantes, ubicados jerarquicamente como
fuego y agua se destacan otros mas como instrumentales y, sin embargo, también como
reforzadores de esta perspectiva religiosa. Simbolos instrumentales en diversos momentos

rituales y ceremoniales como la cruz y el crucifijo; un cuchillo y un collar; el aceite o el tipo de
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animal a sacrificar, etc., son ordenados por el fuego y el agua, elementos que dan forma a un
nacleo pensado desde la perspectiva predominantemente indigena en la cual tanto la iniciacion
como la figura del especialista ritual y la confirmacion identitaria a traves del yumari simbolizan

la propia alteridad de los raramuri a quienes nos hemos referido aqui.

Lo anterior nos ha permitido demostrar que esta perspectiva religiosa estd basada en una
interpretacion de las relaciones que los raramuri viven entre si, con sus deidades y su universo
(perceptible y no perceptible) en un continuum que constituye la dimension social, y esto es
religacion. Las practicas y creencias imbuidas de formas dindmicas que muestran variacion como
los rituales y las ceremonias movibles en todo sentido: espacial, temporal, de elementos, etc., y
las estructuras subyacentes e ideas recurrentes como: “cuando el sol bajo” y los anayawari
(ancestros) entraron en “una como puerta en la tierra” e incluir al mundo mestizo en su narrativa
mitica; pedir el bautismo para evitar sofiar al witaru (serpiente del agua) y que éste no enferme a
las personas; interpretar sus relaciones sociales incluyendo absolutamente a todo lo no humano y
la necesidad de “curarse” cuantas veces sea posible; concebir al rayénari (sol) como ‘el fuego
que camina’ y construir la topografia del universo a través del estado onirico; concebir la
triparticion celeste y la figura de Jesucristo como un ancestro de los owirlame; cantar, danzar y
tocar para que salga el sol y baje a comer, sintetizar el cosmos en un patio ceremonial en donde
cada elemento presente, como una “huella de algo mas”, esta relacionado con un contexto
implicito; considerar los limites espaciales simbdlicos entre el fuego y el agua, invertir los roles
masculinos y femeninos ceremonialmente; marcar a hombres y mujeres simbélicamente (3 y 4
respectivamente); concebir la enfermedad como ausencia de alguna de las alama y la salud como
la vuelta de éstas al cuerpo; ser pilares del universo, etc., son ideas recurrentes que manifiestan
continuidad en el tiempo. En primer lugar, esto nos ha permitido identificar la perspectiva
religiosa de los rardmuri del “circulo interior” como una praxis religiosa distinta a la religion,
entendida como una relectura del cristianismo. En segundo lugar, esto demuestra, una vez mas,
que las religiones no son un simple agregado de formas y el sentido e implicaciones difieren en
unas y otras. La religacion derivo en la adopcion de una praxis social que se plasmo en un modo
de enfrentar, entender y habérselas con la realidad circundante, desde lo fisico hasta las
estructuras de significacion socialmente establecidas y eso ha creado un punto de vista sobre el

fendmeno religioso, propio y particular.
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De las acepciones a que remite la etimologia del prefijo “re”, en el término reelaboracion, no es
precisamente la de “volver a” (repetir, reconstruir) sino, quizas, la de “oposicion” o “rechazo” la
gue mas se asocia con el tipo de relacion que ha existido entre la praxis religiosa de los rardmuri
y el cristianismo en su version catélica incluso hoy. Hablar de una reelaboracion del cristianismo,
como se ha caracterizado a la perspectiva religiosa raramuri actual, pensada en la relectura de
aquella complejisima doctrina es insuficiente. Para concluir de ese modo, es necesario probar que
los raramuri conocieron los ndcleos centrales del cristianismo y que a partir de ellos, y no
simplemente desde la inclusidn de algunos elementos formales (crucifijo, templo, algunas fechas
del calendario tridentino) a sus practicas rituales-ceremoniales, llevaron a cabo la dicha
reelaboracion. La religion entendida como plasmacion de la religacion es mas propia de los
raramuri porque el simbolismo que emerge de sus practias curativo-festivas, sin negar el
dinamismo cambiante de formas y variacion en los actos, nos remite, una y otra vez, a una
continuidad en el ordenamiento estructural de los ritos y ceremonias desde la propia perspectiva

incluso cuando las apariencias indican lo contrario.

Ulteriores investigaciones nos deben llevar a ligar con la presente, una diada ceremonial mas,
relacionada explicita, fuerte y directamente con el fuego y el agua. Se trata de las ceremonias
aqui eventualmente mencionadas del jikuri y el bakanowa cuyos patios ceremoniales son
preparados mediante el agua y el fuego (riego y sahumerio).! Aunque en la mayoria de las
localidades de nuestra region de estudio no se trata de las ceremonias méas comunes, incluso para
los raramuri del “circulo interior”, indudablemente, éstas forman parte de las relaciones
humanos-deidades y, especialmente, entre vivos y muertos. La primera se lleva a cabo en época
de frio y la segunda en cualquier época del afio, excepto cuando se realiza la primera. Tanto la
raspa de jikuri como la de bakdnowa, sugieren la topografia del universo “no perceptible”
comentada en el capitulo 4 vy, sobre todo, la configuracion del destino final de las almas de los
raramuri. Estructuralmente el jikuri pertenece a la dimension calorifica por cuatro razones
principales: la cactacea (lophophora williamsii) se recolecta en el lugar mas célido, el desierto;

durante esta ceremonia se emplea una gran fogata en el centro del circulo; culmina a la salida del

! He mencionado también el ratdame bemori o ‘bafio de vapor’ pero no he profundizado en la descripcion de esta
ceremonia por haberla presenciado s6lo en una ocasion.
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sol y la curacion comienza con las brasas encendidas, es decir, con el fuego. Se trata de la Unica
ceremonia en la que el elemento igneo es tratado, por uno de ellos, como un elemento sagrado
(Bonfiglioli, 2006a: 263-264). El bakanowa, en cambio, se relaciona con el elemento acuifero
también por cuatro razones principales: el tubérculo se recoge a la orilla de los rios (o se da en el
barranco), no necesita fogata dentro del circulo, la ceremonia culmina cuando la noche va a
comenzar, es decir, al ponerse el sol (cuando éste baja al inframundo), y la curacién comienza
con las medicinas diluidas en agua. A este respecto, Bonfiglioli afirma que entre jikuri y
bakanowa “existe una oposicion clara: en el jikuri prevalecen los rasgos solares, caliente y en la
bakanoa los rasgos acuaticos, frios. Bakdnoa es un ser de agua, el jikuri de secas; uno es un ser
del atardecer (asociable al lucero de la tarde), el otro del amanecer (asociable al lucero de la
maifiana)” (2006b: 639-645; 2008a: 642-647). Evidentemente, si se tratara de una oposicion ésta
es complementaria porque si bien sus principios ontologicos parecen opuestos, sus consecuencias
simbdlicas, y hasta sociales, se complementan ya que su practica sugiere que ambas curaciones
estan dirigidas a un objetivo comun: restablecer el equilibrio (salud, viaje ultimo del alma, etc.).
Se trata de un continuum (Lévi-Strauss, 1997 [1962]: 205) compuesto de oposiciones que se

suceden.

En el presente etnografico hemos apenas mencionado el ciclo festivo que pareciera no tener que
ver nada con lo curativo. Se trata de la semana santa (noriroachi, lit. ‘cuando se dan vueltas’).
Dos interesantes préacticas llevadas a cabo durante esta ceremonia nos muestran su integraciéon y
ordenamiento dentro de esta perspectiva religiosa. Aun en esta ceremonia todo culmina entre el
fuego y el agua. En Chinéachi, por ejemplo, los fariseos encienden algunas fogatas sobre los
cerros mientras los que se han reunido beben el “agua que viene de dios”, el tesgiiino. La
intencion de las fogatas es “curar” el cosmos circundante. También al final de la ceremonia, tanto
en este mismo ejido como en Tewerichi, Wawachérare, Nararachi y Bakiachi los especialistas
rituales ordenan que se enciendan montones de ramas de tascate que, colocados estratégicamente,
funcionan como medicina que cura a las personas presentes en el evento pero también a los
animales, edificios y al resto del cosmos. En esta etapa final de la ceremonia, la presencia de uno
0 varios owirtame se pone de relieve encabezando la curacién, en la que estan presentes, como
nunca, un numero mayor de medicinas diluidas en agua (hasta diez medicinas distintas).

Posteriormente, en todos los centros raramuri del Alto Rio Conchos se da paso a la bebida
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colectiva mientras se libra del frio nocturno al calor de las fogatas. En una region cercana,
Norogachi, la ceremonia de semana santa comienza por la tarde del miércoles al encender las
fogatas y finaliza al amanecer del sabado de gloria” (Martinez, 2008: 78), evidentemente con la
bebida colectiva del “agua que viene de dios”. En toda la region Tarahumara, el término de este
ciclo da paso a la preparacion de la tierra para la siembra. Simbdlicamente estamos en el umbral
del tiempo de calor, secas, de la méas fuerte presencia del sol. En contraposicion con el ciclo
anterior esta el ciclo festivo de los matachine del cual podria pensarse que no responderia a la
ordenacion simbdlica entre el fuego y el agua. Sin embargo, el presente etnografico nos ha
mostrado la intima relacion que hay entre el elemento acuifero y la parte femenina en la vision
raramuri. No es casual que alrededor del 12 de diciembre (virgen de Guadalupe asociada con la
luna) se comience con esta llamativa danza y que ordinariamente culmine esta “gran ceremonia”
hacia el 6 de enero cuando, simbdlicamente, finaliza el tiempo de aguas, nevadas, fertilidad, frio
y, en cierto modo, el ciclo esencialmente femenino; entonces vuelve a comenzar el tiempo de
secas y calor (ciclo preponderantemente masculino). En esta perspectiva ciclica, al concluir el
ciclo matachin no faltan, ademas, la presencia del especialista ritual y el acto curativo del cosmos
raramuri (tascate encendido y medicinas diluidas en agua) asi como tampoco falta “el agua que
viene de dios”. La polarizacion simbolica que enmarca esta perspectiva religiosa esta

representada en el siguiente esquema.

Owrtiame
(“el que dicen cura”)

Onoruame Evertiame

Wikubema
Secas, jikuri, siembra, calor, Lluvias, bakanowa, cosechas,
Cristo sol, fariseo frio, Guarupa luna, matachine
Hombres Mujeres

Fuego <— Yiumari-tutuguri  —> Agua

L/

Enfermedad-salud

J

Historia
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Nuestra abstraccion de lo dicho hasta aqui muestra que el fuego y el agua integran, ordenan y
crean relaciones representativas tanto simbdlicas como en términos sociales. Los ritos de
iniciacion (wikubema-bautismo) que enmarcan la identidad de los raramuri-pagotuame, a su vez,
enmarcados por el fuego y el agua, remiten a la metafora solar (owirlame) quien conoce (y
construye) la tierra incdgnita polarizada también entre el fuego y el agua (onortame y eyertame).
A su vez el yumari-tutuguri, centro de esta praxis religiosa, se convierte en la ceremonia
confirmatoria de la identidad en tanto que remite a los origenes y condensa el cosmos que se
complementa con una particular concepcion de enfermedad y salud, sistema en el cual la curacién
se opera por medio del fuego y el agua dejandonos, para su mejor comprension, en el umbral de
la historia. EI esquema se complementa con los dos ciclos (secas-lluvias, jikuri-bakanowa,
fariseo-matachine, etc.) en los cuales hombres y mujeres viven simbolicamente entre el fuego y el

agua.

Ahora bien, se nos ha dicho que la religion de los rardmuri actuales es una reelaboracion del
cristianismo ensefiado por los misioneros de los siglos XVII y XVIII. Sin embargo, el presente
etnogréafico nos ha mostrado que los raramuri del “circulo interior” en el Alto Rio Conchos
conservan costumbres y un intenso sentimiento de su identidad y relaciones integradas
solidamente por estructuras simbélicas como el fuego y el agua. Por ello, propongo ahora asirnos
al recurso historico. El paisaje actual nos abre las puertas y ofrece la base para que la historia,
partiendo del presente, ahora en forma regresiva nos explique, ¢cdmo se ha llegado a donde se
esta, es decir, cual ha sido el proceso, en el flujo histérico, por medio del cual esta praxis
religiosa es lo que hoy aparece a nuestros sentidos?, ¢como explicarnos que en el presente la
relacién de los pagdtuame con los mestizos, aparezca integrada hasta en la propia historia de los
indigenas?,? ;qué factores o coyunturas sociales nos ayudan a entender este proceso?, ¢seria la
necesidad de cohesion ante la invasion permanente (leyes mexicanas, apaches, mineros,
rancheros, madereros) el motivo principal que tuvieron los rardmuri para elaborar esta praxis
religiosa que enfatizaba su identidad frente a “los otros™? En el marco de un pais independiente, y
antes colonizado, cuyas leyes pretendian favorecerlos, ¢fue la pérdida paulatina de su territorio

original y retraccion a la montafia lo que llevo a estos raramuri a elaborar esta praxis religiosa?,

2 En el mito sobre “cuando el sol bajé”.
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¢fue en el supuesto aislamiento en el que surgio esta praxis?, ;qué elementos externos influyeron
de forma contundente en la construccién de esta perspectiva religiosa que entrafia la identidad de

los rardmuri-pagotuame de la primera década del siglo XXI?
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Una historia regresiva

En la introduccioén inicial dijimos que en esta segunda parte no vamos simplemente a hacer una

“historia al revés” sino que vamos a ir hacia atras y volver, oscilando entre el presente y el
pasado, en un intento por crear puentes para tratar de aclarar oscuridades. De acuerdo con Bloch
(2006: 49) reconocemos que “el camino natural de toda investigacion es el que va de lo mejor
conocido o de lo menos mal conocido, a lo mas oscuro” pero sin perder de vista lo conocido.
Afadimos ahora que tampoco intentaremos proyectar esquematicamente la estructura simbdlica
develada en el presente (fuego-agua) sobre el flujo historico debido, principalmente, a las lagunas
histéricas. Por un lado, los archivos visitados hasta ahora no contienen la informacion
cronoldgica que se desearia y tampoco contamos con una historia completa. Por otro lado, si se
sabe que la mayor parte de la documentacion colonial, por ejemplo, fue escrita por misioneros y
militares, indiscutibles engranajes ambos del sistema colonial, entonces entenderemos que la
informacion de que disponemos esta sesgada. Cuestionar a los documentos y lo que se ha
sistematizado de esta historia, requiere de paciencia y tiempo. Sin embargo, hemos ya ganado
algo de terreno, porque para interpretar los documentos que nos permiten penetrar en el brumoso
pasado, “para plantear correctamente los problemas, para tener idea de estos, hubo que cumplir

una primera condicion: observar, analizar el paisaje de hoy” (ibidem: 50).
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Los Raramuri del “circulo interior” en el Alto Rio Conchos

Introduccion

Yendo hacia atrds en el tiempo, en el periodo que va de 1900 a 1859, la historia de la
Tarahumara, territorio y pobladores, es nebulosa. Aun asi, algunos sugieren que fue entonces
cuando termind de constituirse la praxis religiosa de los raramuri probablemente tal y como la
observamos hoy. Al tratar el tema de “las fiestas de la iglesia”, Bennett y Zingg (1978 [1935]:
457) afirman que “no es posible asignar una fecha exacta a la introduccién de dichas fiestas, pero
hace por lo menos cuarenta o cincuenta afios que lograron imponerse bastante. Los sacerdotes las
ensefiaron a los indios, pero se han extendido mucho mas alla de esa ensefianza originaria [...]
Algunas de ellas se celebran en sectores no cristianos”. Estos autores sugieren que el proceso al
que se refieren culmind en el tiempo que Lumholtz visitd la Tarahumara; es decir, unos 40 afios
antes de que ellos visitaran Samachiki. Hacia 1890, Lumholtz (1981 [1902], I: 201) repetia las
palabras del Unico misionero por entonces en la sierra, para quien “casi todos los tarahumaras
eran gentiles”. Por su parte, Decorme (1959, IlI: 432) afirma que en 1894 el obispo de
Chihuahua, José de JesUs Ortiz, comentaba al provincial de los jesuitas restablecidos desde 1816
en México, que “los raramuri eran muchos y casi todos gentiles” por lo cual pedia el regreso de
estos misioneros a la Tarahumara pues para ese tiempo “se habia perdido casi totalmente lo que
[...] pudo conseguirse a costa de tanto sacrificio” (idem). Con esto ultimo el prelado se referia al
trabajo de evangelizacion realizado por los jesuitas entre los siglos XVII'y XVIII (1604-1767)" y

posiblemente al trabajo de los franciscanos® y clero secular tanto en la etapa final del XVIII®

! Los jesuitas habfan trabajado en este territorio, entre 1604 y 1753 en la llamada Tarahumara Baja o Antigua
constituida en dos etapas. La primera, de 1604 a 1639, en que fueron parte del rectorado de san Ignacio de
tepehuanes; y la segunda, de 1639 a 1753, en que se constituyen como unidad independiente con el titulo de
rectorado de la natividad de la virgen Maria (Gonzélez Rodriguez, Luis, 1993; 227-231). Trabajaron, ademas, en la
Alta Tarahumara, entre 1673 y 1767 (ibidem: 231-236). Recordemos que, en 1767, los jesuitas habian sido
expulsados de todos los territorios regidos por Carlos Il rey de Espafia. Se conserva copia del documento de
expulsion rubricado de la real mano, en el Pardo el 27 de marzo de 1767, en AGI, Indiferente, 3087 /1767-1798/
Extincion de los jesuitas. A su vez, Dunne (1949, 1I: 329) sefiala que en julio de ese mismo afio el gobernador de la
Nueva Vizcaya, Lope de Cuellar, reunié a los diecinueve misioneros de la Tarahumara y los envi6 a Veracruz de
donde partieron rumbo a Espafia.

2 Jesuitas y franciscanos tuvieron relacién en la época colonial trabajando ambos entre rardmuri. Sobre estas
relaciones, en las que no faltaron los conflictos, puede consultarse en Vazquez Loya, Dizan, 2004: 93-95.

% Un dato interesantisimo que prueba que la llegada de los misioneros franciscanos a la sierra Tarahumara fue casi
inmediatamente después de la salida de los jesuitas de sus misiones, es el que encontré en la Parroquia de Chinipas,
fundada, segun Ponce de Leodn (1922: 3) por los jesuitas Castini y Julio Pascual en 1626, en el occidente de la
Tarahumara. En el “Libro de Bautismos, Casamientos y Entierros de la mision de N. Sra. de Loreto, perteneciente a
la Mision de Santa Ana”, tomo 2, con 93 fojas que van del 15 de enero de 1765 al 26 de diciembre de 1814, se
registra el Gltimo bautizo realizado por el jesuita Manuel Clever, fechado el 11 de agosto de 1767 (foja 4r). Después
de que el misionero anota los nombres del bautizado, padres y padrinos, reporta las exhortaciones que hace y firma
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como al de la primera mitad, y algo més, que los frailes realizaron en el siglo XIX (1767-1859).*
Los raramuri, evidentemente, no volvian a ser gentiles, sino que basicamente continuaban con la
interpretacion de aquello que de alguna manera habia sido una herencia del extrafio sistema de
relaciones en el que se habian visto obligados a ingresar y que ahora compartian con “otros” mas
alla de otros grupos étnicos similares (warijios, tepehuanes o pimas). Si bien la segunda mitad del
siglo XIX es brumosa, ¢debemos por ello creer que el aislamiento decimononico y la necesidad
de reafirmarse como “otros” ante el mundo mestizo invasor fue el factor definitivo que influyé en
la supuesta reelaboracion del cristianismo y, por tanto, en la creacién de una nueva religion por
parte de los rardmuri? Lartigue (1983: 96-98) nos ha prevenido de mistificar tanto la total
autonomia como el completo aislamiento de los rardmuri del Alto Rio Conchos a lo que se ha
atribuido, por ejemplo, la resistencia cultural de los raramuri; ¢qué provocd y qué tan real fue este
aislamiento durante el siglo XIX? De ser real, debemos seguir creyendo que a la vuelta de la
Iglesia y el Estado a la Tarahumara (hacia finales del siglo XIX y comienzos del XX), los
raramuri habian ya reconstituido su praxis religiosa en la que los ritos de agregacion, la
preeminencia de sus especialistas rituales y la ceremonia confirmatoria de la identidad, el yumari,
tanto como las creencias alrededor de estas pautas, y las estructuras simbodlicas ordenadoras de
este pensamiento, habian sido reelaboradas a partir de lo heredado por el cristianismo ensefiado

por jesuitas y franciscanos.

con rdbrica, sigue una linea horizontal de tinta china como si se dibujara el término de un ciclo y el comienzo de
otro. A la linea divisoria, le sigue esta nota que transcribo a la letra:

“En veinte i cinco dias del mes de septiembre, de setecientos, sesenta i siete [signo ilegible]. Recevi de
orden del Exmo. Sr. Vir=Rey esta mision de N.S. de Loreto. Visita correspondiente a la de S.Sta. Anna
y aviendo yo Fr. Matheo Joachim de Amador reconocido sus libros de partidas alle este en que se
asientan los Baptismos, Casamientos, Entierros, y para que conste la firmo al dia, mes i afio” (rubrica
del misionero).

Enseguida se asienta el primer bautismo realizado por el fraile, un dia después, el 26 de septiembre de 1767.

* Entre 1767 y 1859, los misioneros franciscanos llevaron a cabo su labor misionera entre los raramuri de la sierra
Tarahumara. Sheridan y Naylor, (1979:103) afirman que con la llegada de los nuevos misioneros el trabajo de
evangelizacion parece haber sido mas una continuacion que una destruccion de las politicas seguidas por los jesuitas.
Asi se los sugiere la lectura de los dos documentos que incluye su investigacion, tanto el padrdén de Fr. Rautzen de
las misiones en la Tarahumara de 1789, como la relacion de la misién de Nuestro Sefior del Pueblo de Guaguachique
y sus alrededores, fechada el 4 de diciembre de 1777 y escrita por Fr. Joseph Agustin Falcon Mariano (ibidem: pp.
104-126). Por su parte, Merrill (1995: 158), quien méas ha estudiado el periodo franciscano en la Tarahumara, afirma
que después de la salida de los jesuitas, “la mayoria de las misiones que pasaron al clero secular se deterioraron
rdpidamente mientras que las administradas por la provincia franciscana de Zacatecas se deterioraron de manera
gradual”. Este autor sefiala que, en contraste con lo anterior, “las misiones que pasaron a manos de los franciscanos
del Colegio Apostdlico de Propaganda Fide de Guadalupe Zacatecas florecieron hasta 1830, cuando la
responsabilidad de éstas fue transferida a las provincias franciscanas de Zacatecas y Jalisco” cuyos miembros
debieron abandonarlas hacia 1859 debido a las leyes de Reforma.
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En el marco general de nuestra hipoétesis inicial, en este primer capitulo historico quisiera aportar
elementos que prueben que si bien los rardmuri vivieron un aislamiento mayor en la segunda
mitad del siglo XIX, éste fue muy relativo. Para ello propongo revisar breve y retrospectivamente
algunos factores coyunturales, y su posible influencia sobre los rardmuri para que los indigenas,
por un lado, se aislaran como se supone que ocurrid; y, por otro, en tal aislamiento reelaboraran
el cristianismo como también se ha dado por sentado. La implementacion de algunas leyes del
México independiente, el fendmeno de la apacheria, el arribo de las industrias minera y maderera,
y con ello el despojo de la tierra por los rancheros mexicanos y, un elemento més que a mi modo
de ver debi¢ influir como legitimador de préacticas en el aspecto religioso, las mujeres blancas y
mestizas serranas, son los factores coyunturales que, como parte de dos polos, positivo y
negativo, contemplaremos con la finalidad también de dar pistas para una historia de la

Tarahumara en la segunda mitad del brumoso siglo XIX.
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Leyes mexicanas “a favor de los indigenas”

Al parecer, durante el siglo XIX, el més fuerte retiro y aislamiento de los raramuri se vio
motivado, entre otros aspectos, por la aplicacion de algunas leyes en el México independiente
como la “ley de Colonizacion” promulgada por el gobierno del estado de Chihuahua en 1825. A
decir de Spicer (1992 [1962]: 39) ésta ley tenia dos propdsitos: Primero “...to stimulate the
economic development of the state and, second as stated in the law, to bring about the instruction
and civilization of the Indians”.> Sin embargo, nada de esto ocurrié, y mas bien los raramuri se
vieron mas que afectados. El primer Congreso Constituyente de Chihuahua expidio, el 6 de mayo
de 1825, esta “ley de colonizacién” que atrajo emigrantes con la intencién de determinar los
limites del Estado y para sefialar de una manera aparentemente firme y leal los terrenos
pertenecientes a comunidades y a los ejidos de los pueblos. Se trataba de uno de los primeros
intentos del poder publico chihuahuense para resolver el problema agrario (Ponce de Leon, 1922:
15). En la sierra Tarahumara, esto se tradujo en despojo de territorio indigena por parte de
algunos rancheros serranos descendientes de los espafioles. De este modo, muchos de los
espacios ocupados con anterioridad por los rardmuri para la pesca, la caza y la recoleccion se
verian considerablemente reducidos en algunas regiones. Con esta ley la propiedad comunal
indigena paso a ser propiedad privada, pues se establecia que todos los terrenos no pertenecientes
a la federacion o a los particulares, se remataran en subasta publica, incorporando sus productos a
las rentas del estado (Sen Venero, 2003: 177). El hecho es que esta situacion provocd, en parte,

una nueva contraccion de su territorio y los rardmuri debieron huir a zonas méas apartadas.

Ademas, segun Spicer (1992 [1962]: 247-248), hacia 1856 la ley de “bienes de manos muertas”
permitia, en resumen, que los particulares se apropiaran de “territorio sin trabajar”. Decretada el
25 de junio de aquel afio, esta ley se implemento en la Tarahumara, segin Almada (1986 [1947]),
con solo vejaciones para los raramuri. 35 articulos decretados por el presidente Lerdo de Tejada
consideraban que “uno de los mayores obstaculos para la prosperidad y engrandecimiento de la
nacion” era “la falta de movimiento o libre circulacion de una gran parte de la propiedad raiz,
base fundamental de la riqueza publica” (“Ley Lerdo”, en Matute, Alvaro, 1981: 151).

Probablemente uno de los articulos mejor aprovechados por los invasores de tierras de indigenas,

® “Estimular el desarrollo econémico del estado y, segundo, como ley estatal, llevar la instruccion y civilizacién a los
indios” (traducc. ARL).

238



Los Raramuri del “circulo interior” en el Alto Rio Conchos

quizas en muchas partes del pais, y en concreto en la Tarahumara, fue el Articulo 5° que sefialaba
que “tanto las [fincas] urbanas, como las rdsticas que no estén arrendadas a la fecha de la
publicacion de esta ley, se adjudicaran al mejor postor, en almoneda que se celebrard ante la
primera autoridad politica del partido”.® El cumplimiento de esta ley propici6 el despojo de
tierras para luego ser convertidas en potreros para la ganaderia o siembra; los articulos 9° y 10°
son simbolicos de este despojo. El primero de ellos senala que “Las adjudicaciones y remates
deberan hacerse dentro del término de tres meses contados desde la publicacion de esta ley en
cada cabecera de partido”; el segundo sefialaba que si al término de esos tres meses el inquilino
no habia formalizado su adjudicacion, perderia el derecho sobre la propiedad. El articulo 10°
también favorecia a un “subarrendatario, o cualquiera otra persona” que en su defecto presentara
la denuncia ante la primera autoridad politica del partido, con tal que formalizara “a su favor la
adjudicacién, dentro de los quince dias siguientes a la fecha de la denuncia. En caso contrario, 0
faltando ésta, la expresada autoridad” haria que se adjudicara la finca “en almoneda al mejor
postor”. No cabe duda que, con esta ley, los rardmuri verian una vez mas disminuido su territorio
y disminuidas sus posibilidades de subsistir con mayor independencia precisamente por esta
reduccion territorial. Aun cuando los indigenas hubieran podido realizar los tramites
correspondientes, segun los articulos 1° y 7° de esta ley, debian pagar un impuesto del 6% anual
sobre el costo de la propiedad. ;Cuéntos raramuri podrian tener acceso al conocimiento y a la
comprension cabal de las leyes mexicanas?, ¢cuantos a comprender la manera de entender el
modo de proceder ante la compra o venta de tierra de los mexicanos?, ¢cuantos a poder pagar
anualmente el 6% del costo de sus terrenos? Un explorador que antecedié a Lumholtz en la
Tarahumara, Schwatka (1977 [1893]: 182) afirma, para esta época, que la mayoria de los

raramuri no reconocian las leyes mexicanas.

Pero Spicer se quedd corto al considerar sélo esas dos leyes. Por si fuera poco, el 22 de julio de
1863, una ley federal erogaba parte del territorio nacional mediante la “ley de ocupacion y
enajenacion de terrenos baldios”. “Terrenos baldios” se constituian, segin el primer articulo de
esta ley juarista sobre la materia, “todos los terrenos de la Republica que no hayan sido
destinados a un uso publico por la autoridad facultada para ello por la ley, ni cedidos por la

misma a titulo oneroso o lucrativo, a individuo o corporacion autorizada para adquirirlos”

® En el siglo X1X se llamaba cabecera de partido a lo que hoy conocemos con el nombre de cabecera municipal.
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(Gonzalez y Ledn, 2000: 82). Es posible que las oportunidades que los mexicanos: rancheros,
mineros, madereros y hasta comerciantes, tuvieron para hacerse de terrenos en la Tarahumara se
hayan reducido a estas leyes, en cierto modo, a su favor. Pero faltaba mas. Segin Almada (1986
[1947]: 302, 334-336), el 31 de mayo de 1875, el Congreso de la Union expidio una nueva ley
que, sin duda, afectaria positiva y negativamente, y de modo directo, a mestizos e indigenas
respectivamente en la Tarahumara. Esta ley autorizaba al ejecutivo federal deslindar los terrenos
nacionales en toda la Republica. Esta autorizacidn trajo como consecuencia la organizacion de las
compafiias deslindadoras que a la postre serian un grave problema para los hombres del campo.
Estas compafiias reconocian, deslindaban, median y fraccionaban los terrenos baldios y
nacionales, recibiendo como pago, segin postulaba al articulo 21 de la misma ley, la tercera parte
de los terrenos que deslindaran (Matute, Alvaro, 1981: 173). Al parecer, todas las compafiias
contratadas en Chihuahua procedieron con demasiada exigencia hacia los pequefios propietarios
cometiendo verdaderos despojos y esto fue el origen del acaparamiento de la propiedad en unas
cuantas manos (Almada, 1986 [1947]: 335; Almada, en Altamirano y Villa, 1988, Il, 293-298).
Un ejemplo de verdadero latifundista fue el general Luis Terrazas, quien también luch6 de modo
vehemente contra las invasiones de apaches, y quien llegd a poseer 2°659,954 hectareas de
terreno (idem), el mas grande latifundio que haya quizas existido en la historia del México
independiente. Entre Terrazas y otros dieciséis latifundistas eran duefios de mas de las dos
quintas partes del actual estado de Chihuahua, por supuesto, de las mejores tierras para labores
agricolas y ganaderas que a la postre serian los objetivos principales de los ataques apaches.
Miles de hombres del campo no eran duefios ni del solar en que tenian construida su vivienda, ni
tenian derecho a criar una cabra sin el permiso del latifundista (Almada, 1986 [1947]: 336).
¢Seria distinto el panorama en la sierra Tarahumara? Seria ingenuo pensar que si. Sabemos por
ejemplo que, de entre los raramuri de la sierra, algunos debian pagar a los duefios de los predios
por el permiso de cazar el venado o pescar, por donde habia que llevar a cabo actividades de caza
y pesca (Gonzalez y Ledn, 2000: 78). Un anonimo, tal vez de comienzos del siglo XIX, al parecer
carta de un fraile que defiende la causa raramuri, por desgracia un documento incompleto para
asegurarnos acerca de quién pudo haberlo escrito, acusa algunos blancos de querer hacerse de un
estanque de agua usando el pretexto de que “el agua no la aprovechan ni han aprovechado jamas

los indios”.’

" AHMP. FC. D44. 23. 277.
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Comentario

No hay duda de que las leyes emitidas por los gobiernos del México independiente, sobre todo en
la segunda mitad del siglo XIX, influyeron para que los raramuri vieran contraido su territorio.
No obstante, habria que analizar otros factores y las relaciones entre estos para poder afirmar
categdricamente que el aislamiento que vivieron los rardmuri en la segunda mitad del siglo X1X
fue relativo como nos hemos propuesto argumentar aqui; ¢prescindieron los raramuri del
“exterior”? Un factor que pudo haber influido en el supuesto aislamiento de los rardmuri es el
fendmeno de la apacheria porque la guerra sostenida contra ellos parece haber llegado hasta la
Tarahumara y culminé hasta ya entrada la segunda mitad del siglo XIX ¢cémo se relacionaron los

raramuir y los apaches?

Los apaches

Ha sido dificil ain determinar qué tanto los raramuri que vivian en la sierra se vieron afectados
en la guerra que, aproximadamente entre 1831 y 1880, sostuvo el gobierno chihuahuense contra
los llamados “indios barbaros” o apaches y comanches (Gonzdlez y Leo6n, 2000: 219).8 Esta
guerra se recrudecié poco después de la independencia definitiva de Espafia ya que, debido a
esto, desde 1832 los presidios gradualmente fueron quedando desguarnecidos y desiertos, debido
a la escases de fondos con qué sostener a la tropa, y al parecer apaches y comanches
aprovecharon la situacion para sembrar ruina y temor en el estado de Chihuahua (Ponce de Ledn,
1922: 17). No obstante, los datos histéricos sugieren que la guerra, fundamentalmente en contra
de los apaches, se gesto la mayor parte del tiempo y espacio en el noroeste del estado (Janos, El
Barranco, Babicora, Guaynopa, Casas Grandes, El Carrizal, Santa Clara, Namiquipa, Bachiniva,
Chihuahua, etc.) y el noreste de Sonora (Fronteras). Asi lo muestra el mapa de poblaciones que
tuvieron contacto con los apaches durante los siglos XVIII y XIX, propuesto por Gonzélez y
Ledn (2000: 169). A mediados del siglo antepasado el viajero Julius Froebel (1852, en Vargas
Valdés, 2003: 271, 274) not6 que tanto Temdsachi como Papigochi y Matachi, al noroeste del
estado, lugares originalmente de poblacion raramuri pero entonces ya de avanzada tradicion

mestiza (“gente de razon”), eran especialmente objeto de los ataques apaches. Téngase en cuenta

8 En adelante cito con alguna frecuencia a estos autores por ser ellos de los tnicos historiadores actuales que se han
adentrado mas seriamente al intento de dar luz al oscuro periodo de la segunda mitad del siglo XIX en la
Tarahumara.
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que estas poblaciones corresponden a los extensos valles a pie de sierra. Al parecer, desde el siglo
XVIII los apaches se ocupaban de atacar fundamentalmente las inmediaciones de la sierra y no
parecian interesados en internarse a este terreno con el fin de atracar las localidades raramuri
serranas.” Si bien distintos historiadores (Gonzalez y Le6n, 2000: 134, 191; Terrazas, Sanchez,
1977: 53; Zuloaga en Altamirano y Villa, 1988, II: 423-424) mencionan a los rardmuri como
actores en medio de la guerra contra los apaches, al mismo tiempo sugieren que los indigenas
chihuahuenses tuvieron una minima participacion en esta lucha, y asi lo confirman algunas

fuentes.*®

Los datos no sugieren que los rardmuri de la sierra hayan permanecido expectantes en la lucha
contra los apaches sino que los serranos estaban relativamente lejanos y ajenos, al espacio donde
ocurrian los hechos. Por ello me inclino a pensar que el fenémeno de la apacheria no fue motivo
de una mayor retraccion de los rardmuri a territorio serrano o con menos posibilidades de ser
invadido por los mexicanos-mestizos, y menos haber influido en el aislamiento o en los cambios
de los patrones culturales o en las practicas rituales de los rardmuri. Algunas fuentes y la
bibliografia consultada permiten constatar que los rardmuri y los apaches, mas que enemigos,
fueron “amigos” en casos fortuitos y quizas en momentos muy coyunturales favorables sobre
todo a los atapascanos. Diré por qué. Primero, en esta guerra el gobierno tenia un Gnico frente

desde donde se coordinaban las acciones y este era Chihuahua. Por eso el nimero de raramuri

% Véase por ejemplo en AHMP. FC. 05. 2. 22. Entre otros expedientes, éste resguarda un documento recibido el 2 de
mayo de 1778 por el capitdn mayor; en éste se mencionan los frecuentes ataques a Parral, santa Barbara y el valle de
san Bartolomé, es decir, poblaciones a pie de sierra (los primeros 10 folios). EI mismo expediente contiene 41 folios
mas que forman la peticion, acuse de recibo y sumas de donativos a favor de dos compafiias de milicianos que el
vecindario de Parral envia a la guerra contra los apaches. Se donan 13, 391 pesos para la formacion de estas dos
compaiiias de caballeria para la guerra contra los apaches (folio 39r), y se reciben en Chihuahua el 16 de agosto de
1778 por el gobernador Delvozin.

19 Diversos expedientes en el AMHP sugieren que desde la época colonial los raramuri participaron poco, y en
namero reducido en la lucha contra los apaches. Algunos de ellos participaron como auxiliares de los escuadrones
espafioles. Por otro lado, parece que los rardmuri mas activos fueron algunos de aquellos que habitaban los pueblos
aledafios a los reales de minas como Parral. Como ejemplo de lo anterior, en los afios de 1790, 1791 y 1793 en
Atotnoilco, hoy Cd. Jiménez, Chih., se registraron los mismos 22 nombres de hombres rardmuri, supliéndose so6lo
alguno dado de baja de un afio a otro, que pertenecian al escuadrén de indios auxiliares en la jurisdiccién de
Guejuquilla (AHMP. FC. C10. 4. 109, milicias y guerras 1790, padrones de milicias. AHMP. FC. C10. 4. 112,
milicias y guerra 1791, padrones de milicias. AHMP. FC. C10. 5. 123, milicias y guerra 1793, padrones de milicias).
Lo mismo ocurria en otro lugar cercano a Parral, en el real del Oro de la jurisdiccion de Yndehé, donde el 5 de abril
de 1795 la lista de 24 nombres de la 3% escuadra de indios de nacion tarahumara, auxiliar del cuerpo de dragones
provinciales de san Carlos perteneciente a la 3% compafiia del ler escuadron se redujo a 22 nombres en diciembre del
mismo afio. AHMP. FC. C10.5.131, milicias y guerra 1795, padrones de milicias. Otros expedientes de la época
registran los hechos de manera similar.
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participantes era reducido y su labor consistia basicamente en apoyar las fuerzas centrales del
gobierno chihuahuense, fundamentalmente como guias de terreno. A pesar de ello la historia
podria sugerirnos lo contrario pero, de hecho, los raramuri fueron considerados por los mexicanos
como “indios de paz”, en contraposicion con los apaches quienes eran considerados por las
autoridades mexicanas como “indios barbaros” y, al parecer, “por conveniencia se pretendid
dejarlos sin contacto a unos y otros” (Gonzalez y Ledn, 2000: 47). Segundo, los datos histéricos
coinciden en sefialar que unos cuantos raramuri ayudaban a los rancheros chihuahuenses en esta
lucha (ibidem: 144, 156); lo mismo ocurria con algunos papagos (ibidem: 184) indigenas del
norte de Sonora, y al parecer también con los shawnee y los delaware segun otro viajero
decimondnico, George Ruxton (1846, en Vargas Valdés, 2003: 100-101). No hay que olvidar que
con la intencién de exterminar a los apaches se confié en extranjeros corta-cabelleras. En
Chihuahua, el 2 de abril de 1839, reunida la “sociedad de guerra contra los barbaros”, se decidid
invitar a Santiago™ Kirker*? prescindiendo por completo de loscolaboradores indigenas dando
inicio al sistema llamado contratas de sangre, que segin Sen Venero (2003: 194), fue vigente por
40 afios. Mas aun, entre 1840 y 1860, la disposicion del gobierno del estado de Chihuahua quiso,
aparentemente, que tuvieran sus tierras y no fueran molestados en sus intereses (Gonzélez y
Ledn, 2000: 74). No obstante, como hemos visto paginas atras, las leyes mexicanas no les fueron
muy favorables. Tercero, los ataques de los apaches se centraban en las posesiones que
representaban alimento o venta como era el ganado vacuno de las haciendas (George Ruxton,
1846, en Vargas Valdés, 2003: 60-61) y ranchos nortefios que se ubicaban en los valles.*® Por un
lado, después de la guerra contra los Estados Unidos (1846-1848) se confundian los saqueos de
los apaches con el abigeato y el contrabando practicados, sin duda, también por algunos

mexicanos. A decir de Aboites (1996: 113) esto significo el agravamiento en el despojo a los

1 Nombre también simbélico entre los mexicanos descendientes de los ibéricos. Recuérdese que Santiago
matamoros, en Espafia, y mata indios, en México, era la figura religiosa favorita de los conquistadores europeos en
los comienzos de la época colonial y alin posteriormente.

12 AHMP, gobierno, indios béarbaros 1839, actas, caja 28, exp., 4.

13 Desde las regiones surefias del estado de Chihuahua se apoyaba a los nortefios. Asi lo prueban expedientes del
AHMP, administracion publica estadistica 1831, caja 4, expediente 11 que contiene listados de los sujetos que
cooperaron (con dinero, caballos y personas) para la guerra de Chihuahua contra los apaches a peticién del
gobernador del estado. Y en AHMP, gobierno o jefes politicos, 1831, informes, caja 13, exp., 11. Los folios 12r-v,
contienen la lista “que corresponde [a] individuos vecinos de la Villa de santa Barbara que en la junta celebrada en
esta fecha han ofrecido voluntariamente las cantidades que constan para auxilio de la guerra contra los apaches”
(total 54 pesos). Distintos donativos desde las villas del sur de Chihuahua constan en diversos expedientes
correspondientes a la seccién de guerra de Parral, caja 3.
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terratenientes y rancheros también mexicanos de los cuales no se contaban tantos en la sierra
como si en los grandes valles. Por otro lado, en la zona serrana, quizas sobre todo en el siglo
XVIII cuando entre los jesuitas parecian florecer algunas de sus misiones, éstas debieron ser
objetivo de los ataques apaches basicamente porque sus reservas de ganado y de alimentos eran
casi siempre abundantes como lo sugiere el extracto de una carta escrita por un misionero jesuita
en 1756, citada en Burrus (1963: 13-14). Cuarto, hay indicios claros de que rancheros y
milicianos del suroeste estadounidense apoyaban los ataques apaches en contra de los mexicanos
del noroeste chihuahuense; aquellos compraban a los apaches el ganado robado en Chihuahua y
lo retribuian con armamento (Aboites, Luis, 1996: 91; Gonzalez y Le6n, 2000: 177-178), incluso
con la aparente intencion de, en algiin momento, despoblar el norte mexicano para hacerse de éste
(Gonzalez y Leodn, 2000: 174, 202-203; Jordan, Fernando, 1975, en Altamirano y Villa, 1988, II:
406). Quinto, aunque en el imaginario colectivo de los rardmuri actuales, los apaches estan
presentes, por ejemplo, en la anécdota de Nararachi (‘donde lloran’), no parece ser €ste un
recuerdo generalizado ni en los mitos ni en las leyendas. Los raramuri de este ejido nos comentan
actualmente que fue alli donde una banda de apaches llord antes de morir entre llamas dentro de
la cueva que, de acuerdo con ellos, atestigua hoy el hecho histérico. No obstante, algunas fuentes
coloniales sugieren la formaciéon de un blogue entre ambos grupos. Asi lo consigna el amplio
“expediente tomado sobre la colusidon y secreta inteligencia de los indios tarahumares con los
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apaches y excesos que cometieron en las inmediaciones de la villa de Chihuahua”™" y las palabras

del padre Juan Manuel del Hierro, quien en 1730 dirigiéndose al provincial de los jesuitas le

informa que,

“...la nacion tarahumara numerossisima de indios, tiene por frontera las naciones todas del
norte me parece salvo meliori, imposible el sugetarla en caso de alguna sublevacion como es
posible que suceda y aun [a]hora se dice, como noticiara a vuestra reverencia, que la intentan
los indios del norte cholomes y los apaches, juntos con nuestros tarahumares a quienes han
combidagso y ofrecido su aiuda para que sacudiendo el iugo del Evangelio y acaben en
todo...”.

Estos datos sugieren que los apaches no estaban interesados en atacar localidades raramuri en la

sierra y tampoco en perjudicar a los indigenas a quienes, por el contrario, tendrian tal vez como

¥ AGN, Provincias Internas, volumen 132 exp. 19, (folios 230-438) 1773-1775.

5 AGN, Jesuitas, legajo 2-4, exp. 38, carta del 24 de septiembre de 1730 escrita por padre Juan Manuel del Hierro
dirigida al padre provincial Juan Antonio de Oviedo (un folio completo).
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coparticipes en sus acciones en contra de un sistema completamente ajeno a ambos grupos
étnicos cuyas perspectivas simbolicas seguramente eran méas afines. Los datos sugieren que el
territorio de su preferencia se limitaba, en Chihuahua, tanto por el norte como por el sur a los
valles y ranchos a pie de sierra.’® Aun asi, cuentan en Narérachi, que ante el saqueo de maiz y de
sus mujeres, los rardmuri se vieron obligados a idear un plan que concluy6 con la muerte de un
grupo de apaches. Emborrachéandolos dentro de la cueva, los rardmuri prendieron fuego y
aquellos murieron calcinados; “alli gritaban y lloraban mucho, por eso aqui se nombra
Nararachi”. Notemos que esta narracion es estructuralmente similar a una de las historias que
vimos en el apartado del yamari y el origen de esta ceremonia. En aquella historia los raramuri
aniquilaron al gandko, o ‘gigante’, deshaciéndose de ¢l invitandolo a beber tesgiiino y
envenenandolo con el chilikote, o frijol silvestre. El ‘gigante’ muere envenenado y quemado en
su cueva.'” No obstante haber aniquilado a los apaches, al dia de hoy podemos ver, en algunos
casos y en el rostro de algunos raramuri de nuestra region de estudio, los rasgos todavia vivos de

la eventual mixtura entre los dos grupos.

Esta historia de Nararachi, probablemente, debe remontarse al siglo XV1Il y no al XIX pues el
toponimo existia al menos antes de 1767 como lo sugiere un documento franciscano que ya
hemos citado en el capitulo 2 de la primera parte de esta investigacion (ver anexo 1). En sus
lineas, el documento sugiere que Nararachi se fundé como pueblo de visita, desde Bakiachi, hacia
la primera mitad de 1767, unos meses antes de que los jesuitas fueran expulsados de los

territorios espafioles. Tal vez, el nombre de Narérachi debe ser anterior a ese afio pues el

18 Es relevante la noticia de que los comandantes militares de Balleza y Parral en ocasiones auxiliaran a los vecinos
de Cusihuiriachi porque al parecer los apaches, en cambio, si llegaron a atacar este real, AHMP, guerra, guardia
nacional, cordilleras 1836, caja 1, exp., 17 (folio 15r). EI mismo expediente apunta a que los ranchos ganaderos
aledafios a los valles orientales de Chihuahua eran el objetivo fundamental de los apaches. El expediente registra una
peticion de ayuda general que incluye a los ranchos de Terrazas, Chuviscar, Noria, Talamantes, Sateb6, Sieneguilla,
tres Hermanos, La Barita, Conchos, Sapien e Hidalgo (folio 23r-v). Otra peticion de ayuda mas, registrada en el
mismo expediente, es la que, el 18 de mayo de 1836, la autoridad de Jiménez pide a Parral y Balleza para que “si los
comanches entran y luego salen con rumbo a Jiménez, vayan todas estas tropas a ayudarla pues se trata de una
frontera que tiene constantes pleitos con indios comanches y gilefios “que se introducen por el oriente de ella para la
de Durango, 0 que es causa para acabar en los espasmosos despoblados del Bolsén [de Mapimi] con cuanta remonta
se requiere; es terrible sin duda y hay que vencer obstaculos de gran tamafio para surtirme de gran caballada...”
(folio 16r). EI mismo expediente registra que son atacadas las haciendas que circundan santa Barbara (folios 20-21).

7 parece que quemar a sus enemigos fue una préctica comdn entre los rardmuri de tiempos pasados. En 1639, el
misionero José Pascual, dice que “...cayeron a vista de los nuestros dos de los enemigos...; el uno de ellos lo
trajeron arrastrando los amigos y haciéndolo pedazos...Parte de ellos los quemaron y parte los empezaron a bailar
alrededor de la hoguera que habian hecho, al son de sus tambores y voceria... (cit., en Gonzalez Rodriguez, Luis,
1982: 166).
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documento lo emplea como un nombre tradicionalmente raramuri. Los datos anteriores,
recogidos en el presente, confirman que ciertamente hubo relacién entre los rardmuri y los
apaches pero también sugieren que tal relacion no pudo haberse llevado a cabo en toda la region

raramuri.

Sexto, los apaches, quienes han aparecido en la historia como los barbaros, tuvieron siempre
guerra declarada, primero, contra los espafioles y “angloamericanos” y, sobre todo en la segunda
mitad del siglo XIX, contra los mexicanos, no contra los rardmuri y menos contra otros grupos
étnicos vecinos a quienes consideraron amigos. Asi lo sugieren las palabras de Gerénimo (1905-
1906, cit., en Gonzalez y Ledn, 2000: 195) quien al nombrar a diversas tribus se refiere a éstas
como amistosas. A lo mas, las fuentes sustentarian la hipétesis de una alianza entre grupos

|18

apaches y grupos rardmuri iniciada en la época colonial™ y eventualmente prolongada al siglo

XIX.

Una prueba de que los ataques apaches no tenian como objetivo territorios de sierra adentro, es
que en plena guerra en su contra, al descubrirse una rica veta de oro en Guadalupe y Calvo, en
1835 se fundo este rincon del suroeste del estado de Chihuahua. En 1836 inversionistas ingleses
instalaron alli la primera méquina de vapor de la entidad (Aboites, Luis, 1996: 90), ;como se
explica que los empresarios ingleses expusieran su patrimonio en medio de una guerra sierra
adentro? Solamente porque habria seguridad en las regiones montafiosas del estado lo que no

habifa en los valles y tal vez en las regiones de baja montafia.™

18 Ademas de las fuentes mencionadas en notas anteriores, otras también sustentan lo dicho. El 30 de junio de 1793,
el virrey despachd copias al ministerio de guerra y del acuerdo de la Junta de Temporalidades de bienes a las
Misiones de Taraumares y Tepehuanes de la N. Vizcaya y en éstas sefiala que “el punto principal se dirige a poner en
sosiego a los indios tarahumares acusados de infidelidades y coligaciones con los Apaches que hostilizan la
Provincia de la Nueva Vizcaya” (fechado el 6 de septiembre de 1794), AGI, Guadalajara, 587, carta no., 607. Por su
parte, en 1795, Fray José Antonio Garrido, refiriéndose a las alianzas rardmuri-apaches, sefialaba que “en
cumplimiento puntual de los fundados articulos 125 hasta 136 de la instruccion formada por el virrey conde de
Galvez, con fecha de 26 de agosto de 1786, se suspendid el rigor de las pesquisas, y de los suplicios que se
ejecutaban en los indios taraumares acusados de infidencia y coligacion con los apaches”, AGI, México, 2735,
informe de Fray José Antonio Garrido al Virrey, sobre las misiones de la Nueva Vizcaya No. 699, (apartado 110).

19'En 1846 el viajero inglés George Ruxton (en Vargas Valdés, 2003: 60), registré que los comanches habian llegado
incluso hasta Sombrerete en Zacatecas. Es decir, se trataba de grupos cuya costumbre era habitar los extensos valles.
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Por lo apuntado arriba, me inclino a sugerir que la relaciéon entre raramuri y apaches llegd a ser
mas accidental y esporédica que directa y continua; lo que no quiere decir que no haya existido
sino que fue mas bien casual, puntual y materializada en acciones aisladas en conjunto contra el
sistema colonizador. Estas relaciones se debieron tal vez a iniciativas de pequefios grupos
apaches que, viendo perdida la guerra, decidieron permanecer en la sierra integrandose al modus
vivendi raramuri, pima o tepehuan como sugiere el ejemplo del jefe Kid. De acuerdo con
Gonzalez y Ledn (2000: 205) algunos como ¢l “decidieron asentarse y formar familias al amparo
de otros grupos étnicos como los yaquis o los tarahumaras”. Otros contactos se debieron quizas a
las pequefias células de apaches que, dispersandose en la serrania lograban escapar de la furia de
los rancheros chihuahuenses que se defendian de sus ataques o durante las campafias de los
“corta cabelleras”. Algunos apaches que escapaban de esta suerte, encontraban refugio en la
sierra como lo demuestra el siguiente documento escrito en 1836 por P. M. de Yrigoyen, jefe

politico de Jiménez,

“No obstante la refiida accién que sostuvo el finado capitan don José Santa Cruz contra los
barbaros en que los derrotd, mat6 once enemigos, les quitd el robo de caballada y pillaje; y
finalmente rescatd cuantos cativos conducian. Mas como dichos enemigos han quedado a pie
y dispersos a las inmediaciones de una villa, con esperanzas de rehacerse del robo para
intentar su retirada, deben dilatar algin tiempo en realizar su plan. He dispuesto que de santa
Eulalia salgan todas las fuerzas disponibles a unirsele al alférez don Damaso Portillo que se
halla situado en el [;?] para que con todas ellas obre contra el enemigo persiguiéndolo y
castigandolo. Y de orden del gobernador del Departamento, lo comunico a ustedes para que
en todas direcciones persigan a los enemigos dispersos y los castiguen”. Dios y libertad.
Agosto 21 de 1836 a las ocho y media de la noche. P. M. de Yrigoyen, a las autoridades

. J 20
civiles y militares del margen”.

Los apaches no atacaban las localidades raramuri, pues ¢qué podian tener los raramuri que les
interesara a aquellos? Si los apaches se movian en extensiones de territorio amplisimas -pues eran
los habitantes de las llanuras por excelencia- entonces podemos pensar que la Tarahumara era un
territorio sin mayores atractivos para estos guerreros, y esta visto que las montafias serian para

ellos tal vez un refugio temporal o definitivo terminada la guerra.”*

% AHMP, guerra, guardia nacional, cordilleras 1836, caja 1, exp., 17, (folio 23r-v).

2! En algunos lugares cercanos a Tewerichi o Nararachi y otros, se pueden observar hoy en dia restos de lo que
pudieron haber sido campamentos apaches y que asi son reconocidos por algunos raramuri que habitan la regién. Se
trata de una rica veta para la todavia incipiente arqueologia de la sierra Tarahumara.
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Comentario

Llama la atencion que el fenémeno de la apacheria es poco mencionado en las fuentes jesuiticas
que corresponden al siglo XVIII. Probablemente porque la corona espafiola habia dado una
pronta solucién al asunto, dotando de raciones y subsidiando en general la vida de los apaches a
quienes practicamente se les obligd a vivir alrededor de los presidios del norte. Sin embargo, para
el siglo XIX la solucién no llegd sino hasta 1880, cuando en “Tres castillos” el Coronel Joaquin
Terrazas al mando de 450 hombres puso fin a las incursiones de los apaches destruyendo
incipiente la gavilla de “Victorio” (Ponce de Leon, 1922: 31; Terrazas Sanchez, 1977: 145). La
“guerra” terminaria y entonces comenzaria una nueva época en todo el estado de Chihuahua,

incluyendo a la Tarahumara y a los raramuri.

En sintesis, el fendmeno de la apacheria en la Tarahumara puede ser considerado como una
coyuntura que no influyd en el aislamiento de los rardmuri o en la necesidad de estos de
reafirmarse como “otros” distintos, respecto de los apaches. Con estos Ultimos, los serranos
mantuvieron relaciones esporadicas, en ocasiones tal vez conflictivas, pero en general amistosas
y con objetivos comunes que apuntaban a liberarse del yugo colonizador. Es éste un indicador
que apunta a otras coyunturas y otros factores que debieron influir de una manera mas directa en

el “aislamiento” de los raramuri, /seria el caso de los mineros, madereros y rancheros?

Mineros, madereros y rancheros: contraccion del territorio raramuri en el siglo XIX

La mineria, y mas en concreto los mineros junto con los madereros fueron dos factores
coyunturales importantes que parecen haber contribuido tanto a la contracciéon del territorio
raramuri en el siglo XIX como al incremento en las relaciones rardmuri-mestizos. Esta invasion
parece haber influido, también, en una mayor integracién de los raramuri a la economia de
mercado y a las practicas agropecuarias, mas que en un aislamiento que se supone trajo como

resultado la integracion grupal y la constitucion de su “religion” como la observamos hoy.

Un nuevo auge de la mineria y el inicio de la extraccion maderera comenzaron casi al mismo
tiempo que la pacificacion o término de la “guerra” contra los apaches. Recordemos que el final
de ésta acaecid alrededor de 1880. No es casual, pues, que desde 1882 se haya establecido en
Batopilas la Compafiia Minera de Batopilas (Gonzalez y Ledn, 2000: 117); y que, considerando

248



Los Raramuri del “circulo interior” en el Alto Rio Conchos

las distancias y el tiempo de recorridos en aquel entonces en la Tarahumara, en el mismo periodo
las Minas Lluvia de Oro se establecieran en Urique el afio de 1899 (idem); que en 1894, en
Ocampo, le tocara su turno a Minas La Republica, y ese mismo afio la Compaiiia del Ferrocarril
del Noroeste de México comenzara a instalar vias en la sierra (idem). Si bien Cusihuiriachi se
habia fundado como mina en 1687 (Flores, Hernandez, 1992: 73), hacia 1876 la norteamericana
Cusi Silver Mining Company, comprd todas sus propiedades a la minera mexicana Herrera,
Gonzélez, Salazar y Compafiia, renovando los esfuerzos por extraer el metal de buena ley que alli
se encontraba. En 1886 se instalaria, en el mismo lugar, la inglesa The North Mexican Silver
Mining Company Ltd., explotando 49 hectareas mineras (ibidem: 75-76). Entre 1890 y 1900 The
Exploration Company of London desarroll6 directamente trabajos de exploracion en el mismo
Cusihuiriachi, pero antes, en 1888, la Buenos Aires Mining Company se habia instalado en la
parte oriental del municipio en la serrania denominada Buenos Aires (ibidem: 78). Un afio
después, a escasos kilometros de este sitio, se instalaria la mexicana Compafiia Minera la Reina,
S.A., (idem). No obstante el crecimiento de la mineria cercana a la sierra y en al interior de ésta,
la mineria a gran escala se llevd a cabo en los contornos de la region raramuri formando
poblaciones que requeririan de mano de obra para la construcciéon de la infraestructura de los

poblados a donde muchos indigenas llegarian eventualmente a trabajar.

Segun Gonzalez (Gonzalez y Leon, 2000: 119), el proceso de contraccion de las fronteras étnicas,
en la Tarahumara, se reinicid y acelerd debido al establecimiento de las actividades econémicas
modernas en la region entre 1880 y 1910. Esto propicié el incremento de la propiedad privada en
manos de los mexicanos y que la reforma agraria precipitara la formacion de ejidos donde se

reconocieron derechos agrarios a un sinnumero de blancos y mestizos que no los tenian.

Por otro lado, el territorio raramuri se vio afectado en la segunda mitad del siglo X1X mediante la
tala inmoderada de los bosques, ya que esta practica paulatinamente destruyd el equilibrio
ecologico y las posibilidades del aprovechamiento del medio arbolado (idem). Ademas, la
ganaderia extensiva (los ranchos de William R. Hearst por ejemplo) propicid la invasion del
territorio en el que los raramuri llevaban a cabo tareas de recoleccion y caza; la mineria de
tecnologia moderna habia ya iniciado la contaminacion de los rios serranos (como en el caso de

la Batopilas Mining, Co.); la tala total de bosques de pino y encino (The Madera Co.), cred
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enormes llanuras deforestadas (idem) que al poco tiempo de aprovecharse en actividades
agropecuarias se convirtieron en yermos (ibidem: 120). Gonzélez (ibidem: 121) afirma que el
cambio en las relaciones con el medio llevé a los mismos raramuri a participar en su destruccion,

como la Unica forma de sobrevivencia.

Si bien es cierto que algunos raramuri son participes de la destruccion de su habitat, no debemos
olvidar que por los afios de inicio del auge de explotacion de los recursos naturales de la
Tarahumara, en 1876, en Minnesota (Estados Unidos de Norteamérica), se formo la primera
asociacion para la defensa del bosque; el Departamento de Agricultura se inquietd por la
magnitud de las talas y decidid controlarlas (Devez, 1965: 120, cit. en Lartigue, 1983: 13) pero
no renuncié a buscar y devastar bosques mas alla de sus fronteras. Durante las siguientes décadas,
el bosque de la sierra chihuahuense se constituyo en zona de extraccion forestal para el mercado
estadounidense (Lartigue, Francois, 1983: 13). Mas aln, por esos afios, en 1885, entré a la
Tarahumara la Compafiia de Tierras y Madera de Chihuahua (Gonzalez y Leo6n, 2000: 117) que
inicidé una gran desforestacion. Lo anterior trajo como consecuencia una nueva disminucion de

areas de caza, recoleccion y pesca para los indigenas que habitaban la sierra.

Los datos anteriores nos sugieren que, mas que aislar a los rardmuri, la contraccion de su
territorio en la segunda mitad del siglo XIX incremento la relacion entre indigenas y mestizos.
Muchos de los actuales raramuri de Nararachi y Tewerichi, asi como los de Chinéachi,
Wawachérare y Bakiachi, coinciden en sefialar que antiguamente, por ejemplo, Norogachi era un
centro comdn para las grandes ceremonias. Los habitantes de este centro comun, de finales del
siglo XVIII, segun el franciscano Larrondo (1778, folio 519) acostumbraban ya desde entonces a
mudarse temporalmente “los mas a Parral y sus jurisdicciones, otros iban a los reales y otros a las
haciendas”. Tal movimiento no era precisamente solo para huir del misionero pues ¢l mismo
sugiere que se iban después de sembrar (idem), seguramente a emplearse en los trabajos propios
de la mineria, la extraccion maderera y la ganaderia, y a vender su mano de obra en lo necesario
para la construccion y el mantenimiento de las poblaciones de blancos y mestizos, sitios en los
cuales algunos de ellos debieron ser absorbidos. Los actuales rardmuri contindan con este
movimiento temporal y después de la época de siembra acuden a los trabajos de la pizca o

“desahije” de manzana o del tomate en poblaciones chihuahuanses y de Sinaloa respectivamente.
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Esto sugiere que la trashumancia ha sido practicada por los rardmuri para quienes, aun viviendo
en la region central de la sierra, la distancia no ha representado jamés obstaculo alguno, y

confirma que el aislamiento decimondnico debid ser muy relativo.

Comentario

La historia nos sugiere que la contraccion del territorio equivale a aislamiento pero
probablemente el aislamiento de los raramuri no fue evitar por completo a los blancos sino todo
lo contrario y en este caso tenemos que hablar de otro tipo de retraimiento. Al verse obligados a
convivir mas frecuentemente con los blancos, no sélo para comprarles hachas, sal 0 manta para la
confeccion de la vestimenta sino también como un modo de subsistencia empleandose
temporalmente con ellos, la mayoria de los indigenas adultos interpretaron el modus procedendi
de esos “otros” de tal manera que Sus nuevas generaciones fueron educadas integrando a los
mexicanos en nociones basicas de la mitologia rardmuri como el inframundo y la oscuridad. Una
cuestion que se nos conecta con el mito de “cuando el sol bajo”. Aunque historiadores como
Copper West (2002: 95-110) creen que, para el caso de las minas, los raramuri gozaron de un
régimen de libertad incluso desde la época colonial, tiene sentido nuestra consideracion si
tomamos en cuenta, ademas, que en medio del mundo mestizo que hacia crecer su poblacion
conforme aumentaba la extraccion de la riqueza del territorio, y cuyo corolario era la idea de
progreso, la libertad en las minas incluia una jornada laboral de doce horas, el peligro constante
de enfermedad y muerte mediante el manejo de mercurio y los accidentes laborales que
ocasionaba el desprendimiento eventual de los socavones; esta libertad incluia el endeudamiento
permanente en las tiendas de raya y vivir lejos de sus localidades debiendo rehacer el ndcleo
familiar con sujetos de otros grupos como negros, mulatos, apaches, tobosos u otros indigenas
venidos de Sonora, Sinaloa y del centro de México. Esto fue parte de la suerte de los rardmuri
gue se emplearon en minas como en Parral. Si los raramuri se aislaron de los blancos fue mas en
su perspectiva simbolica de las cosas que en el trato a que se vieron obligados a tener con ellos en
la segunda mitad del siglo XIX. El aislamiento fue interior, no exterior, y esto favorecio la
continuidad méas que la ruptura en el tiempo. No obstante, el contacto continuo posibilité que
muchos de estos indigenas que vivieron bajo el régimen de trabajo en los pueblos de mexicanos,
se diluyeran en la poblacion y perdieran por completo su identidad al modo en que hasta una
fuerte roca pierde su forma original ante el incesante goteo del agua. Pueblos actuales cuyo
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nombre coincide con alguno de las minas decimondnicas (Batopilas, Guadalupe y Calvo, etc.), o
ya impuesto desde la época colonial (Cusihuiriachi, Parral, Chinipas, etc.), prueban, en el
fenotipo de sus habitantes actuales y el modo de ser y proceder de estos, que la asimilacion al
mundo mestizo fue el destino de muchos rardmuri. De acuerdo con Spicer (1992 [1962]: 37),
quien sugiere que los raramuri no desaparecieron gracias a la ausencia de minas en la zonas que
habitan actualmente, creemos que aun cuando una parte de ellos permaneciera en los margenes de
los territorios ocupados por los pobladores mexicanos, los indigenas debieron tener contactos
frecuentes con ellos. En mayor o menor medida los rardmuri convivieron con los blancos y en
muchos el aislamiento consistié en reforzar las nociones de su perspectiva religiosa
conservandose asi la identidad indigena pero sin misioneros, ¢qué reforzaba la apariencia catélica
del complejo ceremonial raramuri en la segunda mitad del siglo XIX? Esta pregunta y las
consideraciones anteriores me permiten ahora sugerir que para ese tiempo debi6 existir otro
factor que perece no tener importancia pero que debio influir para que los rardmuri hayan visto
reforzadas y legitimadas sus practicas “catdlicas”. Como veiamos en el capitulo 5 (I) del presente
etnografico, la necesidad de ver legitimada su perspectiva religiosa ha llevado a los rardmuri a
considerarse nominalmente catdlicos. Después de 1859, afio en que los franciscanos debieron
dejar la Tarahumara, sin misioneros, ;qué o quién legitimaba las practicas religiosas de los

raramiuri, por ejemplo, en torno al templo cat6lico?

Las mujeres blancas y mestizas de la sierra

Un elemento importante en el mantenimiento de las practicas religiosas catolicas en el territorio
de la Tarahumara, después de la salida definitiva de los misioneros franciscanos, al iniciar la
década de los 60’s, en el siglo XIX, fueron las mujeres blancas y mestizas. No voy a sugerir que
las mujeres mestizas y blancas representan el factor absolutamente determinante en la
continuidad de, por ejemplo, la practica actual de la asistencia dominical de los rardmuri al
templo catdlico pero lo que si sugiero es que se trata de un factor que no debemos pasar
simplemente por alto y en el que hay que profundizar en ulteriores investigaciones sobre todo

para aquella época. Aqui sugiero algunas pistas.

Hemos visto ya que con el advenimiento de los mineros, madereros, y comerciantes, fluyo

también el aumento de la poblacién mestiza. Sin duda que ante la ausencia de misioneros, 0
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quizas por su encargo, antes de verse forzados estos a abandonar las misiones, algunas mujeres
mantuvieron en algunas cabeceras de mision, coincidentes con pueblos mineros, la costumbre de
reunirse los domingos y dias festivos del calendario litargico tridentino. Por todos es sabido que
las mujeres han sido siempre un pilar fundamental de la Iglesia,? y este aspecto en la Tarahumara
no parece haber estado ausente. Un importante documento, al parecer redactado en 1914 por el
primer superior de los jesuitas que volvieron a la Tarahumara en 1900, el padre Antonio
Arocena,?® sefiala que al retomar estas misiones, los jesuitas siguieron varios métodos en la
ensefianza de la doctrina cristiana. Lo primero que intentaban era, evidentemente, aprender la
lengua de los rardmuri (Arocena, 1914: 100). Una manera de extender la instruccion religiosa,
“fue ensefiando la doctrina a los indios por los mismos indios, aunque no era de resultados tan
practicos como en las cabeceras, donde podia atender directamente el P. misionero a la
instruccion por si mismo” (ibidem: 101). Es ésta una prueba de que la efectividad del método que
consistia en instruir a algunos indigenas para que fueran a sus localidades y ensefiaran a otros la
doctrina cristiana, y asi extender los patrones catolicos entre los rardmuri, método seguido por los
jesuitas de los siglos XVI1'y XVIII, ha creado una ilusion en quienes sustentan en ello la supuesta
relectura del cristianismo hecha por estos indigenas. De acuerdo con los misioneros actuales ni
siquiera hoy se ha logrado conseguir de esa manera tal objetivo misional.?* Las palabras de
Arocena sugieren, ademas, que no pudo haber sido en los primeros tiempos de evangelizacion
cuando los rardmuri supuestamente reelaboraron el cristianismo, pues a lo mas, como conservan
hoy, se apropiaron de algunos elementos formales de esta religién (crucifijo, templo, algunas
fechas coincidentes con el ciclo agricola, bautismo), ordenandolos en su praxis religiosa a partir
de las estructuras simbdlicas propias y no a partir de los nacleos internos del cristianismo con el
cual pueden encontrarse paralelismos que podemos confundir como influencia de las ensefianzas
de los misioneros catolicos. No hay que olvidar que, a pesar del aparente florecimiento de las
misiones jesuitas, la inestabilidad poblacional en éstas fue una realidad permanente que los
misioneros reconocian todavia en el siglo XVIII. En 1730 Neumann (1991 [1730]: 29, 148) habia

%2 Un origen se sugiere en Lucas 8, 1-3.

2 Apuntes para la historia de la misién de la Tarahumara, escritos por el P. Antonio Arocena, en El Paso, Tx., en
junio de 1914 (40 pp. Mimeo incompleto del P. Benjamin Tapia, S.J.). APPGTL, Bocoyna, Chih.

% Lo mismo ha sucedido en diversos intentos, tanto del gobierno como de distintas iglesias, cuando se ha pretendido
ensefiar a los raramuri a sembrar hortalizas y huertos. Se ensefia a algunos para que después este conocimiento se
multiplique y rinda asi los frutos esperados. Sin embargo, esta metodologia, tanto como los proyectos, ha sido un
constante fracaso en la Tarahumara.
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reconocido que, hasta sus dias, la nacion tarahumara habia permanecido en su gentilidad. Lo
mismo sugiere un angustiado misionero en 1745, quien refiriéndose a los rardmuri de Yoquibo
reportaba que “...de los muchos que viven en estas asperezas, no son ordinarios gentiles, son
hijos o descendientes de malos cristianos que, huyendo de los pueblos o del trabajo de las minas,
se han multiplicado dejando a sus hijos, con el aborrecimiento a los pueblos y a los espafrioles, la
herencia de poco aprecio a los sacramentos, y aun horror a los ministros de Dios” (cit., en
Gonzélez Rodriguez, Luis, 1987: 349). Todavia en 1756, como hemos visto, los apaches
provocaban inestabilidad en las misiones que representaban botin por su ganado o reservas de

alimento coligandose con los rardmuri para cumplir sus objetivos.

Pero al iniciar el siglo XX los intentos de evangelizacién también se diversificaron, y Arocena
sefiala que “habia todavia en muchos de aquellos pueblos [...] la santa costumbre de reunirse en
la Iglesia los habitantes mas cercanos a ella, a rezar el rosario como podian, aunque no fuera el
misionero a decirles la santa misa...” (Arocena, 1914: 101). ;Quién continuaba esta tradicion en
ausencia de los misioneros?, ¢qué sucedia con la religiosidad de los mestizos, de las mujeres
serranas de piel blanca o morena que ain hoy se distinguen por su devocion?, ¢permanecieron los
mestizos a la expectativa de la religiosidad de los rardmuri? No lo creo y lo que sugiero es que
algunas mujeres blancas y mestizas permanecieron, a su manera, como un pilar importante, y
fueron continuadoras del trabajo misional quizas sin saberlo o tal vez conscientes de ello. Durante
la segunda mitad del siglo XIX la presencia constante de mujeres mestizas e incluso blancas
debio facilitar el acercamiento de las mujeres raramuri a las iglesias. No se puede negar hoy en
dia que, si bien la relacion rardmuri-mestizos es comunmente tensa, existen personas particulares
con consideraciones distintas de unos hacia otros. La agreste vida serrana ha forzado a entender a
unos y otros que la reciprocidad favorece la sobrevivencia. Por ello no creo que la relacion
interétnica haya sido Unicamente de conflicto durante la segunda mitad del siglo XIX. Es posible
que, entendido de distintas maneras, el aspecto religioso haya sido quizas el punto de mayor
convergencia entre raramuri y mestizos. Hoy en dia vemos en distintos poblados como ambas
dindmicas religiosas (indigenas-mestizos) tienen en comun el templo cat6lico en ocasiones
festivas, pero con un sentido distinto en sus practicas.”® Y asi, dice Arocena que cuando los

jesuitas volvieron a la Tarahumara “se emplearon hasta mujeres blancas que instruian a los

2 En el Alto Rio Conchos, Bakiachi es un buen ejemplo.
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indios, como sucedid en Cuséarare y Panalachi”. Lo que sugiere el misionero es que ellos
aprovecharon la presencia de las mujeres que ya vivian en ese territorio y quienes anteriormente
no catequizaban sino simplemente con su ejemplo. Un ejemplo actual que apoya esta hipotesis es
una mujer de extraccion mestiza, quien no habla la lengua rardmuri, pero a quien las autoridades
tradicionales de Nararachi le han otorgado desde hace afos el cargo de “rezandera”. Y, gracias a
ella, en buena medida, la practica dominical de escuchar literalmente un rezo dentro del templo
catdlico, previo a los discursos de los gobernadores (isérigame) es vigente en este actual rincén
de la sierra Tarhumara. En Nararachi no hay necesidad de misionero, pues, dicen “ella reza” y si
a ella le estuviera permitido bautizar, para los raramuri no habria mayor dificultad. Ante la
ausencia de misioneros, durante el siglo XIX, no debié faltar la cercania entre mestizos y
raramuri en ciertos momentos ceremoniales coincidentes como la semana santa o el ciclo mtachin
de diciembre. Ejemplos de mujeres mestizas y blancas que hoy en dia animan la religiosidad del
calendario litargico tridentino, y que son vistas por los rardmuri como legitimadoras de su

“catolicismo” son las monjas actuales que viven en Tewerichi y Choguita.

No debe extrafiarnos que los indigenas se hayan visto atraidos, sin misioneros, a los templos
catodlicos de los pueblos aledafios a la sierra, debido a que alli también acudian mujeres mestizas
de quienes quizas jamas experimentaron limitacion o dominacién pues se trataba de simples
fieles y no de misioneros coercitivos. No olvidemos, la fuerte curiosidad que impulsa a los
indigenas a mirar y aprehender practicas de los blancos y mestizos con quienes traban amistad y,
por el contrario, el rechazo que experimentan cuando uno de los suyos intenta mostrar que sabe
algo que los otros desconocen. Si bien en el mundo raramuri son los hombres quienes participan
mas activamente en las ceremonias Yy ritos, en la familia son las madres quienes impulsan mas
constantemente esta participacion. Por otra parte, mi sugerencia acerca de que los raramuri se
hayan visto legitimados en sus préacticas religiosas en torno a los templos cat6licos, por las
mujeres mestizas y blancas, pareceria una contradiccion tomando en cuenta la consideracion que
ellos hacen hoy en dia sobre la mayoria de las mujeres mestizas cuya “continua actividad sexual”
las hace rechazables a los ojos de los indigenas. Sin embargo, no se considera de este modo a
ciertas mujeres mestizas que, desde el punto de vista indigena, han tenido buen trato hacia ellos, o
aquellas de quienes sus esposos han sabido tratar bien a los raramuri. Comdnmente, las mujeres

adultas mayores, como dofia Licha, rezandera de Nararachi, no entran en esa consideracion.
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Comentario

Guardando las proporciones ante las diferencias, durante la segunda mitad del siglo XIX, en la
Tarahumara pudo haber sucedido paralelamente con las mujeres blancas y mestizas, en las
misiones abandonadas y de pueblos anexos a la sierra, lo que con los nifios indigenas en el centro
de México, a los que se refiere Motolinia cuando dice que “...Si estos nifios no hubieran ayudado
a la obra de la conversion...pareceme que fuera lo que escribi6 el Obispo de Tlaxcala al
Emperador, diciendo: Nos los obispos sin los frailes intérpretes, somos como falcones en muda.
Asi lo fueran los frailes sin los nifios” (cit., en Ricard, Robert, 2005 [1947]: 188). En nuestro
caso, ¢se diria lo que se dice hoy, acerca del trabajo de jesuitas y franciscanos, si no hubiera
habido mujeres mestizas en la Tarahumara durante la segunda mitad del siglo XIX quienes
pudieron haber tenido cierta influencia sobre la actividad religiosa de los raramuri en torno a los

antiguos templos de misién?

Conclusion

De los cuatro factores coyunturales vistos hasta aqui, dos de estos se configuran como parte de un
polo negativo, y a su vez, los otros dos, como parte de uno positivo respecto del sistema social
raramuri. En tanto que, especialmente durante la segunda mitad del siglo XIX, el retraimiento de
sus limites territoriales fue provocado por la implementacion de un conjunto de leyes que
favorecieron més a los mexicanos que a los indigenas, y debido también a la invasion del
territorio que albergaba riqueza en metales y madera asi como terrenos favorables para la
ganaderia, estos dos factores pueden ser calificados como un polo negativo. En contraparte,
tenemos un polo positivo si se piensa que los apaches y las mujeres blancas y mestizas serranas
fueron factores que motivaron, el primero, la continuidad en el interés descolonizador y, el
segundo, contar con un elemento que legitimaba sus practicas “catolicas”. El elemento que se ve
afectado por estos cuatro factores, evidentemente, es el sistema social raramuri ya que dichos
factores inciden en las relaciones entre los indigenas y las de estos con los no indigenas. Lo
anterior nos permite constatar que los raramuri vivieron un aislamiento relativo especialmente
durante la segunda mitad del siglo XIX. En la medida en que se incrementaba la poblacion
mestiza, y los contactos con ésta se hicieron cada vez mas comunes, mas que reelaborar el
cristianismo o el catolicismo ensefiado por los jesuitas del siglo XVII, el aislamiento de los

raramuri consistio en dar continuidad a las estructuras simbolicas que sostienen y ordenan la
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perspectiva religiosa que aun hoy observamos entre los del “circulo interior” en el Alto Rio

Conchos.

No obstante lo dicho hasta aqui, todavia hay un factor mas determinante que cualquiera, primero
entre todos, que debid influir fuertemente en la configuracion de la actual perspectiva religiosa de
los raramuri, y que a la postre influiria en la identidad de los pagétuame mediante la aceptacion e
integracion del bautismo a su praxis religiosa en tanto que sus especialistas rituales no estaban
preparados para su aparicion. Se trata de las epidemias. Un enemigo invisible que sélo se
manifestaba cuando habia ya invadido a la poblacion y que fue de gran ayuda para la conquista

material ¢no lo seria también para la conquista espiritual?
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Introduccion

Cramaussel (2008: 101-102, 128) afirma que durante los siglos XVIII y XIX, en el estado de
Chihuahua, la viruela, el sarampidn, la escarlantina, la diarrea, las fiebres, la tos, y el dolor de
costado, eran males epidémicos recurrentes que segun nos lo indica la documentacion se llevaban
a miles de parvulos y adultos a la tumba.' Al parecer, los gérmenes de los conquistadores
Ilegaron mucho antes que estos y los indigenas conocieron los primeros efectos de la conquista
por medio de los virus. De acuerdo con Diamond (1998) las epidemias, producto de las gérmenes
euroasiaticos, fueron las grandes aliadas de los conquistadores europeos en tierras americanas,
pero ¢acaso fueron las epidemias Unicamente aliadas de los conquistadores materiales?, ¢qué no
serian aliadas también de los conquistadores espirituales?, y de ser asi ¢cémo lo fueron de los
segundos? Seheridan (1996: 151) sefiala como posibilidad que, en la época colonial, los raramuri
hayan buscado los sacramentos de la Iglesia debido a las enfermedades. Siguiendo esta intuicion,
por nuestra parte pensamos que, muy probablemente, mas que las causas que orillaron a los
indigenas a ir a las llamadas “zonas de refugio”, la accion coercitiva de los misioneros y militares
en los primeros afios de evangelizacion, o la llegada posterior de mineros, comerciantes y
rancheros mexicanos y extranjeros, fueron las enfermedades el factor que posiblemente influyé
mas en la mentalidad indigena e impulsé la adopcién del bautismo, hoy incluido como parte de
su praxis religiosa y fundamento de la identidad de los pagdtuame, ¢qué ocurrié cuando los
raramuri se dieron cuenta de que sus acciones curativas contra las nuevas enfermedades no tenian

el efecto esperado?

El presente etnografico nos ha mostrado que, indiscutiblemente, los rardmuri del Alto Rio
Conchos son afectos a las curaciones festivas mas que a cualquier otro tipo de actividades que los

convoque. La conservacion de la salud y la prevencion de la enfermedad, mediante el caracter

! En su articulo, Cramaussel presenta una cronologia tentativa de 19 epidemias (incluyendo 7 pandemias) de las
viruelas padecidas, entre 1763 y 1936, en diversas regiones del actual estado de Chihuahua. S6lo como ejemplo de
estos padecimientos, en algunos afios a finales del siglo XIX, en Parral y regiones circunvecinas, pueden verse
dictamenes médicos en el AHMP, administracion, salud publica, certificados 1891, caja 39, exp., 16, que registran
viruela y célera infantil entre enero y febrero, y viruela que atacd a los nifios, entre febrero, marzo y abril, ademas de
la tos convulsiva entre los parvulos. EI mismo expediente registra que el 26 de mayo de 1892 hubo nifios enfermos
por sarampion. Estos documentos registran muertes infantiles de bronco neumonia, pneumonia o la llamada
neumonia doble, pulmonia, bronquitis aguda, fiebre gripal, tuberculosis, sarampién, escarlantina, tosferina, tifoidea,
disenteria. Véase también en el AHMP, administracion, salud publica, certificados 1892, caja 41, exp., 10. Este
ultimo expediente registra fundamentalmente muertes, de nifios y adultos, provocadas por el sarampion y algunos
padecimientos referentes a la influenza que hoy Ilamamos tipo B.
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profilactico de los elementos curativos (medicinas en todas sus formas) es un atractivo
axiomatico a esta mentalidad. Actualmente, hay en ellos una inclinacion espontanea por
preservarse, en cada ocasion posible, de la enfermedad. No sucede algo distinto respecto del
bautismo o de lo que ocurre en torno al templo catélico durante el yamari en el cual, desde esta
perspectiva, todos los elementos se disponen para “dar fuerza” a la curacion. El paisaje ya visto
nos ha mostrado que los actuales rardmuri adultos recuerdan que, afios atras, para bautizar a sus
hijos, si el misionero tardaba mucho tiempo en volver a visitarlos, los papas caminaban hasta
Carichi unos 40 kilémetros de distancia desde Nararachi. En varios casos, se asegura que hacian
coincidir el dia del bautismo con el oméachi o ‘domingo’ que, como vimos, los informantes
sugieren que significa también ‘cuando se cura’. Hoy en dia, también por razones de enfermedad,
cuando no se ve que el misionero los vaya a visitar, después de aplicarles el wikubema, los
raramuri (un padrino o madrina) “echan el agua” a sus hijos. Es indudable que la concepcion de
enfermedad es fundamental en el corpus de las nociones que constituyen esta mentalidad. En este
capitulo planteo que la praxis religiosa de los raramuri actuales, lejos de estar fundada en una
reelaboracion del cristianismo, se sustenta en una concepcion de enfermedad y salud particular
que se evidencia en los inicios del contacto con los misioneros catolicos, y las epidemias son el
factor clave que guia esta reflexion en la cual aparecen el fuego y el agua como los elementos en
los que también deriva la concepcion de la curacion. En el presente etnografico hemos visto que
el bautismo es parte de un mismo paradigma curativo en conjunto con el wikubema. Nos
preguntamos ahora si acaso es posible que las enfermedades provocadas por los virus
euroasiaticos hayan sido una de las causas, tal vez la principal, que llevo a los raramuri a concebir
este rito como un medio fundamentalmente curativo contra éstas y asi quedd integrada esta
practica al resto de esta praxis. Pero ¢por qué, a pesar de que, se supone que hubo un tiempo
(segunda mitad del siglo XIX) sin misioneros en la Tarahumara, y un relativo aislamiento, los
raramuri no se apropiaron de este rito?, ;por qué siguieron (y siguen) dependiendo de los
misioneros catolicos para la administracion del bautismo, si el paisaje actual es una gran “huella
de” la historica preeminencia de los propios especialistas rituales quienes encabezan toda
curacion?, ;como confluyen en este punto los distintos aspectos vistos en el presente etnogréafico,

en su dinamismo formal y estructural?

Una historia de enfermedades y epidemias
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Entre el siglo XX y el XVII la Tarahumara fue un territorio marcado, entre otras cosas, por una
serie de enfermedades epidémicas que, sin duda, cobraron la vida de muchos de sus habitantes en
un numero que hoy es muy dificil determinar. Como ocurre con el estudio de otros temas para la
época colonial, por ejemplo, no contamos con suficientes datos censales y demograficos (Deeds,
Susan, M., 2001: 64), y, diriamos también, clinicos. No obstante, contamos con algunas pistas en
las que podemos basar nuestras sugerencias. Ademas, no resulta dificil pensar que epidemias
como la viruela y el sarampion o el tifo, fueron enfermedades a las cuales los raramuri intentaron
en un principio curar pero no pudieron, a pesar de sus esfuerzos mediante, por ejemplo, la
realizacion del ydmari y otras curaciones festivas, todas ellas respuestas como parte de la

etiologia propia.

Siglo XX

Uno de los misioneros mas importantes y de mayor empuje en la segunda mitad del siglo XX,
quien ademas introdujo las avionetas a la mision jesuita de la Tarahumara, Ernesto Uranga,
mientras visitaba los alrededores de Kwechi, no lejos de nuestra region de estudio, en 1963, en un

documento intitulado “el fuerte de los piel cobriza”, comentaba lo siguiente,

“Me platicaban que este pueblo padecid de una epidemia y que en su delirio de fiebre salian
arrastrandose de sus casuchas como lagartijas, sin qué comer ni quien trajera agua para su
calentura, ni lefia para su frio, ni quien sacara los cadaveres de entre los vivos. Un cantor
medio borracho le danzaba a una cruz, tnico simbolo religioso que ellos conocian [...] Ellos
seguian contandome del entierro en fosas comunes durante esa mortandad y dijeron veriamos
ese cementerio pagano” (APPGTL: 2).

La referida epidemia fue una de tifus, como el mismo misionero comenta mas adelante en su
texto (ibidem: 4). Es evidente que, mediante las précticas curativas por ellos conocidas, los
rardmuri luchaban en contra de esta enfermedad aln extrafia para ellos en el siglo pasado. Un
elemento interesantisimo, mencionado por Uranga, es el tipo de necesidad ante la enfermedad:
fuego y agua. Elementos, no sélo simbolicos sino también materiales entre los cuales se pone en
juego la existencia, la vida misma. También llama la atenciéon que el misionero hable de “fosas
comunes” y que se refiera a un “cementerio pagano”; lo que nos estaria indicando que esta
epidemia debid haber causado un alto nUmero de muertes. Uranga hace referencia implicita al

complejo del don yuamari al sugerir que un cantador lo ejecutaba en el patio ceremonial con su
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respectiva cruz al centro. EI yimari como accion curativa, estaba relacionado con un ambiente de

enfermedades.

Un registro méas de epidemias que azotaron buena parte de la sierra Tarahumara entre 1918 y
1919 fue aquella peste, o influenza espafiola, que segiin Ocampo (1966: 106-117) asold la region,
incluyendo al municipio de Carichi donde se ubica nuestra region de estudio. Como la historia se
ha escrito cominmente “desde fuera”, no sabemos hasta qué punto afect6 a la poblacion indigena
de la Tarahumara pero, sin duda, si que debid afectarla puesto que afectaba hasta a los

misioneros.

Siglos XIX al XVII

A finales del siglo XIX, Lumholtz (1981 [1902], I: 178, 188) encontr6 que tanto en Yokibo
(meseta de la barranca de Batopilas) como en Morelos (sur de la sierra) habia personas que no
tenian mucho de haber muerto debido a la viruela. La distancia entre estos dos lugares
mencionados por el explorador, sugiere que se tratd quizas de una pandemia que abarc6 buena
parte de la sierra Tarahumara. EI mismo autor menciona una epidemia de célera en la que un
doctor americano le dice que en Guadalupe y Calvo no habia muerto nadie (ibidem: 205) pues
“los enfermos se curaban tomando sencillamente un bafio” del modo que acostumbraban (ibidem:
206). Se trataba, posiblemente del bafio de vapor que el mismo Lumholtz registra en los
alrededores de Norogachi (ibidem: 307-308), cerca de nuestra region de estudio, y que en la
actualidad hemos presenciado una vez en Tewerichi asi como se nos ha informado de su empleo
en Chinéachi y Narérachi. La causa de estos bafios son ciertas enfermedades relacionadas con las
fiebres e hinchazones, en las piernas o el estbmago, provocadas después de haber sofiado con el
witaru (serpiente de agua) o luego de haber pasado cerca de algln tipo de charca. Un caso fue

éste que me narré una mujer raramuri de Chinéachi, el 16 de enero 2008,

“Una vez sofié que el witdru se acercaba a donde yo estaba sentada y se me enredaba en todo
el cuerpo hasta la cabeza. Me dijo mi mama que eso habia yo sofiado porque un dia antes yo
habia pasado cerca del aguaje que esta rio abajo y que llaman “ojo caliente”. Yo no creia
realmente que sucederia, pero luego que sofié eso, me enfermé, se me hinchd el estbmago y
no podia caminar bien. Dos dias ni me levanté de la cama. Cuando pude caminar un poco, mi
mama me llevo con el owirdame y él me dijo que matara cuatro gallinas y que hiciera batari
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[tesgliino] y que calentara piedras [temascal o bafio de vapor]. Después me llevaron alli y €l

me curd. Luego me alivi¢ y aqui ando”.?

Maés atras en el tiempo, de acuerdo con Sen Venero (2003: 205), en 1848 aparecio en el estado de
Chihuahua una epidemia de célera morbus causando mas de 6mil muertes y sumiendo al estado
en la desgracia. En la época colonial las epidemias se registraron todavia con mas frecuencia y
algunos autores consideran que en todo el territorio de la Nueva Espafia las epidemias locales, en
cuanto a la reduccion de la demografia indigena, fueron muy importantes. Segin Torres Ramirez
(1975: 2), se ha llegado a calcular que, especificamente, por esta causa y otras calamidades, un
80% de la poblacién nativa perecid entre 1519 y 1650. Quizas nunca sabremos la cifra exacta
pero los especialistas calculan que debieron morir entre tres y veinte millones de personas (Ledn
Martinez, 2000: 256) de una poblacion de alrededor de 25 millones, antes de terminado el siglo
XVI.

En la Tarahumara, tanto las sublevaciones como las epidemias y hambrunas en el siglo XVII, y
hasta ya bien entrado el XVIII, no habian permitido el ascenso de pobladores indigenas. De
acuerdo con Deeds (2001: 58) no fue sino hasta poco después de 1725, que pudo haberse dado un
ligero ascenso de poblacidn en las misiones de tarahumares, probablemente de un 1% anual hasta
1738, cuando una epidemia particularmente letal las azotd. Se trataba, probablemente del tifo
(ibidem: 59).3

Aln mas atras en el tiempo, Neumman (1991 [1730]: 67; 1994: 122) sefiala que en la region
Tarahumara, “Sucedidé que en 1695 se declar6 en todos los pueblos de esta nacion, casi ya
convertidos a la fe, una epidemia desastrosa. De modo que se murieron muchos por el contagio,
ante todo los jovenes, las mozas, mujeres y nifios, o sea la flor de esta nueva Cristiandad,

guedando a salvo los mas malos de los indios y hombres adultos en los que aquella enfermedad

2 Un caso similar de enfermedad, debida al suefio con seres acuaticos es narrado por Bennett (Bennett y Zingg, 1978
[1935]: 404). Asimismo, esta curacion es comentada también por Bennett (ibidem: 407-408) y Lumholtz (1981
[1902], I: 309-308). Notemos que, en este caso, la enfermedad esta claramente delimitada también por el fuego y el
agua presentes. EI campo semantico del fuego se extiende al calor que desprenden las piedras y el del agua al vapor
gue emerge de éstas. Una fusion de elementos que condensan la salud.

% Once afios més tarde, por ejemplo, puede verse en AHMP. FC. 014. 9. 129, que en 1749 en Parral, se hablaba
también de muchos enfermos “en las mas de las casas con la notoria enfermedad de viruelas” (folios 1r y 2r).
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no causo ningun dafio”. Se tratd del mismo afio en que, en la ciudad de México aparecio el

matlazahuatl o tifus (Torres Ramirez, Bibiano, 1975: 1).

Antes de estos hechos, en los afios de 1692 y 1693 hubo dos epidemias generalizadas que habian
diezmado también a la poblacion de los pueblos de estas misiones (Deeds Susan, M., 2001, 2003:
102).* En 1667 otro misionero, Rodrigo del Castillo, llama la atencién comentando que el
Ilamado cocoliztli (fiebre hemorragica) habia hecho estragos en la mision tarahumara de San
Miguel de las bocas del Rio Florido (cit., en Gonzélez Rodriguez, Luis, 1987: 265). EI misionero
no dice més, pero habla de una epidemia local de las cuales, hemos visto, fueron sumamente

importantes en la disminucion de la poblacion indigena.

De la enfermedad a la peticion del bautismo

Es especialmente en este ambiente de enfermedades, y durante la época colonial, méas que en
ningln otro tiempo, en que nos parece que existe una relacion directa entre la peticion del
bautismo y la concepcion de enfermedad, salud y curacion de los rardmuri. Esta relacion esta
sugerida en una diversidad de textos como el siguiente de Masten Dunne citando a Alegre, quien

a su vez al hablar de los méritos del padre Gamboa, misionero de la Tarahumara, dice que,

“Entre las actividades que se narran del P. Gamboa, una fue el bautismo de una tehueque 0
muchacha tarahumara de 16 afios cuyo cuerpo estaba cubierto de una asquerosa lepra, cuyo
hedor era tan pestilente, que sus mismos progenitores no podian soportarlo.” El buen
misionero, fiel a la disciplina de su orden, a semejanza de S. Pedro Claver entre los negros de
Cartagena, y del P. Martin Pérez entre los apestados de Sinaloa, se acercd a la enferma,
pobrecita y repugnante creatura, y le hablé del cristianismo, y de la posibilidad de salvar su
alma por medio de las aguas del bautismo. Instruy6 el P. a la tehueque, la bautiz6 y con la
salud del alma, dice el antiguo cronista, le volvio también la salud del cuerpo. Sea lo que
fuere, el caso es que los informes oficiales nos dicen que el cutis de la tehueque quedo limpio
y ella se levant6 fortalecida y curada por el bautismo. Tal acontecimiento vino a mejorar el

* No he encontrado qué tipo de epidemia brot6 en esta ocasion pero en el AGI, Guadalajara 147, un expediente que
registra la creacion cuatro presidios en la Nueva Vizcaya, también se menciona que en 1692 una epidemia
importante aparecio en este mismo territorio (folio 53v).

® Se trataba probablemente de una viruela. Esta fue el terror de las enfermedades desde la época colonial. Al
respecto, Cramaussel (2008: 101) afirma que la viruela es la epidemia que mas perduré como enfermedad mortifera
de todas las que mermaron la poblacién en la época colonial. “Ademas del peligro de muerte que representaba,
espantaba también a la poblacion porque el cuerpo de los enfermos se cubria de llagas y lesiones pustulosas por
dentro y por fuera de las que emanaba un hedor insoportable...dejaba a menudo, junto con las cicatrices permanentes
que afeaban el rostro, secuelas graves que podian ir de la ceguera al retraso mental” (ibidem: 102). Esta autora sefiala
que el altimo brote de viruela en el estado de Chihuahua aparecid todavia en 1946 (ibidem: 103).
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prestigio del santo sacramento entre los salvajes; asi como por el contrario, la muerte en
ciertas ocasiones acaecida después del bautismo del nifio, habia acarreado muchas veces entre
ellos perturbacion y no pocas habia dado pretexto para la rebelion” (cit., en Masten Dunne,
1958, I1: 160-161).

El relato nos aporta tres elementos importantes a considerar. Primero, a donde iban los
misioneros, ellos eran llamados a bautizar personas enfermas debido a las frecuentes epidemias.
Segundo, el empleo de simbolos como el agua, (unas veces fria, otras caliente),® y otros como la
luz que no aparece en el relato pero que, debido a la ortodoxia que exigia la ritualidad de la época
debio estar presente, debieron motivar la curiosidad de los indigenas entre quienes habia
especialistas rituales que practicaban actos similares para curar a entre ellos. En los actuales
owirGiame podemos observar el empleo que hacen del sucristo (crucifijo’) que en sus précticas
religiosas portarian antafio los misioneros. Tercero, el relato sugiere que en ocasiones vuelve la
salud y se da la aceptacién del rito catélico pero en otras, sin embargo, les parece a los indigenas
que provoca la muerte. En el fondo, este dato nos remite inmediatamente a un aspecto
importantisimo de la mentalidad raramuri actual que Cramen Anzures nos ha hecho notar con
claridad (capitulo 4) “La ambivalencia o polivalencia es propia de todo eclemento en la
mentalidad de los raramuri”. Recuérdese la ambivalencia de los owirGame (el que dicen cura) que
en algin momento podria ser calificado como sukurGame (el que dicen enferma). Seguramente es
ésta la causa por la cual, en la mentalidad de los raramuri del siglo XVI1I, los misioneros también
debieron reflejar esta ambivalencia. A la vista de los raramuri el bautismo era ambivalente y llegd
a representar salud y enfermedad, vida y muerte. Estos hechos bien podrian explicar por qué no
todos los rardmuri acpetaron el bautismo como ocurre atn hoy con un pequefio grupo de rardmuri

no-pagotuame, mejor conocido como los “gentiles” de Inapuchi estudiados por Kennedy (1963,

® Segun Torres Ramirez (1975: 1) “variedades de viruelas, tifus o paperas [...] en general, todas las enfermedades
infecciosas, cuya expresion més clara es la fiebre, pasaron confundidas con el nombre genérico de calenturas™, de alli
el uso de remedios como los fomentos de agua.

" Este elemento tan importante, empleado en las practicas curativas de los especialistas rituales raramuri y
tepehuanes actuales debid arraigarse poco a poco. Al visitar a los enfermos los misioneros empleaban el crucifijo, en
el cual, la epistemologia indigena debi6 percibir alguna “fuerza curativa”. Un ejemplo que nos sugiere esto nos lo
ofrece el AHMP. FC. A3. 3. 94 en un documento que data del 17 de mayo de 1810, escrito por el gobernador
intendente de Durango, y quien durante una epidemia de fiebre putrida, sefiala que “es muy raro el dia que no sale el
divinisimo Sefior Sacramentado a visitar a los enfermos, y que dejan de morir algunos, principalmente los pobres
miserables que tienen menos proporciones de abrigarse y alimentarse” (folio 1r). No olvidemos que en la época
colonial el misionero, o el parroco, formaba parte de los “facultativos”. Véase por ejemplo en AHMP. FC.
A16.006.163, el registro de un brote de viruela del dia 3 de marzo de 1800, en que se reporta que “para darles su
puntual y debido cumplimiento” a las ordenanzas para evitar la expansion del virus “...aviendo sitado al sr. Cura
para proceder con su yntervencion, a los diputados de mina y otros...”.
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1970) y Lévi (1993). Se trata de los descendientes de aquellos raramuri que nunca han aceptado
el bautismo catolico. Una causa inmediata que explica este hecho es el trabajo en las minas a que
seguramente, en siglos pasados, muchos de ellos fueron llevados después de haber recibido el
sacramento. No obstante, creo que, como lo sugieren las lineas de Alegre citadas arriba, en la
época colonial, debido a la ambivalencia percibida en el bautismo, la mayoria de los raramuri
debieron enfatizar al aspecto curativo positivo, y unos pocos el aspecto negativo, segin su
experiencia con el rito. Si los indigenas terminaban por curar después de ser bautizados, el
sacramento mejoraba su prestigio pero si ocurria lo contrario, como la muerte en algunas
ocasiones, entonces acarreaba perturbacion y no pocas veces fue un pretexto para la sublevacion.
Ademas, la importancia del rito en la actualidad se reduce a ser recibido por el misionero catdlico
una sola vez aunque el acto curativo por medio del agua se rememora constantemente en otras
ceremonias como el yamari, el bakanowa o el jikuri. Lo que reduciria el interés de bautizar a sus
hijos entre aquellos del grupo que méas enfatizo en su percepcion el aspecto negativo del rito
relaciondndolo con la muerte. De alli que el rito no fuese aceptado por algunos de entre los

raramuri.

En sintesis, el relato nos presenta una oposicion entre salud-vida-aceptacion del bautismo y
enfermedad-muerte-violencia. No nos es posible creer en la curacion que Alegre nos narra, sin
embargo, debid haber un sinnimero de casos que convencieron a muchos rardmuri de que el rito
realizado por los misioneros en verdad curaba. Tanto “muertes” como “curaciones”, por causa del
bautismo, debieron presentarse durante las epidemias registradas y las no registradas. Aun desde
la propia perspectiva religiosa, muchos indigenas debieron creer que los ingredientes rituales
empleados por los chokame pagre (‘padres negros’, por el habito usual de los jesuitas), el
crucifijo, la luz, el agua, etc., darian “fuerza” al enfermo y éste curaria. Pero ahora llama
fuertemente nuestra atencion otro importante hecho. Tiene absoluto sentido que con el
establecimiento de las misiones y la presencia de sus misioneros, los indigenas pidieran el
bautismo. Sin embargo, las primeras peticiones de bautismo que se registran entre los raramuri no
contaban con estos dos elementos, ¢por qué pedir el bautismo no habiéndose aun establecido las
misiones en territorio rardmuri? Es claro que para los misioneros se trataba de la aceptacion del

cristianismo por parte de los indigenas pero ¢que escondia en realidad esta peticion?
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Los primeros contactos personales

El primer europeo, y al parecer el primer jesuita, que tuvo contacto con los raramuri de la sierra
fue Joan Font.? Trabajando entre los tepehuanes de Durango, Font realizo sus primeras “entradas”
a territorio raramuri, al parecer, entre 1603 y 1604 (Gonzalez Rodriguez, Luis, 1982: 155y 1987:
147). No obstante, antes de ir con estos ultimos, en su trabajo con los tepehuanes, Font nos
sugiere que la concepcion de enfermedad de los indigenas surefios se asimilaba a la de sus
vecinos del norte y que la peticion del bautismo tenia como base una eminente busqueda de la
salud. Los tepehuanes pedian el bautismo, al parecer, fundamentalmente por temor a enfermar, y
morir por causa de la enfermedad, méas que a morir sin el sacramento. En su carta anual de 1611,
Font (cit., en Gonzéalez Rodriguez, Luis, 1987: 186) comenta que un mancebo tepehuan, quien le

servia de acompafiante,

“...por su buen entendimiento, y dios que lo llamaba, se habia hecho capaz de la importancia
del santo bautismo. Muchas veces me pidi6 lo bautizase, andando de ordinario a mi lado, las
veces que salia fuera. Y también en casa, una vez que hube de salir y hacer ausencia por un
mes, me pidié de nuevo lo bautizase. Respondile que para la vuelta lo haria. Y con alguna
tristeza me respondio: “;si de aqui alla muero?”.

La insistencia del joven tepehuan es muy sugerente. En lo personal me es dificil siquiera pensar
en un devoto cristiano espafiol de la época pidiendo el bautismo con tanta insistencia. Al tratar de
leer este texto, mas alla de lo que dice, encontramos lo siguiente. En primer lugar, es muy claro
que hay dos visiones distintas respecto del bautismo. Por un lado, para Font no cabe duda de que
el trabajo evangelizador esta dando el resultado deseado: los indigenas por si mismos piden ya el
bautismo y esto para él significa que han aceptado el cristianismo. Si nos detenemos un momento
en esta vision, veremos que el bautismo entre los cristianos catolicos significaba y significa
fundamentalmente tres cosas: limpieza del pecado original, integracion a la iglesia catolica e
inicial disposicién para la salvaciéon del alma. ¢Sugiere la inquietud del joven tepehuan que él
buscaba eso?, ¢por qué temia el joven morir? Por otro lado, tenemos la vision indigena. Al joven
tepehuan no parece preocuparle el asunto del pecado original, su integracion a la iglesia o la
salvacion de su alma, ¢qué le preocupa entonces? En el texto es claro que le preocupa el hecho de

morir “;si de aqui alla muero?” dice. Font sugiere que en esta ocasion el mancebo que le pedia el

8 Aungue segin Decorme (1941: 214), en el afio de 1601 el jesuita portugués Pedro Mendes “entrd” por Sinaloa a
Chinipas y “fue el primer sacerdote que dijo misa en la sierra”. Probablemente los historiadores nos han presentado a
Font como el pionero de estos contactos debido a sus méas valiosos registros sobre los raramuri.
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bautismo estaba enfermo ya que no lo llevaria en esta ocasion a su correria y se quedaria en casa
del misionero quien se ausentaria un mes. Font ha dicho que aquél andaba “de ordinario” a su
lado, “las veces que salia fuera”. Ademas, ¢por qué habia de temer la muerte un mancebo
tepehuan sano? No obstante, tiempo después, en 1616 inexplicablemente durante el alzamiento
de los tepehuanes, calificado por Spicer (1992 [1962]: 26) como the great Tepehuan rebellion,
Font y otros de sus compafieros murieron a manos de los alzados exactamente el dia de una gran
celebracion catolica y esto sugiere que la aceptacion del bautismo de los tepehuanes no era

precisamente por el deseo de hacerse cristianos.

Mas adelante en esta misma carta anual, Font habla de los rardmuri de San Pablo (Balleza), y es
interesante que respecto de la peticion del bautismo que le hacen algunos de ellos, ésta se
relaciona nuevamente con la enfermedad; en concreto con una epidemia de viruela que provocé

la muerte de muchos nifios. Asi, dice Font que,

“Ha habido este verano pasado muchas virgielas entre estos indios, de los cuales murieron
casi las tres partes, las dos de nifios; y en esta ocasion aln no estaban libres. Aconteciome
gue estando ya para salir de un pueblo, me avisé un indio de los que en San Pablo hacen su
asiento, que se estaba un hijo suyo muriendo de virglelas, que le fuese a ver. Y torciendo el
camino llegué a la cueva donde estaba, y catequizandolo lo que pude, aunque €l ya lo estaba,
lo bauticé por estar en lo Gltimo. No sé si ha muerto” (cit., en Gonzalez Rodriguez, Luis,
1987: 190).

Font no deja de sugerir aqui un bautismo por segunda vez a una misma persona a quien bautiza
nuevamente por estar a punto de morir. Se sabe que un misionero catélico no realizaria este acto
facilmente sino en una circunstancia delicada y dificil como la descrita por Font. El presente
etnogréfico nos ha mostrado que desde la perspectiva raramuri no existe ninguna dificultad en
realizar un rito curativo en tanto el efecto deseado no se haya conseguido. Todo hace pensar que
la insistencia de los mismos raramuri familiares, o del propio padre del que moria, forzé a Font a
realizar este acto. Un hecho que muestra las dos mentalidades distintas que coincidian en el rito,
el cual tenia un sentido distinto para cada una de estas. Los que lo pedian, lo concebian como una
nueva curacion y el que lo ofrecia pensaba en un buen fin par el descanso del alma del
moribundo. La pregunta es, ¢por qué los raramuri teniendo a sus propios especialistas que los
curaban, llamados hechiceros desde un principio por los misioneros, parecen no acudir con ellos

para que diagnostiquen y curen estos males? En este momento de la historia los raramuri llevan
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expresamente a Font a sus enfermos de “virgiielas” aun cuando parecen prescindir del bautismo
por otro tipo de necesidades y deseos. ¢Se trataba acaso de la conciencia de los raramuri de que
esta enfermedad coincidia con la llegada de los conquistadores a tierras serranas? La plasticidad
de convivencia con los misioneros, por parte de los especialistas rituales rardmuri, parece
haberlos ayudado muy pronto a entender que la enfermedad que ellos no podian curar la debia
curar quien parecia conocerla y tener el remedio. Actualmente ocurre algo semejante. Las
enfermedades mentales, por ejemplo, no son cosa comun entre los raramuri aunque conozco el
caso de un nifio de Nararachi de quien JM me comento que seguramente cuando se lo llevaron a
vivir a Ciudad Cuauhtémoc, Chih., y estuvo en la escuela durante un afio, “por alla debieron
haberle dado algo de comer que lo dafi6”. El caso es que el nifio, de unos 12 afios de edad (en
2008), muestra un cierto retraso mental. Este caso, de acuerdo con JM, no puede ser tratado por el
owirdlame, y “como se enfermo6 en la ciudad, so6lo un doctor de alla puede curarlo”, comenta mi

informante.

Los especialistas raramuri parecen haber existido desde épocas remotas Yy, evidentemente, para el
tiempo de Font, los indigenas tenian ya a quién acudir por sus males conocidos. ¢Acudirian los
raramuri con los misioneros desconocidos ante las enfermedades desconocidas? Por otra parte,
parece que no Unicamente los rardmuri del siglo XVII entendieron muy pronto que la desgracia
venida de los blancos debia ser remediada por los mismos blancos. Una matriz cultural comun a
los pueblos del norte que relacionaba estos aspectos (misioneros, enfermedades nuevas, blancos,
bautismo) queda sugerida en las palabras de Alvaro Torres de Sierra, misionero en los limites de
Chihuahua y Sinaloa. En 1670, escribiendo su informe anual, comenta que huarijios y tubares,

“En sus enfermedades acuden luego con mucha promptitud a pedir y recebir los santos
sacramentos, instando mucho aun cuando parece que no hay necesidad en que se les
administre el de la extremauncion [...] Una mujer gentil de dichos huarijios, que habia
prometido bautizarse aunque ya estaba catequizada parece iba dando largas al cumplimiento
de su promesa. Antojosele acaso venir a este pueblo de Pozo y parece que nuestro sefior le
quiso obligar al cumplimiento de esta promesa dandole una repentina y grave enfermedad
casi luego que llegd, de que se vio tan apretada que pidi6 con notable instancia el bautismo y
luego que lo recibi6 dentro de breve tiempo sand, y reduxo a su marido a que lo recibiese

como lo hizo, bautizandose con dos parvulos hijos suios”.?

% AGN, Jesuitas 111-15, caja 20, (28), 1670 (2 folios completos).
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Volviendo a la narracién de Font, el misionero comenta més acerca de la epidemia de “virgiielas”
sugiriendo esta vez que la situacion ameritaba que los raramuri, nifios y adultos, lo buscaran cada

Vez mas.

“Y porque habia otros cuatro parvulos, también malos de virgiielas, me pidieron los bautizase
y lo hice, asi por su necesidad porque como dije, sus padres hacen su asiento en San Pablo.
Estando bautizando a estos nifios, una india y su marido trujeron un hijo suyo ya hombre, a
cuestas, por estar enfermo de virgielas para que lo bautizase. Y vista su fe, desde catequizado
lo bauticé con grande gusto de sus padres y suyo. No sé si vivio, lo cual yo dudo” (cit., en
Gonzélez Rodriguez, Luis, 1987: 190).

Por su parte, Font parece ver Unicamente el fruto de la evangelizacion, originado en los
bautismos, no se cuestiona jamas el hecho de que lo busquen en situacion de enfermedad. Si
tomamos un poco de distancia de las palabras del misionero, nos daremos cuenta de que para los
indigenas, Font es aceptado como persona grata tanto por los tepehuanes como por los raramuri.
En estos casos, gracias a la ayuda que brindaria el bautismo como elemento curativo pues los
raramuri se acercan a €l aun no habiendo misiones o misioneros entre ellos y probablemente
apenas conociendo a Font. Estos hechos sugieren que la vision histdrica que plantea que la
perspectiva religiosa de los raramuri actuales se forjo en la época jesuita no esté errada del todo

pero debe todavia profundizar mas en los datos y ser mas critica de las fuentes.

Aceptacion del bautismo ¢aceptacion del cristianismo?

Con el paso del tiempo y en la medida que los raramuri convivian con los ibéricos, el rito
curativo del wikubema, que es casi explicito en Ratkay (cit., en Gonzélez Rodriguez, Luis, 1994:
229) quien en 1683 decia que los tarahumares “ofrendaban al demonio a los infantes que veian
nacer con largos intestinos”, debido a las epidemias no fue ya suficiente para prevenir a las
personas, desde pequefios, de las nuevas enfermedades. Ahora habia que recurrir al bautismo por
medio del cual posiblemente se conseguiria la salud aunque, al mismo tiempo, la consiguiente
busqueda de los misioneros para que los bautizaran haria pensar a algunos de estos que los
indigenas declinaban de sus antiguas creencias y aceptaban el cristianismo. Las fuentes apuntalan
la hipotesis de que los raramuri, y pueblos circunvecinos, buscarian el bautismo con intenciones
eminentemente curativas mas que con la finalidad real de hacerse cristianos. Para el caso de los

raramuri dos importantes misioneros, Tarda y Guadalaxara (cit., en Gonzalez Rodriguez, Luis,
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1982: 172), nos proporcionan un dato que confirma de algin modo las intenciones més reales de

los indigenas al buscarlos a ellos, al sefialar que

“Cuando salen entre espafioles o ya los ven en sus tierras, ven tanto ruido de trabajo para
minas, para haciendas...casas...recuas, ven casas grandes...Ven también a muchos con
cargas pesadas, unos que van y otros que vienen, y ultimamente el ruido y trafago de un real
de minas...Ven también que los indios son los que llevan el trabajo mas pesado, y asi, viendo
estas cosas y sabiéndolas de otros, pensando...que todo el trabajo dicho es ley de Dios...Y
asi nos ha sucedido con algunos que diciéndoles si quieren ser cristianos, han respondido que
ya son viejos y no tienen fuerzas, dando a entender que ya no pueden ser cristianos, porque
no pueden trabajar...”.*°

Los raramuri del siglo XVII comprendieron pronto que el cristianismo significaba convertirse por
completo a la forma de vida de los ibéricos y es posible que, simbolicamente, significara para los
indigenas también ser parte del inframundo; esa parte del cosmos raramuri en donde habita ‘el
que vive abajo’. Para aquellos raramuri ser cristiano no signific6 necesariamente aceptar el
bautismo que, por lo demas, representé una nueva forma curativa. Por su parte, Neumann (1991
[1730]: 170) sefiala que no se podian negar las trabas que tenian las conversiones ya que los
raramuri apenas evangelizados y reducidos a pueblos, eran “llamados por los espafoles para
trabajar en las minas”. Motivos de sobra no s6lo para no desear el cristianismo sino para
rechazarlo como de hecho sucedia. Buscar, pedir y recibir el bautismo, es decir, la curacion y
“fugarse” de las misiones era lo comun en el siglo XVII no sélo por iniciativa propia sino
también por la amenaza de ser forzados a trabajar como “cristianos”. Sesenta afios antes que
Neumann, Jeronimo de Figueroa decia que, “concurre en esto la vexacion mas que grande del
servicio personal, con titulo aparente de encomiendas, (muy diverso es el titulo de encomiendas,
que universalmente da su magestad en indias) que ocasiona, en particular a los recién convertidos

o o 11
y baptizados retirarse a los montes”.

Los parrafos anteriores demuestran que en los comienzos de la evangelizacion los raramuri sélo
buscaban ser bautizados, entiéndase “curados”, cuando estaban enfermos. Sucedia lo contrario

cuando experimentaban tiempos y condiciones aceptables de salud y, en general, de bien estar

19 Copia de esta relacion se conserva en el AGN, Misiones, volumen 26, exp. 47.

1 AGN, Jesuitas 111-15, caja 20, (13); carta anual del Padre Jerénimo de Figueroa escrita en san Pablo el 8 de junio
de 1662, sobre las misiones de tepehuanes y tarahumares (f. 4r).
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vital y social ya que después de recibido el sacramento ellos “se retiraban a los montes”. Esto se
demuestra una vez mas en las palabras de Ratkay (cit., en Gonzalez Rodriguez, Luis, 1994: 227)
quien en 1683, desde Carichi decia que “cuando alguno de ellos enferma, llaman al padre para
confesarse y recibir la extremauncion”. El discurso del misionero justifica evidentemente su
presencia entre los indigenas porque los sacramentos que él menciona apuntan al hecho
indispensable de contar con un sacerdote que los administre, no obstante, lo que si es claro, es el
hecho de que los raramuri de Carichi acudian a él cuando caian enfermos. Una vez mas la
relacién enfermedad-peticion al misionero esta presente. Me parece evidente que la peticion del
bautismo a Font, a Alvaro Torres o la busqueda de Ratkay, no eran motivadas si no por la
desgracia de la enfermedad que buscaba una cura. Pero, ;quiénes entre los raramuri sabian mejor
que nadie cudles eran los padecimientos ordinarios y ahora extraordinarios que atacaban la salud
de estas personas? Evidentemente, los owirGame quienes, sin duda, se encontraron con la
desventura y desventaja de enfrentar los nuevos padecimientos. Al necesitar los raramuri de una
nueva cura solicitaban la intervencion de quienes ellos consideraron como a “los hechiceros de

los espanoles”.

Los “hechiceros” de los espafioles y los “hechiceros” de los raramuri

En el siglo XVI, en el centro de México, se dio el caso de que los indios creyeran que los frailes
“habian nacido con todo y habito, de que jaméas habian sido nifios y que al celebrar la misa hacian
lo mismo que sus brujos: ver el agua para adivinar (Ricard, Robert, 1986 [1947]: 395-396).
Frailes e indigenas consideraron que los “otros” tenian sus especialistas rituales quienes de una u
otra manera curaban y, al parecer, mutuamente se identificaron como brujos y hechiceros.*? En el
siglo XVII algo semejante sucedié en la Tarahumara. Tanto los raramuri como los jesuitas
consideraron que unos y otros tenian sus especialistas que curaban los males de las personas.
Neumann (1991 [1730]: 68; 1994: 122) afirma que para los indigenas los misioneros no eran sino
los brujos de los espafioles. No es extrafio puesto que el uso del crucifijo o reliquias que los
misioneros colocaban en las partes dolientes de los enfermos debio tener el efecto también de

hacer creer a los indigenas en que algin “poder” emanaba de los objetos tanto como de las

12 a historia registra, ademés, algunos sucesos extraordinarios que ocurrian en presencia de los misioneros. De
acuerdo con Burrus (1963: 14-15), a mediados del siglo XVII el jesuita Herman Glandorff narrd que al participar en
el entierro de una india, al tiempo de quererla sepultar, espantd a todos los presentes pues por un momento se
incorpord y volvié a caer muerta.
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personas que los empleaban. En su carta anual de 1665, desde Satebd, el padre Juan Sarmiento,
comenta lo siguiente: “Una nifia tarahumar como de dos afios estaba ya quebrados 10s 0jos y sin
sefiales de vida, aplicole el P. Escalante la santa reliquia del Apostol de las indias, [san Francisco
Xavier], y luego al punto volvié en si y vive buena, con admiracién de todos los que la vieron

N 13
muerta o con sefales de estarlo”.

Por su parte, Neumann (1991 [1730]: 95, 110) nos recuerda una razon por la cual los indigenas
consideraban hechiceros a los misioneros. Durante la sublevacion, al final del siglo XVII, los
rebeldes no pretendian matar a los misioneros sino que, “solo los presionarian para que salieran
de la sierra y de los confines de la Tarahumara” ;por qué razon?, porque los padres a quienes
habian asesinado en la rebelion anterior, “se les solian aparecer en los montes, y los perseguian y
llenaban de terror”. A su vez, incontables pasajes de las cronicas juzgan como “hechiceros” a
quienes encabezaban la religiosidad autdctona, las rebeliones o simplemente a quienes figuraban
con autoridad moral entre los raramuri (Font cit., en Gonzalez Rodriguez, Luis, 1982: 159; José
Pacual, ibidem: 168; Tarda y Guadalaxara, ibidem: 175, 176, 177, 178; Neumann, 1991: 66, 67,
68, 71, 130, 153 nota al pie 29).

En su rol de doctores, los misioneros, pues, conocian las enfermedades ocasionadas por los virus
euroasiaticos que, casualmente, parecian no hacer mella en la salud de los advenedizos
extranjeros quienes quedaban para contarnos que un altisimo porcentaje de la poblacién indigena
morfa por esta causa.** Los misioneros conocian, ademés, la posible cura. En su modo de
proceder limpiaban, como hemos visto, a los enfermos moribundos lavando con lienzos de agua
fria o caliente, las distintas partes del cuerpo de estos: el rostro, las manos, los brazos, el cuello, el
pecho, las piernas, etc. Torres Bibiano (1975: 3), refiriéndose a las primeras medidas tomadas en
la ciudad de México durante las epidemias, afirma que se trataba, entre otras cosas, de “vapores y
riegos “. Ademas, el lenguaje ritual empleado por los jesuitas (y posteriormente por los

franciscanos) en la catequesis que insistia en que, mediante las aguas del bautismo quedaria

13 AGN, Jesuitas 111-15, caja 20, (26). Annua del 14 de noviembre de 1668 (ff. 3v-4r)

1 El 26 de junio de 1728 Joseph Neumann escribe desde Carichi y sefiala que de 220 familias que habitaban este
pueblo y sus pueblos de mision, 200 personas habian fallecido recientemente debido a una epidemia. La relacion del
misionero no especifica el tipo de epidemia pero sugiere que éstas diezmaban a la poblacién en al menos una persona
por familia. AHMP. A19. 001. 016.
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limpia el alma manchada por el pecado al modo en que el cuerpo carcomido por la enfermedad
quedaba limpio con el lavado medicinal que utilizaban, debi6 tener repercusion en la mentalidad
indigena de tal manera que se reforzaba en ésta la idea de que los misioneros eran los hechiceros

de los ibéricos quienes podrian curarlos o bien enfermarlos.

Del uso del agua a la designacion de pagétuame

El uso del agua como elemento curativo pero ademas primordial, para los misioneros, en el rito
bautismal tuvo sin duda algin efecto para que se designara, desde la época colonial, a los
bautizados con el término pag6tuame. Hemos visto que durante las epidemias muchos indigenas
fueron atendidos con “riegos” por los misioneros y al mismo tiempo lavados simbdlicamente con
el agua bautismal. Asi parece haberse originado la designacion de los pagétuame. El uso de este
término, que define en parte la identidad de la mayoria de los raramuri actuales conto
seguramente con la venia de los indigenas porque es evidente que la propia concepcion de las
cosas que, como ocurre hoy en curaciones como el yumari, jikuri o bakanowa, relacionaba
estrictamente el lavado de alguna parte del cuerpo con el verbo pagoma. Por su parte, los
misioneros debieron aprovechar el uso del término para distinguir a los bautizados de los no
bautizados, desde su punto de vista, a los cristianos de los no cristianos. En 1683 la gramética del
padre Guadalaxara emplea con cierta frecuencia términos derivados del verbo pagoma,
traduciendo el término raramuri al castellano justamente como ‘lavar’ y ‘bautizar’, usandolos sin
explicacion alguna como sinénimos (pagora, poagota, bautizar, lavar, folio 14r; pogoriqui,
pagbquiqui, bautismo, folio 20r; pagdrigua, ser bautizado, folio 20v; y otros ejemplos en, folios
27v, 331, 33v, etc). De ser ‘lavados’, en términos curativos para los raramuri, ellos se convirtieron
en los pag6tuame, en los ‘bautizados’ (cristianos) en términos de los misioneros. No obstante, asi
como hoy se es pag6tuame, en la mayoria de los casos, también se es wuikubétuame y ambos
ritos, hemos visto, forman una unidad de agregacion de los sujetos al grupo. A mi modo de ver,
méas que el reforzamiento del rito de iniciacion propiamente raramuri, el bautismo como rito

curativo fue integrado a esta praxis basado en la concepcion de enfermedad de los indigenas.

Debido al aparente temor que se le tiene al agua (estanques, ojos de agua, charcas, etc.), en la
actualidad se ha cuestionado que entre los rardmuri de épocas pasadas este elemento tuviera

importancia en el uso ritual y en ello estaria basada la aceptacion del bautismo (Slaney, 1991:
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119; 1997: 289-290) planteamiento por deméas simple. El presente etnografico nos ha mostrado
que el agua representa ritualmente un simbolo dominante para esta mentalidad y esto nos sugiere
que, en el pasado, el agua era un elemento fundamental como lo es hoy para muchos menesteres,

entre ellos ritos y ceremonias. Ni hoy se le teme ni en el pasado se le temio al agua.

En el siglo XVII, Ratkay (cit.,, en Gonzélez Rodriguez, Luis, 1994: 226) notd que entre los
raramuri era costumbre lavarse la cabeza y peinarse con los dedos la cabellera larga que usaban.
Por otra parte, el mismo autor (ibidem: 228) sefiala que antiguamente los raramuri tenian por
idolo una gran serpiente y afiadia que “en tiempos de lluvias” montaban a caballo y corrian sin
temor al agua, ni al suelo mojado (ibidem: 230). Hemos visto que en este pueblo, de lengua yuto-
nahua y afin a Meoameérica, existe hoy la creencia de que en los manantiales, ojos de agua, etc.,
vive el witaru, o serpiente del agua, al que se teme y del cual hay que cuidarse. Hoy como ayer, y

como ocurre y ocurria en otros pueblos indigenas,™

seguramente los rardmui temen a las
serpientes que habitan en el agua, pero los datos historicos y etnogréaficos demuestran que ellos
no experimentan temor por el agua en si. Durante el siglo XVII, el agua empleada en el bautismo,
no fue un elemento novedoso sino un refuerzo curativo, al modo en que lo seria en épocas quizas
mas remotas y lo es hoy, como liquido diluyente de medicinas y como base del “agua que viene

de dios” (tesgiiino) que hoy también se concibe como medicina.

Sumario

El bautismo se acept6é en la medida que se presentaba como una nueva posibilidad curativa y
como remedio contra las nuevas enfermedades provocadas por los virus. Dos importantes
aspectos asi nos lo han sugerido. 1°, los especialistas rituales de los raramuri del siglo XVII

desconocian las nuevas enfermedades ocasionadas por las epidemias, y no podian ni sabian como

> Una especialista de los estudios mesoamericanos ha sefialado que elementos como la entrega de nifios a una
serpiente que emergia del agua, era el acto méas antiguo en Mesoamerica para solicitar la lluvia a las deidades
atmosféricas (Broda, Johanna, 1996: 43). Entre los huicholes también existe la relacién mitica entre elementos como
el agua, los infantes (mujeres) y las serpientes. Seglin el mito, Nia’ariwame era una nifia que se convirtié en
serpiente y que tenia la facultad de convertirse en tormenta asi como de escupir rayos por su boca (Preuss cit., en
Neurath, 2002: 216; 2003: 18). Los coras, por su parte, conciben el inframundo hecho de agua y miticamente lo
representan como una gran serpiente que cada noche sube desde el nadir y cubre el mundo (Presuss cit., en Guzman,
Adriana, 2002: 84-85). No resulta extrafio que historiadores como Jiménez, Alfredo (2006: 92) retomen la
consideracion de otros acerca de que, en épocas pasadas, coras y huicholes estaban muy relacionados por su cultura'y
formas de vida a otros grupos del noroeste, incluso mas que a las poblaciones del México central. Para ampliar la
informacion sobre el simbolismo de la serpiente entre los raramuri, a partir de un provechoso andlisis dancistico,
puede consultarse en Bonfiglioli (2008c).
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curarlas. Los rardmuri comprendieron pronto que junto con los misioneros y militares llegaban
también nuevos elementos que parecian producir nuevas enfermedades: el sonido de las
campanas (Neumann, 1991 [1730]: 68) por ejemplo, el cual se producia en las iglesias, espacio
habitual en el que el misionero realizaba no sélo el bautismo, sino otros ritos y otras ceremonias
(misas, confirmaciones, confesiones, etc.) que eran presenciadas por los indigenas, les harian
suponer a estos que esas practicas tenian que ver con la forma de curarse de los espafioles. La
relacién que seguramente hacian los raramuri de los nuevos elementos como el sonido de las
campanas, la iglesia y el misionero les sugeria el origen de las nuevas enfermedades; de donde
proviniera la enfermedad, alli debia estar también la cura. 2°, los misioneros europeos fueron
reconocidos como ‘“hechiceros de los espafioles”, quienes, en muchos casos, sabian y podian
tratar las enfermedades. Al trabajar los misioneros también como médicos, los raramuri pensarian
que la ritualidad catolica era una forma de curar la enfermedad de los ibéricos. Esta ritualidad era,
sin duda, la forma en que los raramuri supondrian que los advenedizos probablemente se curaban
puesto que desde la perspectiva indigena todo rito debio representar curacién o prevencion de la
enfermedad. De esta manera pudo haber comenzado la plasticidad en la convivencia de los
owirame con los misioneros, una plasticidad que también caracteriza actualmente su

convivencia con los médicos alépatas.

En tanto que los datos histdricos y etnograficos apuntan a que el bautismo fue aceptado por los
raramuri como una posibilidad curativa contra las nuevas enfermedades, y ya que éste venia de
los blancos, se nos explica por qué el origen del bautismo estd hoy integrado al mito de “cuando
el sol bajo”. Recuerdo aqui lo que sugeria al analizar esta narracion actual. “Los raramuri que
entraron en una como puerta en la tierra, serian los futuros pago6tuame que se vieron obligados a
entrar al mundo mestizo que ellos invariablemente hoy identifican con el mundo de abajo”. No es
extrafio que al nacer se pida la luz para andar en “este mundo” y cuando se muera se refuerce esa
luz para caminar en la “oscuridad”. En la actualidad el rito sigue siendo concebido en esta
perspectiva como curativo de diversos males. Hoy se hace énfasis en que la finalidad es recibir la
luz para el tiempo en que las almas raramuri caminen hacia su destino final, para que no les
caiga un rayo o evitar el suefio con el witaru que podria derivar en enfermedad. Este concepto ya
no es solo la ausencia del alma porque también abarca la prevencion de la desgracia venida del

mundo mestizo. Lo anterior responde el por queé los misioneros catolicos deben seguir siendo

276



Los Raramuri del “circulo interior” en el Alto Rio Conchos

quienes aplican el bautismo y el por qué los raramuri no se apropiaron del rito. Sin embargo, si
durante la segunda mitad del siglo XIX no hubo misioneros en la sierra ;cémo solventaron los

raramuri esta ausencia?

Los misioneros nunca se fueron

Como lo sugiere Uranga, aun en la segunda mitad del siglo XX, los misioneros nunca fueron
suficientes para establecer y atender misiones en todo el territorio de la Tarahumara. Es ésta una
de las causas principales por la cual las visitas de los misioneros deben, y debian, esperar a veces
largas temporadas. No es raro encontrar datos que demuestran que en una visita del misionero se
bautizaran los raramuri por decenas y entre los cuales habria incluso algunos adultos ya entrados
en edad. Al final de la semana santa de 2009, por ejemplo, el misionero Ignacio Becerra, parroco
de Carichi, bautizé a cerca de 150 nifios, jovenes y adultos en nuestra region de estudio
(Nararachi, Wawachérare, Bakiachi y Chinéachi).'® Por su parte, Uranga nos dice que en 1963 él
hizo 1,318 bautismos, entre los cuales 198 fueron mayores de 31 afios y mas de 100 infantes
(APPGTL: 8). Al dia de hoy, en el Alto Rio Conchos, los misioneros redentoristas visitan
eventualmente los diferentes ejidos, y han llegado a un acuerdo no escrito, con los rardmuri, de
bautizar a nifios y nifias al término de la semana santa o el ciclo matachin decembrino sin dejar de
ofrecer el sacerdote el servicio, los domingos que se presenta en estos centros y los indigenas asi

lo piden.

Quisiera ahora sugerir que desde la llegada de los misioneros catolicos, en el siglo XVII, y a
pesar de los altibajos de la evangelizacion, los raramui de la sierra nunca se han quedado
definitivamente sin aquellos. Aunque Lumholtz (1981 [1902], I: 200) consigna la ausencia de
misioneros durante la segunda mitad del siglo X1X en la sierra Tarahumara registrando que en la
region sélo habia uno en Norogachi, nunca afirma la ausencia definitiva de estos, y al mismo
tiempo reporta “visitas raras y tardias” de los misioneros (ibidem: 266). Este reporte sugiere que
los curas seguian visitando a los raramuri, aun cuando no lo hacian con frecuencia ni vivian
permanentemente entre ellos. Recuerdo aqui nuestro apartado sobre la presencia de las mujeres

blancas y mestizas en los ranchos y pueblos mineros, y la posible influencia que éstas ejercieron,

'8 No menciono aqui a Tewerichi que, aunque pertenece al mismo municipio de Carichi, forma parte de la parroquia
de Sisoguichi.
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de una u otra manera, sobre la religiosidad indigena. La segunda mitad del siglo XIX es un
tiempo que erroneamente algunos han llamado “de soledad” porque, aparentemente, tanto la
Iglesia como el poder politico mexicano se retiraron de la Tarahumara durante este tiempo. En lo
referente al segundo elemento, algunos apartados anteriores nos sugieren y hasta demuestran que
esto no es tan cierto. Tanto las minas como la industria maderera y las leyes del gobierno local y
republicano hacian presente en la Tarahumara, virtual o relamente, al poder civil. En lo que
respecta a la Iglesia, esto ocurrio, en apariencia, desde la salida definitiva de los misioneros
franciscanos del colegio de Xalisco hacia 1859' cuando, de acuerdo con Merrill (1995: 168), la
Ley de Nacionalizacion de los Bienes del Clero Secular y Regular aboli6 las 6rdenes religiosas y
seculariz6 sus misiones, debiendo terminar asi tres siglos de actividad misionera de los
franciscanos en la Tarahumara. Sin embargo, los indigenas contarian ahora con las visitas
esporadicas de los sacerdotes de Durango y Chihuahua, y los de otros pueblos que circundaban la
sierra (Parral, santa Bérbara, Balleza, Satevd, Cusiguiriachi, Papigochi, etc.). La mayoria de los
pueblos periféricos de la sierra eventualmente contaban con algln cura doctrinero. Entre 1895 y
1900, los padres Josefinos atendian Sisoguichi (Ocampo, 1966: 23); para entonces uno de ellos
impulsaba un telar en Cusarare, y la rama femenina de estos misioneros atendia un colegio
femenino en Cuiteco (ibidem: 24). Existe documentacion que prueba que los Josefinos trabajaban
en Parral ya en 1884,'® donde atenderfan sin duda a muchos indigenas serranos, visitantes asiduos
del pueblo minero. Por otro lado, estaban también las “visitas” que los raramuri hacian, para
bautizar a sus parvulos, a las parroquias de distintos pueblos que circundaban la sierra como nos
lo ha sugerido la etnografia del presente. Para recibir el sacramento no era necesario contar con
misioneros de planta y la lejania de los pueblos que bordean la sierra no representaba obstaculo
alguno para que los raramuri se movilizaran hasta donde ellos se encontraban en caso de
necesitarlo. Ya Larrondo, desde Norogachi, nos ha dicho algo sobre cémo los raramuri
acostumbraban a mudarse “los mas a Parral y sus jurisdicciones, otros iban a los reales y otros a
las haciendas”. Aun con todo lo anterior, la praxis religiosa de estos indigenas no esta, ni parece

haber estado, precisamente centrada en el bautismo y menos en el sentido cristiano de éste.

Y Como lo confirman los “Manuscritos”, documentos especiales T/Grande. Tarahumara, en AHZ, Texas y
Californias, folio 10, nota 22.

8 AHMP, administracion, instruccion pablica, informes 1884, caja 30, exp., 6.
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La praxis religiosa centrada en lo propio

En los parrafos iniciales de este capitulo, Uranga comenzo por sugerirnos que el yamari-tutuguri
se relacionaba con la necesidad de la salud ante la desgracia de la enfermedad. En una clara
referencia a esta ceremonia, hace mas de 300 afos, Ratkay (cit., en Gonzalez Rodriguez, Luis,
1994: 224) decia que entre los raramuri celebraban fiestas y los adultos no se avergonzaban “de
cantar cantos impudicos ante los menores, ni estos ante los viejos”. Por su parte, Ocampo (1966:
52-53), hace 43 afios, decia que “segun la mente de los indios, su tutuguri (buho), es un sacrificio
impetratorio, y lo hacen cuando quieren alcanzar de Dios remedio en alguna necesidad, ya sea
para que aparte de ellos las enfermedades, ya sea pidiendo la lluvia. De aqui que en tiempos de
sequia o epidemia, no haya noche en que en los montes o cerca de las viviendas no se vea el
rojizo resplandor de las hogueras, ni se oiga el plafidero y lagubre canto, pidiendo a Dios el
remedio de sus necesidades”. El paisaje actual nos dice que el yamari es fundamental, apunta al
sostenimiento de esta praxis religiosa y entrafia, como ninguna otra ceremonia, la identidad de los

raramuri-pagotuame.

El YUmari: puente entre el pasado y el presente

Durante la segunda mitad del siglo XIX, de los pocos datos localizados que nos remiten a la
constitucién general de esta praxis religiosa, los siguientes corresponden a la pluma de un viajero
aleman, Julius Froebel (en Vargas Valdés, 2003: 272-273). En 1852, este aventurero obtuvo de
un ranchero de la Villa de la Concepcién (la actual Cd. Guerrero y mas antiguamente llamada
Papigochi) la siguiente informacion que nos sugiere que la perspectiva religiosa de los rardmuri
que podemos vislumbrar en los escritos coloniales y que hemos observado en la actualidad, en
practicas como el ydmari, no variaron mucho a pesar del dinamismo formal que se produce
continuamente en su interior. Con una visién de la época, refiriéndose a los raramuri, Froebel
sefialaba que: “En apartados rincones de las montafias quedan todavia restos de ellos en estado
primitivo; y aunque dicen ser cristianos y tener ciertos nexos con el gobierno, siguen apegados a

las costumbres de su viejo sistema social”.*® Poco después, otro explorador, Schwatka (1977

19 Otros datos que Froebel ofrece son estos: “Si ven venir a un extrafio huyen al monte a esconderse, y si les habla no
contestan aun cuando entiendan la pregunta. Tribus o comunidades enteras sostienen competencias de carreras a pie
que duran de sol a sol. Se refiere a las carreras de bola. Le cuentan, dice, que cuando un indio cae exhausto le hacen
una sangria en las piernas, y las mujeres se colocan en lugares estratégicos para echarle agua encima a los que se
desmayan. Este Gltimo dato es interesante ya que nos ayuda a trazar un puente en el pensamiento simbolico de los
raramuri actuales y los del siglo XIX. Se muestra la relacion entre el elemento acuifero y lo femenino como el
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[1893]: 185) decia que entre los rardmuri, a quienes él llama Tarahumaris, the savage branch...is
of course the more interesting as the most nearly representing our own Indians of fifty to one
hundred years ago, or before White men came among them.? Con ello Schwatka sugeria que la
praxis religiosa le parecia mas una larga continuidad que una novedad a partir de una ruptura a la

Ilegada de los blancos.

Por su parte el franciscano Miguel Tellechea en su Compendio Gramatical para la Inteligenciad
del Idioma Tarahumar (1826, Platica sobre el primer mandamiento, p.83) se refiere
indirectamente al ydmari cuando conminando a los rardmuri a dejar sus costumbres les dice que,
“Una cosa nomas Dios quiere que le deis, vuestro corazén que no penseis que el Sol, la Luna, el
Tecolote, Dios son”. La recurrencia al sol, por parte de los raramuri de tiempos pasados, no
puede faltar tampoco en los escritos sobre ellos. Tarda y Guadalaxara (cit.,, en Gonzalez
Rodriguez, Luis, 1982: 178), afirman que en su antigiiedad, los rarAmuri “adoraban al sol y le
[lamaban con ese nombre: rep& gatigame (“el que esta arriba”)”. Los misioneros hablan en
tiempo pasado puesto que al llegar ellos, suponian comenzada una nueva época para los
indigenas y al referirse a estas costumbres, en 1683, el ya mencionado Ratkay (ibidem: 186) dice
que, “segun parece de lo que dicen los tarahumares, tenian al sol por su deidad suprema, y la luna
por su madre. Por eso en sus bailes, en tiempo de luna llena, formaban un circulo y le bailaban
con gran veneracion”. A su vez, Neumann (ibidem: 194 y cit., en Gonzalez Rodriguez, Luis,
1993: 304-305) sefialo que entre los raramuri algunos tenian “a la luna y al sol como dios” y
Steffel (1799) reportd el uso de sonajas tipo calabaza “durante sus danzas”. Los datos sugieren la
centralidad y exclusividad del yamari en tiempos antiguos porque se trataba de la ceremonia
dirigida principalmente a las deidades mayores (el sol y la luna). Es seguro que durante los
pasados cuatro siglos, y mas atras, ceremonias como el yumari se practicaron esencialmente
(incluyendo sus motivos e implicaciones sociales) como las observamos hoy y como se lo dijeron
a Uranga y lo sefiala Ocampo en el siglo XX, como ocurria en el siglo XIX. A mi modo de ver, al
dia de hoy esta centralidad es vigente puesto que se trata de la ceremonia que condensa los

presente etnografico nos lo muestra ain hoy, por ejemplo, hacia el final del yimari y, por supuesto, en las mismas
carreras de bola en las cuales las mujeres son encargadas de dar botellas con agua (a veces con pinole batido en ésta)
a los corredores durante estos eventos. Sobre el temperamento timido de los rardmuri sefialado por Froebel, también
Schwatka (1977 [1893]: 178) lo consigna.

20 «Ja rama salvaje... es, por supuesto, tanto la méas interesante como la que representa casi la mayoria de nuestros
indios de cincuenta a cien afios atras, o antes de la llegada de los blancos entre ellos” (traducc. ARL).
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significados mas fuertes que remiten a la identidad de los pagétuame a la vez que conforma una

variedad de senderos de comunicacion con sus deidades.

Del “complejo del don yuUmari” a la invitacion a comer al ‘fuego grande’

A pesar de que el ydmari fue considerado seguramente como “cosas del demonio”, pues los
misioneros no hablan demasiado de esta ceremonia y sélo se refieren oblicuamente a ella, una de
las formas en que las crénicas lo mencionan es reportando el canto. Pareciera contradictorio pero
algunos jesuitas y franciscanos debieron presenciarla y hasta la motivaron.”* A pesar de que
Toméas de Guadalaxara (1683) considerd el yumari como algo negativo pues decia que, “esta
danza, que llaman iumari...no suele ser de cosas buenas” (1683, folio 36r), contamos con su
registro de un canto que sugiere, ademas, que el ydmari-tutuguri no era una ceremonia
absolutamente exclusiva. A esta podian asistir los misioneros, y tal vez algunos militares,
seguramente con el consentimiento de los raramuri pero con el posible temor de los indigenas de
que los pagres les echaran a perder el momento de la bebida colectiva (tesglino). Actualmente la
ceremonia es “exclusiva” en el sentido de la privacidad que tiene celebrarla en los caserios
dispersos que son poco, o casi nada, visitados por externos (misioneros, antropdélogos, viajeros,
etc.). A mi modo de ver, la ceremonia conserva la exclusividad que tenia, y la que no tenia, al
momento de comenzar las relaciones directas y personales entre los raramuri y los colonizadores
ibéricos. A pesar de ser un condensado especial de la identidad, las referencias al yumari lo
ubican como parte de los asuntos ceremoniales y rituales que mas permitieron (y permiten) los
raramuri conocer a los externos. Por ejemplo, en 1683 Tomas de Guadalaxara registrd el canto de
un yumari; y asi comenta que “por ahora bastara poner algunos versos, coplas que cantan en sus
danzas” (idem).?? En la primera parte del canto, el wikaraame invita a los raramuri a seguir a la
méaxima deidad, “al mayor” (mooGiamec) que habita arriba, y les recuerda que al morir seran
guiados por un camaledn a su destino final; una idea que corresponde a la mentalidad actual y

una idea que sugiere, al menos, la antigua existencia de la nocion de ‘alma’ como lo sugeriamos

2! Entre otros ejemplos, Neumann (1991 [1730]: 139 y nota 187 al pie) decia que él habia incitado a sus pueblos de
misién para que cada uno designara por si un dia especial dedicado en honor de la virgen Maria y preparara una
fiesta con la asistencia de todo el vecindario, “se concluia la celebracion con un banquete al que estaban invitados y
en el que se consumia la carne de varias vacas que se sacrificaban”. Por su parte, Larrondo (1778, folio 527) afirma
que él donaba tres toros para la fiesta de san Antonio y otros tres el dia de nuestra sefiora del Pilar en Norogachi.

22 \/éanse la glosa y traduccion completas en el anexo 3.
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ya en el capitulo 4 al analizar la nocién de alawa que Burguess sugiere sea una tarahumarizacién

del castellano ‘alma’.

La segunda parte del canto esta dividida en dos secciones, la primera seccion trata sobre la
ofrenda del maiz que los raramuri hacian en la ceremonia y de haber cumplido con ésta. La
segunda seccidn trata sobre el lugar a donde se va después de morir, detras del cerro, o lo que es

lo mismo junto al sol, a quien se ofrece el maiz.

La tercera parte del canto esté destinada a la luna y la primera linea indica que ya han terminado,
probablemente la ceremonia, pero afiade que seis mujeres prepararon la bebida (ofrenda),
posiblemente de maiz fermentado, para esa noche; al final, el canto sugiere que otras de ellas lo
haran en otra ocasion. Guadalaxara sefiala que esta Ultima parte del canto se dirigia a la luna

“cuando se ponia el circulo en ella” (folio 36v).

Un aporte invaluable de este canto de ydmari, registrado por Guadalaxara, es que contiene
referencias explicitas tanto al sol como a la luna. Al primero, el cantador se refiere como lahina
guerd, o lo que es lo mismo, el ‘grande fuego’ (idem), con quien, “cuando muramos, alli iremos,
iremos alli, iremos por alld, detras del cerro” (muqui gueieta guana ximilu, ximilt guana gagui
bucari) (idem). La referencia al segundo elemento es por demas interesante ya que confirma la
antiguedad de la relacion de elementos acuifero, femenino y astro nocturno propia también de la
mentalidad mesoamericana. Estos datos sugieren que, en el pasado como hoy, el ydmari consistia
en llamar al sol para que apareciera nuevamente por el horizonte y fuera generador de la vida,
tanto como un espacio ceremonial que promovia la reproduccion de las deidades y la
comunicacion de los humanos con éstas.”® Asimismo se hace patente que, antes como hoy, la
referencia al fuego, un simbolo dominante por ser antiguo y por condensar multiples significados,
es primordial en la perspectiva religiosa de los raramuri. La estructura ordenadora, simbolica, que
nos fue develada en el presente etnografico (fuego y agua), aparece en el oleaje histérico como

una de aquellas que el tiempo parece no haber desgastado (Braudel, 1979: 70), y apunta a la

2% Una idea no extrafia al mundo mesoamericano de la época. En su texto El fuego sagrado, simbolismo y ritualidad
entre los nahuas Limén Olvera (2001) considera que para los mexicas “el fuego representd el principio masculino
del cosmos, y como tal, tuvo como distintivo la fecundacion que daba por resultado la reproduccion de la naturaleza
y de la sociedad, por eso fue considerado como el regenerador del mundo™ (ibidem: 289).
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centralidad del yamari como un espacio privilegiado de la reproduccién de la identdad y a los

elementos que delimitan toda curacion.

Sin embargo, seria un error de nuestra parte considerar, con este unico ejemplo, como estatica la
praxis religiosa de los raramuri antiguos ya que las ideas del pasado y el presente en el canto del
yamari son similares. Del mismo modo en que los discursos y consejos de sus autoridades
tienden a adecuarse a la realidad que viven ellos, la linea de un canto mas registrado en la misma
época que el anterior, nos indica que en el flujo histérico el canto del wikardame también ha
seguido, por momentos, esta misma dinamica. Lo que nos podria probar el siguiente dato es que
las rupturas al interior (simbolismo) de la praxis religiosa no han sido absolutas y, por tanto, no
podemos hablar de rupturas sino parciales donde los cambios aparentes han favorecido la
persistencia de las estructuras simbdlicas privilegiadas por esta mentalidad. El registro forma
parte del testimonio del misionero jesuita Pedro de Noriega quien sefialando su parecer acerca de
las causas de la sublevacién tarahumar, el 7 de diciembre de 1699, en Papigochi, dice que,
“...habilitindose mas y mas los rebeldes, persuadidos que se les tenia miedo como se ve en lo
que el padre Antonio Gomar les oy6 cantar en un baile, por estas palabras tarahumares: /ganirisi,
que ba cora guitaie echaboa meyoira majaia corira b4/ que quiere decir: “alegraos muchisimo

porque todos los espafioles se van juiendo [huyendo] de miedo”.*

Noriega no reporta el nombre de la ceremonia en la cual se ejecutaba el canto pero el registro
pudo haber sido durante un yimari porque Gomara estaba presente pues “los oyd cantar en un
baile”. Lo importante aqui es que la letra del canto se refiere a la coyuntura temporal vivida por
los raramuri de finales del siglo XVII, en el contexto de una guerra en contra de los espafioles.
Esto sugiere que la variacion del canto dependia probablemente de la situacién que motivara la
realizacion de la ceremonia del yamari pero el registro de Guadalaxara y los registros hechos en
la actualidad coinciden en mostrar una relacion estructural que apunta a la intencion de

preservarse de las desgracias y mantenerse en la salud.

Un altimo registro colonial que sugiere la realizacion de la ceremonia del yamari, hecho en 1639

por José Pascual (cit.,, en Gonzalez Rodriguez, Luis, 1982: 168), afirma que los raramuri

" En AGI, Guadalajara, 156, (ff. 1110v-1111r).
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acostumbraban de noche a hacer sus lumbradas y pasar el tiempo “en sus cantos”. Mas
actualmente, en las localidades rardmuri del Alto Rio Conchos cualquier visitante externo podria

expresar lo mismo.

Poco antes de finalizar el siglo XIX, Lumholtz se refiere a los cantos del yumari-tutuguri como a
“sones...muy agradables al oido y como todas las demé&s canciones de sus danzas, son
antiquisimos y estan impregnados de extrafio canto” (1981 [1902], I: 331-332). Tanto los
registros actuales del canto del ydmari como los de épocas pasadas nos presentan una letra
realmente sencilla pero Lumholtz registr6 una letra sumamente compleja, que habla de las
estaciones temporales y los animales que en éstas aparecian (ibidem: 332). El registro de
Lumholtz aunado al registro de Guadalaxara y la linea de otro, oido por Gomar y registrado por
Noriega en el siglo XVII, sugieren la posibilidad de que en el pasado haya existido mayor
diversidad en la letra. Sin embargo, incluidos en el “complejo del don yumari”, los cantos de hoy
en dia son de letra elemental pero de contenido simbdlico muy fuerte y explicito, basicamente

petitorios a la maxima deidad, el fuego grande, como al parecer lo fueron antiguamente.

Conclusion

Al optar por un modelo regresivo de la historia no nos propusimos proyectar las estructuras del
presente de una manera mecanica en el pasado sino observar y buscar los acontecimientos que
contribuyeron mas a la construccion de esta praxis religiosa, y por ende de esta identidad. Seria
absurdo dar una fecha exacta pero su dinamismo historico nos muestra que el paisaje actual se
forjo antes del establecimiento del cristianismo y, sin duda, desde la propia perspectiva indigena
sobre todo mediante su percepcion etioldgico (enfermedad-curacion-salud). Evidentemente se
han producido rupturas pero no de tal modo que la historia queda cortada en dos (Braudel, 1993:
456). Por méas que se encuentren elementos formales, aparentemente no propios, la perspectiva
religiosa de los raramuri actuales no parece estar enraizada en una reelaboracion del cristianismo
sino, fundamentalmente, en la concepcion de enfermedad. Ademas de estructuras simbolicas que
han soportado la larga duracion, como el fuego y el agua, ordenadoras de los elementos al interior
de esta perspectiva religiosa, las nociones de “enfermedad” y “salud” resultan fundamentales para
comprender lo anterior. Como hemos visto, la aparicion de las enfermedades epidémicas fue una

coyuntura histérica fundamental que jugoé un papel importantisimo para la aceptacion del
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bautismo por parte de los raramuri y al mismo tiempo permitié una interpretaciéon de las cosas,

fiel a la base de la propia perspectiva religiosa que sustenta la identidad.

Los momentos coyunturales en que los raramuri padecen el arrebato de su territorio: puesta en
préactica de las leyes mexicanas, la salida de misioneros y militares de la region Tarahumara en
diversos momentos de la historia, la apertura y reapertura de minas y aserraderos, la creciente
poblacién mestiza, y hasta la persistencia de la identidad indigena apoyada incluso en otras
identidades indigenas (apaches), se sintetizan en una historia de interpretaciones dinamicas de la
vida que ha dado por resultado el paisaje que podemos observar en el presente. Con la llegada de
los ibéricos sin duda hubo cambios materiales (Deeds, Susan, 2003: 89); no obstante, los puentes
entre el pasado y el presente sugeridos paginas arriba, no nos permiten reconocer rupturas
absolutas ya que este reconocimiento nos llevaria a concluir que en la actualidad los rardmuri
practican una “nueva religiébn” o que su perspectiva religiosa es una “reelaboracion del
cristianismo”, “sin cambios esenciales”. Los datos historicos nos llevan a concluir que se trata de
una praxis religiosa fundada basicamente en la interpretacion de los contextos y sus distintos
elementos. La lectura e interpretacion de todo cuanto aparece hoy, como formas externas, en la
praxis religiosa de los raramuri forma un todo cuya coherencia (y contradicciones) emergen
desde una perspectiva indigena que ha sabido integrar distintos elementos en medio de lo que nos

han parecido dos referentes simbolicos fundamentales: el fuego y el agua.

Una manera de entender que hay elementos compartidos con tradiciones preibéricas y actuales,
tanto mesoamericanas como del suroeste de los actuales Estados Unidos,?® es considerando la
probable construccién que pudo haber de redes de especialistas como nos invita a pensarlo la
arqueologia reciente analizando las “rutas sagradas” (Braniff, Beatriz, 2001: 239-244). Si bien
mis informantes, JM, Reyes y Albino, coinciden en sefialar que en ocasiones una especie de
“celos profesionales” irrumpe entre ellos, los especialistas rituales también tienden a ayudarse
unos a otros consultandose acerca de los distintos padecimientos que aquejan a los raramuri y que
algunos de ellos no podrian curar facilmente. Con frecuencia se piden mutuamente opinién

acerca de lo que debe hacerse y como hacerse en determinadas curaciones festivas o de qué

% Donde el culto al elemento igneo es también coman. En 1846, Ruxton (en Vargas Valdés, 2003: 133-134) registré
gue, en Nuevo Meéxico, la idea del fuego sagrado se hacia presente en el cuidado que los indios pueblo tenian de
mantenerlo encendido en apartadas cuevas de las montafias.

285



PRAXIS RELIGIOSA, SIMBOLISMO E HISTORIA

manera, por ejemplo, proceder cuando ha habido algin fallecimiento repentino y por ello
inexplicable en el momento. Estas relaciones actuales, que rebasan las redes parentales, sugieren
una red de especialistas que se comunicaban entre si, y que en tiempos pasados debid ser ain mas
fuerte. Una perspectiva simbolica similar podria explicar, en parte, la capacidad organizativa en
las sublevaciones de los diversos grupos (tobosos, raramuir, tepehuanaes, pimas, etc.) que se
confabularon contra el ejército espafiol entre los siglos XVII 'y XVIII. Una red de especialistas
rituales, extendida mas alla de las fronteras de la Tarahumara en distintas direcciones explicaria,
también, por qué la mentalidad rardmuri de regiones tan distantes se basa en nociones tan
similares e incluso es semejante a las de tradiciones geograficamente lejanas como las del centro
de México. No se trata de simples especulaciones pues contamos con datos que nos hablan sobre
posibles relaciones entre Mesoamérica y el noroeste. En el siglo XVII en el informe que sobre la
Alta Tarahumara nos ofrecen Tarda y Guadalaxara (cit. en Gonzalez Rodriguez, Luis, 1982: 173-
174), estos misioneros hablan del juego del hule (ulumaliztli) que practicaban los rardmuri de san
Bernabé (cerca del actual Cusihuiriachi), el cual se jugaba, al estilo mesoamericano, con una bola

de hule que no podia tocarse sino con los hombros y las caderas.
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Entre los raramuri del siglo XVII, segin Velasco (2006 [1983]: 70-71) hubo una conversion al
cristianismo pues ellos aceptaron “con rapidez la nueva liturgia” cuya base era la “fiesta” de
expresion cristiana. El autor basa esta aseveracion en lo dicho por Tarda y Guadalaxara en 1676,
a dos afios de haber estos misioneros apenas comenzado la reconstruccion de las misiones en la
Alta Tarahumara, las cuales habian sido destruidas veinte afios atrds por los hostiles raramuri de
Papigochi y Carichi.' Para Velasco, hubo un cambio de religion profundo (ibidem: 353, 355), no
superficial a la manera de los cambios politico y econémico los cuales mas bien respondieron a
una funcionalidad préctica (ibidem: 353). El autor afirma que fue la religion, el aspecto cultural,
que sufri6 un cambio radical en cuanto que “lejos de reforzar las figuras tradicionales
(cantadores-raspadores) el cambio va a crear una cierta dependencia respecto de los sacerdotes
blancos. Igualmente los simbolos y formas y normas ’cristianas’ van a ser las que se impongan”
(idem). Velasco funda estas afirmaciones en que actualmente los rardmuri desean y piden la
presencia de los misioneros en las fiestas (ibidem: 354). Una cuestion dificil de probar
etnogréaficamente aln hoy en nuestra region de estudio, integrada a la llamada Alta Tarahumara,

region a la que Velasco se refiere en su obra mas que a cualquiera otra.

Las afirmaciones de Velasco requieren de un matiz importante y de una pregunta que él no se
hace y menos contesta, ¢jen cudles fiestas, en todas las fiestas (0 mejor dicho, curaciones-
festivas)? EIl presente etnografico nos ha mostrado que esta praxis religiosa se desenvuelve sin
necesidad de agentes externos, y que aun cuando algunos rardmuri actuales desean la presencia
de los misioneros catélicos en el Alto Rio Conchos, para que “de mas fuerza a la ceremonia” en
algunas fechas tridentinas (en algunos casos como el domingo de ramos, viernes santo, 12 de
diciembre, la navidad y el cierre de este ciclo, alrededor del 6 de enero), ellos no precisan del
misionero para materializar una perspectiva religiosa que no ha dejado de enmarcarse en
estructuras simbdlicas que ordenan y dan coherencia a las formas externas, e ideas recurrentes
como la enfermedad, la curacion y salud como lo hemos venido mostrando a lo largo de estas
paginas. Es muy relativo afirmar que los raramuri, a quienes nos referimos aqui, hayan adoptado
el calendario litargico catolico puesto que su ciclo curativo-festivo se caracteriza principalmente

por ser flexible y no por ser rigido al modo de los tiempos litdrgicos catélicos. Aun mas alla de

! El misionero José Tardé4 habfa llegado a la sierra en 1673 y Tomés de Guadalaxara en 1675. VVéanse més datos de
ambos en Neumann 1991, (sobre Tarda, p. 29, nota 2; sobre Guadalaxara, p. 30, nota 3).
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esto, prescinden del sacerdote, y de cualquier agente externo, y no parecen necesitar de su
presencia en el resto de los ritos y las ceremonias.? La conversién de los raramuri al cristianismo
es un argumento continuo de Pedro de Velasco en su obra, y el sustento Gltimo de este discurso
es que “El raramuri aceptard la intervencion directa de los misioneros en su vida y expresiones
religiosas” (idem). Sin matiz alguno y generalizando al hablar tanto de la “intervencion directa”
como de las “expresiones religiosas de los raramuri” el autor se refiere aqui a lo que sucedia en el
siglo XVIII, sin embargo los mismos documentos historicos contradicen esta afirmacion. Por otro
lado, asegura Velasco que el bautismo es una prueba de la profundidad de la transformacion
(idem) de la religion rardmuri. Tanto el presente etnografico como el pasado histérico que hemos
presentado niegan rotundamente esta afirmacion ¢Es realmente suficiente la aceptacion del
bautismo entre los rardmuri para hablar de una transformacién profunda de su religion? Se puede
aceptar la posibilidad de que algunos raramuri desde el siglo XVII creyeran realmente en la
validez de la ensefianza de los jesuitas porque, como hemos probado, estos eran vistos por los
indigenas como proveedores de salud o enfermedades propias de los blancos. No obstante,
actualmente, méas alla del rito lavatorio de la testa, cuyo significado es bien distinto al del
cristianismo, ya lo hemos dicho, los rardmuri no piden ni parecen desear una explicacion de la
doctrina que rodea al bautismo catolico ¢ fue diferente en el pasado? Si no fue asi, esto confirma
que, si bien el bautismo fue aceptado por los indigenas, éste cubrid una necesidad que, en
principio, no era precisamente proteger la identidad o cohesionarse como grupo, y menos pasar a
formar parte de la cristiandad, ¢cudél era esa necesidad? En el pasado el bautismo fue tomado por
los rardmuri como un nuevo remedio curativo para las nuevas enfermedades causadas por las
epidemias y en el presente esta percepcion sélo ha variado en el tipo de males de los que el rito

preserva.

Otra prueba de la profundidad del cambio de la religion tarahumar que maneja Velasco, es que en
las fuentes, especialmente en las argumentaciones de los “hechiceros”, se ve claramente que
“...el cambio era vital, en el sentido estricto de la palabra, y que realmente se jugaba en ello el

orden del cosmos y la vida de los hombres™ (idem). Nuevamente el autor emplea los argumentos

2 Aun cuando en las comunidades mas asimiladas, en las que prevalece la poblacién mestiza, este hecho podria
hacernos creer lo contrario.
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de los recién llegados Tarda y Guadalaxara para sustentar esta Gltima afirmacion (ibidem: 354,
nota al pie 63).

Desde el punto de vista historico esta postura de Velasco tiene otra gran laguna. Se funda en un
enorme salto histérico que hace de la salida de los jesuitas (1767) a la llegada de los misioneros
franciscanos a la Tarahumara, a quienes apenas si menciona entre los rardmuri (ibidem: 44-45), y
a quienes no atribuye en lo minimo accién alguna a pesar de que estos misioneros permanecieron
en la Tarahumara algo més de noventa afios en el corazén de la sierra (1767-1859).> Ademas,

erréneamente, Velasco caracteriza ese tiempo (1767-1900) como una época del olvido (idem).*

Por su parte Merrill, luego de considerar el “fracaso del programa de los misioneros de congregar
a los raramuris en los pueblos de sus misiones” (1992b: 166-167), como el factor fundamental

del surgimiento de la nueva religién, concluye que,

“Aunque los misioneros lograron congregar algunos rardmuris, la mayoria de ellos seguia su
patréon indigena de vivir en ranchos dispersos...El nimero de misioneros necesarios excedia
en mucho el nimero disponible. Por lo tanto, los misioneros fueron forzados a depender de
catequistas indigenas para instruir a los demas rardmuris en la doctrina y ritual cristianos,
creando una situacion en la cual era muy probable la extensiva re-interpretacion de la religion
catolica” (ibidem: 167).

Merrill apuesta a una hipdtesis muy débil porque la metodologia misionera que al parecer incluia
emplear catequistas indigenas nunca funciond en términos de los objetivos de la evangelizacién
como lo sugirié Arozena a principios del siglo XX, y en esto coinciden los misioneros actuales.’
No podemos concebir una reelaboracion del cristianismo (la sola expresion es muy compleja)
aunque, quizas, si un cambio importante. Si bien no sabemos a ciencia cierta qué tan radical fue
dicho cambio pues, por una parte, esta ritualidad se caracteriza por su riqueza simbdlica pero

también por su austeridad de elementos exteriores, las fuentes nos sugieren que ambos aspectos

® Y quienes, segiin las Tablas Capitulares del Archivo Histérico de Celaya, estuvieron desde 1649 con los
Tarahumares de Babonoyaba, desde 1660 con los de Bachiniva, y a partir de 1767, luego de la salida de los jesuitas,
unos 92 afios en 16 misiones, especialmente en la zona alta de la sierra.

* Para ampliar los datos sobre la época franciscana en la Tarahumara, puede verse el valioso trabajo de, Merrill,
William L., 1995.

% Como lo informa el mismo P. Ignacio Becerra, actual parroco de Carichi y encargado de la regién raramuri del Alto
Rio Conchos (comunicacién personal 04-04-09).
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caracterizaban también esta ritualidad en los siglos XVII y XVIII. Sin embargo, aquel tiempo fue
un periodo de mayor inestabilidad en las misiones de la Tarahumara. Mas aun, para la época
franciscana, Merrill (1995: 163) sefiala que el programa de congregacion fracasé en todas las
misiones como habia sucedido en la época jesuitica. Si profundizamos en el método de
evangelizacion empleado por jesuitas y franciscanos entonces nos daremos cuenta de las
contradicciones y dificultades que su préctica traia consigo. Por una parte, ciertamente algunos
indigenas se vieron beneficiados al acercarse a los misioneros y hay ejemplos de que los
principales cabecillas durante las rebeliones fueron precisamente indigenas que habian sido
educados por los mismos misioneros como fue el caso del famoso Teporaka. Por otra parte, el
método de evangelizacion “penetracion al territorio, conteo de la poblacion, procuracion de
informantes, concentracion de indigenas en pueblos de mision”, como el que sugiere Font (en
Gonzélez Rodriguez, Luis, 1987: 178-195)° que se siguié en los inicios de la conquista espiritual
en la Tarahumara, seguido de una traduccion literal de las ensefianzas evangélicas, no parece
haber tenido realmente el efecto deseado por los misioneros, y a lo méas atraia temporalmente a
unos pocos raramuri a las misiones gracias a los beneficios materiales que alli encontrarian. El
mismo Font nos indica que la Iglesia fomentd desde muy temprano un paternalismo que hoy
continda siendo aprovechado por muchos indigenas cercanos a los misioneros y a las misiones
(hoy parroquias). En su carta anual del 22 de abril de 1608 (ibidem: 180), en la que Font sugiere
comenzar en san Pablo Balleza las misiones entre los raramuri, sugiere también que el método de
evangelizacion contaba con las dadivas de los misioneros a los indigenas, y asi, al iniciar la
formacion de estas misiones dice que, “si el sefior virrey quisiese dar dos mil ovejas para repartir
entre estos pueblos nuevos, como se hizo los afios pasados entre otros, fuera de mucha
importancia”. Por lo demas, es éste un buen ejemplo de la unidad del sistema colonialista que
relacionaba a las autoridades religiosas con las civiles. Mas adelante, Font sugiere que de todas
partes los indigenas le piden a él y a sus comparieros que vayan a doctrinarles (idem) pero Font
nos ha dejado entrever que en las misiones se practicaban las regalias para los indigenas que
quisieran habitarlas. De este hecho a la formacion de catequistas hay un trecho que incluso hoy
ha sido insalvable por los misioneros de la Tarahumara. No podemos afirmar categéricamente

que los raramuri del siglo XVII estuvieran interesados Unicamente en los beneficios materiales

® Sobre la organizacion misionera y algo més de este método de evangelizacién seguido por los jesuitas de los siglos
XVIl'y XVIII en la Tarahumara, puede verse en Gonzélez Rodriguez, Luis, 1993: 219-236.
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pero si somos criticos con los datos que nos prporcionan las fuentes, tampoco se puede asegurar
que los indigenas se interesaron mucho en las ensefianzas de los misioneros. Un ejemplo més
tardio del modo de proceder de los misioneros nos lo proporciona Neumann (1994: 96). El
misionero afirma que el padre Cornelio Beudin, residente del presidio de Papigochi en 1649, al
querer “instruir en la fe cristiana a los indios de Papigochi asentados a tres leguas de la poblacion
y presidio de los espafioles...y resistiéndose estos a venir, él mismo los iba a buscar
afanosamente visitandolos con frecuencia, tratando de ganarselos y atraerlos con pequefios
regalos”. Los regalos eran animales domésticos y vestido, 0 maiz un regalo preciado que algunos
misioneros hacian incluso a los rebeldes que se rendian en la sublevacion de finales del XVIII
(Neumann, 1991 [1730]: 121). ElI mismo Neumann sugiere que los indigenas que se hospedaban
en las casas anexas, como la que tenian entonces los misioneros en Carichi, eran considerados por
algunos padres como “parasitos” (ibidem: 137). Esto sugiere, ademas, que los misioneros debian
encargarse de su alimentacién mientras los raramuri estuvieran de paso por las misiones lo que
sin duda atraia a los visitantes. Durante la época franciscana ocurriauna situacion semejante,

como se constata en esta cronica,

“...bien que aunque en todas las Misiones es comtn el que los Yndios recurran al Misionero
para que les socorra sus necesidades, es sin comparacion mayor la frequencia de los Yndios
en las de la Taraumara alta, que tenemos, que diariamente acuden a los Misioneros por mais,
sal, carne y todo lo que han menester; a los mas se les da de balde, y a los menos que son los
mas acomodados, como ellos quieren, o de balde, o por conmuta, aungue las cosas que ellos

dan no equivalgan a lo que piden, tan solo por no imponerlos a que esten atenidos a que los

Misioneros los mantengan”.’

Y en el siglo XX Arozena sefiala que los regalos como remesas “eran el cebo de que se
aprovechaba el misionero para atraer a la gente, sobre todo a la juventud, a la instruccién a la
doctrina entre semana” (p. 100, cap. 13). Los famosos “tohuisados” y “tehuecados” (escuelas
para nifios y nifias de las que saldrfan las parejas que formarian las colonias tarahumares)® fueron
el ejemplo extremo del paternalismo eclesial seguido posteriormente por el gobierno mexicano

con los internados indigenas. En la actualidad, en el Alto Rio Conchos, esta tradicion paternalista

" Descripcion Topografica, Phisica, Natural, Politica y Metalurgica, De las Misiones de Propaganda fide de la
Sierra Madre de la Viscalla, pertenecientes al Colegio Apco. N. Sra. Guad.e de Zacatecas, hecha en el afio de 1778.
Copia anonima, AHZ, FGZ (folios 41-42).

8 Sobre la metodologia de ensefianza en estos internados puede verse en Ocampo, 1966: 238-261, especialmente p.
241 y sobre la colonia tarahumara pp. 262-278.
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es vigente, y tanto la Iglesia como el Estado trabajan con desvelo por ayudar a los raramuri sin
reflexionar en que propician su integracion a la sociedad de consumo, y por tanto su paulatina

desaparicion como colectivo social diferente.

Merrill ha dicho que la “reinterpretacion de la religion catolica” por los raramuri pudo haberse
debido a que probablemente los catequistas que huian de las misiones instruian en la doctrina y
ritual cristianos a otros tarahumares en sus rancherias. Esta es una interpretacion fundada en la
carta de Joseph Maria Miqueo (cit., en Gonzalez Rodriguez Luis, 1987: 247-360) de la que
Merrill extrae un breve texto. Sin embargo, el autor no menciona que Miqueo afirma que ellos
(los indigenas) “tienen sus viejos que los casa y baptiza” (ibidem: 349). Mas adelante Miqueo
habla de “fingidos sacerdotes” y “ministros del demonio”, quienes aplicaban “los sacramentos a
su modo”. Es evidente que los rardmuri practicaban ya ritos de iniciacion como el wikubema
como nos lo sugirié Ratkay (1683), y/o ceremonias como el yimari y otras que nos han sugerido
Guadalaxara y Noriega. Pero lo que dice Miqueo sugiere es, en primer lugar, que si aquellos que
practicaban esos sacramentos hubiesen sido cristianos “huidos de las misiones”, los jesuitas no
los habrian identificado como “ministros del demonio” sino como discipulos suyos. En segundo
lugar, Miqueo sugiere que si hubo una reelaboracion de la religion, ésta fue dirigida
fundamentalmente por los Ilamados “hechiceros”, y aunque ciertamente avalada por el resto de la
poblacion esto no sugiere que se tratara de una formulacién en la que influian “catequistas
indigenas” formados para ello por los misioneros. Tanto antiguamente como hoy, la
preeminencia de los owirdame nos indica que, si bien el colectivo social participa de la
construccion de la perspectiva religiosa, quienes detentan el “poder” porque han tenido el
encargo directo de la deidad son los enaroame, estas metéaforas del sol, quienes cuentan con el

instrumental necesario para construir la “tierra incognita”.

En nuestra introduccion general deciamos que bajo el presupuesto de que las religiones no son
simples agregados de creencias y practicas, y de que una “nueva religion” no surge sélo mediante
un cambio de formas sino, fundamentalmente, de una nueva estructura constitutiva de ésta, no
podemos hablar de una nueva religion en el caso que nos ocupa. Teorias como la del sincretismo
0 como la del bricolage pueden ayudarnos a explicar esta hibridacion de formas religiosas pero

ambas se sustentan en la categoria de “dialogo”. Si entendemos el didlogo como una
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conversacion (no conversion) entre perspectivas diferentes que alternativamente manifiestan sus
ideas o afectos como semejantes, es dificil hablar de esto en nuestro caso. Es posible que, desde
el punto de vista tedrico, podamos hablar de un dialogo, pero desde el punto de vista etnografico
participativo es dificil encontrar los datos que sustenten tal discurso de amplia inercia historica.
El proceso de rechazo continuo a lo que se ha impuesto es comprobable a todas luces en el
campo. Hablar de reelaboracion del cristianismo en general o del catolicismo en particular resulta
complejo pues ¢qué es el cristianismo y, méas exactamente, qué es el catolicismo? Muy distinto es
hablar, en cambio, de esta praxis religiosa que incluye elementos de distintas tradiciones
(Mesoamérica, suroeste de los EU, cristianismo), y cuyo dinamismo es aln guiado por
estructuras simbolicas e ideas recurrentes que a pesar del flujo histérico, ordenan desde tiempo
atras la propia perspectiva religiosa. Esta aproximacion etic importa ahora su negacion e intenta
asi, parafraseando a Pike, el acercamiento a un sistema interno por un extrafio a él, en el cual el
extrafio no aporta su propia estructura ni sobreimpone parcialmente sus observaciones sobre el

punto de vista interno, ni interpreta lo interno en referencia a su punto de partida externo.

Desde diversas perspectivas antropoldgicas se esta de acuerdo en que la cultura, concebida como
un conjunto de relaciones (humanos y no humanos) o como una trama de significados, no es
abordada sino por “un trabajo intuitivo que deriva de una multitud de pequenas observaciones
acumuladas en la memoria” (Descola, 2005: 236) o “por ciencias interpretativas” (Geertz, 2005:
20) como son la historia y la antropologia. Esto nos ha ensefiado que no es tarea nuestra la de
adivinar el futuro o construir leyes que rijan en lo social. No obstante, el conocimiento que aporta
el andlisis del presente y el pasado nos ofrece alguna pista para, al menos, barruntar el rumbo que
podria seguir esta praxis religiosa de los raramuri del “circulo interior” en el Alto Rio Conchos.
Una praxis religiosa que, como hemos visto, entrafia un simbolismo coherente y una identidad
aun fuerte y solida pero que hoy es mas vulnerable que ayer puesto que las condiciones que se
configuran en el proceso social de la globalizacion promueven tanto el consumismo como la
uniformidad cultural y absorben a las minorias étnicas como son los indigenas. La dependencia
de los productos comerciales basicos para la alimentacién se ha incrementado considerablemente
entre los raramuri. EI maiz, por ejemplo, todavia el alimento fundamental, es un producto que

cada vez se compra mas (como harina de maiz comercial) y cada vez se produce menos debido,
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principalmente, segin dicen los mismos indigenas al cansancio de la tierra, al abandono de ésta

por migracion, y a las sequias.

Por otra parte, todavia estamos por entender las nociones de “enfermedad” y “salud” concebidas
por los raramuri. La enfermedad es un factor que, sin duda, ha contribuido al establecimiento de
clinicas y hospitales de diversas ideologias en la Tarahumara que influyen en la mentalidad de los
indigenas. Las préacticas curativas propias de los raramuri, y los especialistas rituales, siguen
enfrentando el prejuicio de los extrafios quienes no siempre poseen la sensibilidad para afrontar
esa realidad y dialogar con ella. Tanto la religibn como la educacion son instituciones que
transitan por la misma via. El primero, otra vez el cristianismo pero ahora en su version
protestante (y aun sectores del catolicismo), y el segundo, el sistema nacional de educacion
mexicano. Ambos entes, consciente o inconscientemente, actuan con “buena voluntad” pero no
cejan en su intento de intervenir en lo que, bajo sus parametros, es “lo mejor” para el mundo

indigena. Pero, ¢qué opinan los rardmuri sobre estas relaciones y su futuro?

Hace algunos afios, en Sisoguichi, le pregunté a un amigo rardmuri acerca de lo que pensaba
sobre la salida continda de los jovenes rardmuri de sus localidades. Aquel joven contest6 que a él
le parecia que al volver serian siempre los que habian sido antes de irse o que tal vez, ya adultos,
volverian a ser los raramuri que fueron al salir aun cuando volvieran con préacticas distintas a las
de los mismos indigenas. Es claro que esto no puede ser totalmente cierto, pero evidencia que los
raramuri han sido capaces hasta hoy de decidir relativamente su futuro, tanto como deciden ad
intra de sus localidades el rumbo que tomara su vision de las cosas. Es éste un punto importante
en el que los especialistas rituales tienen mucho que ver, pues son ellos quienes “aconsejan con
fuerza a que no dejemos nuestras costumbres”, me decia aquel amigo raramuri de apellido Palma.
Esto evidencia que los pastores mas influyentes, en la mentalidad raramuri actual, contintan
siendo los owirtame, figuras relevantes desde tiempos previos a la conquista. En otra ocasion, en
Tewerichi, otro buen amigo rardmuri, Valentin, me expresd una opinion comun a la de otros
indigenas de la region; él me decia que mientras existieran los owirdame los rardmuri no se
acabarian, y como él esta convencido de que “no se acabaran los owirtame”, esta convencido al
mismo tiempo de la futura existencia de los rardmuri. Valentin se desempefia como mecéanico en

la ciudad de Chihuahua y es uno de los rardmuri que, he observado, al volver a su rancheria
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recupera pronto la vestimenta tradicional (tagora). No me extrafiaria que en un futuro no lejano
Valentin apareciera encabezando algin rito o alguna ceremonia curativa. Con relacion a esto
ultimo, durante mi estancia de campo en Chinéachi (2008), conoci a un joven raramuri quien me
confié que ya estaba comenzando a aprender las artes de los owirGame porque comenzaba a

entender sus suefios “ya estoy aprendiendo a sofiar, soy poquito owiriGame” me dijo una vez.

Si, imaginando las cosas, pudiéramos construir una maquina que transportara en el tiempo a estos
tres rardmuri quienes viven en la region del Alto Rio Conchos y conciben las cosas del modo en
que lo hemos visto, quizés a principios del siglo XX ellos se experimentarian “como en casa”. Es
decir, la forma en que los raramuri actuales conciben la enfermedad, la salud, las précticas
curativas o deportivas, la tierra, sus relaciones sociales extendidas méas alla de lo humano, la
familia, el modelo de parentesco, y la importancia que para ellos tienen sus autoridades, etc.,
seria algo muy similar a lo concebido incluso por sus parientes de finales siglo XIX. Si
pudiéramos hacer que la maquina los transportara hacia finales del siglo XV1Il, el fenémeno de la
apacheria, por ejemplo, seria algo asi como las entradas eventuales que hoy hace el ejército
mexicano a la sierra; si bien se trata de un visitante incbmodo no es precisamente visto como un
enemigo. Tal vez vivir principalmente de la caza y la recoleccion los sorprenderia un poco, no
obstante que esta practica, aunque en menor escala, hoy todavia se conserva. La migracion
temporal, 0 aun permanente, a los pueblos mineros, en busca de trabajo seria algo parecido al
modo en que hoy salen a la pizca de la manzana o del tomate. Los elementos simbdlicos
principales que ordenan y dan coherencia, y contradicen, su praxis religiosa, segun las fuentes
historicas, serian algo muy similar a los de hoy. El fuego y el agua, el onorGame y la eyertame,
la consideracion de las serpientes acudticas dafiinas, ‘el que vive abajo’ y su esposa, el caracter
profilactico de las medicinas, la topografia tripartita del universo, etc. Si los pudiéramos
transportar hasta la época de los primeros contactos personales con europeos, les seria extrafio,
probablemente, el extenso territorio del que disponian sus ancestros para vivir y quizas alguna
guerra interétnica los sorprenderia. Tal vez, las primeras apariciones de los europeos, barbudos
(ichabochi), y sus caballos les resultarian sorprendentes, pero tal vez alguno de ellos aprenderia a
vivir cercano a las misiones o presidios, y tenderia a conocer a profundidad el modus operandi de
los extranjeros comenzando por su lengua. Les llamaria la atencion la presencia de los misioneros

de modo semejante a como hoy llama su atencién la irrupcion de ciertos grupos de misioneros
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protestantes. Mas de un raramuri actual parece experimentar curiosidad por sus ensefianzas. De
los tres rardmuri actuales que, en nuestra situacion hipotética, hubieran sido enviados al pasado,
quizas alguno de ellos permaneceria mas apegado a las ensefianzas de sus ancestros por temor a
que las deidades se molestaran con él; otro quizas, al convivir mas de cerca con los extranjeros,
sin abandonar basicamente su sistema de creencias, fluctuaria entre el pasado y el presente, sin
perder quizas el orden de las cosas en su percepcion de acuerdo a la perspectiva aprendida en la
vida social del grupo; un tercer caso, posiblemente, se adentraria al mundo ibérico asimilandose
en alguna medida como ocurrid (y ocurre) con muchos de ellos entre los mexicanos mestizos. Si
alguno de ellos padeciera una enfermedad desconocida para entonces, como la viruela, buscaria
de inmediato el auxilio del misionero para que lo bautizara (entiéndase ‘curar’) ya que su
especialista ritual, quien le habia aplicado el wikubema, no sabria como hacerlo. Eventualmente,
sin otras posibilidades, llevarian a cabo la realizacion de algunos yamari y otras ceremonias
curativas como las que hoy nos muestran la continuidad y las rupturas parciales que reflajan su
historia y que han hecho ver en éstas, en algunos casos, una reelaboracién del cristianismo con el

cual los raramuri aun muestran una vital plasticidad de convivencia.

Una nota sobre los estudios etnohistoricos en la Tarahumara

Los estudios etnohistdricos sobre los habitantes de la Tarahumara (indigenas y mestizos) se han
visto enriquecidos por los trabajos tanto de historiadores como de antropdlogos quienes, en su
mayoria, siguen aun derroteros particulares de sus propias disciplinas. La presente investigacion
intenta ser una muestra de la riqueza de los frutos a lograr emprendiendo esta tare en el dialogo
de ambas disciplinas. Un trabajo fuerte que promete planteamientos méas cercanos a la pertinencia
cientifica es la interpretacion de la documentacién que, apoyada en las pistas que ofrece el
conocimiento del presente, sea cada vez mas profunda y critica. Una ruta a seguir en la
consecucion de estos objetivos consiste en la construccion de los puentes necesarios ante todo por

la falta de claridad en diversos momentos de la historia de esta tierra y esta gente.

Sobre el tema de la supuesta reelaboracion del cristianismo, los estudios mas inclinados a la
antropologia social y cultural tienen todavia pendiente la tarea de profundizar en cual ha sido el
tipo de catolicismo con el que han convivido los raramuri los tltimos 400 afios y cual es el tipo

de protestantismo que hoy los aborda. Esto conlleva un problema importante porque se trataria de
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plantear el pensamiento cristiano, y sobre todo la categoria de “cristianismo” como un problema
antropolégico, un trabajo apenas en vias de desarrollo (Canell, Fanella, 2006). Por su parte,
concretamente la etnologia tiene pendiente la tarea de profundizar la observacién y el analisis de
las particularidades de los owirtlame (especialistas rituales), y las relaciones que encierra cada
uno de los nombres que se emplean para referirse a ellos (owiriame, waniame, sipdame,
enaroame, etc.) y los de su faceta como sukurGame. Continuar vertiéndolos en los moldes de
“chaman” o “hechicero” s6lo nos hara permanecer en el confort que ofrecen nuestras categorias y
seguiremos perdiendonos de la riqueza que entrafian las categorias internas. EI tema de los suefios
y la construccion del mundo “no perceptible” por los especialistas rituales es un tema que, local y
regionalmente, habra que profundizar con habilidad. Asi también se requiere profundizar la
forma en que la sociedad rardamuri confia en ellos la sistematizacién de los simbolos que
materializan y ordenan esta praxis religiosa. Las nociones reiteradas de “enfermedad” y “salud”,
y la de “fuerza”, asi como las de “curacion” y “medicina”, que en el presente trabajo, y en otros,
aparecen como relevantes, todavia necesitan registros y analisis mas profundos. La continuidad
en el trabajo iniciado, tanto del registro como del anélisis de los cantos del yamari, jikuri y el
bakanowa, unos mas simples y otros mas complejos, sin duda debera aportarnos significados que
todavia quedan fuera de nuestro campo de conocimiento. Para una mejor comprension de todos
estos temas, tanto la profundizacion en la lengua indigena como en la historia se nos plantean a

los tarhumaristas como un complemento indispensable.

Gracias a las investigaciones de Luis Gonzalez Rodriguez sobre la época jesuita (1603-1767) y
de William Merrill sobre la época franciscana (1767-1859) en la Tarahumara, en el aspecto
histérico, hoy tenemos acceso a documentacion invaluable para vehicular los estudios
etnohistdricos. No obstante, y sobre todo para la segunda mitad del siglo X1X, época que hemos
intentado comprender aqui, a través de los puentes construidos entre el presente etnogréafico y la
historia regresiva que se remonta hasta los comienzos del siglo XVII, la investigacion de archivo

es todavia un campo de accion “inagotable”.

Sobre el tema de la apacheria en Chihuahua ulteriores investigaciones podran retomar la presente
aportacion que concluye que la relacion mutua entre apaches y raramuri fue predominantemente

de alianzas intermitentes (siglos XVII a XIX) en contra del sistema colonizador. Trabajos futuros
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podrian enfocarse tanto en el accionar apache en los valles nortefios y surefios del actual estado
de Chihuahua como en ampliar nuestro conocimiento acerca de la relacion puntual entre apaches
y raramuri dentro de la sierra Tarahumara. Un estudio deseable seria aquel que trate la relacion
entre mexicanos e indigenas en el territorio raramuri de la segunda mitad del siglo X1X, de la que
todavia sabemos muy poco y de la que el capitulo 1 de la segunda parte del presente trabajo sélo
ofrece pistas. Por su parte, los trabajos arqueoldgicos dentro de la region rardmuri todavia estan
por desarrollarse y en tanto sean impulsados, prometen informacion preciosa para complementar
nuestro conocimiento sobre los distintos pueblos que han habitado la region y sus patrones

culturales.
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Anexo 1
Razon de lo ge [que] han hecho los Religiosos de N.S.P [Nuestro Santo Padre], Sn Franco.
del Colejio de Na. Sa. De Guadalupe de Zacatecas, en esta Mision de Sr. Sn. Jose de

Baquiachi.!

Se recibidé la sobredicha Mision de Sefior San José de Baquiachi por el Colegio de Nuestra
Sefiora de Guadalupe de Zacatecas, el afio de mil setecientos sesenta, y ocho, teniendo entonces
de fundacion solo un afio, porque el antecedente de mil setecientos sesenta y siete, fue el primero
que los padres de la extinguida Compafiia de JesUs pusieron ministro en el que ahora es Pueblo
con nombre, Nuestra Sefiora de la Luz de Nararachi, y entonces solamente rancheria; (esto es
lugar en que algunos indios sembraran) dandole de visita este Pueblo de Sefior San José de
Baquiachi, que era también entonces rancheria, y se administraba por la mision de Carichic. El
Pueblo de Sefiora Santa Anna de Teguerichi, que se administraba también por la Misién de

Carichic; y el Pueblo de Sefior San José de Paguichic perteneciente a Norogachi.

Dicho Ministro de la extinguida Compafiia de JesUs no duro en esta mision y sus visitas, mas
tiempo que desde el mes de febrero de mil setecientos sesenta y siete, hasta el mes de Julio o
Agosto de dicho afio en que los expatriaron; y entonces quedd esta mision (no sé porque) sin
Ministro y solo encargada, y suplicada, al Sr. Cura Doctrinero de Carichic, al Sr. Cura Doctrinero
de Nonoava, y a la Mision de Norogachi. Por cuyo motivo, y no haber tenido Ministro méas de
solo seis meses que son los que hay desde Febrero de mil setecientos sesenta y siete, hasta Julio o
Agosto de dicho afio, cuando se recibid por nuestro Colegio, el afio de mil setecientos sesenta y
ocho, en el mes de octubre; estaba bastantemente destruida de los necesarios para el culto Divino,
y sin medios o Bienes de donde se pudiesen sacar; pues no [folio 1r] habia. Se recibié méas que en
Nararachi, una iglesia muy pequefia y sin adorno; una casa para el ministro del mismo modo.
Otra iglesia y casa semejante en Teguerichi; y lo mismo en Paguichic. En este Pueblo de
Baquiachi sélo habia una iglesia muy pequefia, pero no habia casa alguna. Bienes de donde se
pudiesen sacar los necesarios para la iglesia y fundacion, sélo se recibieron cuatro bestias mulares

y cincuenta cabezas de ganado mayor.

! Documento del AHZ, perteneciente al Fondo Guadalupe Zacatecas, s/c. En adelante se translitera.
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En la actualidad, por la solicitud, diligencia, y trabajo de los PP Misioneros del Colegio de
Nuestra Sefiora de Guadalupe de Zacatecas, se halla esta mision, con una iglesia nueva (en este
Pueblo cabecera Sefior San José de Baquiachi) aungue no grande, pero tampoco corta para la
gente; pues solo en dias muy festivos como son Pascuas, Semana Santa y Corpus no entra toda
adentro. La dicha iglesia, a mas de estar adornada por abajo, y los lados, con pintura de colores
finos, tiene un cielo de cotense con figura de arteson, pintado también de colores finos.? Tiene
dos colaterales uno grande y otro pequefio de madera y lienzos; el grande esta pintado, y dorado
todo; y el chico esta todavia sin pintura alguna; pero tiene un Sefior Crucificado de bulto de vara
y tres cuartas, y una imagen de Nuestra Sefiora de los Dolores correspondiente también de Bulto.
Tiene también la dicha iglesia sacristia nueva, toda pintada, y con cielo raso de cotense, una torre
de piedra labrada y su cementerio. A mas de lo dicho hay en la dicha iglesia los otros necesarios
para el culto Divino, y son ornamentos; ropa blanca, espejos, cortinas y demas. Hay también en
este dicho pueblo de Baquiachi una casa cdmoda, y con las piezas necesarias para un ministro. En
el pueblo de Nuestra Sefiora de la Luz de Nararachi por la solicitud de los dichos padres del
Colegio de Nuestra Sefiora de Guadalupe de Zacatecas, se alargo la iglesia que habia y se le echd
techo nuevo. En Teguerichi techaron también la iglesia; y por ultimo en lo perteneciente al bien
temporal asi de la iglesia, como de la misién, fuera de lo [folio 1v] dicho existe en la presente por
el trabajo de los individuos del Colegio de Nuestra Sefiora de Guadalupe un pie, o bienes, de los
cuales, siendo Dios servido se pueden sacar, algunas cosas, que aun faltan en esta iglesia de

Baquiachi, y adornar, y componer las otras tres que a esta cabecera pertenecen.

En lo tocante al bien espiritual de la sobredicha mision, que es la instruccién y ensefianza de los
hijos, o indios que la habitan, se hallan estos con noticia bastante de las obligaciones de un
Cristiano pues a mi parecer, (por la comunicacion y poca experiencia que en ellos he tomado en
cuatro afios) cuando cometen los mas de ellos algun exceso es por malicia, o desidia y no por
ignorancia. De ellos mismos, por los padres del Colegio dicho, hay cantoras que ayudan, y
responden en la Misa solemne, y cantan también la salve, Letania, y las otras cosas que son
comunes y mas necesarias, como es los himnos de nuestro Amo. Todos los sabados concurren

por la solicitud de los religiosos a la misa que sin falta se dice en dicho dia en honra de Nuestra

2 Se trata de un elemento constructivo poligonal y concavo, con molduras y/o adornos, que dispuesto en serie da
forma al artesonado. Muy propio de los techos interiores de las iglesias.
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Sefiora y a la tarde en el dia sdbado se juntan, y reza con ellos el ministro el santisimo rosario
cantando al fin algunas alabanzas de Maria santisima, [las] cuales son “suba suba ya” y otras.
Todos los dia domingos, y de fiesta, se canta por los indios en la misa el presagio de la santisima
Trinidad.

Baptismos de gentiles no he hallado en los Libros de Partidas se haya hecho alguno; y en los
cuatro afios que yo he administrado, no he tenido noticia alguna haya por estas inmediaciones
algunos gentiles, pues aungue recién venido pase al Pueblo de Paguichic, y cerca del estuve con
unos gentiles, esto supe; no estaban alli de asiento, sino que por contingencia se hallaban alli,
después se [folio 2r] pasaron a otra parte, no se cual, y asi me han dicho que andan como gente
volante, sin subsistencia. Todo lo que aqui he puesto, han hecho los religiosos del Colegio de
Nuestra Sefiora de Guadalupe de Zacatecas; es constante, y se estd mirando por todos los que
aqui viven, y por los que llegan, o pasan por esta mision; y para que conste donde convenga
firmo esta, hoy dia doce del mes de septiembre del Afio de mil setecientos noventa y dos.

Fr. Jose Maria Dozal (y rabrica) [folio 2v]
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Variaciones bésicas en la danza del wikaraame o ‘cantador’ de tutuguri.
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Anexo 3

Glosa, canto 1 del wikaraame naraii
Nejé baéma wami ku repa,
1%pers. ing.  fut.sing.de invitar ~ adv.espac.(alld) part. enf. adv.espac.(arriba)
mapu ati ne Ono.rg;
al que v.de.posic.(estar sentado)  adj.poses.1%pers. sing. Padre.poses.(de)
besa.kari moba.

num.tres.nom.casa  adv.espac.(encima)

Echi mapu baebo,

Pron.demostr.(aquel) que fut.pl.de invitar

mapu tane, ne Ono.ra.

al que v.pas.de pedir adj.poses.1%pers.sing. Padre.poses.(de)
Ami ku repa beté.

adv.espac.(alla) (part. enf.)  adv.espac.(arriba)  v.pte.de habitar

Glosa, canto 2 del wikaraame chineii
Akina, Onortiame, akina. AKing, ko’a, Onortame akina.

Ven el que es Padre, ven. Ven, come, el que es Padre ven

Partitura musical del canto 2
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Cantos rardmuri del Yamari y Guariguama en la gramatica de
Thomas de Guadalaxara, 1683, (folios 36r y 36v)*

4
“Por ahora baltara poner algunos verfos, coplas que cantan en sus danzas”.

Emehe” iomari® guamehe;’ Ustedes al que guia, sigan ustedes;

A® a emé iimari guamehg, ey!, ey! ustedes al que guia sigan ustedes,
Guamirepo® modiamec.™ alla arriba, al que es mayor.

Naraqui'* muia® iiegue®™ Llorando, al morir se iran

Guiculiie iunigua®™ con el camaledn

Emehé iumari guamehg; ustedes al que guia, sigan ustedes;

“Afli profiguen efta danza, que llaman iumari, y no [uele [er de cofas buenas, y varian diziendo por
eftrivillo. Emeneca iumari guamehe, (a donde van, al que guia, sigan ustedes). Cerca de la media noche

mudan el cato. en otro, y el baile en otro que llaman Guariguama,'® y es afli”.

% Agradezco a José Marfa (Nararachi), Carlos Vallejo Narvaez (Norogachi) y al profesor Sebastian Moreno (san
Ignacio Arareko) por sus invaluables apuntes para la traduccion de este canto.

(3381}
S

* Conservo las altas [[] y los acentos que aparecen en el registro original para dejar al texto su sabor a siglo XVI1.
> Pronombre de 2 persona del plural, ustedes’.

% En el contexto de la danza, imari o yimari, ‘el que guia’.

" El prefijo gua es una contraccion de guacd, ‘hacia acé’.

¥ Interjeccion que apela al llamado de un interlocutor, ‘ey’.

% parecen dos adverbios de lugar, guami y rep6; es decir, ‘alla’ y ‘arriba’.

19 Mo6, “cabeza’, principal, mayor (no en el sentido temporal), guia; ame, terminacion participal, ‘el que es’; la ¢
final, puede considerarse como terminacién eufénica.

1 presente del verbo ‘llorar’.

12 De acuerdo con Brambila (1976: 340) se trata de un verbo irregular presente que significa ‘podrirse’. En el
contexto de la expresion se traduce como ‘morir’.

1 . .,
3 Verbo, pasivo de andar, ‘se iran’.

% En Samachiki, Bennett y Zingg (1978 [1935]: 127) registraron un mito semejante al registrado por Merrill (1992a:
225) acerca del wikdrere. Para los rardmuri de Rejogochi, el origen de la muerte esta en el wikdrere, un gran lagarto
que “le pidié a Dios que empezara a tomar las almas de las personas para que murieran y le dejaran mas lugar a é1”.
En una versién distinta el wikéguri, o camaledn, tiene la misma funcion de ser el origen de la muerte en Tewerichi
(Rodriguez Ldpez, Abel, 2003: 78). Segin mi informante JM, en Nararachi, cuando el alma de un raramuri va al
cielo, ésta es guiada también por un pequefio animalito de esta especie.

15 s Lo .
Preposicion, que en rardmuri se pospone, ‘con’, ‘junto con’.

16 En 1893, cuando el explorador noruego Carl Lumholtz visit6 a los raramuri, esta danza era vigente y él afirma que
estaba en boga: “En algunos lugares, cerca de Aboreachic, por ejemplo, estd en boga una danza llamada valixihuami,
en que la fila de mujeres se coloca frente a la de los hombres, y bailan hacia delante y atras, siguiéndose una fila a
otra durante todo el tiempo” (Lumholtz, 1981 [1902], I: 346). EI nombre no es exactamente el mismo pero notese
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Guariguama Lahina guerd*’ anochece ya / fuego grande
Guinaguere® Guell iahina cumplimos bien  / grande fuego
Cenu™ guicataie® Muqui gueiéta sembramos con la vara / cuando muramos
leherégua® Guana ximill &c. la semilla que llaman /  alli iremos®

la ielugua® Ximill guana sabrosa es / Iremos alli
Cimilaguaié® Gaguibucari iremosporalla /  detras del cerro®
Cocolocaie,®* Noguica,” guicanoi’® paracomer  / donde se va, vase donde
laiieluhugua?’ lehelgia, iere.? iere sabrosas son / las semillas, ésas, ésas
Guariguama Safagua® noguica anocheceya / se dird donde se va
Guina guereé Guicane® elgia iere cumplimos bien / ofrecimos esas semillas®

que los intercambios de vocales y consonantes en los términos Guariguama, Valixihuami, y en el actual Ariwama
(atardecer), sugieren que se trata del mismo término en diferentes regiones y que, en los dos primeros casos, estos se
refieren a una danza similar sino es que a la misma registrada con mas de 200 afios de diferencia. Se constata asi una
continuidad del ritual colonial de los raramuri y no precisamente una danza en voga en tiempos de Lumholtz.

17 Siguiendo la indicacién del autor de la gramatica, en el capitulo quinto, cuando habla de las letras equivocas,
sabemos que | es intercambiable por r, como sucede en éste primer gueru y el Guelu de la siguiente linea. A su vez,
lahina también la registra como iahina y puede también ser escrito, dado el intercambio de letras, como rahina; y ya
que la h aspirada se transforma en una j castellana, asi transformo la expresion como rajina wa’rd, términos que los
raramuri actuales traducen al castellano como ‘fuego’ y ‘grande’.

18 La expresion, en el contexto de un ofrecimiento a la deidad, significa ‘poner algo’ (ofrendas) ‘mucho o muy bien’.
¥ Verbo, ‘sembrar’ (se 'nii).

20 Nombre, wika o ‘vara’, taié, posposicion, ‘con’.

2! |ehé, ‘smilla’; regud, ‘nombrada’ o ‘llamada’.

22 \/oz pasiva del verbo ra’irema, es decir, ra’ieruwa, ‘ser o estar sabroso’.

%% En la gramatica de Guadalaxara no hay términos que comiencen con ¢ (k), a lo més hay sufijos o terminaciones en
ca, que, qui, co, cu. Por lo que probablemente debe decir Ximira, como en la gramatica, es decir ‘iremos’.

% parece la conjuncién de dos verbos, ko’mea y lokama. El empleo de la doble inicial coco, de acuerdo con las
reglas para la formacién del plural que da el mismo Guadalaxara (folio 2v), indica que la primera parte del término
es una especie de frecuentativo de ‘comer’ y la segunda parte significa ‘tomar maiz molido en agua’. O bien, ‘comer
con frecuencia’.

% El mismo autor del compendio dice lo siguiente: “Letras, y silabas que se pierden en medio, i-g-U. v.g. noi. por
nogui”. Y antes afirmo que noi es ‘moverse’, (e indica la accion de movimiento), libro 5, cap. 3. Ca, es particula
pospuesta que indica lugar, ‘donde’.

2 . . ey .
® Como indica antes del canto “trastocan los vocablos”, al modo en que diriamos “donde se mueve, muévase
donde”.

2"\/oz pasiva de ra iéruwa, o ‘ser sabroso’ un alimento.
%8 pronombre demostrativo ‘esos’, ‘esas’.

% En tiempos de Brambila (1976: 508) el verbo sasama (‘hablar’ o ‘decir’) era ya muy poco usal. Al dia de hoy,
segln algunos raramuri de Nararachi, éste se escucha muy poco o casi nada. La terminacion gua indica que es voz
pasiva, de alli, ‘ser dicho’. Este mismo término podria traducirse como ‘sonajas’, sin embargo, aunque el contexto
de la ceremonia (yumari) podria sugerirlo asi, el resto del discurso, a mi modo de ver, no lo sugiere con claridad.
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“La danza [iguiente cantaban a la Luna quando [e ponia el circulo en ella”.*

Tenaxugué™ lequiliio® iorigue® ya termin6 / tranquilas lo hicieron
laraguira® manani® lequliio bufani la ofrenda esta puesta / tranquilas las seis
Hiidiame*® bufani* Aharime** bucari &c. | seis mujeres / otras mas detrés etc.”®

%0 \/erbo, ‘deber’ o “tener deuda’. Aqui tiene el sentido de ‘ofrendar’.

31 Si bien el canto fue registrado por un misionero quien no lo traduce tal vez por “no ser de cosas buenas”, estoy
persuadido de que mi traduccién en estas lineas es correcta. Véase la siguiente cita del padre José Maria Miqueo
quien, en carta fechada el 7 de marzo de 1745, desde Yoquibo, se dirige al provincial de los jesuitas Cristobal
Escobar y Llamas y le comenta lo siguiente acerca de los tarahumares de su mision, “y lo que yo puedo asegurar es
gue a varios, en el confesionario y fuera, les he preguntado dénde quieren ir en muriendo. Y me han respondido que
gona, que es lo mismo que abajo. Y replicandoles que mire[n] que abajo hay un gran fuego, y alla estan los
demonios y condenados, que estan llenos de dolor y pena de sus pecados; responden que no importa, que ellos
quieren estar donde esta el demonio” (Gonzélez Rodriguez, Luis, 1987: 352). ¢(Es la letra del canto una
interpretacion de las ideas raramuri, por parte de un misionero, que en todo acto de los naturales veia la accién del
demonio, o es una idea raramuri que hace referencia probablemente al sol, como el ‘fuego grande’ a donde se iria
después de morir? Me inclino por lo segundo.

%2 Los raramuri de la region del Alto Rio Conchos entienden esta expresién (kawi bukari) como la accién que realiza
el sol al atardecer cuando se esconde.

%3 Se refiere, tal vez, a la danza del kuwari registrada también por Lumholtz (1981 [1902], I: 346), cuando dice que
presencidé “fiestas en que se bailaban cuatro (danzas) en este orden; rutuburi, ydmari, valixihnuami, y cuvali”.
Probablemente esta danza haria referencia al ku 'wdre(ma), es decir al ‘despunte del maiz’.

% La gramatica registra el término matsei, o ‘meses’, pero no el de metz4, meché con el que actualmente llaman a la
luna. Sin embargo, si se habla de mujeres.

% Nombre, limite o término de algo espacial o temporalmente.

% Nombre plural de “tranquilo’.

8 Verbo, ‘hacer’.

% Nombre, ‘regalo’ u ‘ofrenda’.

% Ofrenda liquida, agua o tal vez tesgiiino: contenida, puesta, dispuesta.

“0 Esta parte del canto se dirigia a la luna. La letra sugiere la relacién entre la mujer y este elemento celeste; este
término registrado en el siglo XVII es semejante al poco usual pero ain actual jigomari o jigéame. Se trata de un
nombre plural para referirse a las ‘mujeres’.

* Numeral, ‘seis’.
42 Adjetivo plural indefinido, ‘otros’, ‘otras’, ‘algunos’, ‘algunas’, ‘unos’, ‘unas’.

*® La expresion tiene el sentido de futuros eventos semejantes.
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