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Sierra Tarahumara. Fotografia © Mauricio Cahllu-Korima.

En 1992, Luis Reygadas sefiald que la creacion de la Escuela de Antropologia € Historia-Unidad

Chihuahua, hoy Escuela de Antropologia e Historia del Norte de México, constitufa la posibilidad de
no hacer trabajo de campo pasajero y facilitarfa el contacto con los actores de las distintas regiones

apartadas del centro del pais. Por otra parte, €s notorio que la sierra de la Baja Tarahumara, pese a su
ncia esporadica de investigadores O antropdlo-

interés y atractivo, se ha caracterizado por una prese
de proyectos

gos. El pulso de ello se registra en las teméticas, el escaso desarrollo tedrico y 1a carencia

de largo alcance sobre la zona.

<o desarrollo tedrico. Fuera de las reflexiones aisladas no se han generado importantes

Se observa un esca
discusiones tedricas ni se ha reflexionado colectivamente acerca de los resultados de investigaciones rea-

lizadas. Falta un programa de renovacion tedrica qué acompane la renovacion practica. No se han pro-

obras de gran trascendencia académica, aunque cabe senalar que muchos
rdida de

ducido hasta este momento
nas estan madurando. £l descuido del trabajo tebrico puede generar a |a larga pé

proyectos ape
logrado insertarse €n dinamicas sociales relevantes

autonomia y de capacidad critica. La antropologfa ha

pero necesita nutrirse de preocupaciones de mayor envergadura tedrica (Reygadas, 1992 12).
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Para someter a discusion las aseveraciones anteriores, ofrezco un panorama teérico con el ejemplo de
las practicas de reciprocidad en los raramuri. La légica de la exposicién tiene que ver con la diversidad
de perspectivas: las que ven a la reciprocidad y al kérima como un hecho de adaptacién medioambien-
tal, como una norma, una ley, un derecho o como una institucién estructuradora de la organizacién
social, y aquellas que resaltan su dimensién normativa, valorativa o de imagen del mundo.

Las posturas de la reciprocidad y las cuestiones del don tienen sus correspondencias con dis-
tintos aspectos de la sociedad, como las normas, las leyes, las visiones del mundo, la cohesién social,
la desigualdad, el derecho, las necesidades, las creencias, la economia, las cuestiones morales y la ac-
cién social, que dictan cierto comportamiento y dan sentido a esas prdcticas. Si pensamos la recipro-
cidad como mediadora de las diferencias y necesidades, es la pieza fundamental de las necesidades
basicas, porque la comida es la primera clase de ob-j'etos a intercambiar,

Si bien la reciprocidad fue el primer medio de intercambio que garantiz6 en una primera ins-
tancia la vida social, al hacerse mas complejas las necesidades dentro del entramado de relaciones
de una estructura fueron las instituciones las que le dieron funcionamiento y sentido a partir de una
necesidad. Malinowski sefala que los seres humanos viven de acuerdo con las leyes, [as reglas, los

habitos, las normas, las tradiciones o costumbres resultantes de sus actividades y su ambiente:

En todas las culturas, por simples que sean, el alimento b4sico se prepara y se guisa y se come segtin
reglas estrictas dentro de un grupo determinado, y observando maneras, derechos y tabdes. General-
mente se obtiene por procedimientos mas o menos complicados, que se llevan a cabo colectivamente,
como el caso de la agricultura, el intercambio, o alg(n otro sistema de cooperacion social y distribucién

comunitaria (Malinowski, 1975 9¢).

En torno a la comida se generan lazos que van mds alld de satisfacer una necesidad, porque el
acceso a ésta se somete a reglas que ocasionan la desigualdad y las diferencias, y evidencian las
capacidades y las condiciones de los miembros de una sociedad para dar o recibir, ya que no todos
tienen la disposicién de hacer o primero o la necesidad de requerir lo segundo. Esto revela las
asimetrias y el balance en una relacién de reciprocidad. A la tendencia de la diferenciacion social
se opone la tendencia de la igualdad. En este dltimo sentido, el intercambio es un paliativo a las
desigualdades, y de este modo se resuelve el problema de la condicién de la persona que puede
dar o necesita recibir. “El éxito de las sociedades consiste en posibilitar la subsistencia de todos sus
miembros por medio del intercambio, el cual tiene la facultad no sélo de igualar las posibilidades
de supervivencia al interior del 8rupo, sino de fortalecer los nexos entre los miembros de una co-
munidad, ya que cuentan con la certeza de que alguno de ellos es capaz de cubrirle las espaldas a
cualquier otro” (Barquin, 2007: 24).

Este argumento pone en entredicho la afirmacién falaz de que las sociedades “tradiciona-

les” son igualitarias y homogéneas: unas tienen una tendencia hacia lo igualitario y otras, hacia la
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asimetria. Estas diferencias se dan a partir de relaciones especificas que determinan los grados y proce-
dimientos que permiten a grupos e individuos interpretar las diferencias (la condicion de necesitado y
la de donador). El intercambio puede ser para algunos individuos un privilegio, para otros obligacidn,
para otros necesidad; por ello, los intercambios reciprocos son formatos que expresan las diferencias y
comportamientos con distintos sentidos.

La reciprocidad como regla social o necesidad de la estructura

Marcel Mauss manifiesta en su Ensayo sobre el don que el intercambio y la reciprocidad tienen corres-
pondencia con las normas. Dentro de un régimen de derechos, obligaciones y actividades econémicas,
desde la-perspectiva etnogréfica el kérima rardmuri también puede ser interpretado como costumbre o
rasgo caracteristico de esta sociedad, ya que es la colectividad la que obliga al individuo a realizar ciertos
intercambios, a participar en un sistema de prestaciones totales, a aceptar y devolver las cosas recibidas
que estdn ligadas a un sistema de ideas, porque para la sociedad raramuri —Y para muchas otras— las
cosas tienen un poder espiritual o alma, o cierta sustancia: nadie es libre de rechazar el regalo que se
le brinda, porque esto se engloba en una serie de derechos y deberes simétricos de ofrecer y recibir.

Si contemplamos la nocién de estructura como una red de relaciones que pasa por las institu-
ciones de la vida social, los hechos que implican dar, recibir, devolver se enmarcan en una red de in-
tercambios que contempla una serie de regalos, prestaciones y contraprestaciones, y configuran lazos
dentro de una comunidad, que son una via de adscripcién y reconocimiento con otras instituciones,
como el comercio o las formas de contraer matrimonio, y logran el funcionamiento de un sistema
mas general. La vigencia del sistema de prestaciones pone de manifiesto que, al estar de por medio el
prestigio social, el recibir obliga a hacer honores a quien invita y luego, a devolver con generosidad.
Quien da y quien recibe se insertan en un sistema de ayuda que estd sujeto a escrutinio pablico. “Lo
que se da produce una recompensa en esta vida y en la otra. En este mundo crea automéaticamente
para el donante otra igual a ella, no desaparece pues se reproduce y en la otra vida recibira la misma
cosa pero aumentada. Cuando se dan alimentos, el donante recibird asimismo alimentos en esta vida
y en la otra y cuantas veces se reencarne recibira los mismos alimentos” (Mauss, 1979: 181).

La cita ilustra que las motivaciones pueden ser creencias materializadas en cuentos o leyendas,
pero tienen su origen en una imagen del mundo: “En la otra vida encontraré mi recompensa, cuando
yo esté en las mismas condiciones alguien me daré o ayudard.” Los planteamientos de Mauss permiten
saber que los vinculos sociales se expresan por un nexum o entramado de contratos colectivos dentro
del sistema de reciprocidades.

Otra aportacién es la de Lévi-Strauss en la introduccién que hace a la obra de Marcel Mauss,
Sociologfa y antropologia, donde afirma que la dimensién social imprime un sello particular a los in-
dividuos por medio de instituciones como la educacion, las necesidades o ciertas actividades como

el intercambio, que se configuran en una serie de reglas prescriptivas.
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propicia un cierto orden en el sistema a partir de marcos normativos que determinan los compor-
tamientos que son permitidos y los que estan prohibidos.
El ejemplo que pone Lévi-Strauss de la distribucign y reparto de la vaca deja en claro que

codigo moral que ordena ciertos deberes, como pueden ser Ia reciprocidad, la generosidad o |3
hospitalidad, que son recomendaciones que modelan practicas. “La intima relacién existente entre

la conformacién de una sociedad y la indole de Juicios emitidos respecto de acciones sociales se

fisicos y mentales cuando las sanciones son de tipo moral. La reciprocidad es la columna vertebral
que descansa sobre los cimientos de los valores morales, que regulan la conducta que le da sentido
al mundo de la vida.
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Formas del kérima como reciprocidad entre historiadores y viajeros

en la sierra Tarahumara

La intencién de la recupera(:lon y sistematizacién bibliografica en este articulo es recuperar algunos
aspectos que misioneros, cronistas, viajeros, cineastas y fotdgrafos aportaron en la caracterizacion
cultural de los tarahumaras, al recorrer la regién habitada por este grupo étnico en diversos momentos
v elaborar escritos que se han convertido en referentes histéricos y permiten hacer una especie de
cronologia arbitraria sujeta a discusion.

A partir de estas observaciones, sabemos que uno de los rasgos que definen los usos y practicas
<ocioculturales de los tarahumaras es la reciprocidad, a la que llaman kérima, que se ha instituido en
el tiempo como un elemento constituyente y de distincion al interior de la cultura tarahumara.

Para dar comienzo a esta revision de autores y sus aportaciones, mencionaremos en primer
lugar al historiador Luis Gonzélez Rodriguez, quien ubica al flamenco Petrus Thomas Van Hame como
un cronista desconocido de la Tarahumara y lo registra como uno de los primeros jesuitas que llegaron
2 la misién de Papigochi el 21 de febrero de 1688. La cronica etnografica de Van Hame ofrece una

<erie de costumbres en las que estan los primeros indicios de reciprocidad:

Si alguno encuentra a otro comiendo, y desea comer a su vez, puede hacerlo sin la menor ceremonia o
excusa, sin apresurarse y sin que nadie lo haya presentado de antemano. Si alguno necesita un caballo,
algunas veces lo solicita a otro ta-rahumar, y en otras ocasiones lo utiliza sin pedirlo. Cuando el dueno
se da cuenta de que se han llevado su caballo, sigue aGn muy lejos al que lo llevé; y una vez que deja el

caballo el que lo cogié, el duefio lo regresa a su casa sin decir palabra (Gonzélez Rodriguez, 1987: 305).

Sara reafirmar el dato anterior contamos con la interpretacién del etnélogo e historiador Thomas
Hillerkuss, quien afirma que una caracteristica de los tarahumaras es que muestran un escaso interés
por la acumulacion de riqueza y una sencilla cultura material, peculiaridad que ha perdurado durante
los siglos en las distintas tribus que componen el norte de México.

Las relaciones de intercambio que presenciaron los espafioles aparecian como ventajosas y un
tanto incomprensibles, puesto que representaban un sistema de valores que no tenia traduccion a
las sociedades europeas. Aunque el autor reconoce que es indtil buscar formas de reciprocidad en
el orden social prehispanico de los tarahumaras, menciona que los minimos registros de los primeros

misioneros muestran pruebas o ejemplos de redistribucién vinculada con las tesgtiinadas.’

Los tarahumaras prehispénicos, bajo la més alta probabilidad, tenian una concepcitn de la propiedad en-

teramente diferente a la de los europeos del siglo xvii. El jesuita Van Hame pudo referir a'una costumbre

1. Tesgiiinadas: reuniones de tarahumaras miembros de distintas rancherfas para tomar cerveza de maiz.
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que, aunque para ¢l resultaba sumamente extrafia, personalmente la consideraba como muy positiva. Una

PErsona que topara con otra que estuviera probando bocado, podia obtener parte de la comida sin tener
que pedirlo expresamente (Hillerkuss, 1992- 24)

En su nota, Hillerkuss sostiene que con toda seguridad ya en el siglo xvi existia la regla social del kérima,
que es parte de un conjunto de valores Y patrones de conducta determinados por los grupos de paren-
tesco y por ciertas condiciones geografico-ecolégicas de la Sierra. Al acentuar la Caracterizacién cultural
de esta tribu, se puede establecer que dentro de la red de relaciones sociales hay cierta tendencia a las
manifestaciones de solidaridad y de obligacién reciproca.

En la dltima década del siglo xix el cientifico y explorador noruego Carl Lumholtz hizo expedi-
ciones en la regién del noroeste avaladas y financiadas

por el Estado mexicano durante el gobierno
de Porfirio Diaz y

recorrié —entre otros lugares— la tierra de los tarahumaras. En sus notas Lumholtz
menciona que una de las cualidades de los rardmuri es Ja cortesia y el buen humor, la hospitalidad,
ser atentos, respetuosos y cumplidos, y que estas costumbres constit

uyen un factor importante para
la vida y permanencia de la tribu.

Respecto al trabajo, comenta que buena parte se hace en comunidad vy los resultados de éste
benefician a una familia, porque “trabajan con la animacién de incansables hormigas”

, 0 llevan a cabo
el trabajo propio de los requerimientos de las festividades.

Todos los requerimientos del cultivo se practican en comin y asi como se desmontan los cam jpos, como
se aran (pues cada surco es abierto por distinto individuo), como se siembran, se escarban, rozan y ciegan,

asi también se recoge la lefia para las fiestas, y se pesca y se caza [..] el que quiere sembrar su campo, la

primera providencia que debe tomar es hacerse de un buen acopio de estimulante nacional que es una
especie de cerveza llamada tesgiiino o tejuino, pues mientras en mayor cantidad | tenga, mds grande
serd el terreno que cultive, porque dicha bebida es el Gnico pago que es

peran y reciben los que le ayudan
(Lumholtz, 1986: 211).

En su escrito Lumholtz introduce la nocién de pago relacionada con el trabajo entre los tarahumaras;

empero, la reciprocidad constituye una generalizacién que atraviesa los distintos ambi
ma h’pago”

tos de la vida. Le [la-
refiriéndose a lo minimo que puede proporcionar un tarahumara por la realizacién de un tra-
bajo, pero lo significante es la ayuda obtenida, porque propicia un ambiente comunitario,
ver atendido su campo sin antes proveerse de bastante tesgiiino, que es la tinica remuneraci
los que le ayudan” (Lumholtz, 1986: 250)

“Nadie puede

6n que reciben
- Este autor sefiala que también se ofrecen comida e izquiate?
como pago durante la realizacién de algtin trabajo. Los aspectos de la reciprocidad tienen una clara dife-

renciacion de lo que es un pago y lo que corresponde a los terrenos del kérima en la sociedad tarahumara.

2. Elizquiate es maiz tostado y molido disuelto con a

gua que en las comunidades de la Baja Tarzhumara se sirve para acompanar el
ténare (sangre de chivo guisada).
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Esa ley de reciprocidad fisica que nosotros llamamos caridad, los indios la practican naturalmente y sin
ning(in tipo de compasién. Quienes no tienen nada, porque han perdido su cosecha, porque su maiz se
ha quemado, porque su padre no les ha dejado nada o por la razén que sea de la que no tienen por qué
justificarse, se colocan a la salida del sol delante de la casa que tiene algo. Inmediatamente, la duefia de
la casa les trae todo lo que tiene. Nadie mira, ni quien da, ni quien recibe. Después de haber comido, el

mendigo se va sin dar las gracias ni mirar a nadie (Artaud, 1972: 86).

Para concluir este apartado diremos que luego de la Revolucién mexicana y a lo largo del siglo xx la
sierra Tarahumara ha sido visitada por viajeros motivados por intereses de cardcter turistico, periodistico,
antropoldgico, artistico, religioso y hasta de labores “altruistas”. Fernando Jordén, Fernando Benitez y
Antonin Artaud —entre otros— estuvieron en la Tarahumara y dejaron registros de la vida, la cultura

y diversas problematicas que la aquejan.
Los primeros antropélogos

Los primeros antrop6logos en llevar un estudio mas detallado sobre los tarahumaras fueron los esta-
dounidenses Wendell C. Bennett y Robert M. Zingg, que escribieron una etnografia de los tarahuma-
ras. En ese texto, sin llamarle kérima a la reciprocidad, describen rasgos distintivos que adquieren este
caracter y reconocen el sistema de rancherias y el aislamiento como particularidades que determinan

una parte de la vida cotidiana de los diferentes modos y motivos de socializacién del tarahumara.

Cuando un indio visita a un hombre, lo hace con un propésito definido, generalmente se le ofrece comi-
da al huésped, si se queda por alg(in tiempo. Se le alarga una calabaza y se le muestra la vasija de maiz
molido (ya sea pinole o esqufate). Si no hay nada especial preparado para ofrecer al huésped, el anfitrién
le pedira disculpas por no tener mds que pinole, y el huésped responderd que esta perfectamente satisfe-
cho [...] Un tarahumara nunca come en presencia de otros, sin ofrecer compartir su comida; y el tarahu-

mara a quien se le ofrece comida de cualquier clase, jamds la rechaza (Bennett y Zingg, 1975: 299-300).

Un elemento al que se refieren los tarahumaras contemporéneos es que la‘idea de ayuda es transmi-
tida por medio de los sermones. Generalmente, en la vispera de una festividad o en ocasiones espe-
ciales —como una tesgiiinada— el gobernador dice que “los tarahumaras debemos ayudarnos y no
pelear”. Wendell y Zingg observaron que el sermén es un factor importante en la vida del tarahumara:
“El sermén es la constante repeticién de consejos sobre el comportamiento y la resefia de las ideas de
cémo actuar en comunidad; se dice al tarahumara que use su cabeza en su vida diaria, y tiene como
funcién impartir consejos y educacién” (Bennett y Zingg, 1975: 505). Y Wendell C. Bennett sefiala que
ese cardcter de ayuda puede verse reflejado en el trabajo comunitario y de cooperacién, aunque no

es en especifico reciproco; es decir, el que da trabajo para alguna familia no espera que se lo devuel-
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van, puesto que esta cumpliendo con la norma. En la actualidad los rardmuri de la barranca de Urigue
llaman “faena” a cooperar con alguna familia que necesita ayuda para cosechar, sembrar, deshierser -

hacer alg(in trabajo relacionado con la parcela, o cualquier actividad que requiera el apoyo de otros.

Cuando un hombre tiene que realizar una tarea para la cual no basta él mismo, prepara tesgliino y llama
a sus amigos para que lo ayuden. Estas tareas son: desmontar una milpa, quitandole &rboles y las piedras,
arar, sembrar, cosechar, construir viviendas, construir un corral. Los vecinos cooperan de muy buena
gana, no sélo por diversién vy significa comer y beber en buena compafifa, sino porque ellos, también,

pueden llegar a necesitar de ayuda para alguna gran tarea propia (Bennett ¥ Zingg, 1975: 319).

Para estos antropdlogos el carécter de ayuda se convierte en una muestra de cooperacién comuni-
taria, ya que no necesariamente un hombre que la otorga espera después recibirla del otro. De esta
manera la reciprocidad adquiere la naturaleza de mandato u obligacién comunitaria, de norma o
regla social instituida y asumida por los rardmuri de manera individual,

Otro antropélogo que desarrollé mé4s la anterior perspectiva es John G. Kennedy. Al realizar
investigacion en la sierra Tarahumara a finales de |a década de 1950 hizo una diferenciacién en-
tre ayuda de trabajo cooperativo y kérima, e introdujo un rasgo distintivo de este grupo a partir
de una institucién que reviste un caracter de suma importancia: al referirse a la reciprocidad del
tesgliino, remarca que ésta no implica sélo reuniones para tomar cerveza de maiz entre los inte-
grantes de los distintos ranchos, sino que estructura una red que aglutina ciertas practicas y norma
la vida social: “Para un individuo el grupo social mas significativo fuera de su unidad doméstica es
aquél que bebe tesgtiino. La reciprocidad del tesgiiino realmente constituye para cada individuo
una comunidad significativa de sistemas de interaccion basados en el criterio de la bebida del
tesgiiino” (Kennedy, 1970: 124).

La reciprocidad expresada en forma de trabajo cooperativo a fin de que una familia resulte
beneficiada cuando solicita ayuda para alguna tarea agricola redunda en la reduccién del tiempo
y el esfuerzo que la unidad doméstica invierte, pero conlleva ofrecer a cambio una tesgiiinada. Es
importante resaltar que en la reciprocidad se incorporan las mujeres al hacer tareas domeésticas en la
preparacion de la comida y la bebida, que son requerimientos para el trabajo cooperativo. Al respec-
to, John Kennedy afirma que: “El tesgliino se considera como el pago que recibe por el trabajo y es
reputado como ingrediente obligatorio de la situacién, aunque las motivaciones basicas son los lazos
reciprocos, las obligaciones y privilegios que se mantienen en una vecindad” (Kennedy, 1970: 76).

Este antropdlogo hace una diferenciacién entre Ia reciprocidad del tesgiiino y el kérima, pues
para estar en condiciones de proporcionar éste o elaborar con mayor frecuencia el primero debe
existir un excedente de maiz. El dar kérima (proporcionar ayuda) cubre ciertas necesidades basicas
" —como el comer— determinadas por las circunstancias de [a vida del rardmuri. El kérima denota un

regalo de comida al constituir una enérgica norma que exige compartir con el menos afortunado.
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Esta norma de conducta permite solicitar kérima (pequefos dones de maiz) cuando se padece
escasez por una mala cosecha, sequias o hambrunas que se han presentado en la regién, o bien,
otorgarlo cuando se esta en condiciones de darlo.

En su famoso libro Almas rardmuri, una de las etnografias clasicas elaboradas sobre este grupo
étnico, William Merrill identifica la reciprocidad en la accién de ayudar y dar comida dentro de un
conjunto de responsabilidades determinadas social y culturalmente: “Las personas que actdan apropia-
damente son amables con los otros, que cumplen con sus responsabilidades, que estan bien dispuestos
a compartir su comida y su fuerza de trabajo y se abstienen de ser agresivos, son caracterizados no so-
lamente como ‘gente buena’ (wégardpagétamehd) sino como buenos pensadores” (Merrill, 1992: 104).

Merrill considera —igual que Wendell C. Bennett y Robert M. Zingg— que las normas de con-
ducta apropiadas son transmitidas mediante sermones que desempefan un papel central al vincular
a la sociedad contemporanea rardmuri, porque orientan la accién de los valores implicitos en relacién
con sus obligaciones, con sus deidades y con la comunidad. Los sermones instituyen ideas centrales

de la cosmologia al utilizar imagenes para representar el universo de las distintas relaciones sociales.

Sermén 1) Todos ustedes deben dar fiestas y bailar. No sean perezosos cuando las fiestas y los bailes se
estan llevando a cabo. Manden a Dios aquello que Dios ha puesto aqui, un becerro, un cabrito. Todos
deben ayudar trayendo comida, cada uno contribuyendo con un poco y colocarlo en el patio para man-
darlo a Dios. Asi es como debe ser. Si ustedes hacen estas cosas, se les dardn mas dias para vivir. Den
fiestas con fuerza y también tendran fuerza (Merril, 1992: 111-112).

Sermon 2) No peleen. Siempre saltdense unos a otros. Pacificamente esto es bueno. No se enojen
mientras se sientan juntos siempre que alguien hace tesgiiino para trabajar. Siempre pidan permiso para
beber. No beban en secreto. Algunas veces suceden cosas malas mientras se esta bebiendo, causando
que algunas personas lloren. El pelear cuando estdn bebiendo siempre crea mucho trabajo a sus lideres.

Esto es lo que tengo que decirles a ustedes que estdn aqui (Merril, 1992: 107).

Sin duda, estos sermones muestran que la primera relacién de reciprocidad entre los raramuri pro-
viene de sus padres celestiales o de Dios, que es quien les ha dado todo —o por lo menos todo lo
necesario— para que estén contentos y puedan vivir en comunidad. Es por la tradicién oral que le
dan continuidad a valores como compartir, dar y ayudarse, que no son simples .mandatos, ya que
estructuran toda una imagen del mundo mediada por normas, reglas y responsabilidades que cada

sujeto debe asumir.
La reciprocidad y la vision jesuita

Resulta necesario precisar el sentido de la reciprocidad en la época contemporanea por parte de los

jesuitas, de quienes se retoman las visiones mas representativas. Pedro de Velasco Rivero, sacerdote
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miembro de esa orden religiosa, menciona que los rasgos distintivos de la cofr
pitalidad y la generosidad dentro de ciertas relaciones comunitarias y geograhicas
comunidad. Define el kérima como:

La ayuda que todo Tarahumar tiene derecho a solicitar de cualquier hermano de su
cién econdmica que él, cuando se encuentra en una necesidad grave [...] Los Rar
pedir a otros (en general parientes o vecinos ricos, pero no exclusivamente) [...] L= «
ningan tipo de obligacion, deuda o dependencia entre donante Yy receptor, y por eso

implica ninguna vergiienza o humillacién (De Velasco, 1987: 241).

Segln De Velasco, no se trata de un préstamo, mucho menos de una limosna o un
un derecho que significa una serie de obligaciones evidentes para cualquier rardmuri_ =
actualidad muchos jévenes de la barranca de Urique y en especial de Guapalayna le dan &
tacién de regalo.

De Velasco indica —y algunos antropélogos afirman— que la institucién kérima tiene wm fum-
ciény que esta norma del dar-recibir tiene su origen en la creencia de que es un mandato gue prowe
ne directamente de Dios. A la postre, funcién y norma constituyen practicas instituidas por un DreEST
de socializacién y por la transmisién de imagenes del mundo: “Se dice directamente que Dios mus
ha dado la cosecha, los animales, el tesgiiino, etcétera, y que le gusta que compartamos con &° T
Velasco, 1987: 137).

Estos planteamientos permiten deducir que la reciprocidad en forma de kérima queda
indefinida entre el préstamo, el regalo y la ayuda; Y que asegura, garantiza y conserva la vicz
de cada uno de los miembros de la comunidad, redistribuye la riqueza y realiza una nivelacian
econémica. Es importante sefialar que aparentemente el kérima se ha refuncionalizado en el con-
texto de las relaciones de los tarahumaras con la cultura mestiza, ya que —de acuerdo con De
Velasco—: “Los indigenas acuden a las parroquias, colegios o internados para pedir kérima con la
misma frecuencia con que acuden a otros tarahumaras. Y con mucho menor frecuencia, algunos
acuden a ciertos blancos considerados como amigos, o conocidos por su generosidad para con
los tarahumaras” (De Velasco, 1987: 242).

La vision de este jesuita sugiere que, en términos de reciprocidad, se privilegian las relaciones
personales sobre el trabajo, la riqueza y la ayuda, al poner énfasis en la preservacion de la comunidad

e interés por los demds, el ser generoso es un precepto sélidamente arraigado dentro del grupo étni-
co. En ese sentido, la reciprocidad teje la red de estas relaciones comunitarias.

Ricardo Robles, otro jesuita contemporéneo, habla de una raramurizacién durante el siglo xix.
En el proceso de Independencia y la guerra de Reforma, los jesuitas y franciscanos abandonaron la
sierra, y s6lo en los Gltimos cinco afios del siglo se asentaron algunos padres josefinos para hacer labor

evangelizadora en la zona. Posteriormente, la Revolucién mexicana fue un factor que propicié un
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periodo més de abandono por parte de los misioneros y fue hasta los afios cuarenta del siglo xx que,
junto con la politica indigenista, se restablecieron los trabajos misionales.

Estos periodos de abandono consolidaron ciertos valores culturales propios de la sociedad
tarahumara, que incluian una tradicién prehispdnica y el choque con la evangelizacién europea.
Este proceso de contactos y desconexiones con la cultura traida por los misioneros y los funcionarios
estatales dio como resultado la cultura rardmuri actual, que integra —entre muchos otros valores y
patrones— un fuerte sentido comunitario, ritos comunes y participativos, una fraternidad que exige

compartir, redistribuir y nivelar las diferencias de carcter econémico y moral.

La austeridad pobre de la montafia consolid6 su sistema econémico de autoconsumo, haciéndolos
més autosuficientes e imponiéndoles la necesidad de reforzar su solidaridad, de compartir mutua-
mente lo que se tenfa. Su estructura econémica tiene una gran cantidad de mecanismos niveladores
que impiden que se acumule y presionan para que se redistribuyan los excedentes, muchos de ellos
precisamente en torno a celebraciones rituales, y todos ellos como voluntad de Dios para la fraternidad

que él quiere (Robles, 1994: 31).

Aun cuando este sacerdote jesuita le atribuye a la geograffa un factor determinante en la confi-
guracién de un sistema econémico autorregulatorio que propicia el sentido comunitario al dar, al
ayudar, al compartir, al inducir la fraternidad o la compasi6n se estructuran una serie de relaciones
que constituyen un pueblo. Estos valores que viven en la actualidad los raramuri (en su mayoria
“pagétame” o bautizados) provienen del mundo cristiano, y por esta razén adquieren el caracter
de pecado o limosna.

Por ende —afirma Robles—, entre los raramuri el primer acto de reciprocidad es con Dios, ya
que consideran que al alimentarlo se alimenta a la comunidad. Aplican el principio de que el Gnico
pecado que no tiene perdén es el no compartir y asi aprenden que el no ofrecer comida desoyendo
un presagio de Dios es algo sin perdén y acarrea la muerte. Robles explica que para los raramuri
entender a Dios es obedecer sus mandatos, y que por ello dar de comer implica ser desprendido y
generoso como El. Por esta razén —apunta el sacerdote— compartir comida es compartir todo, y con

ello se refuerza la vida comunitaria y la participacién en hermandad.

Sin embargo el pecado, el verdaderamente grave, del que hay que pedir perdén continuamente, del
que en alguna medida todos participamos, es el no hacer fiestas suficientes. Eso es concomitante con el
pecado de no dar a la comunidad, con el no devolverle a Dios lo que nos ha dado, con el de acaparar,
con el no vivir en hermandad compartiendo y, en fin con el antiproyecto de sociedad del que vive abajo.
Eso es romper la alianza fundamental; y por ello el no dar comida cuando por presagios de Dios la pide,

no tiene perddn: el trasgresor enfermard y morird (Robles, 1994: 58).
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Desde la tradicién religiosa catélica se pone el acento en una fraternidad traducida en zoowe mune
cuya solidaridad no tiene el carécter de normas de corte moral. El kérima es un derecho 2 2 2l
to a cualquier hermano y no un favor, es la oportunidad de compartir. Esta vision nos da = s =
manera en que los raramuri entienden la reciprocidad, que esta construida a partir de unz pesemcn
del mundo que es meramente religiosa y que tiene su complemento o su carga social en = samcie =

el reconocimiento del bien y del mal.

Para el tarahumara, la palabra “kérima” es importante, y significa “compartir todo, sin necesicas 2= .=
se les dé nada a cambio. Es algo gratuito, pues se comparten los bienes y la vida. No es sélo un =uem e -
intercambio, va mucho mds alla. Significa que, si yo tengo algo que otro no tiene, le pertenece = ===
sencillamente porque Dios nos da el encargo de dar y nos da el derecho de recibir [...] En estz vis i m 2=
compartir la vida, vi la puerta para la eucaristia. Ese “kérima” es Jesucristo que se nos entrega. Cozmas
ellos escuchan esto, la entienden, la piden y la viven como “kérima de Dios”. Pocas veces he celetrad-
con tanta devocién como cuando lo hago con ellos. Por eso afirmo, desde la experiencia, que 2 misz =o

excluye a ninguna cultura (Rafael Sandoval, obispo de la Tarahumara, comentario oral, 2008).

Este enfoque actual de la religién catélica maneja el concepto de kérima como un genérico, donde
el compartir, la gratuidad, el cambio e intercambio, el derecho y la obligacién encuadran toda ayuda
vinculada con un mandato divino de reciprocidad con Dios. En la actualidad, la Iglesia catélica ha
propuesto una estrategia de resignificacion al retomar précticas propias de la sociedad tarahumarz v
desde aqui evangeliza en esos términos. Al plantearse un acercamiento con las poblaciones indigenas
en la sierra Tarahumara los misioneros se han convertido en los pioneros de la instauracién de un

modelo de iglesia inculturada.
La antropologia mexicana en la sierra

Una de las caracteristicas del pensamiento y personalidad de los tarahumaras es una tendencia a la
honradez, la hospitalidad y la ayuda mutua, rasgos que han cultivado a lo largo del tiempo y que fue-
ron esbozados por Francisco Plancarte, uno de los primeros antropélogos mexicanos que estudiaron
la regién, quien al referirse a los patrones culturales de los tarahumaras ubica el kérima en el sentido
mds amplio en aspectos de pensamiento y personalidad. Ademds, postula que el medio geografico y
el habitat configuran un patrén de aislamiento fisico y dispersién que conforma la razén fundamental
del porqué la vida social del rardmuri ha instituido la obligacién de compartir, ayudarse, cooperar
mutuamente en trabajos agricolas, en festividades y rituales religiosos.

Desde luego, las tesgliinadas de cooperacién son otras de las actividades sociales que se or-
ganizan para la realizacion del trabajo agricola, que requiere la participacién y ayuda de los demés

miembros de la comunidad. El prestar ayuda sin més retribucién que los puros alimentos y el tesgiiino

LA CENTRALIDAD DEL KORIMA ENTRE LOS RARAMURL... 85



en abundancia hace que el esfuerzo conjunto recaiga en beneficio de una familia, que a la postre estd
obligada a devolver la ayuda que ha recibido cuando sean solicitados sus servicios de modo reciproco.
“El grupo impone la obligacién a los que disponen de mayores recursos, de prestar ayuda a los que
carecen de alimentos para vivir y de compartir con ellos hasta lo Gltimo que posean en época de crisis.
Una persona que visita a otra recibe invariablemente un regalo que de preferencia es algo de comer y
que se llama en tarahumara cérima” (Plancarte, 1954: 34).

Al referirse al fenémeno de la migracién y la movilidad social, Plancarte describe:

Muchos tarahumaras en tiempos de carestia se ven obligados a trasladarse a ciudades o centros urbanos
a pedir cérima, donde se aprovisionan de ropa usada, dinero, comida y otros objetos. Cabe aclarar que
cérima no significa para los indigenas, como se piensa generalmente, caridad. Esta palabra en lengua
tarahumara significa el obsequio de cualquier indole que una persona que visita a otra tiene derecho a

recibir sin arrojo alguno (Plancarte, 1954: 20).>

Plancarte ubica el kérima como un derecho, un regalo més; sin embargo, es importante entender la
significacion que da al concepto kérima cuando afirma que lleva inserta la obligacién de dar; de esta
manera, la ayuda como reciprocidad es parte de una norma o pauta de conducta socialmente insti-
tuida dentro del mundo indigena tarahumara.

Por su parte, aunque en su libro Formas de gobierno indigena, el antropdlogo Conzalo Agui-
rre Beltrdn no trata directamente el tema de la reciprocidad, dedica un apartado a los tarahumaras.
Retomo algunas observaciones interesantes de este apartado, donde Aguirre Beltrdn considera a este
grupo como uno de los dltimos en experimentar el trato con el hombre occidental y afirma que buena
parte de las comunidades indigenas se rehusaron al contacto con misioneros y gambusinos y prefirie-
ron retirarse a lo profundo de las barrancas y conservar sus viejos patrones.

Ante la presencia de inmensos bosques de pino y las profundidades de los barrancos, Aguirre
Beltran identifica el aislamiento como el patrén cultural basico donde las familias estdn dispersas y
separadas unas de otras. “Debido a este patron de aislamiento tres son generalmente las ocasiones en
que las familias que reconocen pertenecer a un pueblo se rednen para mantener vivos los lazos que
dan cohesién y solidez al grupo: 1) en las asambleas dominicales; 2) en las tesgtinadas que regulan el
trabajo cooperativo, y 3) en las fiestas y juegos religiosos” (Aguirre Beltran, 1980: 69).

Por lo mismo, se podria decir que uno de sus patrones culturales, la tesgtinada, se configuré
desde el tipo de aislamiento y de asentamiento en un proceso histérico. Si consideramos los elemen-

tos expuestos podemos entender cémo se teje la red de reciprocidad.

3. Un aporte importante es la tesis de Marco Morales (2009), que muestra la diferenciacion entre lo que se podria llamar kérima-li-
mosna y kdrima como una institucién entre la comunidad tarahumara. Puesto que en los asentamientos urbanos y ciudades se realiza
la cooperacién y el intercambio de mercancias, se da la cooperacién comunitaria para la realizacién de juegos, fiestas y rituales reli-
giosos que reproducen la tradicion de sus pueblos de origen, pero adecuandolos al contexto. Aclara también que, en las ciudades, el
kérima no tiene la misma especificidad de ayuda y reciprocidad que en las comunidades de la sierra.
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Los contemporaneos

Uno de los antropélogos contemporaneos que hizo reflexiones significativas sobre la sierra Ta-
rahumara fue Augusto Urteaga, quien acufé el concepto de la red de obligatoriedad entre los
tarahumaras al considerar que desde la forma de organizacién territorial adquiere sentido la di-
ndmica cultural de estos pueblos indigenas, lo que permite mantener la cohesién y reproducir los
valores morales propios de la tradicién; por ejemplo, los derechos individuales son concebidos
en el marco de la colectividad y se actlan de manera individual de acuerdo con |a costumbre
que tiene un carécter de obligatoriedad moral y de norma social, y esto tiene relacién con las
drésticas sanciones comunales.

En términos de Urteaga, el modo en que opera la red de obligatoriedad induce a Ia elaboracion
de tesgtiino, como un minimo requisito para el trabajo en cooperacion (faena), que compromete a la
ejecucion de tareas de magnitud considerable o ceremonias asociadas con la cura de campos, culti-
vosy animales. Asimismo, apunta que el dar tesgiiino no significa un pago, sino que es una forma de
agradecimiento y reciprocidad mediante los lazos de lealtades y obligaciones.

Esta red de obligatoriedad incluye el kérima en términos de ayuda, ya que es un derecho que
todo individuo y familia rardmuri tiene en la comunidad, y a la vez estructura una institucion econo-

mica que asegura la redistribucién de la riqueza.

La reciprocidad, como se observa, es un elemento bésico de la cultura indigena serrana, como es el
caso del kérima entre los rardmuri [Esta] institucién econdmica es una enérgica norma que exige com-
partir con los menos afortunados ¥ asegura que ningin individuo o familia pase hambre y da lugar a
la redistribucién de riqueza y por ultimo aumenta la relacién y comunicacion de familias y pueblos

(Urteaga, 1994: 25),

Urteaga explica los sermones como un componente para la reproduccion de la obligatoriedad.
Los sermones se componen de consejos para un buen comportamiento en la vida cotidiana de
los raramuri y suelen ser pedagégicos y reiterativos en el sentido de solidaridad, de respeto; a la
vez, preservan los valores y costumbres de cooperacion y ayuda de la cultura raramuri de una
red de obligatoriedad.

La tesis de Eduardo Gotés Martinez hace un aporte primordial al destacar que la vida ra-
ramuri se ha reformulado a partir de la incorporacién de la etnia a una nueva realidad social, asi
como a los distintos procesos de modernizacién que alcanzaron a la regién donde habitan; no
obstante, los ranchos y las casas habitacién son los espacios donde transcurre |a mayor parte de su
vida. “Como respuesta a su necesario aislamiento fisico, los tarahumaras suelen reunirse periddi-
camente, organizando reuniones de trabajo y fiestas en las que participan todos los que deseen.

Son quizd estas reuniones y fiestas las que consolidan al 8rupo tarahumara como tal pues de esa
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manera se rompe con el aislamiento producto de la dispersion en que se encuentran las unidades
de residencia” (Gotés, 1991: 76).

Es importante destacar que, dadas las condiciones de vida de los tarahumaras, las reuniones
cumplen un papel importante en sus relaciones sociales, que incluyen la cooperacién econémica, el
intercambio de cosas y de informacién, la formalizacién de compadrazgos, y crean asi una red o plexus
de tesgiiino del que nos habla Kennedy. Para Gotés estas reuniones tienen la funcién social de preser-
var al grupo y darle sentido a la forma de vida, como se puede ver en la siguiente cita: “La dindmica de
relacién funciona de la siguiente manera: a una tesgiiinada de la casa B y C, distantes entre si, y a una
tesgiiinada E, pueden concurrir miembros de las casas A y D, también distantes entre si, de esta manera
se realiza un intercambio constante entre los miembros de grupo” (Gotés, 1991: 77).

Gotés escribe que ese modo social institucionalizado horizontalmente enmarca relaciones
(reuniones e intercambios) que estan acompafiadas de costumbres y valores culturales como el
kérima; no obstante, los pueblos raramuri conocen el exterior de la sierra y recorren ciudades y
municipios urbanos en una migracién temporal para pedir kérima o ayuda. Esto lleva a cuestionar
si el concepto de kérima se aplica fuera de los contextos y las relaciones que se originan de modo

tradicional entre ellos.

La reciprocidad y cooperacién ralamuli se resuelve a nivel de cada localidad por el grupo residente: acarreo
de agua, siembra, cultivo y cosecha de hortalizas, maiz y frijol. Pero algunas tareas: limpieza de la parcela,
ocasionales practicas agricolas, asf como la construccién de casas, caminos y cercos, requieren del apoyo
de agentes externos que acuden al trabajo comunitario para colaborar con una u otra unidad familiar; el
trabajo desplegado es pagado simbdlicamente con cerveza de maiz (sowiki). La comunidad colabora tam-
bién cuando algin integrante del grupo tiene problemas de sustento por orfandad o viudez, o una familia
se ve mermada por la muerte de un miembro productor o por robo o incendio de la parcela, haciendo fluir

bienes de quienes mas los poseen, a esta institucion se le denomina kélima (Gotés, 2012: 87, 89).

Si un principio del kérima es la reciprocidad, serfa complicado llevar a la préctica el pedir ayuda o
limosna fuera de los lugares tradicionales, ya que el kérima estd encuadrado en un sistema normativo,
interiorizado culturalmente, que prescribe ciertos valores y patrones de conducta entre los raramuri.
En este sentido, se puede decir que las normas tienen validez territorial, pero también pueden ser
trasladadas por los mismos sujetos a otros espacios geograficos, y por ello se dice que la norma de
conducta kérima tiene un sentido genérico.

Uno de los antropélogos que recientemente abordé los temas sobre desarrollo e identidad en
la sierra Tarahumara fue Juan Luis Sariego Rodriguez, quien planted la conveniencia de hacer una re-
visién sobre el desarrollo del indigenismo y en particular, sobre los sistemas de intercambio reciproco,
porque éstos son parte de la identidad cultural distintiva que apuntala la continuidad de la sociedad

raramuri dentro de un marco de aculturacién y de cambio social regional.
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Sariego afirmaba que uno de sus propositos era describir la cultura tarahumarza =i v come
existe en la actualidad, fijar la diferencia entre o antiguo y lo nuevo y marcar los cambios —aoue som

evidentes— que la cultura ha tenido en los Gltimos afos. “La resistencia al cambio se traduce en =

mantenimiento y defensa de un corpus de concepciones del mundo de [a sociedad y de un conjunss
de practicas sociales tipicamente propias, autéctonas” (Sariego, 2002: 58).

El antropélogo espariol, recientemente fallecido, interpretaba la reciprocidad entre los ta-
rahumaras como una practica social que adquiere el caricter de un antiguo rasgo persistente,
distintivo, tradicional, que denota una especie de sabiduria o conocimiento que se expresa en las
fiestas y los rituales (ydmari), ya que al danzar, celebrar y beber tesgiiino se le ofrece primero a
.Dios, que es el punto de partida. La reciprocidad es con Dios y por ello le hacen peticiones para
que vengan las lluvias, porque sin ellas no crece el maiz y sin maiz no pueden hacer tesgiiino. De
acuerdo con Sariego, esta practica se traduce en la vida cotidiana de los rardamuri como simbolo
de cohesién social. Sariego criticé y retomé los planteamientos de antropélogos como Olivos,
Kennedy y Urteaga para ilustrar los aspectos de la reciprocidad y concluir que el kérima es parte
de la identidad del raramuri.

Por ejemplo, de Olivos retomé la nocién de las rancherias como un espacio en el que se desa-
rrollan relaciones de cooperacion, intercambio y reciprocidad entre |as familias, que se expresan en
el trabajo cooperativo en actividades agricolas, el intercambio de alimentos, la celebracién de rituales
festivos y la participacion en las tesgiiinadas, y enfatizé que estas actividades no son exclusivas de
grupos de vecinos y relaciones de vecindad.

De Kennedy recuperd la tesis que postula la existencia entre los tarahumaras de una entidad
social denominada red o plexus del tesgiiino, que estd integrada por un conjunto de personas que se
articulan socialmente a través de invitaciones periédicas y reciprocas para consumirlo Y que acom-
pafan los trabajos cooperativos o las actividades y rituales de los miembros del grupo étnico. Sariego
consideraba que el plexus del tesglino es una forma efectiva de socializacion.

De Urteaga rescaté el argumento de que el tesgiiino es un elemento central de |3 vida rardmuri,
porque alrededor de las ollas de tesglino estd la causa o el proposito de realizar trabajos colectivos

-
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Desde luego es pertinente revisar la tesis de Nicolas Olivos, que contiene categorias que encua-
dran la reciprocidad en aspectos de territorio y organizacién social. Seglin este investigador, las carac-
teristicas particulares de asentamiento geogréfico del grupo raramuri, en apariencia disperso dentro
del territorio, disefiaron como formato territorial “el sistema de las rancherias” como el principal rasgo
distintivo y como parte de un proyecto civilizatorio.

Olivos llama rancherias al conjunto de unidades domésticas y retoma la idea de Edward
Spicer, quien apunté que el tipo de asentamientos fue el principal rasgo distintivo de los pueblos
y culturas del noroeste mexicano. Los asentamientos que se desarrollaron como una expresion
particular de varios grupos de esta zona se componian de un conjunto de pequefias unidades
familiares agricultoras que se entrelazaban por la via del parentesco extenso y de un conjunto de

précticas de intercambio y de reciprocidad.

La rancherfa tarahumara se compone principalmente por el conjunto de unidades domésticas articuladas
a partir del parentesco extenso y por alianza; asi como de miiltiples relaciones sociales de reciprocidad
que adoptan variadas formas, expresadas en los distintos campos de la vida econémica, social religiosa y
festiva. Territorialmente, una rancheria se compone también por el conjunto de asentamientos de familias
extensas unidas a partir de relaciones de parentesco extenso, por alianza y de relaciones de reciprocidad e

intercambio (Olivos, 1997: 98-100).

En el tipo de organizacion territorial se dan los distintos niveles de relaciones sociales. A partir de ello,
el autor enuncia que una caracteristica de este grupo se da a partir de relaciones sociales basadas en
un fuerte sentido de reciprocidad e intercambio que articulan a la sociedad tarahumara, que unifican
y dan cuerpo a la comunidad con un valioso contenido étnico. Sin embargo, explica las relaciones de
reciprocidad sélo desde el concepto de kérima, es decir, no aclara qué es ayuda o qué es cooperacion
de trabajo, ni la especificidad de cada una de las expresiones de reciprocidad. Lo que si analiza es
una construccién teérica sobre el kérima: como modo de vida e institucién, la reciprocidad toma la

forma de un elemento “identitario” que constituye un modo de vida.

El llamado Kérima, valor supremo que han llevado a todos los &mbitos de sus vidas y que se define como
la accién de dar y recibir como dos caras de una moneda. Dar al necesitado es obligaci6n, tanto como es
derecho pedir cuando uno se ve en las mismas circunstancias. El intercambio y la generosidad se fundan
en la actividad que da sustento y razon a su existir: el trabajo del maiz. Preparar la tierra, sembrarla y
cosecharla exige un esfuerzo colectivo, que generalmente se realiza con la participacién de los familiares

y vecinos (Olivos, 2005: _37).

Este antrop6logo muestra el kérima como una institucién presente en la vida cotidiana y un valor que

va tejiendo una red de ayuda que unifica a los miembros de familias que viven en una rancheria:
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“Del kérima emanan sus relaciones interpersonales, su organizacién social y su gobierno. Kérima es la
piedra angular de la filosoffa rarémuri. Ese fino tejido de reciprocidad es el que ha ido configurando,
lentamente, siglo por siglo, el rostro de la nacién raramuri” (Olivos, 2005: 55).

De esta manera, Olivos encuadra |a reciprocidad dentro de aspectos del territorio; es decir, los
espacios se conciben como poseedores de caracteristicas que originan identidades territoriales desde

un conjunto de valores y obligaciones sociales.
El kérima y la imagen del mundo

La justificacién de realizar este recuento bibliogréfico es que la nocién de kérima es un referente
imponderable en toda investigacion etnogréfica sobre la sierra Tarahumara. La comprensién de un
determinado tema sobre la misma region depende de “proyectos a largo plazo”, ya que los malti-
ples abordajes a lo largo del tiempo permiten a los antropélogos comparar y analizar las diferentes
transformaciones dinamicas y posibilitan una mayor comprensién de los significados sociales de Ia
reciprocidad en la estructura socio-cultural.

Muchos antropélogos adn realizan trabajo de campo en esta regién en periodos largos. Ya sean
proyectos de investigacion solitaria, investigacion grupal de estudiantes o visitas efimeras con obje-
tivos de diagnéstico “cientifico”, todas estas formas de abordaje etnogréfico tienen una relevancia
histérica y documental, Recuperar el trabajo realizado a través del tiempo permitira identificar las

variaciones sobre un mismo paradigma.

Entre més se conoce la comunidad (espacialmente a través de la monografia original y otras publicacio-
nes) mas probable es que otros académicos muestren interés en hacer investigacién en ese sitio o entre su
gente. Asi, el primer trabajo de campo realizado en forma individual puede expandirse hacia diferentes

formas de investigacion colaborativa (Kemper y Peterson, 2010: 6).

Después de esta revisién bibliografica —que pareciera repetitiva, pero que ilustra las palabras de
Reygadas sobre un relativo desarrollo teérico Y que también es una muestra de tener distintas reflexio-
nes aisladas* sobre un mismo tema—, coincido en que falta un programa de renovacion teérica que
acomparie la practica etnografica, ya que los temas se parecen a los diagnésticos hechos en la sierra,
a partir de explicaciones de visitas de doctor, pues los temas clasicos necesitan nutrirse de preocupa-
ciones de mayor envergadura teérica.

Un aspecto a sefalar es que al transitar por estos tratamientos encuentro una relevancia y

parecido —incluso esqueméatico— en la exposicién de los planteamientos de Sariego y de Olivos,’

4. Hay que sefalar que el texto de Carlo Bonfiglioli (1995) es un trabajo importante como referente teérica estructural, que no es
en especifico sobre el kérima, sino sobre Jas danzas como una forma de solidaridad y reciprocidad entre los hombres y la divinidad.
5. Para conocer los planteamientos de ambas autores, véanse Juan Luis Sariego Rodriguez (2009} y Luis Nicolds Olivas Santoyo (1997).
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que al pensar en la regién tarahumara en términos de teorias de mayor envergadura muestran
usos del marxismo y durkheimianos, y menos analisis de la concepcién del mundo o la imagen del
mundo que se encuentra detrds de sus practicas; es decir, adolecian de una teoria weberiana de
la acci6n y del sentido mental. Por ello, mi propuesta es la revisién programadtica de comprensién
de esta practica social en términos del sentido de una imagen del mundo desde la perspectiva
tedrica de Habermas.

Postulo que la dificultad de madurar un programa de investigacién en una regién depende
de midiltiples factores. Mientras tanto, mis puntos de apoyo son la teorfa social —en particular
los aportes de Habermas— para experimentar y renovar etnograficamente estos temas. El kérima
significa un sentido de ayuda desinteresada —solicitada u ofrecida— que estructura la vida social
tarahumara y se desarrolla en un ambiente ecolégico agreste. La naturaleza del kérima incluye a los
alimentos, el trabajo-faena, el asilo y el “raite” (viaje gratuito que alguien da a otro en su vehiculo),
entre otras posibilidades.

Ademas, el kérima como una forma de reciprocidad estd anclado a una imagen del mundo
que dicta a los rardmuri cémo es el mundo. Quien es un buen rardmuri lo es, como lo revelé uno de
los datos detonadores de mi trabajo en campo al escuchar a un joven rardmuri: “Hay que ayudar a
este viejito a acarrear sus cosas, trae mucho y no puede, hay que ayudarlo porque cuando yo esté
viejito alguien me ayudara a mi” (Sergio Murillo, testimonio). El kérima como ayuda desinteresada es
el nicleo duro de esta sociedad que se guia por una imagen del mundo.

Por dGltimo, recalco que hay ciertas ideas que se generan en la cosmovisién tarahumara, donde
el kérima es un aspecto central y singular; esto es, atin perduran los mitos, los valores morales, las
normas, las obligaciones, el diablo no ayuda, pero Dios si; y la reciprocidad define a quien es un buen
raramuri y a quien no lo es. No obstante, hay conciencia de que se requiere una teoria méas sélida
para reflexionar el tema de la reciprocidad.

Sostengo que el conjunto de las imagenes del mundo ha asegurado la continuidad de las prac-
ticas de ayuda y reciprocidad en un sentido genérico y que éstas toman forma y se ordenan entre
lo que marca la tradicién y una idea de futuro sobre cémo debe de ser el mundo. Este conjunto de
imagenes del mundo tarahumara muestra los valores morales y las obligaciones, las reglas, las normas
comunes que cumplen un sentido desde la postulacion de expectativas de comportamiento en accio-
nes orientadas por una cosmovision.

“Kérima como gratuidad: es todo lo que se da y no se cobra, ya que kérima es muy de
nosotros. Lo que damos, lo damos gratis y no cobramos como los mestizos” (Valente Argiielles,
testimonio). “El que no da tortilla y de comer cuando alguien llega a la casa no vive mucho tiempo,
por eso hay que dar kérima para vivir muchos afos” (sefiora Juana, testimonio ). “En una ocasién
tuve que llevar a mi hijo a curar a Chihuahua y como no tenia mucho dinero tuve que ‘korimear’
un ‘raite’ para trasladarme a Chihuahua” (Benigno Murillo, testimonio). “El que no baila y no hace

tesgliino para dar no es un buen rardmuri porque no le gusta platicar. Por eso le ocurren muchas
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cosas, se le desbarranca un caballo o no se le da bien la siembra” (Ventura, testimonio). Estos tes-
timonios contienen la reciprocidad en sus propios términos, con sus propias interpretaciones que
se anclan en las creencias y las ideas. Entre los rardmuri, detras de cada accion de ayuda reciproca
hay una forma de percibir el mundo, una imagen del mundo, una idea del mundo, una idea de
como tiene que ser el mundo.

De lo que se ha dicho al hacer este recuento bibliografico, doy cuenta de que el kérima para
los rardmuri puede tener distintas interpretaciones. Este trabajo contribuye a la revisién de las accio-
nes de ayuda reciproca entre los rardmuri y muestra que a esta ayuda se le han adjudicado distintas
interpretaciones, como qued6 patente al resefar la diversidad de posturas tedricas, etnogréficas e
histéricas sobre este tépico.

Para concluir, hemos enmarcado estos sentidos de las imagenes del mundo en términos de
Habermas, porque cumplen la funcién de integracién social, son producto de los valores culturales
de la tradicién y —en muchos casos— son imperativos de supervivencia social, ya que los sistemas
sociales con la ayuda de las estructuras normativas disefan ciertas acciones y patrones de conduciz.
que también se expresan lingiifsticamente mediante una imagen del mundo o un sistema moral. San
los ingredientes de las imagenes del mundo que aseguran la diferencia y que cumplen un pape! ==
la integracién social.

Sostengo que el conjunto de las imagenes del mundo ha asegurado la continuidad de l2s prac-
ticas de ayuda y reciprocidad en un sentido genérico y que las imdgenes toman forma y se ordenar
entre lo que marca la tradicién y una idea de futuro, sobre cémo debe de ser el mundo. Esie COrpm-
to de imdgenes del mundo tarahumara muestra los valores morales y las obligaciones, las regizs =
nhormas comunes que cumplen un sentido desde la postulacién de expectativas de Compor=rmisnin
en acciones orientadas por los intereses. “Los intereses materiales e ideales, y no las ideas, dommiman
directamente la accién de los hombres. Pero muy a menudo las ‘imagenes del mundo’ Wesmine
creadas por las ‘ideas’, han determinado como guardagujas (Weichensteller) los rieles sobre ine s =
accion viene impulsada por la dindmica de los intereses” (Weber, 2014: 30).
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