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INTRODUCCION

Este estudio trata acerca de la politica indigenista en la Siera Tarahumara de
Chihuahua durante el presente siglo. Indigenismo, término genéiico empleado en forma
muy diversa y ambigua en el ambito de la antropologia y de la politica, es utilizado en
esta investigacion para referirse a las concepciones, justificaciones y reflexiones tedricas
asi como a las estrategias y acciones institucionales que han tenido como objeto integrar
economica y culturalmente a los grupos indigenas a la nacion mexicana. En la Sierra
Tarahumara dicha politica ha sido obra, especialmente, del estado nacional y se ha
canalizado a través de dependencias y agentes institucionales tanto federales como del
gobiemo del estado de Chihuahua. E! témino “"cruzada" utilizado en el titulo de este
estudio procede del vocabulario del indigenismo mexicano de los afos cincuenta y
connota el caracter de lucha y contienda nacional que significd, para quienes la
enarbolaron como bandera politica, la tarea de la integracion de los grupos étnicos a la

nacion.

LA SIERRA TARAHUMARA: TERRITORIO Y POBLACION

En la Sierra de Chihuahua, los destinatarios y supuestos beneficiarios de las
politicas indigenistas han sido los pueblos indios serranos: los raramuri (o tarahumaras),
los 6dame (0 tepehuanos), los warijo (o warijios) y los o’oba (o pimas bajos). Todos
ellos suman cerca de 90,000 habitantes y viven dispersos en un amplio territorio de cerca
de 60,000 kilometros cuadrados designado como Sierra Tarahumara, vasta regién que

engloba vagamente la porcion chihuahuense de la Sierra Madre occidental.

En forma mas precisa, utilizaremos en este estudio el término Sierra Tarahumara
o “"la Tarahumara" -su equivalente en el lenguaje mas comun-, para referimos a un
conjunto de 17 municipios chihuahuenses en donde se concentra algo mas del 90% de
la poblacion indigena de estas cuatro etnias residente en el estado de Chihuahua. Los
municipios en cuestion son los de Balleza, Batopilas, Bocoyna, Carichi, Chinipas,
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CUADRO 1.- POBLACION TARAHUMARA, TEPEHUANA, GUARLJA Y PIMA EN EL ESTADO DE

CHIHUAHUA POR MUNICIPIO. 1990, 1995

MUNICIPIO LOCA- | POBLA- | DEN HABLANTES DE LENGUA INDIGENA P-SHLT | PIC” PE” | % IN
UDA- CION (1 St- DE 5ANOS Y MAS (1) ) 1) i) DIGE-
DES DAD NAS
MUNICIPIO TOTAL | TOTAL H8/ | TARA | TEPE P GuA | TOTAL c D=B+C | TOTAL | DA
A KM2 | HUMA | HuA MA RUIO B %
RA NO
EDO CHIH. 13583 | 2793537 | 113 | s9.867 398 | 448 | 613 | 643914 | 15945 | 80859 - 29
BALLEZA 410 16,884 24 6023 31 - -| 6054 1.458 7512 | 7318 445
BOCOYNA 459 25824 92 5,186 - 1 1 5,188 1.244 6432 | 6759 248
CARICH! 228 8,188 29 2717 - - - anT 489 3.206 | 4604 392
GUACHOCHI 1.158 38,770 89 | 1972 120 1 31 19845 4345 | 24190 | 31040 624
GUERRERO 417 40,209 72 aw 2 i . 336 95 431 3432 11
NONOAVA 59 3246 12 304 - - - 304 66 370 898 114
ALTA 2,731 133,121 53 | 34284 153 3 4| 34446 [ 7697 | 42,141 | 54051 317
TARAHUMARA
BATOPILAS 440 11,108 54 3373 - - -] 3373 711 4,084 5438 %38
CHINIPAS 166 7.233 32 115 - - 93 208 52 260 1,388 36
GPE.Y CALVO 902 42,593 46 4326 372 - -| soas 1,909 9.957 | 10341 234
GUAZAPARES 415 9,078 42 212 - . 2 2.124 576 2700 4548 27
MAGUARICHI 92 2,085 22 500 - - - 500 107 607 389 29.0
MORELOS 354 8,167 6.1 1.183 17 - - 1,200 296 1496 1.838 18.3
MORIS 139 5132 23 3 1 g 87 100 29 129 589 25
OCAMPO 180 7.499 37 51 - 4 - 55 1 66 1.180 08
TEMOSACHI 164 7.408 13 45 - 220 - 274 72 346 1.446 47
URIQUE 909 19,271 a8 8.039 2 - - | soa 1,863 9.904 | 11778 514
URUACH! 325 8,587 28 862 - 1] 420 1.283 295 1578 1.901 184
BAJA 4,086 128,173 37 | 20619 3,742 | 43| 602 | 25206 5921 | 31127 | 40806 259
TARAHUMARA
TOT. TARAH. 6817 261,294 43 | 54903 3895 | 246 | 606 | 59650 | 13618 | 73288 | 94857 280

(*) P-SHLI=Poblacion de 0 a 4 afios en viviendas cuyo jefe(a) o conyuge habla alguna de las 4 lenguas indigenas (tarahumara,

tepehuano, guarijio y p¥na).

(™) PIC= Poblacion indigena (de los 4 grupos étnicos sefialados) censada por €l INEGI en el Conteo de Poblacion de 1995.

(™) PIE= Poblacion indigena (de los 4 grupos étnicos sefialados) estimada segun el Instituto Nacional Indigenista. 1990.

FUENTES: (1) INEGI: CONTEO DE POBLACION Y VIVIENDA (1995) RESULTADOS DEFINITIVOS.
(2) INL: INDICADORES SOCIOECONOMICOS DE LOS PUEBLOS INDIGENAS DE MEXICO, 1993a.
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FIGURA 1.- MAPA DE LOS MUNICIPIOS DE LA SIERRA TARAHUMARA
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Guachochi, Guadalupe y Calvo, Guazapares, Guemero, Maguarichi, Morelos, Moris,
Nonoava, Ocampo, Temaésachi, Urique y Uruachi. En ellos y como se puede observar en
el Cuadro 1, el INEGI contabilizé6 en 1995 una poblaciéon total hablante de alguna de
estas cuatro lenguas indigenas de 73,268 (90.6% del total estatal), cantidad
notoriamente inferior a la de 94,857 indigenas que estim¢ el Instituto Nacional indigenista
(INI) en 1993, a partir de inferencias derivadas del Censo de 1990."

Los miembros de estos cuatro pueblos indigenas comparten su temitorio con una
poblacion numéricamente casi dos veces supernor de habitantes mestizos o "gente de
razén", como tradicionalmente se les denomina, quienes se integraron a la vida serrana,
en sucesivas olas generacionales y épocas historicas, desde los dias de la colonizacion
espanola, a fines del siglo XVI, hasta los afos de los repartos agrarios ejidales en las
segunda y tercera décadas de este siglo.

Tres nichos ecolégicos contrastantes abarca este enorme temitorio serrano: al
este, una serie de valles y lomerios, cercanos a la cuenca del rio Conchos, zona de
transicion entre el desierto de Chihuahua y las grandes cumbres, propicia para la
agricuttura y la ganaderia; el macizo central de cumbres frias y boscosas de alta
montafa, con altitudes superiores a los 3,000 metros sobre el nivel del mar y con una
gran riqueza forestal y, finalmente, la tierra caliente de las barrancas al oeste, hacia
donde descargan un sinnumero de amoyos que dan lugar a las fértiles cuencas de los
rios Fuerte, Mayo y Yaqui y que, a su fugaz paso por el termitorio chihuahuense,

circundan los pueblos barranquefios, muchos de ellos, de tradicion minera.

En la zona de las cumbres, la temperatura media es de 18 a 20°, pero el frio del

inviemno es inclemente cuando el termometro liega a descender a 20° bajo cero, para

' A la vista de las llamativas diferencias entre las cifras del INEG! y las del IN! que se muestran en el
Cuadro 1, es evidente la urgente necesidad de nuevas metodologias estadisticas que permitan un conteo
mas fidedigno de la poblacion indigena semrana.
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ascender en verano hasta los 25 o 30° En la region de los grandes barrancos, en
cambio, el verano es extremoso con temperaturas cercanas a los 40°, mientras que el
invierno es benigno con temperaturas proximas a los 20°. Este contraste no puede ser
mas llamativo para el visitante que, en los Ultimos meses del afo, puede transitar en

pocas horas, de las nevadas cumbres a los calidos rios barranquefios.

CUADRO 2.- ALTITUDES DE LAS CABECERAS MUNICIPALES DE LA SIERRA TARAHUMARA
{Metros sobre el nivel del mar M.SIN.M.)

ALTA TARAHUMARA M.S/N.M. BAJA TARAHUMARA M.S/N.M.
BALLEZA 1,820 BATOPILAS 501
BOCOYNA 2,222 CHINIPAS 515
CARICHI 2,109 GUADALUPE Y CALVO 2,316
GUACHOQOCHI 1,687 GUAZAPARES 1,464
GUERRERO 2,020 MAGUARICH! 1,505
NONOAVA 1,676 MORELOS 606
MORIS 764
OCAMPO 1,732
TEMOSACHI 1.802
URIQUE 549
URUACH! 1,313

FUENTE: Almada, 1945 28-29.

Las lluvias en la Sierra, sustento basico de una agricultura carente de grandes
recursos tecnolégicos, aunque inciertas, son siempre mas cuantiosas que en el resto del
estado de Chihuahua. En la Tarahumara, el promedio de la precipitacion pluvial anual
oscila entre los 550 y los 1,200 milimetros, pero es comun que en la época de lluvias (de
junio a septiembre), el agua caiga de forma desigual, escasa y discontinua a lo largo de
todo el territorio, lo que incide directamente en la fertilidad de la escasa tierra agricola y la
erosion de los suelos en las zonas de barranca. También las heladas y nevadas que
permiten limpiar las tierras agricolas de parasitos nocivos para las siembras, provocan,

en ocasiones, serios danos a la fruticultura y horticultura de las zonas calidas.

La diversidad vegetal de la Sierra es notoria. En las zonas altas predominan el
pino, encino, tascate, alamo, fresno, roble, manzanilla y madrofio. En las barrancas son
comunes el sauce, aliso, ceiba, olmo, arbolilo de chicle, tejocote, mango, platano,
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guasima, guamuchil, capulin, tepeguaje, pitahaya, naranja, tabaco, palmilla, nopal,
maguey mezcalero y palo colorado o de Brasil. En ambas regiones crecen mas de 600
variedades de hierbas medicinales y comestibles, muchas de las cuales son usadas
desde tiempos ancestrales por ios grupos indigenas (Gonzalez, 1994a: 59).

La subdivision territorial entre la Baja y la Alta Tarahumara que tiene, como
vemos, un sustento basado en referentes geograficos y ecoldgicos, suele ser confundida
y suplantada por otra —arcaica y ambigua- entre la Baja y la Alta Tarahumara, términos
acunados en el siglo XVII por los misioneros jesuitas para distinguir administrativamente
entre el territorio de las primeras misiones fundadas originalmente al sur de la sierra y el
correspondiente a las del norte, que fueron instauradas con posterioridad. Desde épocas
mas recientes esta misma termminologia se ha venido utilizando con una clara
connotacion topografica, no exenta de imprecisiones geograficas: la Alta Tarahumara
comprenderia los municipios con mayores altitudes sobre el nivel del mar -es decir,
Balleza, Guachochi, Bocoyna y, en menor medida, Carichi, Nonoava y Guerrero-
mientras que la Baja incluye la zona barranquefa, donde se ubican los municipios de
Guadalupe y Calvo, Morelos, Batopilas, Unque, Uruachi, Maguarichi, Guazapares,
Chinipas, Ocampo, Moris y Temésachi.”

Tras cerca de cuatro siglos de colonizacién mestiza, la poblacion indigena que
habita en este termtorio ha asumido un patron de asentamiento sumamente disperso, en
estrecha dependencia con la ubicacion de los recursos agricolas y forestales. Las tres
primeras columnas del Cuadro 1 expresan claramente esta tendencia: los 261,294
(indigenas y mestizos) que habitan la Tarahumara (cifras de 1995) viven diseminados er{
mas de 6,800 localidades, lo que representa un promedio de 38.3 habitantes por

2 Como lo sefiala Luis Gonzalez, la distincion entre Baja y Alta Tarahumara que utilizaron los misioneros
coloniales se referia a una menor o mayor proximidad de estas zonas con relacion al polo norte “af que
desde ef sur se iba subiendo, como entonces se pensaba' (Gonzalez, 1993: 234). La connotacidn
topografica de estos términos, de uso mas reciente, adolece de claras limitaciones, puesto que dentro de
muchos de los municipios de la Tarahumara se combinan las cumbres con los barmancos y, por lo mismo,
las aftitudes de sus comunidades pueden ser muy variables (Véase Cuadro 2)
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localidad y una densidad de 4.3 habitantes por kildmetro cuadrado, 4 veces menor que la

del estado de Chihuahua y mas de 10 veces inferior a la del pais.

Este patron de asentamiento esconde sin embargo notorias diferencias:
mientras los mestizos tienden a concentrarse en los nlcleos mas poblados vy
comunicados tales como cabeceras municipales, pueblos madereros, centros mineros,
estaciones de ferrocaril y lugares comerciales, los indigenas prefieren dispersarse, lejos
de las carreteras y proximos a sus reducidos terrenos agricolas, conformando pequenos
nucleos y asentamientos poblacionales que en muchos casos no superan el tamaino de
una unidad familiar.

El Cuadro 3, en el que se muestra la distribucion de la poblacion indigena
(hablantes de lengua indigena de 5 afios y mas) por tamaiio de localidades -segun el
numero de viviendas en ellas existentes-, permite visualizar este comportamiento tan
caracteristico de la demografia indigena serrana. Como se observa en la segunda
columna, habitan en los municipios serranos 59,650 hablantes de lenguas indigenas
dispersos en un total de 6,817 localidades. Cerca de la mitad (51.6%) de esas
localidades serranas son simplemente ranchos con una o dos viviendas probablemente
de una sola familia y en ellas reside el 18% de la poblacién indigena (tercera columna).
~ El restante 82% de los indigenas vive mayoritariamente (54.2%) en pequenas rancherias
de 3 o mas viviendas con no mas de 50 hablantes de lengua indigena, de edades
superiores a los 5 afios, localidades que solo representan el 31% del total. las
concentraciones de poblacién indigena (superiores a los 50 hablantes) son sumamente
escasas (2.6% del total de las localidades) y en ellas reside solo el 28% de esa poblacion

(cuarta columna).

Como también se aprecia en el Cuadro é, la dispersion de la poblacidn en

pequefos nicleos presenta algunas diferencias municipales importantes. En general se

19



0¢

‘G661 ‘'SOAULOP SOPEYNSAY "EPUSINIA A UQIDBIGOd 8P 08jU0D '|O3NI :3LININ
sew A soye G ap euab|pul enbus| ap sajue|qey IH

18z 9% Tve  bie - Lyl ¢z vev | L 919 059'6S 1189 | HVHVLVLOL
ree s 828 99T . 8'8l gsL &Sy | gvZ bve 90Z'sZ  980'% | HVMVLVIvd
S€T T g¥s 28I - bLg €8L Sov| 212 S'€S €82’ SZ€ IHOVNAN
y6L  0C Sy 692 - L€ 6v9  92E | L'GE ¥'19 \w0'8 606 . 3noNN
- - 0L €6 - 02 0L 09| 0€2 0'v9 X ¥l | IHOVSOW3L
- - 008 678 - 5'SE 008 vy | 002 9'sS SS 08l OdWY00
0¥s L0 08E v - LS 026 249 | 0 8'8¢ 001 6L SRIOW
- - S¥9 VT - 812 Sv9 TS| gGe 8'vS 00Z'h  ¥SE SOTIHOW
€S 1) Sl €9l - 96l gz8  O0LE| TL 0'€9 008 26 | IHOVNOVI
9z 20 895 08¢ - 9'bt y6S  86E | 90V 209 pzi'c  Slv | 3uvdvzvno
s9e €€ 91s 9 - 5'pe 188 Y19 | 81l 98¢ 8v0'8 206 | OAIVO IdO
- - V2L BEL - 6vE bzl 88Y | 6.2 TS 80T 99} SYdINIHO
16 81 129 vEe - €l 818 T8y | T8l 815 €LE'E 0wy SYidOLv8
Ve Ty zes  g6e - v'e g8 VIS | LT &L | pYY'YE  LELT | HYHVLVLTV
- - €L 9SE - 8' €L vev| LTz 9.5 | vOE 65 VAVONON
02z TO 529 ZEl - €6C  S¥8  LTP | Sl €L | 9ee Ly | O"3¥Y¥3IND
ovE L 02 Ly - ! 998 605 | ¥EL Vey | G¥8'6L  8SL'L | IHOOHOVNO
9€T Gt 529 viy - LS 198 995 | 6¢€l vey | LT 8 IHORIVO
yec L€ 655 Tlb - 00} €S8 695 | LI L'sy | 88L'S  6GY YNAOOOS
61 9 909  Viv - 08 GZ6  L09| G €6E | ¥50'9  Oiv vzative
IMH ‘v INH  "e207] MH  "1e207  IMH 18907 | ITH  sepepi[edo]
ITH 09 oP S9W UOD |THOG Op SousWw uoy ITH uIS Wi0L | (%) SVANIINA Z O ) H V10l
SYANZIAIA SYW © £ NOD $3aVaAITVO0T] NOO $3Qvailvool | $3avarivool|  OIdIDINAW

'966} "VNHVYNHIHO 30 0QY.1S3 130 VHVINNHVYYL VHYIIS V1 30 SOIdIDINNIN SOT N3 (1MH) O)rIYVNS A VINId ‘ONVNHId3L
‘YHVWNHYYYL 30 INVIEVH SYIN A SONV § 3d NOIOV180d A §3avaIivo01 30 TVNIN3OHO0d NOIONAI™LSIA -'¢ O¥avVND




BARRANCA DEL COBRE
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FIGURA 2.- PERFIL FISIOGRAFICO DE LAS BARRANCAS DEL COBRE, BATOPILAS
Y URIQUE (TOMADO DE SECRETARIA DE TURISMO, s/f)



puede decir que en la Baja Tarahumara la atomizacion de la poblacion indigena es
mayor que en los municipios de la Alta. Ademas, en ambos casos, es comun que las
pequenas comunidades y rancherias indigenas se estructuren en torno a alguna
cabecera central, otrora sede de una misién y hoy lugar de encuentro para las
ceremonias y celebraciones festivas tradicionales asi como espacio desde el que se
ejerce el gobierno y la justicia indigenas, a través de los gobemadores y de un complejo
cuerpo de autoridades autoctonas. Estas cabeceras coinciden, en términos generales,
con las localidades con mayor concentracién de poblacion indigena, que registra la
ultima columna del Cuadro 3 y que, en no pocos casos, son el centro de ejidos agro-

forestales.

Los mas poblados de estos asentamientos raramuri se localizan en los
municipios de Balleza, Bocoyna, Carichi, Guachochi, Guerrero, Batopilas, Maguarichi,
Urique y, en menor medida, en Guadalupe y Calvo y Uruachi. Los édame se concentran
en varias rancherias (Baborigame, Nabogame, Rancho de Mares, Barbechitos, Palos
Muertos, Rincdn del Tanque, Juntas de Arriba, La Cruz, Coloradas de la Virgen, El
Tapuri) en el municipio de Guadalupe y Calvo. Los warijo se localizan en varios
pequenos poblados de los municipios de Uruachi (Arechuyvo, Mocorichi, San Juan,
Chagayvo, La Barranca, San Ignacio, Tojiachi, Chiltepin, Sereachi, Palmarito y Pacayvo),
Chinipas (Loreto y Santa Ana) y Moris (Finca de los Pesqueira y El Gavilan). Finalmente,
los o’oba viven dentro del municipio de Temdsachi, en la comunidad de Yepachi y

rancherias circundantes.

Este complejo y amplio territorio, con las particularidades demograficas que
hemos venido sefialando, ha sido a lo largo del siglo XX escenario de variados proyectos
y experimentos indigenistas que han pretendido romper con el aislamiento de los pueblos
indios de la Tarahumara y vincularlos econdémica y culturalmente a la nacién. Los

primeros de estos proyectos vieron la luz en la primera década del siglo XX y fueron obra
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obra de gobernantes locales impregnados de un celo reformista liberal que sofiaron con la
“regeneracion” del indio. Desde entonces y hasta el dia de hoy han sido muchos los
intentos institucionales de gobiernos y organismos federales y estatales, asi como de
grupos religiosos y sociales que han buscado “redimir’ al indio de su estado de atraso,
pobreza y abandono. A través de la escuela, el desarrollo forestal, el mejoramiento de las
técnicas agroganaderas, la introduccién de caminos, la difusion de programas de salud y
bienestar social o simplemente del asistencialismo en casos —no poco recurrentes- de

hambrunas y pobreza extrema, el estado nacional ha intervenido en la Tarahumara.

FIGURA 3.- VISTA PANORAMICA DE LA BARRANCA DEL COBRE DESDE EL DIVISADERO
(FOTO DEL AUTOR. SEPTIEMBRE, 1998)
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Esta investigacion tiene precisamente por objeto analizar e interpretar, mas alla
del discurso oficial, la accion indigenista gubernamental que ha tenido lugar en la Sierra
Tarahumara durante el siglo XX y, en especial, en las ultimas cinco décadas. El periodo
escogido no es arbitrario; toma como fecha de referencia el afio de 1952, en el que el
Instituto Nacional Indigenista (INI) inici6 sus tareas en esta region a través de la creacién
del Centro Coordinador Indigenista de la Tarahumara (CCIT), ubicado en la ciudad de
Guachochi, uno de los dos primeros en su género en el territorio nacional.” En forma
complementaria, también se hara referencia a lo largo del texto a otros experimentos
indigenistas, algunos anteriores a la llegada del INI, otros derivados de la intervencion
mas reciente de diferentes agencias gubernamentales y otros mas, resuitado de las
acciones de los misioneros jesuitas en las que se encuentra el germen de muchas de las

estrategias indigenistas.

DEBATES Y EXPERIENCIAS EN TORNO AL INDIGENISMO.

El indigenismo ha sido por mucho tiempo uno de los ejes mas polémicos en torno
al cual se han desarrollado la teoria y la practica profesional de la antropologia mexicana.
En términos generales, puede decirse que hasta el final de los afios sesenta predomino
en México un discurso indigenista de claro corte integracionista en el que confluyeron de
forma distinta la escuela del particularismo étnico de raices boasianas (Gamio, Saenz), la
del evolucionismo unilineal inspirado en la obra de Redfield y la del indigenismo de curio
mexicano cuyo exponente mas destacado fue Aguirre Beltran." Es sin duda a esta ltima

corriente a quien debe imputarse la inspiracion y orientacion del Instituto Nacional

® Por acuerdo presidencial del 4 de junio de 1952, publicado en el Diario Oficial de la Federacion el 16 de
agosto de ese mismo afio, fue creado el Centro Coordinador Indigenista de la Tarahumara en Guachochi,
cubriendo inicialmente un territorio de 26,671 kildmetros cuadrados e incluyendo a los municipios de
Batopilas, Balleza, Guadalupe y Calvo, Morelos y Nonoava en los que habita una parte importante de la
poblacion raramuri (tarahumara) y 6dame (tepehuanes) del estado de Chihuahua. Dos décadas después el
INI decidié ampliar su radio de accién dentro de ia Sierra de Chihuahua a traves de la implantacién de los
Centros coordinadores indigenistas de San Rafael (1974), Carichi (1975) y Turuachi (1980) para atender a
los raramuri de la Baja Tarahumara, asi como a los warijo (warijios) y o’oba (pimas) del oeste del estado.

* Retomo aqui el basicamente el esquema explicativo de Hewit de Alcantara, 1988.
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Indigenista durante las dos primeras décadas después de su fundacion en 1948.

En la antropologia mexicana existe un consenso generalizado en el sentido de
que, desde el final de los anos sesenta, las tesis integracionistas que sustentaron la
politica oficial indigenista fueron objeto de una fuerte critica dirigida desde las teorias de
la ecologia cutltural, el marxismo y la teoria de la dependencia latinoamericana. También
desde entonces las posiciones de los antropologos sobre la manera de entender la
identidad étnica, las relaciones entre etnia-clase-nacion y Estado y, por ende, las visiones
sobre el sentido y el futuro del indigenismo se polarizaron, al menos en tres grandes
directrices que comunmente han sido denominadas como “marxistas”, “etno-

desarrollistas” y "utépicas".

Dos problematicas diferenciadas, aunque no inconexas, surgen a partir de esta
crisis. La primera tiene que ver con los nuevos derroteros que ha asumido, durante los
ultimos treinta arnos, la discusion teodrica sobre el problema indigena del pais. La segunda
se refiere a las transformaciones en las directrices y practicas institucionales de la politica
indigenista del Estado. Si el primero de estos ambitos se caracterizé por una renovacion
tedrica de la cuestion étnica en el marco de una polémica entre posiciones encontradas,
el segundo, en cambio, ha seguido, mas alla del discurso oficial, una linea de tenues
reformas que muestran mas continuidades que rupturas y que han acabado por
desencadenar una serie de graves conflictos sociales de trascendencia nacional. Sin
dejar de senalar las conexiones entre estos dos ambitos de la problematica indigenista,

analizaremos cada uno de ellos por separado.

En un esclarecedor articulo, Rodolfo Stavenhagen identificaba en 1978 aquelios
que podriamos considerar puntos neuraigicos y conceptos centrales que estuvieron en el

trasfondo de la polémica sobre la cuestion étnica que se iniciara en los afios setenta.’

® Este articulo (Stavenhagen, 1978) tiene la ventaja, en relacion con otros muchos que aparecieron en los
25



Stavenhagen destacaba alli cinco conceptos -cultura, clase, comunidad, etnia y
colonialismo intemo- alrededor de los cuales se construian cuatro distintos enfoques

explicativos sobre la relaciones entre los grupos indios de México y la sociedad nacional.

El primero de estos enfoques, el culturalista, parte de reconocer que son los
elementos de la cultura de los pueblos indios los que explican su atraso y concluye
proponiendo su incorporacion a la cultura dominante, en especial a través de las politicas
educativas monolinglies y bilingles. En suma, el progreso de la nacion y aun el de los
pueblos indigenas pasa por la destruccion de sus culturas.

El segundo enfoque, que el autor define como clasista, explica la pobreza de las
comunidades indigenas a partir de su condicién especifica de clase: los indios son parte
de las clases explotadas del pais, pero ademas, su cultura constituye un agravante de su
explotacién y un obstaculo adicional para incorporarse a la lucha de clases. En
consecuencia, la liberacion de los indigenas solo sera posible en la medida en que éstos,

rompiendo con su propia cultura, se integren a las luchas del proletariado nacional.

El tercer enfoque, -una vanante del anterior-, caracteriza las comunidades
indigenas como una supervivencia de un modo de produccién precapitalista, resultado
de la conquista y colonizacion y subordinado a un modo de produccion nacional
capitalista y dominante. La relacién entre estas comunidades y la sociedad nacional no
solo es de explotacion de clase sino de colonialismo intemo. En la medida en que el
modo de produccion capitalista se consolide y se extienda, tendera a desaparecer el
modo de produccién precapitalista y con él, todos los elementos culturales de los pueblos
indios quienes acabaran por integrarse a la cultura mestiza. Solo en la eventualidad de

una transformacion socialista "no tendrian por qué desaparecer los elementos distintivos

afos en que e} debate indigenista tomo un caracter sumamente polemico, de omitir las referencias a autores
y obras especificas, desentrafiando, con un analisis hipologico, los aspectos centrales del debate.
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de las culturas indigenas ya que no serian un estigma asociado a las diversas formas de

explotacion econdémica precapitalista" (Stavenhagen, 1978: 99).

La ultima propuesta, en fin, destaca el caracter distintivo de la identidad étnica que
no puede ser reducida a una condicién de clase. Las culturas étnicas de los grupos
indigenas no estan determinadas por las estructuras economicas del modo de
produccién precapitalista y del colonialismo intemo a las que se asocian. Mas bien, se
definen "por el grado de identidad que son capaces de proporcionar a sus miembros y a
Su capacidad para nommar las relaciones sociales de éstos en el seno de estructuras
comunitanias dadas" (Stavenhagen, 1978: 99). Asi como la conciencia de clase y la
conciencia étnica no se contraponen, asi también la lucha de clases y la liberacién étnica
de los pueblos indigenas son dos fendmenos ligados entre si dialécticamente. Por lo
demas, la expansion de las relaciones capitalistas de produccién en el medio indigena no
provocara la proletarizacion sino la lumpen-proletarizaciéon, la marginalizacion y la
desculturizacion de los pueblos indios, condiciones éstas las menos propicias para un

cambio social del pais.

Expresados en estos términos, es probable que ninguno de estos enfoques
corresponda exactamente a las propuestas concretas de todos los autores que tomaron
parte en esta polémica. No me parece, sin embargo, que la mayoria de ellos estén
sustanciaimente alejados de algunos de estos cuatro puntos de vista. Me atreveria a
pensar que, tras cerca de tres décadas transcurridas desde el inicio de la polémica,
muchos de los puntos de vista implicitos en esta disidencia han sido matizados vy, en’
algunos casos, las distancias se han reducido.® No falta, incluso, quien piensa que este

debate se ha vuelto ya caduco.” En cualquier caso no pretendo aqui reconstruir esta

® En particular es bastante evidente que el modelo integracionista ha dejado de ser defendido, salvo en
pequefios reductos académicos y es claro un relativo consenso sobre el caracter pluricultural de ia nacion
como lo demuestra la reforma, en 1992, al articulo 4° constitucional.

" Esta parece ser la opinion de Arturo Warman, -por cierto uno de los iniciadores de la polémica-, cuando
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polémica -tarea a la que se han dedicado ya muchas péginas-a, sino mas bien
interpretaria y traerla hasta el presente a partir de lo que me parece ser uno de las claves
de su comprension: la relacion entre las propuestas sobre el problema étniob y los
proyectos de nacion que las sustentan. Entre otras cosas, tal perspectiva puede ofrecer
una vision mas integrada de los puntos de consenso y desacuerdo que estan hoy en el

centro de las preocupaciones sobre el problema indigena y que se relacionan con el
tema de esta investigacion.

La cuestion étnica y los proyectos de nacién.

En su teorizacion mas acabada -la de Aguire Beltran- el indigenismo
integracionista ha sido concebido como la expresion social de un fenémeno biologico, el
mestizaje, como "la ideologia del mestizo, método y técnica de unificacién nacional’
(Aguirre, 1992a: 96 y 1957: 111). Porque asi como el mestizo representa la intégracién
de raices biolégicas y culturales distintas y por ello estd en capacidad de asimilar la
altendad india, asi también el indigenismo constituye la via de articulacion entre las dos
fuerzas sustentantes de la nacionalidad: el indianismo y el occidentalismo. Es pues el
mestizo quien es portador del proyecto de nacidon y no el indio, por ser éste ajéno ala

idea de nacion.® Retomando los términos de Aguirre Beltran:

afima que "los formidables debates que marcaron el desarrollo del indigenismo durante casi todo ef siglo
que se acerca a su final parecen agotados". Las nuevas discusiones sobre el problema, sefiala este autor,
estarian atravesadas por una pluralidad de opiniones, una cierta indiferencia, el escepticismo y una distancia
creciente entre posiciones, lo que puede provocar que el debate se desgaste y se diluya. (Warman, 1991: 7
y 8)

® Entre los trabajos que resefian la trayectoria de esta polémica pueden consultarse Medina y Garcia
Mora, 1983; Méndez Lavielie, 1987; De la Pefia, 1988; Baez-Jorge, 1990. Los textos centrales de la
polémica aparecen en Varios, 1970; Stavenhagen, 1969, 1978 y 1980; Gonzalez Casanova, 1963 y 1965;
Palerm, 1975; Aguirre Beltran, 1992a y 1983; Medina, 1974 ay by 1976; Cazés, 1966, Baez; 1975; Palerm,
1975, Diaz Polanco, 1978 y 1981ay Bartra, 1974 y Guerrero et al., 1978.

® Como io ha sefialado Stavenhagen (1980: 66) hay en esta vision una combinacion de la perspectiva
decimononica del mestizo como portador del progreso y del enfoque sobre la movilidad social de las clases
medias en la sociologia del desarrolio. También Aguirre reconoce la patemidad de estas ideas en la obra de
Villoro (1987).
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México transcurre por una etapa de su formacion nacional y de su desarrolio
capitalista, integrativo y totalizador, que le conduce necesariamente a buscar una
cierta homogeneizacion en cuanto hace a la composicion étnica, econémica,
social y politica mediante la fabrica de puentes que unan razas, lenguas y culturas
en un interés comun. El mestizaje, el bilingdismo, la aculturacién y la redistribucion
reiterada de la dignidad, la riqueza y el poder son las instrumentalidades de la
integracion (Aguirre, 1994: 120-121).

Pero el anhelo del mestizaje y del indigenismo sélo pudo ser consumado a partir
del programa de justicia social nacido de la Revolucion y en particular de la Reforma
agraria y la politica educativa, expresiones ambas del sincretismo cultural. Los
postulados del Congreso de Patzcuaro, en 1940, marcaron las directrices institucionales
que habria de seguir la accidn indigenista para lograr la integracién, combinando los
principios de la justicia social con el respeto de las culturas indigenas derivado de un

"sano" relativismo cultural.

Asi pues, en el planteamiento del integracionismo las ideas de la construccion de
la nacion y del nacionalismo estan en el trasfondo de la justificacion de la accién
indigenista. Pero el proceso de formacion de la nacién que, en la logica indigenista, es
inconcluso en tanto existan grupos étnicos que no participen en igualdad de derechos en
la sociedad nacional, no es ajeno a la estructura de clases y a las relaciones capitalistas
de explotacidon que permean la vida nacional. Los teéricos del indigenismo no tardaron
en percibir esta relacion entre nacion y clases, maxime en una coyuntura histérica como
la de los afios cuarenta y cincuenta en la que el pais vivia una expansion acelerada del
capitalismo en todos los sectores sociales y productivos. Es por eso que la integracion, el

mestizaje y el nacionalismo se redefinen en categorias de relaciones de clase.

El indigenismo busca entonces orientar un proceso, por lo demas inevitable, de
incorporacion del indio, desde una condicion de explotacion de casta tipica de las zonas
interculturales de refugio a una condicidn de clase, propia de una nacion modema,

caracterizada por relaciones capitalistas. La primera de estas condiciones -la de casta-
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es el resultado del proceso “dominical” (segregacion racial, control politico, dependencia
econdmica, mantenimiento de la desigualdad, la distancia social y la accién evangélica)
con que los mestizos de las regiones de refugio, imbuidos de una "falsa conciencia"
mantienen subordinadas a las comunidades indigenas. La segunda -la condicion de
clase-, en cambio, es signo de la integracion nacional. La tarea del indigenismo habra de
consistir en desenmascarar esa falsa conciencia mestiza y en fomentar los niveles de

acufturacion que pongan fin ai proceso dominical.'

En el paradigma integracionista, se sostiene ademas, -aunque nunca se logra
explicar con claridad- que la proletarizacion del indigena no significara necesariamente Ia
extincion de su cultura, maxime si este proceso se da en una contexto de asimilacion de

los simbolos indios en la cultura mestiza nacional. (Aguirre, 1992a: 121-163).

Consecuente con la idea de nacionalismo derivada de la Revolucion, pero sobre
todo, acorde con los postulados integracionistas, el indigenismo niega toda viabilidad a
cualquier proyecto de autonomia indigena. A la revolucién de 1910 se le atribuye el
haber preferido un sistema unificado de gobiemo antes que el principio de la libre
determinacion de las comunidades étnicas, por lo que las formas de gobiermno indigena
deberan desaparecer. Pero ademas la autonomia indigena resultaria incompatible con el
proceso de aculturacion y se convertiria en un proyecto involutivo en términos de la
integracién nacional, mas aun si se tiene en cuenta que los paises mestizo-americanos
no son estados totalmente constituidos. Finalmente la via autonomista significaria
desproteger a los grupos indigenas contra los posibles embates del imperialismo. ’
(Aguirre, 1957, 1992a y Stavenhagen, 1980).

En contraste con esta vision de indigenismo derivada de una particular

'® como acertadamente lo ha sefialado Stavenhagen, esta vision contradictoria del mestizo, -portavoz y
obstaculo al mismo tiempo de la integracion a la nacionalidad- no resuita del todo convincente en los
planteamientos de Aguirre (Stavenhagen, 1980).
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interpretacion del proceso de consolidacion de la nacion, la mayoria de los enfoques que
surgieron a partir de los afos setenta han planteado diversas visiones altemnativas en las
que se destaca la relacion entre la formaciéon nacional y la estructura de clases. Adn
desde puntos de vista diferentes, todas estas perspectivas coinciden en sefialar la

incapacidad de la politica indigenista para dar respuesta a las demandas de los pueblos
indigenas.

Una de estas vertientes criticas es la que argumenta que en un contexto dé crisis
capitalista como la que se vivia al final de los afos sesenta, era la légica misma del
integracionismo la que explicaba la exclusion de los grupos indigenas del proceso de
formacion nacional. Desde una concepcion neoevolucionista, la postura critica de Angel
Palerm es, en este sentido, reveladora. Tras sefnalar que "la contradiccién esencial
parece existir [...], no entre un indigenismo integracionista y otro no-integracionista, sino
entre los diversos cursos posibles abiertos a la politica integracionista y la negativa a
participar en ellos”, Palerm sugeria una paraddjica confimacion de las tesis
integracionistas: la crisis econémica y la reaccion politica derivadas del desmoronamiento
del "milagro mexicano" estaban exacerbando el atraso de los sectores no capitalistas del
pais en cuya explotacion se habia sustentado el crecimiento capitalista. En tal coyuntura
y en la légica misma de los argumentos indigenistas, la crisis de expansion capitalista
. estaba paralizando el proceso de integracién y proletarizacion indigenas, lo que
implicaba que se acentuaran las tendencias regresivas hacia el mantenimiento de
relaciones preclasistas dentro de las zonas de refugio, se activaran los mecanismos de
represion frente las demandas indigenas y se regresara a un indigenismo colonialista,
patemalista y burocratico (Palerm, 1992: 12-18).

Desde otra perspectiva de raices marxistas que concibe a los grupos indigenas
como minorias étnicas dentro del sistema de clases del capitalismo mexicano, se

construye una vision de la nacion altemativa a la del indigenismo, -la nacién-pueblo-, y al
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subrayarse el caracter de clase del Estado, se sostiene también la inviabilidad de toda
politica indigenista, como lo ha planteado Gilberto Lépez y Rivas:

El problema étnico forma parte integral de la cuestion nacional, Ja cual se expresa,
fundamentalmente, en el confiicto entre las clases sociales que genéricamente,
para el caso de nuestras sociedades dependientes, forman el pueblo y la alianza
burguesia-impenalismo. Por tanto, la cuestion étnica pasa, necesariamente, por el
establecimiento de un nuevo tipo de nacion, la nacién-pueblo, la cual redefine no
solo una nueva hegemonia, la de las clases otrora-dominadas, sino que también
establece una nueva relacion del conjunto de los agregados étnico-nacionales,
dandole a la nacion un caréacter multiétnico y plurilingdie [...]

Es imprescindible, por tanto, que el proyecto de la nacion-pueblo asuma con
claridad los programas y las plataformas de lucha de los grupos étnicos de tal
manera, que las reivindicaciones de estos grupos no sean subordinadas ni
subsumidas a objetivos supuestamente "estratégicos” sino, por el contrario, que
estas demandas formen parte de la estrategia misma de la construccion de la
nacion-pueblo (Lopez y Rivas, 1988: 63).

Un nuevo discurso se plantea aqui en tomo a la relacion entre la cuestion étnica y
la nacion. Si en el Estado-nacion sostenido en la hegemonia burguesa los grupos étnicos
han sido integrados ai sistema de clases como una minoria subordinada, sdlo sera a
través de la destruccion del Estado capitalista como estos grupos, en alianza con otros
sectores del pueblo, lograran recuperar su identidad y plasmar su vision de la nacion y su
sentimiento patridtico que se funda “"en la relacién del pueblo con la produccion, con la
tierra, con el temitorio, con los recursos naturales de la nacion ocupada por la

. w1
burguesia

. En esta oOptica, sobra decir que el indigenismo es visto como el aparato del
Estado-nacion burgués que busca subordinar a los grupos étnicos al sistema de

explotacion de clases y encubrir su opresién.12. En contraparte, se propone poner fin a

" |bid., pag. 64. Algunos de quienes plantean esta perspectiva marxista han sostenido ademas que la
incorporacion de los indigenas a la lucha de clase no necesariamente implica su proletarizacion -a pesar de
ser ésta una tendencia expansiva en el capitalismo-, asi como tampoco 1a renuncia a su derecho a ser
protagonistas de su liberacion ni a su identidad, entendida ésta como el "complefo conjunto de sus rasgos
culturales, sistemas de organizacién, costumbres, etc.” y no como el deseo de conservar su "punto de vista
de clase" manteniendo “sus condiciones de produccién [..] su situacion de ‘propietarios libres’, [...] su
separacion del destino general de los trabajadores, etc." (Diaz-Polanco, 1978: 30).

2 Esta es la razén esencial por la que, parafraseando ese viejo dicho popular podemos afirmar “el
indigenismo aunque lo vistan de etnodesarrolio, indigenismo se queda” (Lopez y Rivas, 1988: 67).

32



todo tipo de politicas integracionistas dictadas unilateralmente por el gobiemo, impulsar
la participacion de los grupos étnicos en las organizaciones de clase y reconoceries a

. . . .. . 1
éstos el derecho a la autonomia en un estado nacional multiétnico.”

El tema de la autonomia tuvo un cierto rechazo en ios afios setenta entre quienes
sostuvieron una optica marxista, porque la vision del proyecto emancipador frente al
capitalismo tendia a subrayar el caracter de clase de la explotacion indigena en
detrimento de los componentes étnicos. Esta visién reduccionista de la cuestion étnica

ha sido superada. Como lo ha sefialado Diaz-Polanco:

Las mas recientes formulaciones permiten entender que etnia y clase social no
constituyen categorias antitéticas. Es decir que no es posible entender la
etnogénesis, la naturaleza cultural y el comportamiento sociopolitico de las etnias,
sin considerar la matriz socioeconémica y la estructura clasista en las que se
desenvuelven;, pero que tampoco es posible sostener que las complejas
configuraciones que constituyen los grupos étnicos se agotan en sus
determinaciones economicas. Lo étnico, por tanto, no debe concebirse como un
fenémeno independiente o afeno a la estructura de clases ni las clases deben
abordarse sin considerar la dimension sociocultural, especialmente cuando tal
dimension da lugar a sdlidos sistemas de identidad (Diaz Polanco, 1991: 203).

Al reconocer que los grupos indigenas constituyen una realidad social cuya
identidad y demandas no se agotan en el fendémeno clasista y al constatar el papel que
como sujetos del cambio social los grupos indigenas estan jugando en algunos paises de
América Latina, se propone en esta vision renovada del marxismo un régimen de
autonomia para las etnias "precisamente porque seria insuficiente (aunque desde luego,
necesario) el simple reconocimiento de los llamados derechos del ciudadano”. A juzgar
por las experiencias ya consumadas en algunos paises, el logro de la autonomia parece,
sin embargo, impensable si no es "en el contexto de vastas transformaciones

sociopoliticas a escala nacional' y a partir "de una efectiva participacion de los grupos

" Puede verse al respecto la propuesta presentada al Partido Comunista Mexicano por Guerrero, Lagarde
y Morales en Guerrero et al, 1978.
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involucrados".'* En este mismo contexto se situarian las propuestas de iniciativa de ley
sobre los derechos de los pueblos indigenas que presentara el PRD en la Camara de
Diputados en la LV Legislatura, al inicio de los afios noventa, entre las que se induia la
delimitacion de regiones pluriétnicas con régimen de autonomia y la integracion de una
circunscripcion electoral plurinominal de dichas regiones que ampliaria en 50 el nimero

de diputados federales de origen indigena (Castellanos y Lopez y Rivas, 1992 y Portal,
1995: 137-144).

El régimen de autonomia propuesto en esos afios era una expresion juridica del
reconocimiento del caracter multiétnico y pluricultural de la sociedad nacional. En tai
reconocimiento, es indudable que las posiciones marxistas y aquellas que, en los afios
setenta, analizaban la cuestion étnica desde las perspectivas de la evolucion multilineal,
la descolonizacién y la autonomia’® han tendido a acercarse, aunque no a identificarse.
En particular parecen coincidir en reconocer que es impensable un proyectoc democratico
de nacion sin aceptar el caracter pluricuitural y multiétnico de la sociedad. Es probable,
sin embargo que las diferencias no se hayan superado en la manera como se
conceptualiza la identidad indigena. En cualquier caso es evidente que esta nueva
manera de entender el proceso de conformaciéon de la nacién, reconocido incluso
formalmente, aunque de manera insuficiente, en la nueva redaccion del articulo 4°
constitucional, ha vuelto caduca la vieja concepcion de nacidon postulada por el

indigenismo integracionista.

Mas alla de estas concepciones defensoras de la nacion plural, otra teoria del

* Retomo en esta vision de la autonomia la perspectiva de Diaz Polanco, 1991.

' El panorama que de estas perspectivas ofrece Nahmad (1988) es quizas un poco exagerado al
acentuar los aspectos “etnicistas" de estas comientes. Bastantes de los autores en ellas incluidos por
Nahmad sefialaban ya para esas fechas una solucion de integracion de los conceptos de clase y etnia en la
explicacion del problema indigena. El caso de Stavenhagen al que nos hemos referido mas arriba es un

ejempio.
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fenémeno étnico vino a subvertir los términos en que la vision de la nacién era formulada
en el paradigma indigenista, hasta colocarlos en su posicion antitética. Me refiero al
modelo explicativo de Guillermo Bonfil en el que, en oposicion radical a la tesis
aculturacionista, es el México mestizo "imaginario” el que requiere iniciar un proyecto de
reinvencion de la nacion, a partir de la superacion de la negacién del México "profundo”,

no reconocido, excluido, reprimido, pero vivo en la matriz civilizatoria indigena.

En sus ultimos escritos Bonfil construyd una sugerente articulacion entre una serie
de conceptos que habian estado presentes en sus obras germinales como Ia autonomia
étnica, el control cultural y la civilizacion india. La autonomia de las culturas indigenas
habia sido ya planteada desde sus primeras criticas al indigenismo al senalar el derecho

de los pueblos indios a legitimar sus proyectos fuera de la cultura nacional.

La teoria del control cultural, en oposicién al viejo concepto de aculturacion,
distingue los espacios de la cultura propia controlados por el grupo étnico, de los
espacios de la cultura ajena que le son impuestos. Mientras los primeros son expresion
de la persistencia de una matriz civilizatoria india, los segundos pueden no dejar de serlo
si el sistema de dominacion se apoya en el reconocimiento excluyente de la alteridad
india. La matriz civilizatoria india se expresa a través de una conciencia de indianidad y
se sustenta en la existencia objetiva de elementos compartidos entre las culturas
indoamericanas. Portadora de principios distintivos (reciprocidad, autosuficiencia), esta
civilizacion ha perdurado a lo largo de la historia por la iégica misma del control cuitural,
incluso mas alla de las fronteras de los grupos étnicos. Bonfil concluye proponiendo un
proyecto de nacién inclusivo que implique "ver a Occidente desde la civilizacion
mesoamericana, en vez de empecinamos en seguir viendo e interpretando nuestra

realidad a través de los esquemas y parametros occidentales"."

'® Bonfil, 1991b: 141. Los principales planteamientos del autor aparecen en sus obras de 1970, 1981 y
1987a.
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Al final de esta larga trayectoria de debates, puede decirse no solo que la cuestion
indigena se ha redefinido sino también que el concepto de nacién se ha deconstruido y

reformulado. A pesar de los desacuerdos, son éstos los mejores logros de la polémica.

La accion indigenista.

La profunda renovacion tedrica experimentada durante las dos Gltimas décadas
en los analisis sobre la problematica étnica no tuvo, sin embargo, un correlato
equiparable en el ambito de las practicas institucionales del indigenismo. Mientras que
los primeros fueron enriqueciéndose al calor del apasionado debate, las segundas se
estancaron y sdlo experimentaron una limitada reforma mas proxima al continuismo que

al cambio. La trayectoria del Instituto Nacional Indigenista (INI) durante estos afios revela
esta tendencia.

El INI que desde el inicio de los afios cincuenta habia experimentado y mantenido
incolumes los principios de la aculturacion inducida a través de una red de Centros
Coordinadores en los que se institucionalizé la "accién integral” en el campo educativo,
sanitario, agrario, agricola, econémico y de integracion regional, comenzé a resentir en

su interior los primeros sintomas de desgaste en 1970.

La causa mas profunda de este desgaste era lo que Alejandro Marroquin
.denominaba la "herrumbre burocratica” que estaba “"carcomiendo" una politica
indigenista "bien orientada tedricamente”. En una evaluacion que este destacado
antropologo hacia de las labores del INI desde su fundacién hasta 1970, sefialaba, entre
otros, los siguientes aspectos negativos: la dispersion de la accidén indigenista, la
incompleta cobertura limitada solo a una quinta parte de la poblacion indigena nacional,
la ausencia de cambios estructurales en las zonas de refugio, la falta de planificacion, ia
carencia de estudios y asesorias antropologicos, él desconocimiento por parte de los

funcionarios publicos de las tareas del indigenismo, las carencias financieras, la falta de
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coordinacién con las dependencias estatales, las limitaciones en los programas de
formacion, la explosion demografica en las regiones indigenas, los desajustes
administrativos y la limitacion de recursos. Pero de todos estos problemas, el

burocratismo era, sin duda, el mas grave:

Con el correr del tiempo, el burocratismo empezo a inficcionar al Instituto; a
medida en que el INI crecia, crecia su planta de personal y con ello se
desarrollaba el burocratismo. Los funcionarios pueden clasificarse actualmente
(1970) asi: cientificos o técnicos, politicos y burdcratas. Los politicos son aquellos
funcionarios que ocupan cargos indigenistas como un escalén mas en su carrera
para llegar al poder. Son los mas nocivos para la labor indigenista puesto que todo
lo supeditan a sus particulares ambiciones 0 a las del grupo a que pertenecen.

Los burdcratas hacen de los cargos indigenistas un simple modus vivendi sin tener
la minima emocion indigenista. Cumplen las tareas que se les asignan sin poner
en su trabajo ningun sentido de creacion. Procuran dar lo menos posible y en
cambio, recibir el maximo de ventajas.

Los funcionarios burdcratas pronto constituyeron mayoria. [..] Por otra parte,
algunos burocratas decidieron hacer carrera politica, con lo que se agravaron aun
mas los problemas administrativos.

Los resuftados han sido negativos: se perdio la mistica indigenista que impulsaba
la labor indigenista y ésta se convirtio en una mera rutina cotidiana (Marroquin,
1971: 221-222).

Muchas de las criticas planteadas por Marroquin, vueiven a aparecer un ano
después (septiembre de 1971) con ocasion de una sesion extraordinaria del Consejo del
INI a la que asiste el presidente de la republica y un nutrido grupo de secretarios de
estado. En forma sorpresiva el periodista Femando Benitez desata una polémica al
aseverar que "buena parte de la politica indigenista ha fracasado por su carencia de un

decidido apoyo politico y por la dispersion y duplicacion de sus funciones"."”

Era asi como se iniciaba el sexenio populista de Echeverria durante el cual la
direccion del INI asi como la Subsecretaria de Cultura y de Educacion Extraescolar
recaerian en la persona de Aguirre Beitran. Paraddjicamente, mientras en el entorno

académico los postulados indigenistas eran seriamente cuestionados, en el interior dei

' Los detalles y el reportaje de esta polémica aparecen resefiados en Varios, 1971.
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INI eran fiel y rigurosamente aplicados: en solo seis afios se inauguraron en todo el pais
60 centros coordinadores, 46 mas que los que hasta entonces se habian creado.

Ademas y como lo senalara el propio Aguirre Beltran:

Se incrementa notablemente el presupuesto de la Direccion General de Educacion
Indigena, suprimida por Diaz Ordaz y recién renacida, para la contratacion de
promotores y maestros bilingiies. Se construyen escuelas, albergues escolares,
puestos médicos, cooperativas de consumo y produccién, caminos de penetracion
a mano de obra y una abundancia de otros servicios -crédito, . maquinaria,
fertilizantes, procuraduria agrarnia- para los cuales no siempre se cuenta con
personal profesionalmente adiestrado (Aguirre Beltran, 1988: 82-83).

Las primeras reformas en la orientacién ideolégica del INI comenzaron a hacerse
efectivas al inicio del sexenio del presidente Lopez-Portillo. De acuerdo con los expertos,
en su programa indigenista fueron retomadas algunas de las propuestas planteadas por

un grupo de los llamados “antropologos criticos" y desechadas otras, formuladas por
Aguirre Beltran (Baez, 1990: 24-25).

El lema declarativo de la nueva politica indigenista de este sexenio fue el
"indigenismo de participacion” derivado del enfoque etnodesarrollista pero permeado por
una vision marginalista de los grupos indigenas. Cuatro objetivos orientaron esta politica:
el logro de una mayor participacion de la poblacion indigena en la produccion y en los
beneficios del desarrollo nacional; la satisfaccion de las necesidades basicas de los
grupos étnicos en materia de alimentacion, salud y vivienda; la elevacion de la capacidad
de los grupos étnicos en la defensa de sus derechos individuales y sociales en materia
de educacion, justicia y empleo y el fortalecimiento de la conciencia nacional a través del

respeto al pluralismo (INI, 1978a).

Para evitar los vicios de la descoordinacion con oftras dependencias
gubemamentales se cred en enero de 1977 la Coordinacion General del Plan Nacional
de Zonas Deprimidas y Grupos Marginados (COPLAMAR) en la que quedé integrada el

INI. También, atendiendo a los reclamos presentados por el Primero y Segundo
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Congresos de puebilos indigenas (1975 y 1977), el INl emprendié una serie de reformas
orientadas a incorporar la participacion indigena en el disefio, ejecucion y evaluacion de
las acciones orientadas a ellos.

En la practica y como muchos criticos lo han sefalado, este ambicioso programa
respondi6 a un intento dirigido mas a encauzar y mediatizar las demandas indigenas que
a resolverlas. Los postulados declarativos tampoco desembocaron en una reforma de la
estructura tradicional del INI sustentada en los Centros Coordinadoras. La multiplicidad
de programas COPLAMAR vino a complicar mas la burocratizacion y la tan publicitada
reforma bilinglie y bicultural de la educacién no tuvo como correlato un aumento en los
niveles de su calidad ni un contenido auténticamente indigena. En cambio si propicié un
incremento incontrolado de maestros y promotores, muchos de ellos convertidos en

"indigenas profesionales" (Baez, 1978, Nahmad, 1988; Herrera, 1983 y Aguirre, 1983).

Quizas lo mas novedoso de la administracion indigenista del sexenio siguiente,
que estuvo inicialmente dirigida por Salomoén Nahmad y después por Miguel Limon, fue
la creacion de los Comités comunitarios de planeacion (COCOPLAS), los Cbnsejos
Técnicos locales, los Comités consultivos estatales y el Consejo consultivo nacional para
promover la participacion de las comunidades indigenas en la politica indigenista. Un

decreto presidencial incorporando tales reformas fue promulgado en junio de 1986.

Dos ejes programaticos -la promocién del libre desarrollo de las culturas indigenas
y la correccion de la desigualdad que lo frena o inhibe-; tres principios -la participacion de
los pueblos indigenas en la planificacion y ejecucion de los programas del INI, el
traspaso de funciones institucionales a las organizaciones y colectividades indigenas y la
coordinacion con otras dependencias de gobiemo- y cuatro areas sustantivas de accion -
desarrollo econémico, salud y bienestar social, procuracion de justicia y fomento del

patrimonio cultural- conformaron el eje de las politicas y tareas indigenistas de la
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administracion del INI en la era salinista (Waman, 1990). Estas se sustentaron también
en el Programa Nacional de Solidaridad y en las reformas constitucionales orientadas a

reconocer el caracter multiétnico y pluricultural de la nacion.

La repentina irrupcion en la escena politica nacional del Ejercito Zapatista de
Liberacién Nacional en enero de 1994, la situacion de guera desencadenada en
Chiapas y cinco afios de infructuosas negociaciones entre un amplio abanico de
representantes indigenas agrupados en tomo al neozapatismo y el gobiemo de la
Republica han vuelto a poner el tema indigena en el centro de los debates sobre el futuro
de la nacion. Desbordando las expectativas y los marcos conceptuales elaborados por
décadas por los académicos, los insurgentes indigenas han venido a plantear como
punto nodal de sus demandas el derecho a la autonomia. Esta se vislumbra como
posibilidad real de los pueblos indios de acceder al reconocimiento de sus derechos
colectivos entre los que se incluyen el goce y usufructo de su termitorio, la vigencia del
sistema de gobiemo indigena, la aceptacion del sistema interno nomativo y de justicia,
asi como el derecho de los pueblos indios a mantener su lengua y cultura y definir las

modalidades de su desarrollo.

PREGUNTAS Y SENTIDO DE LA INVESTIGACION.

Aunque el indigenismo como concepto tipicamente antropologico y como realidad
ineludiblemente politica es, como hemos visto, un témino sumamente polémico en la
antropologia mexicana, creo sin embargo que puede decirse que engloba una serie de
elementos que estaran presentes a lo largo de este estudio. Indigenismo hace referencia,
en primer lugar, a una determinada forma de ver y explicar al otro, al indio, como
culturalmente distinto, ajeno, extrafio y por eso, implica ineludiblemente una etnografia
de lo indigena, una explicacion de la diferencia cultural, una racionalizacion y valorizaciéon
de la alteridad.
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Pero también -y en segundo lugar- el indigenismo ha sido tradicionaimente un

discurso que ha pretendido borrar la diferenciacion en aras de construir - artificial o
forzosamente?- una unidad cuya razon de ser en’los tiempos modemos, a los que se

refiere este estudio, es la nacion. Asi, en paises pluriétnicos, como el nuestro, el
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indigenismo nunca ha sido ajeno a las teorias de la nacionalidad, porque negados o
reconocidos, los indios forman parte de la sociedad nacional no sélo como un caudal
demografico sino también como una matriz civilizatoria siempre presente en el marco de
la cultura nacional.’®

En México, durante este siglo, la articulacion entre estas dos dimensiones del
indigenismo han dado como resultado una serie de teorias explicativas asi como de
experimentos institucionales orientados al cambio y a la transformacion de los grupos
indigenas. Dicho cambio social tiene como meta desdibujar las fronteras reales entre el
mundo indio y el resto de la sociedad nacional, incorporar, integrar y asimilar a los grupos
étnicos a los patrones de la cultura, la economia y la politica de la sociedad nacional,
mayoritariamente mestiza.

Con vista a establecer una estrategia general para esta investigacion y tratando
de englobar todas las dimensiones que estan implicadas en el tema del indigenismo,
consideramos que existen cuatro grandes nticleos de cuestiones que abarcan la mayoria

de los aspectos relacionados con los debates en tomo al indigenismo en México.

El primer nucleo de interrogantes es el que se refiere a la conveniencia y
posibilidad del cambio cultural entre los grupos étnicos. Dicho en otros términos: jes
necesario, legitimo y viable la transformacion de las diferencias culturales distintivas de
los grupos étnicos y su paulatina disolucion en los patrones hegemonicos de la cultura
nacional?, ;qué principios lo justifican?, ;tienen futuro, en la Optica indigenista, las
culturas indias en tanto que diferentes?. Y en el caso de admitir la necesidad del cambio
cuttural ;es éste factible?

'® Asumo aqui algunas de las ideas que Esteban Krotz ha planteado en tomo a la definicion del
indigenismo (Krotz, 1998).
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Estas preguntas tienen muchas aristas. Por una lado, nos remiten al temg de la
aculturacion -¢qué tan asimilados a la cultura hegemonica occidental estgn hoy los
grupos étnicos del pais- y nos plantean la necesidad de levantar un rigurogo registro
etnografico para conocer con precision el grado de aceptacion y resistencig cultural de
cada etnia frente a la cuttura hegemonica nacional de raices occidentales.'® pgro sobre
todo, este nucleo de cuestiones se relaciona con el tema de ia compatibilidad o
incompatibilidad de las culturas indigenas con el proyecto de nacién, proyecto que solo
es explicable dentro de parametros culturales occidentales. Como ya lo hemog planteado
en paginas anteriores, esto nos introduce en el centro mismo de ios debates del

indigenismo.

De una u otra forma, todo indigenismo es una justificacion de que la
transformacion de los componentes de las culturas indias es posible e implicg mismo
tiempo una propuesta de estrategias para que esta transformacién sea viaple, A la hora
de analizar esta dimension, claramente relacionada con la aculturacién, sers importante
destacar especificamente cual es el caracter del cambio propuesto y en qué medida se
considera que los componentes originarios de las culturas indigenas deben sobrevivir a

cambio o desaparecer con él, por incompatibilidad.

El segundo nicleo de cuestiones implicadas en el tema del indigenismo es g que
tiene que ver especificamente con las formas de organizaciéon socia| indigena y su
posible persistencia, adaptacion o desaparicion en el marco de la integracign de los

grupos indigenas a la nacion. Especificamente esta problematica hace referencia a dos

"9 Aun para quienes plantean como ineludible futuro de los grupos indigenas su inteq
parece claro que ésta puede llevarse a cabo de forma distinta, teniendo en cuenta (ag particularidades de
cada uno de ellos. Aguirre Belfréan, por ejemplo, distingue en el caso de Méxics, dos formas de
integracion: la de los grupos indigenas que amplian su conciencia étnica agregandolz la nacionalidad
dominante y convirtiendo sus reclamaciones en demandas sociales (es el caso de los nahyag del valie de
México y de ia region Tlaxcala-Puebla, los zapotecas del istmo de Tehuantepec y ntrog més) y la de
quienes amplian su conciencia étnica segregandose como una nacionalidad secunizrg ¥ planteando
reivindicaciones étnicas orientadas hacia una soberania privativa, como seria el caso < jog y3quis .
de Sonora {Aguirre, 1994: 57-60). y sens

racién a ia nacion,
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temas centrales: la comunidad y el gobiemo indigenas: ;qué los caracteriza y distingue

de las formas predominantes de organizacion social y del sistema politico nacional?

En la practica indigenista mexicana, desde los experimentos de Gamio en el valle
de Teotihuacan y de Saenz en Carapan, la comunidad aparece como el espacio
privilegiado donde se plantean y proyectan las medidas de cambio social. La pertenencia
del indigena a una comunidad es un hecho que es visto -y a veces idealizado- no solo
como una realidad etnografica sino también como una condicion indispensable para que
el cambio social entre los grupos indios pueda tener éxito. Desde esta perspectiva, el
indigenismo ha teorizado sobre las formas de ser de la comunidad indigena y, a partir de
ahi, ha construido una propuesta de las directrices del cambio de esa comunidad.? Por
lo mismo, para los propdsitos de esta investigacion es importante desentrafar el papel
que el concepto de comunidad ha jugado a la hora de definir las estrategias de la accién
indigenista.

El tema de las formas de gobiemno indigena que tuvo alguna importancia en la
doctrina clasica del indigenismo mexicano (Aguirre, 1991) ha adquirido una significativa
relevancia en los debates actuales sobre la autonomia, en especial a raiz del
levantamiento zapatista en el estado de Chiapas (Diaz Polanco, 1991; Castellanos y
Lépez y Rivas, 1992; Lopez y Rivas, 1988). En cualquier caso resulta un asunto central
para la practica indigenista dilucidar como pueden ser compatibles el gobiemno indigena y
los sistemas de justicia, politica y administracién publica que imperan en el conjunto de la

nacion.

Un tercer bloque de asuntos englobados dentro del indigenismo es el que se

refiere a las relaciones interétnicas. El indigenismo en México ha tratado siempre de

*la bibliografia y la etnografia sobre el tema son extremadamente amplias. Entre otras obras tedricas
pueden destacarse Aguirre Beltran, 1967, 1991; Aguirre y Pozas, 1981: Gamio, 1979; Hewit de Alcantara,
1988; Redfield, 1956 y 1973; Saenz, 1966 y Stavenhagen, 1978.
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plantear un nuevo orden de relaciones en el que sean resueltas de alguna forma las
confrontaciones y oposiciones culturales entre los grupos étnicos y el resto de la

poblacion y, en particular, aquella de origen ladino o mestizo con la que los indigenas

interactian cotidianamente.

A lo largo de la historia del indigenismo mexicano el tema de las relaciones
interétnicas ha sido formulado especificamente para caracterizar la interaccion entre
indigenas y no indigenas en las zonas interculturales donde ambos conviven y, a partir
de ese nivel, postular algun modelo civilizatorio que haga posible la construccién de la
nacion. Son fundamentales en este sentido las nociones de proteccién, incorporacién,
mestizaje, mexicanizacion e integracion del indio, asi como los conceptos de “region de
refugio” y “proceso dominical” planteados por Aguirre Beltran (1967). A todos elios
habremos de referimos a lo largo de este trabajo.

El cuarto y ultimo grupo de aspectos que tienen que ver con la teoria y la practica
institucional indigenistas es el de las estrategias del desarrollo ligadas a enfrentar la
situacion econémica de los pueblos indios. En este sentido, el indigenismo ha formulado
modelos del desarrollo econdémico que han pretendido explicar el atraso y el grado de
pobreza en que viven las poblaciones indias en términos de su exclusion del sistema
capitalista nacional y, por lo mismo, ha planteado formas para resolver esta situaciéon por
medio de la modemizacién y la integracion de los nucleos de poblacion indigena a los

circuitos del trabajo, la produccion y el mercado nacionales.

Tres elementos aparecen particularmente como fundamentales en estas teorias y
experiencias del desamolio: la transformacion de las bases tecnologicas de la actividad
agro-ganadera de las comunidades indigenas, los programas de educacion que incluyen
como aspecto central la castellanizacion y la difusion de los conceptos basicos y los

servicios publicos de la medicina modema (Aguirre, 1956).
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Este conjunto de estrategias del desarrollo ha dado lugar a un ndmero importante
de criticas en términos de la eficacia y éxito de la politica indigenista. Algunas tienen que
ver con la burocratizacion del mismo aparato indigenista (Marroquin, 1971) pero otras,
mas actuales y de mayor interés para nosotros, se refieren especificamente a la posible
discrepancia entre las visiones occidental e indigena del desarrolio.

Estas cuatro problematicas conforman el punto de partida de este estudio en el
que tratan de abordarse y aplicarse al caso particular de la historia de la politica
indigenista en la Sierra Tarahumara durante el siglo XX. Siguiendo ia secuencia de esas
problematicas, las preguntas centrales que guian la presente investigacion podrian

resumirse en estos cuatro bloques de cuestiones:

a.) ¢Como ha sido concebida la identidad cultural distintiva de los grupos étnicos
de la Sierra en los postulados y en la accion indigenista que en ella se ha desamrollado?
Tal identidad ha sido entendida ;como el obstaculo mas serio a enfrentar? ;como el
objeto estratégico a defender y preservar? ;como una aspecto de incidencia secundaria
en las tareas indigenistas? ;Bajo qué premisas el indigenismo ha planteado las
posibilidades del cambio de estos grupos étnicos? En definitiva ;cual es el estatuto que
el indigenismo ha otorgado a las culturas indigenas de esa region? y ¢qué formas de

control cultural ha ejercido, en su caso, frente a ellas?

b.) ¢ Qué concepciones sobre la comunidad y las formas de gobiemo indigenas ha
sustentado la accion indigenista en la Tarahumara? ;Qué relacion existe entre estas
concepciones y la realidad etnografica constatable? ;Hacia qué tipos ideales de
comunidad -entre la autarquia comunal y el integracionismo cultural- se han orientado las
propuestas indigenistas? ¢;qué importancia ha otorgado el indigenismo a la

transformacion de los sistemas de gobiemo y organizacion propios de estas etnias?.
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c.) ¢Cuales han sido los términos y contenidos del discurso sobre las relaciones
interétnicas que el indigenismo ha planteado en la Sierra Tarahumara? La practica
indigenista ¢ ha contribuido a mantener, superar o agravar los niveles de conflictividad en
que tradicionalmente se plantean las relaciones interétnicas? ;Hacia donde apunta, en la

Tarahumara, el proyecto ideal de éstas en la perspectiva indigenista?

d.) ¢/Qué modelos de desarrolio han guiado la accién indigenista en la Sierra
Tarahumara? ¢ De qué concepciones del bienestar social y del desarrollo derivan? ;Han
sido éstas compatibles con la cosmovision indigena del bienestar? ;Qué grado de
autosustentabilidad han tenido estos modelos? ;En qué forma las propuestas del
desarrollo economico y del bienestar social que han presidido la tarea indigenista han
modificado los comportamientos econdmicos tradicionales de la poblacion indigena?
¢ Qué grado de éxito o fracaso ha tenido esta tarea de aculturacion indigenista en
términos del logro de mejores condiciones de bienestar social y cuales son las razones

que lo explican?

Varias preocupaciones € intereses académicos, profesionales y personales estan
en el trasfondo del problema de investigacién que me he planteado y, puesto que creo

que justifican su pertinencia teorica, es importante explicitarlos.

La preocupacion central que da sentido a esta investigacion surge de la
constatacion de un hecho hoy amplia y tragicamente reconocido en Meéxico: el
indigenismo, como politica de gobiemo frente a los grupos étnicos del pais, como
proyecto de futuro y ain como realidad presente ha fracasado. Prueba esta afirmacion
no solo el grave conflicto -aun sin resolver- derivado del levantamiento indigena en
Chiapas en enero de 1994 y su secuela en la politica nacional, sino tambien el hecho
insoslayable de que son los pueblos indigenas el sector con los mas graves indices de

pobreza en el pais. Por lo que a este estudio concierne, es ampliamente conocida la
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grave situacién de marginacion y atraso en que se encuentran los grupos indigenas que
habitan en la Sierra Tarahumara, considerada oficialmente como una de las regiones
mas marginadas y atrasadas del pais. Mas alla de los indices estadisticos oficiales”' y de
las . evidencias etnograficas que aportaremos a lo largo del estudio, el fracaso del
indigenismo en la Tarahumara se evidencia si tenemos en cuenta que la eficacia de
algunas de las estrategias mas importantes de desarrolio promovidas por el indigenismo
en la zona, como la explotacion intensiva de los recursos forestales, la tecnificacion de la
agricultura, la expansion de la educacion bilingile, ha sido seriamente cuestionada.
También la actual situacién de violencia en la zona derivada del auge de la siembra y
comercializacion de cultivos de estupefacientes (mariguana y amapola) corroboran
indudablemente este fracaso. Todo elio apunta ineludiblemente a la necesidad de revisar
sistematicamente cuales fueron los aciertos y los errores a lo largo de varnas décadas de
experiencias indigenistas, para poder reformular hoy los esquemas de la relacion entre el
Estado y la sociedad nacional y regional, por una parte, y los pueblos indios de la
Tarahumara, por otra.

Esta investigacion tiene un caracter evaluativo, en un doble sentido. Me interesa
primeramente conocer los alcances reales de la accion indigenista en su propia légica,
de acuerdo con los objetivos y metas por ella trazados: ¢ ha sido real la integracion de los
indigenas de la Sierra de Chihuahua —en especial los tarahumaras- a la dinamica del
desarrollo y de la cultura nacionales? ;son palpables y en qué grado los beneficios de
esta integracion en forma de una mejoria en la produccion agricola, salud, educacion,
alimentacion, vivienda, ingresos, seguridad y acceso a la justicia? En caso negativo,

como parece ser, ¢jcudles son las causas que explican el fracaso? Desde otra

' De acuerdo con el Consejo Nacional de Poblacion (CONAPQ), el grado de marginacion de fa poblacion
de los municipios de la Sierra Tarahumara comesponde al mas alto del estado de Chihuahua y se ubica
entre los niveles de "muy afta" y "alta" marginacion en el conjunto del pais. Estos indices se calculan a partir
de variables tales como el hacinamiento en las viviendas, la presencia en éstas de agua entubada, drenaje
y energia eléctrica, el salario y el anaifabetismo (Véase Consejo Nacional de Poblacion, 1980).
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perspectiva, la evaluacion pretende analizar los logros indigenistas desde la Optica de
sus destinatarios, los pueblos indios. En este sentido me interesa destacar y valorar los
grados de aceptacion, conflicto, rechazo, resistencia y reapropiacion culturales que los
indigenas de la Tarahumara han mostrado frente a las politicas integrativas: jpara qué
les han servido éstas? ;para los objetivos que fueron disefiadas o para otros mas
cercanos a sus intereses?. Dicho en otros términos, buscaré examinar la eficacia o el
fracaso del indigenismo a partir de su efectiva capacidad para adaptarse a la
cosmovision indigena y para responder a las demandas sociales y politicas de los

pueblos indios de la Siefra Tarahumara.

En un sentido complementario, pienso que el tema y la dptica de indagacion que
asume esta investigacidbn son pertinentes en la medida en que pueden contribuir a
renovar la polémica teorica -desde hace tiempo trabada en referentes ideologicos- en
tomo al indigenismo, ya que se introducen aqui dos novedades: el enfoque regional y la
prioridad otorgada al analisis de las experiencias del indigenismo por encima del recurso
al examen de la coherencia de su discurso tedrico. Las dos orientaciones que planteo
creo que han estado ausentes en la mayor parte de la bibliografia sobre el tema. En
cuanto a la historia de mas de cuatro décadas de indigenismo en la Sierra Tarahumara -
una de las regiones donde, por cierto, mas tempranamente se ensayd- puede decirse
que esta por hacerse. Quizas por el descrédito en que este tema ha estado inmerso en
los Gltimos anos, la amplia bibliografia sobre Ia antropologia de la Tarahumara con que
contamos, por lo general, sélo toca de forma tangencial -si es que no omite- el tema del
indigenismo y, como veremos mas adelante, prefiere optar por temas como la etnografia
de algunas comunidades y el estudio de aspectos tales como la aculturacién, la religion,
los sistemas de intercambio reciproco, las practicas rituales y la historia de las misiones

22
en la region.

2 pueden verse al respecto, entre otros, los trabajos de Bennett y Zingg (una monografia clasica sobre
los tarahumaras escrita antes de la llegada del INI a la region), Kennedy (1970), Pennington (1963 y 1969),
De la Pefia (1948), Velasco (1987), Lartigue (1983), Merill (1992), Jordan (1989), y Gonzalez (1988), este
ultimo con una exhaustiva revision bibliografica sobre el tema.
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En cuanto a la pertinencia del estudio del indigenismo a partir del analisis de su
practica institucional, creo que puede ser una estrategia valida para "desbloquear” la
tendencia que ha predominado de juzgar el indigenismo a partir del discurso de sus
autores intelectuales. Me parece que en tal perspectiva, sera de gran utilidad conocer las
mediaciones entre el discurso teorico y la practica concreta, mediaciones que sin duda
estan relacionadas con la praxis de los agentes historicos y regionales, tanto los
promotores indigenistas como las propias comunidades indigenas. Asi pues y en
contraste con los analisis que han centrado su critica al paradigma indigenista en la
coherencia de sus conceptos, aqui se pretende piantear otro acercamiento critico que
tome como punto de referencia su ubicacidon en un contexto étnico-regional especiifico y

los resultados de esta practica indigenista.

El intento pretende ser algo mas que un juego intelectual. Se encamina a
encontrar, desde la éptica de la antropologia aplicada, altemativas orientadas a proponer
puentes de articulacion entre las teorias explicativas de la problematica indigena y los
marcos de accion para su transformacion. No sélo encuentro en ello una tarea urgente,
sino también una de las mas ricas vetas de la antropologia mexicana, desde el Forjando
Patria de Manuel Gamio hasta el México Profundo de Guillermo Bonfil. Por lo demas, la
transferencia de la conduccion de esta transformacién a manos de la autoria de los
propios sujetos indigenas no nos excluye a nadie -y menos aun a los antropélogos- de
concebirla y hacerla realidad. Espero pues, que esta investigacién contribuya a esta
tarea en el marco de las preocupaciones que muchas personas € instituciohes, en

particular del estado de Chihuahua, compartimos por la Sierra Tarahumara.

ESTRATEGIAS DE LA INVESTIGACION.

Para reconstruir esta historia regional del indigenismo tuve que recurrir a varias
estrategias de investigacion. La que implicO mds esfuerzos y tiempo consistid en

recuperar las huellas escritas de esta experiencia que, después de varias busquedas, pu-
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de localizar en un viejo archivo frio, humedo, polvoriento y lleno de papeles
desordenados, amenazados por su destruccion y -peor aun- su olvido. Se trata del
Archivo del Centro Coordinador Indigenista de la Tarahumara localizado originaimente en
uno de los viejos edificios de este Centro en la ciudad de Guachochi, en plena alta Sierra
Tarahumara. Con el apoyo y el entusiasmo de un grupo de estudiantes de la Escuela de
Antropologia de Chihuahua, donde soy profesor y he ensefiado desde su creacion en
1990, y después de varios veranos de trabajo de campo, pudimos rescatar, ordenar y
catalogar este enorme archivo que reune casi 50 afnos de historia del INlI en la
Tarahumara.”®

Tras su clasificacion, en la que procedimos de acuerdo a los principios
archivisticos de origen y fecha de la documentacién, el ACCIT esta integrado por 158
legajos divididos en un total de 3,462 expedientes. Se trata de documentos que proceden
de las distintas “secciones” o areas en que ha estado dividido el CCIT, secciones que
corresponden al organigrama del CCIT y que, con el tiempo, han ido cambiando su
denominacién y funcion.®* Asi, entre sus legajos y expedientes se pueden encontrar
informes de directores y técnicos de las secciones Forestal, de Educacién, de Agricultura
y Ganaderia, de Salubridad y Bienestar social, de Economia y Legal. También
innumerables documentos relativos al Consejo Supremo Tarahumara, problemas
agrarios de los ejidos serranos, informes técnicos, recortes periodisticos, solicitudes de

gobernadores y autoridades indigenas, expedientes legales relativos a la defensoria de

Z Desde el verano de 1995 y a raiz de un convenio establecido entre la ENAH Chihuahua y el NI, el )
archivo en cuestion -en adelante referido como ACCIT- se encuentra en calidad de custodia en la Biblioteca
Guillermo Bonfit de la ENAH Chihuahua, lo que me ha permitido su agil consulta. Ademas, y con el apoyo
financiero del CONACYT, estamos actualmente digitalizando toda su informacion de forma tal que pueda ser
ampliamente utilizado.

# Como resultado de este trabajo de clasificacion, hemos editado un CD con el Indice del ACCIT. Es
importante sefialar que el sistema que hemos seguido despertd un declarado interés por parte de las
autoridades centrales de! INl y de algunos otros grupos relacionados con el rescate de la documentacion
indigena, quienes han promovido la aplicacién de nuestros procedimientos en algunos de los Centros
Coordinadores del INI en Oaxaca, Chiapas y Sonora. Otro de los resultados de este rescate ha sido la
publicacion de una antologia de textos sobre el indigenismo en Chihuahua (Sariego, 1998a).
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reos e inculpados indigenas en juicios de diferente tipo y, en fin, todo aquello que puede
servir para documentar la historia heroica o frustrada, pero al fin real, del indigenismo en
una de sus regiones predilectas, la Sierra Tarahumara.

Tomando en consideracion el caracter evaluativo de esta investigacion, resultaba
imprescindible combinar los materiales escritos de esta historia regional del indigenismo
con el testimonio vivo de quienes participaron como sujetos activos o indirectos de dicha
experiencia. Fue asi que opté por realizar una serie de entrevistas largas vy
pormenorizadas con algunos de quienes tuvieron en sus manos la definicién de las
estrategias indigenistas en la Sierra Tarahumara. Muchos de elios los visité, en octubre
de 1994, en sus lugares de residencia, lejos de Chihuahua, como al Dr. Aguirre Beltran
(en Xalapa, Ver.) y a los profesores Francisco Hemandez y Francisco Alvarez (en México
D.F.) -los tres hoy desafortunadamente ausentes- y el antropdlogo Agustin Romano. A
todos ellos, asi como algunos ofros directivos del INl en Chihuahua y México y de la
Coordinacion Estatal de la Tarahumara en Chihuahua, Creel y Guachochi les agradezco

Su paciencia para descubrirme experiencias que hoy muchos ya han olvidado.

Pero el lugar donde mejor pude constatar, problematizar y sopesar lo que el
indigenismo ha representado en la Tarahumara fue en las mismas comunidades
indigenas, en especial en aquellas en donde la presencia del INI ha sido mas decisiva.
Para ello he venido realizando trabajo de campo de manera regular durante ios meses
de julio y agosto desde 1993 a la fecha en diferentes lugares de la Sierra Tarahumara vy,
ocasionalmente, algunas otras estancias mas cortas en otras épocas del afio. Debo decir
que este trabajo ha sido parte de mis tareas como docente e investigador de la ENAH
Chihuahua y que por ello ha tenido que adecuarse a los calendarios escolares. A este
trabajo de campo han estado regulamrmente integrados, en grados diversos de

compromiso, varios alumnos de diferentes generaciones, algunos de los cuales estan



elaborando sus tesis sobre temas afines al que aqui se trata.?®

De esta forma pude visitar y desarrollar trabajo etnografico en diferentes
comunidades entre las que destacan Guachochi, Cusarare, San Ignacio de Arareco,
Sisoguichi, Creel, Yahuirachi, Samachique, Mesa de la Yerbabuena, Batopilas,
Yehuachique, Aboréachi, Ténachi, Norogachi, Batopilas, Yoquivo, Polanco, Morelos,
Baquiriachi, Turuachi, Guadalupe y Calvo, San Rafael, Urique, Uruachi, Yepachi y
algunas otras mas. En todas ellas traté de indagar acerca del impacto que tuvo la
actividad del INI y otras agencias indigenistas, para lo que entrevisté maestros y
promotores indigenas de educacion y salud, gobemadores y autoridades tradicionales
asi como representantes ejidales y municipales. Mas que estudios "de comunidad”,
pretendi a través de estas entrevistas y de mi observacion, conocer de cerca la impronta

del indigenismo en dichos lugares y recoger la opinién de sus habitantes indigenas y
mestizos.

En no pocas ocasiones en estos ultimos siete afnos he tenido la oportunidad de
participar en debates y foros de discusion vinculados con problemas relacionados con la
Sierra Tarahumara. En noviembre de 1993 y en respuesta a una solicitud del Congreso
del estado de Chihuahua a nuestra escuela, colaboré activamente en la consulta a los
pueblos indigenas para la reforma de la constitucion estatal, ocupandome de coordinar
las acciones que al respecto se llevaron a cabo entre la poblacion warijo de los
municipios de Moris y Uruachi, lugar éste Gltimo donde previamente tuve a mi cargo el
rescate y catalogacion del Archivo histérico municipal “José Maria Ponce de Leon”.

También he participado en diferentes foros de discusion sobre la Ley Reglamentaria de

% En la actualidad un equipo de 5 alumnos esta integrado a un proyecto sobre “Ideclogias y modelos
de desarrollo en la Sierra Tarahumara” que coordino y para el que cuento con apoyos del CONACYT. Sus
investigaciones de tesis versan sobre la economia agricola raramuri (en la zona de La Mesa de la
Yerbabuena), relaciones interétnicas y cultura mestiza en Batopilas, efectos del ecoturismo en la.zona de
las barrancas, impacto de la educacion bilingile en una comunidad tarahumara y condiciones de
imparticion de justicia entre presos indigenas del CERESO de Guachochi.
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los derechos de los Pueblos indigenas de Chihuahua y en reuniones de evaluacion y
consultas publicas organizadas por diferentes organismos relacionados con la tarea
indigenista en la Tarahumara (INl, Coordinacién Estatal de la Tarahumara, ENAH
Chihuahua, Congreso del Estado de Chihuahua, etc.), asi como en seminarios,
congresos, asesorias de tesis y trabajos de investigacion que me permitieron entender
mejor las complejas dimensiones de los problemas de la Tarahumara.”®

La bibliografia antropoldgica sobre la Sierra Tarahumara es amplia y relativamente
diversificada, pero el tema indigenista suele estar silenciado en ella, a pesar de que
muchas de las comunidades que han sido objeto de etnografias sistematicas fueron, al
mismo tiempo, lugar predilecto de la accién indigenista. Las referencias mas directas a
ésta aparecen en la obra de Francisco M. Plancarte (El problema indigena de la
Tarahumara, 1954) quien fuera el primer director del CCIT, asi como en articulos
escritos por directivos y técnicos del INI que se localizan en las Memorias del INI y en

varias de las revistas indigenistas como América indigena y Boletin Indigenista.

PLANTEAMIENTOS Y ESTRUCTURA DEL ESTUDIO.

La tesis mas importante que trato de demostrar a lo largo de esta investigacioén
estriba en plantear que el indigenismo vivié en la Sierra Tarahumara una historia
particular que resulta dificil de entender desde los moldes conceptuales clasicos que la
teoria del indigenismo aculturativo planted y que sus criticos han supuesto estuvieron
presentes y se generalizaron en todas las regiones indigenas del pais. Dicho en otros
términos, no fue, en estricto sentido, el paradigma académico tradicional del indigenismo '
lo que se aplico en la Sierra Tarahumara, sino un conjunto de estrategias, muchas de
ellas surgidas mas de la experiencia cotidiana misma que del debate tedrico, con las se

tratd primordialmente de enfrentar el problema del atraso econémico y de la pobreza de

% Mis aportaciones sobre estos temas aparecen en Sariego, 1985a, 1995b, 1998a, 1999a, 1999b y
Sariego y Urteaga, 1995.
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los pueblos indios. En la practica, los agentes y promotores de esta politica indigenista
tempranamente acabaron reconociendo de hecho su incapacidad real para trastocar los
componentes mas nucleares de la cultura indigena tales, como los patrones de
asentamiento y organizacion social, los sistemas de gobiemo y politica, las formas de
imparticion de justicia, las valoraciones sobre el mundo mestizo y sus relaciones con é€l,
las concepciones acerca del uso y aprovechamiento de los recursos naturales y, en

general, las cosmovisiones indigenas sobre el mundo, la vida y la sociedad.

Visto desde esta perspectiva, el relativo fracaso del experimento indigenista -
constatable en sus resultados- seria consecuencia no tanto de sus pretendidos funestos
efectos, cuanto de su incapacidad para afrontar y resolver los graves problemas de
pobreza y marginacion que aquejan a los pueblos indios de la Tarahumara. Y este
fracaso tiene basicamente dos explicaciones: en no pocas ocasiones los supuestos
conceptuales que sustentaron los experimentos indigenistas estuvieron lejos de ser
compatibles con la realidad etnografica de las sociedades en que trataron de funcionar;
en la mayoria de las circunstancias, en cambio, fue la resistencia -activa o pasiva- de los
propios nucleos indigenas la que mitigb o anuld la eficacia de las estrategias
integracionistas. Ejemplo de la primera de estas situaciones es el modelo comunalista
que el indigenismo traté de imponer, derivado de la realidad mesoamericana, pero ajeno
a los patrones de organizacion y asentamiento de los pueblos indios de la Tarahumara y
‘posiblemente de otras regiones del norte de México. Y como muestra de la segunda de
las situaciones puede aducirse la pervivencia y actualidad de la medicina indigena, asi

como de las concepciones sobre la salud, la enfermedad y la muerte ligadas a ella.

Pero el indigenismo de las ultimas cinco décadas en la Tarahumara no debe
necesarnamente concebirse o como un fiel aliado o como un perverso antagonista de la
condicién indigena, sino mas bien como un contexto politico en el que los indigenas, en

tanto que sujetos y actores sociales, se han desenvuelto teniendo que negociar sus
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propios intereses y proyectos culturales. En ese complejo marco de transacciones y
acuerdos, algunas de las estrategias indigenistas han sido reapropiadas por los mismos
indigenas de acuerdo a su logica de sobrevivencia y adaptacion. Creo que el ambito
donde esta situacion es mas patente es el de la educacion indigena bilinglie y bicultural:
lejos de haber logrado las metas para las que fue concebida, subsiste y hasta ha llegado
a cobrar una cierta vitalidad no por otra razon que no sea la de los intereses que sus
usuarios indigenas articulan en tomo a ella. En particular considero que si bien es cierto
que las escuelas-albergue operan con notorias deficiencias pedagogicas, cumplen sin
embargo para los indigenas una funcion primordial en tanto que contribuyen a resoiver
los graves problemas de la alimentacion, cuidado y salubridad de los nifios asi como su
capacitacion para enfrentar cultural y linglisticamente las adversas y desiguales

condiciones de las relaciones comerciales y politicas con el mundo mestizo.

Teniendo como trasfondo estas tesis y lo que denominé mas arriba las cuatro
vertientes mas importantes del concepto de indigenismo, el estudio ha sido estructurado
en cuatro capitulos. En el primero de ellos, que he intitulado Indigenismo e identidad
en la Sierra Tarahumara: entre la fascinacion primitivista y la ficcion reformadora,
trato de descubrir y analizar la visidn que los indigenistas que trabajaron en la Sierra
Tarahumara construyeron en tomo a la identidad de los grupos étnicos de esa region -en
particular de los tarahumaras, la etnia mas numerosa- y, mas concretamente, la vision
que plantearon acerca de las posibilidades y condiciones del cambio, la aculturacién y la
integracion de los indigenas a la nacién. Al mismo tiempo, pretendo relacionar esta
concepcion con las de otros autores y enfoques que han estado presentes dentro de lo

que llamo la "antropologia de la Tarahumara".

Sostengo que la perspectiva indigenista, partiendo de supuestos de orden mas
politicos que académicos, concibio las culturas indigenas serranas abiertas al cambio y

postuldé entonces la via integrativa como alternativa para que éstas pudieran expresar,
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con libertad y en plenitud, todas sus auténticas dimensiones culturales. ‘Esta misma
conviccion en el cambio aparece también entre los analistas misioneros jesuitas,
quienes, desde otros presupuestos, llegan también a la conclusion de que las etnias
sefranas han sido a lo largo de la historia y son hoy sujetos de transformacion 6ultural.
En ambos casos, me inclino a pensar que es el "celo" reformador lo que ha motivado la

construccion de esta "ficcion" sobre el cambio social.

En contraposicion a esta concepcion, un sector importante de la antropologia
hecha en la Tarahumara sostiene una tesis opuesta: el valor cultural mas significativo y
conservable de las etnias serranas es su rechazo al cambio, su permanencia fuera de la

historia, su primitivismo, origen de una auténtica fascinacion etnografica.

La conclusion a que liego en este capitulo plantearia que la vision indigenista del
cambio social en la Tarahumara era quizds demasiado optimista y estaba poco
apuntalada en una etnografia seria. Pero en todo caso, esta imagen apunta hacia un
modelo de cambio social que parece no implicar la disolucién de las culturas indigenas,
sino mas bien su potenciacion.

En el capitulo 2, La comunidad indigena en la Sierra Tarahumara:
construcciones y deconstrucciones de realidades y conceptos, trato de demostrar
que uno de los principios -quizas el mas importante- sobre el que se sustentaron las
concepciones y practicas indigenistas en la Sierra Tarahumara fue el de creer y plantear
que los indios conforman entidades comunitarias. El supuesto "comunalista" fue al
mismo tiempo un postulado tedrico y una meta en la accion indigenista. Quiere esio decir
que, a través de diferentes acciones, se buscé que los indigenas llegaran a conformar

sistemas comunales de asentamiento, organizacion y representacion politica.

En el capitulo se plantea que esta concepcion y praxis comunalista proviene de la
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experiencia misionera de los "pueblos de misién” del siglo XVIl y vuelve a tener vigencia
a principios del siglo XX, en pleno periodo de auge liberal en tierras chihuahuenses. Su
expresion mas acabada es la Ley de mejoramiento de la raza tarahumara emanada del
gobiemo de Creel en 1906.

La accion indigenista, que empieza a desarrollarse en la Sierra Tarahumara a
partir de los afnos treinta y se intensifica en los cincuenta, retoma este postulado del
comunalismo indigena y llega incluso a plantear, en la practica, la conformacion de un
organismo politico tribal, el Consejo Supremo Tarahumara, en el que se expresa, en
grado sumo, la vision de los pueblos indigenas como entidades politicas cuasi
auténomas. A partir de los afios cincuenta, el INI tratd de aplicar en la Tarahumara su
concepcion sobre la comunidad indigena y su desarrollo, pero enfrentd, desde entonces
hasta hoy, serias dificultades para hacerlo, dadas las formas especificas de organizacién
de los pueblos indios de la Tarahumara, que van desde la unidad nuclear del rancho a la

forma difusa del “complejo del tesgiiino”.

Finalmente lo que el capitulo trata de mostrar es que esta vision comunalista del
indio serrano (que forma comunidades, que acepta un esquema socializado de
organizacién, que estructura su economia a través del colectivismo y que llega a
organizarse en organismos de representacion tribal) es mas un supuesto que una
realidad. Porque la etnografia mostré y sigue mostrando que los grupos étnicos serranos
‘asumen un modelo de organizacion territorial, social, econémica y politica muy distante
del esquema ideal "comunalista" que planted en diferentes formas el indigenismo. La
conclusion que se desprende del capitulo es que ia falsedad del supuesto comunalista

seria una de las causas del fracaso de las estrategias indigenistas.

En el capitulo 3, Indigenismo, relaciones interétnicas y procesos civilizatorios

en la Sierra Tarahumara, pretendo examinar las diferentes concepciones y supuestos
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sobre las relaciones interétnicas y el proceso civilizatorio que estuvieron en el trasfondo
del indigenismo en la Sierra Tarahumara. . Cémo se explicaron las relaciones entre el
mundo indio y el no-indio? ;Qué relacion tuvieron estas explicaciones con las propuestas
de cambio social encerradas en la practica indigenista? ;Hacia donde apunta el sistema
de relaciones interétnicas entre el indigena y el mestizo en el modelo ideal de sociedad

regional que planteé el indigenismo en la Tarahumara?

Con especial énfasis se revisan en este capitulo tres discursos y experiencias
institucionales distintas sobre las relaciones interétnicas: el de la proteccion del indio, el
de su incorporacion y el de su integracion. También se analiza, la forma como el
indigenismo definié6 y enfrentdo en la Sierra Tarahumara el grave problema de las
relaciones interétnicas, es decir, el conflicto -latente o explicito- entre el mundo indigena
y el mestizo o0, como se dice, en el lenguaje serrano, entre el raramuri y el chabochi o

entre el indigenas y el yori.27

Trataré ademas de enfrentar y comparar esta experiencia regional con las teorias
que sobre el tema construy6 el indigenismo oficial y retomo para ello basicamente
documentos y materiales de campo en los que se plantean las demandas, quejas de
comunidades indigenas frente al INl y en general frente al gobiemo por problemas

derivados de la presencia mestiza.

Concluyo planteando que, en contra de lo que la teoria oficial indigenista ha
postulado, en la Tarahumara la experiencia indigenista sirvi6 mas para profundizar y
ahondar los conflictos interétnicos que para superarios. También pongo en tela de juicio
la aplicabilidad de los supuestos implicados en la teoria de las “regiones de refugic" y del

proceso "dominical" para caracterizar el sistema de relaciones interétnicas en la

.

27 £} término "chabochi’ es utilizado por los tarahumaras para refefirse despectivamente a ios mestizos,
en tanto que el de "yori" tiene el mismo significado entre guarijios y pimas.
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Tarahumara.

El capitulo 4, Concepciones, modelos y experiencias indigenistas de
desarrollo en la Sierra Tarahumara, se enfoca a discutir cuales fueron los esquemas y
modelos del desarrolio que el indigenismo experimenté en la Sierra Tarahumara, en qué
principios se basaron y cual fue su grado de éxito o fracaso. En particular me referiré a
los ambitos mas importantes de la accion indigenista en la Tarahumara que incluye, en
primer lugar, lo que podriamos llamar “el agransmo forestal", -sin duda, el area mas
importante de la accion indigenista en esta region, es decir la lucha del INI por crear
ejidos y dotarlos de areas de explotacion forestal, asi como por implantar aserraderos e
incluso, llegar a pensar en la autogestion indigena en el manejo de los recursos
forestales. Analizo también en este capituio otras tareas del indigenismo ligadas a la
implantacion de una aparato de educacion indigena asi como a la creacion de
infraestructuras educativas, sanitarias, agropecuarias y la construccion de vias de
comunicacion.

En el capitulo trato de caracterizar las diferentes etapas de estas acciones
tendientes al desarmolio de las comunidades indigenas y busco evaluar los resuitados de
dichos programas con realismo: ¢qué lograron? ;qué no lograron? ;jqué relacibn hay
entre las metas propuestas y las demandas y expectativas de los indigenas serranos?.
Me inclino a pensar que uno de los grandes logros de ese indigenismo fue hacer realidad
la reforma agraria en la Sierra, pero, por otra parte, el modelo forestal acabé por ser un
fracaso, tanto desde el punto de vista ecologico como desde el punto de vista del
desarrollo economico. La situacion actual de pobreza de los ejidos forestales lo

demuestra mas que sobradamente.

En general, la critica mas seria que plantec al modelo indigenista de desarrollo

serrano es que siempre se sustentd en el principio de la acumulacion y apropiacion
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(colectiva o individual), principio que chocd con la mentalidad india. En conclusién, el
indigenismo nunca llegd a postular, propiciar, fomentar o inventar un modelo indigena de
desarrollo. Por otro lado y como ya antes lo sefalé, sostengo que en muchos de estos
ambitos y estrategias de desarrolio hubo diferentes modalidades de apropiacion
indigena.

En las conclusiones trato de proponer algunas lineas directrices que sirvan de
referente para construir, bajo nuevos presupuestos, un modelo altemativo de relaciones
de la sociedad y el estado nacionales con los pueblos indios de fa Tarahumara. En
particular me ubico en la dptica de los debates actuales sobre la autonomia y planteo
algunas sugerencias sobre las modalidades que ésta podria asumir en la Tarahumara a
partir de principios tales como la interculturalidad y el respeto a las formas de

organizacion social y cultura politica de los pueblos indigenas.

Una aclaracion final: en la ortografia que utilizo en palabras y términos raramuri,
he optado por conservar los usos linglisticos propios de los documentos de las
dependencias indigenistas, en particular del CCIT de Guachochi, entre 1952 y 1980, a

sabiendas de que esta grafia esta actualmente en desuso.
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CAPITULO 1: INDIGENISMO E IDENTIDAD EN LA SIERRA
TARAHUMARA: ENTRE LA FASCINACION PRIMITIVISTA Y LA
FICCION REFORMADORA

...el atraso cultural [del tarahumara] [...] es
tan extraordinario como para que podamos
afirmar que si ocurriera un cataclismo y
eliminara a este pueblo, absolutamente nada
dejaria tras de si; ni siquiera los toscos
dibujos con que hace diez mil afos se
solazaban los trogloditas europeos (De la
Pefa, 1946: 249)

El indigenismo en la Sierra Tarahumara tiene una historia compleja. No soélo es un
recuento de acciones "civilizatorias", experimentos de desarrollo y anhelos de
integracion; también es un discurso sobre lo que los indios son y deben ser, una
propuesta explicativa sobre la identidad y el cambio social indigena, en suma, una
interpretacion antropologica sobre el pasado, la realidad y el futuro de los pueblos indios
de la sierra chihuahuense.

Este capitulo pretende rastrear, entender y definir en sus justas dimensiones los
origenes y alcances del discurso tedrico que el indigenismo construyd a partir de su
experiencia en la Tarahumara. Para hacerlo nos proponemos ubicarlo en el contexto mas
amplio de las explicaciones etnograficas que diferentes corrientes de la antropologia han
venido construyendo en tormo a los pueblos indios que habitan este territorio del oeste

chihuahuense.

Antes de revisar globalmente esta "antropologia de la Tarahumara" y el lugar que
en ella ocupan las visiones indigenistas, es oportuno hacer algunas acotaciones. La
primera es que utilizaremos el término "antropologia de la Tarahumara" en un sentido

amplio, incluyendo no Unicamente a los etnégrafos de oficio, sino también a otro conjunto
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de intérpretes de esta realidad étnica como los misioneros, viajeros y -en general-

promotores del desarrollo, cuyos planteamientos se acercan a los de los antropologos
propiamente dichos.

Una segunda precision hace referencia a los limites etno-geograficos que abarcan
las interpretaciones antropoldgicas: en su mayoria privilegian el analisis de una de las
etnias de la region -los raramuri o tarahumaras- y relegan a las otros tres -warijé o
warijios, 6dami o tepehuanes y o’oba o pimas- a un grado inferior de documentacion.
Cabria precisar incluso que la etnografia sobre la Tarahumara ha tendido a concentrarse
en las poblaciones ubicadas en las cumbres del area central serrana (municipios de
Bocoyna, Guachochi y en menor medida Batopilas) descuidando el estudio de la asi
llamada Baja Tarahumara (municipios de Guadalupe y Calvo, Morelos, Chinipas,
Uruachi, Moris, Temosachi, Ocampo, Maguarichi y Urique).1

El discurso etnografico sobre la Sierra Tarahumara adolece ademas de otra sena
omision: el mundo mestizo, frente al que la identidad indigena se define por oposicion
referencial, ha sido mas valorado que entendido y antes enjuiciado que descifrado. De
esta valoracion, de signo peyorativo, nace una especie de "leyenda negra"“, raras veces
superada, sobre la cultura mestiza serrana’, la que, en definitiva, se convierte en un serio

obstaculo para entender su contraparte, la civilizacion india.

Partiendo de estas premisas, nos atrevemos a proponer que la vision indigenista

' Ya hemos hecho referencia a la “clasica" distincion geografica entre la Alta y la Baja Tarahumara. Sin
que los limites sean muy precisos, es evidente que los antropdlogos han preferido estudiar comunidades y
grupos de la Alta donde los niveles de concentracion de poblacion indigena son mas altos.

’Enel capitulo 3 abordaremos con mas detalle el tema de las relaciones interétnicas en la Tarahumara.
Tres notorias excepciones a este olvido por la cultura mestiza son: la etnografia clasica de Francisco M.
Plancarte, El problema indigena tarahumara, que hacia un interesante balance de las relaciones
interétnicas al inicio de los afios cincuenta; el estudio monogtafico de Fructuoso Irigoyen sobre la region
barranquefia de Urique en Cerocahui. Una comunidad en la Tarahumara y la apasionada narrativa de
Victor Hugo Rascon en Volver a Santa Rosa, donde -entre afioranza y memoria- trata de descubrir el alma
mestiza del pueblo de Uruachi.
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debe ser contextualizada en el marco de una clara diferenciacion entre dos grandes
discursos o miradas antropologicas sobre la identidad de los grupos étnicos de la
Tarahumara. La primera esta permeada por lo que podriamos llamar una fascinacion
ante el primitivismo indio; la segunda, en cambio, agrupa las visiones de quienes han
conceptualizado esta identidad india como un problema y han sofiado la Tarahumara
como una tierra de reformas y utopias sociales. Al analizar las diferencias y contrastes de
estas dos visiones, Habrémos de plantear como y por qué la éptica indigenista se ubica

en el marco de la segunda de estas dos miradas antropolégicas.

LA MIRADA PRIMITIVISTA.

"La Sierra Tarahumara es famosa mundialmente por lo grandioso de sus
profundas barrancas y la cultura raramun (o tarahumara) que se ha conservado casi
intacta a pesar del impacto de nuestra cultura". Estas afirmaciones, que proceden de las
paginas en el Intemet de la Secretaria de Turismo’, resumen los dos postulados basicos
que han caracterizado desde tiempos histéricos una de las visiones mas obsesivamente
reincidentes sobre la Sierra chihuahuense: la Tarahumara es geografica y culturaimente
una tierra primitiva, ruda y, por ende, singular, unica, fascinante y cautivadora. A pesar de
su simplicidad semantica, el comercial con el que se pretende atraer al turista rememora
al menos un siglo de miradas antropologicas sobre los indios de la sierra chihuahuense

permeadas de esta fascinacion primitivista.

Los ultimos cavernicolas americanos.

En los ultimos cien anos, los principales portadores de esta vision fueron sin duda
los viajeros extranjeros de finales del siglo XIX quienes llegaron a las serranias
chihuahuenses tras el mito del hombre primitivo. El prototipo de esta busqueda cientifica
fue el noruego Carl Lumholtz quien protagonizé entre 1890 y 1898 cuatro expediciones

en la Sierra Madre occidental y convivié por cerca de ano y medio con los tarahumaras.

*Pueden consultarse las paginas elaboradas por ta Secretaria de Tunsmo para difundir, a través de la Red
Intermet, el Programa Turistico “Barrancas del Cobre" en http:/imexico-travel.comftouring/cano_esp.htm.
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En el Prefacio de El México desconocido, Lumholtz asienta sin ambajes que el origen
de sus viajes no fue otro que el de encontrar en el noroeste de nuestro pais a los
descendientes de los cavemicolas que otrora poblaron el suroeste de Estados Unidos y
tras su primera expedicion liega a afimar:

Esta vez llegamos a los habitantes de las cavernas. Los indios tarahumares de Ia
Sierra Madre, una de las tribus mexicanas menos conocidas, vivian en cavernas
en una extension tal que propiamente puede llamarseles trogloditas americanos
de hoy. Me resolvi a estudiar este interesante pueblo, especialmente a los
gentiles *. (Lumholtz, 1986, Tomo |, pag. XIV).

A lo largo de su obra magistral, Lumholtz construye una de las etnografias mas
vivas y comprensivas que se hayan escrito sobre la Tarahumara. El mito occidental del
hombre primitivo cobra realidad en las descripciones de la arcaica economia cazadora-
recolectora de los tarahumaras, pimas y tepehuanos, de sus sistemas de autoridad y
practicas juridicas, de sus ceremonias agricolas, de los rituales y danzas del "rutuburi”,
"yumarn" y “jiculi" o peyote, de las practicas curativas y de sus mitos sobre los astros, los
animales, el origen del mundo y el destino del hombre. A lo largo del libro la obvia
distancia cultural del etnégrafo se transforma en empatia y la desconfianza en respeto y

admiracién por la sabiduria de un pueblo.

Después de esa larga experiencia, Lumholtz no dudara en hacer explicitos sus
presupuestos evolucionistas: los tarahumaras son unicos y genuinos no sélo por su
condicion de ultimos trogloditas de América, sino también por estar escribiendo las
paginas finales de su historia y la de otros pueblos primitivos que, como ellos, acabaran
por sucumbir ante el progreso:

Los pueblos primitivos son cada dia mas raros en el globo. En el continente
americano aun quedan algunos en su estado original. Si se les estudia antes de
que ellos también hayan perdido su individualidad o hayan sido arrollados por el
paso de la civilizacion, se podra esparcir mucha luz no solo sobre los antiguos

* Gentiles o simarroni (equivalente en lengua tarahumara a cimarrones) son los términos utllizados desde
la época colonial para designar aquel sector de la poblacion indigena que se resistio a la evangeiizacion
misionera. Hoy en dia connota mas bien a nucleos aislados y ajenos a la influencia occidental y a la accion
indigenista de las agencias gubemamentales.
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pobladores de dicho pais, sino aun sobre los primeros capitulos de Ia historia de la
humanidad.

En el rapido progreso actual de México, no se podréa impedir que esos pueblos
primitivos pronto desaparezcan fundiéndose en la gran nacion a que pertenecen.
Las vastas y esplendorosas selvas virgenes y la riqueza minera! de las montanas
no continuaran largo tiempo siendo exclusiva propiedad de mis morenos amigos;
mas espero que les habré hecho el servicio de erigiries este modesto monumento,
y que los hombres civilizados seran los primeros en reconocerio (lbid.: XVIIl y
XIX).

Y a pesar de asumir una optica nitidamente evolucionista, el viajero noruego no
parece titubear a la hora de juzgar los efectos perversos que el progreso esta sembrando
ya entre los tarahumaras y asi, con un lenguaje que raya con el de una profecia
apocaliptica, Lumhoiltz sentencia:

La civilizacion, tal como les llega a los tarahumares, ningan beneficio les presta.
Sacude rudamente las columnas del templo de su religion. El Ferrocamil Central
Mexicano aplasta sus cactus sagrados, cuya ira redunda para los tarahumares en
anos de escasez y desgracias. En tanto que ellos se privan del placer de fumar
durante el dia para no ofender al sol con el humo, arrdjanio en espesas nubes, dia
con dia los homos y maquinas de los blancos, dejando a los indios fuera de la
vista de Tata Dios que no puede cuidarios. En la locomotora misma, ven la
representacion del Diablo con larga lengua y crecida barba.... Lo peor es que la
civilizacion va destruyéndoles su patria, pues cada vez ensanchan los blancos los
limites de la suya (Ibid. Tomo |: 403).

Este juicio, que pareciera contradecir las convicciones de un hombre de ciencia,
revela en realidad uno de los presupuestos implicitos en el pensamiento y en la .mirada
. antropolégica de la mayoria de los expedicionarios, etnografos, arquedlogos vy
naturalistas, europeos y norteamericanos que, como Lumholtz, recorrieron la Sierra
Tarahumara al final del siglo pasado. Sea que se trate del arquedlogo y etnohistoriador
suizo Adolph Francis Bandelier, del historiador jesuita belga Aquiles Gerste, del
etnobotanico norteamericano Edward Palmer o del militar Frederick Schwatka, todos
ellos parecen coincidir en identificar los rasgos culturales de los indigenas

chihuahuenses con el prototipo, casi mitico, del hombre primitivo, todo ello dentro del
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paradigma tipicamente evolucionista tan expandido en la antropologia finisecular.’

Mas aun, el arcaicismo genuino y primitivista del indio serrano y de sus
instituciones culturales no so6lo es reconocido por los viajeros occidentales, también y
sobre todo es sublimado a niveles tales que, en ocasiones esta mirada antropologica
acaba por ser sesgada, en la medida en que deja de lado una serie de referencias
etnograficas que testimoniarian el impacto aculturativo que una evidente moderizacion

economica estaba sembrando por esa época en el temitorio serrano.

En tal sentido cabria preguntarse si la obra de Lumholtz, tan prolija en la
ilustracion de los rasgos culturales tipicamente primitivos de los indios serranos, no es,
en cambio, parca a la hora de atestiguar la mella que un capitalismo maderero,
ferrocarrilero y minero estaba dejando marcada en el rostro de la identidad india. Baste
un ejemplo al respecto: en el capitulo IX de su obra, Lumholtz narra su descenso por la
barranca de Batopilas y su llegada a esta poblacion de origen colonial donde, por esos
anos, operaba una de las negociaciones mineras mas prosperas del pais, la Batopilas

Mining Co., propiedad del exgobemador norteamericano Alexander R. Shepherd.6

Y sin embargo, nada del notornio esplendor productivo de esa empresa, ni del
indudable auge demografico derivado de la fiebre del metal en esa bamanca, nada en

absoluto de la impronta que la modema tecnologia, el comercio y la poblacién

3 Adolph Francis Bandelier, arquedlogo y etnohistoriador de origen suizo que estuvo estrechamente ligado
a Lewis Henry Morgan, recorrio en 1884 la region de Casas Grandes y Janos donde investigo las relaciones
culturales entre los indios pueblo del sur de Estados Unidos y los grupos étnicos de la sierra sonorense y
chihuahuense (Bandelier, 1923-1937 y Brown, 1996). El P. Gerste excavd en diferentes lugares de la Sierra
Tarahumara en 1892, identificando ciertos elementos de la cultura matenal y simbdlica de los tarahumaras
(Gerste, 1914). Edward Palmer y Frederick Schwatka también recorrieron la Sierra Tarahumara a finales del
sigio pasado: el primero elabord un amplio registro etnobotanico y el segundo consigné las modalidades de
la aculturacion indigena entre 1889 y 1890 (Watson 1886, Schwatka, 1893).

® Como muestra de este auge minero baste decir que el pueblo de Batopilas aumento su poblacion entre
1880 y 1902 de 300 a cerca de 4,000 habitantes y el municipio llego a ser el tercero mas poblado del estado
de Chihuahua en 1800 con 14 167 habitantes.
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FIGURA 7.- AUTORIDADES TARAHUMARAS EN EL ATRIO DE LA IGLESIA DE NOROGACHI,
CHIH., JULIO DE 1892. FOTO DE LA EXPEDICION DE LUMHOLTTZ (RAMIREZ,1996: 71)







norteamericana advenediza estaban sembrando en el viejo poblado7 se resefnan en el
libro de Lumholtz. Este, simplemente se limita a asentar que el Mr. Shepherd lo recibié
cordialmente "cautivando con su bondadosa cortesia a todos los miembros de la
expedicion" (Lumholtz, 1986: 178). Cabe preguntarse entonces ¢por qué el silencio del
viajero noruego ante tantas evidencias de modemidad y por qué, en cambio, ese
empefio desmedido por registrar hasta los mas nimios detalles del primitivismo? ;por
qué no reconocer, con nostalgia, pero también con asombro, que en la tierra de los
cavemicolas y trogloditas, el ruido de los malacates y molinos de metales y la imagen

fugaz de la electricidad estaban deslumbrando las conciencias primitivas?8

TEl auge minero de Batopilas esta ligado a la llegada de Alexander R. Shepherd, un exgobemador del
distrito de Columbia, EEUU, quien organizé en 1880 diez companias mineras y las agrupd en 1887 en la
Cia. Minera de Batopilas, capitalizada en 5'175,000 dolares. Un afio antes el gobiemo mexicano le otorgd
una concesién sobre todos los derechos mineros en un area de 61 millas cuadradas. La empresa exploté en
la zona de Batopilas ocho grupos de minas y terminé de construir en 1899 un tunel subteraneo denominado
tacticamente Tunel Porfiro Diaz, una de las grandes obras de ingenieria minera de la época. Ademas de
restaurar los viejos yacimientos y descubrir otros nuevos, la Cia. Minera de Batopilas introdujo todo tipo de
innovaciones metallrgicas en las Haciendas de San Miguel y San Antonio en las que instalé la electricidad.

La organizacion dei transporte de metales desde Batopilas hasta Chihuahua (a cerca de 280 millas) y de
ahi, por ferrocarril, hasta Nueva York, constituyé una mas de las hazafas de Shepherd: utilizando
"conductas" de mulas y estableciendo estratégicamente una estacion cada 40 millas y un sistema de
vigilancia y aprovisionamiento de forrajes para los animales a lo largo del camino, los embarques mensuales
de entre 50 a 100 barras de plata valuadas en 60,000 a 100,000 dolares, llegaban a Carichi en donde eran
cargadas en camos de mulas con destino al Banco Minero de Chihuahua.

Para la historia de Batopilas enfre 1880 y 1920 pueden verse entre otros: Pletcher, 1958: 182-218;
Sanchez Pareja, 1883; LeBrun, 1933; Wilson y Panczner, 1986: 61-79; Southworth, 1905: 57-80; Bemstein,
1964: 22-23 y De la Pefia, 1948, Tomo Ii: 345-443.

® En contraste con la vision del viajero noruego pueden citarse los recuerdos de Grant Shepherd, hijo def
"magnate de plata” de Batopilas:

Cuando mi padre instalo por primera vez la luz eléctrica en Batopilas los nativas pensaron
que era cosa de bruferia, nunca en su vida las gentes def lugar habian sofiado, ni idea
tenian de lo que podia ser la luz eléctrica; no podian creer que con solo apretar un botén
una estancia podia quedar bellamente iluminada. [. ]

Cuando tuvimos la planta eléctrica, grandes locomotoras con fanales delanteros fueron
colocadas en lugares estratégicos, una linea de focos fue instalada dentro del tinel Porfirio
Diaz dando un aspecto hermasisimo. Los indios, muchas mujeres y nifios acostumbraban

llegar hasta ahi Gnicamente para asomarse adentro y exclamar. ‘jlas luces tan lindas!’
{Shepherd, 1966: 138 y 139).
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Mito y realidad de la resistencia fisica indigena

Si en la vision primitivista que algunos viajeros del siglo XIX erigieron sobre la
Tarahumara destacan los rasgos relativos a la cultura material y simbolica de los indios,
en la de otros observadores, en cambio, cobran preeminencia los aspectos fisicos y
raciales. El indio primitivo y salvaje pasa a ser visto entonces como un ejemplar de una
.raza unica del que la resistencia fisica y la adaptacion a un medio natural hostil llegan a
asombrar a la ciencia médica. El prototipo de este discurso del "primitivismo racial" es la
estampa del tarahumara descrito y observado como el "corredor de pies ligeros".g

Esta imagen y el discurso ligado a ella son tipicos de la etnografia de la
Tarahumara. Viajeros como Friedrick Schwatka se asombran de que un tarahumara baje
la Barranca del Cobre con un mensaje a las gentes de una mina y regrese con la
respuesta a la cumbre una hora y media después, mientras que a cualquiera otra
persona le toma diez u once horas bajar y subir, a lomo de mula, esa misma distancia
con una diferencia de cerca de 1,000 pies de altitud. El mismo autor, Lumholtz y Grant
Shepherd relatan con admiracién las proezas de los tarahumaras capaces de recorrer
como mensajeros el tramo Batopilas-Chihuahua-Batopilas (500 millas) en cinco dias, o el
de Guazapares-Chihuahua-Guazapares (600 millas) en seis dias, o, mas aun, de bajar a
lo largo de los sinuosos caminos de la barranca de Batopilas un pesado piano o de subir,
desde alli y hasta la cumbre el atatd con los restos flinebres de quien fuera en vida "e/
magnate de plata". (Shepherd, 1966: 103 y 272. Véase también Kennedy, 1996: 260).

Mas alla del mito y la leyenda, el arquetipo del tarahumara corredor resistente y
fisicamente superdotado comenzé desde los afios veinte a adquirir fama intemacional,

convirtiéndose en un fenémeno digno de ser registrado cientificamente. Y fueron

® Una de las significaciones mas comunmente asignadas al término “raramuri” (utilizado desde principios
del siglo XIX y probablemente relacionado con el de tarahumara) es la de "corredores a pi€” y aunque esta
traduccion tiene dudosas bases etimologicas, lo cierto es que ha contribuido a forjar el mito de los
tarahumaras como corredores de grandes distancias con una notoria resistencia fisica. (Sobre el término
raramuri véase Merill, 1992: 123y ss.)
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precisamente los antropdlogos fisicos, los médicos y hasta los periodistas deportivos
quienes con mas ahinco contribuyeron a forjar y divulgar esta imagen del indio primitivo,

moldeado en el crisol de la ruda naturaleza serrana y, por ello, capaz de desafiaria.

Quizas la primera ocasion en que esta particular forma de ver al tarahumara
adquirié cuerpo, debio ser una carrera pedestre entre las ciudades de Pachuca y México
(100 kms.), promovida por autoridades indigenistas el 7 de noviembre de 1926, en la que
participaron tres tarahumaras. Varios registros efectuados por antropéiogos del
Departamento de Escuelas Rurales de la SEP, aprovechando las paradas de los
corredores para comer pinole, beber agua y atarse los huaraches, atestiguan que "no se
encontraron sintomas de depresion fisica (fatiga)", a pesar de mas de 9 horas continuas

10
de carrera.

La fama de los corredores tarahumaras no tardo en llegar a Estados Unidos. En
1927, dos raramuris lograron recorrer en menos de 15 horas una distancia de 89.4
millas entre San Antonio y Austin, Texas y, en el estado de Kansas, otro tarahumara
establecié una marca de 6 horas y 46 minutos en la camera entre las ciudades de
Kansas y Lawrence, bajando en mas de 1 hora el récord anterior (Kennedy, 1996: 262 y
Dedera, 1974).

Un afo después, un grupo de tarahumaras compite en la prueba de Maratén de
las Olimpiadas de 1928 de Amsterdan (Holanda). Tras finalizar entre los primeros
puestos de la prueba, se dice que los raramuris siguieron corriendo mostrando asi no
s6lo desconocer las reglas del maratén sino también tener motivaciones muy distintas a

las de sus contrincantes intemacionales (Kennedy, 1996: 262).

'° Ei consumo de agua y pinole es tradicional en las carrera$ de bola masculinas (rarajipari) y femeninas
(ariweta) que practican periddicamente los raramuri en sus comunidades. (Sobre este tipo de carreras,
véase Kennedy, 1996: 259-286). El relato de la carrera y los registros efectuados por antropélogos fisicos
puede consultarse Basaur, 1926: 24.
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En mayo de 1942, Filiberto Gémez, un maestro ligado a las Misiones Culturales,
organizd una olimpiada en Guachochi, reuniendo para ello a corredores y deportistas de
15 pueblos de la Tarahumara. Los registros levantados por Dn. Filiberto son asombrosos
y muestran que en materia de velocidad y resistencia los tarahumaras estan a la altura

de los mejores récords mundiales.

CUADRO 4.- TABLA COMPARATIVA DE RECORDS ESTABLECIDOS POR CORREDORES
TARAHUMARAS EN OLIMPIADA DE GUACHOCHI (1-5 DE MAYO DE 1942) .

EVENTO TARAHUMARA CENTROAMERICANO MUNDIAL
1,500 mts. planos 3.9 - 3478
1609 " " (1 mila) - - 401.04
3,000 " " 6.23 - 9.08.03 (Olimpico)
5,000 " " 1. - 14.17
5731 " " 12. - -
10,000" " 23.48 33.16.0 30.6.2
17,183" " 34.07 - -
34386" " 1 hr. 30 min. - -

40 117" " 1 hr. 43 min. - -
42,195" " - - 2 hrs.29.19.4

Fuente: Gomez, 1948: 200.

Las proezas de los corredores tarahumaras son algo mas que una leyenda del
pasado. En afos recientes, varios tarahumaras han destacado a nivel intemacional en
las pruebas de ultramaraton (100 millas) desarrolladas en Colorado en las que han
sobresalido algunos como Victoriano Churo de Panalachi, Juan Herrera de Choguita y
Cirildo Chacarito, también de Panalachi. Baste decir que éste ultimo, de 50 afios de
edad, recibi6 el 13 de marzo de 1998 el "Tepdraca de oro", presea que el gobiemo de

Chihuahua otorga al mejor deportista en activo del estado. '’

Las capacidades atiéticas de los tarahumaras son, para los observadores, la

' En su portada del 14 de marzo de 1998 El Diario de Chihuahua cabeceaba: "Chacarito se lleva la
noche. En una ceremonia especial para galardonados, el tarahumar Cirildo Chacarito se llevé larga
ovacion al recibir el Tepdraca de ovo. Cirildo, ataviado con su tradicional vestimenta, recibio
aplausos por mas de dos minutos”.
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expresion modema de las virtudes primitivas de una raza que ha sabido como nadie
adaptarse a un medio fisico y natural hostil, hasta aprender de él a superar incluso ia
fuerza y la agilidad de los animales. Por eso es tan recurrente en la etnografia y hasta en
la cinematografia sobre la Tarahumara ', ese relato del indio capaz de cazar al venado a
base de cansarlo y agotario:

Yo he visto salir a un tarahumara e internarse en la espesura del monte cierto dia
al pardear el horizonte llevando, por arma, un cuchillo [...]. La suerte me deparo el
verfo regresar al dia siguiente como a las veintitrés horas. Por entre aquellos
mismos pinares se destaco la oscura silueta del indigena que traia sobre sus
hombros un hermoso venado. Lo habia persegquido sin darle un momento de
descanso durante varios horas -nos explica él con una naturalidad como si fuera
esto cosa de todos los dias- y no se dejaba el chumari alcanzar. Por fin... ya no
tenia pezunas.. pues se le habian caido de tanto correr.. eché al rio.. y alli echo...
yo llegué y enterré cuchillo... Hay otros chumari que se desperian contra las rocas
(Gomez, 1948: 199)."

La resistencia fisica y la fortaleza muscular de los tarahumaras no han podido por
menos de asombrar y cuestionar a la ciencia médica: el doctor José A. Raynal, quien
vivid entre los tarahumaras en los afios cuarenta, llegd a considerar si los raramur no
tendrian algun musculo accesorio (Gomez 1948: 196). Mas alla de estas sorprendentes
“"hipbtesis” y tras estudios y mediciones, fisidlogos, neumodlogos y cardidlogos han
llegado a concluir que el organismo de los tarahumaras y, en especial el de los

corredores, es extraordinario. Sus capacidades les permiten hacer gastos de energia

'2 Puede verse, por ejemplo, "Tarahumara”, pelicula fimada durante 1964 en la region de San Ignacio
Arareco, con los auspicios del INl y en Ia que Luis Alcoriza, su director, presenta ia forma de vivir de los
tarahumaras y la labor heroica de los indigenistas.

3 Como acertadamente lo ha mostrado el Dr. Fructuoso Irigoyen Rascon, la explicacion de esta curiosa.
habilidad cazadora de los tarahumaras no hace sino remitimos a ia sabia estrategia indigena de adaptacion
perfecta al territorio y su medio animal:

...después de oir la misma historia muchas veces decidi investigar a fondo alguna de las
versiones de la misma. Una vez mas los tarahumaras demuestran un impresionante
conocimiento def medio que los rodea: ellos saben que el venado corre en circulos y que no
rebasa nunca los limites de un determinado termitorio fuera del cual se encuentra perdido, o
que les permite a los cazadores cortarle el paso o bien forzarlo a entrar en un teritorio
extrafio para él, donde facilmente les es posible darle alcance. De cualquier manera, la
resistencia del tarahumar, que le permite trotar vanos dias consecutivamente casi sin
descanso en pos del animal, es su arma fundamental para capturario (Ingoyen, 1994: 12 y
13).
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superiores a las 10,000 calorias en 24 horas y, cuando corren, su presion arterial tiende
a bajar y el pulso aumenta. Todo ello muestra una alta capacidad anaerdébica de
transportacion de oxigeno como lo comprueban las elevadas cifras de hemoglobina que
los tarahumaras registran en su sangre. La dieta alimenticia, rica en hidratos de carbono
y vegetales y reducida en grasas, favorece ademas niveles muy bajos de colesterol y, por
ende, la ausencia de cardiopatias. En fechas recientes, algunos estudios médicos en
universidades norteamericanas parecen sugerr también que enfermedades

neurologicas, como el mal de alzheimer, son desconocidas por los tarahumaras. ™

La fortaleza fisica de la raza tarahumara, a pesar de ser llamativa, no deja de ser
paraddjicamente contrastante con los niveles de desnutricion aguda y crénica que
muchos observadores atribuyen a este grupo étnico. ;Coémo explicar este curioso
contrasentido? o, como lo planteara en términos de antropologia fisica en los anos veinte
Carios Basauri al hablar de los tarahumaras ";como se explica que individuos mal
alimentados y pertenecientes a una raza en decadencia, soporten tan exagerados

sobresfuerzos sin menoscabo de su salud?' (Basauri, 1990: 269).

Las patologias de los tarahumaras que la ciencia médica ha sistematizado desde
hace afios revelan, en efecto, una sociedad con males y carencias graves de salud. Tal y
como se muestra en el cuadro siguiente elaborado a partir de las observaciones del
propio Basauri, los tarahumaras -y, en general todos los pueblos indios de la sierra
chihuahuense- estan expuestos no sdlo a las enfermedades caracteristicas de la
pobreza, sino también a aquellas derivadas de un ciima particularmente severo, sobre

todo en invierno, y de una incidencia de hambrunas periddicas por falta de cosechas.

" Véase Irigoyen, 1994: 20-26. Sobre la potencia muscular y la capacidad anaerobica de los tarahumaras
véase Aghemo et al., 1968 y 1971. Las mediciones sobre el desgaste de energia, en Balke B. y C.Snow,
1965 y Paredes et al. 1970. Los resultados de estudios cardiologicos con tarahumaras pueden consultarse
en Groom, 1971, Connor et al., 1975 y Cerqueiro, 1975. La baja incidencia de enfermedades neurologicas
como el mal de alzheimer me ha sido comentada epistolarmente por el Dr. Daniel A Pollen, del
Departamento de Neurologia de la Universidad de Massachusetts en Worcester (comunicacion escrita del
23 de junio de 1998).
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CUADRO 5.- PATOLOGIAS MAS RECURRENTES DE LOS TARAHUMARAS SEGUN
BASAURI

ENFERMEDADES GENERALES
Sarampion asociado con bronconeumonia y bronquitis celular
Coqueluche que provoca alta mortalidad infantil
Reumatismo
Paludismo en forma leve
Tuberculosis pulmonar bastante frecuente
Epidemias generalizadas de viruela
Sifilis en baja frecuencia y sin complicaciones nerviosas
Dermatosis: sarna, prurigo, pitiriasis y ezcema

ENFERMEDADES DEL APARATO RESPIRATORIO
Bronquitis aguda
Neumonia, bronconeumonia primitiva en nifos derivada de sarampién y tosferina

ENFERMEDADES DEL SISTEMA NERVIOSO A
Congestion cerebral por alcoholismo agudo precedida en ocasiones de Delirium tremens
Corea
Epilepsia en nifos (casi siempre heredoalcohdlicos concebidos durante la alcoholizacion
aguda de los padres).

AVITAMINOSIS Y OTRAS ENFERMEDADES POR HERENCIA
Escorbuto

Raquitismo, pelagra, hemeralopia epidémica

Enfermedad de Barlow

Caquexias por hipoalimentacion

Carencias cronicas: adelgazamiento excesivo, debilidad, apatia, palidez, diarreas, eczemas,
hemeralopia y manifestaciones escorbuticas

INTOXICACIONES
Alcoholismo cronico por consumo de tesglino
Intoxicacion por tesguino, factor principal de la mortalidad infantil (sdlo 2 de cada 10 nifios
nacidos sobreviven) y asociada con la tubercuiosis y con las enfermedades del sistema
nernvioso. '
Intoxicacién por jicuri o peyote que provoca trastornos de la vision, alucinaciones e
insomnio.

ENFERMEDADES DEL APARATO DIGESTIVO
Dispepsias derivadas del consumo en exceso de hidratos de carbono
Enteritis agudas
Ictericia catarral simple o infecciosa
Congestiones alcohdlicas _
Cirrosis atrofica o hipertrofica del higado

Fuente: Elaborado a partir de Basauri, [1929]1990: 267-269.

77




Ademas, algunas de las patologias de los tarahumaras proceden claramente de su
notoria proclividad al consumo del tesgiiino -cerveza fermentada de maiz- en el que no
pocos observadores han visto el mal endémico de Ia raza tarahumara.

Como ya lo plantearan algunos antropélogos fisicos desde hace cerca de
setenta anos (Basauri [1929], 1990: 269-270) y como lo sefialan mas recientemente
ciertos médicos (Irigoyen, 1994: 24-26), muchas de las patologias crénicas indicadas
parecen tener su origen no tanto en una alimentacién deficiente cuanto en condiciones
generales de insalubridad ambiental acentuadas por la extremosidad del clima serrano.
Frente a estos factores que favorecen la incidencia de cuadros de tuberculosis, cirrosis,
salmonela, etc., muchas de las practicas cotidianas del tarahumara -su relativo
seminomadismo, la practica de la ganaderia trashumante, la necesidad permanente de
caminar para entrar en contacto con otras personas en un habitat donde predomina un
patron de asentamiento sumamente disperso, etc.- parecen haber logrado, después de
muchos siglos, una resistencia al medio con la que poder sobrevivir, hasta convertir a

L4 - M " 1" 15
los raramuri en una especie de "modernos espartanos”.

Los mecanismos de seleccion natural expresados en las altas cifras de
mortalidad infantil ayudan a entender que el tarahumara que llega a la edad adulta

muestre signos de notoria resistencia fisica, nerviosa y cardiaca.

Los componentes fisicos de los comportamientos cotidianos parecen, pues, los
mas apropiados y adaptados para poder sobrevivir en el medio serrano: la frugalidad
en el consumo de ciertos alimentos y recursos escasos, la practica de actividades - '
rituales, deportivas, productivas y lidicas- para mantener siempre la condicion fisica y
hasta una psicologia proclive a la sobriedad, discrecion e inhibicion en un medio donde

predominan las relaciones interétnicas conflictivas, son, entre otras, las claves de la

-

'3 termino usado por Dale Groom (1971: 304)
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supervivencia indigena.16 En cuanto al consumo del alcohol del que parecen derivarse
muchas de los mas graves patologias de los tarahumaras, ya tendremos mas adelante

ocasion de hablar.

En conclusibn de cuanto venimos diciendo, la imagen del tarahumara
proyectada por la perspectiva médica no hace sino refrendar con nuevos matices la
vision del indio como ser primitivo, vieja intuicion de la etnografia serrana decimonénica
construida por los viajeros anglosajones. La nueva argumentacion estriba en
comprobar y corroborar que los patrones fisiolégicos y los comportamientos corporales
corresponden, en efecto, a la imagen de seres humanos con aptitudes y condiciones
fisicas completamente adaptadas a un medio donde es dificil sobrevivir. En suma, la

imagen de un hombre biolégicamente "natural" y por ello, culturaimente primitivo.

Desde cualquiera de los dos enfoques planteados, la vision primitivista del indio
acaba por ser una apologia de su perpetuacion: en medio de un entorno civilizatorio
atravesado por el cambio social, los indios sélo han podido -y podran- pervivir a base
de no inmutarse, de no cambiar, permaneciendo idénticamente fieles a la imagen de su

pasado.

Una etnografia demostrativa de la resistencia indigena al cambio.

Los rasgos descarnados de primitivismo y salvajismo que predominaron en los
retratos de la Sierra Tarahumara plasmados por las lentes y las plumas de los viajeros
de principios de siglo, aunque pudieron parecer en ese tiempo folkléricos y
extravagantes, encontraron sin embargo un respaldo sélido en la etnografia sistematica

sobre los tarahumaras que comenzo6 a levantarse desde finales de los afios veinte.

En efecto, la antropologia de la Tarahumara de esos afos descubria un

6 Estas y otras est@tegi;s forman parte de lo que algunos autores han llamado los principios equisticos
que explicarian la pervivencia y la razon de ser de la cultura raramuri (ver Irigoyen, 1994: 6-9).
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panorama de tribalismo casi similar al que habia retratado cuarenta afos antes Carl
Lumholtz: a pesar de las campafias de misioneros y reformadores liberales iniciadas
desde el periodo porfirista, los indios mostraban muy pocos rasgos que pudieran hacer

pensar en un cierto grado de asimilacion de las formas civilizadas.

En una de las primeras y mas clasicas etnografias sobre los tarahumaras,
Carlos Basauri, un antropologo mexicano comisionado por el Departamento de
Escuelas Rurales de la Secretaria de Educacion Publica sefialaba, a la vuelta de dos
viajes a la Tarahumara emprendidos en 1925 y 1926 y entre otras de sus impresiones:

Entre otras tribus indigenas de México, si bien es cierto que se conservan
muchas creencias y practicas supersticiosas, la evolucién, aunque lentisima, de
sus culturas ha hecho que poco a poco las vayan abandonando, al grado de que
gran parte de ellas han desaparecido; pero los tarahumaras, que se encuentran
sumergidos en un estancamiento cultural prevaleciente desde antes de Ia
conquista hasta la fecha, conservan todas las supersticiones inherentes a un
tipo de civilizacion primitiva (Basauri, 1990: 281).

Desde varios angulos y con diferentes argumentos, la monografia de Basauri
escrita al final de los afos veinte (1929) abundaba en muchos detalles que venian a
confimar la tesis de que los tarahumaras vivian en condiciones de auténtico
primitivismo sobre el cual ni el proselitismo religioso ni la obra civilizadora de los
misioneros habian hecho mella alguna. Como prueba de este primitivismo Basauri
destacaba las costumbres de una vida familiar en la que los padres se despreocupan
de los hijos desde los seis u ocho afios, una vida sexual y marital que iniciaba desde el
periodo de la pubertad, un sistema de gobiemno indigena autdonomo e independiente de

la administracion publica y del sistema fiscal'’, sustentado en la autoridad de los

7 Al respecto Basauri sefialaba, entre otras observaciones:

Los indios no gustan de tratar con las autondades municipales, constituidas siempre por
gente blanca o mestiza, por lo que se hacen justicia en la forma indicada, y solo recurren a
los presidentes municipales, jueces conciliadores, efc., cuando tienen quejas contra algun
blanco, siendo asesorados 0 patrocinados en estas ocasiones por su Gobernador|...]

Los indios estan exentos del pago de foda contribucion al Gobierno y, sin embargo, con
toda puntualidad llevan sus tributos a los cléngos, consistentes en tres a cinco hectolitros de
maiz por cada familia, cuando fevantan las cosechas, y en los lomos de las reses cuando
sacrifican estos animales para preparar ef tonan’ en sus fiestas (Basauri, 1929: 43y 44).
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gobemadores y sus auxiliares (el mayora y los capitanes), una economia de
subsistencia propia de agricultores, cazadores y recolectores y una ausencia

generalizada de sistemas de intercambio comercial y monetario.

Pero Basauri insistia sobre todo en las creencias y practicas "supersticiosas" de
" los tarahumaras, derivadas de una teogonia sustentada en la adoracion a tres dioses -
el peyote o Jikuri, el sol o Raienari y la luna o Mecha-, un ritual conformado por bailes
deprecatorios (como el rutuguri o baile del tecolote), sacrificios de animales, el
consumo del tesglino y el peyote, la presencia de "hechiceros" (owirtame)
intermediarios entre los dioses y los hombres y una serie de creencias en torno a la

Hluvia, las enfermedades, la medicina y ia hechiceria (Basauri, 1929).

Emisario de las autoridades de la Secretaria de Educacion Publica e interesado
en hacer realidad entre los indigenas los principios de la educacion rural a través de las
escuelas y centros de instruccion publica, Basauri confesaba al final de su estadia en
la Tarahumara, mitad decepcionado, mitad incrédulo, los verdaderos obstaculos para
una educacion racionalista y cientifica entre estos indios:

[Para los tarahumaras] los mas sencillos acontecimientos estan ligados
estrechamente a lo sobrenatural, la carencia o exceso de lluvia; las
enfermedades epidémicas o individuales; los fenémenos astronémicos o
metereolégicos, etc., son manifestaciones de disgusto de Dios o de espiritus
malignos, y ésta es la causa de que con mucha frecuencia practiquen
ceremonias a fin de aplacar las iras de sus divinidades o de los mencionados
espiritus (Basauri, 1990: 291).

La vision de Basauri sobre los tarahumaras, mas alla de sus indudables méritos
por su caracter pionero -se trata en realidad de la primera etnografia sistematica sobre
este grupo étnico elaborada por un antrop6iogo mexicano- puede justificadamente
calificarse de pesimista. En efecto, ante la mirada de Basauri —antropélogo
comprometido con la tarea de la educacion rural derivada de los postulados de la

revolucidon-, los tarahumaras aparecen como un grupo particularmente reacio frente a
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la tarea civilizatoria y educativa que los primeros gobiemos de la revolucién estaban,
por esos anos, tratando de llevar a las regiones indigenas del pais. El relativo fracaso
de las escuelas e intemados indigenas de los jesuitas que Basauri conocié de cerca'®
corroboraria esta sensacion de pesimismo. Pero sobre todo, lo que mas llama la
atencion de Basauri, lo que lo convence del futuro incierto de la tarea educativa en la
Sierra, es el marcado apego de los tarahumaras a sus costumbres y creencias
ancestrales diametralmente opuestas al pensamiento y al raciocinio cientifico y secular

sobre los que se sustentaba la reforma educativa de la escuela rural mexicana.

La etnografia aplicada y comprometida de Basauri sobre los tarahumaras,
aunque en ocasiones tendia a exagerar los rasgos de arcaicismo de la poblacion
indigena serrana'”, coincidia, sin embargo, en muchos aspectos con las
interpretaciones que otros antropologos, mas cercanos a la academia, construian por
esos mismos afios sobre el mundo indigena tarahumara. Fue éste, en particular, el
caso de dos jovenes antropoélogos norteamericanos procedentes uno -Robert M. Zingg-
de la Universidad de Chicago y el otro -Wendell C. Bennett- de la de Yale, quienes
habrian de constatar etnograficamente, como Basauri, la resistencia tarahumara al
cambio social. A ambos antropdlogos estadounidenses se debe la elaboracién
conjunta de un texto clasico -Los Tarahumaras, una tribu india del norte de México-
publicado originalmente en inglés en 1835 y editado en espafol por el Instituto

‘Nacional Indigenista en 1986.

Instalados entre octubre de 1930 y junio de 1831 en el pueblo de Samachique,

8 purante su estancia en la Tarahumaras, Basauri intercambia ideas y convive estrechamente con los
jesuitas en alguna de sus misiones (Ocampo 1950: 140)

'° En varios aspectos nos atreveriamos a pensar que esta etnografia peca de imprecisiones y oonfu_sion&s.
La teogonia tarahumara, el papel del owiriame (cur_andero. o doctor) y del sukuriame (hechicero o
hacedor del mal), la importancia del ritual, el origen del sistema de cargos, entre otros de los elementos que
describe Basauri, han sido analizados e interpretados de forma muy diferente a la suya por otros
antropologos de épocas posteriores de los que hablaremos mas adelante.
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FIGURA 9.- LOS MODERNOS Y COMPETITIVOS CORREDORES RARAMURI (EL DIARIO
DE CHIHUAHUA, 29 DE JULIO DE 1998)

¥

FIGURA 10. EL TARAHUMARA EN EL CINE - FIGURA 11.- RARAMURI. MESA DE LA YERBABUENA
(“TARAHUMARA” DE LUIS ALCORIZA, 1964)  (BATOPILAS). (FOTO DEL AUTOR, JULIO, 1999)
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en el corazoén del territorio de la Alta Tarahumara, Bennett y Zingg trataron de observar
y analizar los elementos de la cultura raramuri desde la perspectiva de la aculturacion y
el cambio social:

Ha sido nuestro propdsito describir la cuftura tarahumara tal y como existe en la
actualidad. En lo posible, hemos procurado establecer la diferencia entre lo
antiguo y lo nuevo, sin un indebido énfasis en lo antiguo. Hemos sefialado los
cambios de cultura que han tenido lugar en los dltimos anos y que todavia son
evidentes. Hemos mostrado cierto interés por la cultura primitiva en cuanto
funciona para que los tarahumaras se ajusten materialmente a su medio
ambiente natural y socialmente, a sus semejantes (Bennett y Zingg, 1986: 44).

Entre los méritos del trabajo de estos dos antropdlogos vale la pena destacar su
opcion por una metodologia comparativa que les pemmitiria captar las variantes de la
cultura tarahumara. Para ello, toman como referentes de sus interpretaciones los datos
etnograficos recogidos en cuatro comunidades-areas raramuri, estratégicamente
seleccionadas: Samachique-Umira, pueblos ambos sujetos a la accién misionera,
enclavados en la alta Tarahumara e integrados estrechamente a través de la migracion
estacionaria de su poblacién; Quirare, comunidad gentil localizada en el filo de la
barranca de Batopilas; Guadalupe, en el fondo de la barranca de Urique y centro de

notoria influencia mestiza y Norogachi, en la vertiente oriental del territorio raramuri.

Ademas de esta opcion metodolégica, Bennett y Zingg parecen estar claramente
influenciados por las tesis difusionistas y culturalistas que predominaban entonces en

. . 20 . - . .. . .
la antropologia norteamericana™. A esta influencia habria quizds que atribuir su

% | as vicisitudes que llevaron a estos dos estudiantes de antropologia a realizar juntos una expedicion y
trabajo de campo en la Tarahumara son dificiles de conocer. Se trata en realidad de un arquediogo
(Bennett) y un etnologo (Zingg) cuyo reconocimiento en la antropologia norteamericana nunca ha sido muy
significativo, pero su peso en la etnografia de la Siera Madre estan fuera de toda duda. Ademas de su
estudio en la Tarahumara, Zingg es ampliamente reconocido por sus trabajos sobre los huicholes y Bennett,
por sus aportaciones a la arqueologia andina.

Auln sin tener evidencias, nos atreveriamos a pensar que prevalece en este estudio sobre los
tarahumaras un enfoque cargado de influencias boasianas y de Redfield en el que cobra especial relevancia
el analisis de los "rasgos culturales”, su difusion y transformacion a partir del proceso de contacto y cambio
cultural. Como dato digno de tomarse en cuenta hay que sefialar que Zingg fue alumno de Sapir y Redfield,
a quienes los autores agradecen al inicio de su obra el apoyo y la orientacion académica recibida (Bennett y
Zingg, 1996: 43). Para la biografia académica de Zingg son sumamente interesantes dos articulos de
Campbell y Siiva (1996 y 1998). 83



marcado interés por analizar los fenomenos de aculturacién y cambio social entre los
tarahumaras. Retomando las conclusiones que derivan sobre los estudios de
arqueologia en el area uto-azteca del noroeste de México, los dos antropélogos
norteamericanos proponen la existencia de tres grandes fases en-la historia cultural
raramuri: un primer periodo denominado cestero con predominio de rasgos de una
* cultura cazadora y ndmada, una segunda etapa cavericola con un mayor grado de
sedentarizacion, desarrollo agricola y alfarero y un tercer momento que corresponderia

. 1
a la etapa contemporanea‘2

Pues bien, analizando pormenorizadamente los rasgos de la cultura tarahumara
que Bennett y Zingg conocieron en 1930, éstos concluyen que dichos rasgos pueden
agruparse en cinco bloques: en el primero estarian aquellos antiguos ya desaparecidos
como resultado de la influencia de la acciébn misionera y la cultura nacional; en el
segundo se ubicarian aquellos otros rasgos antiguos (provenientes de los periodos
cestero y cavernicola) aun persistentes; en el tercero, los rasgos antiguos deteriorados;
en el cuarto, los rasgos derivados de las adopciones de elementos externos y en el
quinto, los elementos culturales combinados o sincréticos donde se mezclan elementos

autoctonos y foraneos.

El cuadro que presentamos a continuacion muestra con cierto detalle las
apreciaciones de Bennett y Zingg sobre los cambios operados en los elementos
constitutivos de la cultura tarahumara. Como se puede observar, los antiguos rasgos
persistentes son cuantitativa y cualitativamente predominantes sobre aquellos otros

Eque han desaparecido, se han deteriorado, han sido asimilados de fuera o se han

L = periodo cestero se caracteriza por una precaria agricuitura maicera, la ausencia de alfareria, los
entierTos en posicion encorvada, las mantas de piel de conejo y pluma de pavo, el tejido de cuerdas y pita, la
carencia de viviendas y el uso de cuevas como abrigos naturales.

En el periodo cavemicola se desarrolid la agricultura del maiz, del frijol y de la calabaza; desaparece en
cierta medida la caza y uso de pieles; se construyen viviendas de piedra y graneros en forma de torres cerca
de los cuales se localizan los enterramientos. Ademas, también cobra auge la alfareria, el tejido de tela, la
cesteria trenzada y los utensilios de cascara de calabaza (Bennett y Zingg, 1986: 537-541).

84



combinado con otros externos. Los rasgos cuiturales antiguos que han pervivido se
refieren al nucleo de la cultura material, a las concepciones y practicas sobre la salud y
la enfermedad, la estructura y funcion de las fiestas tradicionales o “nativas", los
ceremoniales de vida y muerte, la figura de los shamanes y hechiceros, los términos y
estructuras del parentesco, las nociones y practicas relativas a la propiedad y la
herencia, los juegos, los deportes y la valoracion sobre el consumo festivo del tesgiiino
y del peyote.

Entre los muchos aspectos contenidos en el cuadro que seria imposible resefar
aqui con detalle, hay dos que merecen un breve comentario puesto que ejemplifican Ia
I6égica que ha seguido la cultura raramuri en términos de la persistencia y el préstamo
cultural. Estos dos aspectos son el patron de la cultura material, por un lado, y las

modificaciones en los contenidos y ritual de las fiestas, por otro.

La introduccién de los animales domésticos (vacas, bueyes, ovejas, cabras,
caballos, burros, mulas y cerdos) y de las herramientas de acero (hacha, machete,
cuchillo, gubia y barra) trastocaron desde la época de la colonia la tecnologia, la
agricultura y, en general, las formas de reproduccion de la sociedad raramuri,

constituyendo quizas todo esto el nlcleo mas significativo de los préstamos culturales.

Por el contrario, el contenido y rtual de las fiestas y celebraciones siguidé una
evolucion muy distinta: las fiestas tradicionales o "nativas" ni desaparecieron ni se
asimilaron ni se mezclaron con las fiestas "de la iglesia”. Las primeras se asocian a las
figuras de los shamanes (owirdame), los bailes del rutuguri y yamari, el sacrificio de
animales, la curacion de tierras,animales y alimentos, el empleo de los numeros 3 y 4
con significados masculino y femenino respectivamente, la consagracion haéia los
cuatro puntos cardinales, el uso del fuego y el humo con fines purificatorios y la

relacion de estos rituales con el nacimiento y la muerte.
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Las fiestas "de la iglesia”, en cambio, tienen como origen la accion misionera y
se desarrollan en tormo al ciclo festivo catdlico (Semana Santa, Virgen de Guadalupe,
Navidad, Reyes y Santo patron local). Las danzas de matachines y pascolas22 y el uso
del violin y la guitarra y, en menor medida, la flauta y el tambor, identifican el ritual de

estas fiestas en las que puede hacerse presente algun sacerdote catdlico.

Haciendo un balance entre lo propio y lo ajeno, Bennett y Zingg concluian
reconociendo que la cultura tarahumara habia mostrado a lo largo de la historia una
notoria capacidad de resistencia para mantener sus rasgos tradicionales e incluso para
reprocesar y modificar otros rasgos apropiados a través de la influencia externa:

Si tenemos en cuenta los tres siglos transcurridos de contacto casi permanente,
se puede afimar que, tal y como era de esperar, los tarahumaras han
conservado tenazmente su antigua cultura; mas bien lo asombroso es que no se
hayan mexicanizado mas [...].

Como objeto de estudio, los tarahumaras han demostrado ser un valioso grupo,
debido a que todavia funciona, entre ellos, en la forma de una gran entidad
tribal, una sencilla cultura india americana. Superpuesta a esta cultura nativa,
hay una delgada capa superficial de elementos esparioles e indios, que es
posible separar, con bastante seguridad o certidumbre, de los elementos
prehispanicos (Bennett y Zingg, 1986: 568 y 575).

Al inicio de los afos treinta, Bennett y Zingg construian pues una vision,
solidamente apuntalada en una rigurosa etnografia, sobre la cultura tarahumara en la
que destacaban los rasgos de primitivismo y tribalismo. Los tarahumaras seguian
siendo casi los mismos que Lumholtz habia descubierto y casi idénticos a aquellos que
conocieron los misioneros jesuitas de la época colonial. Aferrado a sus tradiciones y

estructuras sociales, este pueblo indio se mantenia fiel a su pasado, a sus

Z Bennett y Zingg describen el matachin como un "baile de movimientos, giros y cambios rapidos
ejecutados por dos hileras de danzarines bajo la direccion de un jefe 0 monarco Yy la supervision de los
chapeones” (Bennett y Zingg, 1986: 462). Los matachines lucen trajes vistosos con capas de color rojo,
calcetines, zapatos, una corona roja con espejuelos y un pafuelo en Ia cabeza. El origen de este baile son
las danzas de "moros y cristianos”, procedentes de Espafia e introducidas por los misioneros en la época
colonial. El pascol, también de origen hispanico, es "un zapateado muy rapido” (ibid.. 483). En ambos
casos, los autores insisten en que se trata de bailes ajenos a la cultura de los tarahurnaras.
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cosmovisiones y a sus practicas. El progreso, vestido de adoctrinamiento catélico o de
valores patrios de mexicanidad, s6lo habia tenido un efecto fugaz y superficial entre
este grupo indio y pocas evidencias apuntaban entonces hacia una ruptura de este

predominio de lo heredado sobre lo asimilado, de lo propio sobre lo ajeno.

El indio o la autenticidad del hombre natural

Si la constatacién del primitivismo del indio serrano chihuahuense Ivlega a
provocar entre etnoégrafos y meédicos sorpresa y fascinacién ;qué decir de quienes se
han acercado a la Tarahumara cargando sobre sus espaldas el desencanto de la
civilizacion occidental y han tratado de escudrifiar, en el aima indigena, la autenticidad
y la pureza del hombre natural? Quizas de todos ellos nadie como el poeta y

dramaturgo francés Antonin Artaud representa mejor la pasion de este hallazgo.

Miembro del movimiento surrealista (integrado, entre otros, por Aragon, Breton,
Eluard, Péret y Unik) con el que sin embargo muestra desacuerdos teéricos y politicos,
Artaud llega a México a principios de 1936, invitado a difundir entre Ia intelectualidad
cardenista de la capital los conceptos del surrealismo francés y sus visiones sobre io
que denomind el "teatro de la crueldad".?® Pero el verdadero interés de Artaud estriba
en lograr un acercamiento comprensivo al México prehispanico que le permita palpar
de cerca la profundidad y la pureza de culturas donde el poder simbdlico de la

mitologia permanece vivo y donde las fuerzas de la naturaleza permean el

% Artaud contrapone al modelo estereotipado del teatro europeo la idea de un "teatro de la crueldad”,
entendido éste como un medio para "modificar" el mundo. Para ello propone encontrar en las viejas
cosmogonias primitivas una vision pura de ia cuftura antes de que ésta fuera transgredida por la civilizacion
occidental. Hacia 1933, Artaud esbaza los borradores de una obra teatral titulada La Conquista de México,
de ta que habra de nacer su ansiedad por conocer este pais y, en especial, su pasado indigena. Tras largas
peripecias, Artaud iogra una cobertura gubemamental (del agregado cultural en Francia, Jaime Torres
Bodet, del Departamento de Accion social de la UNAM -dirigido por Salvador Azuela-, del Departamento de
Bellas Artes, de la Alianza y de la embajada francesas) y el apoyo de varias revistas y periddicos franceses y
mexicanos para dictar y publicar varias conferencias en la ciudad de México. (Estos y los siguientes
comentarios sobre la presencia de Artaud en México proceden del estudio introductorio elaborado por Luis
Mario Schneider y publicado como Prologo de un libro -Artaud, 1984~ que recoge los trabajos de Artaud
sobre México).
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comportamiento humano.

Atormentado por esta obsesion, Artaud no logra sosegarse hasta que, al final de
la estacion de lluvias (agosto-septiembre) de 1936, viaja por ferrocarril a Chihuahua y
se adentra en la Sierra Tarahumara. Como varios autores lo han destacado, los
raramuri -€l paisaje de su territorio, su imagen, su atuendo, su cosmogonia, sus ritos y
su cotidianidad- representan para Artaud la mejor expresion viva de una cultura no
contaminada por la civilizaciéon occidental:

Todo sucedia como si los Tarahumaras hubieran conservado -como si fuesen
los anicos que hubieran conservado- una cultura encamada, una cultura en
came, en sensibilidad, y no en concepto, una cultura con la cual los mitos no
habian dejado de ser animados por las fuerzas subterrdneas que los habian
engendrado, en la cual el hombre volvia a encontrar al instante su yo profundo,
en la cual la frecuencia sorda del espiritu dejaba de ser arbitrariamente
modelada por una fuerza conceptual extrafia al ser; en la cual la comunicacion,
para establecerse, no tenia ya necesidad de palabras, ni de palabras-signos, ni
siquiera de palabras-valores. A esta cultura, la unica capaz de integrar la
realidad de Artaud, éste la habia localizado a priori en el pais de los
tarahumaras.*

Haciéndose acompanar de un guia y traductor, Artaud cabalga, durante varios
dias, por la vertiente de los valles orientales de la Sierra a lo largo del camino que
recorre desde la vieja mision jesuitica de Sisoguichi hasta Norogachi -también pueblo
de implantacion religiosa-, atravesando por Cusarare -poblado donde Lumholtz habia
atestiguado casi cincuenta afos antes los procedimientos de un tribunal de justicia
tarahumara- y Nararachi -"el lugar donde lioran", comunidad renombrada entre los

raramuri por sus curanderos y "raspadores de peyote”.

El paisaje de este agreste temitorio desconcierta al viajero francés quien
descubre en todos los trazos de la naturaleza y en las formas caprichosas de las rocas
-imagenes petrificadas de gigantes salidos de la teogonia raramuri- toda una

simbologia viva, consciente y creada que hace explicitos los arquetipos tarahumaras

2* Comentario de Georges Charbonier en su Essai sur Antonin Artaud, citado por Schneider, 1984 10.
S0



de la vida. Ante su mirada penetrante y surrealista, la Sierra Tarahumara se convierte

' . 25 -
en "la montafa de los signos".

Artaud descubre asi que los tarahumaras conforman una “raza principio®, ajena
a la nefasta influencia de la civilizacidn occidental y portadora “de las fuerzas que
intervienen en el movimiento filoséfico de la naturaleza". Los tarahumaras "tienen la
obsesion de la filosofia", expresan en sus simbolos el caracter dual -macho-hembra-
de la deidad y sus figuras, como la cruz o el circuio presente en el baile o el maiz,

remiten a los principios de la vida.”®

La empatia de Artaud con los raramuri va in crescendo. Primero logra
presenciar el ritual de un sacrificio animal -probablemente un ténare- en Norogachi,
que él asemeja al "rito de los reyes de la Atlantida” descrito por Platon en el "Critias" de
sus Dialogos. Después, entra en contacto con la ceremonia del tutuguri, a través de la
cual los tarahumaras piden a Dios les bendiga con la lluvia y las cosechas y agradecen
la creacion del mundo”’. Finalmente Yy quizas como premio a su empecinada
insistencia, Artaud es admitido por los raramuri para participar en el ritual del consumo
y de la danza del peyote -jikuli o jikuri en voz de los raramuni, ciguri en las palabras
del viajero francés.

La experiencia del peyote y el intercambio posterior de ideas con el "sacerdote

del cigur" -presumiblemente el sipaame o raspador del peyote- dejaran una huella

% Titulo de uno de los textos de Artaud redactado en el transcurso de este recormido.

% | as citas provienen de Una raza principio. texto incluido en la antologia citada, pags. 285-289. En un
interesante analisis, Augusto Urteaga ha planteado como la namativa etnografica de Artaud muestra y
dernuestra una estrecha empatia y una expernencia interactuante entre el viajero frances y los raramuri con
quienes convivid. No pocos de los principales elementos de la cosmovision india aparecen asi relatados y
expresados en un codigo de significaciones propio del poeta y dramaturgo surrealista. (Urteaga, 1997).

7 Ténare designa la came cocida sin sal que se consume en el yamari, fiesta o danza que incluye e
sacrificio de un animal, un bailecanto (tutuguri) y la comida-bebida de came y tesgiino. (Véase io que
sefialamos mas adelante en este mismo capitulo y Velasco, 187:132).
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indeleble en la mente de Artaud que o acompanara hasta sus Gltimos dias de encierro,
de electrochoques y “"envenenamientos sistematicos y diarios” en el hospital
psiquiatrico de Rodez, en Francia. El ciguri y su ritual son el camino para encontrar el
principio trascendente de la vida que Artaud identifica en ocasiones con el Infinito y con
Dios -"el peyote devuelve el yo a sus origenes verdaderos"-, haciendo que el hombre
encuentre su camino auténtico mas alla del engafio a que nos someten los sentidos y

el Mai:

Porque el Rito del ciguri es un Rito de creacién y que explica cémo las cosas
son en el vacio y éste en el Infinito, y cémo las cosas brotaron del Infinito a Ia
Realidad y fueron hechas. El nito termina en el momento en que, bajo la orden
de Dios, ellas han cobrado Ser en un cuerpo.”®

A lo largo de la vivencia alucinante y tormentosa de Artaud en la "montaia” de
los tarahumaras, hay un principio(_gue guia todas sus reflexiones: lo mas valioso de
este pueblo indio, lo que Io» hace singular y auténtico es su rechazo a la civilizacion
occidental y sus beneficios "siniestros” (Artaud, 1984: 51). Ya desde su estancia en la
ciudad de México, Artaud observa con desconfianza y desaprueba la actitud oficial del
gobierno y la intelectualidad cardenistas que pretenden "elevar a los indios incultos
hacia una nocioén occidental de la cultura" (ibid.), siendo que "el indio, ineducado, se
muestra enfrente de nosotros, europeos, semejante a un civilizado en alto grado" (ibid,
pag.23).

Mas adelante, en los pueblos de la Sierra, Artaud se queja de que los
mandatarios del gobiemo sean "de sangre mestiza" y consideren ‘peligrosas las
creencias de los antiguos mexicanos" (Artaud, 1984: 311) y lucha contra maestros
indigenistas e influencias de la evangelizacion jesuitica que se convierten en un

obstaculo para su acercamiento a los ritos indigenas y que no hacen sino negar la

% Esta y las referencias del pamafo anterior provienen de El rito del peyote entre los tarahumaras
(Artaud, 1984: 304-327) texto que fue escrito en los afos de intemamiento de Artaud en un hospital
psiquiatrico, al final de su vida, en Francia.



autenticidad de los raramuri 2.

Frente a tales tendencias indigenistas y modernizantes tan de moda en aquellos
afios de fervor nacionalista, Artaud, en uno de sus momentos de mayor lucidez, se
atreve a definir asi a los raramuri:

Al norte de México, a cuarenta y ocho horas de la ciudad de México, hay una
raza de puros indios rojos, los tarahumaras. Alla viven cuarenta mil hombres, en
un estado como antes del diluvio. Ellos son un desafio a este mundo donde uno
no habla tanto de progreso, porque sin duda uno pierde la esperanza de
progresar.

Esta raza, que debiera estar fisicamente decaida, resiste desde hace
cuatrocientos aros todo lo que ha venido a atacaria: la civilizacion, el mestizaje,
la guerra, el inviemo, los animales, las tempestades y la selva. En el inviemno
vive desnuda, en las montafas obstruidas de nieve, desafiando todas las teorias
meédicas.

El comunismo existe como un sentimiento de solidaridad espontaneo. Tan
increible como parezca, los indios tarahumaras viven como si ya estuvieran
muertos. No ven la realidad y sacan fuerzas mdgicas del menosprecio que
tienen por la civilizacion [...].

Asi es la vida de este extrafio pueblo sobre el que jamas ninguna civilizacion
tendra influencia” ("La raza de los hombres perdidos” en Artaud, 1987: 301-303).

2 g lenguaje metaforico y las referencias vagas de Artaud nos esconden a sus verdaderos interlocutores.
Sabemos, sin embargo, que en el tiempo de su viaje a la Tarahumara (septiembre-octubre de 1936) se vivia
en la Sierra una etapa de persecucion religiosa que provocd, entre 1934 y 1939, el cierre y la confiscacion
por parte del gobiemo cardenista de las iglesias y escuelas de los jesuitas. Norogachi, el pueblo donde
Artaud vive sus mas intensas experiencias con los tarahumaras, era precisamente y junto con Sisoguichi, un
" importante centro misionero y educativo, en donde el gobiemo instaurd una de las primeras escuelas-
internados indigenas, bajo la direccion de Jaris, un lider tarahumara del que hablaremos mas adelante. Nos
atrevemos a pensar que es precisamente este personaje al que Artaud se refiere cuando habla del director
de la escuela de Norogachi -donde se alberga- quien, como representante "modemizante” del gobiemo, no
sblo parece desaprobar la participacion de Artaud en el ritual del peyote sino, en general, el mantenimiento
de las costumbres indigenas:

El ministro de Educacion Publica de México, de quien el ministro de Francia me hizo
obtener el permiso de circulacion, hizo que me hospedara en los edificios de la escuela
indigena de los tarahumaras. Por consiguiente, entré en refacion con el director de esa
escuela, quien, ademas, estaba a cargo del orden.en toda la extension del territorio
tarahumara y bajo cuyo mando estaba un escuadron de caballeria. Sin que ninguna
disposicion hubiese sido tomada [...], yo sabia que era cuestion de impedir la proxima fiesta
del peyote (Artaud, 1984: 311).
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Desafio al progreso y a la ciencia médica, menosprecio magico por la civilizacion,
comunismo espontaneo. Estos son los términos de Artaud para, de nueva cuenta, volver
a reafirmar lo que hemos denominado la "mirada primitivista" sobre la identidad de los
indios de la siefra chihuahuense. Ante los ojos de nuestro viajero y espectador europeo
ellos aparecen como unicos, como sobrevivientes de los desastres de la civilizacion,
como genuinos actores en el "teatro de la crueldad" del mundo. Su primitivismo rebasa el
plano de lo meramente etnografico; expresa el estado de pureza del hombre en el nivel y
la época donde cuitura y naturaleza se confundian.

Sobra decir que este descubrimiento del primitivismo indigena sélo causa en
Artaud gozo, respeto y admiracién. Pero ésta difiere no solo en grado sino en cualidad de
aquella otra que asumieran los viajeros etnografos del Siglo XIX y los médicos y
naturalistas estudiosos de la Tarahumara. Para Artaud, a diferencia de Lumholtz, el
primitivismo indio no es el preambulo del progreso sino la utopia a la que nos debiera
llevar la civilizacion, la auténtica cultura, el mejor y mas deseable estado del hombre.

Primitivismo indigena es sindnimo de autenticidad, originalidad y sabiduria.

El atraso del indio: ;olvido o impotencia de la civilizacion?

Si la constatacion del primitivismo del indigena serrano de Chihuahua despierta en
la mente de etndlogos evolucionistas, médicos naturalistas y poetas surrealistas una
profunda admiracion y éxtasis ante el inesperado encuentro con lo mas profundo y
auténtico de la naturaleza humana, no es menos cierto también, que el mismo fendmeno
es motivo para otros observadores y viajeros de la mas profunda amargura y el mas
hondo desencanto: el atraso del tarahumara aparece en esta otra dptica no como un
mérito, sino como un lastre, no como un signo de autenticidad sino como un
reconocimiento de la impotencia de las fuerzas civilizatorias y progresistas para
imponerse sobre el atavismo indigena. En contraste con la vision de los etnégrafos del
final de los afos veinte (Basaur, Bennett y Zingé), esta otra perspectiva insiste en

achacar el atraso del indio no a la capacidad de resistencia cultural de éste, sino al olvido
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y abandono del resto de la sociedad nacional para con los grupos étnicos, lo que

equivale a plantear una fuerte critica a las instituciones y programas indigenistas.

Una perspectiva de tal naturaleza ha estado presente en diferentes momentos y
entre variados autores de la antropologia de la Tarahumara, pero es quizas el

pensamiento de Fermnando Jordan el que mas fielmente refleja este pesimismo ante el
indio.

Formado en la Escuela Nacional de Antropologia e Historia, Jordan liega a la
Tarahumara en noviembre de 1948 convertido en periodista. Durante 40 dias, en medio
de penalidades y de un crudo inviemo, recorre la region de Sisoguichi, Panalachi,
Norogachi -el mismo camino de Artaud- y Batopilas. A lo largo de la ruta, elabora una
serne de reportajes intitulada "Inviemo en la Tarahumara" publicada en siete entregas por
la revista Mariana.*® Seis afios mas tarde, Jordan regresa a Chihuahua con el propésito
de investigar y escribir un libro sobre ia historia de este estado. Después de seis meses
de viajar y estudiar y otros tantos de encierro para redactar en el poblado de San Juanito
-uno de los nucleos madereros mas encumbrados y frios de la Tarahumara-, el
antropologo y periodista saca a la luz su libro Crénica de un pais barbaro, su famoso

ensayo interpretativo de la historia de Chihuahua que varias generaciones locales han

¥ Desde su época estudiantil Jordan mostrd su preferencia y aptitudes para el periodismo, campo que
afios mas tarde considerara el mas apropiado para difundir el conocimiento antropolégico. Tras elaborar
algunos reportajes para La Prensa enfre 1946 y 1948, ingresa a trabajar en el semanario Maiana bajo las
ordenes de su director Regino Hemandez Llergo. Una curiosa combinacion entre su formacién de etndlogo y
su pasion por el periodismo hace de Femando Jordan un viajero vy cronista capaz de atraer la atencion de
sus lectores en sus interesantes reportajes en las paginas de Mafiana sobre lugares exéticos y perdidos de
Chiapas, Baja Califoria, Puebla y Yucatan. Pero, con los afios, Chihuahua, el "estado fuerte" sera su
predilecto.
La serie Invierno en la Tarahumara fue publicada en Maiana entre diciembre de 1948 y enero de
1949 con los siguientes titulos: /.- Ante los mayores abismos defl mundo”, 18 de diciembre de 1948; /.-
Ejemplares vivas de los hombres de la prehistoria®, 25 de diciembre de 1948; "Ill.- En el mundo irreal de Ia
Tarahumara®, 1 de enero de 1948; "IV.- Una estancia con los misioneros”, 8 de enero de 1949; *V.- La
Guadalupana en la Tarahumara®, 15 de enero de 1849; "VI.- Cémo trabajan los gambusinos en la Sierra de
Chihuahua®, 22 de enero de 1949 y "VII.- Lefiadores y aserraderos en la Sierra de Chihuahua”, 29 de enero
de 1949.
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leido con pasxon.3

Desde sus primeros pasos por la Sierra, Jordan percibe, desconcertado e
incrédulo, el atraso en que viven los indios:

En la Tarahumara el significado cultural del sigio XX deja de tener sentido. Un
viaje a esta region transporta al explorador a la Edad de Piedra: lo hace retroceder
mil afos en la historia de la civilizacion y le permite encontrarse de pronto ante el
hombre de las cavernas de aquellas épocas preténtas: el tarahumara de hoy,
personaje principal en el grandiosc escenario de la Sierra Madre de Chihuahua.

De los 40,000 aborigenes que hacen la raza tarahumara, todavia hoy un diez por
ciento -célculo conservador- habita en cavemas. El resto, exceptuando los pocos
que han llegado a compartir las formas culturales de los blancos o mestizos, viven
en cabanfas primitivas tan sencillas en su construccion, que a menudo resultan
tanto o mas inadecuadas para habitacion que las mismas cuevas.

Por esto, México, el mismo México de la industrializacion, es el unico pais que
conserva aun ejemplares vivos de los hombres de la prehistoria y cuenta entre sus
ciudadanos -¢0 no lo son?- a los aftimos cavernicolas del mundo.

Cuatro siglos de influencia cuftural europea, 140 afios de gobierno auténomo, 50
afios de Revolucion y 10 de politica indigenista no han logrado hacer cambiar la
tradicion del tarahumara y, ni por asomo han conseguido mejorar su vida
miserable ni propiciar su incorporacion a nuestra civilizacion. %

Constatar la pervivencia de una cultura de cavemicolas prehistoricos
desencadena en Jordan una mezcla de confusion, compasion y tristeza porque si bien es
cierto que algunos elementos de esta cultura, como el sistema de imparticion de justicia,
denotan sabiduria, otros muchos, en cambio, son en realidad irracionales y destructivos.
El tesglino o batari es, segun Jordan, uno de ellos: cuando el tarahumara lo consume se
llega a convertir en un violador y addltero, en un criminal peligroso para los forasteros e

incluso

31 Ademas de las referencias que se encuentran en este texto a la historia y situacion de la Sierra
Tarahumara (en especial en el capitulo respectivo del Libro Cuarto), Jordan escribié algunos otros articulos
periodisticos sobre Chihuahua. Entre elios nos interesa destacar "; Serdn los indios el problema? Es posible
que los indigenistas sean un mayor problema”, aparecido en la revista Siempre en julio de 1954.

32 "Ejemplares vivos de los hombres de la prehistoria”, en Mafana, México, 25 de diciembre de 1948.
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FIGURA 12. ANTONIN ARTAUD, VIAJERO DE LA TARAHUMARA
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FIGURA 13.- FERNANDO JORDAN EN LA ALTA TARAHUMARA EN 1954
(FOTO DEL DR. AFRIAN QUIROS, TOMADA DE GALVEZ, 1993: 24)






deja de ser el indio ceremonioso, honesto y sereno, convirtiéndose en el ser
primitivo, en el salvaje, en el representante del uftimo pueblo de las cavernas que
exista en el mundo (lbid.: 42).

El primitivismo cultural indigena, sindnimo de oscurantismo religioso y de atraso
civilizatorio ha dejado de tener sentido en la medida en que convive al lado del progreso
y de la modemidad. La Sierra, observara Jordan en 1954, es contrastante hasta lo
inaudito y lo absurdo:

Hay equipo mecanico modemo en las minas y [...] camiones de 10 a 12 toneladas
transitando por todas partes mientras los indios corren descalzos e incansables a
campo traviesa. Suena ruido de industrializacion en los aserraderos y oprime una
atmosfera de primitivismo en el ‘tutuguri’ de los tarahumaras. Cruzan el cielo los
aviones [...] mientras los ameros se pasan 12 horas para llegar tan solo al fondo
de un barranco (Jordan, 1954: 29). '

Desde esta optica, no tiene sentido aiguno no sdlo el arcaicismo y atraso de la
cultura tarahumara sino tampoco cualquier modalidad de sincretismo que pretenda vaciar
superficiaimente contenidos culturales occidentales en moldes indios. Tal parece ser la
conclusion a la que Jordan liega el 12 de diciembre de 1948 cuando observa y registra,
como etnélogo y periodista, los rituales de la fiesta de la Virgen de Guadalupe entre los

raramuri de Panalachi.

Aterido de frio y con la humedad en los huesos, Jordan sigue paso a paso el
ceremonial en el viejo templo, la procesion con la Virgen y las danzas de matachines,
chaperones, violinistas, fiesteros y beatas. Pero ni el baile, ni el canto, ni los gritds, ni la
procesion... nada parece tener sentido para él. Jordan no logra encontrarle el gusto a la
excepcional comida del ténare que califica de "sebo insipido”, ni a la bebida del tesgiino,
ni entender el griterio de los indios al que equipara con el aullido de los lobos y acaba
confesando sentirse entre salvajes con quien solo puede entenderse por sefias. Al dia
siguiente, mientras emprende camino dg regreso a Sisoguichi, cavila:

La tristeza de Panalachi estalla en neurastenia cton tanto ritmo corto y repetido y
tanto aullido. [...] Cuatro horas a caballo por la senda helada bajo una lluvia
‘calabobos’ que no maduré en nieve. Me encuentro un venado a tiro y no saco el
rifle porque estoy entumecido. Empapado hasta la camiseta, mudo y sombrio, me
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pregunto si me gusto o no la fiesta en Panalachi. Esa fiesta hibrida, extrafia en su
confusion de ideas, que no tiene la solemnidad de las catdlicas ni la angustia
singular de las primitivas aborigenes; que le falta color y alegria; que trae
nuevamente a colacion la desorientacion del indigena abofeteado por un impacto
cultural que no ha sido encauzado y que ahora se materializa Y, manifiesta en una
concepcion de la vida que no entienden ni el indio ni el blanco. >

Hibrida, confusa, desorientada, sin sentido: con tales calificativos define Jordan la
torpe e inacabada apropiacion cultural que los raramuri hacen de un simbolo tan
cargado de significados como el de la Virgen de Guadalupe. Y el ejemplo, por sus
contenidos en términos de la cultura nacional, no es arbitrario sino que demuestra que la
inevitable tarea civilizatoria y aculturativa a la que debe someterse al indigena no es facil
y necesita empefio y tiempo. Porque, en definitiva, el indio no puede tener futuro ni
sentido sino como parte integrante del todo de la cultura nacional. Fuera de este marco,
el indio se convierte en un problema para la nacion y Jordan no vacilara en expresar con
crueldad en qué consiste en realidad el verdadero “problema tarahumara":

El indio, atrincherado en la barrera de su idioma incomprensible y perdido por la
movilidad a que le obliga el marco geografico, ha considerado como dltimo refugio
el aislamiento. Agoniza aqui, en la sierra de pinos y barrancos, con su cultura
ancestral y su miseria cronica [...]

Desde un punto de vista absolutamente realista, la poblacion indigena de
Chihuahua obra sobre el Estado como un lastre. No es una poblacion
consumidora ni productora; son 50,000 fantasmas miserables que deambulan por
la sierra, algunos pastoreando ovejas o cabras, otros sembrando trocitos de tierra
de donde obtienen el pufiado de maiz que convertido en pinole es su alimento
preferido. Pero éstos y los que viven bajo el amparo oficial o particular, son
mexicanos que no influyen en la estadistica de México y que solamente aparecen
en el balance de la Republica en la columna del “debe”. Forman parte del déficit.

Este es el verdadero significado de! problema indigena, del problema tarahumara.
El indio es un cero en el todo economico de la Nacion, o algo peor, porque su
rescate, su aculturacion, su inclusiéon dentro de la vida nacional (en proyecto
siempre) opera en costo sobre el Erario. El tarahumara cuesta dinero, ya sea
arrancado al presupuesto o a los particulares mediante contribucion voluntaria, sin
que en nada contribuya al desarrollo econémico o social de Mexico. Parecera
cruel exponer asi el problema, pero asi es. Por ello, mas que por cualquier otra
razon, se hace necesaria la resolucion del problema (Jordan, 1989: 418 y 419).

3 “| 3 Guadalupana en la Tarahumara”, en Mafana, 15 de enero de 1949: 39.
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Tras reconocer y lamentar los indicios y las consecuencias del atraso cultural y la
pobreza crénica de los indios de la Sierra de Chihuahua, Jordan pasa a proponer una
explicacion justificativa de la tarea incorporacionista. El progreso y la civilizacion -dira el
etndlogo y periodista- son ineludibles. En la Sierra, sus figuras sociales mas
representativas son las de los mestizos gambusinos y taladores del bosque que Jordan
retrata en sus cronicas™. Ante esta evidencia, lo unico que queda por hacer es luchar
tratando de que el choque cultural para el indio sea lo menos violento posible. Nada
~ representa mejor esta lucha que la tarea misionera de los jesuitas quienes difunden en
sus misiones, escuelas e intemados indigenas instruccion, progreso y técnica:

en esta Tarahumara no hay armonia sino brutal contraste. [...] Los indios, callados
e indefensos, van retrocediendo a sus Uftimos refugios; mientras los blancos, en
una conquista limpia de perversion avanzan paso a paso ocupando zonas antes
virgenes, talando bosques [...] y marcando con la destruccion [...] el limite mas
avanzado de su conquista. Los jesuitas en su radio de accion, han tratado de
armonizar (dando el humano ejemplo de llevaria bien hasta con los protestantes),
defendiendo al indio y aplacando al blanco. Pero la fucha no siempre tiene éxito
porque se lucha por la vida y por el derecho a vivirla, lo cual a menudo no resulta
compatible con intereses ajenos (Jordan, 1954: 29).

La afimacion de que son los jesuitas quienes con mas empefo y éxito han
emprendido la cruzada del progreso y de la civilizacion del indio parece derivar no tanto
de las convicciones religiosas de Jordan, cuanto de su estrecha convivencia con estos
misioneros durante una buena parte de su “Inviemo en la Tarahumara™. Y como
contraparte de este reconocimiento, Jordan no dudara en calificar de populista y racista
la tarea y la ideologia que hacia 1952 estaban iniciando en la Tarahumara el Instituto
Nacional Indigenista -en particular, el profesor Francisco M. Plancarte, director del Centro
Coordinador Indigenista creado por el INI en Guachochi en ese mismo afo- y la
Direccion de Asuntos Indigenas:

Se llega a pensar, viendo de cerca las actividades del INI en la Tarahumara, que

* En especial, en sus dos articulos ya citados "Coémo traba;an los gambusincs en la Sierra de Chihuahua"
y "Lefiadores y aserraderos en la Siefra de Chihuahua".

* Jordan confesara: "De los 40 dias que permaneci en la Tarahumara, casi la mitad de ellos los vi
transcurrir entre los misioneros” ( véase "Una estancia entre los misioneros”, pag. 41).
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el Coordinador rige su pensamiento por la divisa aquella que nacié en los tiempos
del indigenismo romantico: 'Hay que darle al indio la razén aunque no la tenga'
Aqui se le quiere defender asi, no por derecho, sino con base en un principio
absurdo. Créase asi una especie de contra- movimiento de tipo racista que ataca
a todos los grupos humanos que no sean indigenas. El indio, en el campo de
accion de estos indigenistas, es el ser superior, a los demas grupos puede
llevarselos el diablo. EI Coordinador ha llegado a afirmar, al reclamar cierta
posesion de tierras, que todos los titulos son ilegales “puesto que éstas fueron
antes lierras exclusivamente de los indios”. A este paso, pronto tendran que
abandonar el pais entero todos los mestizos y europeos puesto que México fue
antiguamente tierra de indigenas. Es por actitudes y razonamientos de esta indole
que se ha sembrado el descontento y la discordia. Los rancheros mestizos o
blancos, los madereros, los comerciantes, los mismos profesores rurales ven con
desconflanza esta politica, odian a los indigenistas y dentro de poco odiaran
también a los indios. Esto dttimo no sucedia antes. El indio, si bien expoliado y
explotado como en todas las partes, lo era s6io en funcién de su ignorancia y de

su particular idioma y no por perjuicios raciales que ahora crea el coordinador
(Jordan, 1954: 29).

Como conclusion, podemos decir que Jordan ha constatado, como lo hicieran
antes los evolucionistas decimonénicos y los viajeros europeos de principios de siglo,
que la Sierra Tarahumara es el temitorio del primitivismo cultural, pero él asume en
cambio una postura critica muy distinta de la de aquellos otros: el primitivismo es
sinénimo de atraso, miseria y abandono. Denota no la fortaleza, sino la agonia de una
cultura indigena que, aunque no es culpable de su atraso, no tiene futuro alguno que no
esté en el del progreso y la evolucion de la nacién. Mas que condenado a desaparecer,
el indio esta llamado a conocer su liberacion y ésta, por paradégjico que parezca, solo

podra provenir de su ineludible enemigo histdrico, el mestizo y su civilizacion.

Aunque extremadamente critica ante el indigenismo, la postura de Jordan se
ubica ya en la antesala de todas aquellas posiciones que han defendido la necesidad de
la intervencioén y el cambio social en el mundo indigena de la Tarahumara, teorias de las

que hablaremos mas adelante.

Hasta aqui hemos venido hablando de una serie de visiones sobre los pueblos
indios de la Sierra Tarahumara que agrupamos bajo lo que denominamos "una mirada
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primitivista". A pesar de sus diferencias en contenidos y matices, se trata sin embargo de
interpretaciones que reconocen y, en su mayoria, valoran positivamente la capacidad de
estos pueblos para resistir frente al cambio social que el entomo civilizatorio -léase la
nacion, la educacion, la evangelizacién misionera o la conversién religiosa- han tratado

de imponeries a través de vias y modalidades mas o menos coercitivas.

La resistencia al cambio se traduce en el mantenimiento y defensa de un corpus
de concepciones del mundo, de la sociedad y de un conjunto de practicas sociales
tipicamente propias, autéctonas. Primitivismo es entonces sindnimo de autenticidad y
pureza. Sea por su empatia y equilibrio con la naturaleza y el entomo fisico o por su
estrecha unidad y comunicacion con el mundo sobrenatural, estas culturas indias
primitivas no pueden despertar sino respeto, admiraciéon y asombro, sentimientos todos
ellos distantes de aquellos otros ligados a la "redencion” o, en definitiva, el cambio social.
Como contraparte, esta otra actitud conforma el origen y la orientaciéon predominante de

aquellas otras visiones que han caracterizado la antropologia de la Tarahumara.

LA MIRADA REFORMISTA

Desde los tiempos en que el hombre occidental entré en contacto con los pueblos
indios de la Sierra Tarahumara, ésta se convirtié en un temitorio particularmente propicio
para concebir y desarrollar reformas y cambios sociales. El indio pasd entonces a ser
visto no como un sujeto residual del pasado sino como un agente en potencia de su

propia transformacion histérica.

Pero ;de qué tipo de transformacion? Es precisamente aqui donde radican las
diferencias entre las dos perspectivas mas importantes que conforman lo que hemos
llamado "la mirada reformista" sobre la Sierra Tarahumara: una pone el énfasis en el
cambio a partir de la transformacién del indio en un ciudadano, en un miembro de la
nacion; la otra insiste y persigue la conversion religiosa, la cristianizacion del aborigen. La
primera fue obra de los indigenistas y aunque tiene sus antecedentes histdricos, cobrd
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vigencia a partir de los afios treinta. La segunda tuvo como sus principales promotores a
los misioneros catolicos y su vigencia, aunque con intervalos, se remonta a los tiempos
de los primeros contactos en el siglo XVII.

Los discursos indigenista y misionero tienen mucho en comun: ambos derivaron
del principio de que los tarahumaras podian cambiar sus formas de pensar y vivir, su
cuitura. Convencidos de la posibilidad del cambio, indigenistas y misioneros pasaron del
discurso a la accion, del raciocinio a la intervencion social. Una y otra -la reflexiéon y la
praxis- dieron lugar a una serie de nuevas interpretaciones sobre los pueblos indios que

forman parte de lo que denominamos la "antropologia de la Tarahumara".

Mas alla de sus similitudes, estas dos versiones y experiencias historicas sobre el
cambio social en la Tarahumara han mantenido entre si una cierta confrontacion que se
ha traducido, en ocasiones, en un conflicto de intereses. Esta aparente paradoja tiene su
explicacion: el cambio social que ambas postulan y promueven, aunque en ocasiones se
sustenta en estrategias similares -como la educacion, la aculturacion, el desarrollo
economico- persigue en realidad metas distintas. A lo largo de este estudio trataremos

precisamente de mostrar y analizar el sentido de algunas de estas diferencias.

Una tercera altemativa que postula el cambio social entre los indios debe ser
incluida en este apartado que engloba las "miradas reformistas”. Me refiero a la vision de
quienes sostienen que dicho cambio se ha venido dando desde hace mucho tiempo y
que, en realidad, el primitivismo ha desaparecido. Pero estas transformaciones culturales
no tienen -y aqui radica lo peculiar de este enfoque-rumbo ni sentido y parecen estar

llevando a los indigenas a una especie de etnocidio cultural irreversible.

Al revisar a continuacion cada una de estas tres opticas que caracterizan la
mirada reformista sobre la Tarahumara, trataremos de explictar sus conexiones y

divergencias.
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El indio como problema: el discurso indigenista.
Las tesis del indigenismo llegaron a la Sierra Tarahumara en la segunda mitad de
los afos treinta de la mano de un grupo de maestros formados en los principios de la

escuela rural y del agrarismo revolucionario.

Hacia 1936, este grupo de maestros estuvo liderado por un joven profesor
tlaxcalteca, Francisco Hemandez y Hemandez, quien habia ocupado un puesto de
- coordinacion en las Misiones Culturales en la Sierra de Oaxaca y, tras haber viajado
como repreéentante del Sindicato de Maestros a la Unidén Soviética donde conocié de
cerca la forma como se estaba enfrentando el "problema de las nacionalidades”, fue
destinado por el Secretario de Educacion Publica, Narciso Bassols, a dirigir una Norma_l
Rural en el poblado chihuahuense de Flores Magén, al norte de la Sierra Tarahumara.
Alli comenz6 a juntar a una serie jovenes nommalistas y maestros con quienes organizd

un taller de discusion sobre el problema indigena de México.

Entre ese grupo de jovenes, al que se juntaron otros procedentes de la Normal de
la ciudad de Chihuahua, pronto destacaron algunos como los profesores Francisco M.
Plancarte -maestro michoacano, por entonces profesor de la escuela Articulo 123 del
Mineral de Maguarichi en el norte de la Tarahumara-, Emesto Cano Ruiz -que también
habia trabajado en Maguarichi-, José Hemandez Labastida -maestro "practico” de origen
tlaxcalteca-, J. Patrocinio Lopez -venido a Chihuahua de tierras zapotecas-, Francisco

Javier Alvarez y alguno otro mas.

A partir de este grupo de reflexion y hasta la legada del INI a la Tarahumara en
1952, los maestros comenzaron a disefiar y experimentar toda una propuesta indigenista
que se habria de centrar en tres ambitos: la reforma de las escuelas rurales, la lucha por
la formacion de los ejidos en los pueblos indios y la creacion del Consejo Supremo
Tarahumara. Las principales directrices de eéta propuesta, cuyos pormenores

analizaremos con detalle mas adelante, quedaron de alguna manera plasmados en el
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trabajo etnografico del profesor Francisco M. Plancarte, El problema Tarahumara,
estudio que serviria de punto de partida para la ereccion, en 1952, del Centro
Coordinador Indigenista de la Region Tarahumara (CCIT), el segundo en su género
creado por el Instituto Nacional indigenista en el pais y cuya sede ha estado desde
entonces hasta hoy en la ciudad de Guachochi.

Quizas la novedad mas importante que planted el indigenismo oficial en la
Tarahumara fue la de concebir y entender al indio como un problema. Lejos de la
admiracién por lo pintoresco, lo genuino y lo primitivo del indio que tanto cautivaron a los
etnografos y viajeros extranjeros, los indigenistas mexicanos de los afios treinta y
cuarenta se sintieron golpeados por la pobreza, ia marginacion y el atraso de la
Tarahumara y por ello no dudarian en afimar que el indio constituia un problema
nacional.

Desde el titulo y el inicio de su obra, Plancarte dibujaba con trazos firmes y
colores fuertes los principales rasgos del problema de la Sierra Tarahumara. En ella
viven -resefaba el maestro y antropélogo michoacano- cerca de 50,000 indios de cuatro
etnias (tarahumara, warijia, pima y tepehuana) dispersos en 60,000 kms. cuadrados, 23
municipios, 113 pueblos y 915 rancherias inhospitas e incomunicadas. Su precaria
economia de simple subsistencia basada en una agricultura rudimentaria y en el
pastoreo de ovicaprinos, apenas permite una vida "misémima“. Las inclemencias
climatologicas, la topografia agreste, la ausencia de suelos agricolas y los bajos niveles
tecnolégicos para el aprovechamiento de los recursos minerales y maderables han .

condenado a estos grupos a vivir en los limites de la mas extrema pobreza.

Pero lo mas grave de esta situacion radica en el caracter que asume el sistema de
relaciones interétnicas en la Tarahumara porque los indios se ven cotidianamente

acosados por la voracidad de los mestizos o chabochis™, quienes los discriminan,

* “Chabochi quiere decir, literalmente, el que tiene arafas en la cara. Es el termino despectivo con que
104



explotan y despojan de sus bienes y tierras, contando para ello con la complicidad y
anuencia de las autoridades agrarias, judiciales y municipales. La situacion llega a tal
nivel de gravedad que Plancarte no dudara en afirmar algo que por evidente no deja de
ser asombroso:

Los tarahumaras son legalmente ciudadanos mexicanos, con todos los derechos
que les conceden y las obligaciones que les imponen las leyes.

Sin embargo, en lo general, desconocen su situacion legal. Para ellos, solo los
miembros de su grupo son su gente, los suyos. El resto son chabochis, gente
extrafia que vino a meterse en su territorio y que le acarrea molestias y perjuicios
incontables; ladrones que les han arrebatado sus mejores tierras, que abusan de
sus mujeres, que les roban su ganado y que, en el mejor de los casos, realizan
con ellos tratos y transacciones comerciales en que manosamente siempre les
quitan lo mas para daries lo menos (Plancarte, 1954: 35).

Aislados por la ausencia de medios y vias de comunicacion, analfabetos por falta
de escuelas y programas educativos adecuados, supersticiosos por su apego a las
explicaciones magicas sobre la salud, la enfermedad y la muerte e ignorantes de sus
derechos como ciudadanos mexicanos, los indios de la Tarahumara -concluia Plancarte-
viven inmersos en una problematica grave y compleja de la cual nunca podran salir si no
se emprenden acciones radicales e integrales que les pemitan alcanzar los niveles de

desarrollo y madurez politica, social y cultural del resto del pais (lbid.: 11-12).

Tras reconocer la gravedad del problema, este indigenismo asumié una actitud
preocupada por promover el mejoramiento social construyendo, a partir de ahi, su propia
etnografia de la Tarahumara y, dentro de ella, una particuiar interpretacion del cambio

social que estaba tratando de propiciar.

Se puede entender entonces que esta etnografia haya sido desde el principio
militante y comprometida con una causa como la de la integracion de los grupos étnicos

de la Sierra a la nacion y con una serie de tareas especificas como la educacion, la lucha

los Raramuri designan a los Blancos y Mestizos. Se acuiid en la época de la conquista, a causa de las
barbas de los esparioles que daban a los indios -lampifios- la impresion de arafias” (Velasco, 1987: 415)
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por el reparto de la tierra, el desarrollo agricola, ganadero y forestal, la implantacion de
servicios de salud, etc.

También esto explica que esta etnografia haya rehuido como estilo el
academicismo, como género el relato viajero o la crénica autobiografica y como pretexto
el trabajo ocasional de campo. No, la antropologia del indio que se plantearon los
indigenistas de la Tarahumara entre el final de los afos treinta y el inicio de los sesenta
tuvo como marco de referencia la intervencion directa de sus autores en programas e

instituciones ligadas al desarrollo y cambio social de las comunidades indigenas.

Esta participacion institucional, marco de la reflexion antropolégica indigenista,
tuvo su primera expresion en la activa intervencion que el grupo de maestros antes
citados asumi6 en la creacion de una Escuela Normal de Especializacion de Maestros
Indigenas, fundada en 1938 en Guachochi.”” Un afio después, en abril de 1939, y a partir
de la influencia de esta escuela y sus directivos, un numero importante de gobermadores
tarahumaras decidieron constituir el Consejo Supremo Tarahumara.>® Como resultado de
la presion ejercida por este Consejo ante el gobiemo federal, en 1952 fue creado el CCIT

y nombrado como su primer director el profesor y antropologo Francisco M. Plancarte.

Durante todo este periodo que se inicié en los afnos finales del cardenismo y se
" extendio hasta una década después de la creacion del CCIT, me atreveria a pensar que

el indigenismo en la Tarahumara fue una mezcla de teoria y mistica: teoria, porque se

" Esta escuela fue de importancia decisiva en la formacién de los primeros maestros y promotores
indigenas, en la experimentacion y busqueda de métodos para la educacion informal indigena -incluyendo la
elaboracion de cartillas bilinglies- y el establecimiento de algunos proyectos de desarrollo en comunidades
(Plancarte, 1954: 29 y 30).

% Como mostraremos en el capitulo 2, el Consejo Supremo Tarahumara jugé por cerca de tres décadas
un papel importante en la resolucion institucionalizada de los.conflictos y problemas de los tarahumaras,
para convertirse después en un tipico organismo burocratizado, corporativista, de cupula y lejano a fa
realidad indigena. Durante los afos setenta y siguiendo el ejemplo de los tarahumaras, el gobierno federal
promovio la creacion de Consejos Supremos entre vanos grupos étnicos del pais.
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construyé una explicacién novedosa sobre el "problema tarahumara"; mistica, porque
esa interpretacion se convirtid en un credo y en una fuente de inspiracion para la accion.

Pero veamos, por partes, cada uno de estos dos componentes.

En cuanto a la teoria, es sin duda ia obra de Plancarte la que mejor la resume. Su
mayor mérito consiste, como vimos, en tratar de problematizar la situacion del indio a
partir del modelo imperante de relaciones interétnicas y del analisis de la marginacion de
los grupos étnicos a lo largo de la historia nacional. Pero ademas, esta monografia sobre

los tarahumaras propone una explicacion original del cambio social.

La cultura tarahumara -postula Plancarte- constituye una respuesta coherente,
ajustada y adaptada a los condicionamientos ecolégicos y sociales que impone el medio
serrano. Los raramuri han logrado, por ejemplo, combinar sabiamente la agricultura, la
cria y explotacion del ganado (del que obtienen fertilizantes organicos), la caza, el uso de
los recursos maderables y la apropiacion y conocimiento de una variada flora silvestre y
medicinal. Sus patrones de seminomadismo, sus bajos niveles de natalidad, el reducido
tamano de sus familias, su dispersion y aislamiento geografico y sus usos y costumbres
en materia de propiedad y herencia son la clave para explicar la forma como este grupo

humano ha podido sobrevivir y reproducirse en un medio tan hostil.

Pero ademas, las normas que rigen el trato respetuoso entre tarahumaras, sus
practicas y principios de justicia, su sistema de gobiemo, su religién, sus fiestas, rituales,
deportes, juegos, discursos y sus creencias sobre la muerte, todo ello, integra un sistema
coherente digno de ser respetado y promovido a la hora de enfrentar las tareas del

. . . -1 39
mejoramiento y cambio social.

% Porque, como sefiala el propio Plancarte:
...debe tomarse en consideracién el hecho de que 4os grupos indigenas tienen valores
especificos que no solo deben conservarse, sino aun estimularse de acuerdo al espiritu
democratico y progresista de nuestras leyes

Tales son, para no citar otros, el respeto y la disciplina que estos grupos guardan a la
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Integrada, adaptada y funcional, la cultura tarahumara se habia mantenido, desde
la época colonial hasta la actualidad, casi inmutable en sus principios y practicas, lo cual,

para Plancarte y los indigenistas, no constituia una prueba de su arcaicismo, sino de su
eficacia actualizada.

Para demostrar la vigencia y coherencia de esta cultura el autor argumentaba que
la dominacién colonial sobre este grupo étnico nunca habia logrado superar por completo
la resistencia indigena, que la influencia religiosa de los misioneros catdlicos no habia
trastocado el nacleo central de la religion primitiva, que el gobiemo auténomo era
también autéciono, que las diferencias entre raramuri gentiles y pagoétuame
(bautizados) eran en realidad minimas y que las fiestas primitivas nunca habian sido
penetradas por las cristianas, constituyendo éstas ultimas para los indios practicas
"superficiales” y profanas. En suma, pues, que mas que cambios, eran adaptaciones io
que la cultura tarahumara habia vivido a lo largo de mas de tres siglos:

Exceptuando algunas caracteristicas que se han ido perdiendo con el transcurso
del tiempo, por estar en marcada oposicion con las leyes, y por tanto, sancionadas
fuertemente por las autoridades del pais; otras de orden econdémico y material
principalmente aceptadas por ser de su obvia conveniencia, nacidas del trato con
los mestizos, y, algunas mas, originadas en la prédica del catolicismo, los patrones
culturales primitivos de estos grupos y los que adoptaron como medio de
autodefensa desde sus primeros contactos con los esparioles, permanecen firmes

y poco afterados [..].

Los tarahumaras, aun los pagétuame quienes se llaman a si mismos cristianos
bautizados [...] en realidad solo conocen y han aceptado algunas creencias y
ceremonias del catolicismo [...] y sus creencias, ceremonias y rtos difieren
basicamente de la religion catdlica, aunque algunos de sus elementos se han
fiiado a su cultura autéctona con un nuevo sentido de reinterpretacion (Plancarte,
1954: 30y 55).

Pero, si ni la ancestral presion colonizadora y aculturativa ejercida por los

mestizos ni la tarea evangelizadora de los misioneros habian sido capaces de

autoridad y el sentido de responsabilidad y respeto que sus autoridades tienen respecto a
sus pueblos; sus habitos de solidardad humana y de cooperacion en sus trabajos; su arte
popular y sus formas y habitos deportivos (Plancarte, 1954: 81).
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transformar en su nicleo la cultura raramuri, ;de donde provendrian, entonces, los
cambios necesarios con los que los tarahumaras pudieran enfrentar, de raiz y con éxito,
los graves problemas sociales que impedian su progreso y bienestar? ;cual seria el

origen de esas transformaciones radicales y urgentes?

El verdadero cambio, la auténtica liberaciéon del tarahumara y su salida del nivel
de postracion en que vive, sblo podra venir de la implantacion en la Sierra de los
principios de justicia y libertad derivados del ideario de la revolucién mexicana y éstos
'solo se haran realidad cuando se emprendan acciones radicales en especial en materia
de reparto de tierras y educacion del pueblo:

No fue sino hasta la época constructiva de la Revolucion Mexicana, cuando los
gobiemnos nacionales y estatales empezaron a preocuparse por la condicion de
misenia y atraso de los indigenas, tratando de llevar a la practica el sentido de
Justicia social de la Revolucion y la aplicacion de nuestras leyes que consagran
iguales derechos a todos los ciudadanocs de México.

En la Sierra, se empezaron a aplicar las leyes agrarias, se abrieron escuelas e
intemados, se establecieron misiones culturales, se promovié la construccion de
caminos carreteros rudimentarios y se empezo a predicar a los indigenas la nueva
teoria social e ideologica de la Revolucion Mexicana; el derecho a la tierra, a la
educacion modemna, al trato igual y, en fin, a una mejor condicion de vida
(Plancarte, 1954: 29).

La defensa de la propiedad indigena sobre las tierras y bosques de la Tarahumara
aparece en la obra de Plancarte como uno de los aspectos centrales de su vision sobre
las tareas del indigenismo. Como mostraremos en el capitulo 3, la lucha por la tierra ha
conformado uno de los puntos neuralgicos de las conflictivas relaciones interétnicas
entre los indigenas y los chabochis o mestizos de la Sierra. Al menos durante las
Gitimas ocho décadas, los primeros han acusado insistentemente a los segundos de

invasion y usurpacion agrarias y han solicitado de forma reiterada al gobiemo el

reconocimiento de sus derechos sobre las tierras donde habitan.

La misma fe en los principios del agrarismo y la educacion rural que Plancarte
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defendia en su obra comenz6 a impregnar la naciente ideologia indigenista que los
maestros rurales divulgaban en las escuelas serranas como lo muestra un texto de una
de las primeras cartillas de alfabetizacion tarahumara, Repabé Raramuri, elaborada en
1845 por los profescores Labastida y Alvarez:

SOMOS TARAHUMARAS

Nosotros somos tarahumaras. Habitamos en la Siera Madre de Chihuahua.

Queremos estas tierras que nos heredaron nuestros abuelos y que nos vieron
nacer.

Somos pobres e ignoramos muchas cosas, porque hemos sido olvidadas muchos
anos. No tenemos buenas habitaciones porque no sabemos como hacerias.
Muchos vivimos miserables porque hemos sido despojados de nuestras mejores
tierras y las pocas que nos quedan estan gastadas.

Pero ya llego el dia de nuestro mejoramiento. El gobiemno nos hace justicia. Nos
ha fundado escuelas y misiones, envié procuradores que nos defiendan, recupera
las tierras para nosotros y nos ensefia a trabajarlas mejor. Aprenderemos
castellano para entendemos con todas las gentes.

Nuestros hijos heredaran una vida mejor, para honra de nuestro Estado y de la
Patria (Labastida y Alvarez, 1945:115).

El programa de reforma que Plancarte resefiaba en estas lineas no solo perfilaba
el camino de la liberacién del indio sino que también destacaba las metas y objetivos
sustantivos del indigenismo: el reparto de la tierra, la modemizaciéon de la economia, la
asistencia y la salubridad, la educacion, la seguridad, la accién social y la asesoria
técnica a los pueblos y comunidades indigenas.40 En 1952 y para hacer realidad estos
postulados, fue erigido en Guachochi el CCIT*', donde por muchos afios el indigenismo
se habria de convertir en institucion. Pero no sdlo en institucién, también en mistica,

porque muchos de quienes participaron en este centro durante su primera década de

“* precisamente todos estos temas y las estrategias de accion ligadas a ellos constituyen el objeto de la
segunda parte de la obra de Plancarte en donde, desde una perspectiva de antropologia aplicada, propone
las directrices a seguir por el CCIT. .

“1 £ decreto del Presidente Aleman del 4 de junio de 1952 por el que se crea del Centro Coordinador
Indigenista de la Region Tarahumara puede consuttarse en Plancarte, 1854: 91y 92 y en el Diario Oficial de
la Federacion, CXCIll, 41, 1952,
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FIGURA 14.- MUSICOS MESTIZOS O “CHABOCHIS” EN LAS CALLES DE
BATOPILAS (FOTO DEL AUTOR, JULIO, 1999)
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FIGURA 15.- ESCUELA ALBERGUE FRANCISCO M. PLANCARTE
ABOREACH! (FOTO DEL AUTOR, NOVIEMBRE, 1994)




existencia asumieron como conviccion ética este programa de trabajo que implicaba, por
aquellos aros, una auténtica mistica de redencion del indio. Antropologos, maestros,
agraristas, meédicos, veterinarios, agronomos..., todos ellos llegaron a conformar lo que
un escritor y periodista de la época no dudé en calificar "el pequefio ejército del bosque”,
para el que el Unico obstaculo insalvable era la burocracia gubemamental:

En la sierra trabaja un pequefio ejército de maestros, de antropdlogos y de
médicos. Casi todos son educadores que han pasado su vida con los indios en los
internados, las misiones culturales y las montarias apartadas de México [...].

Son los dnicos que aman verdaderamente a los indios, los unicos que conocen a
fondo sus problemas -es decir, de una manera cientifica-, y los Unicos que
combaten a sus innumerables y poderosos enemigos. [..] La lucha de
antropélogos y educadores no es contra la explotacion de los indios sino contra
los politicos estultos y rapaces que apoyan a los explotadores [...].

Pero es tiempo de volver al pequerio ejército del bosque. Lo encabeza Francisco
Plancarte, director del Centro Tarahumara, sabio antropdlogo y hombre de accion.
Quien lo encuentre en la Sierra con una barba de tres dias y una camisa sucia
esta lejos de sospechar que ha estudiado lenguas en la Universidad de Chicago y
que sea el autor del mejor libro escrito sobre los Tarahumaras. Cercano a la
cincuentena, llanote y jovial, sus cien kilos de peso no le impiden guiar el camion
una semana, dormir en las cabarias, comer con abundancia frijoles y tortillas,

soportar las inclemencias del tiempo y vivir privado de la temura de su mujer y de
sus hifos [...].

Durante las noches, después de la cena, en la casa helada, me hablaba de la vida
de los indios, de los brujos, de la forma en que les son arrebatados sus bosques y
sus tierras, sofocandose y dando punetazos sobre la mesa (Benitez. 1967: 93, 94
y 95).

En enero de 1959, Plancarte moria en la ciudad de México victima de un tumor
cerebral. Su visidon sobre el "problema tarahumara" y su incipiente obra en los pueblos de
la Sierra constituian ya para entonces un bagaje de teoria y experiencias para el
indigenismo en Chihuahua. Con el tiempo, el vigor de ese pensamiento y la fuerza de
esa mistica acabarian cediendo su lugar a una vision estereotipada de los indios y a una
practica institucional cada vez mas burocratizada, pero esto sera motivo de analisis en el

capitulo cuarto de este texto.
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El indio como simbolo: el discurso misionero.

Si la explicacion indigenista sobre el cambio social en la Tarahumara pone el
énfasis en el papel de los agentes institucionales externos -el estado nacional
postrevolucionario y sus reformas educativa y agraria-, el discurso misionero catélico, en
cambio, ha insistido en reconocer la capacidad de adaptacion y de apropiacion selectiva
que los pueblos indios de la Tarahumara han hecho valer por siglos frente a la cruzada
aculturativa occidental y, en particular, frente a la evangelizacion catodlica. De esta forma,
lo que en principio se plantea como una teoria sobre la conversion religiosa acaba por
ser una explicacién global del cambio social entre los tarahumaras.* Pero quizas lo mas
sustantivo de esta explicacion radica en la importancia atribuida a la capacidad de

simbolizacion de la cultura raramuri como mecanismo de adaptacién al cambio exteno.

La evangelizacion misionera representd en realidad la primera y mas déﬁnitiva
experiencia de aculturacion en la Tarahumara. En el contexto de los pueblos de misién
en donde fueron reducidos, los raramuri debieron de vivir un choque cultural de enormes
dimensiones que implico, para elios, verse forzados a aceptar un modo de sobrevivencia
econdmica, de organizacion de la vida social y politica y una cosmovision totalmente
ajenos a sus parametros culturales. Desde una primera actitud de abierto enfrentamiento
hostil y de rebelion armada, los raramuri fueron transitando hacia formas variadas de
resistencia pacifica y de transaccion intercultural que les permitieron mantenerse
integrados como pueblo sin renunciar a sus valores, aunque ello conllevara aceptar

elementos extemos y ajenos.43

“2 Los tarahumaras son, en efecto, el grupo étnico mas estudiado por los analistas religiosos jesuitas, que
se han ocupado -desde la época colonial, pero, en particular en los Gltimos anos- de interpretar, a partir de
su experiencia pastoral, los rasgos centrales de la religion y la cultura raramuri. Aunque este discurso suele
autoconfesarse mas cercano a la teologia que a la antropologia, es indudable que se encuentra en algin
punto de esa difusa frontera que, en ocasiones, une y separa ambas disciplinas y por eso se incluye en este
capitulo una refiexion sobre este discurso, cuyos principales autores son Robies, Velasco y Valiejo.

3 No recurrieron a la misma estrategia ni corrieron la misma suerte otros pueblos aborigenes del noroeste
de México, vecinos de los raramuri, como los apaches, sumas, conchos, floridos y tobosos -entre otros-
quienes optaron por la via guerrera y el enfrentamiento contra los blancos, lo que desembocaria en una

guerra etnocida y en su desaparicion, como pueblos, del mapa de la modemna nacion mexicana. Quizas por
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Esta estrategia de adaptacion cultural tuvo también momentos y etapas variadas.
En las épocas en que la ortodoxia religiosa se acrecentd, los indios o bien optaron por el
aislamiento y el refugio en lugares inhdspitos lejos de la influencia misionera, o bien
asumieron elementos occidentales como el nuevo complejo tecnolégico égricola
sustentado en el hacha, los animales de tiro y los cultivos cerealeros o como un conjunto
de rituales y simbolos derivados de la liturgia cristiana.

Pero la etapa mas importante de este proceso adaptativo tuvo lugar entre 1767
(fecha de expulsiéon de los jesuitas) y 1900 (fecha de su reingreso a la Tarahumara),
periodo en el cual el sistema misional y la ortodoxia catélica se relajaron al maximo,
permitiendo asi una auténtica reinterpretacion indigena de los elementos predicados por
los misioneros o, como dice Robles, una verdadera "raramurizacién” del cristianismo:

Los raramuri, que ya habian seleccionado lo compatible y enriquecedor durante
los siglos XVl y XVIlI, lograron gracias al vacio pastoral del siglo XIX una sintesis
propia en la que raramurizaron el cristianismo recibido y cristianizaron lo
raramuri ancestral hasta el punto de autodefinirse asi como etnia: los hombres-
cristianos, los raramuri-pagotuame. Sera imposible distinguir en esa integracion
que lograron si algo es prehispanico o fruto de la evangelizacion. Hay, no
obstante, elementos tan ajenos a la religiosidad hispanica que recibieron que se
pueden tomar como ancestrales o prehispanicos, aunque siempre estaran
influidos, enriquecidos, por elementos ciertamente adoptados de la cultura
invasora. Hay también elementos mas acentuadamente cristianos y podremos
tomarlos como aportados por la evangelizacion sin duda, aunque siempre estaran
expresados en alguna medida por simbolos y formas raramuris y nos resultaria
imposible identificarias sin mas con lo que los misioneros quisieron dar o la Iglesia
actual tiene por ortodoxo (Robles, 1994: 34).

La “raramurizacion” de lo cristiano o la cristianizacion de lo raramuri invadieron
todos los ambitos de la vida de un pueblo donde las fronteras entre los profano y lo
sagrado estan borradas. Asi, si por una parte, los raramuri mantuvieron su ancestral
tendencia a la dispersion geografica y a la autonomia, por otra parte, reforzaron sus

vinculos comunales alrededor de los pueblos y las iglesias que habian sido erigidos con

eso, todavia hoy el raramuri "se sigue preguntando por los apaches: ;en donde estan?' (Robles y Valiejo,
1995: 95).
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otros fines por los misioneros jesuitas.

Algo similar ocurrié con el sistema politico de cargos: una buena parte de ellos, de
origen ancestral, se mantuvieron y mantienen hasta hoy vivos incorporando algunos usos
y simbolos catdlicos como el "sukristo” o crucifijo. Es este el caso de los enaroame u
owiriame (doctores o curanderos habiles para diagnosticar y curar un sinnimero de
enfermedades), lo sipaame (raspadores del peyote y especialistas en este ritual), los
waniame (expertos en extraer del cuerpo humano, a través de la succion, piedras y

gusanos malignos) y los sukurdame (o provocadores del mal).

Pero ademas, los raramuri retomaron todo el sistema de cargos que los
misioneros les impusieron desde el siglo XVII como instrumento de control y lo
convirtieron en un factor de una auténtica autonomia de sus pueblos. Desde el siglo XiX
hasta hoy los siriame (0 gobemadores), generales, capitanes, mayoras, alguaciles,
soldados, tenanches, chapellones y bandereros, a la vez que desempefan funciones
especificas en el complejo marco de los rtuales, fiestas, juicios y nawésari o sermones,
perpetian las formas de la identidad de un pueblo que ha sabido adaptarse para pervivir
en la historia.

Este proceso de apropiacion selectiva y reutilizacion de elementos occidentales en
la cultura raramuri reviste -de acuerdo con los analistas religiosos que estamos
resefiando- una importante particularidad. Porque la apropiacién y transmision culturales
operaron no tanto a través de contenidos civilizatorios, sino mas bien por medio de los
simbolos. De la religion catélica predicada por los misioneros, por ejemplo, los raramuri
no retomaron los contenidos intelectuales del dogma -que hasta hoy desconocen- pero si
asimilaron un conjunto de simbolos que, en algunos casos, tenian equivalenteé en su
cultura ancestral y, siempre, sirvieron para reafirmar y enriquecer su propio universo

simbaolico asi como para dar una mayor coherencia a su interpretacion de la realidad.
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Asi, paraddjicamente, los viejos bastones de palo de Brasil con empuniadura
metalica, que los misioneros se empenaron en entronizar en el siglo XVIl para que los
gobemadores indigenas se asemejaran a los alcaldes esparioles, son hoy los "tesora”,
el simbolo por antonomasia de la autonomia raramuri. Y la danza de los matachines ha
dejado de rememorar la guerra sagrada entre moros y cristianos, entre Pilatos y el sefior
Santiago y se ha convertido en una expresion viva y colorida de afirmacion de los
vinculos comunitarios del pueblo raramuri.** Y en el caso de otras danzas comb la de
"los pintos” o “fariseos”, tipica de la Semana Santa, la apropiacion raramuri ha liegado
a revertir los significados originales:

Por los indicios que se conservan, el nito cristiano de Semana Santa fue instituido
como oposicion entre soldados y fariseos. Los fariseos eran los paganos que se
acercaban al bautismo que recibian en la Pascua. Los buenos eran los soldados:
los esparioles o los indios convertidos al cristianismo. La oposicion entre el bien y
el mal sigue siendo el fondo del rito, pero ahora los soldados representan a los
raramuri, vestidos con el traje ancestral en su forma actual; los fariseos siguen
siendo los malos, pero el pintarse de tierra blanca ha pasado a ser simbolo de
transformarse en blancos, en chabochis. Asi, en esta nueva sociedad actual, la
lucha real entre los invasores y los raramuri, el verdadero confiicto social vigente,
es lo expresado en el rito, y los que ayudan a Dios para que no sea vencido por el
que vive abajo, los verdaderos cristianos, los pagétuame, son ellos, y no ya los
invasores (Robles, 1994: pag. 83).

Estos son solo algunos ejemplos que muestran la enorme capacidad de los
raramuri para reprocesar los simbolos que les fueron impuestos a raiz de la
colonizacién. Y puesto que se trata de una cultura donde el conocimiento se expresa no
tanto en contenidos doctrinarios fijos y cosmovisiones cerradas, sino en un cuerpo de
elementos simbolicos utiles y necesarios para interpretar la realidad, no es de extrafar
que sean las fiestas el momento central de expresion de la cultura tarahumara:

Los Tarahumares no poseen ningun tipo de documento historico. Carecen de
escritura y de pintura; tampoco tienen ningan tipo de grabados, ni estatuas ni
monumentos. Es decir, no tienen forrna de “fijar” o “escribir” su historia. En cuanto
a la tradicion oral, las leyendas son escasas y estan sumamente fragmentadas.
Tampoco tienen divisiones de clanes ni listas genealdgicas (ni siquiera tienen

* Pueden verse al respecto dos interpretaciones sobre la danza de los matachines hechas por dos
misioneros jesuitas en Robles, 1984: 82 y Velasco, 1987: 152-182.
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apellidos). Existen poquisimas referencias a hechos histéricos anteriores a las
generaciones todavia vivas y aun éstas son vagas y practicamente anacronicas.

Aun actualmente hay muy poco interés por la historia (como nosotros la
concebimos).

De ahi la importancia central de las fiestas y los nitos religiosos que han sido la
forma de grabar o plastificar -y conservar- lo que los Tarahumaras han ‘hecho’ y
creido. Son a la vez el contenido -el depdsito cultural- a conservar y el medio de
hacerio [.. ].

Podriamos decir que los tarahumaras han concentrado practicamente toda su
creatividad -intelectual y artistica- en las fiestas. Asi, éstas no solo son la casi
{Unica) expresion de lo que los Raramuri fueron, son y quieren ser, sino que -
ademas- polarizan otras formas y medios de expresion que, en otras culturas,
tienen una autonomia propia [...].

La conservacion de la identidad Raramuri -en cuanto relacionada con el compartir
un conjunto de valores fundamentales (muy particularmente la experiencia de Dios
como valor central), compartir tradiciones y expresiones, relacionada también con
la pertenencia a un grupo cohesionado y con el hacer algo en comin- depende
esencialmente de las fiestas (Velasco, 1987: 268-270 y 273).

Las fiestas y los rituales en el mundo raramuri tienen un amplio espectro. Todos
son en mayor o menor grado colectivos y pueden dividirse en dos grandes apartados tal
y como se muestra en el cuadro siguiente elaborado a partir del texto de Robles®: los
que acompanan los momentos centrales de la vida del raramur y aquellos que son

estrictamente comunitarios.

Aunque en unos y otros se descubren elementos ancestrales y adoptados
(cristianos), ambos, sin embargo, estan integrados, raramurizados, sin poder

establecerse una frontera entre esos dos componentes.

Los rituales que acompafan la vida inician a partir del nacimiento del nifio con el

Ba'wirochi, Morema Yy bautismo cristiano, a través de los cuales, el recién nacido es

5 Como el propio autor lo sefiala, la sistematizacion que présenta sobre el ritual y ciclo festivo procede de
lo observado en el pueblo de Ba'wichiki 0 Pahuichique, asentamiento tradicional raramuri enclavado en la
region de Norogachi. Aunque el esquema propuesto varia en otras comunidades y regiones, puede
servimos perfectamente de referente para lo que aqui tratamos de plantear.
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CUADRO 7.- SINOPSIS DE LOS PRINCIPALES RITUALES Y FIESTAS
TARAHUMARAS

RITOS QUE ACOMPANAN LA VIDA

1.- RITOS DE NACIMIENTO

-BA'WIROCHI: Compromiso del padrino de lievar a bautizar al nifio y puesta de nombre

-MOREMA: Purificacién def recién nacido con humo. Ofrenda de una gallina

-BAUTISMO CATOLICO: ritual romano presidido por sacerdote

2.- RUTUBURI o YUMARI: Baile, comida, teswino y nawésari para agradecer a Dios, evitar plagas,
alejar espiritus de difuntos, curar enfermedades, pedir lluvias, propiciar salud, solicitar perdon,
reconciliarse con la comunidad

3.- RITOS DE MATRIMONIO: Celebrados por el Mayora y en ocasiones paralelos al rituai catdlico

4.- RITOS DE RECONCILIACION:

-JUICIO: Ante gobemadores, publico, con declaraciones, testigos y sanciones. Reconciliacién con la
comunidad

-DIALOGO PRIVADO CON OWIRUAME

5.-RITOS LIGADOS A CONTROLAR Y APLACAR FUERZAS DEL MUNDO COMO :

-JIKURI o peyote: ritual a cargo del Sipaame

-BAKANOWA (Tubérculo): a cargo de Sipdame menor

-RUSIWARI (Piedra-ave maligna): ritual a cargo del Waniame

-RE'EKES (Piedras malignas)

-SUKRISTOS (Crucifijos): los enaroame los localizan y desentierran liberando a quien mora cerca de
ellos. Usados por los enaroame para curar.

-WICHURIKI (Cactus)

-BAJISURI (Serpiente espiritu de los aguajes)

-KOREMAKA (Estrellas fugaces)

-RIPIBIRI (remolinos)

6.- CURACIONES O BENDICIONES de personas (tristes), mujeres abandonadas, animales, cerros,
etc. Usos curativos variados de herbolaria por parte de ios Owirtame

7.- RITUALES DE MUERTE:

-RITUAL DE ENTERRAMIENTO

-NUTEMARL: Comida y bebida para que el difunto emprenda su viaje a otra vida

-MO'IBURIAME: Fiesta final de despedida del difunto a un afio y medio de su muerte. Ofrenda, balle,
tesguino y reproduccion de actividades preferidas del difunto

RITOS DE COMUNIDAD

1.- RITOS DE FERTILIDAD O PRIMAVERA: Danzas de Matachines y pascol
-PASCUA

-RUTUBURI DE ACCION DE GRACIAS

-NAVIDAD

-REYES

2.- FIESTAS DE ESTERILIDAD O INVIERNO: Danza de pintos y fariseos
-RITUALES DEL JIKURI

-RITUALES DE SEMANA SANTA: Danza de pintos y fariseos, Quema de Judas, etc

FUENTE: Elaborado a partir de Robles, 1994: 66-85
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purificado con humo y agua y recibe, de parte de sus padrinos, su nombre. El rito del
matrimonio es sencillo, recae en el Mayora y, en ocasiones, se reafirna con el
sacramento cristiano. El principal ritual de reconciliacion es el de los juicios publicos
frente a los gobernadores, en los que participan testigos, acusadores y acusados. A
través de la imposicion de sanciones y de recomendaciones, se busca que quien ha

cometido alguin delito se reconcilie con la comunidad.

Existen ademas una serie de rituales destinados a controlar y aplacar ciertas
fuerzas poderosas de la naturaleza presentes en plantas (como el jikuri o peyote, o
como el tubérculo bakanowa), en piedras, animales, fenémenos naturales (como las
estrellas fugaces, los remolinos, los rayos) o los sukristos o crucifijos (simples cruces
sin Cristo) a los que se les atribuye un poder sobrenatural. También para propiciar la
fertiidad de la tierra, la salud de las personas y los animales, los raramuri

acostumbran realizar ciertos rituales propiciatorios.

El rutuburi (o tutuguri) o yamari “ s, de todos los rituales, el mas importante
y en cierta forma esta presente en muchas fiestas. Incluye el sacrificio de un animal,
comida, danza, tesglino, baile y nawésari o sermén del gobernador. Sirve para fines
diversos como agradecer a Dios o solicitarle lluvias, cosechas, evitar plagas, alejar
espiritus de difuntos y propiciar que éstos prosigan en su camino hacia el mas alla,

lograr la salud de la familia, de la comunidad, etc.

Los ritos de comunidad son los que presentan un mayor grado de asimilacién de
fa influencia misionera, aunque puedan combinarse con el rutuburi. Estas fiestas se
dividen en dos grandes ciclos: el de la fertilidad, que abarca desde la siembra del maiz
en la primavera hasta su cosecha en el otofio, y el de la esterilidad en invierno, cuando

.

“* Dutuburi (la danza del guajolote) y yamari (el baile del venado) son dos términos tarahumaras que
designan actualmente una misma fiesta o celebracion, pero todavia hace un siglo se referian a dos tipos de
baile distintos tal y como lo atestigué Lumholtz (Lumholtz, 1986, Tomo I: 329-348).
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FIGURA 16.

FIGURA 17 - FIESTA DE LA VIRGEN DE GUADALUPE. ROWERACHI
(FOTO DE LORELEY SERVIN, DICIEMBRE, 1986)



la tierra descansa en espera del nuevo afo agricola. En el ciclo de primavera, las
fiestas son alegres, como lo expresa la danza, el atuendo colorido y el sonido de
violines y guitarras en el baile de los matachines, tipico de las fiestas de Pascua,
Navidad y Reyes, asi como el baile del pascol. En el ciclo de inviero, por el contrario,
las danzas son ancestrales y austeras; se baila casi desnudo al compas de la tambora
"y la flauta, dramatizando la lucha entre los pintos o fariseos y los soldados y

rememorando el arquetipico combate entre el bien y el mal (Robles, 1994: 81-89).

En cada uno de los rituales y fiestas en que participa -tratese de momentos
especiales de su trayectoria vital o de celebraciones colectivas- el raramuri recuerda,
reproduce y actualiza su visién del mundo: los hombres deben andar y comportarse
con rectitud en el camino de la vida, deben celebrar y bailar para contribuir a que
Onoraame -el que esta arriba-, siga dandonos la vida, el maiz y el tesgiino. Porque la
vida se expresa en la regularidad y fertilidad del ciclo agricola, en el equilibrio con la
naturaleza y en la reconciliacién entre los hombres. Por eso hay que danzar, celebrar y
beber tesguino. Hombres, mujeres y nifos o beben en sus fiestas y labores cotidianas
como simbolo de su cohesion social y, en reciprocidad con Dios, se lo ofrecen en cada
una de sus ceremonias, esparciéndolo hacia los cuatro puntos del universo y
utilizandolo para pedir la lluvia, curar las tierras, los animales, las enfermedades y para
agradecer la cosecha. Porque sin tesgiiino no se obtiene la lluvia, sin lluvia no crece el

maiz y sin maiz no se puede hacer tesguino.

La interpretacion de la vida y la cultura raramuri construida desde la experiencia
pastoral de los misioneros jesuitas plantea una vision original sobre la experiencia del
cambio y la adaptacion sociales entre este grupo étnico. Refiriéndonos en particular a
Robles y Velasco, es importante destacar que su planteamiento arriba sefalado sobre la
asimilacion y apropiacion indigenas de los simbolos cristianos resulta radicaimente
opuesto al de autores clasicos de la antropologia de la Tarahumara como Piancarte,

Bennett, Zingg y Kennedy quienes, como ya lo sefialamos anteriormente, proponen una
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clara distincion entre el ritual autdctono y el asimilado, entre las fiestas "nativas” y las "de
la iglesia". La mayoria de estos antropdlogos insisten también en que ni el dogma ni las

practicas religiosas predicadas por los misioneros catolicos trastocaron esencialmente la
cosmovision religiosa tradicional raramuri.

Sin duda, lo mas destacable de la perspectiva de estos analistas misioneros es
que los raramuri aparecen como un pueblo que ha vivido desde la época del contacto
colonial en continua transformacion de sus formas de vivir y pensar. Pero este proceso
no ha significado para ellos, como algunos pudieran pensarlo, la renuncia y el olvido de
sus ancestrales formas de entender el mundo y entenderse como pueblo dentro de él.
Por el contrario, los tarahumaras han sabido adaptarse a la historia, han aceptado y
rechazado selectivamente elementos externos y han logrado vehicular a través de los
simbolos, el ritual y las fiestas, los componentes mas importantes de su cultura.
Herederos de una de las cosmovisiones mas arcaicas del continente americano, los
tarahumaras son, sin embargo, un pueblo vivo de nuestros dias porque su sabiduria

les ha permitido aceptar la historia y el presente sin renunciar a su ancestral pasado.

E! indio como imaginario y actor: el discurso postmoderno

Indigenistas gubemamentales y misioneros catélicos, aunque difieren
notoriamente a la hora de explicar las transformaciones que el contacto cultural con el
"~ mundo occidental produjo en los pueblos indios de la Sierra, y en particular entre los
raramuri, parecen sin embargo estar de acuerdo en reconocer primero que,
efectivamente, se dieron cambios y segundo, que estos cambios, por su
direccionalidad y sentido, permiten pensar que la cultura y la identidad de estos
pueblos tienen futuro, sea que éste se fundamente en su integracion a la nacion como
propone el discurso indigenista, o sea, como pretenden los misioneros, que la
capacidad de apropiacion y reinterpretacion de simbolos y practicas asegure a estos

grupos étnicos un cierto grado de autonomia cultural.



Pero una perspectiva muy distinta y opuesta a la de estos dos enfoques es la de
quienes aseveran que los profundos cambios y transformaciones derivados del
contacto con el mundo occidental han llevado a los tarahumaras por un camino
imeversible hacia el etnocidio y la desintegracion culturales. De quienes asi piensan
quizas nada sea mas representativo que los planteamientos de un antropoéiogo
colombiano, Juan Cajas Castro, expresado en su libro La Sierra Tarahumara o los
desvelos de la modernidad en México, editado en 1992.

Este autor ha escogido la Sierra Tarahumara como un territorio cuitural
apropiado para interpretar desde las tesis de la postmodernidad el mito de la cultura
nacional y del nacionalismo y, en particular, uno de sus principales sustentos: el de la
continuidad entre el México modemo y el prehispanico, el de la supervivencia
contemporanea del pasado indio.

Contrapunteando ia historia nacional desde los tiempos del porfiriato con los de
la Sierra Tarahumara®’, Cajas trata de mostrar que la definicion politica e ideologica del
modermo estado mexicano, desde el liberalismo porfiriano hasta el populismo
cardenista, tuvo como contraparte la subordinacion y, en ocasiones, el aniquilamiento
del indio en la Tarahumara. De ello derivé un desfase y desentendimiento entre los
indios y la nacion. La supuesta coherencia de un discurso indigenista, que va desde el
positivismo hasta el incorporacionismo, nunca encontro interlocucion entre los indios,
los "sin razon”, para quienes la nacion solo es un mito lejano y lo unico cierto es que el
mundo se sostiene porque sus columnas, que son los raramuri, danzan y beben

’tesgi]ino.“'8

“” Nunca a lo largo de esta obra estas dos historias aparecen realmente integradas. El autor tiende
ademas a sobreponderar el impacto que las fuerzas y los procesos politicos nacionales tuvieron en ia Sierra
tanto en el porfiriato como en la época revolucionara. La resistencia india, uno de los temas predominantes
en la historiografia y etnografia tarahumaras, resulta en cambio el gran ausente en el libro de Cajas. Los
indios expoliados y sumisos aparecen indefensos ante una modemnidad que se va construyendo sin y contra
ellos.

“ Cajas se refiere probablemente a una concepcion de los raramuri, segun la cual, la vida y el equilibrio
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Acosados econdémica e ideolégicamente por todos los flancos, los raramuri han
perdido la batalla de la pervivencia cultural. Su identidad, su razén de ser han perdido
sentido. De ellas sdlo quedan simbolos, gestos y rituales que se expresan en el ambito
teatralizado de las fiestas a las que los tarahumaras son tan proclives. Pero ese teatro
no es el teatro de la crueldad de Artaud -en quien Cajas, sin duda, se inspira- sino, por
el contrario, una representacion dramatica en la que los actores ni conocen ni atribuyen
significacion alguna a su interpretacion. Es un teatro sin sentido, un teatro del absurdo:

Tres sigios de evangelizacion y conquista han actuado sobre el pensamiento
raramuri, erosionando su Sistema de creencias, de lo cual tan sélo queda el
relato corporal de sus fiestas. Los raramuris se desenvuelven como actores de
una obra que ellos mismos no pueden explicar ni en términos catdlicos ni en
términos raramuris. La respuesta mas comun, cuando uno interroga sobre el
significado del sol, la luna, los yamaris, el jikuri y las danzas es, generalmente,
fa misma: “asi es el costumbre” [...] Victimas del etnocidio, han sido conducidos
hasta una especie de esquizofrenia cultural o pérdida del ser, que amenaza con
su desaparicion (Cajas, 1992: 192).

Y mas adelante Cajas no dudara en plantear que la cultura teatralizada de los
raramuri mas que remitimos a sus referentes simbolicos, arquetipicos y originarios
parecen expresar en forma descamada el drama de la misma existencia del ‘pueblo
tarahumara en nuestros dias:

Pese a todas las campafias ejercidas a nombre de la civilizacion y el progreso,
las raramuris siguen siendo seres extrarios, muy pocos saben leer y escribir,
escasamente siembran maiz, frijol y cuidan una que otra manada de chivas.
Poseen un sistema de creencias que no saben explicar ni en espafiol ni en
raramuri, han olvidado sus origenes, sus relatos, sus leyendas. No saben

quienes son ni para donde van. El sol, la luna, el jikuri, dios, Judas, la virgen,
Jesus, la Semana Santa, los yumaris, etcétera, son instancias celebratorias
cuya conexion han perdido. Mas que un sistema religioso coherente, catdlico,
raramuri o sincrético, estamos en presencia de las Ultimas evidencias de la
cultura, donde lo Unico identificable son los perfiles teatrales de su existencia,
quizas porque sus vidas mismas han empezado a vivirse como un drama
(Cajas, 1992: 214-215).

cosmico son posibles en tanto que ellos danzan el tutuguri y celebran a Onoruame pidiéndole la
continuidad del mundo. Y mientras los chabochis, hijos del que vive abajo, del demonio, desoyen la voz de
Dios. ellos, los raramuri, son las columnas del mundo que hacen posible que la creacion perdure y el
desorden no sobreviva.
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Coherente con sus planteamientos -aunque, quizas, no tanto con los datos
etnograficos- Cajas acaba pronosticando un futuro sin salida, un "derrumbe definitivo”
para la cultura raramuri del que ya son sintomas claros la migracién de los
tarahumaras y su mendicidad en las ciudades chihuahuenses, la pobreza y falta de
futuro de su economia agricola y forestal, el narcotrafico y la narcosiembra en tierras
serranas e incluso -como signo apocaliptico- la prostitucion de jévenes tarahumaras en
las zonas de tolerancia en la ciudad de Chihuahua, germen de una posible
proliferacion del sida en las comunidades raramuri de la Sierra. Nada pues de bueno
encierra este incierto futuro de los indios: ‘

Los ejidos forestales han servido para enriquecer a los mestizos y a las
compariias madereras, los albergues escolares se han convertido en orfelinatos
transitorios, donde mas que combatir la ignorancia, se batalla contra el hambre;
las raices culturales se han ido recortando; las nuevas generaciones amenazan
con convertirse en nomadas urbanos; su sistema de creencias es materia de
disputas teologicas entre los viejos jesuitas y las nuevas sectas evangélicas; sus
miticos y legendarios organismos caen abatidos por el fuego de los soldados y
los narcotraficantes y por enfermedades erradicadas en otros sitios ... y segun
los dltimos prondsticos, el SIDA amenaza en convertirse en el nuevo Jinete del
Apocalipsis, dados los altos indices que se registran en Ciudad Juarez; de ser
asi, el escenario del teatro sera finalmente el de la peste (lbid.: 244).

Esta lectura postmodemista del futuro indio de la Sierra Tarahumara acaba por
dejar sin sentido el presente y la historia del pueblo raramuri. Segun el autor de esta
. interpretacion, el sistema cultural raramuri se ha vaciado por completo de sus
contenidos culturales conscientes hasta devenir en un residuo en proceso de
demolicion etnocida. Y uno se pregunta: después de cuatro siglos de contacto y
transaccion cultural ¢nada han creado, recreado ni resistido los raramuri? ¢;son sélo
excrecencia de un pasado sin sentido, actores sin libreto de una obra sin argumento,
peleles de lo mas abyecto de la cultura occidental? ;como explicar entonces su
persistencia biologica, social y cuitural? ;cémo justificar la vitalidad de sus instituciones
y el apego a sus raices? ;no sera, acaso, que los codigos en que esta cifrada esta
pertinaz obstinacion por seguir viviendo como pueblo resultan imperceptibles a una

mirada occidentalizante que ve desde el estado-nacion la historia y el porvenir de los
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indios?

Sin haber pretendido ser exhaustivo, concluyo aqui este breve recomrido de las
principales visiones que han caracterizado las miradas antropologicas sobre la
Tarahumara y sus pueblos indios, al menos durante los Gltimos cien afios. Al hacerlo,
creo que hemos podido delimitar con mas precision cuales son las coordenadas, las
proximidades y las lejanias tedricas donde se ubica el discurso indigenista, objetivo
principal de este estudio.

De la diversidad de postulados y explicaciones sobre el indio serrano han derivado
ofras tantas propuestas de enfrentar ia realidad. La mirada primitivista, como ya lo
dijimos, esta cerca de la actitud contemplativa, respetuosa y de asombro frente al indio al
que entiende como un remanente atipico del pasado que es necesario conservar, a
pesar de su anacronismo. Pero esta mirada es también la vuelta autorreflexiva hacia el
pasado y la profundidad mas auténticos del hombre modemo. En ella se reencuentra
uno con los origenes civilizatorios y los componentes mas genuinos de la naturaleza

humana.

Viajeros, etnografos, antropologos, poetas, naturalistas, médicos y pensadores
politicos construyeron a lo largo de este siglo esta vision coherente y acabada del perfecto
salvaje atrincherado en los reconditos territorios de la Sierra Madre chihuahuense. Pero
esta imagen, junto con su composicioén de lugar, no es sblo del pasado sino que sigue
recreandose hoy en la mirada atonita y escondida detras de las camaras fotograficas de
los turistas nacionales y extranjeros que descienden cada dia por la escalerilla del
pullman de lujo del Ferrocarril Chihuahua al Pacifico en la estacion de Creel. En sus
atiborradas mochilas parecen cargar, no tanto los pertrechos necesarios para soportar las
inclemencias de la intemperie serrana, cuanto el peso del desencanto de la civilizacion
occidental y las esperanzas de encontrar entre ’Ios raramuri los secretos de la vida

negados por el progreso. Como estos turistas, muchos ofros viajeros presentes y
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aventureros ausentes recrean en la Sierra, por necesidad u osadia, el mito del indio

primitivo que sigue vivo en medio de nuestra civilizacion.

Pero en ocasiones historicas este sentimiento de admiracion por lo primitivo se ha
trastocado en un emperfio institucional por modificar y mejorar la condicion del indio. De
este impulso reformista han derivado visiones, teorias y explicaciones sobre el cambio
del indio, los efectos de su aculturacion, las estrategias para orientar este cambio de
forma que logre fines preestablecidos. Es precisamente en este contexto donde surgen

las visiones caracteristicas de lo que hemos denominado la mirada reformista sobre la
Tarahumara.

Los indigenistas y los misioneros son los mejores exponentes de esta perspectiva
que implica siempre una combinacién entre teoria y practica, entre interpretacién e
intervencion social. Creyentes en la posibilidad de la transformacion del indio, los
reformistas han emprendido una cruzada de salvacidon que responde a estrategias y
modalidades diversas, pero que persigue siempre un fin. cambiar al indio, hacerio
ciudadano de la ciudad sagrada o de la nacién, convertirlo, liberario, transformario,

redimirlo, regenerario, salvarlo.

Convencidos de que el indio puede y debe modificar sus formas de vivir y pensar,
los indigenistas han ensayado y experimentado todo tipo de reformas sociales
enfatizando aquellas que tienen que ver con la sobrevivencia econdémica del indio, su

socializacion y su integracion a la sociedad nacional.

Entre los principales postulados que han guiado este afan reformador hay uno que
destaca de forma especial: el de crear y propugnar per que el indio se identifique y se
asuma como sujeto comunal, como .parte de un colectivo, como miembro de una
sociedad. En el siguiente capitulo abordaremos precisamente las experiencias, los

problemas y los debates que los indigenistas de la Sierra Tarahumara desarrollaron en
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tormo a este postulado dei comunalismo indio.



CAPITULO 2.- LA COMUNIDAD INDIGENA EN LA SIERRA
TARAHUMARA: CONSTRUCCIONES Y DECONSTRUCCIONES
DE CONCEPTOS Y REALIDADES

Generalmente todos los que habitan esta sierra, vivian, antes de
ser cristianos, una vida en lo natural poco culpable y en una politica
nada barbara, porque ni ellos entre si tenian guerras, ni cometian
muertes, ni tenian hechicerias u otros vicios que hasta ahora se les
hayan conocido. Vivian por familias, si no congregados en pueblo y
comunidad: pero nace esto de que la falta de comerciar o codicia
de granfear no les atrae a buscar unos de otros lo que causa el
comercio y comunicacion de los hombres (Cronica anénima de
Chinipas, circa 1681, citada en Gonzalez, 1994:143).

Desde la época de los primeros contactos entre occidentales y "naturales”
originarios de lo que hoy denominamos vagamente "Siefra Tarahumara", diferentes
nociones y concepciones se han construido desde la ciencia y la ideologia occidentales
para justificar la urgente necesidad del cambio social de estos pueblos indigenas,
tomando en consideracion su alteridad cuitural. De estas explicaciones, alrededor de las
cuales se fue configurando el indigenismo modemo, han derivado una serie de
estrategias y programas de accion a través de los cuales los agentes de la sociedad
occidental -a iglesia catdlica y el estado nacional, principalmente- han buscado cambiar
las formas de ser y vivir indigenas.

Este capitulo trata precisamente de mostrar que el principio mas determinante de
las propuestas indigenistas de transformacion en la Tarahumara consistié en plantear la
premisa de que el cambio solo es posible a partir de que el indio asuma -de buen grado o
como resultado de la imposicion- formas comunales y colectivas de organizacion social.
Este esquema ideal de convivencia implico, entre otras cosas, propugnar por la vida en
comunidad, la fijacion sedentaria en el territorio, la creacion de pueblos, la aceptacion de
un régimen centralizado de autoridad y representacion politicas, un cierto igualitarismo
economico Y, en general, la conformacion de patrones de accion en los que el individuo

aparezca subordinado a la colectividad. En suma, pues, una defensa a ultranza de lo que
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podriamos denominar un “comunitarismo" indigenista.

Tomando como referente este postulado del cambio social, no es extrafio que
quienes, desde una vision reformadora, han creido en las posibilidades de
transformacion y aculturacién del indio de la Tarahumara, hayan desarrollado un amplio
discurso en defensa del comunitarismo indigenista. Este es visto o bien como el sistema
ideal de vida al que los grupos étnicos deben aspirar o bien como una realidad
etnografica ya presente entre ellos. En cualquier caso estas visiones han tenido un doble
efecto. Por una parte han idealizado el caracter, contenido y grado de socializacion,
articulacion y unidad de los grupos étnicos y por otra, han dado pie a una serie de
experimentos sociales con el objetivo de fomentar que el indio viva en foorma comunitaria,
justificandose asi modificaciones compulsivas o0 graduales en la cosmovision, los

sistemas de organizacion y las practicas cotidianas indigenas.

‘No siempre este discurso en defensa del comunitarismo indigena ha coincidido
con las concepciones que los propios pueblos indios de la Tarahumara tienen acerca de
su vida en comunidad ni con sus practicas en tomo a ella. Asi, la comunidad indigena
-en tanto realidad historica- y el comunitarismo indigenista -en cuanto modelo de
interpretacion y accion- han vivido procesos no sdlo distintos sino incluso divergentes y

en ocasiones opuestos y antagonicos.

La tesis central que trata de demostrarse aqui es que el comunitarismo
indigenista, si bien permitid a los agentes occidentales justificar la accion civilizatoria y,
establecer estrategias de asimilacion cultural, también dio origen a variadas formas de
resistencia cultural indigena. En algunas ocasiones, ésta se expresd en un rechazo y una
rebelion violenta: en otras, en cambio, implico una reapropiacion por parte de los grupos
étnicos de ciertas formas de organizacion comuna!ista que trataron de serles impuestas,
como fue el caso, por ejemplo, del sistema de gobiemo y de imparticion de justicia, la
organizacion en “pueblos” y ejidos y aun la estructura corporativa del Consejo Supremo

Tarahumara. Como veremos, los grupos indigenas de la Tarahumara asimilaron y
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reutilizaron estos esquemas organizativos ajenos a su idiosincrasia, para establecer una
relacion pacifica e institucionalizada con el estado y la sociedad nacional, pudiendo asi
consolidarse como etnias dentro de la nacién, ain a costa de su subordinacion

econdmica y politica.

Bajo estas premisas, se analizan a continuacién cuatro momentos historicos en
éada uno de los cuales el estado o la iglesia trataron de imponer a los grupos étnicos de
la Tarahumara alguna forma particular de comunitarismo. El primero de esos momentos
corresponde al periodo colonial y en especial al tiempo de implantacién de las misiones
de los jesuitas en la Siema Tarahumara (1600-1767). El segundo hace referencia a las
tres primeras décadas de este siglo (1900-1936), etapa en la que el estado y ia iglesia
ensayaron un conjunto de politicas proteccionistas orientadas a encuadrar y tutelar a los
indigenas en comunidades educativas y de colonos, segregandolos de su contexto
cultural para asegurar asi su civilizacion. El tercer momento (1936-1952) corresponde a
los tiempos en los que se consolid6 en la Tarahumara una propuesta radical de organizar
a las etnias como una unidad politica autdbnoma, casi como una nacionalidad,
planteamiento que derivd, entre otras cosas, en la conformacion del Consejo Supremo
Tarahumara. El ditimo de los intentos comunalistas fue el que instaur la politica oficial
del indigenismo en 1952 (fecha de creacion del Centro Coordinador Indigenista de fa
Tarahumara) y que se ha prolongado hasta la actualidad. Esta propuesta se ha
caracterizado por querer trasplantar y aplicar, sin éxito, una vision sobre la comunidad
indigena de raices mesoamericanas, ajena a las concepciones y practicas de las etnias
de la Tarahumara. Tras examinar cada uno de estos cuatro momentos, concluiremos

este capitulo mostrando, desde una perspectiva etnografica, los limites reales del
comunalismo indigenista.

NACIONES INDIGENAS, PUEBLOS DE MISION (1600-1767)
En 1607, apenas dieciséis afios después de que los jesuitas recibieran
autorizacion para establecer sus propias misiones en la Nueva Espafia, tuvo lugar el

primer contacto civilizatorio entre religiosos europeos e indigenas tepehuanes en el
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sureste de la Sierra Tarahumara, dando lugar a la formacion de la incipiente mision de
San Pablo de Balleza', que albergé indios tepehuanes y tarahumaras. Estos esfuerzos
misioneros enfrentaron, sin embargo, una violenta resistencia en muy poco tiempo: en
1616 y por cerca de dos afios, los tzpehuanes se rebelaron destruyendo la mision de

Papasquiaro y asesinando a la mayoria de los misioneros.

Afos mas tarde otro intento similar de implantacién misional cormrié la misma
suerte: la mision de Chinipas, region al oeste de la Sierra donde los mineros esparioles
incursionaron desde la vertiente del Pacifico por primera vez en 1589 y los jesuitas en
1601, fue destruida por los indios guazapares y warojios en 1632 dando muerte a sus
dos misioneros. En ambos casos la represion militar de los esparioles no se hizo esperar.
Los levantiscos fueron combatidos y sus principales lideres colgados. Se iniciaba asi el
ciclo tipico de las tres fases de conquista -amistosa convivencia inicial, protesta reprimida
militarmente y aceptacion del dominio- que habria de repetirse en varias ocasiones en la
Sierra Tarahumara y que fue caracteristica de los primeros contactos de los espaiioles

con los grupos indigenas del noroeste de México y suroeste norteamericano.’

A diferencia de los tepehuanes, guazapares y warojios, los tarahumaras, que en
su mayoria se habian mantenido ajenos a la rebelibn de 1616, fueron considerados
entonces como sujetos mas receptivos a la labor evangelizadora. Algunos de ellos,
incluso, se integraron a los pueblos de mision tepehuanos restaurados en el norte de

Durango a partir de 1619. Otros, se concentraron en San Pablo Balleza y en la mision de

' Hasta 1591 las misiones al norte de Zacatecas eran mayoritariamente franciscanas. En el area cercana
a la Sierma Tarahumara, la primera mision jesuita fue fundada a finales del siglo XVI por Jeronimo Ramirez al
norte del actual estado de Durango, agrupando a pobladores tepehuanes de la region de Santiago
Papasquiaro, Santa Catalina y El Zape. Hacia 1604, el jesuita catalan Joan Font partio de esta mision hacia
los valles de Ocotian, Aguila y San Pabio, en el sureste de la Sierra Tarahumara y en las fronteras entre los
territorios de tepehuanes y tarahumaras.
Para la historia de las misiones en la Sierra Tarahumara’ puede consultarse Dunne, 1958 y Ledn, 1992,
pero sin duda, el trabajo mas compileto lo es la enorme obra de Luis Gonzalez Rodriguez, por la amplitud de
fuentes consultadas y el conocimiento de la zona.

? Véase al respecto la caracterizacion que hace Spicer (1976: 16) del modelo del “ciclo de conquista” mas
comun en esa area cuitural.

130



San Miguel de las Bocas fundada en 1630 a la orilla del rio Florido, en el camino entre
Balleza y el centro minero de Santa Barbara.’

Nueve afos después, en 1639, los jesuitas lograban ampliar su presencia en la
region a través del establecimiento de cuatro nuevas misiones, todas ellas ubicadas en
las margenes del rio Conchos: San Felipe, San Jeronimo Huejotitin, San Pedro de
Conchos y San Francisco de Borja. Poco tiempo después se fundaron las misiones de
San Francisco Javier de Satevd, Carichi, La Purisima de Papigochi y San José Temechi.
Desde estos pueblos de mision, los religiosos comenzaron a desarrollar su fabor en una
red de pequefios asentamientos tarahumaras, -llamados en la terminologia misional de
la época "pueblos de visita-, hacia el oeste, configurando asi un territorio designado por
ellos como "Baja Tarahumara". Las misiones de la Baja Tarahumara, fundadas a raiz del
avance hacia el norte desde el territorio tepehuano, fueron amplidndose y estuvieron bajo
el control de los jesuitas hasta 1753. Ese afio, un total de 23 misiones fueron transferidas
al obispado de Durango. Entre ellas, se incluian la mayoria de las de la Baja Tarahumara

y algunas de las tepehuanas del area de la Sierra de Topia, al norte de Durango.4

Entre 1644 y 1652 el trabajo misional hubo de detenerse, al enfrentar al menos
tres periodos de rebeliones: de 1644 a 1645 se alzaron en armas, al sur de la Sierra, los
indios salineros, tobosos, cabezas, mamites, julimes, conchos y colorados. Entre 1648-

1649 y 1650-1652 tuvieron lugar las primeras rebeliones tarahumaras que dieron como

3 Fundada en 1567 y por algun tiempo capital de la Nueva Vizcaya, Santa Barbara constituyo el primero y
mas importante centro minero de Chihuahua hasta la apertura y el auge de las minas de Pamal en 1631.
Ambos Reales de minas conformaron la frontera cultural espaficla al sureste de la Sierra Tarahumara y
fueron durante la época colonial el punto de partida de muchas de las expediciones asi como de la gradual
penetracion de mineros, ganaderos y agricultores en territorios serranos. En contraste con los pueblos de
mision bajo el control de los jesuitas, en los centros mineros se combinaron formas variadas de explotacion
de mano de obra indigena en las labores de las minas. (sobre la fundacién de Santa Barbara, véase
Cramausse!, 1990). En el exiremo norte de la Sierra, los primeros asentamientos de vaqueros esparioles y
mestizos no tendrian lugar sino hasta 1650 con la ereccioh de la Villa de Aguilar {(actualmente Ciudad
Guerrero) y una mision cercana en los valles fértiles del rio Papigochi.

* Como ya lo sefialamos anteriormente, "Alta" y "Baja" Tarahumara hacen referencia en la terminologia
colonial a los territorios situados en el sur y norte de la Sierra y no a la altitud de los pueblos donde se
situaron las misiones.
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resuftado la destruccion de la mision de Papigochi, la organizacién de varias
expediciones punitivas en el area cercana a Tomochi y la muerte de un numero

significativo de indios, entre ellos algunos de sus dirigentes como el historico lider de la
resistencia Teporaca.

A partir de 1673 y hasta la expulsion de los jesuitas de los territorios de la Corona
espafiola en 1767 se llevo a cabo la formacion y consolidacion de las nuevas misiones
de la "Alta Tarahumara”, en el norte de la Sierra Madre, proceso que fue seriamente
interrumpido por la gran rebelion general tarahumara de 1690-1691 y 1696-1698 la que
afecté también algunas de las misiones pimas de la frontera con el actual estado de
Sonora.” Desde las dos principales cabeceras de este territorio -San Bemabé
Cusihuiriachi y San Francisco de Borja Taguéachi- los jesuitas fueron fundando pueblos
de misidn y puestos de visita en el area central y noroccidental de la Sierra Tarahumara,
en lugares como Carichi, Sisoguichi, Nonoava, Norogachi, Coyachi, Cocomorachi,
Matachi, Yepomera, Cajurichi, Tutuaca, etc. También se incluyeron en este territorio
algunas misiones de frontera entre trarahumaras y tepehuanes como Chinatd,
Babogame, Nabogame, Baborigame, Cinco Sefores, casi todas ellas en el actual
municipio de Guadalupe y Calvo.

El tercer territorio dentro de la administracion misionera colonial fue el de la regién
de Chinipas, al oeste de la Sierra, en los actuales limites de los estados de Chihuahua y
Sonora y juridicamente adscrito al sistema misional de Sinaloa. Tras el levantamiento de
1632, los jesuitas reiniciaron el trabajo misional en la zona en 1675, estableciendo
pueblos de mision y visita en lugares como Guazapares, Temors, San Luis de
Babarocos, Batopilillas, Cerocahui, Cuiteco, Churo, Satevo, Sorichique, Yécora, etc., en

el area de los actuales municipios de Uruachi, Chinipas, Guazapares y Ocampo, en

* En relacion con esta tercera rebelion, se conserva el valioso testimonio del Padre José Neumann,
editado, traducido y ampliamente comentado por Luis Gonzalez (Neumann y Gonzaiez, 1991). También
puede consultarse "Testimonios sobre la destruccion de las misiones tarahumaras y pimas en 1690" en
Gonzalez, 1993: 237-292).
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donde se asientan actualmente poblaciones de tarahumaras, warojios y pimas.6

La implantacion y desarrollo de las misiones jesuiticas entre 1606 y 1767, fecha
ésta Gitima de su expulsién, tuvo un gran impacto en todos los érdenes de la vida de los
pueblos indigenas de la Sierra Tarahumara. De éste nos interesa destacar aquellos
aspectos que tuvieron que ver con la aparicion de nuevas formas de identidad colectiva y
comunitaria impuestas por los misioneros y, en mayor o menor grado, asimiladas por los

indios.

A pesar de que los estudios de etnohistoria y etnolingiistica dejan hasta la fecha
muchas preguntas sin contestar, es bastante fundado suponer que la colonizacion
misionera de los grupos indigenas de la Sierra Tarahumara, -como en general, de
muchos de los pueblos indios del noroeste de México- lievé a los colonizadores a asignar
y crear unidades culturales y en ocasiones politicas donde éstas no existian. Partiendo
de criterios linglisticos, los misioneros utilizaron el concepto de "naciones indias" para
referirse a conglomerados étnicos de una heterogeneidad muy diversa. Asi, por ejemplo,
las cronicas misioneras de la Sierra se refieren en forma reiterada a la nacion
“tarahumara”" y a las naciones de "“chinipas”, "guailopos”, "guazapares”, "tepehuanes”,

LU 1P

"témorns”, "varojios", "tubares"”, "jovas" y otros.

Pero los datos etnograficos que contienen esos mismos documentos apuntan en
un sentido muy distinto. Ninguno de esos grupos serranos puede decirse que
constituyera unidades politicas ni mucho menos formas, ni aun arcaicas, de estado,
similares a las de los grupos del sur mesocamericano. En una de las tipologias ya clasicas
sobre los sistemas sociales de los grupos indios del noroeste mexicano y suroeste
norteamericano hacia 1600, Spicer ha encuadrado a las etnias serranas de Chihuahua y
Sonora dentro del modelo que él denomina “poblaciones de rancheria” (“the rancheria

peoples"): pequefios asentamientos no compactos ni articulados entre si, dispersos en

las montanas y barrancas, entre las cuales las familias podian circular segun las

® Puede verse al respecto "Cronicas de la region de Chinipas”, en Gonzalez, 1992: 23-142.
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estaciones agricolas o los ciclos de la recoleccion silvicola. En muchos casos, la morada
predominante eran simples refugios tales como cuevas en las laderas rocosas o chozas
con mamposteria de piedra y adobe en los valles y barrancos. Su economia se basaba
en una agricultura simple soportada en tres cultivos basicos (maiz, frijol y calabaza), pero
sobre todo en la recoleccion y la caza. Aunque se intercambiaban articulos suntuosos, no

" existia un comercio regular ni especializado ni mucho menos ciudades mercado.

Desde el punto de vista politico no existieron instituciones que fueran mas alla de
las unidades familiares extensas o de los pequefios grupos de asentamientos, ni formas
de control militar o administrativo que trascendieran a otras comunidades u otras etnias.
La guerra, aunque podia ser comun por épocas, no significaba conquista temitorial ni
subordinacion tributaria de un grupo sobre otro. No hay referencias explicitas a un
sistema organizado de autoridades y, en la mayoria de las cronicas sobre los
tarahumaras, solo se hace referencia a la existencia de caciques, lideres militares con
ocasion de las rebeliones y shamanes -a los que los misioneros identifican con
hechiceros-, pero no a una estructura religiosa-sacerdotal o militar. En suma, la Sierra
Tarahumara conformaba un temitorio multiétnico (tarahumaras, warojios, pimas,
tepehuanes, jovas, tubares) de pequefios asentamientos dispersos, autbnomos e

. . . .. 7
independientes politica y econdmicamente unos de otros.

Las misiones pugnaron precisamente por erradicar y sustituir el modelo de los
"pueblos de rancheria". En la mentalidad de los religiosos europeos establecidos en la
Sierra Tarahumara en los siglos XVIl y XVII, el pueblo de mision era concebido como el
baluarte de una idealizada replblica de indios, aislada de los vicios de la sociedad laica

colonial que se desarrollaba en los centros mineros y haciendas agricolas y ganaderas,

" Este modelo de "pueblos de rancheria” -apunta Spicer- fue el mas comuin entre los grupos uto-aztecas
(pimas altos y bajos, sobaipuris, tepehuanos, hopis, paites, chemehuevis, mayos, yaquis, opatas, eudebes,
jovas, tarahumaras, warijios y conchos), que constituian hacia 1600 un total de cerca de 150,000 habitantes,
es decir, cerca de las tres cuartas partes del total de fa poblacion del noroeste de México y suroeste de
Estados Unidos. El sistema de "pueblos de rancheria” (diferenciable de los otros tres modelos: las
“poblaciones de aldea", las "poblaciones de bandas” y las "bandas no agricolas") no funciono, sin embargo,
de forma homogénea en todos los lugares donde estuvo presente, pudiéndose hablar, al menos, de cuatro
modalidades. (Spicer, 1976: 8-15).
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en las fronteras de las naciones indigenas. El primero de los principios implicados para
hacer realidad estos pueblos de mision era "reducir” a los indios a un asentamiento
estable controlado por los religiosos, es decir, evitar la libertad de movilidad espacial y
estacional, tan caracteristica de estos grupos. La reduccion y adscripcion de los
naturales buscaba también erradicar la formacion de rebeldes agrupados en bandas en

un territorio agreste.

La paz era concebida como la condicion mas propicia para que la fe floreciera
entre los nativos. Los presidios cercanos a las misiones y las expediciones militares en

casos de levantamiento trataron de asegurar este clima de paz.

La catequizacion religiosa conté con todos los métodos pedagogicos propios de
hombres ilustrados como lo eran los misioneros jesuitas: construccion de iglesias,
imagenes religiosas, oraciones, ceremonias y rituales, ensenanza de ios dogmas de la fe
en lengua indigena y en “castilla” o castellano, uso de la musica, administracion de los
sacramentos, vigilancia para ermradicar practicas rituales “paganas” y el consumo de

tesglino, etc.

Ademas de prefigurar una "ciudad sagrada”, los pueblos de mision pretendieron
asumir el caracter de una utopia terrenal orientada a la autosuficiencia economica, la
divisiéon del trabajo y la consecuente diversidad productiva (Gonzalez, 1993: 219-237 y
Urias, 1994: 73-88). La agricultura arcaica y la recolecciéon ocasional de hierbas y raices
fueron sustituidas por un modemo complejo productivo basado en una nueva percepcion
sobre las posibilidades del medio ecologico territorial e inspirado en los ecotipos
campesinos europeos: arados, animales, cereales, forrajes, molinos, trapiches, lanas,
textiles, etc., a lo que se sumd una incipiente estructura de artesanos. El éxito productivo
tuvo como fundamento la concesion a las misiones qe sus propias tierras, tituladas como
propiedad de los indios de mision y, desde luego, la fijacién de los indigenas al trabajo y
como contraparte, los salarios, alimentacion, vestido y seguridad que las misiones les

brindaron. La disciplina laboral y la cuidadosa administracion de los bienes de las
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misiones hizo de éstas un negocio prospero, exento de impuestos reales y capaz de
competir en los mercados de las ciudades de la Nueva Vizcaya, éxito que motivo no

pocas protestas por parte de comerciantes y mercaderes.

En la construccion de este modelo de comunidad, los misioneros emplearon todos
los medios a su alcance para lievar a cabo una profunda reforma de creencias,
mentalidades, costumbres y formas de vida. La imposicion del ideal catélico de la familia
mondgama y de la sexualidad reducida al matrimonio, la implantacién del trabajo
disciplinado y productivo, el rechazo al consumo del alcohol, la prohibicion de los rituales
magicos y de la hechiceria, la adopcion de las buenas costumbres y, en general, el
abandono de los vicios y practicas salvajes propios de una sociedad pagana
conformaron todo un programa de accion misional que, en muchos casos, estuvo lejos

de convertirse en realidad y en otros dio origen a protestas y levantamientos.®

Para consolidar esta nueva estructura social, los misioneros, con el apoyo de las
autoridades coloniales, suplantaron la jerarquia social de los tarahumaras basada en
criterios de edad -los ancianos-, liderazgo militar -los caciques y jefes- o magico-
religiosos -los curanderos y hechiceros-, por otra mas compleja integrada por doctrineros
o "tasmatianes", fiscales, capitanes, soldados, alguaciles, tenanches, "justicias”,
tenientes, alcaldes y generales. De este esquema habria de surgir el sistema de cargos y
autoridades que sigue operando hasta la fecha entre los pueblios indios de la Sierra

9
Tarahumara.

Tras varios periodos de expansion y colonizacion durante los siglos XVil y XVIll,

® La obra del padre José Neumann es uno de los testimonios mas significativos al respecto. En ella se
narran multiples intervenciones de los misioneros en contra de practicas culturales indigenas como ciertos
ritos magicos considerados como hechiceria-y las “tesglinadas” colectivas, siendo hasta la fecha la
ingestion del tesguino (bebida de maiz fermentado) una practica comun de los grupos indigenas semanos
ligada a un gran numero de rituales y fiestas.

® Véase al respecto el interesante articulo de Gonzalez (1994), en el que se caracteriza la implantacion de
este sistema de cargos de "autoctonizacion”, es decir de asimilacidon a los esquemas indigenas del modelo
de mando de los conquistadores.
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este sistema de pueblos de mision y el modelo de comunidad de él derivado vivio sin
embargo su desarticulacién y ocaso. Varias razones lo explican. En primer lugar, la
resistencia militar o pasiva que asumi6é maltiples modalidades, desde la revuelta atmada
y la destruccion de los pueblos de mision a las que ya nos hemos referido, hasta el
rechazo permanente a las formas de asimilacion cultural y religiosa puesta en practica
por grupos que hasta la fecha siguen siendo denominados "gentiles” o "cimarrones”. No
menos comun fue la salida de indios de las misiones para integrase a las formas de vida
precoloniales y, también, la adscripcion de algunos otros al trabajo, forzado o asalanado,
en ranchos y minas a través de sistemas de encomienda propiciados por colonos
espafoles y autoridades, en contra la voluntad de los misioneros. De hecho, la presion
de los hacendados y mineros, origen de varias de las rebeliones ciclicas, hizo que
durante los primeros cien anos de colonizacion de la Tarahumara, las relaciones
misioneros-nedfitos no llegaran a consolidarse por periodos de mas de 30 anos y que,
durante ese siglo, el auge de los pueblos de misidn, sobre todo en la Alta Tarahumara,

solo fuera intermitente (Spicer, 1976: 38)

Pero ademas, la sujecion de los indios a los pueblos de misién vino a relajarse a
raiz de 1750, con ocasion de la gran rebelion multiétnica que asolé una gran parte de la
Nueva Vizcaya. Considerada tradicionalmente como un levantamiento de los indios suma
a la que siguidé una larga etapa de la guerra apache, en realidad agrupé a un sinnimero
de indigenas del noroeste, entre los cuales se contaron no pocos antiguos pobladores de
las misiones de la Sierra Tarahumara.'® La asimilacion cultural propiciada en el seno de
las misiones se volvia ahora en contra de sus artifices: los indios ponian en obra sus
conocimientos aprendidos de ios misioneros sobre la légica de defensa y ataque, hasta
entonces patrimonio exclusivo del aparato colonial. No sélo eso; también hacian valer
una doble identidad -la de colonizados y civilizados-, capaz de permitirles atentar contra

los nlcleos estratégicos del poder colonial y transmitir ese conocimiento a grupos étnicos

como los apaches, hasta entonces no asimilados a la obra civilizadora.

'° En la explicacion de esta etapa del decaimiento de las misiones, asumo aqui la interesante y novedosa
interpretacion de Urias, 1994.
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Sin embargo, la causa mas definitoria de la descomposicion del sistema de los
pueblos de mision fue la expulsion de los jesuitas en 1767. Estos fueron forzados a
abandonar las misiones cofrespondientes a 17 partidos de la Alta Tarahumara y otras 12
mas del territorio de Chinipas.11 Dichas misiones fueron asignadas poco tiempo después
al clero secular dependiente del obispado de Durango (11 partidos) y a los franciscanos
del Colegio Apostdlico de Guadalupe de Zacatecas (18 partidos), pero mientras los
primeros no lograron mantenerlas con éxito, los segundos prolongaron hasta mediados
del siglo XiX la obra de los jesuitas12. Sin embargo en toda la Tarahumara la labor
pastoral decayé graduaimente debido a la falta de misioneros, la confiscacion de los
bienes de la iglesia, los ataques de los apaches vy, en especial, por la apropiacion por
parte de espaiioles y mestizos de las tierras de los pueblos de mision. Todo ello impidié a
los nuevos misioneros arraigar a los indios a dichos pueblos y, aunque en algunos
lugares se construyeron prosperas iglesias y se bautizaron indios gentiles, el patrén de

dispersion se acrecento y el control de la iglesia sobre los indigenas disminuyo.

Como lo ha planteado Merill (1995:164), el programa franciscano de reduccion
fracasd porque, ante la confiscacion de las tierras eclesiasticas y el debilitamiento del
aparato productivo de las misiones, los indigenas optaron por dispersarse y refugiarse en
sus acendradas tradiciones de caza y recoleccion de recursos silvestres. A elio,
lbgicamente, se debid sumar su tradicional rechazo a vivir bajo el control de los

misioneros.

La gradual desintegracion de los pueblos de mision fue también resuitado de una

serie de reformas promovidas por la administracion borbénica a través del visitador José

"' De la Alta Tarahumara y region de Papigochi: Carichi, Coyeachi, Guaguachique, Matachi, Nara’rach?,
Nonoava, Norogachi, Papigochi, Taguéachi, Santo Tomas, Sisoguichi, Temeichi, Chinarras, Temdsachi,
Ténachi y Tutuaca. De la antigua mision de Chinipas: Baborigame, Babarocos, Ceroca.hui, Tubares,
Chinipas, Guazapares, Moris, Nabogame, San Andrés, Santa Ana, Satevo y Yécora (Merrill, 1995: 157-
161).

"2 Merrill (1995: 162) sefiala que en 1793 solo 1 de los 11 partidos controlados por el clero de Durango
contaba con un parroco permanente. En 1859 la Ley de Nacionalizacion de Bienes del Clero secular y
regular abolio las érdenes religiosas, por lo que los franciscanos abandonaron la Tarahumara.
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FIGURA 27.. RUINAS DE LA MISION DE SAN MIGUEL TUBARES,
MUNICIPIO DE MORELOS (BAJA TARAHUMARA) (FOTO DEL AUTOR, JULIO, 1995)

FIGURA 23.- MISION DE SATEVO, A ORILLAS DEL RIO OPILAS, CONSTRUIDA
POR LOS FRANCISCANOS A PRINCIPIOS DEL S.XIX (FOTO DEL AUTOR, JULIO, 1999)




de Galvez. Con ellas y de forma temprana se implantd un sistema basado en la
supresion de la adscripcion territorial de los indios, en el desarrollo de pueblos
conformados por espafioles y mestizos (mineros, agricultores, ganaderos, armieros y
comerciantes), asentados en los viejos pueblos de mision y en la creacion de nuevos
asentamientos, originados a partir de la recuperacion de temitorios —hasta entonces
asolados por los apaches-, y su entrega, por parte del gobiemo, a nuevos colonos
venidos de otras regiones de Chihuahua y del norte de México".

Este nuevo modelo de comunidad supuso una ruptura radical con el que le habia
precedido. La utopia religiosa fue sustituida por un laicismo de estado, el comunalismo
por la propiedad privada, la republica de indios por el mestizaje, la segregacion defensiva
por la incorporacion forzosa, la disciplina del trabajo comunitario por el individualismo

liberal, la mistica de las 6rdenes religiosas por el pragmatismo liberal.

En la Sierra Tarahumara, la desintegracién del modelo comunitario de los pueblos
de misién tuvo como correlato una cierta restauracion del orden social y cultural previo a
la época de la utopia religiosa: la libertad de circulacion, la dispersion de la poblacion
indigena fuera del control de los misioneros, su vuelta a las practicas paganas y el
regreso a las costumbres tradicionales significaron el saldo de anos de resistencia
callada. Los pueblos de mision fueron en muchos casos abandonados y, en otros,
convertidos en centros ceremoniales, en donde los indigenas se apropiaron del sistema
de gobiemo y justicia que los misioneros les habian impuesto, adaptandolo a sus
necesidades de organizacion intema y de relacién con la sociedad mestiza circundante.
Incluso, y como ya lo senalamos en el capitulo 1, fue ésta la época en la que los
tarahumaras, mas libres de ia presion de los misioneros “raramurizaron” el contenido y
el sentido del dogma, los sistemas organizativos, las practicas productivas y, en general,

las ensefianzas recibidas de los jesuitas, reinterpretandolas y reapropiandose de ellas a

3 Entre 1767 y 1827, en 'Ias mis_iones de la Tarahumara que permanecieron bajo el control de los
franciscanos, la poblacion indigena disminuyo a 2,000 habitantes mientras que la poblacion no indigena
aumentd 10 veces, al pasar de 600 a 6,000 personas (Merrill, 1995; 167).

138



partir de su cosmovision'*, porque dos siglos de catequizacién y adoctrinamiento no

podian pasar en balde.

No es menos cierto que el aparato colonial no dejo de acosar a los pueblos indios,
en especial a través de la llegada creciente de colonos mestizos y la expropiacion de las
tieras de los pueblos de mision. La huida hacia zonas inhaspitas y despobladas, la
recreacion de nuevos "pueblos de rancheria" y la refuncionalizacion de las viejas
estrategias de sobrevivencia y cultura fueron las estrategias predominantes entre los
"naturales”. La utopia de los pueblos de mision habia; fracasado, vencida, al fin, por la
presion de una sociedad colonial de mineros, rancheros y mercaderes amparados en un
régimen colonial en expansion que acababa por destruir los Gltimos reductos de un

modelo de comunidad indigena segregada del resto de la sociedad.

LA COMUNIDAD TUTELADA: COLONIZACION Y EDUCACION (1900-1 938)

En agosto de 1908, el padre Gerste, un misionero de la Sierra Tarahumara, casi
250 anos después de que sus hermanos jesuitas hubieran sido expulsados por el rey de
Espana de ese territorio, escribia al Secretario del gobiemo del estado de Chihuahua,
manifestandole

que la unica solucion del problema tarahumara era nombrar al misionero como
tutor def indigena, a quien habria de tratar como menor de edad.

Comentando esta opinion, otro misionero del mismo lugar, aseveraba en 1925:

Pues esto es lo que hemos logrado con nuestra obra de colonizacion, con la
ventaja de tener mas influencia sobre el indio que tutoreamos que si hubiéramos
recibido el nombramiento oficial del Supremo Gobiemo.'®

Los téminos -tutela y colonizacion- y las instituciones -iglesia y supremo gobiemo-

" Al respecto puede verse la interpretacion de Robles (1994) -a la que ya hicimos mencion- sobre las
modalidades de apropiacion y reinterpretacion de los contenidos y simbolos catdiicos que hicieron los
tarahumaras bautizados o "pag6tuame” a partir de la salida de los jesuitas de la Sierra.

'S Ambas cartas, la primera enviada a Victoriano Salado Alvarez el 8 de agosto de 1908 y la segunda, del
padre Cordero, publicada en las "Noticias de la Provincia de México" de la Compaiia de Jesus el marzo de
1925, aparecen citadas en Ocampo, 1950: 239.
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referidos en estos documentos parecen resumir las claves de interpretacion para
entender las concepciones y politicas emprendidas frente al "problema tarahumara“ en el
lapso historico comprendido entre principios de siglo y el final de su tercera decada.
Tales concepciones y modelos de accion constituyen ademas el antecedente mas
cercano de la politica indigenista actual que llegaria a consolidarse en la Sierra
Tarahumara al inicio de los afios cincuenta.

En el periodo de referencia, 1900-1936, la vision de los agentes institucionales
occidentales -la iglesia y el gobiemo- que predominé fue la de concebir que las causas
de la misena del indio serrano radicaban en el atraso de su cultura. Este no sdélo le
impedia acceder a los elementos para convivir y desarrollarse en una sociedad modema,
sino que también le convertian en una victima de la expoliacién de autoridades rurales,

rancheros y vecinos mestizos de esa region.

El circulo vicioso de atraso culturalexplotacion no tenia, para esos agentes,
posibilidad de solucion dentro de los margenes de [a mentalidad indigena. Para
superario, era necesario una intervencibn exierna de caracter civilizatorio que
emancipara a los indios de sus costumbres oscurantistas y los introdujera, llevandolos de
la mano como nifos, por las sendas de la civilizacion y el progreso que, entonces, era el
sigho de los tiempos en el pais. Entre las posibles estrategias para llevar a cabo tan
heroica tarea, ninguna parecia mas convincente y eficaz que la escolarizacion y la
creacion de colonias agricolas indigenas. Mientras la primera permitiria inculcar en el
educando los valores de la ciencia y la moral occidentales, ia segunda resultaba el mas
eficiente método de erradicar del indigena la pemiciosa influencia de su medio. En suma,
se proponia al indio romper con su entorno social y sus lazos culturales de origen para
convertirse en miembro activo de una nueva sociedad, la misma a la que estaba adscrita

el resto de la nacion.

La coincidencia de perspectivas entre iglesia y estado no era sin embargo total.

Desde los dias del gobiemo de Juarez y de la promulgacion de la constitucion de 1857,
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los gobermnantes mexicanos vy, en particular, los liberales chihuahuenses tan dignamente
representados en figuras de la talla de Luis Terrazas y Enrique Creel, no podian por
menos de concebir que la civilizacion tenia que tener el sello de la secularidad y que la
aplicacion de las leyes de Reforma otorgaba al gobiemo el monopolio de la accion
educativa que debia de ser cientifica y laica. La iglesia, por su parte, insistia en la
necesidad de combinar civilizacion y conversion, ciencia y fe, educacién y moral. Nada
como la conversion cristiana de los indios podia volverios mas utiles y adaptados a la
modema sociedad y ninguna esperanza cabria albergar de una tarea civilizadora que no

estuviera regida por las convicciones morales sostenidas en la fe.

El debate entre el estado y la iglesia sobre la accion indigenista versaria pues
durante cerca de treinta afios no tanto en tomo a sus estrategias cuanto a sus metas
finales, pero sobre todo en relacion al monopolio que uno y ofra pretendieron atribuirse
en dicha accion. El conflicto, tenuemente planteado durante el porfiriato, se convertiria en
los afios de la revolucion y, sobre todo, en algunos periodos de la post-revolucion y del
cardenismo en motivo de abiertos enfrentamientos y acciones persecutorias
anticlericales de las que derivaron la suspension temporal de la accion eclesiastica. Al
inicio de los afios cuarenta, cuando las aguas volvieron a su nivel, todo indicaba que los
viejos pleitos habian perdido toda razdn de ser. el estado comenzaba a hacer realidad
una politica indigenista inspirada, como veremos, en la utilizacion secularizada de

muchos de los principios de la obra misionera que, anos atras, habia perseguido.

Para religiosos y gobemantes de principios del siglo, la tarea civilizadora de los
indios de la Sierra Tarahumara era a todas luces novedosa y urgente. Novedosa en
primer lugar para el gobiemo estatal que, durante todo el siglo XiX no habia tenido
oportunidad de concebir otra politica indigenista que no fuera la de erradicar del territorio

del norte de Chihuahua el peligro incesante de los indios apaches"s, considerando por

*® |a guerra contra los apaches fue, desde mediados del siglo XVIll hasta finales del XIX, el problema
indigena mas grave y difici de resolver para los gobemantes chihuahuenses. Las o;ampaﬁgs y
persecuciones militares tuvieron iugar, sobre todo, en los desiertos del norte del estado, termitorio predll_e’cto
de las bandas apaches. Entre otras muchas estrategias para combatirios, el gobiemo estatal promovio la

formacion de partidas de civiles y decreto en 1849 las "contratas de sangre”, otorgando recompensas
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eso el problema de la Sierra Tarahumara como secundario. Novedoso también para la
iglesia, porque tras 250 afios de la expulsion de los jesuitas, las tareas misioneras entre
los indios serranos habian ido gradualmente decayendo, en especial a lo largo de todo el
siglo XIX."’

El apremio, compartido en amplias esferas de la sociedad de principios del siglo,
de no posponer por mas tiempo la civilizacion de la Sierra estaba soportado en razones
de peso: paraddjicamente, mientras la revolucion industrial, en manos del capital
extranjero y encamada en una naciente industria forestal, una pujante restauracion de
los centros mineros de origen colonial y una gradual expansion de la via fémrea hacia el
Pacifico'®, comenzaba a hacer sus primeros estragos en medio del territorio serrano, los
nucleos de poblacion indigenas vivian, desde hacia cerca de un siglo, un proceso de
creciente aislamiento con respecto a la poblacién mestiza advenediza (Spicer, 1976: 44)

y una consecuente "reindianizacion".

En efecto, la Ley de Colonizacion de 1825 que permitié la compra, por parte de

rancheros mestizos, de las tierras comunales ociosas de los antiguos pueblos de mision

monetanas a quienes entregaran cabeilleras apaches. El peligro apache sélo comenzé a ser controlado
hasta 1880, fecha de la batalla de Tres Castillos en la que el coronel Joaquin Terrazas derrotd a un grupo
comandado por el jefe Vitorio. (Sobre la guerra apache en Chihuahua pueden consultarse, entre otros
Temrazas, 1905 y Orozco, 1992).

'" A raiz de la expulsion de los jesuitas en 1767, las misiones de la Sierra Tarahumara fueron transferidas
a los franciscanos, siendo éstos expuisados en 1857 y sustituidos, primero por el clero secular y, a fines del
siglo XIX, por los padres Josefinos. En 1900, y tras recibir la autorizacion correspondiente del propio general
Porfirio Diaz, los jesuitas retomaron a su cargo las misiones de la Tarahumara. (Sobre la historia modema
de esta misién, véase Ocampo, 1950).

'® Durante la primera década del siglo tuvieron lugar, en efecto, una serie de transformaciones profundas
en la economia semrana. Acicateados por la presencia del ferrocarmil que aicanzo a tocar, en la primera
década, hasta los municipios de Bocoyna y Guefrero y que sofid desde entonces con articular ia frontera
norteamericana con el Pacifico, numerosos inversionistas norteamericanos y europeos emprendieron una
restauracion de importantes centros mineros como Batopilas,-Guadalupe y Calvo, Ocampo, Urique, etc. La
electricidad y los medios de transporte motorizados llegaron a la Sierra junto con la metalurgia. También fue
ésta la época de los primeros asemraderos destinados a abastecer la construccion del ferrocaril que se
desarrollaron inicialmente al norte del distrito de Guerrero, dando lugar a la creacion de Ciudad Madera.
(Entre otros, pueden verse al respecto, para el ferrocamil. Aimada, 1971; para la mineria: Day, 1979; Griggs,
1907 Pletcher, 1958; Shepherd, 1965 y Sonnichsen, 1976 y para la industria forestal: Lartigue, 1982).
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de la Alta y Baja Tarahumara. Ademas, otra reglamentacion similar de 1833 garantiz6 a
los habitantes originarios de la Sierra -mestizos o indigenas- la adquisicién de parcelas
familiares. Por todo ello, muchos indigenas optaron por desplazarse hacia lugares mas
inhospitos, alejandose del infiujo de los blancos y asegurando asi su autonomia.”” La
imagen de los tarahumaras que Carl Lumholtz retrataba en su México desconocido,
tras sus viajes cientificos en la Sierra Madre durante la década de 1890 era un claro
testimonio de la persistencia de las cosmovisiones, practicas y formas de asentamiento

de origen precolonial asi como de una muy restringida asimilacion de las costumbres
occidentales por parte de los tarahumaras.”

Las primeras acciones "civilizatorias" por parte del gobiemo y la iglesia en la Sierra
Tarahumara en la primera década de este siglo fueron las escuelas. El gobiemo implantd

algunos establecimientos de instruccion primaria en varias cabeceras municipales,

' La Ley de 1825 que trataba de promover el repoblamiento del teritorio estatal, permitio la venta de
tierras que no fueran demandadas por las comunidades indigenas o no fueran explotadas a colonos
mestizos de fuera de la Sierra. Con ello se pretendia también que esta poblacion jugara el papel de agente
civilizador de cambio frente a los indios. La expropiacion de terrenos que dervo de esta ley fue tal que
propicié otra de caracter correctivo en 1833, prohibiendo la invasion y apropiacion de las tierras de las
comunidades indigenas. Sin embargo la ley reconocia el derecho de las familias ya asentadas en la Sierra a
adquinr parcelas, por lo que muchos mestizos reguiarizaron entonces sus titulos sobre terrenos previa e
ilegalmente adquiridos. (Spicer, 1976: 39-40). Similar efecto tuvo la Ley de desamortizacion de manos
muertas de 1856 y su aplicacion posterior en 1859 (Almada, 1968: 164, 356 y 514).

2 En el capitulo VI de su obra, en el epigrafe titulado "Los verdaderos tarahumaras” y refirnéndose al
pueblo de Cusarare, afirna Lumhoiltz:

Acampamos a pocas millas fuera del puebio, y enviamos al guia a advertir a los habitantes
de nuestra llegada. Bastante se habia hablado recientemente entre los mexicanos del
salvaje pueblo que vivia en aquellas profundas barrancas, y era, en verdad precipitacion de
mi parte el acercarme a tales sitios. No habia mexicanos establecidos en Cusarare ni mas
adelante, de manera que, excepto en el reducido campo minero de Barranca del Cobre,
ningunos habia en una extension de cincuenta millas al sur y mas o menos la misma
distancia de este a oeste.

Los pueblos de los indios, en toda la Republica, permanecen casi abandonados la mayor
parte del afio. Me refiero, por supuesto, a los que no han tomado carécter mexicano. Lo
primero que tuvieron que hacer los misioneros fue obligar a los indigenas a formar pueblos
abandonando sus dispersos ranchos [..] pero el objeto de hacer que los indios
permanezcan en aldeas no se ha conseguido hasta hoy, y s6lo las autoridades que los
naturales exigen, obligados a residencia determinada por el término de su cargo,
constituyen una especie de poblacion permanente en los pueblos. En cuanto a los
naturales, sdlo se retnen para celebrar sus fiestas, y los domingos, para ocuparse del culto,
segun ellos lo entienden (Lumholtz, 1986: 135-137).
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centros mineros y localidades con mayor densidad demogre’lﬁw.z1 Estas escuelas se
limitaban sin embargo a atender casi exclusivamente a los hijos de colonos mestizos,
descuidando por completo a la poblacion indigena por razén de su dispersion

demografica.

También los jesuitas (en su mayoria espanoles y mexicanos), recién instalados en
la Sierra iniciaron por esos afos la instalacion de pequefos planteles escolares,
normalmente anexos a la mision. A medida que los jesuitas fueron abriendo misiones y
pueblos de visita?, fueron creando este tipo de eétablecimientos en lugares como
Sisoguichi (cabecera de la mision desde 1900), Carichi, Nonoava, Norogachi, Ténachi,
Samachique, etc. A diferencia de sus similares "de gobiemo", en estas escuelas se
ensenaba en lengua tarahumara, junto con las primeras letras y elementos propios de la
catequesis catdlica. Pero la mas importante diferencia estribaba en que estas escuelas
incluian entre sus alumnos a nifos y nifas indigenas y que poco a poco fueron
asumiendo el caracter de internados. Concentrando a los nifios en edad escolar en los
towisados y tewecados, como asi fueron denominados®, no solo se enfrentaba el
problema de la dispersion geografica de los pueblos, sino que ademas se alejaba a los

ninos del influjo de sus comunidades de origen.24

?' En esa primera década las escuelas primarias de gobiemo se concentraban en Jesus Maria, Ocampo,
Carichi, Nonoava, Batopilas, Bajisochi, Arenal, Cerro Colorado, Cuiteco, Guachochi, Morelos, Liuvia de Oro,
Rochéachi, San Ignacio, Yoquivo y Urique, con una inscripcion total de cerca de 400 nifios de ambos sexos,
en su mayoria mestizos (Valverde, 1989:98).

% Rancherias y asentamientos menores, dependientes de una mision central a donde el misionero,
residente en ésta Ultima, acudia periddicamente. Véase lo que ya sefialamos mas arriba sobre los
pueblos de mision durante el periodo colonial.

% |ntemados de nifios y nifas. Towi y Teweque en lengua raramuri significan nifio y nifa
respectivamente. Mientras los primeros eran atendidos por religiosos, los segundos estaban al cargo de
monjas.

2% E| padre Gasso, jesuita que se encargd de definir el rumbo dg los internados, sefialaba al respecto:
. uno de los elementos de mayor trascendencia para conseguir la evangelizacion y
civilizacion de los indios es la escuela, poque de esta manera se propagan los
conocimientos Utiles y practicos que educan al hombre, se cultiva la inteligencia, se
ensancha la esfera de los conocimientos, se ensefian las buenas costumbres, se despierta
ef amor, [el] trabajo y la idea sublime de la Patnia [...] y tomando a los blancos y tarahumaras
como un solo cuerpo, nosotros los dividimos porgue son elementos incompatibles y
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Esta concepcion originaria de los intemados estaba integrada dentro de una vision
mas global de la evangelizacion, segun la cual se propugnaba por aislar a fos indios de la
nefasta influencia del elemento mestizo e incluso por un cierto regreso al modelo de “la
republica de indios", lo que significaba conseguir del gobiemo el respeto y
reconocimiento de las tierras de las comunidades, el sistema de gobiemo vy justicia
indigenas, la no interferencia de los jefes politicos dentro de las comunidades
tarahumaras, la restauracion del sistema de castigos corporales impartidos por los
“gobemadores" (o sirilames) a quienes cometieran delitos y el apoyo oficial a los
intemados religiosos. Este programa ambicioso tuvo, sin embargo, poco eco en las
esferas oficiales y fue incluso motivo de protestas airadas de algunas autoridades
mestizas serranas.?

Frente a la propuesta de los religiosos y quizas para adelantarse a ella, el
gobiemo de Creel dictdé en noviembre de 1906 una Ley sobre la civilizacion y
mejoramiento de la raza Tarahumara, considerada en la literatura indigenista como
una de las disposiciones mas avanzadas de la épocazs. En su exposicion de motivos y
en sus 16 articulos, la ley constituye todo un decalogo de la concepcion incorporacionista

del indigenismo y representa una clara vision del problema indigena desde la perspectiva

hacemos como dos escuelas a diferentes horas, con diferente lengua y diferente plan de
conocimientos, si bien convienen en €l fin Gitimo de procurar la salvacién de los alumnos.

El padre Gassd recomendaba también ensefiar en las escuelas de la mision, doctrina cristiana,
lectura y escritura, gramatica castellana, aritmética, musica y canto, pero la escritura, en letra de molde, para
proteger a los indigenas de la literatura de protestantes y masones.(Referencias tomadas de Valverde,
1989: 65 y 66)

% Las palabras con que el gobemador Creel respondio al padre Gassé con respecto a sus intenciones

reformadoras ilustran mas que sobradamente el pensamiento de un liberal convencido:
El plan que usted propone, es inmejorable para una nacion catdlica como Espana, pero
para aqui, aunque no entro a discutir si las leyes son buenas o malas, lo tengo por punto
menos que imposible. La misién de ustedes es pura y exclusivamente evangeélica, asi no se
han de meter en negocios de terrenos ni aun en los llamados de Mision; si necesitan
Ustedes aigo a titulo e ensefiaries como regalos o “itiles, se los daré con gusto; pueden
poner escuelas privadas, las miraré bien y escribiré a las autoridades que les favore;can y
les procuren gente. Entresdquese un proyecto de civilizacion, no de Chantre, sino de
modermno Humboldt (Ocampo, 1950: 67).

% puede consultarse una version completa de esta ley en Sariego, 1998a: 19-40.
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liberal.

Partiendo de inicio de los graves problemas agrarios y la explotacion a'la que
estaban sometidos los tarahumaras y reconociendo la inadecuacion de la educacion en
ese medio asi como la importancia para la nacion y las cualidades intelectuales de los
indios chihuahuenses -se retomaban aqui las opiniones de Lumholtz y del padre Gerste-
la ley civilizatoria de Creel comenzaba por decretar la creacion de una Junta Central
protectora de indigenas, integrada por 5 personas nombradas por el gobemador y
apoyada por un grupo de corresponsales en las cabeceras de los distritos serranos.

En su articulo cuarto, la ley precisaba las funciones tutelares de esta Junta:
promover la civilizaciéon de la tribu tarahumara, su mejoramiento social, educacion,
bienes y régimen de colonias agricolas; realizar el deslinde de los ejidos de los pueblos
tarahumaras; congregar a los indios en pueblos dotandolos de tierras y aperos de
labranza "para que empiecen a gustar de la vida doméstica y civilizada, premiando a los
que de grado se agrupen en pueblos o colonias"; cuidar por el reparto anual de semillas;
reglamentar el régimen interior de las colonias de tarahumaras "para conservar en ellas
el orden, la moralidad, las buenas costumbres y el amor al trabajo"; establecer escuelas
rurales para nifios indigenas que incluyan la ensefianza agricola; excitar la filantropia de
la sociedad para obtener apoyos a la tarea civilizadora; "conseguir por la persuasion que
los indios se desprendan espontaneamente de sus hijos varones o hembras para
enviarlos a las escuelas de la capital del estado y de las cabeceras del distnito"; buscar
"no contrariar a los indios en sus ideas religiosas, en sus juegos, bailes, fiestas y
esparcimientos, asi como en sus costumbres intimas y profundamente arraigadas; pero
procurar si la evolucion lenta, tenaz y constante de la raza, hasta convertirla a la
civilizacién, mediante que se la rodee de los beneficios que disfruta la gente culta, para
que asi lleguen los indigenas a ser buenos ciudadanos y a contribuir con su labor al
progreso de la familia mexicana"; premiar con tierr‘as y ganado a los indios que acepten
enviar a sus hijos a las escuelas, "que den pruebas de procurar y propagar la

temperancia alcohdlica y que se muestren mas amantes de la vida politica y civilizada".
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Como ejecutores de las medidas adoptadas por la Junta Central, la ley establecia
la existencia de Comisionados instalados en los principales pueblos de la Sierra a
quienes asignaba, entre ofras funciones, las de "ayudar decisivamente a la raza indigena
protegiéndola de los que, ya por explotar sus personas, ya por deseo de apoderarse de
sus cortos bienes, se introducen entre ella y abusan de la ignorancia y buena fé de los
individuos que la componen", vigilar el funcionamiento de las escuelas y colonias
tarahumaras asi como “las misiones que con caracter religioso o educativo se
establezcan entre los indios, procurando que en ellas se observen con la posible fidelidad
todas las leyes federales y del estado y sin que lleguen a traspasarse nunca, por los
sacerdotes o sus adeptos, orden ninguna de las que afecten el modo de ser general”,
vigilar que los “gobemadorrillos y capitanes” no se excedan en sus castigos y evitar a
toda costa que las tierras de los indigenas sean objeto de compraventa o puedan ser
embargadas.

Entre las novedades mas significativas que planteaba esta ley cabe destacar la
formacion de colonias agricolas tarahumaras y los contenidos de la educacion indigena.
En cuanto al primer aspecto, el modelo de colonias que se proponia se acercaba
estrechamente al de las reservaciones norteamericanas: poblamiento con predominio de
indigenas, repartos de tierra, ganado y utensilios, prohibicién de ventas de terrenos a
mestizos, vigilancia por parte del gobiemo, prohibicion del consumo de alcohol, etc. En
cuanto a la orientacion de la educacion indigena la ley precisaba los siguientes
contenidos: lecto-escritura en espaiol, calculos de las cuatro operaciones, nociones
rudimentarias de geometria, cuentos historicos con aplicacion al civismo, trabajo manual
y agricola en labores tales como la elaboracion de textiles, jarcieria, carpinteria,
hojalateria, alfareria, pintura, misica, decoracion, cultivo de flores y hortalizas pero
“sobre todo maiz, frijol, chile y trigo", conocimientos sobre tecnologia agraria y fomento

de actividades deportivas como la carrera, la lucha y el tiro al blanco (Creel, 1906).

En suma, pues, la ley del gobemador Creel, retomaba aigunas de las propuestas

planteadas por los misioneros, pero otorgaba al estado un papel rector en las tareas de
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civilizacion de los indios, aspecto éste novedoso por completo en la trayectoria historica
de las acciones indigenistas del gobierno chihuahuense. La ley no daba lugar a dudas:
ningln atisbo de atribuciones especiales era delegada a la iglesia o a instituciones
privadas. La tutela de los indios quedaba en manos del estado y su "mejoramiento” era
concebido a partir de la implantacion de reformas agrarias y educativas tendientes a
incuicar entre los indios los valores y practicas de la cultura y la civilizacion occidentales.
No habia que contrariar a los indios en sus "supersticiones”, pero habia que luchar
pacientemente por erradicarias. La concepcion indigenista de Creel era ademas, en
algunos aspectos, particulammente perspicaz: los verdaderos detonadores del cambio y
mejoramiento de la condicion de atraso del indio eran la explotacion modema de la tierra

y su educacién y era en esos ambitos donde la accion del estado debia concentrarse.

Para bien o para mal, la propuesta de Creel nunca liegé realmente a ser puesta
en aplicacion. De ella solo se derivo la creacion de una colonia agricola implantada en la
ciudad serrana de Creel, a ia orilla del ferrocarril y lejos del medio agreste tarahumara.
Dicha colonia estaba integrada en 1907 solo por 30 familias tarahumaras y 21 mestizas
con un total de 191 personas, asignandosele a cada familia una parcela de 10 hectareas
de terreno agricola (Spicer, 1976: 41).

El estallido de la revolucién vino a poner témmino a los suefios civilizatorios de
Creel. También a los de los misioneros de la Sierra, en especial a partir de 1914 cuando
el gobierno villista decreto la expulsion de los jesuitas extranjeros y el ambiente bélico
impidié el desarrollo de la tarea misionera. Por eso, la obra educativa debid interrumpirse

hasta el inicio de los afos veinte.

Hacia 1920 las concepciones y practicas de los misioneros de la Sierra
Tarahumara sobre la educacion indigena adquirieron un nuevo impulso. Los interados
escolares y la creacion de incipientes colonias agricolas con jovenes parejas de
matrimonios tarahumaras pasaron a ser vistas como la estrategia central de

cristianizacion y civilizacion de los indios. Sin duda, el principal idedlogo vy artifice de esta
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tarea fue un tal padre Mier y Teran, que, al parecer, tratd de adaptar en ia Sierra
Tarahumara la experiencia de los jesuitas en otros paises de misién como el Congo
belga”. En una carta enviada en octubre de 1923 al Director de Ensefianza primaria del
gobiemo del estado de Chihuahua, el padre Mier y Teran resumia en cuatro principios
basicos, los lemas de la educacion indigena, adelantandose por varias décadas a los
que habrian de ser los postulados indigenistas:

1°. Hay que formar pueblos. Los pueblos son unas entidades morales que
representan a un conjunto de habitantes diseminados por vastas extensiones de
muchos kilometros. Si en cada rancho se pone una escuela (lo cual es imposible),
se tropezara en menor escala, con la misma dificuitad de dispersion. Son estos
indios tribus némadas, inconstantes, que van de aca para alla, buscando el
texgdino, la tierra facil de labrar y huyendo del blanco que lo extorsiona.

2°. Si pueblos no se pueden formar [...] ponganse intemados. Pero ademas [...] los
tohuises continuamente se escaparan al monte, por mas patemalmente que se
les trate, por mas que les dore la jaula y por mas que se les vigile. No hay que
esperar que el ‘tata” devuelva al muchacho; antes bien, que el muchacho, ain no
alcoholizado directamente reflexione mejor que el salvaje de su padre, y vuelva de
grado.

3. La instruccion rudimentaria de unos dos afios, por lo menos, tiene que ser
sencillamente en su ‘idioma” [...]. de lo contrario se quedara generalmente sin
ninguan idioma el nifio, sin ideas sdlidas, sin asimilacion de las ideas abstractas y
morales (que son las que mas se necesitan para su regeneracion y su civilizacion),
mascullando un “castilla” imposible, sin gusto por los libros y con escritura salvaje.
[...] Yo creo que toda la instruccion, pero sobre todo la def indio bozal, debe ser,
més que de memoria, de entendimiento. Por eso humildemente opino que
ensefiar a los indios salvajes en castellano, es una atrocidad que la paidologia
modermna no puede perdonar.

4°. Por altimo, entiendo que atiborrar a esas cabezas salvajes con ese farrago de
conocimientos de nuestros “modemos” programas escolares muchas veces llenos
de vaguedades y pedanterias, es retardar su solida civilizacion y cultura, fornentar
su indolencia y pereza muscular y desaprovechar la rica vena de energia y
actividades que hay en esta pobre raza degenerada. Quiero decir que las
“escuelas de indios tienen que ser de agricultura, de artes y oficios manuales ante
fodo. La tercera o cuarta generacion, ya redimida, podra entrar de lleno en fa
cormiente de Instruccion y cultura general del pais (Ocampo, 1950: 137-138).

Los comentarios del religioso sintetizaban la tarea que los misioneros estaban

27 puede verse al respecto Valverde, 1989: 62-37, en donde se analiza con detalle la historia de los
towisados Y tewecados, asi como de la colonia catequista de Sisoguichi. La autora, apoyandose en
fuentes de archivo de la Misién de la Tarahumara muestra como el modelo de las colonias estuvo
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FIGURA 25.- IGLESIA E INTERNADO DE SISOGUICHI (FOTO DEL AUTOR, SEPTEMBRE DE 1998)



llevando a cabo en sus towisados y tewecados, que por esos afos se expandieron y
consolidaron en Sisoguichi, Samachique, Carichi, Baquiachi y Norogachi. También en
noviembre de 1924 se hacia realidad la Colonia agricola catequista de Sisoguichi
integrada originalmente por cuatro familias jovenes de tarahumaras. Tras la construccion
homogénea de casas-habitacién segun un modelo de cabafias canadienses y su
emplazamiento formando una avenida (Valverde, 1989. 80), se repartieron tierras
agricolas a las familias y se instalaron algunos pequenos talleres fomentandose asi entre
los nuevos colonos la civilizacion y las buenas costumbres occidentales, asi como la
ruptura con las tradiciones culturales indigenas. De esta forma, los jesuitas estaban
logrando conciliar sus anhelos pastorales con los suefios civilizatorios del gobemador
Creel, como parecia sugerir el padre Edmundo Galvan, vicesuperior de la Mision, cuando
escribia en 1934:

Estamos convencidos de que un indio en el estado salvaje es incapaz de ser buen
cristiano por estar tan apegado a sus costumbres tradicionales, supersticiosas en
la mayoria de los casos. Un indio de los pueblos del sur de la mision, sin ropa,
embrutecido, con las continuas boiracheras, viviendo en jacal insalubre...jqué
dificil es que tome con gusto la Sagrada Comunién!; jqué raro que por su voluntad
se acerque a confesar sus pecados. Digan nuestros lectores si no tenemos motivo
para fomentar en los tarahumaras las aspiraciones de una vida culta y civilizada,
aunque tengamos que oir algunas veces que los hacemos semejantes a los
blancos.”®

El estilo de vida de esta colonia semejaba, en no pocos aspectos, el
funcionamiento de las colonias de granjeros menonitas establecidos en los cercanos
valles de Guerrero y Cuauhtémoc. Sin embargo, la Colonia Catequista de Sisoguichi
parecia distinguirse por la injerencia patemalista y la vigilancia estrecha de los misioneros

. - : . o 29
sobre la vida familiar, social y productiva de los colonos indigenas.

Pero los esfuerzos de los misioneros, una vez mas, no tuvieron el respaldo del

gobiemo que hubieran requerido. Primero, durante la administracion callista, los jesuitas

inggirado en la experiencia de los jesuitas en las misiones del antiguo Congo belga.
Cita tomada de Valverde, 1989: 80.
# véase, por ejemplo, en Ocampo, 1950: 231-245, la cercana vigilancia que los misioneros ejercian sobre
los colonos tarahumaras en aspectos tales como el noviazgo y la seleccion del conyuge, 1a vivienda, los
habitos de higiene, el trabajo y, en general, 1a vida cotidiana.

151



fueron expulsados de la Siema entre julic de 1926 y mediados de 1929. Después,
durante el cardenismo, sus instalaciones fueron confiscadas por el gobierno entre 1934 y
1939, prohibiéndose la educacion religiosa. Aunque durante esos afnos de persecucion
religiosa ni los internados ni la colonia agricola desaparecieron, tuvieron, sin embargo,
que vivir en la clandestinidad. Los colonos que se habian transformado de agricultores en
artesanos industriales (carpinteros, curtidores, etc.), convirtieron sus talleres en una
empresa cooperativa disfrazada bajo la denominacion de Sarabéachi y Cia. que
abastecié durante los arios treinta a algunas empresas mineras de la Sierra y logro

subsistir hasta el inicio de los afos cuarenta.

Al tiempo que la accion de la iglesia se escondia en la clandestinidad, las primeras
reformas sociales de los gobiemos nacidos de la Revolucion comenzaban a llegar a la
Sierra Tarahumara. Y mientras que se repartian las tierras de los primeros €jidos, se
implantaban también las Misiones culturales de las que el gobemador Aimeida informaba
en 1926, habian funcionado tres en Sisoguichi, Norogachi -justo en el corazén de la zona
de influencia de la mision- y Guazapares, pero que por falta de asistencia se habian
concentrado en una sola en el poblado de San Ignacio de Arareco. También en 1928 y
por decreto presidencial se constituyd la Junta Administradora de los Bienes de la Raza
Tarahumara, integrada por representantes de los gobiemos federal y estatal y destinada
a proteger las tierras de las comunidades indigenas.

Mientras hasta finales de los afos veinte la accion indigenista del gobiemo y ia
iglesia reflejo, mas allda de una cierta identidad de objetivos y estrategias, una abierta
competencia, a partir de los afos treinta el gobiemo haria valer un interés y un
monopolio, hasta entonces desconocidos, por intervenir en la orientacion de las
comunidades indigenas. La integracién de éstas a la nacion y la expansion hacia el
medio indigena de las reformas sociales derivadas de la Revolucién se convertirian por
esos afos en el discurso predominante. Y a la par‘que las instituciones educativas y las
leyes agrarias eran reformadas, las viejas ideologias de la tutela de los indios

comenzaron a ceder sus espacios institucionales a otras de nueva orientacion en las que
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las culturas indigenas comenzaban a ser desatanizadas en el marco de un creciente

nacionalismo.

LA RAZA TARAHUMARA Y LA CUESTION DE LAS NACIONALIDADES (1936-
1952)

En 1936 el gobiemo cardenista cre6 el Departamento Autonomo de Asuntos
Indigenas, reconociendo asi la imperiosa necesidad de enfrentar los graves problemas
sociales de los grupos étnicos del pais a través de una dependencia que tuviera la
capacidad de analizar la situacion de estos grupos, proponer al Ejecutivo las soluciones
mas apropiadas, promoverias, dirigifas y estimularlas, asi como encargarse de la
procuracion de justicia en el medio indigena. Lo mas novedoso de esta nueva medida de
politica indigenista consistia en reconocer que la educaciéon y el mejoramiento sdcial de
los pueblos indigenas requerian de soluciones especificas, pero que éstas no podian
tener otro objetivo que no fuera el de incorporar a los indios al conjunto de las reformas

sociales que se estaban operando por esos anos en todo el pais.30

Las labores del nuevo Departamento se centraron en tres ambitos: la defensoria
de los derechos agrarnos de los nicleos indigenas a través de los Procuradores de
asuntos indigenas, el funcionamiento de las Misiones culturales —ahora denominadas
Brigadas de mejoramiento Indigena- y la operacion de los Intemmados indigenas,
" rebautizados en 1938 como Centros de capacitacion econdmica y técnica. Aunque todos
estos programas se instauraron en Chihuahua, la Sierra Tarahumara vivio, sin embargo,
por esos afios, la experiencia de un indigenismo mas radical que el que predicaba el
gobiemo federal y, desde luego, mas enérgico que las tenues reformas y legislaciones

locales que pretendieron, en 1933, revivir en Chihuahua los viejos suefios liberales de

* puede verse en Aguirre Beltran, 1992b: 105-109 la forma como el Presidente Cardenas concibio el
Departamento Autdnomo de Asuntos Indigenas, tratando de evitar cualquier tipo de politicas que llevaran a
considerar a los grupos étnicos y sus problemas como separados del conjunto de la nacidn. El
Departamento habria de fungir como institucidon de consulta del ejecutivo para la toma de decisiones

relativas a los grupos indigenas cuya ejecucion pasaria a manos de las diferentes dependencias vy
organismos del gobiemo.
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principios de siglo, postulando de nuevo “/a civilizacion y proteccion del indigena”.”'

Muy en contra de este espiritu y en el contexto de los graves problemas de
pobreza y atraso que se vivian entonces en la Sierra Tarahumara, aparecieron en esos
anos algunas propuestas radicales de un nuevo indigenismo que se caracterizaron, entre
otras cosas, por propugnar una vision en la que los grupos étnicos serranos aparecian
como entidades politicas unificadas y cuasi auténomas, con las que el estado nacional
debia entablar una alianza, reconociéndoles el derecho a un territorio, un gobiemo y una
cultura propios. Asi, el viejo concepto liberal de "Raza indigena" fue adquiriendo una
nueva connotacién politica hasta liegar en ocasiones a confundirse con el de
“nacionalidades”, en el sentido en que éste fue utilizado para referirse a las minorias
etnicas de la Union Soviética después de la revolucion de 1917, o lo que hoy, en el
debate mexicano, se ha denominado la autonomia de indigena. Como trataremos de
mostrar a continuacién, este nuevo discurso se tradujo también en acciones y
expernimentos politicos cuya meta habria de ser la de fomentar la organizacion politica de

los indigenas a través de estructuras diversas.

La primera de estas propuestas radicales provino, en 1936, de una Comision
gubemamental integrada por representantes de los Departamentos del Trabajo, de
Asuntos Indigenas, Agrario, Forestal, de Salubridad y de las Secretarias de Educacion,
de Comunicaciones y de Economia. Dicha comision, presidida por el Departamento de
Trabajo, fue encargada por el presidente Cardenas de elaborar un diagnoéstico
econdémico y social de la Tarahumara, asi como de proponer las medidas necesaras

. , oL 32
para lograr elevar las condiciones de vida de los indigenas.

' Una de estas reformas habria de ser la Ley de Proteccion Indigena, decretada por el gobemador
Rodrigo M. Quevedo en julio de 1933, que creaba en el estado de Chihuahua un Departamento o Seccion
de Proteccion Indigena a la que se le asignaban funciones muy similares a las otorgadas en 1906 por el
gobemador Creel a la Junta Central Protectora de Indigenas. lUna comparacion entre ambas leyes evidencia
un notorio parecido, aun cuando fueron dictadas en épocas y coyunturas politicas muy distintas.

32 picha comision, en la que también participo el fotografo Gustavo Casasola, recorrio en abril y mayo de
1936 la alta Sierra central Tarahumara conociendo de cerca los problemas de las comunidades indigenas.
De ello se derivo un informe editado y remitido por el Departamento de Trabajo a la Presidencia de la
Republica bajo el titulo de La Raza Tarahumara. (De%a4rtamento del Trabajo, 1936). El informe contiene una
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Dejando de momento a un lado las recomendaciones economicas que esta
Comision planted (volveremos sobre ellas en el capitulo 4), quizas lo mas llamativo de
sus conclusiones estriba en su propuesta de organizacion politica para la "Raza
Tarahumara". Los siguientes son algunos de los principios que los funcionarios
gubermamentales sugerian para ser incluidos en una nueva legislacion indigena en el
estado de Chihuahua:

A. La familia indigena queda facultada para gobemarse por si misma, dividiendo
su gobiemo por zonas. [...]

B. Cada zona tendra un jefe supremo, al cual obedeceran todos los gobernadores
y gobemadorcillos de cada comunidad.

C. Ningdn nombramiento de comisario, ni autoridad de los pueblos indigenas
recaera sobre individuos mestizos ni blancos, aun cuando residan en los pueblos
indigenas.

D. No se nombraran ni estableceran gquardias blancas, defensas, ni
destacamentos de ningun género en pueblos indigenas.

E. Cada Gobernador nombrara la policia que sea necesaria y de acuerdo con sus
costumbres, pero un reglamento claro y sencillo determinara las funciones de
ésta.

F. Todas las autoridades indigenas seran nombradas por los propios pueblos de
acuerdo con sus costumbres, que seran responsables, ante ellos y ante el
Gobemador Supremo, quien estara facultado cuando el caso lo requiera para
remitir aquellos asuntos de gran importancia a las autoridades competentes del
Estado o de la Nacion.

G. Las autoridades locales s6lo podran tratar asuntos indigenas por conducto del
Gobernador de Ia Zona.

I.- Ninguna autoridad podra detener o castigar a un indigena, excepto en el caso
de homicidio comprobado, o cuando lo reciba para su castigo, por conducto del
Gobemador de la Zona.

J. El reglamento de castigos debe formularse de acuerdo con la costumbre
establecida por los indigenas, modificando aquellos que estuvieren fuera de lo
razonable, pero después de haber escuchado la opinion de sus gobemadores
(Departamento del Trabajo, 1936: 1 85—186).

La propuesta del Departamento del Trabajo era una curiosa mezcla de

muy amplia y excelente coleccion de fotografias de paisajes y personajes de la Tarahumara, todas ellas
obra de Gustavo Casasola.
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radicalismo politico y de indianismo idealizado. Porque, a decir verdad, esa vision que
proyectaba de los tarahumaras como una etnia con una fémrea y jerarquica organizacion
termitorial y politica en tomo a ciertos "patriarcas”, distaba mucho de los hechos. La
“familia indigena" de la que hablaba el reporte, en realidad, estaba constituida por un
conglomerado de asentamientos y poblados dispersos entre los que no existia una
articulacion organica. Los supuestos “patriarcas”, para quienes los comisionados
cardenistas reclamaban incluso el derecho a contar con una guardia ammada,
conformaban una mezcla de autoridades tradicionales (siriames), de maestros indigenas
y de intermediarios con un poder cuyo marco jurisdiccional resultaba muy limitado.
Ademas, paraddjicamente, la "comunidad indigena" a la que se atribuian derechos
econdmicos e injerencia en la definicion de la legislacion civil, aparecia, a lo largo del
informe, sumamente difusa e indefinida. En suma, pues, la "Raza tarahumara" era
sublimada hasta convertirse no solo en una entidad comunitarista sino incluso en una
especie de estado auténomo indio. Como lo discutiremos al final de este capitulo, todos

estos supuestos estaban lejos de retratar la realidad etnografica de los tarahumaras.

Si una perspectiva de tal naturaleza resulté dificimente aplicable a la realidad,
varios de sus elementos, sin embargo, habrian de reaparecer al final de los afos treinta
en algunos intentos radicales de indigenismo que tuvieron lugar en fa Sierra Tarahumara.
Como lo senalamos en el capitulo anterior, el mas importante de estos intentos fue obra
de un grupo de maestros, formados en los principios del nacionalismo, la escuela rural y
el agrarismo cardenista, quienes, desde la optica del marxismo, comenzaron a pensar en
las etnias serranas en términos de nacionalidades, planteando abiertamente una larga

lucha en tomo a sus derechos agrarios, culturales y politicos.

Estudiosos de la problematica étnica de México, estos profesores -entre los que
destacaron Francisco M. Plancarte, Emesto Cano Ruiz, José Hemandez Labastida, J.

. . . . . c... 33
Patrocinio Lopez y Francisco Javier Alvarez- descubrieron en la experiencia sovietica

* Como ya se sefialo en el capitulo anterior, el lider e inspirador de este debate fue el prof. Francisco
Hemandez y Hemandez, quien habia tenido la oportunidad de viajar -como delegado del Sindicato de
Maestros y a instancias del su dingente el prof. Chavez Orozco- a la Union Soviética y recorrer diferentes
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una fuente de inspiracion para entender y enfrentar la situacion de la Tarahumara. En el
marco de las actividades de su formacidon como normalistas y maestros en activo,
organizaron un seminario de discusion sobre el problema indigena en México y en
Chihuahua. Del caracter y contenido de las discusiones que se desarrollaron en aquel
taller de formacion, el profesor Francisco Alvarez recordaba hace algunos afos:

Organizamos un ciclo de platicas donde nos dimos temas. Analizamos
exhaustivamente todo Ilo que habia de politicas de colonizacion..:
Fundamentalmente como habia resuefto la URSS el problema nacional. Ese era el
tema principal, para lo cual hubo que examinar coémo Inglaterra habia realizado su
colonizacion, los Estados Unidos, Francia y demas. Todo...todo exhaustivamente,
para llegar a la conclusion de que Rusia habia resuelfo sabiamente el problema
colonial y que ése era un modelo que podiamos aplicar aqui en México los
“rojillos”. A esa conclusion llegamos.

Al hablar del problema colonial me refiero al problema de las nacionalidades,
porque alli [en la URSS], hablaban de nacionalidades, del respeto absoluto a las
nacionalidades, respeto a su idioma, a su tradicion cultural, a tener el derecho a su
lengua. Y aunque aca [...] analizabamos que no habia verdaderas nacionalidades
[..], se llegd a la conclusion de que ese modelo de respeto a los grupos
minoritanios tenia que darse. Desde entonces se planted esa cuestion aqui.

Del discurso teorico izquierdista, los maestros no tardaron en pasar a la accion.
Tras realizar varias giras por la Sierra, disefiaron una estrategia indigenista que implicaba
un nuevo discurso sobre la comunidad indigena y que se sustentaba en tres pilares: el
respeto por la lengua y la cultura de los tarahumaras, la defensa de su territorio y la lucha
por su organizacion politica. El primero de estos tres aspectos se tradujo en una serie de
medidas tendientes a reformar la orientacidén y los métodos de la educacion que por
entonces se practicaba en los Intemados indigenas de la Tarahumara. Estas reformas

educativas, de las que hablaremos en el capitulo cuarto, tenian como principal meta la

regiones étnicas de ese pais, donde pudo conocer de cerca la politica soviética frente a la "cuestion de fas
nacionalidades". El profr. Hemandez, tras haber coordinado las Misiones Culturales en la Sierra de Juarez
de Oaxaca, fue nombrado por el Secretario de Educacion Publica, Narciso Bassols, director de la Escuela
Normal de Flores Magon (Chih.) y posteriormente Director de Educacion en el estado de Chihuahua. A partir
de estos puestos, propicio la formacion de un grupo de reflexion de nommalistas y jovenes profesores
interesados en los problemas étnicos del pais y, en particdlar, de la Sierra Tarahumara. (Estas y otras
informaciones que se incluyen en el texto sobre el profr. Hemandez proceden de una larga entrevista que él
mismo me concedid en la ciudad de México el 29 de octubre de 1984, varios afios antes de su triste
deceso).

3 Entrevista personal con el profr. Francisco Javier Alvarez. México D.F., 12 de octubre de 1994.
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de oficializar la educacidn bilinglie a base de crear un cuerpo magisterial autéctono.

Pero el punto nodal de este indigenismo radical gravitaba en la cuestion de la
tierra, porque para aquellos maestros era impensable la liberacion del tarahumara sin el
reconocimiento de un teritorio indigena. Reivindicar los derechos historicos de los
pueblos indios de la Sierra sobre sus tierras y bosques implicaba inevitablemente entrar
de lleno al ambito conflictivo de las relaciones interétnicas. Nada, en efecto, llamé mas la
atencion de aquellos profesores que la violencia en que se expresaban las relaciones

entre indios y mestizos en tomo a la propiedad de la tierra. El prof. Francisco Hemandez
recordaba:

Entonces vimos lo que usted ya debe saber: toda la zona tarahumara fue
despojada de sus tierras y ¢sabe usted como?. Entre usted despacito para que
conozca. Aqui esta la Sierra.. Aqui estan las familias O.., A...*° Y., todos esos.
¢;Sabe usted qué tenian?. Ganado humano trabajando sus ranchos, tomados a
chingadazo limpio... machete, pistola...jA darle en la madre a los indios!. Pero para
legalizar ¢ sabe usted como le hacian? En Batopilas presentaban las escrituras o
hacian el registro y eran registradas por las autoridades de ahi. Eso hacia la
funcion de escritura. Y esas propiedades eran ya de los Y..., de los O... Cada
quién tenia su rancho amparado con eso...

Entonces los indigenas no tenian nada para poder llegar... Les permitian que
llegaran ahi, les daban la comida y a trabajar con ellos y a base de terror y de no
tener ni su tiempo libre... Pues ¢a dénde se iban? A los barrancos, a las afturas y
a trabajar en los ranchos que estos [mestizos] presentaban como suyos después
de acredifar esas escrituras que no eran ni tienen tal valor..Y con temror, a
machetazo y a chingadazo... 10, 15, 20 indigenas aqui... 10, 20, 30 indigenas
alii.... Asi estaba la Sierra cuando yo llegué... ;Como la ve? Entonces fue cuando
decidimos entrar a la Sierra.

Para acabar con esta situacién, los maestros comenzaron a presionar a las
autoridades del Departamento Agrario insistiendo en que se atendieran las demandas de
dotacién de ejidos que muchas comunidades de la Sierra habian iniciado a tramitar
desde los afos veinte. Denunciando el acaparamiento de tierras por parte de la
poblacion mestiza, los profesores no cesaban_ de reclamar la urgente necesidad de

respetar y hacer valer los viejos derechos de propiedad de los pueblos indigenas sobre

35 por razones obvias, se mantuvo el anonimato (nota del autor).
% Entrevista con el profr. Francisco Hemandez y Hernandez, México D.F., 29 de octubre de 1994.
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su territorio. Mas aln, la ferviente vocacion agrarista de estos promotores de un nuevo
indigenismo Ilégé incluso a idear la posibilidad de conformar un unico ejido indigena en la
Sierra Tarahumara adquiriendo, mediante expropiacion y compra, las tierras de los
mestizos. El profesor Alvarez evocaba en estos términos aquel anhelo:

Si usted examina el mapa del estado de Chihuahua, la zona donde hay mas ejidos
es la region Tarahumara. ;Por qué? Porque nosoltros junto con ellos hicimos eso.
Llegamos a plantear incluso -no mas costaba entonces quince millones de pesos-
expropiar a todos los blancos de la Tarahumara, pagaries sus parcelas...y jvan
p'afuera!... Y que dejaran esa zona exclusivamente para los indigenas. Estuvimos
asi en un tns de conseguirlo. Pero se nos rajaron a la hora buena el Agrario, el
gobemmnador y todos se hicieron como la canela, se rajaron. Pero estaba apuntado
eso y estaba ya documentado para haber hecho un gran eﬂdo

El pobiado de Guachochi, situado en una de las mesetas mas extensas de la alta
Sierra y mas apropiada para la agricultura fue considerado por estos maestros como el
lugar estratégico para hacer realidad su proyecto de recuperacion y defensa de un
territorio indigena%. Y aunque Guachochi era por entonces una rancheria minimamente
poblada por algunos mestizos y rodeada de pequenos asentamientos indigenas
dispersos, fue ahi donde se concentraron los mayores esfuerzos de este grupo de
maestros indigenistas. Para ellos Guachochi era el lugar apropiado para acabar de una
vez por todas con la dispersion de la poblacién indigena, derivada -segin ellos- no tanto
de factores culturales, cuanto de la presion de los mestizos sobre las tierras y

comunidades indigenas.

Entre estos avanzados promotores de un nuevo indigenismo se liegd a hablar
incluso del proyecto de convertir a Guachochi en una gran "metropoli" indigena, donde se
instalaran cooperativas, almacenes y talleres de maquinaria e implementos agricolas,

aserraderos, escuelas, centros de salud y servicios diversos que cubrieran las

37 Entrevista con el profr. Francisco Javier Alvarez.

% No es casual que en su descripcion geografica de la Tardhumara, Plancarte asiente:
Las mesetas mas notables por su extension son las de Guadalupe, Reforma, Agostadero,
Papajichi, Cusarare, Choguita, La Juanota, Yoquivo y Tuchéachi. Sin embargo, no existe
otra mesa tan extensa como la de Guachochi, de unos 40 kilémetros de largo por 30 de
ancho, situada en pleno corazén de la Tarahumara, abundante en agua, pastizales, tlerras
de cultivo y bosques (Plancarte, 1954: 13).
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necesidades de la poblacién indigena ahi concentrada. Este proyecto de ;'capital
indigena" que tenia fuertes reminiscencias de inspiracion soviética, representaba una
perspectiva sobre la légica del ordenamiento del territorio indigena radicailmente opuesta,
a la que casi 20 afos después, el indigenismo oficial pregonara bajo el concepto de
“ciudad primada” y la teoria de las "regiones de refugio”, planteados por Aguirre Beltran.
Porque si en esta ultima vision fa ciudad primada aparece basicamente como un centro
de poder mestizo, en la propuesta de los indigenistas de la Tarahumara de los afios

treinta, la ciudad aspiraba a ser la sede del poder y de la autonomia indigenas3g.

Si la defensa de la lengua, la cultura y el temritorio constituian, pues, los tres pilares
basicos de este proyecto indigenista, su punto culminante estribaba en encontrar y
promover formas de organizacion y representacion politicas entre los indigenas serranos,
que, al mismo tiempo que permitieran mantener, con una cierta autonomia, su sistema
tradicional de gobiemo, tendieran también un puente entre ios indigenas y el gobiemo
nacional. Los maestros indigenistas se apoyaron para ello en un grupo de profesores
tarahumaras que habian estudiado en la Casa del Estudiante indigena entre 1928 y
1931 y regresado después a trabajar en la Sierra. Algunos de éstos, incluso, comenzaron
a tomar parte activa en la politica serrana, llegando a ocupar puestos de representacion

popular en presidencias municipales y diputaciones estatales.*

De unos y otros maestros surgié desde 1935 la idea de crear el Consejo Supremo

Tarahumara, pero para ello fue preciso convencer a los gobemadores de los pueblos o

* La inspiracion soviética de la propuesta indigenista de estos maestros esta fuera de toda duda a
partir de sus testimonios que pude recoger. En ellos, nunca se hace referencia a otras experiencias
intermacionales tales como las reservaciones indigenas norteamericanas.

“0 | as elecciones de 1940 se vivieron en Chihuahua, y en particular en la region de Guachochi, con un
especial interés. Por primera vez, un partido estatal, el Partido Revolucionario Independiente de Chihuahua
(PRICH), compitid en las elecciones, postulando para gobemador a Alfredo Chévez, en contra del ing. Foglio
Miramontes, un candidato oficial que contaba con el apoyo del Gral. Cardenas. El grupo de maestros
indigenistas lanzaron entonces como candidatos del PRICH en la zona de Guachochi a Ignacio Ledn Ruiz
(para presidente municipal de Guachochi) y a Patricio Jaris, como diputado en el Congreso del Estado,
ambos maestros egresados de la Casa del Estudiante Indigena. A pesar de la abierta oposicion de los
mestizos de la region, los dos obtuvieron sus nominaciones como consecuencia de los acuerdos cupulares
entre el partido oficial y el PRICH. Era la primera vez en la historia contemporanea de Chihuahua que dos
indigenas ocupaban tales puestos de representacion popular.
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siriames”' y, en especial, a algunos de ellos con mayor influencia, de las ventajas que
este nuevo organismo significaria:

Hasta 1930-35 no existia una interrelacion entre estas unidades geograficas
denominadas “pueblos”; si acaso con los colindantes, pero no mas alla. Algunos
gobemadores, muy pocos, lograron rebasar su autoridad fuera de su “pueblo” y
para citar algunos recordamos que José Jaris logro ascendiente y autoridad sobre
los pueblos de Norogachi, Choguita, Papajichi, Tatahuichi y Cusarare; Josecito
Aguirre en Guachochi, Ténachi, Rochéachi, Aboreachi y toda la mesa de
Guachochi y Esteban Cruz [en] Cabodrachi y Tecorichi. Todos estos pueblos con
sus respectivos gobemadores reconocian la autoridad de los gobernadores de
Norogachi (José Jaris) y Guachochi (Josecito Aguirre) pero en ningin momento se
fogré un control sobre toda la Tarahumara (Consejo Supremo Tarahumara, 1974:
8-9).

La idea del grupo de maestros promotores de este experimento politico era
realimente ambiciosa. Se trataba de crear una organizacidbn con un peso politico que
enarbolara las demandas indigenas: |

Es decir, nosotros tratabamos de crear, paralelo con la organizacion tradicional,
una organizacion un poco mas moderna, capaz de luchar en el orden agrario, en
el orden politico, en el orden educativo;, una organizacion mas fluida y mas
representativa, capaz de acicatear la lucha por los intereses de los indigenas. Y
asi fue como se realiz6 el primer Congreso Tarahumara.*?

Pero ademas se pretendia algo mas: superar la atomizacion de los nucleos
indigenas y su desvinculacidn con el resto de la nacion, consecuencia de siglos de
colonizacion misionera y abandono, para pasar a un modelo cuasi estatal de autonomia
de la "tribu tarahumara", tal y como lo recordaba con claridad el profesor Alvarez:

Nosotros pensabamos que debia reconstruirse el poder que da integrarse en un
gran grupo que es la Tribu Tarahumara, que teniamos que enmendar el entuerto
que hicieron los curas al fraccionar a todos los pueblos indigenas en pequerios
gobemadores facilmente manejables por ellos. [La creacion del Consejo Supremo
Tarahumara] era una medida politica que nosotros consideramos correcta porque,
independientemente de que hubieran gobermnadores indigenas, de acuerdo con las
acciones politicas del Consejo Supremo Tarahumara podrian encaminarse
medidas conjuntas de todos, siempre y cuando esas luchas respondieran a
verdaderos intereses de los indigenas (lbid.)

*! Hablaremos, en el ultimo apartado de este capitulo, de las funciones del siriame entre los

tarahumaras. También aclararemos el concepto de “puebio” en la Tarahumara.
2 Entrevista con el profr. Francisco Javier Alvarez
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Una vez convencidos estos lideres, fue posible convocar en Guachochi, en abril
de 1939, un Congreso de la Raza Tarahumara o asamblea de gobemadores de pueblos
y representantes indigenas. Este congreso que tuvo el apoyo del presidente Cardenas y
del gobemador de Chihuahua, Gustavo L. Talamantes quien lo presidid, sesioné por tres
dias y discutic ampliamente los problemas agrarios, forestales, agropecuarios,

-educativos, de comunicacion, de salubridad, asi como quejas contra grupos mestizos
presentadas por los gobemadores tarahumaras.®

El acuerdo mas importante del congreso fue la conformacion del Consejo
Supremo Tarahumara, concebido como un o6rgano de defensa y gestion de las
innumerables demandas de los tarahumaras, expresadas a través de los gobemadores.
El congreso acorddé nombrar como dirigentes del Consejo a un grupo de maestros
indigenas (Ignacio Ledn Ruiz, Eleuterio Rodriguez Calleja, Patricio Jaris Rosalio,
Santiago Recalache Garcia y Francisco Martinez Aguirre) y como delegados, a todos
(cerca de 150) los gobemadores o siriame de los municipios de Guadalupe y Calvo,
Morelos, Nonoava, Balleza, Carichi, Bocoyna, Urique, Batopilas, Chinipas, Ocampo,
Guazapares, Uruachi y Guerrero.

Las lineas directrices del Consejo Supremo Tarahumara derivan
fundamentalmente de los acuerdos tomados por los “Congresos de Pueblos
Tarahumaras” que, hasta mediados de los anos setenta, se celebraban con cierta
regularidad y a los que asistian los gobemadores, representantes e indigenas de toda la
Sierra Tarahumara, llegando a reunirse hasta cerca de 20,000 personas, lo que
implicaba largos desplazamientos por varios dias de camino (Consejo Supremo
Tarahumara, 1974: 14).

Desde su fundacion, el Consejo celebré varios Congresos de Pueblos

“ puede verse en Gomez, 1948: XVili-XXi el discurso del gobemador raramuri Josecito Aguirre
Aguirre, en el que se sintetizan las principales quejas indigenas. Pretendiendo atemorizar a los
tarahumaras, un grupo de mestizos asesind, unos dias antes del congreso, a Timoteo Martinez, lider
agrario en la region de Guachochi. -
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FIGURA 26.- MIEMBROS DE LA COMISION DEL DEPARTAMENTO DE TRABAJO ESCUCHAN AL
PROFESOR RARAMURI IGNACIO LEON. NOROGACHI (1936) (DEPARTAMENTO DE TRABAJO, 1936)

3

FIGURA 27.- EL PRIMER CONGRESO TARAHUMARA. GUACHOCHI. 1939
(CONSEJO SUPREMO TARAHUMARA, 1974)
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Tarahumaras (1941 en Tonachi, 1947 en Guachochi, 1950 y 1957 en Creel, 1959 y 1972
en Bocoyna y 1977 en Guachochi) y en todos ellos planted reiteradamente una larga
serie de demandas entre las que destacaron las siguientes: resolucion integral de la
tenencia de la tierra; creacion de escuelas y plazas de maestros; construccion vy
mejoramiento de caminos y carreteras; instalacion de teléfonos en lugares apartados de
la Sierra; creacion de puestos médicos y entrega de medicinas; mejoramiento de los
intemados; fundacion de Procuradurias de Asuntos indigenas en cada uno de los
municipios serranos; entrega de semillas en las épocas oportunas; aprovechamiento
integral de los recursos forestales en beneficio de los ejidatarios indigenas y

autodeterminacion politica de los pueblos indios de la Sierra. (Consejo Supremo
Tarahumara, 1974:17).44

Entre 1950 y 1975 el Consejo tuvo una incidencia significativa en la
representacion de los indigenas y en la resolucion de algunas de las demandas
senaladas, estableciendo para ello una estrecha alianza con el Centro Coordinador
Indigenista de la Tarahumara (CCI'D"'5 y asumiendo el papel de gestor de los ejidos y
ndcleos indigenas ante diferentes instancias de gobiermo.

Al respecto dos fechas resultan significativas: en 1957, el V Congreso, celebrado
en Creel, decidi6 afiliarse y adscribir el Consejo a la CNC y en 1972, con ocasion del VI
Congreso celebrado en Guachochi al que asistieron cerca de 110 gobemadores
tarahumaras ademas de representantes pimas y tepehuanes, se acord6 elegir como
directivos del Consejo a un grupo de jévenes tarahumaras (presididos por Samuel Diaz
Holguin), manteniendo a algunos de los fundadores “histéricos” (Eleuterio Rodriguez,

Patricio Jaris, Chico Martinez y Francisco Bustillos) como asesores. Fue en este ultimo

“ Una buena parte de los acuerdos de estos congresos puede consultarse en el Archivo del Centro
Coordinador Indigenista de la Tarahumara y en Ia revista Boletin Indigenista. También puede verse una
breve historia de fos congresos y del Consejo Supremo Tarahumara, asi como su reglamento en Sariego,
1998a: 125-142.

4 A esta alianza se deben, entre otras cosas, Ia fundacion del municipio de Guachochi en 1962, la
apertura de promotorias y escuelas (mas de 50 hasta hasta 1972), ia regularizacion de la tenencia de la
tierra en algunos ejidos, ia defensoria de indigenas frente a los mestizos y otros asuntos de los que
hablaremos mas adelante.
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congreso, al que asistieron como representantes del presidente Luis Echeverria, Augusto
Gomez Villanueva (Jefe del Departamento de Asuntos Agrarios y Colonizacion), Alfredo
V. Bonfill (Secretario general de la CNC) y Gonzalo Aguirre Beltran (director del INI),

cuando los gobemadores exigieron al presidente Echeverria una respuesta integral a un
conjunto de demandas.

Dias después, los directivos del Consejo fueron convocados a la residencia de
Los Pinos, donde el presidente acord6 una serie de medidas emergentes (entrega de
viveres, maiz y frijol en zonas afectadas por falta de cosechas), asi como el inicio del
Plan Tarahumara, que incluyo la construccion de caminos, escuelas, electrificacion, agua
potable, becas escolares, regularizacion agraria, ‘créditos agricolas, tiendas de
CONASUPO vy algunos otros apoyos mas en ciertas zonas de la Sierra Tarahumara
(Consejo Supremo Tarahumara, 1974: 22-23).

El Consejo Supremo Tarahumara tuvo un papel importante en la creacion de otros
consejos similares en otras regiones del pais. Desde 1957, varios directivos del Consejo
visitaron algunas zonas indigenas de México persiguiendo este objetivo. Tambien el
Consejo tuvo un cierto liderazgo en la convocatoria, en octubre de 1975, del Primer
Congreso de Pueblos Indigenas, que reunié en Janitzio, Mich. a representantes de 52

consejos supremos y que dio lugar al Consejo Nacional de Pueblos Indigenas.

A partir de la segunda mitad de los afnos setenta, el Consejo fue burocratizandose
gradualmente, perdiendo su vinculacion con la base de los gobemadores (siriame) y
representantes indigenas, hasta convertirse en una instancia mas proxima a los intereses
corporativos del estado que a las justas demandas de sus representados. Hoy en dia su

incidencia y su capacidad de representacion son minimas.

Una de las demandas expresadas en el IV Congreso de Pueblos Tarahumaras en
1950 fue la de solicitar al gobiemno federal la instalacion de una agencia dependiente del

INI en la Sierra Tarahumara. Dos afios después, por acuerdo presidencial del 4 de junio
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de 1952, fue creado el Centro Coordinador Indigenista de la Tarahumara (CCIT), el

segundo en su género creado entonces por el INIl, después del de San Cristébal de las
Casas.

Para quienes habian conocido la historia politica del indigenismo del final de los
anos treinta en la Tarahumara, no paso inadvertido el hecho de que el Dr. Alfonso Caso,
director del INI, nombrara al frente del CCIT a Francisco M. Plancarte, un antiguo
maestro rural de aquellos que habian propuesto algunas alternativas radicales-en los
anos del cardenismo. El recién nombrado director del CCIT habia tenido oportunidad de
hacer algunos estudios de antropologia en la Universidad de Chicago y tras haber
trabajado en la cuenca del Papaloapan con el Dr. Alfonso Villa Rojas, regresaba de
nuevo a la Sierra. No pocos interpretaron este nombramiento como una forma implicita
de continuidad entre el indigenismo radical y el nuevo indigenismo que empezaba a

institucionalizarse en la sierra chihuahuense.

Como hemos tratado de mostrar, la Sierra Tarahumara conocié a finales de los
anos treinta un discurso indigenista innovador cuyos promotores fueron varios maestros
agrupados en tomo a un ideario proximo al marxismo, nacionalista, agrarista, defensor
de la organizacion politica y de una cierta autonomia de los indigenas que implicaba,
entre otras cosas, el reconocimiento de su sistema tradicional de autoridad y cargos. De
este discurso nos interesa especialmente destacar un aspecto: su "sublimaciéon" del
caracter comunalista y colectivista de las formas de organizacion de las etnias serranas.
En efecto, en la optica de este indigenismo radical las etnias aparecen como entidades
con un alto grado de integracion y centralizacion politicas, presididas por solidas
estructuras patriarcales de autoridad y gobiemo y unificadas en tomo a un termritorio
reconocido como propio. Casi podriamos decir que del sueiio colonial de la autarquia
comunalista de los pueblos de mision se pasd a! anhelo de la autonomia tribal de las
etnias serranas dentro de un estado modemo. En suma, los indios dejaron de ser vistos
como meros sujetos de una comunidad para convertirse en ciudadanos de una entidad

autonoma cuasi estatal.



Si esta aspiracion puede parecer acorde con toda una estrategia politica de
defensa de los derechos de los pueblos indios tal y como ésta fue concebida por los
maestros indigenistas radicales, en cambio levanta serias sospechas en cuanto a su
fidelidad con respecto a las evidencias etnograficas de los patrones de organizacion
social y politica de las etnias chihuahuenses. Como veremos un poco mas adelante
nada, en efecto, apunta en el sentido de que existieran entonces o existan hoy entre los
tarahumaras -y, en general entre los pueblos indios de la sierra chihuahuense- formas de
organizacion social y politica que vayan mas alla de los nucleos de los pueblos y
rancherias y aun dentro de elios no son pocas las muestras de que el peso de los
vinculos comunitarios -y mucho mas aun los tribales- tiende a debilitarse en razon de la

dispersion demografica y la fuerza del individuo y de la familia.

EL CARACTER SU! GENERIS DE LA COMUNIDAD TARAHUMARA EN LA
DOCTRINA INDIGENISTA DE LOS ANOS CINCUENTA.

Si el discurso radical de los maestros agraristas del final de los anos treinta

concibioé la transformacion social de los grupos étnicos de la Tarahumara a partir de sus
capacidades para constituirse organicamente en una estructura politica tribal, autbnoma
y con representatividad frente al estado nacional, el indigenismo que comenzd a
institucionalizarse al inicio de los afos cincuenta, en cambio, centro sus expectativas en

las potencialidades de cambio de la comunidad indigena.

Influido por los planteamientos de Redfield, el indigenismo integrativo postuld, en
efecto, que la comunidad era el espacio propicio para la aculturacion y la modificacion de
los patrones de economia, organizacion social, gobiemo, educacién, medicina y, en

general, las formas de vida de los pueblos indigenas“e. La comunidad se convirtid

“ En concordancia con los planteamientos de Redfield sobre la estructura funcional e integrada de la
comunidad y sobre la conveniencia de que los cambios sociales que afectan a esta sean graduales para
evitar rupturas y conflictos, Aguirre Beltran y Pozas Arciniega sefialaban:

Se consideré a la comunidad como un todo indivisible, poseedora de un cultura cuyas

constelaciones estan interrelacionadas en forma tal que la modificacion arménica. el

mejoramiento y la modernizacion sélo pueden conseguirse si se atacan conjuntamente

los angulos importantes.

Asimismo se vio la necesidad de coordinar los programas especificos de accion
166



FIGURA 28.- MIEMBROS DEL CONSEJO SUPREMO TARAHUMARA CON ELGOBERNADOR DE
CHIHUAHUA ALFREDO CHAVEZ . CIRCA 1941. (CONSEJO SUPREMOC TARAHUMARA, 1974)
(De izdquierda a derecha: Francisco Hernandez y Hernandez, Eleuterio Rodriguez, Gobernador
Chavez, Patricio Jaris, persona no identificada, ignacio Leon y Francisco Hernandez Labastida)

FIGURA 29. EL LIC. GOMEZ VILLANUEVA Y EL DR. AGUIRRE BELTRAN ESCUCHAN EL INFORME
DE LABORES DE ELEUTERIO RODRIGUEZ, PRESIDENTE SALIENTE DEL CONSEJO SUPREMO
TARAHUMARA (GUACHOCHI, ENERO DE 1972) (CONSEJO SUPREMO TARAHUMARA, 1974)



entonces en el punto crucial de la teoria y los andlisis de la escuela mexicana del
indigenismo integrativo. Julio de la Fuente, Alfonso Villa Rojas, Alejandro Marroquin,
Ricardo Pozas, Alfonso Caso y, en especial, Gonzalo Aguirre Beltran habrian de
desarrollar, en el transcurso de los aiios cincuenta, un conjunto de propuestas tedricas y
de planes de accién orientados a entender la estructura y funcionamiento de la

comunidad indigena y a plantear su transformacion.

A pesar de su supuesta solidez tedrica, este esquema interpretativo, sin duda por
estar sostenido fundamentalmente en bases etnograficas de origen mesoamericano,
tuvo serias dificultades para poder ser aplicado a la situacion de los grupos étnicos del
norte de México localizados fuera de las fronteras mesoamericanas. En efecto, las
formas de organizacion social y, especialmente, el modelo de asentamiento teritorial de
las etnias nortefias, se adaptaba mal al esquema levantado a partir de las etnografias en
el area mesoamericana. Los indigenistas que trabajaron entre las grupos étnicos de la
Sierra de Chihuahua y algunos otros que la visitaron, no tardaron en atestiguar esta
contrastante diferencia:

La vida del grupo étnico tarahumara estad determinada por un patron cultural
basico: el aislamiento. [...] Propiamente hablando no existen pueblos en todo el
territorio; se designa asi una circunscripcion de kilémetros y kilémetros de
extension donde radican familias dispersas separadas unas de otras por los
inmensos bosques de pino y los profundos o elevados accidentes geograficos
(Aguirre Beltran, 1991: 67).

En la logica de este tedrico del indigenismo, el modelo de la comunidad
tarahumara -y por extension de los restantes grupos étnicos de ia Sierra chihuahuense-
resultaba completamente atipico. Porque, atendiendo a las caracteristicas relacionadas
con la base biolégica de la comunidad indigena, los asentamientos tarahumaras no se
estructuraban, como en el caso mesocamericano, a partir ni de la herencia patrilineal, ni
de la familia extensa, ni del linaje ni del clan o calpul, sino a partir de la familia nuclear.

Ademas de dispersarse en pequefnos asentamientos, los tarahumaras resultaban,

desarrollados por cada una de las agencias gubemnativas para conducirios, en plan unico
y equilibrado, a la finalidad que se habia propuesto. Educacion, salubridad, agricultura,
procuraduria, crédito, comunicaciones, todo es aplicado conjunta y arménicamente
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estacionalmente seminomadas, con lo cual la relacion entre temitorio y pueblo se
desdibujaba aun mas.

La clave para entender este patron demografico de aislamiento y seminomadismo
debia entenderse como una respuesta de ajuste de estos grupos étnicos a un medio
donde la oferta de tierra agricola no solo era reducida sino sumamente dispersa. A ello
habia que anadir otro elemento historico estructural: las mejores tierras agricolas
emplazadas en valles y mesas habian sido objeto de la codicia de los mestizos, lo que

relegaba a los indigenas a zonas inhdspitas y alejadas del infiujo occidentalizador.

En contraste con la situacion mesoamericana, los pueblos de la Tarahumara no
parecian obedecer a formas o sistemas de asentamiento prehispanicos sino que eran
resultado de las politicas de reduccion forzosa de la poblacién emprendidas por los
misioneros coloniales. Tampoco este modelo disperso guardaba relacién alguna con
instituciones como el ayuntamiento, la mayordomia o el tequio, sustento de la
organizacion social de los pueblos indios en el area mesoamericana. La base local o
territorial de los tarahumaras -plantearia Aguirre Beltran- constituye un tipo -el de la
"comunidad dispersa"- contrastadamente distinto de los otros dos que predominan en el
mundo indigena mexicano, el de las comunidades intermedias o centro-ceremoniales y el

. 47
de las comunidades compactas.

Una aseveracion tal no es casual; parece derivar de la impresion tan fuerte que el
tribalismo y el bajo grado de aculturacion de los tarahumaras causd en el propio Aguirre
Beltran cuando, hacia 1946, visitd por primera vez y con motivo de un Congreso de la
Raza Tarahumara, la sierra de Chihuahua:

El impacto mayor que tiene uno cuando aborda a los tarahumaras, es que por
primera vez entra uno a una organizacion social que es muy distinta a la de otros
lugares de México, en los que la integracion [de Jos indigenas] es mucho mayor y

(Aguirre y Pozas, 1981: 24).
7 £l discurso tedrico del indigenismo sobre las bases biologica y territorial de la comunidad indigena
puede verse en Aguirre Beltran y Pozas, 1981: 26-46, en donde se encontrara una explicacion detallada de
estos fres tipos 0 modelos territoriales de comunidad indigena en México.
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que ya se puede identificar a los Tarahumaras como organizados tribalmente. Esa
fue mi impresion. :

A pesar de este modelo de organizacion socio-territorial, nadie entre los
indigenistas pondria en cuestion el hecho comunitario entre los tarahumaras, quienes, a
pesar de la dispersion, muestran una clara tendencia a la sociabilidad expresada en su
asistencia a las tesglinadas, las reuniones rituales y los sermones dominicales -
nawésari- de los gobemadores:

El aislamiento dificulta, pero no impide la vida social. Las obligaciones del trabajo
cooperativo, las exigencias de la asistencia mutua y las necesidades de soporte y
seguridad colectivos, hacen que el tarahumara busque la membrecia en una
agrupacion mayor que la simple farnilia nuclear. Las familias aisladas se reanen en
ocasion de las tesgiinadas que regulan el trabajo comunal, o de las fiestas
religiosas que atraen y comprometen la ayuda sobrenatural; pero, a mas de ello,
semanariamente concurren al lugar que tradicionalmente consideran el centro o
eje de la comunidad. En este centro se levantan unas cuantas construcciones.
Dos son esenciales, en las comunidades tarahumaras pagotame o bautizadas: la
iglesia y la cruz: entre los tarahumaras gentiles basta muchas veces un espacio
abierto destinado a las asambleas y la cruz ceremonial orientada al Sol, para que
el sitio tome valor de centro.

El conjunto, mas o menos numeroso de establecimientos familiares aislados y este
centro peculiar constituyen lo que los tarahumaras llaman su pueblo, esto es, su
comunidad. Cada pueblo tiene sus autoridades e instituciones propias./[...]

Cada pueblo tiene su territorio definido que reclama como suyo. Los restantes
pueblos reconocen este derecho (Aguirre Beltran y Pozas, 1981: 48 y 49).

Asi, y de manera paradodjica, la presencia de ciertos elementos espaciales y
constructivos de clara reminiscencia colonial parecen ser los elementos identificadores
de la comunidad. El "pueblo” entre los indigenas de la Tarahumara rememora la vieja
institucion colonial del "pueblo de mision". Este patron de asentamiento contrasta con el
de los mestizos serranos, lo que lleva a algunos indigenistas como Plancarte a distinguir
entre las modalidades de "pueblo hispanico" y de "diseminacion rural":

Consiste la primera en la ereccion de un centro residencial semiurbano, alrededor
del cual se mueven las gentes para conseguir sus medios de vida.

Conforme a este patron se asienta la poblacion de las cabeceras municipales, Ia
de otros pueblos que fueron o son centros de explotacion minera, la de algunas

“® Entrevista realizada al Dr. Gonzalo Aguirre Beltran, Xalapa, Ver., 14 de octubre de 1994
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estaciones de ferrocamil y centros comerciales y la de un limitado grupo de
pueblos agricolas [...]

Los flamados puebios indigenas no constituyen en forma alguna centros de
poblacion del primer tipo. Se componen de un nimero determinado de familias
aborigenes cuyas casas estan diseminadas sobre una gran area. En determinado
lugar [...] se alza generalmente una iglesia vetusta de adobe, la casa comunal para
sus juntas y, a lo sumo, la escuela y la casa para el maestro, éstas ultimas
construidas en los ditimos 25 afios. Cercano a este centro hay, generalmente, uno
o mas esfablecimientos comerciales de mestizos que se han radicado en esos
lugares con el descontento de los indigenas (Plancarte, 1954: 18).

Para los indigenistas de los afios cincuenta, otro elemento fundamental que
caracteriza la "centralidad" de las cabeceras de los pueblos indigenas en relacion con el
hinterland de pequenias rancherias circundantes es que dichas cabeceras se convierten
en la sede del poder y la autoridad de los gobernadores indigenas. En las cabeceras de
los pueblos se imparte justicia, se llevan a cabo los sermones dominicales o nawésari y
se celebran los principales rituales festivos. No sin razon, un experto indigenista que
laborara en el CCIT de Guachochi en su época fundacional, el antropbélogo Agustin
Romano, se atreviod a definir los pueblos tarahumaras como unidades politicas:

La unidad geografica y politica la constituye el ‘pueblo’, el cual puede definirse
como el termtorio que tradicionalmente se ha considerado como la jurisdiccion de
una autoridad indigena auténoma llamada “siriame” o ‘gobernador”. Esta division
territorial parece datar def establecimiento de las misiones jesuitas, puesto que en
el lugar que se considera como cabecera del “pueblo” hay una iglesia cuyo local
es usado habitualmente por las autoridades para sus reuniones y ceremonias
(Romano, 1962).

v Acordes con las definiciones de Plancarte y Romano y hablando en particular del
caso de los tarahumaras, en adelante utilizaremos el término “pueblo™ para referimos a la
unidad territorial conformada por una cabecera central (por lo general, sede de alguna
antigua mision) y un conjunto de pequefios asentamientos (ranchos, rancherias)
circundantes, lejanos entre si y con la cabecera a una distancia que puede ser muy
variable. Como veremos mas adelante, lo.que da un caracter de unidad a estos pueblos
es el hecho de que funcionan como unidades politic.;:\s, presididas por un gobemador o
siriame y un conjunto de autoridades auxiliares. Las cabeceras de estos pueblos tienen

en cierta forma el caracter de centros ceremoniales y de gobiemo, puesto que en ellas se
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llevan a cabo los principales actos de gobiemo vy justicia, al tiempo que se celebran

algunos de los principales rituales del ciclo festivo.*

Esta unidad del pueblo, integrada por una cabecera y una constelacion de
ranchos y rancherias deriva indudablemente de la vieja estructura de las “poblaciones de
rancheria” (the rancheria peoples) a la que ya nos referimos al inicio de este capitulo,
pero también esta en continuidad historica con la organizacion territorial implantada por
los misioneros en la época colonial quienes, como vimos, dividieron la Tarahumara en
partidos integrados, cada uno de ellos, por una cabecera de misidn y un conjunto de
“pueblos de visita” (Gonzalez, 1993: 221). El hecho de que los raramuri se refieran a sus
“pueblos” con el término de “pobora” demuestra que el término fue asimilado por elios a

partir de las imposiciones misioneras.

Mas alla del pueblo, unidad temitorial y politica basica entre los raramuri, los
indigenistas de los afos cincuenta niegan la existencia de otras formas autoctonas de
organizacion social y politica. En oposicion al discurso radical de los maestros
cardenistas que propugnaron por la creacidon de organismos de representacion »politica
de la "Raza" tarahumara, los tebricos oficiales de la integracién sostendran la
inautenticidad y la inviabilidad de instituciones como el Consejo Supremo Tarahumara.
Inautenticidad porque el gobiemo indigena en la Tarahumara nunca ha trascendido el
ambito del pueblo50 y porque, a pesar de que opere dentro de estas etnias una cierta
unidad cultural y linglistica, sin embargo "no existe un sentimiento de grupo", sino mas
bien de "independencia" (Romano, 1962):

Las innameras autoridades no tienen sobre si un poder superior que las una y
amalgame: no existe ni ha existido desde la penetracion de los jesuitas a la sierra,
un gobiemo de la tribu (Aguirre Beltran, 1991: 71).

“° Esta nocion de pueblo no sdlo difiere de su equivalente en el contexto mesoamericano, sino que
también de la mas actual de “pueblo indigena” en el sentido de grupo étnico con una cultura distintiva
dentro de la nacion, tal y como lo entiende, por ejemplo, el articuio 1 del Convenio 169 de la OIT. Véase
al respecto Gémez, 1995: 51-55.

% La prueba de elio es que los gobemadores indigenas ejercen su autoridad, cada uno de ellos con total
autonomia y dentro de los limites jurisdiccionales de sus pueblos. (Romano, op. cit)
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La inviabilidad de las formas de organizacion politica supracomunitarias es un
postulado mas complejo de la teoria integracionista segin el cual no puede haber
alternativas de organizacion indigena que no sean acordes con las instituciones de un
estado modemo tales como el ayuntamiento y los tres poderes de la nacidén. Asi pues
apostar por una forma de gobiemo fribal indigena no solo resultaria peligrosamente
anacronico sino claramente ilegitimo. Desde tal perspectiva, la critica del principal teérico
del indigenismo integrativo al experimento politico del Consejo Supremo Tarahumara,
inspirado en lo que hemos llamado la dptica de la autonomia de las "nacionalidades”, no
puede haber sido mas despiadada:

Los congresos tarahumaras, incuestionablemente, han acarreado beneficios al
grupo étnico [...] que han venido a paliar en parte las dificultades que confronta la
poblacion; pero no han podido conseguir esos congresos el reconocimiento legal
del Consejo Supremo de la raza o tribu tarahumara, porque tal reconocimiento
violentaria los ideales postulados en la Constitucion. Este reconocimiento daria
status legal a un gobierno de tribu, esto es, a un gobiemo que desaparecio desde
los primeros contactos entre tarahumaras, jesuitas y gambusinos. Reconstruir tal
gobiemo y darle unidad y forma a la tribu seria, sin género de dudas, un retroceso
en la evolucion politica de la nacién y crear una reservacion en un pais que
abomina de las reservaciones (Aguirre Beltran, 1991: 76).

Cancelada de esta manera la via de legitimidad de toda forma de identidad y
organizacion étnica mas alla del nivel basico del nicleo temitorial indigena, los tedricos
del indigenismo integrativo de los afnos cincuenta restringieron su vision y estrategia del
cambio social exclusivamente al ambito de la comunidad. Pero ésta, como la etnografia
lo atestiguaba, asumia en el territorio de la Tarahumara un caracter sui generis, porque el
grado de sociabilidad de estos grupos indigenas se limitaba a ciertos momentos
coyunturales -las asambleas dominicales, las 'tesguinadas51 y las fiestas y juegos
religiosos- en los que pareciera vaciarse condensadamente el espiritu comunitario y tribal
de estos pueblos indigenas. Fuera de esos espacios, lo que predominaba era la

dispersion, la independencia y la autonomia de los pequefnos nucleos domesticos.

Sin embargo, para los indigenistas de esa época, la mas importante "limitacion” y

*'alas que, por cierto, Aguirre Beltran atribuye exclusivamente el papel de regulacion del trabajo colectivo
{Aguirre Beltran, 1991: 69)
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FIGURA 30.- VISTA AEREA DE LA CIUDAD DE GUACHOCHI, EJEMPLO TiPICO DEL PATRON DE
“PUEBLO HISPANICO” EN LA SIERRA TARAHUMARA (FOTO TOMADA DE ANONIMO, 1973)

FIGURA 31. LA MESA DE YEGUACHIQUE, EN EL PUEBLO DE ABOREACHI (MUNICIPIO DE
GUACHOCHI), EJEMPLO DEL PATRON DE “DISEMINACION RURAL” TARAHUMARA
(FOTO DEL AUTOR, JULIO 1999)



barrera de la comunidad indigena en la Tarahumara no residia en su caracter restringido
sino en su base temitorial dispersa. Esta se muestra como un obstaculo no sblo para
alcanzar un auténtico nivel de socializacion sino sobre todo para hacer posible la
aculturacion, la modemizacion y el cambio social. En otras palabras: no podra haber
desarrolio entre los grupos indigenas de la Tarahumara si éstos no renuncian al mas
basico de sus patrones culturales -su aislamiento y dispersion geografica- o si los
programas de accién indigenista no eran capaces de eliminario, planteamiento que, por

cierto, recuerda los principios de accion de los misioneros catoélicos.

Esta tesis aparece ya expresada en boca de Carlos Basaun, uno de los pﬁmeros
antropélogos mexicanos en reconocer etnograficamente la Tarahumara, quien a final de

los anos veinte afimaba:

Las familias tarahumaras viven a grandes distancias unas de otras. Esto se debe
al espintu poco sociable de la raza y a exigencias de indole econdémica, pues el
indio se establece en aquellos lugares en los que puede encontrar facilidades para
lienar las necesidades de su vida y de su familia. Y por la estructura propia de la
sierra, y por los sistemas rudimentarios de explotacion de los recursos naturales,
empleados por los indigenas, estos sitios se encuentran muy distantes entre si.
Esto constituye uno de los factores mas poderosos para retener a los tarahumaras
en un estancamiento cultural que comresponde a un tipo de civilizacion primitiva y

es el principal obstaculo que presenta el problema de su educacion (Basaur,
1929: 14).

En formas y grados vanables, este mismo razonamiento se repite una y otra vez
en boca de los indigenistas de la Tarahumara. Aguirre Beltran considera este patron de
asentamiento indigena altamente "inconveniente para el desarrollo de una accién social

efectiva" y, a pesar de reconocer las dificultades historicas para superariosz, no dudara

52 En relacion con tales dificultades sefiala:
El patron de establecimiento disperso del tarahumara |[...] fue motivo, durante la dominacion
extranjera, de grave preocupacion para los evangelizadores cristianos que desesperaban al
ver como se diluian sus esfuerzos aculturativos en la inmensidad del temtorio. Ha sido
también causa de cavilaciones sin cuento para los maestros y misioneros culturales que la
Revolucion introdujo en las comunidades dispersas con el fin de lograr su integracion en las
formas de vida nacional. Los resultados obtenidos por los jesuitas en la Tarahumara,
después de una larga labor de siglos, no son ciertamente alentadores [..]. Las ventajas
evidentemente demostrables que trae consigo la congregacion, no son bastantes para
Quebrantar la fuerza del patrén de radicacion dispersa cuando no se remueven
integraimente los distintos factores de contexto cultural en que toma forma, contenido y
173



en 1852, con ocasion de la realizacion del estudio técnico previo a la apertura del CCIT,
en recomendar que se tomen acciones orientadas a fomentar la “ineludible
concentracion de la poblacion dispersa, tarea que habré de recaer sobre los hombros del
Centro Coordinador si es que efectivamente desea desarrollar una accién social que

w53 2 . . :
También el mismo autor sugiere que este patron de

modifique la actual situacion
dispersion y seminomadismo sdlo se superara cuando los beneficios de la reforma
agraria se hagan efectivos en la Tarahumara y los indigenas recobren la propiedad sobre

sus tierras muchas de las cuales les fueron amrebatadas por los mestizos.

Las opiniones de otros antropdlogos que tuvieron a su cargo las labores del CCIT,
aunque mas realistas, parecen ir en el mismo sentido. Plancarte recomienda que en la
medida en que el mejoramiento llegue a la poblacion indigena, ésta adopte un modelo de
asentamiento de tipo lineal a lo largo de amoyos, rios y caminos. Sin embargo también
aconseja no fomentar el tipo de asentamiento de "villa hispanica" y dotar de movilidad
geografica a los nuevos organismos de promocion cultural asi como crear escuelas que,
ademas de instruir, puedan albergar y alimentar a los alumnos durante los cinco dias
habiles de la semana.™ Otros, mas atribulados por la cotidianidad de las tareas
indigenistas, como el antropélogo de origen otomi Maurilio Mufioz, director del CCIT al

inicio de los afios sesenta, no dudan en confesar abiertamente su pesimismo ante las

accion (Aguirre Beltran y Pozas, 1981: 49 y 50).

* “Carta del Dr. Gonzalo Aguirre Beltran, Subdirector del INI al Dr. Alfonso Caso, Director del INI, en
la que propone el Programa de trabajo que habra de desarrollar el Centro Coordinador Indigenista de
la Tarahumara en Guachochi, Chih. México D.F., 18 de junio de 1952" en Archivo del Centro
Coordinador Indigenista de la Tarahumara de Guachochi (ACCIT), Legajo 17. Expediente 5.

* Sefiala Plancarte:

En relacion con la dispersion de la poblacion cabe pugnar por dar a los indigenas, una vez
resuelto su problema economico, un nuevo tipo de asentamiento que rompa el aislamiento
tradicional en que han vivido hasta hoy. Se sugiere la adopcion del tipo villa lineal descrito
por Lynn Smith. Este tipo de asentamiento puede impulsarse sistematicamente en todos los
pueblos a lo largo de los arroyos, rios y caminos para que, a la vuelta de unas décadas, Ia
Sierra se haya modificado al respecto.

Se estima que otros tipos de asentamiento de la poblacién son impracticables debido a las
condiciones geograficas de la Sierra y a la resistencia manifiesta de los indigenas para
seguir estos agrupamientos. En efecto, varios intentos de formacién de cofonias tipo villa
hispanica han fracasado rotundamente en diversas épocas (Plancarte. 1954: 89).
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posibilidades de cambio en la Tarahumara:

Ya entrando en el problema, en si, debe decirse que es muy dificil planear una
rapida transformacion de la region y sus habitantes, en virtud de que esta
poblacion vive dispersa, en parajes de 4, 6, 8 o 10 familias, muy distantes entre si.
Estos lugares estan ubicados en sitios que por lo general casi no se ven, de
manera que cuando uno hace recorridos por regiones en las que no hay caminos,
se puede caminar uno o dos dias sin encontrar ningtin poblado o paraje. Como es
facil suponer, no es posible hacer trabajos, por ejemplo, de introduccion de agua
potable, o de electrificacion, a menos que se hicieran para ese pequefio grupo de
familias (Munoz, 1967).

Al inicio de los anos cincuenta, las condiciones caracteristicas en que el fenomeno
comunitario se presentaba en la Tarahumara aparecian, pues, como el principal
obstaculo de la accién indigenista. Aun reconociéndolo, los teéricos del integracionismo
propugnaron por un cambio gradual pero definitivo de estas condiciones y plantearon
como estrategia principal el reparto de la tiefra entre los pueblos indigenas promoviendo
la conformacién de ejidos y comunidades agrarias. Ademas de ello, el CCIT comenzd a
disefiar un programa de accidon centrado en proyectos como el mejoramiento de las
técnicas agricolas, fruticolas y pecuarias, la implantacion de postas zootécnicas, la
formacion de cooperativas de consumo y de explotaciéon forestal asi como de trojes
comunales para el abasto de semillas, el desarrollio de carreteras y caminos vecinales, la

implantacion de clinicas y la creacion de intemmados escolares y promotorias
.55
educativas.

Al revisar estas lineas de accion asi como los programas de trabajo del CCIT,
desde su creacion hasta nuestros dias, programas a los que nos habremos de referir con
mas detalle en el capitulo cuarto, llama poderosamente la atencion el hecho de que'
todos tienen algo en comun, su clara orientacion "comunalista”, ya que o bien
presuponen la existencia de formas comunales de organizacion social o bien apuntan
hacia ellas: el pueblo, el ejido, la cooperativa. Pero esta propuesta del desarrollo ¢ resulta

realmente viable y acorde con una etnografia que no ha hecho sino insistir en los limites

> Los Planes de Accion del CCIT en el momento de su creacion aparecen en Plancarte, 1954: 63-90 y 95-
96.
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que la base territorial de la comunidad indigena presenta en la Tarahumara? ;No es
acaso excesivo esperar que los principios de la reforma agraria enarbolados por los
promotores del indigenismo en los mas reconditos parajes de la sierra chihuahuense,
habran de acabar para siempre con una de las raices mas profundas de las culturas
indigenas de la Tarahumara? Una revision, aunque sea somera, de la ethograﬁa
académica puede quizas ayudar a despejar esta incognita y a explicar por qué el celo de
la cruzada indigenista no fue capaz de superar el que tradicionalmente ha sido
considerado como el principal obstaculo al desarrollo de los pueblos indios de la sierra de
Chihuahua.

CRITICA DE LOS SUPUESTOS COMUNALISTAS DEL INDIGENISMO EN LA
TARAHUMARA

La dispersion territorial de las etnias de la serrania chihuahuense que misioneros,
indigenistas y agentes del desarrollo han considerado tradicionalmente como un serio
obstaculo a la aculturacion es sdlo una expresion de una realidad mas profunda, la de los
limites del comunalismo o, en otros términos, la de las particularidades del fenomeno
comunitario entre estos grupos étnicos. ;Qué quiere decir, en concreto, "comunidad” en
la Siemra Tarahumara? ;Como han entendido y conceptualizado este témino los
etnologos y especialistas en esta regiéon? ;Como viven y expresan esta realidad los

indigenas serranos?

El tema de la comunidad en la Tarahumara ha asumido una doble importancia.
Por un lado, constituye uno de los puntos nodales de la etnografia sobre esa region
étnica; por otro, pasa a ocupar un lugar privilegiado en el disefio de las estrategias del
desarrollo o, en términos indigenistas, de la "acuituracion inducida”, en la medida en que
estas estrategias han focalizado la comunidad como el espacio central y el destinatario

principal de las politicas del cambio social.

Sin pretender simplificar el problema, creo que existen al menos cinco

dimensiones o perspectivas desde las cuales el tema de la comunidad ha sido visto en la

- -
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etnografia sobre la Tarahumara. La primera de ellas se refiere a su "base biol()giw"ss, es

decir, la relacién entre parentesco y familia, por un lado, y comunidad, por otro. La
segunda dimension considera la expresion territorial de la comunidad, es decir si la
comunidad se asocia a la propiedad, uso, apropiacién y transmision de un territorio. Una
tercera perspectiva ve la comunidad como una unidad econémica de produccion e
intercambio y una cuarta, como una entidad politica y de gobiemo. Finalmente una ltima
Optica sobre la comunidad en la Tarahumara, sin duda la mas englobante de todas, es la
que visualiza la comunidad como el espacio y la circunstancia en los que la cultura

indigena se reproduce, se socializa y se impone a los individuos.

La tesis que tratamos de plantear a continuacién es que el debate abierto por la
etnografia de la Tarahumara desde los afios treinta sobre el significado de estas cinco
dimensiones complementarias del que nos ocupamos a continuacion, no fue incorporado
en el disefio y concepcion de las politicas indigenistas, lo que indudablemente restringié
su alcance, eficacia y éxito. Porque, a pesar de haber reconocido originalmente que el
fenémeno de la comunidad asumia en la Tarahumara caracteristicas muy especificas, se
optd en la practica, y se sigue optando hasta hoy, por una estrategia de accion ‘que se
apoya en un modelo mesoamericano de comunidad indigena, asumiendo implicitamente
que, como resultado de los programas indigenistas de desarrollo, ese modelo acabara
imponiéndose al de la dispersion territorial, esperanza que el tiempo se ha encargado de
condenar como falsa, tema que abordaremos en el capitulo cuarto. Analicemos pues
como se relacionan, en la experiencia raramuri, las diferentes dimensiones que hemos

sefalado sobre fa comunidad.

La etnografia sobre la Tarahumara reconoce en la familia el nicleo social basico y
destaca tres de su caracteristicas que inciden directamente en la forma que asume la
comunidad: su sistema clasificatorio de.parentesco,’ su caracter de unidad econémica y
su patrén de residencia. Refiriéndonos en particular a los raramuri, la familia nuclear

constituye el foco de adscripcibn mas estable. En la terminologia del parentesco

* Retomo aqui la terminologia de Aguirre Beltran y Pozas Arciniega (1981: 26).
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tarahumara resalta la tendencia a clasificar por generaciones, de acuerdo al sexo, de la
edad relativa y, en ocasiones, del sexo de la persona que habla. Pero no existe en este
sistema de parentesco marca alguna de agrupamientos unilaterales o bilaterales como lo
muestra el hecho de que en bastantes comunidades raramuri, todavia hasta el dia de
hoy, muchas personas no utilizan apellido algun057, lo que implica que no existe la
continuidad de nombres o la identificacion con un ancestro, tipicas de sociedades con
grupos de parentesco unilineal con sistemas de linajes o clanes.”® Ademas el parentesco
tiene una importancia sélo relativa, como lo demuestra el hecho de que los raramuri,
cuando se dirigen o se refieren a una persona, la designan preferentemente por su

nombre y, sblo en casos muy especiales, por su categoria de parentesco en relacion al
ego (Kennedy, 1970: 174-184).

La familia nuclear es la unidad basica del trabajo y la reproduccion. Existe en ella
una division del trabajo por sexo y edad que, aunque fiexible, orienta a los hombres

aduttos al trabajo agricola y de construccion de la casa, a las mujeres a las tareas de la

>7 sino que se designan por un patronimico acompafiado de un sobrenombre que hace referencia al lugar
de residencia (por ejemplo, Manuel Sitanachi).

8 Retomando los planteamientos de Aguirre y Pozas, utilizo el término linaje para referirme a
la unién de un namero de familias extensas, ligadas por la pretension real o supuesta de
descender de un ancestro comin manifestada en la posesion de un apellido indigena igual
(Aguirre y Pozas, 1981: 42).

Los linajes tienen como funcion primordial la de regular el parentesco a través de normas exogamicas.
Entre los pueblos indigenas de México donde operan (por ejemplo, los otomies), los linajes son patrilineales
y estan asociados a la identificacion del grupo con un territorio o paraje sobre el que se reconocen derechos
de ocupacion ancestrales. .

El clan o clan geografico es una forma de organizacion social basica y comun entre los grupos étnicos
nahuas, mixtecos y mayences de México y Guatemala, caracterizada por la existencia de reglas de
descendencia unilateral, pero, sobre todo, de una unidad territorial. Su expresidn mescamericana es el
calpul o barrio cuyas principales funciones son las de constituir la unidad basica de la organizacion politica
(ayuntamiento regional), religiosa {(mayordomias) y del trabajo cooperativo (tequio) de los pueblos indigenas
mesoamericanos (Aguirre y Pozas, 1981: 43-44)

La inexistencia de linajes o clanes territoriales entre los tarahumaras es reconocida ampliamente en la
bibliografia sobre el tema. Sdlo he podido encontrar un autor que caracteriza las rancherias tarahumaras

en términas de organizacion social, como ef conjunto de linajes segmentados asentados en
porciones de la rancheria, la cual comparten con miembros emparentados con ellos por el
hecho de compartir ancestros en comin, por ser miembros de un linaje del cual se
desprendieron, 0 en olros casos por quedar emparentados por la via del matrimonio
(Olivos, 1997: 100).

178



alimentacion y crianza de los nifios y a éstos, desde muy temprana edad, al cuidado de
las chivas. La convivencia entre los miembros de la familia esta regida por normas no
solo de cooperacion sino también de profundo respeto por el individuo, libertad,
autonomia, liberalidad y afecto.”

En tanto que unidad econdmica la familia organiza su sobrevivencia a partir de
una agricultura sustentada basicamente en el cultivo del maiz, frijol y calabaza, la
recoleccion, la caza y la pesca complementarias y la cria de cabras, ovejas y borregos de
los que obtiene la lana para protegerse de los crudos inviernos y el estiércol para fertilizar
la tierra. Para ello, los raramuri acostumbran desplazar sus establos en diferentes
puntos de sus tierras de labor (establo mavil), asegurando asi la fertilizacion de sus
tierras. Este complejo agro-ganadero de origen colonial constituye el soporte basico de la
economia de una unidad doméstica. Pero ademas, la unidad familiar es el nucleo basico
de la socializacion y del aprendizaje cultural del individuo. A través de la paciente
ensefanza de los padres, el nifio asimila los valores, los patrones de conducta y las
practicas culturales de la vida raramuri. Quizas por ello muchos etnégrafos de la
Tarahumara han insistido en el papel central de la familia en esa sociedad, hasta liegar a
aseverar, como lo hacen Bennett y Zingg que "el nicleo familiar cubre perfectamente
todas las necesidades de la vida aislada de los tarahumaras”" (Bennett y Zingg, 1986:
298). '

El espacio territorial en el que estas actividades se desarrollan se conoce con el

*® En contraste con la tradicion educativa de algunas sociedades occidentales, los nifios raramuri conocen
mas la reprension, a través del discurso y de los consejos de los padres y mayoli, que la represion. También
ejercen tal autonomia y libertad que los padres lliegan a respetar sus decisiones, aun cuando éstas puedan
parecer infundadas. Robles, cita por ejemplo el caso de nifios enfermos que son respetados en su decision
de resistirse a tomar una medicina. (Robles, 1994: 47). Este grado de autonomia y libertad de los hijos no
pudo por menos de asombrar a algunos misioneros jesuitas de la época colonial, como el padre Juan Maria
Ratkay que exclamaba: .

Los hijos no obedecen a sus padres més que cuando se les viene en gana y no hacen
nunca nada para facilitarles la vida. Ni siquiera les ayudan a trabajar sus campos, a
construir una casa o en cualquier circunstancia. Cualquiera que no cultive por si mismo su
tierra esta condenado a morir, asi sea tan viejo como Matusalén (cita tomada de Deimel,
1980: 61). .
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nombre de "rancho" (kawi o bitichi en raramuri), espacio que comprende una parcela o}
tereno de labor cerca del cual se asientan la casa-habitacion familiar, los gallineros y
corrales de chivas, las "trojes" para almacenar las cosechas, el patio para el descanso y
las celebraciones nituales y, ocasionalmente, un area destinada a la horti-fruticultura y
alguna letrina. Las condiciones ecologicas del territorio serrano y, en particular, la
diseminacion de las tierras propicias para la agricultura, explican la marcada tendencia a

la dispersion y aislamiento de los ranchos.

También los condicionantes ecolégicos y las normas que sustentan el sistema de
herencia indigena explican la variabilidad en el tamafio y composicion de la familia, asi
como su patron de residencia. La herencia entre los tarahumaras se rige por un principio
de igualdad y bilateralidad segun el cual todos los hijos tienen los mismos derechos
sucesorios, independientemente del sexo y edad. La herencia puede hacerse efectiva
cuando los hijos se casan o tiempo después. Teniendo en cuenta estos condicionantes,
ios nuevos esposos podran instalarse en el rancho de los padres o suegros en donde o
bien trabajaran la tierra heredada o bien se mantendran asociados con los padres para
trabajar conjuntamente la tierra patrimonio familiar. En cualquier caso la familia nuclear
pasara a convertirse en una familia extensa y el rancho ampliara su extensién para dar

lugar a un nimero mayor de casas-habitacion.

Pero también es posible que a partir del matrimonio o ailgun tiempo después la
nueva pareja constituya una nueva familia nuclear auténoma desplazandose a otro lugar
donde abrira al cultivo, por medio de la tala, quema y roza del bosque un nuevo rancho.
En suma, parece noc haber una norma que determine el padron de residencia ni la

¢« es - 60
composicion de la familia.

% Retomo aqui la tesis que plantea Kennedy en su trabajo sobre Inapuchi, una zona gentil cercana al
pueblo de Aboréachi. Segun él -y en contra de la tesis de Murdock para quien la familia tarahumara es
nuclear y neolocal- no existe una norma fija y universal que explique el patron de residencia postmatrimonial
(uxorilocal, virilocal, neolocal) ni la composicion de la familia (nuclear o extensa). La familia nuclear puede
pasar a ser extensa y viceversa a lo largo del afo agricola a causa de las migraciones estacionales o puede
variar también de una generacion a otra conforme nacen nuevos miembros o van partiendo, a causa del
matrimonio, otros (Kennedy, 1970: 203-210).
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El esquema que referimos y que explica la relacion entre familia y temitorio se
vuelve aln mas complejo si tenemos en cuenta que en muchas zonas indigenas de la
Tarahumara es comun que los nucleos familiares se trasladen en la época invemal de
sus ranchos de la cumbre a otros situados en la barranca, para defenderse del frio y en
busqueda de pastos para el ganado, mientras que en verano el movimiento va en sentido
contrario.’’ Ademas de eso, y dadas las practicas de la endogamia y de la propiedad
agraria derivadas de las reglas de la herencia, es comin que en una familia las tierras
propiedad de la esposa estén situadas en un lugar distinto al de las tierras heredadas por
el esposo. Por lo mismo, la familia se desplaza periédicamente entre esos dos ranchos

en las épocas de actividad agricola.‘52

Aun cuando es posible que el rancho donde habita una unidad familiar -sea ésta
nuclear o extensa- se encuentre relativamente aislado, lo comun es que, cerca de él se
asienten otras unidades residentes entre las que pueden mediar relaciones ampliadas de

parentesco, conformando conjuntamente una “rancheria”® La amplitud territorial de las

*' De acuerdo con la informacion que hemos podido recoger en el campo, parece que esta misma practica
tambieén fue propia de nuclecs mestizos en zonas como Ténachi (zona de media barranca) que, hasta los
afos sesenta, se desplazaban en el verano hacia la mesa de Guachochi.

®2 Ello permite a las familias raramuri diversificar sus estrategias y posibilidades de levantar cosechas en
un territorio donde las lluvias son inciertas y desiguaimente repartidas. Robert J.Hard y William L. Mermill
(1992) han llevado a cabo un minucioso estudio sobre esta practica de lo que elios llaman "agricuttura mévil"
en la comunidad de Rejogochi.
Como ejemplo de esta movilidad, podemos citar el caso de La Mesa de la Yerbabuena, poblacion
raramuri barranquefia cercana a Batopilas, donde en la época de verano (junio, julio y agosto) mucha gente

" se desplaza a ranchos de su propiedad, distantes 1 dia de camino, con el fin de sembrar y escardar sus
tierras de iabor.

% para evitar confusiones y a diferencia de lo que hacen muchos autores, utilizo aqui el término rancheria
en sentido diferente al de rancho, aun cuando en la realidad cotidiana se usen uno y otro indistintamente,
para definir fas dos realidades territoriales: la del espacio de asentamiento de una familia nuclear o extensa y
la de un espacio mas amplio donde, en un grado variable de dispersion, se localizan varias familias o
ranchos familiares.

La distancia entre las casas de una rancheria puede ser muy variable. Asi, por ejemplo, en lugares como
las mesas de Guachochi y Yeguachique propicias para la agricultura, las viviendas estan cercanas en un
radio aproximado de distancia que se puede recorrer a pie en una o dos horas. En cambio, en lugares como
Kirare (media barranca) o La Mesa de la Yerbabuena (barranca) donde los terrenos aptos para la agricultura
son escasos y estan dispersos, las distancias entre ranchos puede representar un dia de camino. Kennedy
(1970: 102) ubica los ranchos cercanos a inapuchi en un radio maximo de 3 horas.

Estos factores condicionan la frecuencia de los contactos entre los ranchos. Los habitantes de ranchos
proximos a la cabecera del pueblo acostumbran visitar ésta los domingos para hacer compras, asistir a la
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rancherias es muy variable y depende en gran medida de las posibilidades agricolas del
lugar. Las mesas y valles son lugares propicios para la concentracién; los terrenos en

declive cerca de los barrancos, en cambio, favorecen la atomizacion demografica.

Algunos autores (Olivos, 1997: 98) han querido ver en estas actuales rancherias
la continuidad histdrica del modelo del "pueblo de rancheria" postulado por Spicer y del
que hicimos mencion al inicio de este capitulo. Independientemente de ello, la rancheria
aparece como un espacio en el que se desarollan relaciones de cooperacion,
intercambio y reciprocidad entre familias, expresadas en el trabajo cooperativo en
actividades agricolas, el intercambio de alimentos, la celebracion de rituales festivos vy,

especialmente, la participacion en las tesglinadas.

Sin embargo, los perfiles de la rancheria como unidad territorial y de las relaciones
de vecindad como ambito de adscripcion social no son muy definidos ya que no puede
decirse que existan actividades o relaciones que sean exclusivas de estos grupos de
vecinos. Quizas por ello, algunos autores como Bennett y Zingg, utilizaron el término de

"ill-defined neiborhood"” (mal definida vecindad)64 para referirse al perfil social de las

rancherias.

En contraste con la indefinicion que caracteriza al grupo de adscripcion vecinal y
* en oposicion al modelo de organizacion social de grupos fuertemente unidos como los

linajes corporados, Kennedy ha postulado la existencia entre los tarahumaras de una

reunion o naweésari, participar en alguna fiesta o tesguinada. Quienes residen en ranchos lejanos vienen a
las cabeceras en ocasiones especiales como la Semana Santa, fiesta de la Virgen de Guadalupe y algunas
otras festividades. Las visitas entre ranchos cercanos son mas comunes.

% Referencia tomada de Deimel, 1980: 65 y 66. La "indefinicion” de dicha vecindad se explica porque no
necesariamente todos los vecinos de una rancheria participan en las actividades de cooperacion y
reciprocidad y, en cambio, familias alejadas de esas ranchenas pueden hacerio. Al respecto sefialan
Bennett y Zingg:

Los grupos a los que un tarahumara comin pertenece son: primero y antes que cualquier
otro en importancia, la familia; segundo, un grupo vecinal bastante indefinido, que funciona
como factor de union en e trabajo, durante la tesgdinada y que, levemente aumentado, une
en las ceremonias de la fiesta nativa; tercero, una comunidad o pueblo, que proporciona
reuniones dominicales, fiestas de iglesia y gobiemo (Bennett y Zingg, 1996: 507).
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FIGURA 32. RANCHO TA MARA, EJEMPLO DE LA DISPERSION DEMOGRAFICA,
CERCANO A CUSARARE. (FOTO DEL AUTOR, JULIO DE 1999).
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FIGURA 33.- ESTABLO MOVIL TIPICO DE UN RANCHO TARAHUMARA, YEGUACHIQUE
{ABOREACHI) (FOTO DEL AUTOR, JULIO 1995)




entidad social que ha denominado "red o plexus del tesglino”, integrada por el conjunto
de personas que se articulan sociaimente a través de las invitaciones periddicas y
reciprocas a consumir tesgiino, ligadas a trabajos cooperativos o actividades rituales,
como las curaciones de personas o tierras, yamari o tutuguri. Esta comunidad de
bebedores de tesglino puede rebasar ampliamente los limites de las rancherias y no

necesariamente incluye a todos los miembros de éstas.

A partir de su investigacion en el area de Inapuchi, Kennedy ha propuesto que el
individuo y las familias encuentran en su adscripcion a esta red del tesgiiino la forma mas
efectiva de socializacion:

Para los gentiles de Inapuchi, la tesgiinada sirve [para] todas las funciones de la
vida social [...]. Es el grupo religioso, el grupo econdmico, el grupo de recreacion,
el grupo en cuyo seno se arreglan las disputas, donde se conciertan los
matrimonios y donde se finiquitan los negocios. Es entonces cuando, bajo la
influencia del alcohol, entre el conjunto de vecinos, el individuo tiene la
oportunidad de desempenar los roles sociales que han estado latentes durante su
aislamiento. El hombre con cualidades de lider o aspiraciones a serio se pondra
de pie y pronunciara un sermon, que sirve tanto para reforzar las norrnas morales
cuanto para dramatizar las aspiraciones de status o posicion. Se verifican tratos en
que se transfieren animales o maiz. Pueden concertarse entonces una ceremonia
0 una carrera de bola. En las tesgdinadas los softeros encuentran su pareja y los
casados variacion en su experiencia sexual. Los roles del parentesco que van mas
alla de la familia nuclear rara vez encuentran oportunidad o animo para
expresarse, excepto en los casos en que los alcoholizados llegan a juntarse. Aqui,
también, el patan construye su reputacion de ser muy diablo, y despiertan mucha
jocosidad sus bromas sexuales estereotipadas y sus chanzas pesadas. El rol ritual
del practicante religioso nativo se desempena también en gran parte en esta
atmosfera. Las tesglinadas proveen practicamente las Gnicas oportunidades para
la liberacion de los impulsos agresivos; asi de frecuente es la ocurrencia de pleitos
por ésta o aquella razon. El motivo mas comin es el celo sexual, y es comente
que provoque lesiones e incluso la muerte, lo cual contrasta con el hecho de que
casi nunca suceden peleas fuera de las tesgiinadas.

El sistema de status social se encuentra también intimamente ligado con el
complejo del tesgdino [...] La tesgiinada cumple la importante funcion de hacer
ostensible el rango y ef poder en la comunidad (Kennedy, 1970: 119, 120).

El tesgiiino sigue siendo hasta hoy un elemeénto central de la vida raramuri. En
todo tiempo, se observa en los ranchaos que la gente se retine alrededor de las ollas de

tesguino, sea a causa de algun trabajo colectivo o “faina” (agricola o relacionada con el
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arreglo de un camino, la construccién de una casa, de un aula escolar, etc.) o con motivo
de alguna ceremonia destinada a rogar y agradecer a Dios-OnorGame |a bendicion de la
lluvia, las cosechas y el agua o para curar la tierra, los animales o los cerros. Finalmente,
el tesgliino nunca esta ausente cuando se celebran las “fiestas de la iglesia” (Semana
Santa, Virgen de Guadalupe, Reyes), cuando se realizan carreras de bola e incluso
festividades civiles. En todas estas circunstancias, la tesgiiinada compendia, en muchos
sentidos, la esencia misma de la vida raramuri, tejida en tomo a las obligaciones de la
reciprocidad (expresada en las normas de cortesia al devolver la weja o recipiente con
bebida, en las invitaciones y la ayuda mutua), el respeto por el fiel cumplimiento del
orden ritual, la autoidentificacién de los raramuri frente a los mestizos e incluso la
sublimacion del estado de ebrnedad como un estado ideal, cuasi sobrenatural del
hombre. Ello, ain a costa de la conflictividad y violencia (peleas, violaciones, disputas,

etc.) que, en ocasiones, se propician en el contexto de las tesgi]inadas.65

El consumo social del tesgiiino aparece pues como la ocasion propicia mas
importante para la conformacion de una identidad comunitaria entre los tarahumaras.
Esta no se comresponde necesariamente con las estructuras temitoriales (rancho,
rancheria, pueblo) sino que las rebasa. Menos aun puede decirse que correspbnda a
agrupaciones unilineales como los linajes, los clanes geograficos o calpules
mesoamericanos. Se trata mas bien de un esquema sumamente flexible y relativamente
informal de organizacion social adaptado a las condiciones de dispersion demografica
que impone la ecologia serrana. En esencia pues, el complejo del tesgiiino y el conjunto
de hechos sociales vinculados con él constituyen el nucleo centrai mas cohesivo y

originario de lo que podriamos denominar la comunidad en la Tarahumara.

Si el rancho, la rancheria y la red del tesgiliino aparecen como niveles de
organizacion social de raices prehispanicas, el pueblo, cuarto nivel de adscripcion del

indigena de la Tarahumara, es claramente un invento misionero colonial. Los pueblos

% puede verse al respecto el interesante trabajo de Urteaga (1998) sobre el uso y significados actuales
del consumo del tesgiino entre los tarahumaras.
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actuales son, en efecto, el testimonio mas vivo de lo que fue la estructura termitorial
promovida por los misioneros y sustentada en la centralidad de una misién-cabecera y
una constelacion de ranchos y rancherias dependientes que, en conjunto, conformaban
un partido. Un aspecto destaca de la vida de estas cabeceras de los pueblos de la
Tarahumara: su centralidad ritual y politica. Presididas por una iglesia, muchas veces de
origen colonial, las cabeceras son el lugar de la reunién indigena. En el atrio del templo
se llevan a cabo las celebraciones y rituales ligados al ciclo catélico -las "fiestas de la
iglesia" (Bennett y Zingg)-, asi como los juicios y los sermones comunitarios -nawésari-
dirigidos por los gobemadores. El ambiente de reunion, formalidad, ritualismo y orden
jerarquico de los pueblos en dias festivos no puede por menos de contrastar, a los ojos
del visitante, con el aislamiento, la cotidianidad, el apremio del trabajo agricola y la
informalidad de la vida de los ranchos. El orden social del pueblo rememora pues el

arquetipo de la comunidad tantas veces sofnado por misioneros e indigenistas.

Las cabeceras de los pueblos suelen ser los asentamientos con mayor cantidad y
densidad de poblacion pero ésta no deja de ser muy reducida. Hay que tener en cuenta
que suele ser en estas cabeceras donde se asienta también una parte de la poblacion
mestiza que vive en la Sierra. En cualquier caso y desde la dptica indigena, los pueblos
engloban a las rancherias y los ranchos y establecen un principio de pertenencia y
adscripcion. En tanto que entidad politica el pueblo es la unidad basica de jurisdiccion en
la que se ejerce el gobiemo y el sistema de justicia indigena. Analicemos con mas detalle
estos aspectos.

El sistema de gobiemo raramuri estd presidido por el gobermador o siriame,
elegido por consenso (no por votacion) por la gente de los diferentes ranchos, rancherias
y cabecera de cada uno de los pueblos. El principal deber del siriame es mantener la
justicia, el orden publico y la costumbre, ..asegurandq asi la reproduccién de los valores.
Para liegar a ser gobemador se requiere, antes que nada, de un buen prestigio social.
Ademas es preciso ser un buen orador y tener capacidad para ser justo y atender las

demandas de la gente, sin recibir a cambio remuneracién alguna. El tiempo de
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ocupacion en el cargo es variable y es posible la remocion en cualquier momento asi
como la reeleccion si el desemperio fue bueno. El simbolo de mando del gobemador es
el baston o tesora (el sirlame es “el portador del baston”) con el que asiste a los juicios y
ceremonias de gobiemno. Las mas importantes de éstas son las reuiniones dominicales a
las que asiste gente procedente de distintos ranchos del pueblo y que tienen lugar en el
atrio de la iglesia de la cabecera. El siriame pronuncia entonces un nawésari o0 sermon
para reafirmar los deberes sociales del respeto, la equidad, la solidaridad y el
mantenimiento de las tradiciones y costumbres. También en otras muchas ceremonias

son comunes los nawésari.

El siriame siempre es auxiliado en sus funcioines por un grupo de funcionarios,
elegidos por él mismo, cuyo numero y categoria es variable en cada pueblo. Asi en
algunos lugares de la Sierra existen gobemadores auxiliares del siriame principal o waru
siriame que se encargan del orden en un grupo particular de rancherias, mientras que
en otros pueblos hay cargos de segundo gobemador. Otras autoridades auxiliares en el
gobiemo y ejercicio de la justicia del siriame son el general, warula capitan, teniente,

fiscal y juez.

También los siriame cuentan con el apoyo de una especie de cuerpo militar
conformado por €l jinerari, varios igapitani y los sontarasi o soldados. El capitan mayor
conserva el orden en las tesgiinadas, reuniones, asambleas, fiestas y es auxiliado por
los soldados. El cuerpo de policias esta integrado por los alguaciles (arowashi o
alawashi) que guardan los bastones de mando de los gobemadores, vigilan el orden de
las reuniones y custodian a los presos en el kumerachi o carcel donde se encierra a los

delincuentes si asi lo acuerda el siriame.

Los mayora o mayoli tienen como funcién contribuir a conformar matrimonios,
celebrarlos, dar sabios consejos a quienes se quieren casar y vigilar la moral familiar.
Pueden separar matrimonios si éstos no han funcionado o convocarlos a juicio antes de

que se separen, aun sin que exista denuncia previa por parte de alguno de los conyuges.
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En los juicios de nifios y mujeres suplen al siriame amonestando a los culpables.

Existen ademas algunos cargos propiamente religiosos entre los que destacan el
rezandero que dirige las oraciones en fiestas religiosas y en reuniones dominicales en el
templo, la tenanchi, mujer encargada de limpiar el templo e incensar a los santos en la
iglesia y en las procesiones. Ademas el fiestero (o tenanchi en algunos pueblos) es el
encargado de organizar la fiesta cargando con los gastos de la compra de una res y el
tesglino. También hay jefes de moros, fanseos, bandereros y chapeyokos (0

chapeyones), encargados de dirigir las danzas respectivas.*®

Una de las funciones mas importantes del siriame es la de impartir justicia en
delitos como robo, adulterio, maltrato, agresion, violacion, etc. La justicia y su aplicacion
juegan un papel central entre los grupos étnicos de la Sierra Tarahumara como
mecanismo de conservacion de la armonia en la convivencia social, maxime en

sociedades como éstas donde el individuo tiene una tan notoria autonomia e

* Entre ios 6dami o tepehuanes el sistema de gobiemo es mas complejo y tiene una particularidad, Ia
existencia de una autoridad suprema, el moyi o capitan general. Hasta finales de los afos sesenta habia
un Unico moyi con jurisdiccion sobre todos los pueblos tepehuanos del municipio de Guadalupe y Calvo y
con sede en el pueblo de Baborigame. Posteriormente surgié un segundo, con sede en Nabogame,
dividiéndose entre ambos el control sobre el territorio 6dami. El capitan general tiene funciones de
autoridad, vigilancia, control y aplicacion de la justicia. Para lievar a cabo esas tareas es auxiliado por el
kaitan y su suplente, un sargento y su suplente y varios sandar (soldados). Ademas, en cada pueblo hay
un gobernador o kaiki y su suplente, puesto en el que se alternan personas de los asentamientos de la
barranca (abajefios) y sierra (armibefios). Todas estas autoridades sesionan periodicamente para tomar
decisiones y, en su caso, aplicar justicia. El verdugo es quien se encarga de aplicar azotes a quien asi
sea sancionado por cometer algun delito. Existen también los phiskari (fiscales) y sus ayudantes, los
fiesteros, los kakabo (cabos), encargados de organizar las fiestas religiosas, asi como los
oidigerdunukame o jueces de campo, autoridad en los ranchos o pequefias comunidades.

Entre los warijé que habitan los municipios de Uruachi, Chinipas y Moris, los cargos tradicionales
ligados al gobiemo indigena han ido desapareciendo, existiendo entre ellos un nuevo liderazgo
organizado en tomo al Consejo Supremo Warijio. Los warijé participan, sin embargo, en los puestos de
la administracién municipal y ejidal.

Entre los o’oba o0 pimas bajos que habitan rancherias proximas al poblado de Yepachi, en el
municipio de Temadsachi, existe un sistema de cargos parecido al de los raramuri, pero mas simplificado.
El gobemador u onogushigam mantiene el orden publico, la costumbre, representa a “la tribu” frente a
las autoridades no-indigenas y es auxiliado en sus funciones por un segundo gobemador y por
gobemadores de menor rango en cada rancheria. Es interesante sefialar que en afos recientes fue

nombrada una mujer como gobemadora. Existe también la figura del justiciero y su suplente, que vigilan
el orden y Ia justicia aungque no lleven a cabo juicios.
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independencia. En este sentido, la justicia cumple la funcion de asegurar que la libertad
del individuo no choque con los intereses colectivos, pero también la de garantizar que
los derechos individuales sean respetados.

El juicio es comun en estos pueblos. Siguiendo la explicacion de Robles y Vallejo
(1995), el juicio surge a partir de una denuncia que se puede presentar, de manera
informal, por el ofendido ante el gobemador con ocasién de alguna reunion o tesgiiinada.
Los capitanes y mayora reciben la denuncia e investigan los detalles a base de
preguntar a los vecinos. Si alguno de estos dos funcionarios son parientes del acusado
seran eximidos de su funcién y el quejoso acude directamente con el gobermador o con

el general.

Los juicios se realizan los domingos después del nawésari. Si hubo violencia o
robo, se traera al acusado cuando éste se muestre renuente a venir al juicio. Esta tarea
la llevan a cabo los capitanes acompanados de los sontarashi quienes llevan una lanza
como simbolo de autoridad. La informacion sobre el caso circulara en las reuniones de

trabajo y tesgiinadas. Todo ello ayudara a esclarecer el caso y avanzar la investigacion.

El juicio se lleva a cabo en presencia del gobemador, alguacil y un grupo de
ancianos que se sientan en linea y, frente a ellos, en ofra linea, se sienta el acusado y el
acusador. Alrededor de ellos se sienta el resto de la comunidad y los testigos. Durante el
juicio el gobemador debe tener su bastén de mando en la mano, hasta el fin del juicio.
Invita a todos a que asistan, incluyendo los nifios, para que vayan aprendiendo. El
siriame interroga al acusado y al acusador. Si se trata de mujeres o nifios es el mayora

quien interroga pero ante la presencia del gobemador y del publico.
Cuando el delito es evidente, el acusado debe aceptarlo para liegar a un acuerdo

final, pero cuando se niega, el juicio se prolonga por mas tiempo y puede desembocar en

la amenaza de que el acusado serd enviado al sistema de justicia no indigena (agencia
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del ministerio pUinoo)s?. La gente que asiste al juicio puede opinar publicamente. Cuando
el acusado acepta su responsabilidad, el gobernador le hace ver las consecuencias de
su conducta frente a la comunidad. El gobemador pregunta al acusador qué pide en
retribucion al delito. Se negocia y se llega a un acuerdo final. El pago en dinero, especie
o trabajo puede llevarse a cabo de inmediato o a plazos. En ocasiones, el acusado
debera penar por algin tiempo su cuipa en la carcel o kumerachi, donde, bara su
vergiienza, estara a la vista de todos. Finalmente, todos manifiestan su acuerdo con el
veredicto y el acusado acepta el pago. El acusado y el acusador se saludan
publicamente y saludan a ios jueces y a la comunidad diciendo Matétera ba, gracias. El
juicio termina con un sermén del gobemador indicando que ya se regresd a la paz,
pidiendo a todos no volver a hablar mal del acusado. El que pidié el juicio ofrece una
comida (tortilla, atole, frijoles) a los ancianos.

El sentido profundo del ejercicio de la justicia tiene que ver con el restablecimiento
del equilibrio entre los individuos, de éstos con el resto de la comunidad y, en general,
con la naturaleza y con Onortame, Dios. Los raramuri se conciben a si mismos como
las columnas del mundo que lo sostienen, que colaboran con Dios para mantener el
orden cdsmico, de las estaciones, de los astros, de la tierra. Como en todos los rituales,
fiestas y celebraciones en que participan, en los juicios los raramuri recuerdan,
reproducen y actualizan su vision del mundo: los hombres deben de andar y comportarse
con rectitud en el camino de la vida, deben celebrar, bailar y contribuir a que Onordame,

el que esta arriba, siga dandoles la vida, el maiz y el tesgiino.

Una vez que hemos analizado la forma de funcionamiento del sistema de

gobiermno y justicia, podemos entender mejor la légica socio-territorial de los grupos

7 Uno de los elementos significativos de la costumbre juridica de los grupos étnicos de la Tarahumara
es que existe cierto tipo de delitos que se considera deben ser juzgados exclusivamente por las
autoridades mestizas. Este es particularmente el caso de delitos “mayores” como los homicidios y los
delitos “de sangre”. En esos casos, los propios gobemadores transfieren los delincuentes a los juzgados
mestizos y dichos delincuentes siguen los procesos comunes de la justicia. Es por eso que los presos
indigenas de los CERESOS, en la mayoria de los casos, pugnan penas por alguno de estos delitos
“mayores”, incluyendo delitos “contra la salud™ (narcosiembra y narcotrafico), por los que pudieron ser
astenidos y acusados dentro o fuera de sus pueblos.
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indigenas en la Tarahumara. Los datos que se muestran en los tres cuadros siguientes
proceden del Conteo de Poblacion realizado por el INEGI en 1995 y tienen serias
limitaciones no solo por los criterios para establecer la pertenencia a un grupo étnico,
sino también por la total discordancia entre las concepciones del INEGI y las de los
grupos indigenas sobre el territorio y su estructura social. Aun asi, los cuadros nos
pemiten acercamos a una idea aproximada de como se articulan los ranchos, las

rancherias y los pueblos en la Tarahumara.

En el Cuadro 8 aparece la distribucion de las localidades de los municipios
serranos segun su tamario demografico. Como se observa, predominan los pequefios
asentamientos con menos de 50 habitantes (cerca del 85%) y solo existe una minima
proporcion (aproximadamente del 1%) de localidades con mas de 500 habitantes, en su
mayoria concentraciones semiurbanas mestizas (cabeceras municipales o centros como
Creel, Guachochi, etc.). La atomizacion de los nucleos demograficos en ranchos se
presenta tanto en la Alta como en la Baja Tarahumara e incluye tanto a la poblacion
mestiza como a la indigena, aunque en forma distinta. Las localidades de nivel
intermedio, de 50 a 500 habitantes, totalizan sélo cerca del 12%.

Los cuadros 9 y 10 permite visualizar mas especificamente la logica temitorial de
la poblacion indigena de la Tarahumara. En el pimero de los cuadros se indica la forma
como ésta se distribuye segin el tamafio demografico de los asentamientos. En términos
generales podemos decir que algo mas de la mitad de la poblacion vive en
asentamientos con mas de 3 viviendas pero con menos de 50 habitantes, es decir en,
localidades que corresponderian, en términos generales, a lo que hemos denominado
rancherias. Aunque hay algunas diferencias notables entre municipios, las cifras globales

no muestran mucha variacion en toda la Tarahumara.

En cambio, la importancia relativa de los nucleos de 1 o 2 viviendas que se
aproximan al modelo de ranchos unifamiliares (sea la familia nuclear o extensa) es muy

distinta en ambas regiones, porque mientras en la Alta Tarahumara sdlo cerca del 12%
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de los asentamientos son de este tipo, en la Baja lo son en una proporcion doble,

cercana al 25%. Es decir, las comunidades indigenas de la Baja Tarahumara, y en

especial aquellas donde reside la poblacién warijia (Uruachi) y pima (Temédsachi) son,

por lo general, de tamafio mas reducido, siguiendo el modelo de ranchos unifamiliares,

mientras que en la Alta Tarahumara este tipo de ranchos es menos frecuente.

Finalmente la proporcion de los asentamientos con mas de 3 viviendas y de 50

habitantes oscila entre el 22% (en la Baja Tarahumara) y el 32% (en la Alta), lo que

vuelve a comprobar de nuevo una mayor tendencia a la atomizacion demografica en los

asentamientos indigenas de ia zona de las barrancas.

CUADRO 8.- LOCALIDADES POR MUNICIPIO SEGUN TAMANO DE LA LOCALIDAD.

(PORCENTAJES)
MUNICIPIO NUMERO LOCALIDADES LOCALIDADES LOCALIDADES LOCALIDADES
DE LOCA- | DE <50 DE 50 A 99 100 A 499 DE >500
LIDADES HABITANTES HABITANTES HABITANTES HABITANTES
BALLEZA 410 82.9 9.5 6.6 1.0
BOCOYNA 459 86.1 6.7 6.3 0.9
CARICHI 228 85.5 7.9 57 098
GUACHOCHI 1,158 87.3 93 3.0 04
GUERRERO 417 80.8 6.0 9.8 34
NONOAVA 59 83.0 6.8 85 17
ALTA TARAHUMARA 2,731 85.2 8.2 55 14
BATOPILAS 440 90.5 57 34 04
CHINIPAS 166 82.6 8.4 7.8 1.2
GPE.CALVO 902 77.3 125 94 08
GUAZAPARES 415 92.3 4 3.4 0.2
MAGUARICHI 92 924 43 3.3 -
MORELOS 354 89.3 7.1 386 -
MORIS 139 78.4 14.4 6.5 0.7
OCAMPO 180 85.0 56 78 16
TEMOSACH! 164 86.6 4.3 7.3 1.8
URIQUE 909 93.7 4.2 17 04
URUACHI 325 87.1 8.6 40 0.3
BAJA TARAHUMARA 4,086 87.0 7.4 5.0 0.6
GRAN TOTAL 6,817 86.3 7.7 52 0.8

FUENTE: INEGI, Chihuahua. Conteo de Poblacion y Vivienda, 1995. Resultados definitivos.
Tabulados basicos.
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Por otra parte, podemos pensar que este rango de localidades coincide en
términos generales con dos tipos de asentamientos: rancherias bastante pobladas y
pueblos-cabecera. El Cuadro 10 enlista estas comunidades y, efectivamente, se pueden
encontrar alli bastantes de cabeceras como Cusarare, Aboréachi, Basihuare, San
Ignacio de Arareco, Santa Rosa de Ariseachi, Sisoguichi, etc., pero también aparecen en

esa lista muchas rancherias con una poblacion indigena superior a los 50 habitantes.

La forma en que se articulan los diferentes niveles de organizacién social y
territorial de los grupos étnicos de la Sierra Tarahumara y su notable contraste con el
modelo mesoamericano se muestran en el esquema siguiente. El dibujo de la izquierda
sintetiza la forma como en el mundo indigena mesoamericano, y de acuerdo con los
planteamientos de Aguirre Beltran y Pozas Arciniega, se integran la familia nuclear, la
familia extensa, el linaje, el calpul y el pueblo, niveles cada uno de ellos comprensivos
de los anteriores. Recordemos que para estos autores, el linaje agrupa varias familias
extensas que reconocen un ancestro comun y un territorio de referencia; el clan
geografico, calpul o barrio integra diferentes linajes y sus respectivos termitorios; el
pueblo conforma una comunidad segmentada integrada por unidades que van desde la
familia al calpul y que se originan en vinculos consanguineos y territoriales (Aguirre y
Pozas, 1981: 26-46) .

En el segundo y tercer dibujos se muestra la forma como se estructuran y
articulan, segiin Bennett y Zingg y segun Kennedy, los diferentes niveles de organizacion
socio-territorial de los grupos étnicos de la Tarahumara. La diferencia mas llamativa con
el caso mesoamericano es la relativa flexibilidad de estas articulaciones, la no
correspondencia estricta entre nucleo de organizacion social y temitorialidad, por la
movilidad geogréfica de la familia, por la vanabilidad del tamano de los ranchos y por la
amplitud -mas alla de los limites de las rancherias y los pueblos- de la red del tesgino.
Por todo ello, es claro que el concepto de pueblo en uno y otro caso es muy distinto: en

el primero denota concentracion demografica y articulacion entre familia-linajeclan y
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territorio; en el segundo, en cambio, significa dispersion. En el tercero de los dibujos, se
incluye ademas el aspecto de la movilidad de la familia entre un rancho principal y otros
ranchos (en otros pueblos), donde, como ya lo sefialamos, se pueden ubicar otras tierras
agricolas heredadas por alguno de los miembros de la familia.

La diferencia mas notable entre la interpretacion de Bennett y Zingg y la de
Kennedy estriba en la importancia que los primeros le otorgan al "grupo vecinal" y la que’

el segundo descubre en lo que denomina el "complejo del tesgling" tal y como ya lo
hemos explicado.

El complejo esquema de articulacion entre los diferentes niveles de organizacion y
territonialidad -el rancho, la rancheria, el pueblo y fa red del tesglino- constituyen la clave
para entender la forma tan particular como se expresa la experiencia "comunal” entre los
grupos etnicos de la Sierra Tarahumara.

Frente a esta interpretacion, que nos parece la mas cercana a los hechos, se han
planteado en la etnografia sobre la zona lo que podriamos llamar dos visiones extremas
sobre el fendbmeno comunitario. La primera tiende a negar cuaiquier forma de identidad
grupal mas alla de los lazos sociales derivados del parentesco y la temitorialidad. Por lo
mismo, subraya el peso que el individuo, su libertad y su autonomia cobran en la
sociedad tarahumara. La segunda vision extrema, en cambio, propende a sobreponderar
los elementos de centralidad politica, de cohesién social y de identidad grupal entre la

poblacion indigena y es aqui donde se situé la posicion indigenista.

La etnografia sobre la Tarahumara coincide en sefialar que mas alla de los niveles
del rancho, la rancheria, el pueblo y la red del tesgiino, ninguna otra forma de identidad
socio-territorial parece haber existido nunca entre las etnias de la Sierra. Las "naciones”
indigenas o las "tribus” fueron, en realidad, construcciones ideologicas de los misioneros

e indigenistas y no existen evidencias etnograficas que nos permitan hablar de sistemas
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de gobiemo tribal. Pero algunos autores, como el antropdlogo aleman Claus Deimel,
llegan ain mas lejos al postular que, incluso, la idea de una comunidad étnica y de una
unidad politica autoreconocida no existe entre estos grupos y que todas las formas con
que éstos son designados corresponden a asignaciones externas:

La historia de los Tarahumaras comienza con la fundacion de la nacion y mision
tarahumara al inicio del sigio XVII. Es la histonia de un pueblo que, en tanto que
tribu 0 “nacion” -conceptos que suponen una unidad politica-, no existe mas que
en las representaciones de los no-indios. Hasta el dia de hoy, los asi llamados
Tarahumaras no se han forjado una conciencia que responda al ideal misionero y
colonial de nacién. Sélo tardiamente se dieron a si mismos el nombre de raramuri,
citado como nombre propio por primera vez en 1826 en nuestras fuentes 5 [-.]

Todavia hoy en dia [los tarahumaras] solo existen en las representaciones de la

ciencia y de la politica en tanto que “nacion” o en tanto que grupo étnico: en lo que

a ellos les concieme, nunca han tomado conciencia de ser un pueblo cuyas

fronteras fueran independientes de las de la mision. El intento de integracion de

estos seres dificilmente registrables les sobrevino en los inicios del Estado bajo la

forma de un nombre -clasificable, nombrable, registrable, conceptualizado- bien

determinado: los Tarahumaras (Deimel, 1980: 16 y 44-45).

Asi, y segun este autor, la designacién de tarahumaras o tepehuanes
corresponderia mas bien al interés de agentes institucionales extemos (la iglesia y el
estado) por encuadrarios dentro de unidades administrativo-religiosas (la misién) o de
categorias étnico-nacionales compatibles con la estructura de la nacién mexicana. Como
prueba de esta afimacion Deimel aduce el hecho historico de que la designacion
“tarahumara" y su supuesta deformacién lingtistica raramuri (que aigunos, segun él,
infundadamente traducen como "corredores de pies ligeros") son términos de uso muy

tardio, impuestos por los misioneros y ajenos a la idiosincrasia indigena.69 También

® En la version francesa de este texto que estoy citando se sefiala como fecha 1926 pero ésta parece ser
un error de edicion, ya que mas adelante, Deimel explica con detalle que la palabra raramuri, fue citada por
primera vez por el franciscano Miguel Tellechea en su Compendio Gramatical para la Inteligencia del
idioma Tarahumar (Deimel, 1980: 43).

¥ su propia experiencia de campo en el pueblo de Nararachi lleva a Deimel a confirmar esta impresion de
que no existe una identidad grupal:
La concepcion europea de una nacion unida y el sentimiento nacionalista europeo que
estin en la base del concepto de Tarahumara estan ausentes en el nombre propio
rardmuri: a quienes conoci, el hecho de que yo les llamara rarédmuri, tarahumaras o

mexicanos les dejaba perfectamente indr'felrgrzztes: a menudo me respondian: ‘escoge el



sefiala, retomando el estudio de Howard Gentry entre los warojios, que éstos, que no
fueron integrados a la mision sino en el curso del siglo XX, se asumen en ocasiones
como mayos (sus vecinos del oeste), en otras como tarahumaras (sus vecinos del este) y
en ocasiones como mexicanos, lo que mostraria la ausencia de una identidad étnica
definida (Deimel, 1980: 45 y 46).

La consecuencia de este estado de identidad asignada es que los pueblos y la
estructura de gobiemo y organizacidén social que los sustenta sean en cierta forma
artificiales y ajenos a la idiosincrasia indigena. En efecto, la creacion de los pueblos por
parte de los misioneros nunca logréo modificar en esencia el patron indigena de
dispersion geografica y una latente tendencia apolitica a rechazar cualquier tipo de
autoridad y orden jerz’arquico.70 Y el sistema de autoridad y gobiemo, por su parte,
constituye mas una especie de perpetuacion ceremonial de un sistema politico impuesto

desde fuera, que una modalidad de autonomia politica. m

nombre que te guste mas”. Sin embargo, raramuri representa para eflos una evidencia, se
opone a chabochi (blanco o mestizo) y es iguaimente posible que no se refiera unicamente
a los tarahumaras sino a todos indios americanos (Deimel, 1980: 45).

" puede verse al respecto esta tesis en Deimel, 1980: 69-84 y la critica de Thomas Hillerkuss a esta
interpretacion por lo que se refiere al sistema politico indigena en la época colonial y prehispanica
(Hillerkuss, 1992: 33 y ss.).

A partir de una revision de las fuentes historicas misioneras y de su experiencia en Nararachi, Deimel
insiste en plantear que el sistema de gobiemo indigena fue completamente impuesto por los misioneros, que
los tarahumaras desconocian la nocion de jefes o autoridades, que hasta la fecha no la han asumido por
completo y que los gobemadores y demas "cargos tradicionales”, cuya imagen es la de los "portadores del
bastdn de mando", tienen como funcion primordial reproducir ceremonialmente un sistema de autoridad y
gobiemo impuesto desde la época colonial:

El desinterés por la funcién jerérquica oficial es tan grande que nunca llegué a descubrir el
menor signo de un prestigio marcado ligado a la funcién de portador de bastén. Tampoco
he podido constatar diferencia alguna entre los grados de los gobemadores. |...] ~
Los portadores de bastén ilustran la pompa exterior de la autonidad y las presiones de ésta,
pero dnicamente en el interior del pueblo [cabecera]. Todo esto representa tan pocas
ventajas personales, tantas penas y enojos que ningdn tarahumara intriga para ocupar un
cargo oficial. Para ellos, el poder politico consiste Gnicamente en la reproduccion de las
formas de autoridad politica de la sociedad blanca, de la cual sélo han integrado la parte
ritual que representa para elios la repeticion de ceremonias tradicionales {Deimei, 1880: 80
y 84).
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Si el orden del pueblo y de a jerarquia de cargos simboliza una cierta continuidad
histérica de una identidad forzada e impuesta desde fuera -no es casual que el término
kumérachi sea usado indistintamente para designar en tarahumara la comunidad y Iz
carcel cercana a la iglesia de los pueblos (Deimel,1980: 68)-, el ambito de la familia, el
rancho y el plexus del tesglino -continia proponiendo Claus Deimel- constituyen, en
cambio, los espacios naturales y propios de los tarahumaras para expresar desde su
nombre -que originariamente hace referencia a alguna caracteristica geografica del lugar
de procedencia del individuo- hasta su identidad grupal:

Estas comunidades fundadas sobre la bebida y sus encadenamientos a través del
juego de invitaciones constituyen el sistema social y politico esencial de los
Tarahumaras, funcionando de manera satisfactoria sin la dominacion de un
individuo o de un grupo. Liga a las familias de la Sierra por rituales de bebida en
todas partes idénticos, por tipos de comportamiento idénticos y por ceremonias
muy parecidas; permite la difusion de noticias y se opone al nacimiento de una
conciencia comunitaria bien delimitada recubierta con las parroquias, Ios €jidos o
incluso las representaciones civilizatorias (Deimel, 1980: 66).

La identidad grupal de los tarahumaras asume pues expresiones sumamente
laxas, informales, no coercitivas ni jerarquicas, respetucsas de la independencia de los
nlcleos familiares asi como de la libertad y autonomia de las personas. Se trata pues, de
una sociedad donde predomina el individualismo por encima del comunalismo:

El individuo no puede contar por mucho tiempo con la servicialidad de la
comunidad: por regla, cada uno debe ejecutar por si mismo su trabajo. Los
servicios rendidos espontanea o gratuitamente son inhabituales y pueden incluso
ser considerados como una falta de cortesia, porque demandan una reciprocidad
no deseada. Se pueden ver viejos portando las mas pesadas cargas sin que los
jovenes presentes les presten cualquier tipo de ayuda. Los trabajos ejecutados
colectivamente en los campos o en la casa lo son exclusivamente en intercambio
del tesglino con ocasion de ceremonias; no es raro que los bebedores se
contenten solo con un simple gesto simbdlico. Se ve frecuentemente a los viejos
terminar su vida a cierta distancia de sus hijos (Deimel, 1980: 65).

La etnografia sobre la Tarahumara no solo liega a explicar -a partir del aislamiento
y del ajuste al medio geografico- las raices de este predominio del individuo sobre la
comunidad, sino que en ocasiones también se aventura a juzgario. Las valoraciones de
Robert M. Zingg son el mejor ejemplo de ello. Para él la autonomia del individuo se inicia
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en los afos de la infancia cuando los nifios tarahumaras aprenden a vivir como pastores
solitarios forjando desde entonces un caracter hosco, timido, desconfiado ante el otro y
propenso al individualismo:

Tanto tiempo pasean alejados de la sociedad humana, que los nifios parecen
comparieros de los cielos, las rocas y los arboles, mas que de los otros seres
humanos. Este condicionamiento en la infancia es en gran medida responsable de
la actitud impasible del tarahumara adulto, que permanece sentado durante horas
sobre un gran pefasco, envuelto en su manta, inquieto y timido ante la presencia
de sus semejantes. Tan acentuada es su timidez, que no hay exageracion en

afirmar que la vida social normal no podria prosperar sin la ayuda del tesgdino
(Bennett y Zingg, 1986: 66).

La falta de sentimientos y experiencias de sociabilidad constituye, al decir de
Zingg, una muestra del caracter inauténtico, espureo y falso de los valores de la cultura
tarahumara. Esta ausencia de valores y sentimientos sociales positivos se agrava aun
mas si se considera que las unicas circunstancias en las que la insociabilidad se supera
son las tesglinadas, pero éstas estan lejos de significar un estado superior de
civilizacion:

La cualidad verdaderamente inauténtica de los Tarahumaras por su civilizacion -que se

organiza en tomo a la borrachera- reside en la tonalidad vacia e incolora de la vida

tarahumara, carente de bagaje cultural alguno, que se muestra excesivamente primitiva en

cada una de sus manifestaciones (tomado de Deimel, 1980: 63).

Justamente en el polo opuesto a esta concepcion extrema del individualismo y de
la ausencia de formas asociativas entre los indigenas se ubica la vision sobre la
comunidad de los misioneros catolicos y de los indigenistas. Los primeros han fundado
su defensa del comunitarismo indigena basicamente en el peso de la evangelizacién72;

los segundos, en cambio, han asumido una posicion pragmatica, nunca suficientemente

72  a interpretacion de los misioneros (véase Robles, 1994: 38, 47 y 49-52; Velasco, 1987: 51-52 y Robles
y Vallejo, 1995: 83-85) insiste en sefialar que la conciencia de comunidad, aunque tiene sus antecedentes
prehispanicos, deriva basicamente de la experiencia misionera y esta ligada a la aparicion de los puebios y
del sistema de gobiemo y justicia que, con el tiempo, ha sido apropiado por los raramuri:

Asi, el ser pueblo puede considerarse como aporte cristiano aun por la palabra que usan,
“pueblo” o “pobora” que no es suya. Hay fiestas de corte ancestral que también crean
comunidad en menor escala, familiar o vecinal, que fue tal vez el tipo de comunidad
ancestral; pero la comunidad amplia, el pueblo, sélo se da en el sitio que fundaron los
misioneros y en las fiestas que ellos introdujeron (Robles, 1994: 38 y 39).
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justificada, en el trasfondo de la cual se pianteé que la accién indigenista, concebida
originaimente de acuerdo a la matriz comunitaria de los pueblos indigenas
mesoamericanos, acabaria por modificar las formas de vida social de los grupos étnicos

de la Tarahumara, hasta asemejarias al patron comunitario mesoamericano.

Esta perspectiva se expresé en diferentes estrategias o programas de la accion
indigenista. En cuanto a la éptica del territorio, el indigenismo opt6 por otorgar al ejido y a
la condicion ejidal de los indigenas una preeminencia por encima de cualquier otra forma
de teritorialidad y de adscripcion social. Con elio, los perfiles del territorio indigena y la
jurisdiccion de los gobemadores se fue desdibujando y éstos, en tanto que interlocutores
fueron poco a poco sustituidos por las autoridades agrarias de los ejidos, muchas veces
mestizas. Asi pues, la defensa de la propiedad agraria, bandera capital de indigenismo
miltante de las primeras décadas, aroj0 como costo adicional, una gradual
desarticulacion de la estructura territorial de los ranchos, rancherias y pueblos indigenas,

; . ., . 73
asi como una notoria afectacion de la autoridad de los gobemadores.

La segunda consecuencia importante de este comunitarismo infundado tuvo que
ver con las concepciones y experiencias del desarrollo que puso en practica el
indigenismo en la Tarahumara. Considerando que era la comunidad el origen, destino y
agente principal de esta desarrollo y que el individuo quedaba supeditado a esta fuerza
social, la tarea de las agencias indigenistas, en especial el INl, se centr6 en depositar en
la iniciativa de una mistificada y sublimada conciencia comunitarista y colectivista las

claves del desarrollo y el cambio social.

™ No es raro que el territorio de viejos pueblos haya quedado dividido en varios ejidos o que un ejido
englobe a rancherias de dos pueblos o situaciones similares que han venido a afectar la capacidad de
ejercicio de la autoridad por parte de los gobemadores dentro de su jurisdiccion territorial tradicional. Puede
verse al respecto el caso de los pueblos de Guadalupe Coronado, Guapalaina y una referencia a los casos
de los del Potrero, La Mesa de la Yerbabuena y Munérachi o el de Tehuerichi en Olivos, 1997 135-143. En
relacion a la forma como la autoridad agraria de los ejidos tiende a desplazar y suplantar a los gobemadores
y al modo indigena de tomar las decisiones véase Urteaga, 1996: 314.
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Fue asi como el indigenismo traté de implantar en la Tarahumara sistemas
productivos y laborales colectivos y comunitarios, inspirados en instituciones
mesoamericanas tan ajenas a la Tarahumara como el tequio74 y expresadas en la
operacion de los aserraderos ejidales y las tiendas cooperativas, la construccion de
"trojes comunales" y caminos, la ereccion de escuelas y clinicas y la constitucion de
fondos regionales y empresas de solidaridad social. Ademas, y como lo expresara un
alto funcionario del INI a la hora de justificar el programa presupuesto de 1965, solicitado
al Presidente Diaz Ordaz, el principio "comunalista”, no solo era culturaimente compatible
sino econdmicamente ventajoso:

Por otra parte, el indigena esta acostumbrado a trabajar en bien de su comunidad,
El trabajo comunal es una de sus formas culturales que data desde la época
prehispanica, y esto hace que las obras que se ejecuten salgan a precios
imsorios, porque la comunidad voluntariamente proporciona su esfuerzo,
aportando materiales y mano de obra. Una escuela de dos aulas de mamposteria
con techo de teja, que construimos en un ejido de Chiapas y que tendria un valor
entre 15 y 10,000 pesos, solo cuesta 3 o 4,000 pesos para pagar el cemento, los
vidrios, efc., que la comunidad no puede proporcionar, y lo hace con todo empeno
y entusiasmo porque considera que esa escuela es suya.75

Los proyectos y las ideologias indigenistas del desarrolio en la Tarahumara se
sustentaron, como veremos n el capitulo cuarto, en esta fe ciega en el comunalismo
indigena. Al fin y al cabo, desde la época colonial, esta fe habia formado parte sustancial
de la creencia de que el cambio social del indigena sdlo llegaria de la mano de su

adscripcion civilizada a una comunidad de creyentes a un estado de ciudadanos. -

™ Como se desprende de lo que hemos venido planteando en este capitulo, no existe entre los grupos
indigenas de la Tarahumara una institucion equivalente a esta de raices mesoamericanas. El trabajo
colectivo en actividades agricolas y de construccion de casas u otros es un trabajo de intercambio "a mano
vuelta”, pero no implica la realizacion de obras de uso colectivo sino de apropiacion individual (la cosecha, la
casa). Algunos autores plantean incluso que la asociacion entre tesgtiinadas y trabajo colectivo no aparece
sino hasta el siglo XIX (Hillerkuss, 1992: 17 y 18). Las "tesgilinadas comunitarias” y las tareas colectivas
(arreglo de escuelas, caminos, sistemas de agua, etc.) son invento indigenista y algo ajeno a la mentalidad
indigena (Véase al respecto, Urteaga, 1998: 526-527).

7 ACCIT, Legajo 4, Expediente 1, Documento 5: "Froyecto de Plan Sexenal en relacion con el problema
indigena”, 1964.
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Las justificaciones y las experiencias comunitaristas no fueron, sin embargo, el
Unico soporte del indigenismo en la Tarahumara. Junto a ellas, se gesté también un
intenso debate en tomo al presente y futuro de las relaciones interétnicas que siempre, y
de una manera conflictiva, han enfrentado a los indios con los mestizos y, en general,
con el resto de la sociedad nacional. De este debate nos ocupamos en el siguiente
capitulo.
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CAPITULO 3.- INDIGENISMO, RELACIONES
INTERETNICAS Y PROCESOS CIVILIZATORIOS EN LA
SIERRA TARAHUMARA.

Antes de ser ocupada la region por los nuevos
amoas, ignoraban los tarahumares lo que fuese la
pobreza; de suerte que no es extrafio que los
tarahumares cristianos crean que esta el infierno
tan abundantemente poblado de mexicanos que
ya no queda lugar para los indios, y que los que no
han cabido alli, se han salido a molestar a los
tarahumares (Lumholtz, 1986, Tomo I: 406).

En los dos anteriores capitulos hemos examinado la manera en que el
indigenismo elaborod, desde la etnografia, una vision optimista sobre las posibilidades del
cambio en la Tarahumara y, para ello instrumentd, como primera estrategia, la de
propiciar entre los indigenas formas comunitarias de organizacion social. La cruzada
indigenista no se limitd, sin embargo a estos propositos sino que también se afané por
impulsar un profundo cambio cultural entre los indigenas que los condujera a una
gradual, pero irreversible, asimilacion en los patrones civilizatorios occidentales. Este
capitulo trata precisamente de dar cuenta de los diferentes esfuerzos que el indigenismo

emprendio en la Tarahumara para auspiciar dicho cambio.

A lo largo de su historia y bajo cambiantes modalidades, el indigenismo ha
construido distintos paradigmas para explicar las diferencias y las relaciones entre los
grupos indigenas y el resto de la sociedad. La importancia estratégica de estos intentos
explicativos es por demas evidente: de ellos han derivado justificaciones historicas que
pretenden dar cuenta de los procesos de asimilacién, integracion, etnocidio, segregacion
e imposicion culturales de que han sido objeto los grupos indigenas por parte del resto
de la sociedad. También todas estas propuestas han acabado por consagrar alguna
justificacion ideologica acerca de la superioridad de un determinado modelo civilizatorio

sobre los demas.
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El discurso sobre las relaciones interétnicas se ha desenvuelto en dos niveles. El
primero se refiere explicitamente al ambito espacial de las regiones interculturales donde
la interaccion entre la poblacion indigena y no indigena (mestiza o ladina) es
particularmente intensa, englobando aspectos economicos, sociales, culturales y
politicos. El segundo, de un alcance mas hondo, examina el papel que los grupos
indigenas desempefnan -0 deben desempefiar- en el proceso de construccion de la
nacion, y por tanto, considera las directrices del proceso civilizatorio a nivel nacional. En
ambos niveles, el punto central de la discusion ha sido el de la aculturacion del indio:
¢,como hacer compatible la cultura indigena con los valores y principios de un modelo

civilizatorio que se concibe a si mismo superior a los demas?

Desde los tiempos coloniales, la Sietra Tarahumara ha sido un escenario propicio
para debatir en torno a este tema de las relaciones interétnicas, para construir marcos
jus