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Las carreras raramuri y su contexto:
una propuesta de interpretacion

JUAN RODRIGUEZ LOPEZ*

THE RARAMURI'S RACES AND ITS CONTEXT: AN INTERPRETATIVE PROPOSAL. This work applies some
methodological principles and analytical concepts of Claude Lévi-Strauss, Edmund R. Leach and Umberto Eco to
the raramuri’s races inquiry, keeping the author’s convergences and divergences with the structuralism implicit.

In the first place, the history, qualities and ecological environment of the raramuri, an indian group of North
Mexico as well known as tarahumar, are briefly introduced. Then social importance and functional richness of the
batari (fermented corn drink) are analized in order to explain raramuri social relations essential features and races’
place in them. Finally, a semiotic interpretation proposal is put forth by linking simbolic social and material issues.

Introduccion

Al examinar las carreras raramuri busqué mis herra-
mientas de estudio preferentemente entre los principios
metodologicos y los conceptos analiticos de Claude
Lévi-Strauss, Edmund R. Leach —en su periodo estruc-
turalista—y Umberto Eco, para valorar su pertinencia
y capacidad heuristica. Pretendiendo encontrar rela-
ciones entre los aspectos simbolico, social y material
de las carreras en la vida raramuri, hallé utilidad a la
aplicacién de muchas ideas de estos autores, aunque
también ratifiqué mi desacuerdo con muchas otras,
principalmente de Lévi-Strauss y Leach; no obstante,
como el objeto de este trabajo no es un balance critico
explicito ni, mucho menos, la aprobacién o desapro-
baciéon global de un paradigma, sus convergencias y
divergencias con el estructuralismo quedan implicitas.

Los datos etnograficos proceden en buena parte de
mi trabajo de campo, realizado durante aproximada-
mente tres meses, entre 1980y 1981, y centrado en el
ejido Choguita (ollita), seccibn municipal de Noroga-

chi, municipio de Guachochi, estado de Chihuahua,
México. La bibliografia etnografica usada contribuy6 a
lavaloracion de laimportanciarelativa de los elementos
dentro de sistemas (cf. Lévi-Strauss, 1977: 251), sin
embargo, mostré6 muchisimas transformaciones (cf.
Lévi-Strauss, 1975:40, 121y 133-136y 1977:251; Leach,
1978: passim)y variantes regionales y locales, ademas
de situacionales y casuisticas, por lo que muchos de
los detalles referidos aqui son peculiares de Choguita
o de su region.

Los raramuri

En lalengua autéctona, la palabra /raramuri/ denota
pies ligeros o pie corredor (cf. Velasco, 1987: 20) y
connota (cf. Marc-Lipianski, 1973: 58-59.; Eco, 1978:
111-112), endiferentes contextos (cf. Leach, 1978: 52-
53), corredor a pie, miembro de una etnia india especi-
fica, indio de cualquier etnia o bien integrante del gé-
nero humano. Su uso mas comtn por este pueblo es
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paradistinguirse delos no indios o mestizos, a quienes
llama chabochis. /Chabochi/ connota araha y tam-
bién vello, bigote, barba, el que tiene aranas enla cara,
velludo, bigotén, barbén: los raramuri encuentran se-
mejanza entre las aranas y el vello que en su concep-
cion es peculiaridad de los mestizos (cf. Velasco, 1987:
415). Los conquistadores europeos transformaron el
vocablo /raramuri/ en /tarahumar/, /tarahumare/,
/tarahumara/ y /tarahumarito/, términos usados
por los chabochis y generalmente también por los ra-
ramuri cuando hablan castellano; sin embargo, siem-
pre que pueda, preferiré usar aquilos nombres con los
que los pueblos indios se llaman a si mismos.

Los raramuri son un pueblo del grupo de los lla-
mados “sonorenses” en la literatura etnologica, al
igual que sus vecinos inmediatos los o’oba (cf. Stefani
y Urteaga, 1994a: 18 y ss.) u o’6tam (cf. Ledén, 1992:
28), los warijos y los o’dami (cf. Stefani y Urteaga,
1994a: 18yss.)uoddami(cf. Lebn, 1992: 28), conocidos
por los mestizos como pimas, guarojios y tepehua-
nos, respectivamente. Los menos cercanos papagos,
mayos, 6patas, yaquis, coras y huicholes también son
del grupo sonorense, y todos juntos se clasifican en el
tronco uto-azteca, lo que implica influencias cultura-
les tanto de los grupos shoshoneanos de las praderas
norteamericanas como de los grupos nahuatlanos de
la antigua Mesoameérica (cf. Krickeberg, 1974: 100 y
ss.; Bennett y Zingg, 1978: 585).

Se dice que antes de la conquista espanola los ra-
ramuri vivian en amplias zonas de fértiles valles en las
estribaciones orientales de la Sierra Madre Occidental,
y mas alla, en las llanuras contiguas, en lo que hoy es
el estado de Chihuahua (cf. Kennedy, 1970: 59). Los
pueblos vecinos belicosos combatieron intransigen-
temente a los invasores blancos y fueron totalmente
exterminados; en cambio los raramuri reaccionaron
mas de acuerdo con su principio predominante de no
violencia (cf. Kennedy, 1970: 152-153), optaron por
“lafuga hacialugares deshabitados, con lo que apenas
postergan el enfrentamiento” (Ribeiro, 1971: 20). El
refugio hallado por este pueblo es peculiar: “escalo las
cumbres mas altas y, aislandose, imit6 a las plantas
que desesperadas buscan la obscuridad de las grie-
tas en su lucha intuitiva por no perecer” (Goémez,
1980: XII). Durante los primeros siglos de colonizacién,
los raramuri alternaron la resistencia pasiva con es-
poradicas rebeliones armadas y matanzas de sacer-
dotes (cf. Neumann y Gonzalez, 1991, passim; Agui-
rre, 1981: 73; Kennedy, 1970: 153), que fueron aplas-
tadas a sangre y fuego, provocando un cambio de
meétodo.

Elresultado es que hoy el pacifico raramuri subsiste
mediante una estrategia dual: huye hacia los luga-

128

res mas inaccesibles (cf. Bennett y Zingg, 1978: 297),
dejandole su tierra al chabochi en vez de entablar con
€élunaluchadesigualy, cuando no puede evitar el con-
tacto, adopta algunos aspectos de la cultura occidental,
reinterpretandolos segiin sus propios valores. El éxito
ha sido relativo, pues no sélo no ha desaparecido ni
fisica ni culturalmente sino que, luego de largo tiempo
de estabilidad demografica, su niimero aumenta (cf.
Velasco, 1987: 314), aunque a un ritmo menor que el
de la poblaciéon mestiza; todo esto al costo de una gran
pobreza econdtmica vinculada a la infima productivi-
dad de sus actuales tierras. Desde el punto de vista
occidental, los niveles de “bienestar” y “calidad de vida”
que prevalecen en la Sierra Tarahumara son dos veces
inferiores a los nacionales de México, y tres veces in-
feriores en los municipios con mayor poblacion rara-
muri (cf. Stefani y Urteaga, 1994a: 21).

Ahora los raramuri estan dispersos en un territorio
de mas de 50,000 kilémetros cuadrados entre los 26
y 299 latitud norte y los 106 y 1092 de longitud oeste
(cf. Stefani y Urteaga, 1994a: 17), al suroeste del es-
tado de Chihuahua, que a su vez se localiza al noroeste
de México. Segtn el censo de 1990, habia entonces
61,300 raramuri; pero como el criterio censal fue lin-
giiistico, habria que agregar a los que comparten los
valores y las costumbres pero no la lengua raramuri.
Con base en ello, en 1992 se calculé que habia alre-
dedor de 80,000 raramuri (cf. Le6n, 1992: 7), y podemos
estimar que junto a ellos viven mas de 250,000 mes-
tizos en la abrupta sierra (cf. Stefaniy Urteaga, 1994a:
18). El grado de aculturacion occidental y “cristiani-
zacion” varia mucho de acuerdo con la cercania a los
nucleos mestizos urbanizados. Alolargo dela Carretera
Gran Visiony susramales y del Ferrocarril Chihuahua-
Pacifico es donde se encuentran los grandes asenta-
mientos concentrados o verdaderos pueblos, que son
casi totalmente mestizos.

El terreno raramuri es una mole inmensa pero
blanda. Las lluvias, casi todas torrenciales aunque
nomuy abundantes en el ano, corren por gran cantidad
de arroyos de todos tamanos, cada uno de los cuales
ha tallado una canada o un vallecillo, para confluir en
rios que han cavado grandes cafnones, barrancas y
verdaderos abismos. La gran mayoria de las tierras
cultivables se encuentran en esos pequenos valles o
en diminutas mesetas entre paredes casi verticales,
separadas por largas y tortuosas caminatas. En estas
condiciones propicias al aislamiento, algunos grupos,
llamados gentiles, cimarrones (cf. Bennett y Zingg,
1978: 294) o cimarroni, lograron resistir a la cristiani-
zacion en grado tal que hasta la fecha evitan el bau-
tismo, la construcciéon de iglesias en sus territorios y
celebraciones como la misa o las fiestas de Semana
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Santa, rasgos notables que caracterizan alos raramuri
bautizados o pagétame. Es predominante la herencia
autoéctona en el sincretismo religioso de la poblacion
bautizada, como la de Choguita, aunque se pretende
formalmente que es catodlica.

A pesar de que los gentiles no han sido del todo re-
fractarios a la aculturacién y cristianizacién y com-
parten casitodala cultura delos pagotame, mantienen
con ellos ciertas diferencias; por ejemplo, los primeros
no se retnen cada domingo para rezar y realizar jui-
cios, y tienen un cuerpo de autoridades aborigenes
politico-religioso-judiciales menos numeroso, complejo
e influyente. Velasco Rivero afirma que los gentiles
son apenas unos 2,000 o 3,000, refiere unos 10,000
raramuris aculturados que viven en ciudades o pueblos
y comparten el sistema econdédmico de los blancos, y
finalmente calcula en 40,000 los bautizados que “han
conservado sus tradiciones y modo de vida” (Velasco
Rivero, 1997: 29).

Otra distincion importante se debe a la orografia y
el clima. La llamada Alta Tarahumara, cubierta de
espesos bosques de pinos, madrofnos y encinos, se en-
cuentra entre los 2,500 y los 3,000 metros sobre el
nivel del mar, con algunos meses de nieve y granizo
cada ano y el resto del tiempo de clima seco, de tem-
plado a frio. En cambio la llamada Baja Tarahumara,
en el fondo de barrancos de 1,000 a 1,800 metros de
profundidad, tiene un clima de caluroso a infernal,
con temperaturas que con frecuencia superan los 40°
C, y junto a sus rios se produce cana de aztcar, na-
ranja y otros frutos tropicales (cf. Aguirre, 1981: 69-
70), mientras que en lasladeras de los barrancos crece
la vegetacion de chaparral.

En este trabajo, al continuar hablando de los rara-
muri nos referiremos especificamente a los pagbétame
de las tierras altas que viven fuera de los asentamien-
tos urbanos mestizos. Ellos son una sociedad fria en
varios sentidos, incluso el usado por Lévi-Strauss (cf.
Lévi-Strauss, 1975: 339-341 y 375; 1976: 31-32 y
1979: 27-37), pues “no ha habido cambios significa-
tivos en la tecnologia tarahumara en tres siglos aproxi-
madamente” (Kennedy, 1970: 220).

Ahi el suelo cultivable es sumamente delgado y pe-
dregoso (cf. Bennett y Zingg, 1978: 57), con escasas
excepciones localizables s6lo en pequenas extensiones
muy separadas entre si. Generalmente la propiedad
territorial de un adulto consiste en dos o tres parcelitas
de menos de media hectarea cada una, con sendas vi-
viendas adyacentes, esparcidas en un area de muchos
kilometros (cf. Bennett y Zingg, 1978: 296). Para pro-
ducir alimentos en esas condiciones impuestas por la
expansion de la colonizacién espanola, los raramuri
tuvieron que cambiar sus técnicas de produccion e in-

tegrar a su economia el arado de madera, el azadén y
el hacha de acero para abrir tierras al cultivo y obte-
ner madera, y el ganado, principalmente caprino, para
contar con fertilizante y algo de proteinas animales (cf.
Kennedy, 1970: 56; Velasco, 1987: 256). Si a ello ana-
dimos que la herencia se reparte por igual entre todos
los hijos, sin distincién de sexo (cf. Stefani y Urteaga,
1994b: 22), y quelos chabochis han usurpado muchas
parcelas (cf. Plancarte, 1954: 95; Benitez, 1976: 106-
111; Kennedy, 1970: 57), tenemos que las tierras de
un matrimonio quedan mas disgregadas atin, obligan-
do a muchas unidades domésticas a trasladar cons-
tantemente su lugar de residencia para el cultivo (cf.
Stefaniy Urteaga, 1994c: 32). El hato familiar debe ser
pastoreado cada vez mas lejos conforme la estacién
seca avanza, y el pastor, que casi siempre es una
mujer joven o un nino, pasa todo el dia en esta solita-
ria labor, incluso quedandose a veces a dormir en el
monte (cf. Bennetty Zingg, 1978: 65). Ademas, la pro-
teccion del ganado, cuyo estiércol es indispensable
para la agricultura en la sierra, requiere en muchos
casos trashumar durante los meses de mayor frio (cf.
Bennett y Zingg, 1978: 59-63; Kennedy, 1970: 221).
Vivir concentrados en pueblos seria por lo general in-
viable, por el tiempo que se perderia al caminar hasta
cada tierra de labor o pastizal (cf. Kennedy, 1970:
216), de modo que el patréon de asentamiento es dis-
perso y practicamente seminémada (cf. Bennett y
Zingg, 1978: 64).

Aunque cada individuo posee sus propios bienes,
incluso si es un nino pequeno, el grupo doméstico o
de residencia es la unidad econémica efectiva y mas
omenos estable (cf. Stefaniy Urteaga, 1994b: 24), tanto
si esta centrado en una familia nuclear como en una
mas o menos extensa. Tal unidad doméstica puede
hacer la mayor parte del trabajo agricolay de pastoreo
(cf. Kennedy, 1970: 75-76), lo cual tiende a acentuar
mas la separacion entre cada uno de estos grupos. La
creacion de ejidos madereros y su explotacién median-
te contratos con empresas comerciales (cf. Lartigue,
1983: passim)noha cambiadomucho esas condiciones,
pues la mayor participacién de los raramuri en las
labores silvicolas consiste en el corte de los arboles,
que se realiza con sierra manual por una solitaria pa-
reja de hombres —a menudo padre e hijo— internada
el dia entero en lo profundo del bosque.

Una familia nuclear vive alternadamente junto a
los padres del hombre, junto a los padres de la mujer
y aparte, segiin sea conveniente de acuerdo con las
tierras disponibles, su ubicacion y las labores agrico-
las y pastoriles necesarias en cada una de sus pose-
siones, de modo que la estabilidad de la unidad do-
meéstica es reducida. Ralph L. Beals propone, acerta-
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damente segin creo, llamar a este patréon residencial
postmarital “residencia por conveniencia” (Kennedy,
1970: xii).

Entre los raramuri, un rancho es un asentamiento
de una sola vivienda habitada por una familia nuclear
0 una extensa, o bien formado por dos o tres vivien-
das muy cercanas ocupadas por una familia extensa.
Unos cuantos ranchos, distantes entre si uno o varios
kilbmetros, compartiendo un pequeno valle o meseta,
constituyen una rancheria (cf. Stefani y Urteaga,
1994c: 30). Un grupo de rancherias integra lo que
usualmente se conoce como “pueblo” (cf. Aguirre,
1981: 78; Kennedy, 1969: 18) o comunidad (cf. Bennett
y Zingg, 1978: 295), aunque en otros contextos el
término /pueblo/ puede sugerir un patréon de asenta-
miento concentrado, yla palabra /comunidad/ indicar
una constante interaccién cara a cara.

Sin olvidar la especificidad del estilo (cf. Leroi-Gourhan,
1971: 269-272 y 300) raramuri de aislamiento y buis-
queda de la autosuficiencia econémica que le permita
eludir el trabajo para los chabochis (cf. Velasco, 1987:
256-257), por comodidad uso aqui como sinénimos
/grupo de rancherias/ y /pueblo/. El pueblo lleva el
nombre de la rancheria considerada mas importante,
en la cual se asienta la iglesia y se realizan algunas
fiestas del calendario religioso cristiano y reuniones
dominicales para rezar y juzgar a algiin presunto in-
fractor. Al fundarse los ejidos de acuerdo con normas
nacionales, éstos se ajustaron generalmente a los li-
mites de cada pueblo y tomaron su denominacion.

El grupo de rancherias es el tinico tipo de unidad
politica propiamente raramuri, pues su territorio esta
delimitado mas o menos claramente y sus habitantes
participan en asambleas y en la eleccién de un conjun-
to de representantes y autoridades civico-religioso-
judiciales (cf. Aguirre, 1981: 81-83), quienes no tienen
sino un reconocimiento muy informal de parte de los
poderes e instituciones constitucionales. La asamblea
del grupo de rancherias o pueblo esta compuesta por
todos los adultos —hombres y mujeres— (cf. Velasco,
1987: 33)y es la autoridad maxima; elige y puede des-
tituir al gobernador o siriame (cf. Aguirre, 1981: 81)y
a quienes ocupan los otros cargos honorarios, que pueden
ser de general, mayori, alcalde, capitan, teniente, sol-
dados u otros. No existe una unidad politica que
abarque a todos los raramuri (cf. Kennedy, 1969: 36),
ya que a ninguna de las autoridades propias se le re-
conoce representacion o mando mas alla de su pueblo
(cf. Aguirre, 1981: 84-85), ni las normas politicas son
las mismas para todos los grupos de rancherias: el nti-
mero de los cargos y de las personas que desempenan
cada uno, asi como las atribuciones que les corres-
ponden y el grado de obediencia a que estan obligados
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los vecinos varian mucho de un pueblo a otro. “Tampo-
co hay un sistema de mercados regionales o de otros
medios institucionalizados para provocar la interacciéon
inter-pueblo” (Kennedy, 1969: 36). Sin embargo, existe
consciencia plena de compartir una cultura y de ser
diferentes de los chabochis y de otros indios que viven
en regiones aledanas.

Los miembros del comisariado ejidal acttian en su
jurisdicciéon con autonomia del cuerpo de autoridades
indias, aunque los miembros de la asamblea ejidal y
de la del pueblo sean casi los mismos.

Como elresto de México, la Sierra Tarahumara esta
segmentada politicamente en municipios, que en este
caso estan divididos a su vez en secciones municipales
para facilitar su administraciéon, debido a su enorme
extension territorial y alos problemas de comunicacién.
Las cabeceras municipales y seccionales son localida-
des mestizas, como lo son también todos sus gobier-
nos. En los pueblos raramuri alejados de su cabecera
municipal o seccional la asamblea elige un comisario
de policia, cuyas facultades con reconocimiento legal
por los gobiernos constitucionales son el registro civil,
entregar al ministerio ptablico a los acusados de deli-
tos muy graves e intermediar entre el gobierno mestizo
y el grupo de rancherias indias. Los raramuri consi-
deran a su comisario de policia como autoridad propia
y, como a las demas, le dan su sitio cerca del siriame
en las juntas y le otorgan el bastéon que simboliza su
cargo.

Aunque hay muchos comerciantes chabochis, tanto
sedentarios como ambulantes, el intercambio comercial
con y entre raramuris es esporadico (cf. Cajas, 1992:
160-161), ymas entre miembros de diferentes pueblos.
Generalmente se reduce al trueque de granos por
algtin animal. Ello tiene que ver con la orientacion de
la economia hacia la autosubsistencia doméstica (cf.
Velasco, 1987: 51; Cajas, 1992: 221) y con la ausen-
cia casi total de especializacién y division del trabajo,
ademas de la interna de la unidad domeéstica.

El batari

Envirtud delodicho hasta ahora, el contacto socioeco-
noémico cotidiano entre familias y personas es escaso.
Segtn Robert M. Zingg, “tanto tiempo pasan alejados
de la sociedad humana, que los nifios parecen com-
paneros de los cielos, las rocas y los arboles, mas que
delos otros seres humanos. Este condicionamiento en
lainfancia es en gran medidaresponsable dela actitud
impasible del tarahumara adulto” (Bennett y Zingg,
1978: 66). Wendell C. Bennett establece que “el ais-
lamiento es la caracteristica sobresaliente de la vida
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tarahumara”y “se refleja en las formas de conducirse”
(Bennett y Zingg, 1978: 296 y 299), de modo que se
traduce en una preferencia estética (cf. Leroi-Gourhan,
1971: 249, 265-298, 347-356): “incluso en lugares donde
la geografia permite la formacion de grupos, se mantie-
ne el aislamiento” (Bennetty Zingg, 1978: 297). Segtin
Bonfiglioli, “los raramuri aman vivir dispersos” (Bonfi-
glioli, 1995: 63). Aguirre Beltran describe a la vida ra-
ramuri como “determinada por un patron cultural
basico: el aislamiento” (Aguirre Beltran, 1981: 78), y
Kennedy llega al extremo de afirmar que “el caracter
aislado de la vida tarahumara es tal, que en ningtn
lado suceden, cotidianamente, hechos de importancia
(como en un pueblo)” (Kennedy, 1970: 4).

Las juntas dominicales y las muy poco frecuentes
asambleas ejidales o de padres de escolares son prac-
ticamente todas las reuniones de miembros adultos de
mas de una unidad doméstica que no van unidas al
consumo de batari. El batari o tesgitino, una bebida
embriagante de maiz germinado, molido, hervido con
abundante agua y fermentado, es la contraparte del
aislamiento y tiene un lugar central en la sociedad ra-
ramuri. Segin Zingg, “tan acentuada es su timidez,
que no hay exageracion en afirmar que la vida social
normal no podria prosperar sin la ayuda del tesgiiino”
(Bennetty Zingg, 1978: 66). Para Kennedy, el bataries
parte y requisito “de todas las actividades importan-
tes” (Kennedy, 1970: 112 y s).

Se considera al batari como un don que Dios, Ono-
riame o Tata Ribchi, hizo a los hombres para que pu-
dieran trabajar y regocijarse (cf. Kennedy, 1970: 116).
La sola idea de que alguien pudiera beber batari en
privadoy fuera de todo contextoreligioso es tan absur-
da que provocarisa a los raramuri (cf. Kennedy, 1970:
114). Batari es sinénimo de tesgilinada, pues se con-
sume solamente en las reuniones de trabajo, ya sea
éste ritual o econémico.

Antes de tomar cada olla de batari, frente a una
cruz de madera se ofrece a Onortiame, ubicado en lo
alto, lanzando al aire tres pequenas porciones hacia
cadaunodelos cuatro puntos cardinales, dejando que
caiga luego a la tierra. Esta accion, denominada “des-
puntar”, es realizada en las fiestas del calendario re-
ligioso por el siriame o por un hombre notable en ese
contexto, yenlasreuniones de trabajo por cooperacion
el que invita el batari designa para despuntar a al-
guien que haya destacado en las labores de la jornada
oque se considere de altorango social. Nunca encontré
ningan indicio de que ese honor puedarecaer también
en alguna mujer.

Después de que Onortiame ha bebido, hombres y
mujeres forman grupos ligeramente separados; quien
despunt6é comienza entonces a repartir la bebida sa-

grada, llenando una jicara o gileja y entregandosela
al hombre que estime mas honorable o prestigiado.
Poco mas tarde, las mujeres sacan batari de la olla y
llenan con él una cubeta para llevarsela a su corrillo
y, con sus bebés a la espalda, comenzar a beber igual-
mente. El primer bebedor devuelve la giieja vacia al
escanciador, el que repite la operacion entre los pre-
sentes en orden descendente de rango social, hasta
que el Gltimo en el orden vuelve a llenar la giieja y
la devuelve asi al repartidor.

A partir de ese momento, lalabor de servir se vuelve
rotativa: el repartidor inicial, una vez que ha bebido,
entrega el recipiente vacio a cualquiera para que lo
llene y se lo dé a otro a su eleccién, formando de tal
modo estos dos una pareja de sallos. Tras libar, el sallo
que recibi6 llena de nuevo la giteja y la devuelve a quien
se la dio, es decir, al otro sallo. Ya que los dos sallos
bebieron, el tiltimo de ellos entrega la giieja vaciaa un
tercer convidado para que la vuelva a llenar y escoja a
su vez a un sallo, reiterando el procedimiento hasta
que todos han formado parejas, para luego recomen-
zar el intercambio por la primera. El orden no es estric-
tamente el mismo en cada ronda, pero generalmente
persisten por un rato las parejas de sallos que se pro-
veen mutuamente los tragos y sincronizan su ritmo: lo
que nosotros denominariamos mas o menos técnica-
mente “mano a mano etilico”.

Cuando ya todos estan borrachos, entre ruidosas
charlas, musica, risotadas, espontaneos bailes y ala-
ridos de alegria, cada cualle da bataria quien conside-
ra que ha tomado menos. Uno puede declinar la giieja
que le entregan argumentando que estalleno; y siel que
la ofrece insiste, se puede discutir amigablemente hasta
llegar a un arreglo, consistente en devolver un poco del
liquido ala olla antes de beber el resto o bien en encon-
trar a otro que parezca haber empinado menos el codo.

Lo importante es acabarse el batari preparado para
la ocasion (cf. Bonfiglioli, 1995: 66) antes de que se
descomponga, pues dura aproximadamente de 12 a
24 horas en su punto de fermentacioén aprovechable,
y serequiere una cantidad tan grande del valioso y es-
caso maiz en su elaboracion, que seria imperdonable
desperdiciarlo (cf. Kennedy, 1970: 113); ademas, Ono-
ruaame gusta de ver a los humanos bailando contentos
en su honor, y se molestaria si dejaran echar a perder
el batari. Sila bebida no se llegara a terminar antes de
que todos se queden dormidos —caso 6ptimo, por cierto—,
y hasta el etnoégrafo, si se cuenta con alguno, se viera
precisado a hacer un receso en su abnegado registro,
aldespertar se completala agradable tarea hermosilla-
na. En las tesgiiinadas no siempre hay comida; sin em-
bargo, el contenido nutritivo del maiz del bataries bas-
tante para permanecer varios dias bebiéndolo sin comer.
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Un nawésari o sermoén generalmente aparece y se
repite en algunos momentos no reglamentados de la
tesgiiinada. Los nawésari estan presentes también
en las fiestas del ciclo religioso, las reuniones domi-
nicales, los juicios y casi en todo tipo de reunion. Un
padre o una madre puede solicitar que una autoridad
del pueblo u otra persona prestigiada dedique un
naweésari privado al hijo o conyuge descarriado. Este
tipo de acelerada perorata insiste en la observacion
de los valores de no violencia, respeto a las libertades de
todos y cumplimiento de las obligaciones con los fami-
liares, los vecinos y Onortiame. En las tesgiiinadas el
nawésari puede ser pronunciado por el siriame o por
cualquier espontaneo que desee hacer méritos de elo-
cuencia para ocupar un cargo.

Lo que, complementando a Bennett y a Velasco
Rivero, llamo trabajo ritual consiste basicamente en
bailar y beber batari. Puesto que los raramuri “no
tienen expresiones religiosas privadas: no rezan [ais-
lados], nunca van solos al templo, no tienen imagenes
en su casa ni hacen peregrinaciones a santuarios”, y
no existe “un credo, ni—mucho menos—unareflexion
teologica. Incluso los mitos son escasos y pobres”, “la
fiesta constituye el centro de toda su vida”, es “con
mucho, la actividad que mayor inversion se lleva en
tiempo, dinero e interés”y todo el calendario y las otras
actividades se organizan y desorganizan en funcién de
ellas (Velasco, 1987: 42). En palabras de Bonfiglioli,
“como los pueblos que aman la soledad son también
los mejores estimadores de los convivios colectivos,
toda senal de la naturaleza o toda oportunidad ligada
con el ciclo de vida o con la enfermedad de los cuerpos
y de las cosas es buena para organizar una fiesta y
romper asi el silencio y la calma ordinarios”. “Cuando
el tesgilino... se cruza en la vida de un tarahumar el
mundo se interrumpe por un instante... El tesgiiino es
mas fuerte que todas las virgenes y, por supuesto, que
el mas sincero de los compromisos” (Bonfiglioli, 1995:
63 y 66). Cada ceremonia con implicaciones religio-
sas vaunida aunafiestayen todas el batari es central.
Las principales son el tutuguri-ytiumari, las curaciones
y purificaciones, la Semana Santa, la Navidad, la misa
dominical, el bautismo y el batari de trabajo. Otra de
las constantes de todos los actos rituales es la partici-
pacion limitada o secundaria de las mujeres, la cual
contrasta con el tono general de relativa igualdad
entre los sexos en la vida raramuri, y también, por lo
menos en algiin momento, se hace notar el baile al
ritmo de tambores circulares (cf. Bonfiglioli, 1995: 84).

El tutuguri-ytmari es una ofrenda a Onortiame
para compartir con €l los bienes obtenidos, como agra-
decimiento y como suplica de una buena provision
futura. Se efectia en un patio circular anexo a cada
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casa, donde destacan tres cruces clavadas en el piso.
Consiste en colgar en las cruces telas y collares de se-
millas, y en enterrar ante ellas pequenas porciones de
batari, carne con maiz reventado —el sagrado tonare—
(cf. Plancarte, 1954: 47) y tortillas, todo ello entre
danzas, gestos (cf. Leroi-Gourhan, 1971: 39, 116y 228-
273) y cantos especificos ( cf. Bonfiglioli, 1995: 75).
Luego de la ofrenda, todos los asistentes comen y ce-
lebran una tesgiiinada.

En las curaciones, ademas de la succioén con canas
para extraer gusanos y piedras, de la administracion
de infusiones terapetticas y de otras técnicas, el ba-
tari se usa como medicina antes de que los presentes
festejen con él. En casos extremos se utiliza el muy
temido (cf. Brambila, s/f: 19; Kenedy, 1969: 33) jiculi
o peyote como agente curativo (cf. Bennett y Zingg,
1978: 449-455; Velasco, 1987: 104-116).

La danza matachin escenifica unalucha entre moros
y soldados (cristianos), y se ejecuta cuando se quiere
realzar o solemnizar cualquier fiesta, tanto del calen-
dario religioso cristiano como ajena a é€l.

A menudo se combinan actos rituales diversos
en un solo evento, como una misa con el baile del
tutuguri-ytmari, una ofrenda tutuguri-yamari con
una curacién o una curacioén jiculi con baile de mata-
chines con un baile de tutuguri-yamari, etcétera.

La tristeza es sin6nimo de enfermedad (cf. Stefani
y Urteaga, 1994b: 29), y los raramuri se juntan, ofre-
cen, bailan, se embriagan, tocan musica, rien y gritan
en lafiesta, esforzandose por mostrar a Onortiame que
estan contentos y que comparten con él bienes y
regocijo. De ese modo, Onortiame se mantiene alegre
y sigue otorgando la vida y la salud a los hombres,
incluso a los chabochis, que comen y beben a solas y
sin bailar ni compartir y por eso al morir se iran hacia
abajo, con el diablo. Si Onortiame se llegara a enojar,
como sucedi6 ya en tiempos lejanos, el sol bajariay que-
maria a los hombres en su paseo (cf. Irigoyen, 1974:
112-113y 117-118; Goémez, 1980: 60; Cajas, 1992: 194).
No se baila s6lo por placer, sino también por deber:
“Balilar es trabajar... lafiesta es ‘hacer’ algo, es produc-
tiva, transforma la realidad, construye el mundo, es
algo serio que implica esfuerzo y sacrificio” (Velasco,
1987:306). Bennettcita este fragmento usual en muchos
naweésari pronunciados durante reuniones rituales:
“Hemos trabajado duramente, bailando todalanoche”
(Bennett y Zingg, 1978: 445). A su vez, Bonfiglioli cita
este pasaje de un mito: “Dios ordendé que bailemos.
Como creemos que hay Dios en el cielo, tenemos que
bailar aqui en la tierra” Bonfiglioli, (1995: 73) (toma-
do de Schalkwijk, Gonzalez y Burgess, 1985). En las
celebraciones religiosas habitualmente el consumo
generalizado de batari comienza alrededor del amanecer
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(cf. Bennett y Zingg, 1978: 453), sucediendo a toda
una noche en que se ejecuta lo mas arduo del trabajo
ritual: el baile.

Para hacer batari debe tenerse una buenarazon. Si
bien puede tomarse para celebrar un cumpleanos o
una fiesta de la Iglesia, Kennedy calcula que cerca del
95% de las tesgiiinadas se realiza con “excusas” o
motivos practicos, como una curacioéon o el trabajo coo-
perativo, debiéndose la mayor proporcion alo segundo
(Kennedy, 1970: 114). Cuando una unidad doméstica
debe realizar algtiin trabajo pesado, prolongado o sim-
plemente tedioso, puede decidir hacerlo sola o invitar
aun batari de trabajo. Generalmente se prefiere el ba-
tari, y los mas ricos lo hacen con mayor frecuencia (cf.
Velasco, 1987: 235), porque la euforia del agrupamien-
to contrapesa la relativa soledad de la vida cotidiana
(cf. Kennedy, 1970: 76).

El batari se bebe en la casa de quien lo hace, pro-
xima al sitio donde se realiza el trabajo. Se invita a los
vecinos segiin su cercania (o menor lejania): entre mas
batari se pueda hacer y mas trabajadores-bebedores
se necesite o desee invitar, mas lejos se extienden las
invitaciones. De ese modo, en muchos casos se invita
a personas de una rancheria préxima de otro pueblo
o grupo de rancherias, en vez de convidar arancherias
mas alejadas dentro del pueblo propio. Al presentar la
invitacién, el anfitrion informa en ocasiones del traba-
jo a realizar, para que los invitados lleven palo sem-
brador, hacha, bestias de tiro, azadon para escardar,
cobija para acarrear con ella estiércol desde los corra-
les nocturnos hasta los sembradios, o algtin otro ins-
trumento.

Bajo la direccién de los anfitriones, los hombres
hacen durante la manana labores agricolas o constru-
yen una casa o un granero, mientras las mujeres tras-
quilan borregos, hilan, tejen o elaboran comida y es-
quiate, bebida refrescante hecha basandose en maiz.
Los hijos de los invitados pastorean entonces su propio
rebano, asisten a la escuela o permanecen al cuida-

do de sus casas y campos. Por la tarde, luego de tomar
esquiate, comienza el festejo, que se espera dure hasta
la madrugada o el transcurso del dia siguiente.

Lareunién junto al batari se concibe como requisito
de la reproduccion de la vida biologica y social. Tanto
siel proposito central explicito es ritual como si es eco-
noémico, se estadentro del mismo sistema. La estructura
(cf. Lévi-Strauss, 1975: 55 y ss.; Lévi-Strauss, 1977:
251-252) es semejante: elaboracion del batari, reunion,
trabajo, compartir, sermén, comida-bebida, participa-
cion limitada de las mujeres (ver Figura 1). Destaca, no
obstante, una oposicion simétrica (cf. Lévi-Strauss,
1975:120-133; Leroi-Gourhan, 1971: 352): cuando el
trabajo es ritual, se baila de noche y se bebe y come de
dia; pero cuando el trabajo es econémico, éste se hace
en el dia y se consume el batari de noche (cf. Velasco,
1987: 234-240).

Todos deben asistir por lo menos a algunas
tesgiiinadas de trabajo a las que sean invitados, y
todos deben invitar batari al menos de vez en cuan-
do, pues también es parte del trabajo ritual que evita
grandes males a la familia y a toda la gente. El costo
de una abstinencia total de batari seria enorme: “Sélo
el delito de robo podria alejar al individuo mas rapi-
damente de la compania de sus amigos” (Bennett y
Zingg, 1978: 59). Pero esta regla de reciprocidad (cf.
Lévi-Strauss, 1993: 91-111), como todas las normas
raramuri, se cumple dentro de limites muy amplios.
El valioso principio de libertad individual, fomentado
desde la infancia con mucha tolerancia y nada de cas-
tigos (cf. Plancarte, 1954: 48; Kennedy, 1970: 151-152),
permite una gran laxitud en el cumplimiento de las
normas, al grado de que casi nada se hace por obliga-
cién sino por la persuasion de los nawésaris.

Como la gran mayoria de las labores necesarias son
accesibles a cada unidad doméstica por separado (cf.
Velasco, 1987: 237), algunas de ellas raramente con-
vidan batari y otras lo hacen con frecuencia aunque
necesiten muy poca o nada de ayuda en el trabajo (cf.

Figura 1. Sistema de la tesguiinada

Dia Trabajo econémico

Noche Comida y bebida

Comida y bebida

Trabajo ritual

Reuniétn

Compartir

Elaboracién del batari

Participacién limitada de las mujeres
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Kennedy, 1970: 75 y ss.). Debido a la total falta de ri-
gidez en horarios y fechas de las labores agricolas y a
lanecesaria flexibilidad inherente a las condiciones de
vida de los raramuri, tienden a rechazar las limitacio-
nes de tiempo (cf. Kennedy, 1970: 84-85) y las secuen-
cias fijas de actividades y calculos que caracterizan el
trabajo industrial (cf. Velasco, 1987: 306); de “gran
importancia son las cualidades profundamente im-
buidas de elecciéon individual e indeterminacion res-
pecto al tiempo, lugar y ejecucion o no ejecucion de las
actividades” (Kennedy, 1969: 39). Aun las mas explici-
tasreglas de etiqueta y muchas normas éticas pueden
ser pasadas por alto, esperandose solamente un pro-
bable sermoén o sin ninguna consecuencia; las cosas
“quedan abiertas ala iniciativa e imaginaciéon de orga-
nizadores, directores o participantes” (Velasco, 1987:
111) y se hacen como y cuando se tengan ganas (cf.
Bonfiglioli, 1995: 64-71). Esto explica de paso por qué
consideran el trabajo asalariado y alejado del batari
como esclavizante y aburrido (cf. Kennedy, 1970: 85).

De tal manera, todo lo antes descrito es el modo
céHmo se espera convencionalmente que los hechos su-
cedan o como se presentan con mas frecuencia. Un
ejemplo de alteracién del modo de vida preferido por
los raramuri se presenta cada ano antes de las cose-
chas, cuando los alimentos producidos el afio anterior
se agotan. En los aflos de peores cosechas no soélo
faltan el pinole y el batari, sino que hay muertes por
hambre y por enfermedades relacionadas con la des-
nutricién. Muy a su pesar, muchos deciden entonces
buscar alimentos en las ciudades (cf. Plancarte, 1954:
61) o enclaves agricolas de los estados de Chihuahua,
Somnora, Sinaloa y Durango, ya sea a través de su con-
tratacién como jornaleros, sirvientas (cf. Cajas, 1992:
22) o peones de la construccién, o por medio de la
venta de artesanias o de la simple peticion (cf. Ochoa,
1978: 2; Stefaniy Urteaga, 1994b: 22). La prostitucion
y el narcotrafico florecen como el lado mas so6rdido del
fenomeno (cf. Cajas, 1992: 216-235).

Muchos llegan tarde al trabajo previo a la tesgiiina-
da o se presentan cuando ya se esta bebiendo, sin ser
rechazados. La peor consecuencia en casos de muy
frecuentereincidencia es novolver arecibir invitaciones
y ser objeto de maledicencia. A veces se comienza a
beber desde quellegan los primeros invitados o duran-
te el trabajo (cf. Velasco, 1987: 235). En algunos casos
“los hombres rien borrachos mientras trabajan”
(Kennedy, 1970: 71) y en otros abandonan las labo-
res antes de terminarlas o de plano llegan de otra tes-
gilinada ya ebrios y se dedican exclusivamente a libar
desde su arribo. En ocasiones, los propios organizado-
res de una tesgilinada se embriagan en otra mientras
su batari termina de fermentarse, y luego hacen a un
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lado el trabajo en su tierra o el trabajo ritual (cf. Bon-
figlioli, 1995: 64-71); mas como el batari no puede al-
macenarse, se toma de todos modos el dia previsto.
Nada de esto es inusitado: si el trabajo no se termina
cooperativamente, con tranquilidad la unidad domés-
tica lo lleva sola a su fin o, mejor, hace mas batari;
incluso, previsoramente, puede haber adelantado parte
del trabajo para anticipar el festejo (cf. Velasco, 1987:
238). La cantidad de batari bebido no esta “en relacién
directa con la cantidad de trabajo realizado” (Velasco,
1987: 237).

Latesgiiinada de trabajo sirve también comoreparto
de riqueza, ya que los mas pobres pueden aprovechar
mayormente el frecuente gasto en maiz para batari de
los masricos, ylos muy necesitados, como los ancianos
y las viudas o abandonadas, pueden tomar para silo
que cosechen si en eso consiste el trabajo. En ciertas
ocasiones, aunque raras, se organizan también jorna-
das de trabajo comunitario en favor de esas personas
que ni pueden realizar las labores ni costear el bata-
ri (cf. Velasco, 1987: 236). Las fiestas garantizan que
todos coman carne unas 50 veces al afno (cf. Velasco,
1987: 293).

Aunque Kennedy opina que el batari “es conside-
rado como paga suficiente por los viajes que aveces in-
volucray por el trabajo” (Kennedy, 1970: 114)y Gémez
Gonzalez opina que “sirve de moneda” (Gémez, 1980:
46), lo anotado mas arriba muestra que no es un pago,
salario o compensacion, sino que, a pesar de que tra-
bajo y fiesta van unidos, lo festivo es mas significativo
y tiene primacia: “se trata de hacer algo juntos por
alguien de la comunidad” (Velasco, 1987: 237-238) y
colaborar en el trabajo ritual del pueblo. Estoy mas de
acuerdo con Velasco en que “podriamos decir que la
fiesta se explica por si misma, y adquiere sentido por
el mismo hecho de suceder. En la religion... hay un
elemento de gratuidad, de infuncionalidad (practica)
que la asemeja al arte” (Velasco, 1987: 149); es decir,
la estética, las formas de expresion raramuriy su gusto
por la solemnidad, la complejidad y el colorido (cf.
Velasco, 1987: 195), que forman parte de su “perso-
nalidad étnica” (Leroi-Gourhan, 1971: 249), tienen su
papel en la decision de celebrar una tesgiiinada.
Compartir es esencial: “no es tanto la materialidad del
comer y beber, sino el hacerlo juntos lo que se pone de
relieve...; aun fisicamente, todos beben de la misma
olla y en la misma giieja; y la carne se toma también
de las mismas ollas... Dios también come —con todos
y como todos— tonari y bebe tesgilino. Podemos decir
que la fiesta tiene como motivo y como sentido el es-
tablecer y simbolizar la comunién entre los miem-
bros de la comunidad y con Dios” (Velasco, 1987: 149-
150). En el extremo opuesto de Kennedy, Zingg conclu-
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ye que “la mano de obra puede considerarse como
un factor gratis en la economia tarahumara”, ante la
profusion de trabajo cooperativo (Bennett y Zingg,
1978: 60). El batari de trabajo no es siempre tan prag-
matico como pudiera pensarse, “—realizado cuando
no es verdaderamente indispensable— se vuelve sim-
bolo de la importancia fundamental de la unidad para
las ocasiones futuras en que un trabajo comunitario
sea realmente necesario, y es _factor de dicha unidad”
(Velasco, 1987: 239). Bennett coincide con esto al con-
siderar que muchas veces el trabajo es tinicamente
una “excusa” para la tesgiiinada (Bennett y Zingg,
1978: 500).

Como hemos visto, la accion de compartir, corima,
es recurrente. /Cérima/ no sélo designa una accion,
sino que mas bien refiere a una instituciéon raramuri
fundamental, complementaria de la propiedad, la li-
bertad y la independencia individuales que tanto re-
saltan. Cérima es la ayuda que todo raramuri tiene
derecho a solicitar si realmente la necesita. Se recurre
primeramente a los parientes y vecinos menos pobres
para que cumplan con su obligaciéon de compartir la
comida con quienes no tuvieron una cosecha suficiente.
Silos mas cercanos ya no pueden compartir, se busca
entonces a personas mas lejanas, de preferenciaricos.
Laobligacién de compartir no abarca animales, instru-
mentos de trabajo ni tierras (cf. Kennedy, 1970: 217;
Velasco, 1987: 241 y ss.), sino so6lo en calidad de cesién
temporal de su usufructo (cf. Bennett y Zingg, 1978:
60; Plancarte, 1954: 65). Por lo demas, todos respetan
estrictamente la propiedad individual, incluso de los
hijos propios mas pequenos.

Pedir cérima no implica alquiler, préstamo, regalo
nilimosna, que se presentan en otro tipo de situacion,
y por tanto no genera deuda, vergiienza ni humilla-
ciéon. El céorima es un seguro social contra el riesgo
de sequia, plagas, enfermedades y otros infortunios de
los que nadie puede permanecer exento. Ademas de los
casos ya anotados de ayuda a ancianos, viudas y aban-
donadas, si alguien carece de medios propios de sub-
sistencia puede mudarse a la casa de alguien mas
afortunado e integrarse al trabajo cotidiano de su uni-
dad domeéstica hasta poder valerse por si mismo de
nuevo (cf. Velasco, 1987: 241-242). Cuando alguien
viaja no necesita llevar mas comida que un poco de
pinole, pues puede obtener alimentos y alojamiento
eventual con soélo visitar cualquier casa raramuri. No
ofrecer cérima a un visitante, ademas de ser incum-
plimiento de una obligacioén, se considera como ofensa
y desaire (cf. Plancarte, 1954: 71; Mauss, 1923-1924).

El derecho y la obligacion de reciprocidad no son
directos; cada cual comparte con quien lo necesita y
no precisamente con quien lo ayudé. El efecto de la

distribucion y la tendencia a la igualacion de riquezas
es claro, aunque los chabochis aprovechan en la sierra
la generosidad raramuri y corresponden poco. En
cambio, cuando ciertos raramurivan a ciudades como
Parral, Chihuahua, Ciudad Juarez, Torre6on o Duran-
go a vender plantas medicinales, frutas, artesanias o
simplemente a pasear o a matar el hambre, son vistos
y tratados como desvergonzados pedigiienos.

Cuando dos personas realizan un intercambio co-
mercial habitual o de monto considerable, en tanto
sea justoy satisfactorio para ambas partes, se honran
considerandose entre si norawa. Los norawa se brin-
dan respeto en las tesgiiinadas, regalos para las fa-
milias y atenciones especiales mutuas, como hospedaje
con los mejores alimentos disponibles (cf. Plancarte,
1954: 46) y, segiin Kennedy, esta relacion pudiera in-
terpretarse como parentesco ficticio oritual (Kennedy,
1970: 199).

Evidentemente, en las tesgilinadas esta presente el
corima generalizado. Para argumentar que el batarino
es un pago, Stefani y Urteaga anotan la siguiente frase
raramuri: “quiero compartir contigo mi alegria por el
trabajo acabado” (Stefaniy Urteaga, 1994b: 25). Lare-
currencia del compartir, la alternancia del aislamien-
to y la fiesta, el respeto a la independencia individual,
la laxitud en el cumplimiento de las reglas y el repudio
a la violencia son lo que conforma “un coédigo de las
emociones, asegurando al sujeto étnico lo mas claro
de la insercion afectiva en su sociedad”, coédigo que
convierte al ambito de las relaciones sociales y “las ac-
titudes mundanales” en un nivel de las manifestacio-
nes estéticas cuya apreciacion forma “lo mas idéneo
de la cultura y lo que simboliza realmente las diferen-
cias existentes entrelas etnias” (Leroi-Gourhan, 1971:
267-268). Esta particularidad puede senalarse como
“lo mas significativo del valor de la etnia”, como el “es-
tilo que posee su valor propio y que bana la totalidad
cultural del grupo” (Leroi-Gourhan, 1971: 271); es el
estilo étnico, el cual Leroi-Gourhan define “como la ma-
nera peculiar a una colectividad de asumir y marcar
las formas, los valores y los ritmos”, que orienta esté-
ticamente las selecciones individuales (Leroi-Gourhan,
1971: 274).

Debido a que casi no hay otras oportunidades para
ello, las tesgiliinadas son las ocasiones mas propicias
para iniciar una relacién de pareja (cf. Velasco, 1987:
83), ya sea fugaz o duradera, matrimonial o adultera.
No esraro que un matrimonio se pacte o incluso se for-
malice en una tesgilinada, con la ayuda instantanea
del mayori o autoridad casamentera (cf. Plancarte,
1954: 40). Bajo el influjo del alcohol, el grupo tiene su
principal recreacion, se liberan los impulsos agresi-
vos y se arreglan las disputas conyugales, parentales
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y vecinales, se hace ostensible el rango, “los solteros
encuentran su pareja y los casados variacién en su
experiencia sexual” (Kennedy, 1970: 120-121). Asi
también se concertan carreras y operaciones de true-
que y compra-venta, se presenta el intercambio de
noticias y la discusioén de cambios de autoridades y
otros asuntos politicos o econémicos (cf. Velasco,
1987: 272).

Ciertas conductas que en la vida sobria se consi-
deran reprobables y objeto de alguna sancién, por leve
que sea, suelen tener lugar en la tesgiiinada sin pro-
ducir culpabilidad (cf. Velasco, 1987: 291) o siquiera
vergiienza: la responsabilidad se atribuye al batari.
En medio del silencio y de la timidez, las tesgiiinadas
raramuri pueden considerarse como verdaderas ex-
plosiones de alegria. En ellas predomina una actitud
de relajamiento de todas las normas cotidianas, par-
ticularmente las que se refieren al pudor y a los com-
portamientos sexuales (Bonfiglioli, 1995: 129). Un
muy infrecuente asesinato o una ruptura matrimo-
nial pueden ser algunas de las excepciones que si
merezcan un correctivo. De ese modo, gran parte de
la conducta contenida se permite en forma temporal
y la tesgilinada “funciona como una valvula de es-
cape de la hostilidad directa, de la agresién latente
reprimida y de la tension sexual” (Kennedy, 1970:
160-171).

La esencia del batari tiene ademas otros aspectos.
Las relaciones jocosas de parentesco, entre cunados
por una parte y entre abuelos y nietos por otra (cf.
Plancarte, 1954: 46), solamente se manifiestan en
pesadas bromas de fuerte contenido sexual, inclusive
homosexual, durante las tesgilinadas (cf. Kennedy,
1970: 196 y ss.; Bonfiglioli, 1995: 129-131). Desde
que dejan de ser bebés, los nihos permanecen sepa-
rados del mundo del batari por un velo de reserva y
cierto misterio acerca de las sensaciones de la em-
briaguez, el cual se rasga durante una tesgilinada; “el
tinico acto ceremonial que semeja un rite de pasage,
aparte de la cura ritual de los ninos y los funerales, es
cuando el joven se aproxima alos 14 anos... Se le dedi-
ca un breve sermén acerca de las responsabilidades
del hombre adulto y a partir de entonces puede beber
con los mayores” (Kennedy, 1970: 116-118).

Los suenos son importantes en la cultura raramu-
ri. Un sukurttame (brujo o hechicero) puede danar e in-
cluso matar a alguien sonandolo, y en ocasiones un
oweriiame (chaman o curandero) puede curar ese
dano del mismo modo (cf. Velasco, 1987: 95). También
en ese terreno se aprecia la trascendencia del batari,
pues las tesgilinadas aparecen con frecuencia en los
suenos, incluso los de la vida y lamuerte (cf. Kennedy,
1970: 231).
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Las relaciones sociales

Las tajantes afirmaciones de Kennedy y otros autores
citados mas arriba acerca del predominio del aisla-
miento en la vida raramuri pueden ser matizadas
ahora, usando incluso datos del propio Kennedy. “En
un polo encontramos un relativo aislamiento... la na-
turaleza de las tareas diarias que consumen tiempo,
impiden las visitas sociales frecuentes... la frecuencia
y la intensidad de la interaccién es [sic] muy baja [sic]
por dias y algunas veces por semanas”. “En el otro polo
esta la tesgiiinada” (Kennedy, 1970: 119). Tomando en
cuenta el tiempo dedicado a la preparacion del batari
que uno invita, a la libaciéon en todas las tesgiiinadas
a que uno asiste y a descansar para recuperarse de
cada intoxicacion, Kennedy calcula que “el tarahuma-
ra promedio se encuentra 100 dias del ano compro-
metido de manera directa con el tesgiiino” (Kennedy,
1970: 238-240). Este autor ecologista cultural enuncia
inclusive la oposicion simétrica que da su justo valor
al batari: “las personas se encuentran solas realizando
sobriamente sus tareas diarias o estan en compania
bajolainfluencia del alcohol” (Kennedy, 1970: 238). Al
parecer Kennedy considera “importantes” sélo las ac-
ciones colectivas, pero el analisis sincrénico del agru-
pamiento que implican las tesgiliinadas o las carreras
requiere la consideracién primordial de la estructura
diacrénica (cf. Lévi-Strauss, 1977: 22y 262) de disgre-
gacion y aislamiento.

Luego de su familia nuclear y su unidad doméstica
compuesta, el grupo social mas relevante para un in-
dividuo es aquel en el que participa para trabajar y
beber, dadalafrecuenciadelas tesgiliinadas de trabajo.
Lasreuniones dominicales, las del ciclo festivo cristiano
y las judiciales, celebradas todas ellas en la iglesia, y
las asambleas ejidales que pueden ademas hacerse en
la escuela u otro lugar, marcan y mantienen la per-
tenencia al pueblo, que constituye el siguiente grupo
social mas importante (cf. Kennedy, 1970: 109). Toman-
do en cuentalo esporadico de las reuniones del pueblo,
Bennett afirma que “no existe vida comunal.” (Bennett
y Zingg, 1978: 497). Sin embargo, Kennedy demues-
tra que el agrupamiento reiterado de trabajadores-
bebedores es unaverdadera comunidad; eslacomunidad
significativa para cada individuo, si bien consiste en
un agregado mal definido y relativamente inestable de
vecinos. Debido a la naturaleza traslapante de tal tipo
de “entidades estructurales” (en sentido sociologico),
este autor considera a dicha comunidad un plexus o
unamallamas que un grupo (Kennedy, 1970: 110-130).

Los anfitriones de una casa invitan batari muchas
veces a los mismos vecinos, convirtiendo ese lugar en
el asentamiento central de un agregado social. Cuando
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esos anfitriones acuden como invitados a otra casa a
trabajar y beber, se encuentran a la mayoria de quie-
nes bebieron en su casa, perono a todos, pues algunos
de ellos viven mas lejos de la vivienda que ahora es el
asentamiento central del agregado; correspondiente-
mente, hallan aalgunos de sus vecinos que no invitaron
a su propia casa por vivir un poco mas lejanos de ella,
quienes, no obstante, habitan a una distancia conve-
niente de la casa del nuevo anfitrion. Asi, cada casa es
el asentamiento rotativo de un agrupamiento que en
cada ocasion cambia parcialmente de contenido, de tal
forma que toda persona mantiene contacto social con
otras que a su vez mantienen contacto con otras mas
distantes, en cadenas que forman una malla extendi-
da por todo el pais raramuri. Este es “un sistema ge-
neral pléxico de sistemas traslapados de interacciéon
centrados en la unidad doméstica” que “no toma en
cuenta las fronteras oficiales del pueblo, aunque la
gente sabe a qué pueblo pertenece, y en ocasiones
asiste a la cabecera por diversas razones”. De ahi la
“vaguedad” del agrupamiento y la principal explicacion
de larelativa uniformidad de la cultura y la lenguara-
ramuri en un territorio tan extenso y tan dispersante
(Kennedy, 1970: 124-127) (cf. Bennett y Zingg, 1978:
294). La vaguedad y la indefinicién del agregado se
acentiian con la migracién estacional y el traslado para
trabajar en diferentes parcelas dela unidad doméstica.
El caracter sobrepuesto de la malla de batari y la rota-
cion del lugar de reunién son “una solucién mas prac-
tica que tener un grupo territorial fijo con fronteras rigi-
das y un tinico lugar de reunion” (Kennedy, 1970: 224).
El batari es vehiculo de relaciones personales,
“vinculos concretos” (cf. Lévi-Strauss, 1977: 275 y
329), con vecinos cercanos, € indirectas con muchos
otros raramuris, teéricamente con todos; pero las re-
laciones directas, cara a cara, con gente alejada geo-
graficamente son mucho mas dificiles. Pasando por
alto los ocasionales acarreos a masivas reuniones pri-
istas de apoyo a candidatos o gobernantes mestizos
(cf. Lartigue, 1983: 103), algunos concursos de musi-
cos o alfareras organizados por el Instituto Nacional
Indigenista y los “encuentros” festivos entre pueblos
de dos pequenas regiones —peculiares por tales even-
tos—(cf. Velasco, 1987:173-176), las carreras constitu-
yen latinica instituciéon que implica la interacciéon mas
o menos frecuente de grandes grupos de raramuris
asentados discontinuamente en el territorio.

Las carreras

Se libran entre dos equipos de igual ntimero de corre-
dores, representando cada equipo a un pueblo o seg-

mento de pueblo de tamano y composicién variable (cf.
Kennedy, 1969: 19-20): participan por separado solo
ninos, sé6lo hombres en plenitud fisica, nada mas mu-
jeres, inicamente ninas o inicamente ancianos. Una
excepcién es una carrera que a veces se hace al final
de una curacién con jiculi, en la que corren hombres
contra mujeres; es “meramente simboélica, pues solo
dan una vuelta y pequena” (Velasco, 1987: 114).

Muchos grupos de rancherias tienen una organi-
zacion dualista. En Choguita, por ejemplo, hay tanto
rivalidad como cooperaciéon (cf. Lévi-Strauss, 1993:
109) entre “los de arriba” y “los de abajo”, bandos que
constituyen segmentos. Ello facilita la realizacion de
diversas carreras que se agotan en la competencia
entre ambos lados o sirven como preparacién de corto
o largo plazo para las grandes carreras contra otros
grupos de rancherias. A veces una carrera entre seg-
mentos de un pueblo se planea para seleccionar y en-
trenar alos integrantes de un equiporepresentativo de
todo el pueblo (cf. Kennedy, 1969: 19-21).

Cualquiera de los competidores puede ganar para
su equipo completando primero el recorrido acordado
o siendo el Giltimo en abandonar la competencia. El Gl-
timo de cada bando en abandonar la carrera o el que
llega primero a la meta es el corredor principal de su
equipo.

El nombre de la carrera de varones es rarapipama,
ralajipame o rardgjipari, que de cualquier manera alude
a arrojar con el pie (cf. Pennington, 1970: 15), ya que
durante todo el trayecto los corredores deben impul-
sar asi unabola de madera de unos 8 o 10 centimetros
de diametro llamada goma’kari (cf. Pennington, 1970:
34) o komabkali (cf. Kennedy, 1969: 21). Entre las mu-
jeres la carrera se llama ariweta (cf. Gonzalezy Ochoa,
1978: 271), que también es el nombre del aro de unos
25 0 30 centimetros de diAmetro que durante la carre-
ra se lanza por medio de un palo curvo en el extremo
inferior. Elaro o ariweta se hace con palma o con varas
tiernas trenzadas entre si y con una cinta de tela. A
pesar de la apasionada afirmacion de que las mujeres
“pueden correr tanto como un hombre, mas que un
caballo” (Benitez, 1976: pie de foto entre las pp. 104y
105), las ariweta son menos frecuentes, mas cortas
y con apuestas menos intensas que las rarapipama
(cf. Kennedy, 1969: 19), ademas de que casi siempre
se realizan s6lo entre segmentos; de modo que la des-
cripcion y la interpretaciéon que hago aqui de las ca-
rreras serefieren en lo general a ambos tipos, pero con
mas precisién a las carreras de hombres, considera-
das mas representativas por los mismos raramuri.

Cualquier persona puede encabezar el desafio a
otra, muchas veces en una tesgilinada, para organi-
zar una carrera. Con el estimulo de amigos y parientes
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se puede aceptar el reto y comenzar a acordar las
condiciones particulares: lugar, fecha, ntimero de co-
rredores de cada equipo, distancia a recorrer, posi-
bilidad o no de tocar la pelota con la mano o con un
bastéon cuando se atore en el terreno, etcétera. Entre
mayor es el tamano del agregado social representado
por cada equipo, aumentan la formalidad, la prepa-
racion, la emotividad y la concurrencia de interesa-
dos (cf. Kennedy, 1969: 20). En las carreras grandes,
en que compiten hombres en su plenitud fisica, la
concertacion puede durar semanas o meses y requerir
varias visitas mutuas de los organizadores o chokéame,
y a veces hasta de los siriame, dado que se tiene que
negociar (cf. Kennedy, 1969: 23) salvando grandes dis-
tancias y hacer preparativos (cf. Kennedy, 1970: 134).

En cada bando se invita a varios chokéame a com-
prometerse para organizar los eventos previos, vigilar
en el transcurso de la carrera que todos completen las
vueltas y cumplan cabalmente los acuerdos, etcétera
(cf. Kennedy, 1969: 28). Los papeles de los chokéame,
como todos los de la carrera, son de autoasignacion
voluntaria (cf. Kennedy, 1969: 39y ss.), y ellos invitan
a corredores o jumame a participar en su equipo, y al
resto de la gente que sera representada por éste se le
conmina a acudir con sus apuestas y apoyo.

Cuando alguien quiere apostar a un equipo llama
a su chokéame encargado y le entrega lo que va a
apostar: una falda, algunos metros de collar o tela,
una faja, jabon, una chiva, un rebano, una vaca, un
burro, dinero o lo que sea. Ese chokéame propone las
apuestas a su contraparte entregandole lo que le han
dado sus partidarios. El otro chokéame muestra las
propuestas a los suyos en intento de “casarlas”, es
decir, de que alguien acepte la apuesta o una parte de
ella ofreciendo algo igual o equivalente. Las apues-
tas aceptadas se amarran por parejas de cosas “ca-
sadas” y se ponen en un montén (cf. Kennedy, 1969:
26) junto a la salida-meta de la carrera, en tanto lo
rechazado se regresa por los mismos conductos. Las
apuestas contintian hasta muy avanzada la compe-
tencia, yaveces cambian de dueno cantidades enormes
de bienes (cf. Kennedy, 1969: 25-37). La relevancia psi-
cologica de una carrera es evidente para cualquier
observador de las interacciones y los gestos de los im-
plicados, y las “prolongadas actividades de regateoy el
despliegue publico de bienes deseados es [sic] tan
excitante[sic]comola carreramisma” (Kennedy, 1969:
37); “todos los concurrentes estan siempre en un es-
tado de excitacion nerviosa, como nunca se ven en nin-
guna otra ocasion” (Plancarte, 1954: 54).

Las estimaciones sobre las longitudes recorridas
en las rarapipama varian desde la de Kennedy, quien
sOloreconoce que “las carreras mayores generalmente
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promedian entre 20 y 40 millas [32-64 km]” (Kenne-
dy, 1969: 21) hasta la de Irigoyen, quien afirma que
“siempre las distancias son por lo menos tres veces
mayores que la del marathoéon (42 km) superando en
ocasiones los setecientos kilobmetros” (Irigoyen, 1974:
128) y la de Basauri, que calcul6 una velocidad media
de 10 a 11 kilébmetros por hora y duraciones de 24 a
72 horas consecutivas (Basauri, 1929: 74). Mi propia
apreciacion, mas de acuerdo con la de Velasco, es
que duran hasta un dia y medio y 150 km (Velasco,
1987:417), entrelomas pedregosas, cahadas, desfilade-
ros, sembradios y todos los accidentes geograficos de
la sierra.

Cada equipo lleva una bola y se van relevando sus
jumame para impulsarla. Casi sin detenerse y con
gran habilidad, meten la punta del pie por su lado ex-
terior debajo de la bola y la lanzan lo mas lejos que
pueden sin desviarse del camino. Mientras uno avien-
ta la komakali, los demas de su equipo procuran ade-
lantarse para estar cerca de donde caiga y hacer lo
propio, hasta que vuelve a tocar un turno al que quedo
atras. Al principio, el o los jumame considerados prin-
cipales corren reservandose sin tocar la pelota, mientras
los menos resistentes, que comienzan sacrificandose
con los lanzamientos, van rezagandose y disminuyen-
do su participacién hasta que no pueden alcanzar la
bola y se retiran.

Los mejores jumame contintian en la noche, como
hipnotizados por el cadencioso sonido de sus cintu-
rones de sonajas o cascabeles de pezuna de venado,
aventando la madera al tiempo que los acompanantes
se adelantan por turnos a alumbrar con antorchas el
camino y la bola. Cuando el terreno es mas o menos
plano o en descenso, el lanzamiento es bajo para que
la pelota ruede mucho; en los trechos pedregosos o de
subida el impulso es hacia arriba para que no se ato-
re o se regrese demasiado, y siempre tratando de evi-
tar lo mas posible que caiga en un barranco o se pierda
entre los arbustos o en la penumbra.

Durante casi todo el trayecto, los partidarios no
cesan de relevarse para acompanar a los jumame, lan-
zarles gritos de animo y atenderlos (cf. Benitez, 1976:
123). Corren tanto el equipo como la gente que repre-
senta, aunque los acompanantes lo hacen por rele-
vos. Todos tienen algo que aportar para defender sus
apuestasy el orgullo de su bando: unos cortan el ocote
para las teas, otros les dan pinole con agua a los ju-
mame durante breves paradas cada 3 o 4 horas, unos
mas les frotan las piernas con ungiientos, infusiones
o petroleo, otros, en fin, cuidan las apuestas y la lega-
lidad de la competencia. Desde lejos se escucha el
griterio de la multitud entre los montes cuando uno
de los equipos se aproxima o se aleja. Los partidarios
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que descansan a ratos juegan, bromean, platican, es-
peculan ansiosos sobre el resultado de la competen-
cia, apuestan (cf. Kennedy, 1969: 24). En ocasiones la
mayoria de la poblacién de un grupo de rancherias se
traslada hasta el sitio de la competencia (cf. Bennett
y Zingg, 1978: 509-517) desde dias antes (cf. Kennedy,
1969: 24).

A cadavuelta completada por equipo se pone o quita,
segtnlo acordado, una piedra dellado correspondiente
de la meta, hasta que se termina el recorrido o el Galti-
mo jumame de un equipo se da por vencido detenién-
dose. Entonces, casi sin que los corredores victorio-
sos reciban atenciéon ni mucho menos felicitaciones,
los ganadores se concentran en recoger sus apuestas
(cf. Kennedy, 1969: 30) y se despiden.

Aungque los ninos suelen ir a pastorear el rebano o
ala escuela corriendo y arrojando una komakali o una
ariweta, y los hombres cazan venados persiguiéndo-
los hasta rendirlos de cansancio o hasta que el terre-
no pedregoso desbaste sus pezunas (cf. Gomez, 1980:
195) y ademas compiten en carreras durante todas las
etapas de suvida, los jumame tardan varios dias enre-
ponerse del agotamiento y los dolores que ocasionan
los increibles esfuerzos de tanto correr, escalar y lanzar
en las grandes competencias. En esos dias la abstinen-
cia sexual y los masajes se prolongan para acompahnar
al descanso. No faltan los casos de lesiones o enfer-
medades de los corredores atribuidas a la rarapi-
pama, y “es un milagro que alguno de ellos no muera”
(Kennedy, 1969: 28).

Una propuesta de interpretacion

La carrera es un juego, una oposicion simétrica. Ese
caracter de juego esta dado por la relacion metoni-
mica o de contigiiidad existente entre los bandos, pues
tiene una estructura de reglas iguales para ambos
lados, las cuales constituyen una necesidad. Son
reglas operatorias que permiten un ntimero ilimitado
de partidas y crean el acontecimiento, en tanto que en
cada juego los incidentes y el resultado son diferentes
y constituyen una contingencia. El juego de la carrera
establece una disyuncién entre ganadores y perdedo-
res (cf. Lévi-Strauss, 1975: 55-59).

No obstante, la carrera en sentido estricto participa
en un sistema del cual también forma parte la logica
de lo sensible, la ciencia de lo concreto, el pensamien-
to magico manifestado a través de ritos que tratan de
influir indirectamente en la realidad natural y social
(cf. Lévi-Strauss, 1975: passim). La carrera se realiza
generalmente cuando se desarrollan actos expresivos
magicos (cf. Leach, 1978: 13, 39-44 y 69) como atraer

Iluvia, curar y aumentar la fertilidad de plantas,
animales y personas, agradecer y compartir con Ono-
raame los productos del trabajo, o bien, sencillamente
por diversiéon algiin domingo, dia de reunién en la igle-
sia para el rezo y para juzgar alguna infraccion. Desde
tres dias antes de una carrera importante, los corredo-
res de cada bando se recluyen juntos bajolos cuidados
y vigilancia de un owertiame, que los protege, al igual
que ala bola que usaran, de maleficios enemigos, me-
diante rezos, amuletos y lavados de sus piernas con
infusiones. Por otra parte, ademas de interrogar cons-
tantemente a los corredores sobre sus recientes expe-
riencias oniricas (cf. Kennedy, 1969: 24), se contrata
un sukurtiame para que duerma lo mas posible con el
fin de encontrar en sus suenos algtin simbolo indivi-
dualizado (cf. Leach, 1978: 17y 21) delresultado de la
carrera—una metafora que, al considerarse indicio de
un futuro real, se vive como metonimia— (cf. Lévi-
Strauss, 1975: 47 y 220; Leach, 1978: passim). A
veces el trabajo del sukurtiame incluye hechizar a los
contrarios para que pierdan. También se celebra una
tesgiiinada previa ala carrera, en la que antes de tomar
el batari se ofrece a Onortiame, ubicado en lo alto e
identificado con el sol (cf. Bennetty Zingg, 1978: 491;
Gomez, 1980: 60; Gonzalez: 409; Velasco, 1987: 284-
285), asi se intenta congraciarse con €l y obtener su
apoyo. Alainversadel juego, en elrito se establece una
conjunciéon entre el owertiame y los demas participan-
tes, quienes en principio estan en oposicion asimétri-
ca por sus papeles, saberes y poderes desiguales, pero
a partir del acontecimiento se unen en comunion y pro-
ducen la estructura (cf. Lévi- Strauss, 1975: 55-59).

En esos dias los corredores ejecutan ademas actos
biolégicos (cf. Leach, 1978: 13) para ganar la carrera:
descanso, contencion o abstinencia sexual (cf. Penning-
ton, 1970: 17) y alimentacion especial (cf. Kennedy,
1969: 23-24). El maiz contenido en el batari es un
alimento rico en energia pero, para evitar emborra-
charse, los corredores lo consumen en poca cantidad
en esta fiesta; por otra parte, también a la inversa de
lo cotidiano, consumen entonces mas carne que de cos-
tumbre, para lo cual se sacrifica un animal. La ali-
mentacion se prolonga con pinole y agua en breves
descansos durante la carrera. Tampoco faltan las ac-
ciones técnicas (cf. Leach, 1978: 13 y 40-44) como
medios directos para el triunfo: se talla con navaja la
komakali (ligera, resistente a las piedras del suelo y
bien redonda para que ruede mejor) y antes, duran-
te y después de la rarapipama se masajean las pier-
nas de los jumame.

Como se vera mas adelante, la carrera forma parte
de un lenguaje no verbal de signos (cf. Lévi-Strauss,
1975: 37-41) y simbolos, aunque intervienen también
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expresiones verbales (cf. Leach, 1978: passim). Para
analizar dicho primer lenguaje, uso aqui un segundo
lenguaje cientifico referido al primero, o metalenguaje
(cf. Fages, 1974: 78-79), en €l cual considero como un
sistema el conjunto de a) descanso, abstinencia sexual
y masajes previos; b) sueno adivinatorio, hechizos y
contrahechizos; c) fiesta, comida, bebiday curacion ri-
tuales previos; d) concertacién de apuestas; e) carrera;
f) cobro de apuestas, fiesta; g) comida, bebida y agra-
decimiento rituales posteriores (cf. Bennett y Zingg,
1978:514; Kennedy, 1969: 30)y h)descanso, abstinen-
cia sexual y masajes posteriores. Lo senalado en cada
inciso tiene una armadura (cf. Marc-Lipianski, 1973:
40) o conjunto parcial de relaciones basicas que lo ex-
plican (ver Figura 2). En la esencia comtn de todas las
transformaciones (participantes hombres o mujeres,
jovenes o mayores, variantes locales y regionales de
forma, uso de komakali o ariweta) el sistema de la ra-
rapipama tiene su estructura, que consiste, por su
parte, en el conjunto mayor de sus relaciones basicas
queloexplican, delas cuales se da cuenta someramente
a lo largo de este ensayo (ver Figura 3).

Ayudaria a comprender la estructura un modelo
(cf. Lévi-Strauss, 1977:251-252,261 y 329) consistente
en un circuito, con el descanso, la abstinencia sexual
ylos masajesiniciando y terminando el proceso. Dicho
modelo tiene un isomorfismo (cf. Marc-Lipianski, 1973:
75) con el circuito de sendas en donde se corre la ca-
rrera que, cuando el terreno lo permite (cf. Irigoyen,
1974: 128), es circular (ver Figura 4) (cf. Bennett y
Zingg, 1978:510; Goémez, 1980: 185-186). Eseisomor-
fismo se tiene igualmente con la ariweta y, en otra di-
mensién, con la bola misma. Bennett subraya la im-
portancia de lo circular cuando, refiriéndose al patio
de toda casa donde se realizan las ofrendas tutuguri de
comida y bebida, registra que “El patio circular repre-
senta el mundo, los cuatro puntos cardinales son sus
entradas” (Bennett y Zingg, 1978: 419 —cf. Bonfiglio-
li, 1995: 75—; Velasco Rivero, 1987: 109-116; Cajas
Castro, 1992: 191 y 206-210 y Bonfiglioli, 1995: 77)
senialan que el patio de la curacion jiculi también es
circular. No so6lo el contorno del sol tiene esa forma,
sino que también “La tierra es circular, dicen, como una
tortilla o como un tambor circular” (Gonzalez, 1987:

Figura 2. Modelo de la armadura de la carrera
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Figura 3. Modelo de la estructura de la rarapipama
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403). Plancarte da testimonio de las palabras de un
owertlame en un nawésari previo a una carrera: “diri-
giéndose alos corredores, les dijo que tenian la obliga-
cion de mantener la bola en constante movimiento,
imitando al sol que nunca se detiene en su curso; ya
que si no cumplian con esta obligacion, ‘el astro de-
tendria su curso, dejando al mundo en tinieblas™
(Plancarte, 1954: 54). La abstinencia sexual, la vigilia
y la ruptura de los ritimos corporales naturales y de la
frontera entre el dia y la noche evocan el dominio
religioso (cf. Leroi-Gourhan, 1971: 278); la implica-
cion religiosa de la carrera se encuentra ademas en el
sacrificio de un animal para alimentar a los corredo-
res pues, debido a su valor econémico como productores
del indispensable abono, s6lo se matan animales ex-
cepcionalmente y como parte de una ofrenda tutuguri-
yamari(cf. Bennetty Zingg, 1978: 420; Velasco, 1987:293).

Se puede decir que la armadura de la carrera pre-
senta caracteristicas de centralidad en el sistema,
porque todas las relaciones pasan por ella.

El sistema de la carrera forma parte de un metasis-
tema o sistema mas abarcador y de un nivel mas alto
(cf. Zavala, 1977: 75 y 76), que incluye ademas inter-
cambios a) econémicos y b) matrimoniales (cf. Lévi-
Strauss, 1993: 91-108).

a) El aspecto de los intercambios econémicos es
muy frecuentemente senalado por los especia-
listas, sobre todo por el supuesto arruinamien-
to de algunos apostadores (cf. Plancarte, 1954:
54), pero ha sido muy escasamente analizado.
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La comunicacion es mas esporadica entre los
pueblos que en el interior de cada uno; hay graves
dificultades de transporte, muchas necesida-
des materiales, pocos excedentes economicos y
menos oportunidades de intercambiarlos. Desde
los viajes de siriames y chokéames para concer-
tarlas, las carreras son un medio para establecer
relaciones sociales (cf. Lévi-Strauss, 1977: 251,
261y 275). Enlas apuestas se ofrece algo que no
es del todo indispensable para quien lo tiene,
pero si necesario para otro. Puesto que se pre-
tende un equilibrio en las capacidades de los
equipos de corredores contendientes, si se pier-
de como visitante es muy probable que se gane
como anfitrién y viceversa. Aun si una rarapi-
pama se efectia en un pueblo neutral y no hay
revancha, en términos diacrénicos, considerando
muchas competencias, se ganara aproximada-
mente tanto como se pierde en las apuestas. El
ciclo ida-vuelta puede durar un ano o mas,
mientras se logra reponer lo gastado en las
apuestas perdidas y en las fiestas, y en la reci-
procidad de éstas se encuentra presente el con-
cepto (cf. Lévi-Strauss, 1975: 37-41) peculiar de
céorima con su funciéon distributiva (cf. Velasco,
1987: 24; Stefani y Urteaga, 1994b: 26). Abor-
dando este aspecto de las carreras aflora uno de
las muchas facetas simbolicas de la economia
raramuri. No obstante, no se pretende aquiequipa-
rar larelevancia material delas notables apuestas
con la de un mercado, ni siquiera regional, pues
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Figura 4. Circuito de sendas
de la rarapipama
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“las grandes carreras no son lo bastante fre-
cuentes para convertirse en un factor de impor-
tancia mayor”y “Las transacciones son habitual-
mente individuales y s6lo de una maneralimitada
sirven para unir a los grupos de mayor tamano”
(Bennetty Zingg, 1978: 503). No se trata “de una
institucion econémica eficiente puesto que... no
hay ganancias, ni se deriva de las carreras una
forma de ganarse la vida. Sin embargo, de este
modo cambian de mano en un momento mu-
chos mas bienes que en cualquier otra simple
clase de actividad econémica de los tarahumaras”
(Kennedy, 1969: 37).

b) En la dispersion demografica y la precariedad
econdmica es dificil encontrar la pareja adecua-
da, perolareciprocidad delas visitas de concerta-
cion, las fiestas, las apuestas y las carreras con
el acompanamiento de la mayor parte de cada
pueblo permiten ala gente conocersey establecer
vinculos que con frecuencia desembocan en in-
tercambios matrimoniales (cf. Lévi-Strauss,
1993:179yss.). Estosintercambios son también
econdémicos, porque los aportes de los contrayen-
tes necesariamente complementan el patrimonio
familiar: si alguien tiene un arado y le falta una
mula, o posee cabras pero no tierra suficiente,
no se casara con alguien en la misma situacion.

1

La relacion entre los intercambios matrimonia-
les y los econémicos se simboliza al usar el tér-
mino /casar/ parareferirse al acto de ligar pare-
jas de bienes que se apuestan.

La metaestructura del metasistema incluye ban-
dos, sus segmentos, susrepresentantes, concertacion,
produccion econémica, carreras de preparacion, tesgiii-
nadas, carreras principales a visita reciproca, inter-
cambio matrimonial (cf. Lévi-Strauss, 1975: 189y ss.)
e intercambio econémico (cf. Lévi-Strauss, 1977: 268-
269), cada cual con su estructura (ver Figura 5), en la
que obviamente no podemos abundar mas aqui.

La carrera constituye unarelacién social y estable-
ce una identidad cultural, una conjuncién interna al
pueblo y otra entre los pueblos (cf. Bennett y Zingg,
1978: 503) —aunque esta ultima se vive como dis-
yuncion por efecto de la rivalidad entre bandos—: a
pesar de todas las variantes culturales y dialectales,
se puede concertar una rarapipama con cualquier
pueblo raramuri e incluso, excepcionalmente, con un
pueblo o’dami (cf. Kennedy, 1969: 19), pero no con
chabochis. Es una fuerza social cohesiva y “un canal
para derivar la agresion” (Kennedy, 1969: 35).

La palabra /sallo/ tiene mucho que ver con la opo-
sicion simétrica de la carrera. En una cadena sintag-
matica (cf. Zavala, 1977: 74 y ss.) referida a los corre-
dores principales de un evento denota “competidor
rival”. En otras cadenas con las cuales la primera tiene
una relacion paradigmatica (cf. Lévi-Strauss, 1975:
218yss.; Leach, 1978: passim) muy cercana, connota
“equipo rival” o “segmento rival” o “pueblo rival”. En
otra cadena mas, también dentro del mismo campo
semantico de la carrera, connota “contraparte en una
apuesta”. Fuera de la armadura de la carrera en si,
pero a veces dentro del sistema en que se ubica, con-
nota “camarada de libaciones en una reunién”, ya sea
tesgiiinada u otra borrachera mas moderna. En las
relaciones de parentesco, en ocasiones dentro del
metasistema que comprende a la carrera, sallo tiene
como connotacién “contraparte en relaciones burlescas
de parentesco”. Fuera de ese metasistema, otra conno-
tacién es “rival” o aun “enemigo” (de amores, herencias,
localismos, etcétera).’

De modo semejante, el batari en la cadena sintag-
matica de los corredores participantes en la fiesta
previa ala carrera denota “alimento”, pero connota “be-
bida sagrada” por la relacion paradigmatica con las ca-
denas de otros participantes en la misma tesgiiinada

Bonfiglioli toma de Merrill (1992) la referencia a la palabra /sayéra/: “Al parecer, este término no sélo significa ‘oponerse’

—traduccion de Merril— sino también ‘enfrentarse con’, ‘enemistarse con’, ‘atacar’” (Bonfiglioli, 1995: 150). Brambila
(1976) “también traduce el término sayira como ‘enemigo’, ‘contrato’, ‘contrincante’, ‘adversario’ (Bonfiglioli, 1995: 150).
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Figura 5. Modelo de la metaestructura de las relaciones sociales de la rarapipama
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y con las cadenas de otras tesgiiinadas hechas con
fines predominantemente rituales. Connota ademas
“sustancia estimulante y desinhibidora” por larelacion
con las cadenas de los visitantes ajenos a la sociedad
raramuri que a veces participan en sus reuniones.
Connota también “agradecimiento por labor realiza-
da” (Velasco, 1987: 307), por los casos en que el tra-
bajo cooperativo es el motivo expreso de la tesgiiina-
da, o “bien comprado con dinero u otro regalo”, por las
raras veces en que el propodsito es una celebracion de
cumpleanos u onomastico, que son las excepciones en
que el batari se trueca por un obsequio para el festejado.

Me he referido hasta aqui a algunos elementos ba-
sicos de la carrera, cuyas relaciones entre si se esta-
blecen segtin un coédigo (cf. Lévi-Strauss, 1975: 116,
136y 249) que podemos llamar sintactico. Pero lo mas
dificil del analisis es avanzar sobre los significados, es
decir, hacia el cédigo semantico. Para ello hay que
tener en cuenta las relaciones que integran el siste-
ma sintactico y el sistema semantico en un conjunto.
Conviene entonces considerar, como lo hace Umberto
Eco, que los vinculos entre esos dos sistemas se guian
por un co6digo de un nivel mas abarcador, y que el sin-
tactico y el semantico son so6lo planos de este codigo
mayor, o sea que son en realidad coédigos (Eco, 1978:
78 y ss.) o subcodigos.

Para un analisis semantico seria muy ttil conocer
mitos (cf. Lévi-Strauss, 1975: passim; Zavala, 1977;
Lévi-Strauss, 1977: passim) relacionados con las ca-
rreras y su origen, sin embargo, casi todos los antro-

Concertacion

Intercambio econémico

uoroeredoxd

Segmento

poélogos que los han estudiado coinciden en que los
raramuri practicamente carecen de una mitologia (cf.
Irigoyen, 1974: 104). Tienen “una relativa falta de
mitos de origen”, un notable desinterés por el asunto
(Kennedy, 1970: 154 y 237). Ni en el campo ni en la bi-
bliografia (cf. Lopez, 1980; Gonzalez, 1987; Gonzalez
y Ochoa, 1978; Burgess, 1977; Irigoyen, 1974; Bram-
bila, s/f) encontré relatos o mitos que aludieran direc-
tamente a las carreras.

En los pocos mitos de origen que, pese a todo,
tienen los raramuri, aparece una unidad constituti-
va con significacién o mitema (cf. Lévi-Strauss, 1977:
191) comtin, probablemente relacionado con nuestro
tema: antes y al principio de la existencia de los hom-
bres actuales, habitaron su territorio unos gigantes
(cf. Bennett y Zingg, 1978: 496; Plancarte, 1954: 55;
Irigoyen, 1974: 113y ss.; Velasco, 1987: 9y ss.; Lopez,
1980: 13-25; Cajas, 1992: 24), capaces de recorrer
grandes distancias por sus piernas grandes. La carre-
raes una metafora delos periplos de los gigantes, pues
con ella también serecorren grandes distancias gracias
alos pies ligeros. Los raramuri no compiten en distan-
cias cortas.

El movimiento ascendente y descendente de la
komakali o la ariweta durante la competencia relacio-
na lo alto (Onortiame) con lo bajo (humanos), al igual
que la subida y bajada de cerros (alto) y cahadas (bajo)
en el circuito, que hace a los competidores desplazar
se en tres dimensiones: largo, ancho y alto. Los raramu-
rino gustan de correr en terreno plano ni sin komakali
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o ariweta, lo que llaman “correr como los coyotes”
(Gémez, 1980: 185). Aqui se manifiesta la oposicion
fundamental entre naturaleza y cultura (cf. Marc-Li-
pianski, 1973: 197-198): los animales y los chabochis
corren sin lanzar nada, los raramuri corren arrojando
una komakali o una ariweta.

Como el circuito en que se corre demarca, coincidien-
do aproximadamente con los limites del territorio del
grupo de rancherias anfitrion, y como los gigantes
dejaron signos en el territorio —la huella enorme de
una pisada, o una cueva, arroyo, canada o piedra
hueca en forma de olla, cuya construccién se atribu-
ye a los gigantes, con quienes esos accidentes geogra-
ficos tienen por tanto una relacion metonimica—, la
carrera tiene una indole semiética, ya que implica una
semiosis, una relacién entre una representacion y un
interpretante (cf. Eco, 1978: 45y 119) o entre un sig-
nificante y un significado (cf. Lévi-Strauss, 1975: 37-
41): el significado o interpretante de la carrera es una
conjuncion tridimensional del raramuri con Onortiame
que esta arriba (relaciobn hombre-divinidad), con los
gigantes que estan en el pasado (continuidad histoéri-
ca)y con su territorio que esta abajo (relacién hombre-
ambiente terrestre). La primera es una relacién sin-
cronica porque se tiene que renovar ritualmente antes
de iniciar cada acto importante —por ejemplo, la rela-
cién se arruina si una vez se omite ofrecer a Onortiame
algtn rito previo a la carrera, aunque se haya respe-
tado el precepto en todas las ocasiones anteriores—, la
segunda es unarelacion diacrénicay la tercera es dia-
crénicay sincrénica porque los antepasados marcaron
para siempre el territorio del grupo de rancherias, en
el que se tiene que recrear a cada momento la vida bio-
l6égica y cultural.

Por relacién metafoérica, la carrera también repre-
senta el intercambio econémico y matrimonial entre
los pueblos o segmentos, su conjunciéon vivida como
disyuncibén; y por relaciéon metonimica representa la
identidad étnica raramuri: es entonces simbolo y signo
a la vez.

Entendido como lenguaje, el metasistema de la ca-
rrera, un bricolage u ordenamiento intuitivo de retazos
de heteroclitas procedencias que constituyen operado-
res logicos (cf. Lévi-Strauss, 1975: 35-59), contiene
oposiciones significativas comorito-juego, intercambio
simétrico-intercambio asimétrico, alto-bajo, hombre-
divinidad, internalidad-externalidad, ida-vuelta,
presente-pasado. Este lenguaje se representa a su vez
con un metalenguaje: esta implicado en nuevas se-
miosis. Los chokéames significan o representan a la
competencia misma como conjuncion-disyuncién de
opuestos semejantes, que a su turno representa el in-
tercambio simétrico. Cada envoltorio o atado de objetos
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apostados, depositado junto a la salida-meta, repre-
senta un pacto de apuesta particular, que a su vez
representa el excedente y la aspiracién o necesidad
econémicos de una diada de apostadores. El corredor
principal de cada equipo es un signo que representa a
su equipo, que a su vez es otro signo que representa
a su colectividad. Cada lado de la senda seguida por
los corredores, junto a la salida-meta, donde instalan
su campamento y fogata nocturna sus partidarios para
alternarse en el descanso y el acompanamiento del
equipo, es un simbolo convencional arbitrario (cf.
Leach, 1978: 16-21), representacion también del equi-
poy su colectividad. Ahi mismo se van colocando o re-
tirando piedras —otros simbolos convencionales arbi-
trarios—alineadas, cada unarepresentando unavuelta
al circuito completada por el equipo correspondiente,
y a su vez ese recorrido representa la unién entre el
grupo de rancherias anfitrién y su territorio.

Se puede decir que la palabra /sallo/, el chokéame,
cada atado de objetos apostados, cada corredor prin-
cipal, cadalado de la senda y cada piedra alineada son
unarepresentacion. Son interpretantes y simultanea-
mente representaciones: la carrera, la simetria entre
colectividades, cada apuesta, el excedente y la as-
piraciébn econémica de cada diada de apostadores,
cada equipo, cada colectividad, el recorrido por el cir-
cuito, y cada una de las conjunciones alto-bajo, colec-
tividad x-colectividad y, hombre-divinidad, hombre-
tierra, pasado-presente. El interpretante altimo u
objeto absoluto (cf. Eco, 1978: 134) es aqui el inter-
cambio: a) econémico, b) matrimonial, c) de diversiéon
y emociones ligadas a la carrera y d) ecologico. Este
ultimo intercambio tiene lugar entre hombres y at-
mosfera —o la divinidad representada por lo alto—,
con sus elementos y su clima, y también entre hombres
y territorio, con sus plantas y animales.

Las emociones ligadas ala carrera sonla alegria por
reunirse y competir, la incertidumbre y la angustia
por saber quién ganara, el fastidio y la contrariedad de
los corredores y sus acompanantes al avanzar la ca-
rrera, la empatia y la compasion en el interior de los
bandos, la antipatia y la rivalidad entre los bandos, la
euforia por ganar y la tristeza y la decepcién por perder.
Estos procesos psicologicos se expresan en palabras,
gestos y actitudes concretos presentes antes, durante
y después de la competencia.

El intercambio hombre-lo alto tiene un caracter
imaginario en el lado hombre > Onortiame de la re-
lacion. Y en el lado atmosfera > hombre de la relacion
existe tanto una cualidad material como una ima-
ginaria: una material porque hay una alternancia
efectiva de los términos de las oposiciones lluvia-rayos
solares, obscuridad-luzy frio-calor, y esta alternancia,
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seglin el caso, puede generar en las plantas y los ani-
males crecimiento (éxito productivo humano) o muer-
te (fracaso productivo humano o, incluso, defunciones
humanas debidas a la sequia y el frio), y posee una
cualidad imaginaria porque se supone voluntad y
decisién de lo alto, Onortiame, para enviar hacia aba-
jo buen clima y buena fortuna, o bien enfermedades,
mala fortuna, obscuridad o demasiado calor, y muerte,
dependiendo de lo que reciba o deje de recibir de los
hombres.

Localizamos larepresentacién del intercambio eco-
l6gico en general en mitos naturalistas (cf. Irigoyen,
1974: 106-112; Burgess, 1977; Gonzalez y Ochoa, 1978;
Gonzalez, 1987: 408-411; Loépez, 1980), en el ofreci-
miento de batari a lo alto y en el tutuguri-yamari.

A partir, entonces, del intercambio generalizado,
como interpretante final, objeto absoluto o unidad de
significacién social, se forman cadenas semio6ticas
(interpretante-representacion-interpretante-represen-
tacibén, etcétera) que al bifurcarse, debido ala diversidad
de representaciones que tiene cada interpretante (cf.
Eco, 1978: 137), constituyen un arbol de significacion.
El analisis que realizamos siguiendo ese modelo es
una operacién recursiva, en la cual para explicar una
cosa recurrimos a otra, y para explicar esa otra recu-
rrimos aotramas, y asi hastallegar al punto clave fun-
damental, desde donde es posibleregresar areconstruir
todo el arbol, que puede tener mas ramas o cadenas de
significacién de las mostradas en este caso.

Vemos asi cémo las carreras raramuri implican un
vinculo entre la estructura mental y la estructura
social (cf. Lévi-Strauss, 1977: 251, 275y 281), aunque
no todo el comportamiento esta determinado por esas
estructuras.
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