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INTRODUCCION.

La etnografia decolonial en las comunidades raramuris.

Fricker (2007) define la injusticia testimonial como “el prejuicio que hace que se otorgue menos
credibilidad a la palabra de alguien” (p. 17) y la injusticia epistémica como “aquella que ocurre cuando
alguien sufre un agravio en su capacidad como sujeto de conocimiento” (p. 147). El estudio de estas
injusticias permite visibilizar las intersecciones entre conocimiento y poder sin reducir el objeto de estudio
simplemente a las relaciones de poder y dominacion en la produccion del conocimiento, sino que es
necesario comprender las maneras en que los saberes raramuri han sido historicamente deslegitimados por

no ajustarse a los criterios de la ciencia moderna.
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Fricker (2017) sefiala que la injusticia epistémica nombra dafios ocasionados cuando una persona se

degrada como sujeto de conocimiento en actos repetitivos de discriminacioén. La injusticia testimonial
surge de prejuicios que subestiman la credibilidad de alguien. Mientras que la injusticia hermenéutica
proviene de desigualdades estructurales en los recursos interpretativos, esto se agrava cuando no existen
recursos interpretativos colectivos para comprender una experiencia social comunitaria.

Santos (2009) concibe la justicia epistémica como condicion de posibilidad de la justicia social. Desde las
llamadas epistemologias del sur, reconoce el dano que provoco el colonialismo, el capitalismo y el
neoliberalismo sobre las comunidades indigenas; asimismo, cuestiona la monocultura del saber cientifico
moderno y propone un reconocimiento plural de formas de conocimiento ancladas en la vida. Afirma que
“no habra justicia social global sin justicia cognitiva global”.

Para Santos (2009), el problema de las comunidades indigenas no es s6lo econdémico o politico, sino
epistémico; por lo que considera que “el conocimiento del mundo es mucho mas amplio que el
conocimiento occidental del mundo”. Esta idea permite legitimar saberes raramuri expresados en la lengua
ralamuli, las danzas tradicionales, los rituales religiosos, las artesanias y en los consejos de las autoridades
comunitarias como formas de conocimiento no occidental; ademas, de situar los relatos raramuris como
experiencias directas e historicas de despojo y resistencia indigena, lo cual rompe con la injusticia
testimonial.

Mignolo (2003) desarrolla el concepto de colonialidad del saber para explicar como la modernidad
europea impuso jerarquias epistémicas sobre el pensamiento de los pueblos vencidos; asimismo, el
progreso occidental se construyd mediante el silenciamiento de los otros saberes de los pueblos no
occidentales. La colonialidad del saber establece qué conocimientos cuentan como validos, por lo que la
etnografia decolonial se propone como una forma de “desobediencia epistémica” y una estrategia para
“pensar desde otros lugares, cuerpos e historias” (Mignolo, 2010); por esta razon, la resistencia no so6lo es

fisica, sino también cognitiva.
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Smith (2012) hace una critica a la forma en que se hacia investigacion sobre las comunidades indigenas.

Por lo que propone el uso de la perspectiva de la etnografia decolonial y apoyar el movimiento de
autodeterminacion de los pueblos indigenas. Su critica parte de afirmar que “la investigacion se usé como
herramienta de dominacion colonial”’; por lo que el conocimiento indigena tiene que ser revalorado desde
metodologias situadas y éticamente comprometidas; asimismo, sostiene que ‘“descolonizar la
investigacion implica privilegiar las voces, experiencias y prioridades de los pueblos indigenas”. La
investigacion se concibe como un proyecto ético y politico orientado a la justicia social, que atraviesa
dimensiones culturales, sociales, economicas y espirituales. Menciona la exigencia del consentimiento
comunitario para recobrar la confianza indigena hacia la investigacion —o hacia los proyectos de
investigacion—.

Walsh (2009) desarrolld el concepto de interculturalidad critica o descolonizadora como una propuesta
pedagogica, politica, epistémica y ética transformadora. La interculturalidad refiere a la posibilidad de
didlogo entre culturas, ya que la interculturalidad no es inclusion, sino transformacion de las estructuras
de poder y dominacion racial, colonial, capitalista y patriarcal. Esta idea resulta clave para comprender
que el reconocimiento de los saberes raramuri no implica integrarlos al canon académico, sino cuestionar
dicho canon.

Walsh (2010) sostiene también que los pueblos indigenas luchan contra la herencia colonial por el derecho
a existir, conocer y ser desde sus propias racionalidades. A diferencia de la interculturalidad funcional, no
se limita al reconocimiento de la diversidad, sino que surge desde las luchas historicas de pueblos
indigenas y afrodescendientes. Busca transformar las relaciones de saber, ser, poder y vida, visibilizando
la colonialidad del poder, del saber, del ser y de la naturaleza; asi propone otra forma de convivencia,
conocimiento y educacion orientados a la re-existencia, la justicia epistémica y la humanizacion.
Viveiros de Castro (2010) al igual que Walsh (2010) aportan una comprensién ontologica del

conocimiento indigena desde el perspectivismo amazonico, amerindio o desde la consciencia étnico-racial
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como criticas radicales a la epistemologia occidental. Desde esta perspectiva, los pueblos amerindios

conciben el mundo como una multiplicidad de puntos de vista encarnados: todos los seres humanos y los
no-humanos poseen agencia, por lo que se necesita percibirlos como humanos, diferenciandose no por el
alma sino por el cuerpo. Esta ontologia invierte el multiculturalismo moderno —una sola naturaleza y
muchas culturas— y propone un multinaturalismo, donde existe una unidad del espiritu y una diversidad
de cuerpos.

El conocimiento indigena no se basa en representar objetivamente el mundo, sino en personificarlo, asumir
el punto de vista del otro mediante la transformacion, como ocurre en el chamanismo. La antropologia
deja de interpretar al “otro” y se convierte en una experimentacion filoséfica con ¢€l, ampliando
radicalmente lo que cuenta como conocimiento valido (Viveiros de Castro, 2010). Segiin ambos
académicos, para los pueblos indigenas conocer no es representar el mundo, sino relacionarse con él; es
decir, el derecho de ser en el mundo. Esta idea reconoce la centralidad de la relacion de las comunidades
raramuris con la tierra —el territorio y los seres humanos y no-humanos que cohabitan en este—, los
ancestros y el Onortiame en la epistemologia raramuri. En este sentido, la ontologia indigena es relacional
antes que sustancial. Lo que permite comprender el iwigara como aliento compartido entre humanos y los
no-humanos; asimismo, el pensamiento indigena no separa naturaleza de la cultura; este principio puede
ser visible en los rituales agricolas y danzarios.

Escobar (2018) desarroll6 la nocion de ontologias relacionales, vivientes y del pluriverso como alternativa
al pensamiento Unico —occidental- de que s6lo existe un mundo real que necesita ser explotado. Se
reconoce que nada existe por si mismo, sino que hay multiples mundos que han sido silenciados y
necesitan ser escuchados, lo que dialoga con la idea de las comunidades raramuris del equilibrio cosmico.
Por lo que el mundo no es uno —el mundo de los blancos—, sino muchos mundos coexistiendo —indigena,
afrodescendiente o campesino—; ademas, postula herramientas conviviales, postcoloniales, antipatriacales

0 ecoldgicas, asi como practicas colectivas y cooperativas que sostienen la vida y no la explotan.
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La reflexion de Escobar (2014) se sitia en el derecho a la identidad —la afirmacion y reafirmacion del ser—

al territorio —un espacio para ser—, a la autonomia, organizacién y participacion —el ejercicio del ser—, a
una vision propia de futuro —de acuerdo con las aspiraciones propias y el modo de concebir el mundo—,
asi como el derecho a la construccion de un proyecto de vida libre, digna y alternativa. Esto refuerza y
legitima la existencia de racionalidades y epistemologias indigenas, asi como de las formas de
organizacion étnico-territoriales; asimismo, Escobar (2014) propone el concepto de “sentipensar con la
tierra” para describir formas de conocimiento que “integran razén, emocion, cuerpo y territorio”.

Rivera Cusicanqui (2010) enfatiza la memoria, el cuerpo y el ritual como archivos de conocimiento.
Afirma que “la memoria indigena no estd en los libros, sino en los cuerpos”. Esta idea fundamenta la
centralidad de las danzas y de los rituales religiosos de las comunidades raramuris como pedagogias vivas.
La etnografia decolonial no es s6lo un discurso, sino que asume la politica de la descolonizacion como
una practica cotidiana.

Ingold (2000) propone una antropologia del habitar que concibe el conocimiento como practica situada
que permite a los pueblos aprender a moverse en el mundo, conocerse en su territorio y cohabitarlo con
otros no-humanos. Desde la perspectiva occidental, se asume que el mundo existe como espacio
geométrico antes de ser vivido; es decir, que el mundo esta organizado como un conjunto de puntos en el
espacio y el sujeto localiza su posicion mediante coordenadas, y luego ejecuta un plan de movimiento.
Ingold (2000) aboga por una orientacion distinta a la navegacion tradicional —un plan tazado entre
localizaciones espaciales definidas— y el wayfinding —en el que el sujeto se desplaza de un lugar a otro,
dentro de una region vivida, donde los lugares no son puntos, sino nodos de experiencia, memoria €
historia—; por lo que los lugares no tienen localizacion, tienen historia —huellas, ritmos, trayectorias y
relaciones establecidas por recorridos previos— de quienes los recorren a lo largo del tiempo. Los lugares

existen dentro de una region —entendida como una matriz de movimiento—, por lo que saber donde se esta
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parado no significa ubicarse en coordenadas, sino situarse dentro de una historia de desplazamientos

compartidos; por eso, es por lo que un lugar es mas una narracidén que una representacion.

Desde esta perspectiva, el conocimiento no es algo que se posee, sino algo que se hace con otros en el
mundo. El conocimiento es una practica relacional; es decir, es el saber estar en el mundo. Conocer el
mundo es aprender a moverse, responder con juicio y sensibilidad a lo que ocurre alrededor. Aprender no
es internalizar un modelo del mundo, sino afinar la capacidad de habitarlo. En este sentido, la orientacion
cotidiana se construye a través de memorias encarnadas de caminos recorridos.

Ingold (2018) critica la concepcion dominante de la educacion como un proceso de transmision de
informacion y la construccion de conocimiento como una practica exclusiva de la investigacion cientifica
en las universidades. Para este autor, las escuelas son o necesitan ser espacios de co-creacion de
conocimiento por medio del acompanamiento practico entre seres humanos. La educacién es una
dimension inherente a la vida misma, vinculada a la continuidad social y el crecimiento compartido entre
generaciones mediante practicas para hacer en comin y en relacion activa con el entorno. En este sentido,
aprender implica atender al mundo, corresponder con él y desarrollar la capacidad de responder a personas,
cosas y situaciones significativas. El conocimiento nuevo surge entonces de la interaccion viva con aquello
que nos interpela.

Este referente de aprendizaje comunitario puede explicarse desde Freire (2005), quien aporta una base
ética y pedagogica para comprender el conocimiento como practica comunitaria. Su dedicatoria “a los
desharrapados del mundo y a quienes, descubriéndose en ellos, con ellos sufren y con ellos luchan” refleja
el compromiso por un mundo mejor, libre, justo y humano. Afirma que “ya nadie educa a nadie, asi como
tampoco nadie se educa a si mismo, los hombres se educan en comunion, y el mundo es el mediador”
(Freire, 2005: p. 86); ademas, el acto de conocer es un acto politico. Para las comunidades rardmuris, el
reconocimiento de sus epistemologias indigenas es parte esencial de la justicia cognitiva. Esto permite

afirmar la frase freireana de que la educacion verdadera es praxis, es reflexion y accion sobre el mundo.
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La investigacion se sustenta en la etnografia decolonial desarrollada durante tres meses en comunidades

raramuris de la Sierra Tarahumara de Chihuahua, se emplea un enfoque de interculturalidad critica
orientada a la co-construcciéon del conocimiento entre el investigador y diversos miembros de las
comunidades. Esta perspectiva parte del cuestionamiento a las epistemologias hegemonicas que
historicamente han producido saberes sobre los pueblos indigenas, para situarse en una practica
investigativa que produce conocimientos con y desde las comunidades indigenas, reconociendo su agencia
epistémica, sus sistemas simbolicos, educativos y sus formas propias de comprender el mundo —

epistemologias indigenas—, las cuales son constantemente silenciadas.

Metodologia.

Se realizé durante tres meses una etnografia decolonial con base en la interculturalidad critica como forma
de co-construccion del conocimiento entre en equipo de investigacion y las comunidades raramuri.

El quehacer cientifico se orientd por tres principios ético-epistemologicos centrales: 1. La colaboracion
activa con las comunidades raramuris como condicidn para generar conocimientos situados y relacionales;
2. La traduccion intercultural espanol-ralamuli anclada en el contexto, orientada a interpretar las
experiencias desde la lengua rardmuri sin despojar su sentido religioso, espiritual, simbolico, ético y
politico; y 3. El ejercicio de una reflexividad situada que reconoce al investigador como sujeto
histéricamente atravesado por la colonialidad, los privilegios lingiiisticos y las 16gicas académicas.

La observacion participante constituyd un eje metodologico central y se desarrolld mediante la
convivencia cotidiana en celebraciones comunitarias, siembras, danzas y rituales, asi como en el registro
de nawésari (discursos de autoridades tradicionales); asimismo, se realizaron entrevistas abiertas con
owirtiame (médicos tradicionales), siriame (gobernadores), personas adultas mayores, hombres, mujeres,
adolescentes, nifias y nifios raramuris, junto con la documentacioén de practicas de curacion, yamaris y
pascoles. Estas practicas permitieron comprender los procesos educativos, simbodlicos y comunitarios

desde una mirada holistica y relacional.
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Las entrevistas no se concibieron como instrumentos estructurados, sino como dialogos interculturales en

los que la palabra circula en contextos significativos: alrededor del fuego, durante la entrega de ofrendas
o después de las danzas. En estos espacios, la escucha se asumi6 como un acto ético de reconocimiento
del otro y como una practica politica que disputa la logica extractivista de la investigacion convencional.
De manera complementaria, se recuper6 informacion mediante conversaciones informales y traducciones
al ralamuli con informantes clave, entre ellos nifias y nifios raramuris, madres y padres de familia,
docentes, directivos escolares y miembros de la comunidad con saberes relevantes sobre educacion,
cultura y vida comunitaria.

Esta etnografia decolonial se articula con el diagndstico de barreras estructurales y dificultades de
aprendizaje e interés cientifico de la nifiez raramuri, como base para el disefio, implementacion y
evaluacion de proyectos STEAM en escuelas primarias indigenas. Desde un enfoque intercultural y
contextualizado, la investigacion reconoce la profunda relacion entre territorio, lengua, identidad y
conocimiento, y plantea la necesidad de adecuaciones pedagogicas que integren saberes raramuris, artes,
ciencia y tecnologia. De este modo, la etnografia no sélo cumple una funcién descriptiva, sino que se
posiciona como una estrategia critica para contribuir a la justicia cognitiva y de reconocimiento, la equidad

educativa y la transformacién de las précticas escolares en contextos indigenas.

La corrupcion publica como limitante del trabajo de campo.

No puede haber un buen gobierno mientras persista una persona en situacion de despojo, desplazamiento
forzado, pobreza, angustia y agobio causado por la misma corrupcion de la administracion publica en sus
tres niveles de gobierno. En la Sierra Tarahumara, las comunidades raramuris se enfrentan a una nueva
configuracion del crimen organizado o del narcotrafico, donde lo que se negocia no es sélo droga —
marihuana o amapola—, sino los recursos naturales —madera, minerales, tierras— y los presupuestos

publicos municipales —hay un interés por imponer gobiernos locales para desviar fondos publicos—.
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La erosion del suelo, la deforestacion comercial, la tala ilegal de madera, la captura o caza ilegal de

animales locales y el pastoreo excesivo han deteriorado gravemente el ecosistema raramuri. Alvarado
(1996) describid este proceso como una “tierra herida”, resultado de la usurpacion de los sitios
significativos para los rardmuris para el cultivo de drogas y la instalaciéon de aserraderos ilegales. La
distribucion desigual de los ingresos y la apropiacion de los recursos naturales por grupos externos han
intensificado el desplazamiento forzado.

Los rardmuris que se atreven a denunciar o hablar abiertamente son con frecuencia intimidados, golpeados,
desaparecidos o asesinados; de este modo, el entorno natural degradado se combina con un entorno social
hostil, donde el silencio y el ocultamiento son necesarios para la supervivencia. En respuesta, el pueblo
raramuri recurre a estrategias performativas de resistencia como el aislamiento, la evasion o el uso ritual
del secreto que les permiten mantener su integridad simbolica ante el despojo.

El desplazamiento forzado de las comunidades indigenas tepehuanes, raramuris, guarajies y pimas en la
Sierra Tarahumara del estado de Chihuahua se ha intensificado en las ultimas décadas como consecuencia
directa de la violencia generada por los enfrentamientos entre los carteles de “La Linea”, afin al Cartel de
Juarez, y el Cartel de Sinaloa, fundado por Joaquin “El Chapo” Guzman. Estos grupos criminales disputan
el control territorial para el trafico de drogas, armas, personas y recursos naturales, lo que ha convertido
los municipios de Guadalupe y Calvo, Guachochi, Carichi, Uruachi y Urique en zonas de guerra.

En especifico, las comunidades rardamuris, historicamente vinculadas a la tierra por su cosmovision y
modos de vida tradicionales, son las principales victimas de esta disputa. Su presencia ancestral en los
territorios no solo les convierte en testigos, sino en obstaculos para los intereses de los grupos armados,
que buscan controlar los caminos, los sembradios y los recursos forestales.

A esta violencia estructural se suma la complicidad de autoridades municipales, estatal y federal, que lejos
de garantizar la proteccion de los pueblos indigenas, mantienen una indiferencia frente a los grupos

delictivos. Los gobiernos locales, corrompidos y coludidos por el poder del narcotrafico, desvian fondos
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publicos destinados a programas sociales, de seguridad y desarrollo comunitario, alimentando un ciclo de

impunidad, irrespeto y despojo. Las politicas publicas quedan subordinadas a los intereses del crimen
organizado, generando un abandono institucional que permite la proliferacion del terror, el miedo, la
angustia, el agobiamiento, el desanimo, el empobrecimiento y la vulnerabilidad. La policia municipal, la
policia estatal, e incluso, la Guardia Nacional, en muchos casos, actian como observadores pasivos o
como parte del sistema de corrupcion, dejando a las comunidades indigenas sin mecanismos reales de
prevencion de los delitos, la defensa o de acceso a la justicia.

Las consecuencias de pérdidas humanas, ambientales y culturales en el contexto de las comunidades
indigenas en la Sierra Tarahumara del estado de Chihuahua son devastadoras. Las familias indigenas se
ven obligadas a abandonar sus hogares, sus tierras de cultivo y sus tradiciones para resguardarse durante
horas, dias, semanas 0 meses en sus casas, en cuevas o en las montafas ante las balaceras de los grupos
criminales. Esto hace que muchas familias indigenas se vean obligadas a huir hacia ciudades como
Chihuahua capital, Parral o Ciudad Juarez, donde sobreviven en albergues temporales en condiciones de
precariedad extrema y se enfrentan infelizmente con un contexto similar al de sus comunidades.

Este desplazamiento forzado produce rupturas familiares, pérdida de identidad cultural y desarraigo
espiritual, ademés de profundizar el trauma colectivo derivado de la violencia extrema, el despojo, la
desaparicion o la pérdida de familiares. En la Sierra Tarahumara, el terror, la ansiedad, el silenciamiento
y la impunidad se han convertido en parte del paisaje cotidiano, evidenciando una grave crisis humanitaria,
ambiental y ética que refleja la colusion entre el narcotrafico y las estructuras de poder politico y

economico en México.

DESARROLLO.
Hacia una etnografia decolonial en comunidades raramuri.
Las comunidades raramuri son diversas y co-habitan territorios diferentes de la Sierra Madre Occidental

en la conocida Sierra Tarahumara del estado de Chihuahua. Esta investigacion se realizo a partir del trabajo
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etnografico decolonial con duracion de tres meses en cinco comunidades escolares de los municipios de

Guadalupe y Calvo, Guachochi, Carichi, Uruachi y Urique.

La Sierra Tarahumara se conoce asi, porque los rardmuris o tarahumaras son el grupo indigena mas
numeroso del estado de Chihuahua; sin embargo, también cohabitan en el territorio los pueblos 6dami
(tepehuanes del norte), warihé (guarajies), o’oba (pimas), asi como los mestizos o blancos reconocidos
como chédbochi en singular o ichdpuchi en plural.

El trabajo de campo se enfrent6 a una dificultad determinante para el futuro de este: ser aceptado tanto el
investigador como su equipo de trabajo por las comunidades indigenas y recibir el aval de la autoridad
comunitaria rardmuri para implementar el proyecto de investigacion. Se obtuvo el aval del Sr. Guadalupe
Lagarda Frias, autoridad tradicional de San Rafael, Municipio de Urique, en la Baja Tarahumara.

Levi (1999) explica que el ocultamiento, el secretismo y el aislacionismo constituyen mecanismos sociales
de autodefensa de la comunidad raramuri ante la dominacion y la explotacion. En este sentido, los
raramuris han desarrollado practicas de ocultamiento a raiz de las jerarquias impuestas por los mestizos y
el Estado nacional, lo que ha provocado formas particulares de relacion entre lo visible e invisible.
Siguiendo a Scott (1990), la transcripcion publica representa lo que los subordinados muestran ante los
dominantes (los ichapuchi o mestizos), mientras que la transcripcion oculta contiene los significados que
solo circulan entre los miembros del propio grupo que son afines; de esta manera, los rardmuris modulan
su estado del Yo no solo frente a los mestizos, sino tambi€n ante otros raramuris que no forman parte de
su circulo familiar o de amistad, estableciendo limites de confianza, reserva y silencio. Su tendencia al
retraimiento no se reduce a timidez, sino que responde a una estrategia performativa de resistencia frente
a la invasion, la violencia y la discriminacion histéricas. “Una biniliame (maestra) dijo que los raramuris
siempre han estado en lucha con personas fuera de las comunidades, resistiendo y defendiendo su

territorio, su cultura y su vida” (Urique, 23 de octubre de 2025).
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El aislamiento fisico, social y psicologico constituye un patrén central de la vida rardmuri, como lo

senalaron Bennett y Zingg (1935). Las familias tienden a ubicar sus viviendas lejos de los senderos para
minimizar el contacto con extrafios y preservar la privacidad de sus précticas cotidianas, sus sistemas de
creencias, tradiciones y sus valores. Esta conducta implica estrategias de disimulo, camuflaje y evasion,
visibles incluso en la forma de esconder diferentes ideas, practicas, recursos o bienes para evitar
compartirlos fuera de su circulo familiar o comunitario.

Merrill (1988) observa que los raramuris son extremadamente cautelosos con la divulgacion de su
cosmologia, teologia o mitologia, y que las derrotas coloniales, sumadas a la topografia accidentada de la
Sierra reforzaron su retraimiento. Su folclore, creencias y conocimientos tedricos permanecieron ocultos
durante varios siglos, como forma de proteccion cultural ante la violencia epistémica y el despojo
territorial.

El silencio raramuri no es sumision, sino un acto politico y cultural de resistencia. Disimular, callar o
aislarse permite resguardar la autonomia frente a las estructuras de dominacion postcoloniales. Scott
(1990) sugiere que las transcripciones ocultas operan como territorios discursivos, donde los grupos
subordinados elaboran sus criticas y estrategias de oposicion. En la Sierra Tarahumara, este principio se
materializa en la vida cotidiana, en el modo de habitar, de cultivar y de rezar. La reserva de los raramuris
no busca invisibilidad, sino proteccion frente a un poder del colonizador que los estigmatiza como
“salvajes”, “gentiles” y “cimarrones”; asi, el ocultamiento se vuelve un lenguaje politico que afirma la
continuidad cultural ante el despojo territorial.

Ademas de eso, el acceso a las comunidades rardmuris es dificil en medida en que hay grandes desniveles
montafiosos que van de los 300 a los 3000 metros sobre el nivel del mar, conocidos como alta tarahumara
(sierra) y baja tarahumara (barrancas). La primera se caracteriza por cambios de temperatura que pueden
bajar hasta -20 grados centigrados, y la segunda por su clima calido y himedo todo el afio. Llegar y salir

de estas comunidades no solo es geograficamente desafiante, sino también peligroso: cada trayecto se
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realizo con transporte local para evitar ser detenidos por hombres armados que se encuentran en el camino

al llegar, al salir o dentro de cada uno de los cinco municipios visitados; sin embargo, estar en cada
comunidad raramuri implica entrar en un territorio de memoria, espiritualidad y resistencia historica que
crea nuevas amistades y da fuerza o aliento para continuar con el proyecto de investigacion.

El espafiol conquistador llegd a los cinco municipios mencionados de la Sierra Tarahumara entre 1689
(Carichi), 1690 (Urique), 1708 (Guadalupe y Calvo), 1736 (Uruachi), 1750 (Guachochi). Los mineros
espafioles Juan Tarango Vallejo, Bernardo Millan, Antonio Gonzalez de Peralta, asi como los sacerdotes
jesuitas, Jean Font, Tomas de Guadalajara y otros, acompanados por soldados coloniales impusieron sus
leyes, habitos y religion a las comunidades raramuri. Se levantaron pdbolos (misiones) en las que se
esclavizd a los raramuris y se les adoctrind en el cristianismo, el pensamiento occidental y el trabajo
forzado en minas, haciendas y aserraderos.

La colonizacion de la Sierra Tarahumara no se realizd de manera pacifica. Se dice que en 1652 el raramuri
Gabriel Teporaka o Teporame (EI hachero) fue el primero en resistirse a la explotaciéon minera (en las
barrancas) y forestal (en la sierra), ya que las comunidades fueron despojadas de sus tierras y esclavizadas
por los jesuitas, los mineros o los hacendados espafioles. Algunas familias rardmuri lograron escapar a
territorios mas alejados en las barrancas a los que no accedieron los conquistadores, colonizadores ni
evangelizadores. Algunos viven todavia en cuevas o kali (casas construidas con materiales conseguidos
de las montanas) y para ellos la tierra es un rawilichi (territorio sagrado). En sus kali tienen también tamujé
upugula mo alachi (corrales) para los animales domésticos: waasi (vaca), burito (burro), juicho (caballo),
kochi (cerdo), chibé (chivo), bo’'wa ma (borregos), yumare (conejo), to'ri (gallina), mu” (gallo), chiwi
(guajolote) y otros; asi como rekoachi (almacén de granos, semillas y alimentos).

La flora que se puede encontrar en la Sierra Tarahumara es o'koko o wo’ko (pino), ekoli o wiyd (pino
blanco), nipisoachi o napiso (encino), guiliba o kiriba (quelite), te'’k (maguey), wares (palmilla), sotol

(sotol), churique (lechuguilla), manzanita (manzanita), ira (nopal), rehueque (cactus con espinas),
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bakanawa (cactus parecido al peyote), aori, abori, awari o pechuri (arbol de tascate), romo (pasto), oké o

ro’col6 (arbol de madrono), picea (pinabete). Para los raramuris, las plantas y los animales también tienen
alma y debe haber una relacion de respeto entre ellos y la naturaleza. Mientras que la fauna que se
encuentra en la region es chimori o chika (ardilla), urué o uruachi (aguila real), (nutria o perro de agua),
chicosolo (coati, pizote, antdén o tejon), rekamuchi (gato montés), ohi o apoloci (0so), chomari (ciervo)
miisi (gato), okochi (perro), chiwi (guajolote), kusa (halcon negro), wiru (buitre), koli o koli (codorniz),
kawiwari (coralillo), chachamuri (vibora de cascabel), gowi (jabali), tuwe (jaguar), miki (puma), ba’wi
(venado), (mapache), ost6 (zorro), epatl o upa (zorrillo), ruwé (liebre), uipili o nalachali (tarantula), ts 'unu
o tz'unu (colibri) y si’kuwi o se ’kuwi (hormigas), bikarik (gusano), si’ori (abeja), wiie (alacran), basachi
(coyote), cucaracha (cucaracha), rinui (camarén), wacho (garza), rukuchure (grillo), chikuri (ratén),
akatowari (mariposa), rehueque (rana o sapo), ayotl (tortuga), ba "wi (mosco o zancudo), entre otros.
“En su inocencia, una tewe (nifia) me mostré su muiieca hecha con un trozo de madera de pino y con un
vestido raramuri. Dijo que asi huele su mama cuando cocina. Mientras se rie responde que su mama no
hace pan, solo cocina. Abrazo fuerte a la mufieca y dijo que también los juguetes tienen alma si los
queremos mucho” (Guachochi, 3 de octubre de 2025).

“Una werdame (anciana) nos cont6 que el ba’wi (venado) en el pasado no sélo fue el sustento alimenticio
de los raramuris, sino que su sacrificio era todo un ritual, ya que se aprovechaba su piel para hacer ropa,
tambores y su cabeza se utilizaba en los yumare (ritual) para pedir lluvia para los cultivos; ademas, el
venado necesita ser un alma venerada eternamente porque permitié que los raramuris sobrevivan hasta
hoy” (Urique, 21 de octubre de 2025).

“Un towi (nifio) de seis afios que asiste a la primaria nos comentd que le gustan mucho los miisi (gatos),
pero en las calles hay muchos okochi (perros) abandonados, sin familias; eso le pone triste, porque sus

familias no saben quererlos” (Urique, 22 de octubre de 2025).
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La relacion rardmuri con las plantas, como el bakanawi, revela una ética del respeto y el silencio. Esta

planta considerada poseedora de alma aparece en suefios como persona y puede otorgar salud, canciones
y buena suerte; sin embargo, su poder implica peligro, por lo que sélo puede usarse bajo precauciones
rituales. Los rardmuris evitan pronunciar su nombre en voz alta y emplean eufemismos como hikuri o
jikuri (peyote) y chuchupate (es una especie de raiz o palito), lo que refuerza la conexién entre lenguaje,
conocimiento y secreto. Este sistema de nominaciones encubiertas expresa una epistemologia de la
discrecion, donde el saber no se exhibe, sino que se protege. El silencio, en este caso, no significa ausencia
de palabra, sino una forma de comunicacion profunda con el entorno espiritual y natural.

Hay una disputa siempre entre los owiriame (médicos tradicionales o curanderos) que emplean la
herbolaria con la que cuentan para cuidar a la gente, incluye: urubasi (laurel), rasord o chiowi resola
(gordolobo o manzanilla del rio), verbena (verbena silvestre), diente de ledn (diente de ledn), rehueque o
sereque (flor de sangre), ramesowe (hierba anis), ripori (coronilla), alapachi (yerba del indio), rosawari
(estafiate), yerba de la vibora (yerba de la vibora), basiahui (triguillo), wasia (chuchupati), matari
(matarique), epazote de zorrillo (epazote de zorrillo), gudzima (guazima), chipua o palkin (palo de
copalquin), (pingtiica), chuka (chucaca), kiyochali (pionia), acitron (biznaga), entre otros mas. Frente a
los sukurtiame (hechiceros) que son aquellos que dafian a las personas. Se cree que estos pueden
convertirse en animales y si lo quieren pueden ocupar varios lugares al mismo tiempo.

“Una owirtame soplé sobre la cabeza de una nifia con calentura y preocupacion. Dijo que el miedo habia
mordido su alma. Le dio té de ramesowe y cantd para liberar su espiritu” (Guadalupe y Calvo, 27 de
septiembre de 2025).

“El owiriame cur6 al enfermo soplando humo, creo que de laurel, sobre su frente. Dicen que ¢l dijo que
el alma habia salido al frio y logro regresarla. Al terminar, ¢l ofrecid agua con anis a Onoruame y pidio al

viento que no se llevara su alma otra vez” (Uruachi, 17 de octubre de 2025).
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“Un rardmuri nos comentd que en el ritual del sipawame, el owiriame cerr6 los ojos. Su voz temblaba al

invocar al alma perdida. Senti el aire moverse distinto, como si todo a nuestro alrededor respirara junto a
nosotros” (Uruachi, 18 de octubre de 2025).

En las comunidades raramuri se configura un ecosistema donde los seres humanos, animales y plantas
comparten iwigara, el aliento que los vincula como parte de un mismo orden vital; ademas, hay una
conexion profunda con el medio ambiente: el viento, la lluvia, el sol, la tierra, el agua, la cascada, el rio,
la laguna, el lago, entre otros.

“Durante una celebracion, dos hombres raramuris discutian sobre el clima. Uno dijo que la lluvia escucha
mas a las mujeres. Reimos, pero ¢l agrego ellas saben pedirle sin miedo. La conversacion siguié con
respeto” (Guachochi, 2 de octubre de 2025).

Resultados.

Voces indigenas sobre la justicia epistémica.

Las narraciones recogidas revelan un profundo sentido de justicia cognitiva. Para los rardmuris, el saber
no esta separado de la vida, sino que se expresa en el cuidado, el consejo, la memoria y la danza.

“Un siriame nos dijo que pensar bien no es s6lo tener cabeza, es cuidar la palabra, no olvidar a Onoraame
y caminar con los otros” (Guachochi, 3 de octubre de 2025).

El conocimiento se transmite a través de los ymaris, los cantos, las danzas y los relatos de los anayawari
mapu pani eperé (los antiguos que viven arriba). La educacion comunitaria se da en los campos de cultivo,
en el hogar y en la convivencia cotidiana.

“Durante el yamari de agradecimiento, las mujeres formaron un circulo y caminaron al compas del violin.
Cada paso era una palabra de gratitud al maiz. Me invitaron a seguirlas, y entendi que danzar también es
orar” (werdame de Guadalupe y Calvo, 26 de septiembre de 2025).

El natari (pensamiento) y el iwigara (aliento) son categorias epistémicas que permiten comprender cOmo

los raramuris articulan la ética, la naturaleza, el cuerpo, el cuidado del otro y la espiritualidad.
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“Durante la fiesta, los rejoi ofrecian comida a los ancianos antes de comer ellos. Decian que el consejo se

alimenta con respeto, no con hambre. Nadie se sirvi6é hasta que todos tuvieron plato” (Uruachi, 17 de
octubre de 2025).

“Un raramuri ofrecid un recipiente con ari (condimento tradicional) para que quienes estdbamos presentes
en la fiesta pudiéramos vaciar un poco de ese liquido color rojizo en el menudo que nos compartieron. Se
nos explicod también que el ari no son excrementos de hormiga, sino que se forma cuando las si’kuwi
(hormigas) se alimentan de fragmentos del richardella (un insecto que vive en el arbol samo) y esparcen
fragmentos sobre la corteza del arbol de samo” (Creel, 10 de octubre de 2025).

La cosmovision raramuri establece claras fronteras morales frente al mundo mestizo. En su narrativa
mitica, el padre de los ichapuchi es el diablo, creador de los blancos con ceniza, mientras que los raramuris
son creados por Onoruame para realizar el trabajo de Dios, que es sembrar y bailar. Los rardmuris conciben
su vida comunitaria como una expresion de nehaame (generosidad), bichfwame (honestidad) y kiri
(tranquilidad), en oposicion a los ichapuchi, definidos como kareame (mentirosos), rusuruame (avaros) o
paruame (agresivos). Estas categorias no s6lo describen comportamientos, sino que estructuran una
ontologia moral del mundo. En ella, los raramuris encarnan la armonia con la naturaleza y el don de
compartir, mientras que los ichapuchi representan la ruptura espiritual provocada por el comercio, la

explotacion y la codicia.

Tradiciones, rituales y recreacion de la memoria.

La danza ocupa un papel central en la produccion simbolica y espiritual del conocimiento. Los rituales
raramuri se realizan al aire libre en los rawilichi, se hacen curaciones (sanar la relacion interna de cada
raramuri, con otros raramuris y con la naturaleza) y ofrendas a Onortame (Dios de los raramuris) para
agradecer por la cosecha en la wasa (milpas de siembra de maiz, frijol, calabaza y otras verduras y

hortalizas), la salud, la vida, la paz y el bienestar de la comunidad.
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La danza raramuri no es concebida como un baile, sino como una forma de recibir apoyos para el trabajo

comunitario; es decir, aquello que permitira el a'wimea un renacer de las personas como gente o
comunidad. En este sentido, danzar se conoce como nau chi li ol a wa (ellos estan trabajando o
construyendo comunidad). Entre las danzas se incluyen: el jicuri, el bacanowa, el yumari, el tutuburi, los
matachines, los pintos y el pascol.

Pese al frio o el calor, se baila en rawilichi la danza de los pintos y los fariseos, en oposicion a los soldados
romanos (los buenos) y los paganos (los malos). Para danzar, los rardmuris utilizan la zapeta (lienzo fajado
a manera de calzon) y una pafioleta en el cuello y en la cabeza. Se llevan chayéhuares (cintas con capullos
de mariposa y semillas alrededor de los tobillos para generar sonidos y reconocer la idea de transformaciéon
o de metamorfosis).

“Un towi me explico que las chayéhuares suenan para despertar a las mariposas dormidas entre los pinos.
Mientras danzaba, levantaba polvo y se reia; la tierra a través del polvo parecia danzar junto con é1”
(Urique, 22 de octubre de 2025).

Se llama baile de los pintos porque se pintan todo el cuerpo con pequenas manchas blancas de tierra caliza.
Al estar fresca la pintura blanca es posible con un dedo marcar cruces en los antebrazos y en las piernas
que simbolizan el catolicismo.

“En la escuela primaria, una tewe pintaba una cruz blanca en el brazo de uno de los colegas de tez blanca
y cabello rubio que me acompaiio en el trabajo de campo. Otra tewe reia frente a nosotros y nos dijo que
asi es como se vuelve bueno el blanco; aunque también necesitaba bailar, le pusieron una corona de papel
y lo pusieron a bailar junto con ellas. Reimos, entendiendo su sabiduria” (Guachochi, 3 de octubre de
2025).

Se trata de una fiesta de la muerte y la resurreccion de Jesus de Nazaret. “Una raramuri nos explicd que
durante la danza de los matachines en Semana Santa 2024, los hombres bailaban y hubo un hombre que

estaba viendo, llord y pidio perdon por la muerte de Jests. Cada golpe de los tambores era una cercania
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mas de todos a Dios. El monarca se acercéd al hombre que lloraba le ofrecié su bastén” (Uruachi, 17 de

octubre de 2025).

“Una weraame explic6 que danzar con pintura blanca es recordar la injusticia, pero también perdonarla.
Dijo que la cal no borra el dolor que sentimos por la muerte de Jests, lo enfria para que no queme mas”
(werdame de Uruachi, 18 de octubre de 2025).

Los hombres raramuri bailan con ikuséame (bastones), pafoletas y taparrabo. Su espalda, torso, brazos y
gran parte de sus piernas estan descubiertas, pintadas de blanco o con manchas blancas. Esto es importante,
ya que con frecuencia el clima durante la celebracion es fresco, y en ocasiones, frio.

Se tocan las flautas, tambores, violines, guitarras, sonajas y cascabeles. Se participa en curaciones, se
celebra el trabajo colectivo en actividades como el levantamiento de una cerca, la preparacion de la tierra,
la siembra o la cosecha. Se bebe junto con otros el sugi (teswino o tesgiiino, esta es una bebida alcohélica
sagrada creada con el fermento del maiz), se practica el korima (el intercambio basado en la generosidad),
se hacen los yumari, se ofrece comida a Onoruame, se hace la llamada ralajipali (carrera de bola en la que
se patea una pelota de madera por veredas en las montafias que pueden recorrer entre siete o mas
kilometros de distancia), el rechuwéame (se marca una linea y se tienen que lanzar las pelotas de madera
con un baston con forma de pala), el romaya (es un tablero matematico con 46 agujeros, piedras y maderas
con distinta numeracion), el row¢éli, arihueta o ariweta (consiste en lanzar el aro al aire impulsado por una
vara que tiene en su extremo un gancho) y se habla en lengua ralamuli.

“Un raramuri me explico, que desde pequefios, los nifios corren tras la pelota de madera. Cada golpe que
dan provoca gritos de animo. Me dijeron que el juego ensefia a no cansarse, porque la vida también se
corre en veredas largas” (Urique, 22 de octubre de 2025).

“Un artesano raramuri me mostré como en su familia tallan las bolas de madera komakali hechas de la
raiz del arbol de madrofio o del arbol de encino para la carrera rardmuri en las veredas” (Creel, 10 de

octubre de 2025).
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“Durante el juego del rowéli, las nifas gritaban nombres de animales mientras lanzaban el aro. Decian por
b

ejemplo el aro sube como péajaro y cae rodando como un burro. Se reian. Me dijeron que quien acierta con
el gancho atrapa buena suerte” (Urique, 23 de octubre de 2025).

El baile es una forma de representar la energia que permite al bien vencer al mal, asi que el baile es una
forma de recibir fuerza de Onortiame (Dios) para no ser vencidos. Se sabe que vencera la muerte (el mal),
que Jesus muere, pero también se sabe que habrd resurreccion. Que finalmente, la vida vencerd y
Onortiame permitira que reine la verdad (el bien).

Los raramuris representan a los soldados romanos y el pintarse de tierra blanca es la representacion de los
ichapuchi (los blancos y los mestizos), se les considera como un injusto explotador, sin dignidad y su
transformacion al bien (dejar de ser paganos) se da mediante las danzas. Esto sirve para pedir a Dios la
fuerza para humanizar a los ichdpuchi, convivir pacificamente y vivir de manera justa, amorosa,
respetuosa y en armonia con los otros y con la naturaleza. Hay la creencia de que todo ser vivo comparte
el mismo iwigara (aliento) y esto les hace estar relacionados unos con otros.

La fiesta dura entre dos y tres dias. Se recorren entre ocho y 12 viviendas de miembros de la comunidad.
En ellas se ofrece agua y alimentos que se conservan para el festin que se realiza por la tarde-noche ya de
regreso en el tempo o zona de celebracion colectiva. Esta celebracion busca compartir la vida a través del
banquete eterno del reino de Jesus.

Esta es una de las danzas mas importantes de la comunidad rardmuri pagétuame; es decir, para aquellas y
aquellos miembros de la comunidad rardmuri que han sido bautizados en el ritual llamado moérema; es
decir, quienes creen en Dios y en la comunion con otros. El fin tltimo de la danza de los pintos es construir
el Reino de Dios, hacer rega (comunidad), ser pueblo, ser gente, cuidar, no ser agresivos, ni violentos,
estar unidos con otros y con la naturaleza. En recompensa, Onortame les permite subsistir como

comunidad.
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En la danza de los pintos, los cuerpos pintados de blanco representan tanto la herencia colonial como el

mal de los blancos y los mestizos (los ichapuchi) y la transformacion hacia el bien (los raramuris). Danzar
es construir comunidad, es un acto de resistencia epistémica y ontolégica como mencionan algunos
raramuris longevos: “Nos dijo un chérame que danzar es trabajar, es construir comunidad” (Carichi, Chih.,
10 de octubre de 2025).

Cada movimiento y cada sonido de las chayéhuares simbolizan la metamorfosis y el renacer de la
colectividad. El baile no es entretenimiento, sino teologia viva que permite la comunicacién con
Onortiame, el “Padre que vive arriba”.

Los rituales del sipawame (raspa del peyote) y del rutuburi (baile del buho) refuerzan la idea de
reciprocidad entre humanos, naturaleza y divinidad. En estas ceremonias, la comunidad ofrece a Dios su
aliento, su danza y su palabra, para mantener el equilibrio del mundo. La vida espiritual se confunde con
la vida cotidiana: cultivar, curar, danzar y aconsejar son formas de conocimiento; por ultimo, es importante
mencionar, que la educacion rardmuri no se transmite en aulas, sino en los rawilichi (territorios sagrados),

donde la tierra ensefia y la memoria colectiva se actualiza.

Las mujeres en las danzas.

Las mujeres raramuri hacen el baile comonorirawachi (caminar en circulo), que con frecuencia acompafia
al pascol y se realiza siempre en cualquier fiesta, celebracion o ritual familiar o comunitario. En el pascol,
cuando participan hombres, ellos van delante y el pascolero es un hombre que marca el ritmo, movimiento,
giros o retroceso al caminar. El pascol se realiza todo el afio, durante todo el dia y en todas las fiestas. El
pascol lo realizan tanto hombres como mujeres raramuri. El pascol lleva un tipo de paso redoblado,
arrastrado y con poca elevacion de los pies del suelo. En ocasiones puede ser un paso enérgico y rapido
que incluye semisaltos y elevacion de ambos pies del suelo. El pascol puede bailarse con ropa normal de
diario, y en ocasiones rituales, el cuerpo esta semi-desnudo y embadurnado con cal, con dibujos hechos

con pintura roja y negra. Se baila descalzos, con calzado tradicional o con cualquier tipo de calzado
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siempre que sea un pascol o pascolero informal. El pascol se acompafia musicalmente por violin, guitarra

y canciones que hablan de la cotidianidad comunitaria, de la naturaleza y de las celebraciones familiares;
reflexiones sobre la interlocucion intercultural en las comunidades raramuris.

La investigacion permitié identificar tensiones y aprendizajes en la interlocucion entre la epistemologia
académica y los saberes raramuri. Mientras la ciencia moderna busca objetividad y medicion, los raramuris
buscan armonia y cuidado. La verdad no se prueba, se vive.

El investigador no puede permanecer neutral, debe implicarse en la vida comunitaria, compartir alimentos,
caminar, bailar, escuchar y ser parte del territorio. Desde una justicia epistémica, el reconocimiento de los
saberes raramuri implica aceptar que la racionalidad occidental no es universal, sino una entre muchas.
El proceso de traduccion espafiol-ralamuli reveld la necesidad de mantener los términos originales para
no despojar al pensamiento indigena de su sentido. Palabras como iwigara, natari o Onortiame no son
meras traducciones: son categorias de conocimiento y existencia que expresan una ontologia relacional.
Esta idea de comunidad se crea con cada yamari; es decir, cada rito. Uno de los ritos mas importantes es
el rutuburi (baile del buho). Este tiene como finalidad regresar a Onortiame todo aquello que les ha dado
para vivir y no olvidarlo. En ralamuli Piri ta gite ke we’kawa Panina Betéame ;Como hacemos para no
olvidarnos del Dios? El baile representa la energia para construir comunidad y los yimaris refuerzan la
relacion de ayuda de Onortame en la siembra, en la cosecha, en la cria de animales domésticos (chivas,
cerdos, gallinas, conejos, etc.), en el invierno y en las tempestades climaticas.

Otro elemento importante de cada yiimari es el crear un altar, presentar ofrendas y agradecer a Onortiame
que confie en la comunidad raramuri para cuidar del mundo. Dios trabaja continuamente en y por la
comunidad raramuri. La experiencia religiosa no se separa de la vida cotidiana de la comunidad.
Onoraame, mapuiki panina betéame (El que dicen que es el padre de todo o El que vive arriba) formé en
barro y cocio al ser humano para formar comunidad. Los rardmuris éramos unos monitos de barro sin

movimiento ni vida hasta que Dios compartié su aliento y nos llené de fuerza para vivir y cuidar el
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equilibrio en la tierra. No nos hizo personas aisladas, ni tampoco individuos solos. Para la comunidad

raramuri, todos los seres humanos pueden ser tratados como raramuri, existen otros rardmuris (indigenas
pimas, tepehuanes o guarajies), pero también los ichdpuchi (los blancos o los mestizos) pueden llegar a
ser raramuri siempre y cuando practiquen todos los rituales, asuman las creencias, vivan en comunidades
raramuris y hablen la lengua raldmuli. Para la comunidad, hay towi (nifios), tewe (nifias), rejoi (hombres
adolescentes), muki (mujeres adolescentes), chérame (ancianos), werdame (anciana), y todos seran
raramuris hasta que sus iwiga (almas), la personalidad y su natari (pensamiento) adquiera el sentido de
comunidad o que piense bien.

“Un chérame (anciano) que conoci en Uruachi, mientras estaba sentado afuera de la casa donde me asisti,
se acercoO para conversar conmigo, después de platicar bastante tiempo, me dijo que su abuelo le contd
que antes se creia que el jaguar ensefaba al raramuri a no tener miedo, ya que son animales muy precavidos
y se cuidan de acercarse a lugares donde el hombre deja sus huellas. Explicé que la valentia también es
saber retirarse a tiempo” (Guachochi, 1 de octubre de 2025).

El natari es una especie de raciocinio en el interior de la cabeza, que se caracteriza por la memoria, la
sabiduria, la prevencion y el cuidado de si mismo, de la naturaleza y de los demas. Otro atributo importante
es la riwérama (la experiencia de la verglienza), frente a ser juzgados por alguna autoridad frente a un mal
comportamiento que se ha tenido en el pasado.

“Durante la fiesta, una muki (mujer adolescente) servia tonare a todos. Se tropez6 al caminar, se le cayd
un plato de comida y rid. Nadie la regafié y continto sirviendo. Un chérame me dijo que asi aprende el
corazdn a no tener vergiienza de servir” (Carichi, 24 de octubre de 2025).

La comunidad agradece a quienes logran ser wé¢ ga’ra natame hu (buenos pensadores); asimismo, el rol
de la educacion familiar del keti on6 (padre) y keti eyé (madre) es importante para que sus hijos antes de

ser buenos pensadores tengan buenos pensamientos.
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Los cuidados y los consejos son un atributo de Onoruame, los cuidados y los consejos también son

ofrecidos a la comunidad por el wari sirlame (gobernador mayor) o por los pe upaala siriame
(gobernadores auxiliares) y siempre se respeta a todos mayores que aconsejan a las nifias, nifios,
adolescentes y adultos raramuri. Incluso, hay consejos que pasan de generacion en generacion a partir de
los anayawari mapu pani eperé (los antiguos que viven arriba).

“El waru siriame (gobernador mayor) levantd su baston, hablo del respeto a los animales. Dijo que el
venado escucha mas que muchos hombres. Todos asintieron con un sonido corto que se escuchd como ua”
(Uruachi, 17 de octubre de 2025).

“Era noche, seria poco antes de la media noche, el siriame pidid silencio a todos antes de ofrecer el
tesgliino. Su voz habl6 al fuego, no a alguien en particular. Dijo que Onortame (Dios) escucha mejor
cuando los corazones laten al mismo ritmo” (Carichi, 10 de octubre de 2025).

“Una muki (mujer adolescente) recuerda, que durante la siembra, las mujeres cantaban al oido y en tono
de arrullo para no asustar al maiz. Decian que el canto al maiz nos protegera de los malos pensamientos”
(Carichi, 11 de octubre de 2025).

“Un chéreme (anciano) explicd que cuando se siembra sin alegria, el maiz se amarga. Nos dijo que hay
que aprender a hablar con el maiz antes de enterrarlo. El maiz también escucha, y no olvida quién lo cuida”
(Uruachi, 18 de octubre de 2025).

“Una raramuri molia maiz para el tonare comunitario. Me dijo que sin maiz no hay palabra, porque la
palabra también se cocina. Me dio a probar una tortilla y me dijo que ahora ya tengo la fuerza del maiz en
mi boca” (Creel, 9 de octubre de 2025); asimismo, como existe Onortiame, el que vive arriba y padre de
los raramuris; también existe el re'ré betéame, el que vive abajo y es padre de los que no hablan con la

verdad, no piensan bien y no les interesa el bien comun.
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El nawésari (discurso) del siriame (gobernador) serda acompanado de danzas previas de matachin guiadas

por un monarca, de la ofrenda a Onortame y del reparto del tonare o tonari (guisado o comida), asi como
del suji (tesgiiino).

“Un profesor me ofrecid tesgiiino, me dijo que me habian guardado un poco para ofrecerme y me dijo
también que compartirlo conmigo es como dar el corazon un ratito. No se bebe por sed, sino por comunion,
por estar juntos. Me dijo que se tenia que beber del mismo jarrito, pero me lo sirvié en un vaso sélo para
mi, mientras bebia todos en el salon permanecieron en silencio, luego entendi que cuando se bebe tesgiiino
hay momentos de silencio y reflexion” (Guachochi, 10 de octubre de 2025).

Otro ritual es el sipawdme (raspa del peyote), en el cual los rardmuris forman un circulo alrededor de una
fogata, ingieren suji y gajos de peyote para elevar los animos y danzar al compas de cantos y percusiones
del sipame (aquel que sana por la pérdida del alma). Este ritual es una forma para encontrar el alma y
devolverla a su portador original. Es una escalera césmica, una ceremonia de curacion, donde el sipdme
gua ayud¢ al ensuefio del doliente, encaminandolo a entrar y salir en un mundo espiritual y sobrenatural
para que recupere su alma. Este ritual también es hecho por la familia doliente para ayudar a los difuntos
a encontrar el camino que los lleve con sus ancestros. En ocasiones se emplea el bakdnowa (un camote o
raiz de un junco crecido en los aguajes barranquefios), que se adquiere entre los curanderos y sirve para
aliviar heridas y malestares fisicos, mentales y espirituales.

Hacia una justicia cognitiva y de reconocimiento.

La persistencia del retraimiento rardmuri encierra una leccion de justicia epistémica. En un contexto
marcado por la violencia, el despojo y la degradacion ambiental, el silencio, la danza y el ritual devienen
formas de pensamiento que desafian la hegemonia del discurso occidental. El trabajo de campo realizado
durante mas de tres meses con las comunidades rardmuri en los cinco municipios de la Sierra Tarahumara
del estado de Chihuahua demuestra que la epistemologia de la vida cotidiana es una fuente de

conocimiento tan legitima como la académica.
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Las categorias morales, los nombres secretos y la vida apartada en las rancherias en las barrancas son

expresiones de una epistemologia de la discrecion: saber cudndo hablar, cudndo callar y con quién
compartir. En ese equilibrio entre ocultamiento y revelacion se sostiene la supervivencia cultural raramuri.
Su aislamiento no es un signo de atraso, sino una decision ética y politica que preserva la integridad de su
conocimiento y la dignidad de su existencia.

El wé ga’ra natame hi (pensar bien) es una aspiracion ética y politica: implica cuidar, escuchar, compartir,
no violentar y construir comunidad. Por lo que la justicia cognitiva exige reconocer la vigencia de estos
saberes, su valor para enfrentar las crisis econdmicas, ambientales, espirituales, politicas, de salud y
sociales del presente.

Por ultimo, la etnografia decolonial mas que una técnica se convierte en un compromiso ético-politico
para acompafiar los procesos comunitarios y visibilizar las voces histéricamente silenciadas de la
comunidad raramuri. En los ritos, danzas y consejos se manifiesta una racionalidad, una epistemologia del
aliento, donde pensar es también sentir y vivir en relacion con los demas seres. “Al despedirme en la
ultima comunidad que visitamos, un rardmuri me dijo aqui nadie se va, solo se aleja un rato” (Urique, 25
de octubre de 2025).

Las practicas rituales, como la tesguinada, aquello que se mantiene en secreto en el kariki (hogar) y aquello
que sucede con otros en intimidad en sus lugares de reunion al aire libre en el awirachi (patio), son
expresiones del vinculo entre intimidad, sociabilidad y espiritualidad; por lo que los rituales raramuri
surgen como respuestas a las desgracias ocasionadas por los ichdpuchi o por desequilibrios cosmicos, y
su objetivo es restablecer la armonia. En estos espacios se entrelazan los wikara (cantos), los nawésari
(sermones) y las anayawari ra’fchara (palabras de los ancestros), que reafirman la identidad colectiva. El
kariki y el awirachi son lugares donde la privacidad se vuelve comunal, y la comunalidad deviene sagrada;
asi, la practica ritual no s6lo mantiene el equilibrio espiritual, sino que también preserva la frontera cultural

frente al mundo exterior, donde la transparencia puede significar vulnerabilidad.



28
CONCLUSIONES.

El aprendizaje mas profundo de esta investigacion es que el conocimiento es relacion. No se trata de
representar al otro, sino de caminar con €I, aprender su ritmo, sus silencios, su pensamiento, su
musicalidad, su movimiento y su ritmo; por lo que la Sierra Tarahumara es un laboratorio de pensamiento
vivo, alli la palabra se hace cuerpo, la memoria se hace danza, y la justicia se hace comunidad.

La convivencia con las comunidades raramuri permitié6 comprender que su conocimiento no se limita a
un sistema médico, ritual o educativo aislado, sino que forma parte de una cosmologia viva donde todo
tiene sentido en relacion con lo demads. La distincion entre los owirdame y los sukurtiame no es solo moral
o espiritual, sino epistemoldgica: expresa la tension entre el cuidado y el dafio, entre los saberes que
restauran la vida y las fuerzas que la desequilibran.

En la practica curativa, en los cantos, los movimientos y los soplos, se manifiesta una filosofia del cuerpo
y del alma que integra lo natural, lo espiritual y lo comunitario como un solo lazo social que une a los
raramuris.

Las danzas, los yumaris y los rituales observados confirman que el conocimiento rardmuri se produce en
movimiento, en el cuerpo que baila, siembra, cura y agradece. Cada gesto, cada sonido, cada canto y cada
palabra son formas de pensar y orar que sostienen la existencia colectiva. La nocion de iwigara revela un
principio profundo de justicia epistémica. En la que todos los seres humanos, animales, plantas y otros
elementos de valor para la comunidad como los territorios sagrados comparten un mismo aliento que los
vincula. Danzar, entonces, es una manera de cuidar ese equilibrio y de renovar los vinculos entre la
comunidad, la naturaleza y Onortiame.

El reto de la etnografia decolonial es recrear el conocimiento desde la cotidianidad, las tradiciones, las
creencias y los pensamientos, reconociendo que las comunidades rardmuris no so6lo es objeto de estudio,
sino sujeto epistémico. Esta etnografia decolonial permiti6 reconocer que el encuentro entre el

pensamiento académico y el saber raramuri solo es posible desde la escucha y la reciprocidad. La
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interlocucion intercultural exige abandonar la pretension de traducir completamente un mundo a otro, y

en su lugar, caminar con los rardmuris en el reconocimiento mutuo.

La experiencia mostré que la justicia cognitiva no consiste en incluir sus saberes dentro de la ciencia
moderna, sino en dejar que estos transformen nuestras formas de conocer y de vivir. En palabras de un
chérame (anciano): “pensar bien es cuidar el corazon para construir comunidad” (Uruachi, 18 de octubre

de 2025); desde ahi, el conocimiento se vuelve acto de comunidn, respeto y esperanza compartida.
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