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Easter, Covid-19, and other suffering among Raramuri of Morthern Mexico. An experimen-
tal exercise of “distance ethnography”

Resumen

El presente articulo analiza la forma en que, en torno al tiempo de Semana Santa, los Raramuri (o tarahumaras) del
norte de México padecieron la contingencia provocada por la pandemia del coronavirus. Mediante una “etnografia a
distancia”, el autor expone cémo a pesar de la experiencia histérica de este grupo indigena de convivir con numerosas
epidemias y pandemias, el temor a la enfermedad es recurrente y este se convierte, junto con otras experiencias de la
vida cotidiana en una diversidad de padecimientos a nivel social.

Abstract

This article analyzes the way in which, around Easter, Raramuri (or Tarahumara) indigenous people of northern Mexico
suffered the contingency by the coronavirus pandemic. Through “distance ethnography”, the author exposes how, de-
spite the historical experience of this indigenous group of coexistence with epidemics and pandemics, the fear of disease
is recurrent and this becomes, along with other experiences of daily life, a diversity of sufferings at a social level.
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Introduccion

La Semana Santa pasada -del 5 al 11 de abril de 2020- tenia toda la intencién de asistir a
esta ceremonia que los Raramuri del norte de México realizan afio con afio.! No obstante, esto no
me fue posible debido a la contingencia sanitaria que en milugar de residencia comenzo el viernes
23 de marzo. Por un lado, y de acuerdo con las sugerencias a la sociedad mexicana por parte del
Sector Salud, yo decidi quedarme en casay, por otro lado, las corridas de autobuses hacia la ciudad
de Chihuahua habian ya disminuido su niimero; lo que me auguraba que en esta ocasién yo no
podria visitar, mas especificamente, a los Raramuri de la comunidad de Tewerichi. Por lo tanto,
esta vez no asisti fisicamente al evento, pero esto no me impidié experimentar con algo que po-
driamos llamar una “etnografia a distancia”.

Mis circunstancias dieron un vuelco, pero actualmente vivimos una época en la cual no es
tan dificil que nuestros propdsitos puedan mantenerse en pie, al menos hasta cierto punto, en
casos como este, y esto es posible gracias a las “benditas redes sociales”. Mi objetivo de visitar a
los Raramuri de Tewerichi era saber cémo estarian pasando ellos esta contingencia sanitaria, es
decir, me interesaba saber ;co6mo padecian los Raramuri esta pandemia en torno al tiempo de la
Semana Santa?, una ceremonia festiva muy importante para ellos. Y esa es precisamente la pre-
gunta que guia las siguientes paginas.

Mas alla de padecer enfermedades, como se ha dicho desde la ONU, las comunidades indi-
genas experimentan otros tantos padecimientos como “un acceso deficiente a la atencion sanita-
ria, tasas significativamente mas altas de enfermedades transmisibles y no transmisibles, falta de
acceso a servicios esenciales, [ ...] la mayoria de las instalaciones médicas locales cercanas |[...] sue-
len estar mal equipadas y carecen de personal. Incluso cuando [...] pueden acceder a los servicios
de salud, pueden enfrentarse al estigma y la discriminacién” (ONU, 2020). A modo de hipotesis
quiero exponer aqui que, en torno al tiempo de la Semana Santa, los Raramuri no solo pueden
padecer enfermedades en términos biol6gicos, sino que también sufren otros padecimientos mas
en términos sociales, en la vida cotidiana; padecimientos que alteran su entorno personal y colec-
tivo.

Elementos tedrico-metodologicos

El padecer lo entenderé aqui al modo en que Moreno-Altamirano (2007) ha sugerido. El
padecimiento es un aspecto de un trayecto (enfermedad-atencién-salud), pero no es ni la enfer-
medad ni parte de la atencién que esta pudiera tener y es algo mas amplio en tanto el padeci-
miento incluso podria abarcar los sintomas. Estas ideas me permiten hacer uso de un concepto
lato y, por lo tanto, aqui entenderé el padecimiento como aquello que aparece en el contexto de la
vida cotidiana como un malestar personal o colectivo. Si bien la idea de padecer surge del malestar
este no siempre tiene que ver con molestias bioldgicas en el cuerpo sino también con el malestar
que provoca la cultura y las molestias sociales que padecen los sujetos. De este modo, el padeci-
miento puede aparecer como una incomodidad en relacién con otros, un modo de experimentar
el sufrimiento, o bien, una forma de encontrarse ante un desaguisado en la vida cotidiana que
altera el orden del entorno personal o colectivo. Por otro lado, la vida cotidiana sera entendida
aqui mas concretamente como la experiencia subjetiva de las relaciones sociales que “se presenta
como una realidad interpretada por los hombres y que para ellos tiene el significado subjetivo de
un mundo coherente” (Berger y Luckmann, 2003: 34). Por lo tanto, la cultura se entiende aqui
como una “trama de significados” (Geertz, 2005 [1973]).

Al referirme aqui a la Semana Santa como a una ceremonia —con caracter festivo- me estaré
refiriendo a la nocién que Victor Turner emplea al hablar de las ceremonias Ndembu. Este autor
sefiala que una ceremonia es un evento que “se ajusta mas a las conductas religiosas asociadas a
estados sociales y en las que las instituciones politico-legales tienen una mayor importancia” (Tur-
ner, 2007: 105). La ceremonia, ademas, “es confirmatoria”, pues las personas reafirman su

1 El nombre rardmuri es un endoetnénimo y el de tarahumara un exénimo dado al grupo por los misioneros catdlicos
ya desde inicios del siglo XVII (Gonzalez Rodriguez, 1987).
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pertenencia al grupo que cree y practica mas o menos lo mismo, esto lo creo asi bajo el presu-
puesto de que dificilmente encontraremos un pensamiento homogéneo en cualquier grupo social.

Tanto previamente como durante la Semana Santa y posteriormente a esta, estuve en con-
tacto permanente con dos Rardmuri de la comunidad de Tewerichi, aqui los llamo Juan y Pedro,
ambos adultos jovenes. Juan vive permanentemente en la comunidad y fue mi maestro de lengua
Raramuri entre 2000 y 2002. Pedro, por su parte, cuenta ya 10 afios de trabajo en la ciudad de
Chihuahua y, por lo tanto, de entrar y salir de la comunidad intermitentemente. El regresa a Te-
werichi especialmente en Semana Santa y diciembre cuando vuelve a danzar y asi “cooperar para
la fiesta” como él mismo dice. Ademas, en esta ocasion Pedro fue capitan y por ello danzante y
organizador principal de la ceremonia. En ambos casos tengo justo 20 afios de conocerlos pues
fue precisamente en la Semana Santa del afio 2000 cuando los conoci en Tewerichi. Con mi per-
manencia ahi hasta el 7 de enero del afio de 2003, mis subsecuentes visitas a la comunidad, y
nuestros encuentros en otros sitios de la Sierra Tarahumara como Sisoguichi, Creel o en la ciudad
de Chihuahua, al dia de hoy nuestra amistad continta. Las técnicas en las que baso esta “etnografia
a distancia” son el video, ya que gracias a uno de ellos pude contar con videos que captan tres
momentos distintos e importantes de la ceremonia. Asimismo, con once llamadas via mévil, de
entre 10 y 25 minutos cada una y mas de una centena de mensajes de texto entre SMS y WhatsApp.
Alrededor del 60% de estos escritos en lengua Raramuri y transcritos, para un mejor discerni-
miento de la informacién en un diario de campo. Con base en estos podria decir que utilicé tanto
la entrevista abierta como el didlogo informal.

El contacto con ambos colaboradores, via redes sociales, especialmente para mi posible vi-
sita en este abril de 2020 comenzé en diciembre de 2019 cuando debi viajar a la ciudad de
Chihuahua a la presentacion de un examen de licenciatura en antropologia llevado a cabo el dia
lunes 2 de ese mes, en la Escuela de Antropologia e Historia del Norte de México (EAHNM).

Luego de platicar personalmente con Pedro, quedé con él en que, antes de la Semana Santa,
yo rentaria un espacio en Tewerichi para poder pernoctar y escribir mis notas; un espacio que él
conseguiria para mi entre sus familiares. Por entonces quedé con Juan, via telefénica, simplemente
de visitarlo y platicar con él en cuanto llegara a Tewerichi. Visita que, como he dicho, no me fue
posible y, por lo tanto, tuvimos solo tres conversaciones via telefénica entre martes y miércoles
de la festividad en mencion, asi como contacto a través de mensajes de texto SMS. Debo decir que
con este ultimo colaborador la comunicacién fue menos fluida porque la regién de montafias y
leves barrancas, en que Tewerichi esta situado, no se presta para el uso adecuado del mévil porque
no hay sefial o siempre esta es muy defectuosa. Por ello es dificil para mi contactarlo y, de este
modo, para que él pueda comunicarse conmigo, como eventualmente ocurre por sorpresa, Juan
debe desplazarse a la cima de un cerro cercano al centro o cabecera ejidal.2

Tewerichi

Tewerichi es una comunidad Raramuri enclavada en la Sierra Tarahumara la cual se ubica
en el suroeste del estado mexicano de Chihuahua. De acuerdo con el Registro Civil del municipio
de Carichi, Chih., (2015) Tewerichi es un ejido conformado por 46 rancherias y una cabecera
ejidal.3 Perteneciente a una microrregion llamada Alto rio Conchos, esta situado mas exactamente
al sur de la cabecera municipal de Carichi, y a poco menos de 40 km de distancia de esta -en linea
recta-. Cuenta con alrededor de 1,050 habitantes hablantes de la lengua Raramuri y los adultos,
en su mayoria, se dedican a criar ganado caprino y vacuno en baja escala y que los nifios se encar-
gan de cuidar y pastar. En un habitat propio del bosque de pino y encino, sus principales cultivos
y alimentos son el frijol, el maiz y la calabaza, pero la dieta se complementa con la caza, recoleccién
y pesca (sobre todo en los sitios donde pasan afluentes del rio Conchos), ademas de lo que

2 Se trata del lugar donde se encuentran la iglesia, la tienda de viveres “Liconsa”, las instalaciones escolares de
preescolar y primaria, asi como dos pequeiias clinicas, una atendida por religiosas catdlicas y la otra a cargo del Sector
Publico de salud, ademas de una pocas viviendas circundantes.

3 Dicho de modo general, en México, el ejido es un espacio con tierras y cuerpos de agua comunales aunque cada familia
posee alguna parcela en la que siembra y cosecha. Para profundizar en la historia del ejido en México véase en Zuiiiga y
Castillo (2010).
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eventualmente es posible adquirir en la tienda Liconsa -dulces, sopas, harina de maiz, café, atunes
y chiles enlatados, galletas y sodas-. Con el maiz fermentado preparan también el tesgiiino, cer-
veza local empleada en toda reuniéon comunitaria de trabajo colectivo y las practicas religiosas.
Algunos hombres producen instrumentos musicales -guitarra, violin o tambor-, herramientas de
trabajo y otros utensilios de madera, y algunas mujeres fabrican cestos y ollas a base de palmilla
y barro aunque predominan los tambos de plastico. Las féminas confeccionan sus propios vestidos
-para hombre y mujer- con mantay telas floreadas e hilo y estambres. En épocas previas a la siem-
bra y la cosecha, hay quienes se emplean en la recoleccién de manzana en ciudad Cuauhtémoc y
ranchos menonitas y mestizos aledafios a esta ciudad, asi como en la pizca de chile jalapefio en
Delicias y Ojinaga; en la pizca de nuez, también en Delicias, y en la construccién de viviendas y
hasta como mecanicos, traductores o empleadas domésticas en algunas cabeceras municipales de
las mas pobladas de la sierra o en otras ciudades del estado de Chihuahua como Ciudad Juarez.
Del calendario tridentino ellos celebran especialmente la Semana Santa y el tiempo que corre en-
tre el 12 de diciembre y el 6 de enero, ceremonias durante las cuales ejecutan danzas que poco
tienen que ver con la ortodoxia romana y en las cuales —especialmente durante Semana Santa-
representan una “lucha” entre el bien y el mal. Ellos también son conocidos por su practica de las
carreras de bola, que llevan a cabo los hombres, y de aros las mujeres. Estas carreras, sobre todo
la de hombres, pueden durar hasta un dia completo (Acufia, 2009). En este contexto muy general,
alos Raramuri les ha tocado padecer también la contingencia sanitaria debida a la pandemia pro-
vocada por el coronavirus. Por fortuna, hasta donde he podido saber al dia de hoy, no ha habido
entre ellos un solo caso de contagio por el virus -también conocido como Sars-cov-2-, que causa la
enfermedad asf llamada Covid-19.

Nocion Raramuri de enfermedad

En mis conversaciones con Pedro y Juan, via SMS, WhatsApp o por teléfono, ellos me expre-
saban antes que nada su miedo de enfermar de “eso que dicen que anda por ahi” refiriéndose al
Coronavirus. Si bien los Raramuri no estan exentos de enfermar de Covid-19, ellos muestran antes
que toda su milenaria forma de concebir la enfermedad. Esta es un agente al cual los Raramuri
temen permanentemente, y asi lo demuestran, como veremos, los registros histéricos que sobre
ellos se hicieron desde los primeros afios del siglo XVII. Para los Rardmuri actuales la enfermedad
es un “sujeto” cuya agencia, o “potencia de actuar” (Latour, 2017), podria afectarlos sin remedio
hasta la muerte. No es extrafo, pues, esto que me decia Juan, “también la gente en la comunidad
tiene miedo de lo que se escucha en el radio” refiriéndose a las noticias que hablaban sobre de-
funciones debidas al coronavirus. Desde el principio, Pedro por su parte se mostr6 especialmente
temeroso y asi me pregunt6 en diferentes momentos,

“¢y qué se puede tomar para no enfermarme del coronavirus? [...] ;Crees que el
limén o la naranja puedan curar o proteger, pues dicen que es como una gripe?
[...] Sitienes una medicina me dices porque [es]ta’canijo. A ver si no nos agarra
esa enfermedad [...] le voy a preguntar a los owirtiame [especialistas rituales]
de Tewerichi a ver cdmo le hacemos por si nos enfermamos [...] espero no en-
fermar porque ;cémo le haria? Ay que cuidarse” (conversaciones con Pedro, 30
de marzo y 1 de abril de 2020).

En esta mentalidad la enfermedad aparece, ademas, como un concepto reiterativo incluso
en la peticién del bautismo de origen catélico, Uinico sacramento que los Rardmuri piden
actualmente a la Iglesia. Preservar de la enfermedad es causa importante para hacer esta peticion
a los misioneros (Rodriguez, 2010, 2013).

Para darnos una idea de la concepcién de enfermedad entre los Raramuri, mencionaré lo
dicho en otro espacio al sefalar aspectos que hoy estan presentes en las concepciones y practicas
Raramuri en términos de las nociones y el trayecto salud, enfermedad y curacion.
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“Durante su vida, los Raramuri, aun sin estar enfermos, pediran ser curados con
frecuencia, lo que sugiere una vision particular de los padecimientos. Para ellos
la enfermedad se asocia con la tristeza y la debilidad. La salud, por el contrario,
se relaciona con la alegria, el buen humor y el vigor fisico y mental. Ambos polos
del bienestar de las personas son resultado de “como se camina” por la vida. La
enfermedad y la salud también se asocian con la presencia o ausencia, parcial o
total, de las cuatro almas en las mujeres y tres en los hombres, en los animales,
las herramientas y otros seres [...], y es [...] en estas situaciones cuando se acude
al especialista ritual” (Rodriguez, 2015: 57-58).

Ciertamente, en cada situacion de enfermedad, los Raramuri acudirdn primeramente con
sus owirtiame, sus especialistas rituales, para que los curen. Esto siempre ha sido asi entre ellos,
excepto cuando han aparecido enfermedades que, como me dijo en una ocasién un connotado
especialista ritual de la region “solo el doctor de la ciudad puede curar”, refiriéndose a tumores y
problemas mentales. Pero habria que decir ahora que si el Coronavirus apareciera entre ellos la
busqueda de la salud no seria de otra forma. Ante los malestares de la enfermedad, y de acuerdo
con Juan y Pedro, acudir con el especialista ritual para que los diagnosticara, principalmente a
través del suefio, seria lo conducente. Ahora bien, los Raramuri tienen una vasta experiencia con
el padecimiento de las enfermedades, para ellos las epidemias y pandemias, como la provocada
por el coronavirus, no son nuevas y su historia asf lo demuestra.

Epidemias y pandemias pasadas

Para los Raramuri de Tewerichi no es extrafio convivir con la enfermedad. Ellos conviven
permanentemente con enfermedades como la tuberculosis que es endémica en la Sierra Tarahu-
mara (Gonzalez, 1994: 73; Guangorena et al., 2010: 193, 196). Y ya desde los albores del siglo XVII
ellos conviven con las epidemias y pandemias especialmente provocadas por los virus euroasiati-
cos -viruela y sarampién principalmente-traidos a América durante la conquista europea. Para
mostrar esta histérica convivencia presentaré ahora un breve repaso de las epidemias y pande-
mias acaecidas en la Sierra Tarahumara y alrededores, que nos sugeriran algo de la experiencia
que los Raramuri han tenido con estos fendémenos biosociales. Para ello seguiré, de manera gene-
ral un modelo regresivo de la historia. Es decir, parto de lo reciente y voy al pasado para final-
mente volver al presente y asi valorar alguna perspectiva del futuro (Wachtel, 2001, 1997).

Al comenzar los afios 60 del siglo pasado, Ernesto Uranga, misionero jesuita en Norogachi,
mientras visitaba los alrededores de Kwechi, en un documento intitulado “El fuerte de los piel co-
briza”, registré una epidemia de tifus.4 En este documento, Uranga registr6 también la ceremonia
curativa del yumari al sefalar que un cantador ejecutaba canto, musica y danza en un patio cere-
monial que contaba con su respectiva cruz al centro. Se trataba de una ceremonia curativa Rara-
muri también hoy en dia de suma importancia.

Entre 1918 y 1919, los Raramuri padecieron también la pandemia de influenza espafiola.
Aquella que Taubenberger & Morens (2006: 69-79) han llamado “la madre de todas las pande-
mias” debido a que en esos dos afios mato a la tercera parte de la poblacién mundial y de la cepa
aparecida derivaron otros virus que causaron nuevas epidemias y pandemias durante todo el siglo
XX. Segun Ocampo (1966: 106-117) esta epidemia de peste, o influenza espafiola, azoté buena
parte de la Sierra Tarahumara por aquellos afos.

A finales del siglo XIX Lumholtz (1981 [1902], I: 178, 188) encontré que tanto en Yokibo
(meseta de la barranca de Batopilas) como en Morelos (sur de la sierra) habia personas que no
tenian mucho de haber muerto debido a una viruela. Y el mismo autor menciona una epidemia de
colera en la que un doctor estadounidense le platicé que en Guadalupe y Calvo no habia muerto
nadie, pues “los enfermos se curaban tomando sencillamente un bafio” del modo que acostumbra-
ban. Se trataba, posiblemente, del bafio de vapor -temazcal que recomiendan los especialistas ri-
tuales Raramuri a sus enfermos- y que Lumholtz registré en los alrededores de Norogachi (ibidem:

4 Archivo Personal del Padre Guillermo Torres Lacombe (Bocoyna, Chihuahua).
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307-308); yo mismo lo presencié en 2006 una vez en Tewerichi y también se me inform6 de su
practica en Chinéachi y Nararachi comunidades Rardmuri cercanas a Tewerichi.

Mas atras en el tiempo, particularmente en Parral, en el afio de 1810, se registré una epide-
mia de fiebre putrida y otra similar, con viruelas, acaecida en 1800.5 Al pie de sierra, Parral era
entonces un centro de trabajo para muchos Raramuri de la época colonial que probablemente
pudieron verse afectados por esta epidemia. De acuerdo con Deeds (2001: 58; 2003) en 1738 apa-
reci6é una epidemia que azot6 particularmente las misiones tarahumaras (Rardmuri). Se trataba
probablemente de un tifo (Deeds, 2001: 59). Precisamente debido a las epidemias y pandemias,
de acuerdo con esta autora, no fue sino hasta poco después de 1725 que pudo darse un ligero
ascenso de poblacién en estas misiones, probablemente de un 1% anual.

Adn mas atras en el tiempo, el misionero jesuita Neumann (1991 [1733]: 67; 1994 [1733]:
122) sefalé que en la region tarahumara: “Sucedié que en 1695 se declaré en todos los pueblos
de esta nacion, casi ya convertidos a la fe, una epidemia desastrosa. De modo que se murieron
muchos por el contagio, ante todo los jévenes, las mozas, mujeres y nifios, o sea la flor de esta
nueva Cristiandad, quedando a salvo los mas malos de los indios y hombres adultos en los que
aquella enfermedad no caus6 ningtin dafio”. Se traté del mismo afio en que, en la ciudad de México,
aparecio una de las varias epidemias identificadas como matlazahuatl (Torres, 1975: 1).

Pero antes de estos hechos, en los afios de 1692 y 1693 hubo dos epidemias generalizadas
que habian diezmado también a la poblacion de las misiones del noroeste (Deeds, 2003: 102).6 El
mismo Neumann se refiere al fatidico trienio de 1690-1693 cuando dice que,

“La peste se extendi6 de modo increible por todas estas naciones, y en la sola
Tarahumara acabd con una tercera parte de los indios [...] durante tres o cuatro
meses hubo que luchar contra tres enfermedades, y los que se libraban de las
dos primeras, sucumbian a la tercera que era una disenteria con flujo de sangre.
Alos que convalecieron de la viruela y de unas manchas violaceas, como del tipo
de las bubas, ain no restauradas del todo sus fuerzas, en cinco o seis dias la
disenteria los llev6 a la tumba. Esta peste se llev6 a un sin nimero de nifios y a
todas las mujeres gravidas, a multitud de jévenes y a la flor de nuestras reduc-
ciones. Solo se libraron de la muerte los viejos, algunos hombres y algunas mu-
jeres maduras” (Neumann, cit., en Gonzalez, 1993: 307-308).

En 1667 otro misionero, Rodrigo del Castillo, sefialaba que el llamado cocoliztli -fiebre he-
morragica como él le llama- habia hecho estragos en la misidn tarahumara de San Miguel de las
Bocas del Rio Florido (cit., en Gonzalez, 1987: 265). El misionero no dice mas, habla de una epide-
mia local, pero igualmente devastadora de la poblacién indigena. En 1680, hablando de lugares
como Guazapares, Témoris, Cerocahui y Cuiteco, todos en la Sierra Tarahumara, Juan Maria Sal-
vatierra (cit.,, en Gonzalez, 1987: 122) misionero jesuita nos asegura la aparicion de diversas epi-
demias.

La historia de las epidemias en la regién Tarahumara es dilatada porque estas se sucedieron
continuamente, sobre todo en los comienzos de los contactos entre poblaciones indigenas y euro-
peas. De acuerdo con Reff, en el sistema de misiones jesuitas del norte de México, en las que las
misiones tarahumaras eran principales, las enfermedades epidémicas como la viruela, el saram-
pion, el tifus y otras, aparecieron de manera regular entre cada cinco u ocho afios, por ejemplo,
entre 1593,1601-1602, 1607-1608,1611-1612, 1617 y 1623-1625 (Reff, 2005: 170).

5 Archivo Histérico Municipal de Parral. FC. A3. 3. 94 (folio 1r). Documento que data del 17 de mayo de 1810, escrito
por el gobernador intendente de Durango; y AHMP. FC. A16.006.163 (folio tnico), documento que data del dia 3 de
marzo de 1800.

6 No he encontrado qué tipo de epidemia broté en esa ocasion. Durante una estancia en 2006, en el Archivo General de
Indias (en Sevilla, Esparia), en el Fondo Guadalajara, caja 147, encontré un expediente que registra la creacién de cuatro
presidios en la Nueva Vizcaya. Menciona, ademas, que en 1692, en este mismo territorio, aparecié una importante
epidemia (folio 53v) pero tampoco indica de qué enfermedad se traté.
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Con esta historia tan llena de vicisitudes negativas, de convivencia con la muerte por enfer-
medad, a pesar del temor a esta, no es raro observar entre los Raramuri actuales tomar la muerte
como algo “normal”. En los entierros que he presenciado en Tewerichi lo comun es observar en
ellos serenidad, aunque luego ya vendra el desahogo en las ceremonias de despedida de sus muer-
tos (nutema). Que hombres y mujeres, nifios y adultos enfermen o mueran no resulta ser, defini-
tivamente, tan increible. Esto quiza, como ocurre con los Achuar, “los protege tanto del sentido de
la culpa, inculcado por las religiones de la salvacién, como del sentido de injusticia, experimentado
por espiritus mas laicos cuando son tocados de manera inexplicable por la enfermedad” (Descola
2005: 233).

No se trata de que los Raramuri sepan que los humanos tienen que morir y que esto es irre-
mediable, sino que desde pequefios ellos van aprendiendo, como hacen los tupi guarani, “que la
muerte es una relacién, no un final” (Viveiros de Castro, 1992). El ser humano no esta hecho para
la muerte sino para la relacién entre humanos, asi como entre humanos y no humanos (deidades,
cosas, animales) aun después de la muerte. Tal vez el Coronavirus no representa para ellos al final
de su mundo, pues su mundo solo se acabaria por un motivo: dejar de danzar. “Cuando se deje de
danzar el mundo [el mundo Raramuri] se caeria” (Velasco, 2006 [1983]).

.Y sillegara el coronavirus a Tewerichi?

¢Como se curaria un Rardmuri del coronavirus? Ambos colaboradores coinciden en sefialar
que a través de un tad ytumari (“un yumari chiquito”). Esta ceremonia consistiria en matar cuatro
gallinas si se tratara de mujer, y tres si el enfermo fuese un hombre. Se tendrian que preparar
tanto el patio ceremonial como varios kilogramos de tortillas, fermentado de maiz, la cruz central,
alimento para los invitados y se prepararia al enfermo para que estuviera presente. Habria un
cantador toda la noche y tanto al comienzo como al final un especialista ritual ofreceria las medi-
cinas tradicionales a cada uno de los asistentes -tesgiiino y meke, palo colorado, asalua diluidas
en agua a modo de infusion-.7

Otros padecimientos del presente

Pero en las circunstancias de la actual contingencia sanitaria los Raramuri no solo padecen
la probabilidad de enfermar. Volviendo al presente, por ejemplo, vemos otro tipo de padecimien-
tos en lo social, en la vida cotidiana. Para viajar a Tewerichi desde la ciudad de Chihuahua, en
tiempo ordinario, Pedro debe rentar una camioneta por 3 mil pesos (122.7 euros) solamente para
el trayecto de ida, y 3 mil pesos mas por su regreso a Chihuahua. 6 mil pesos en total (245.4 euros).
Sin embargo, como las circunstancias cambiaron para todos, ahora el transporte tuvo un costo de
10 mil pesos en total (409.1 euros). Para darnos una idea de este desembolso si, como él mismo
dice, Pedro tuviera una camioneta de mediana vida quiza el costo en ida y vuelta de Chihuahua a
Tewerichi no seria superior a los 3 mil pesos aun cuando antes de viajar tuviera que hacer alguna
reparacion de balatas, ajuste de frenos, incluida la gasolina y un minimo relleno de aceite para
motor y liquido de frenos. Hacer el desembolso que hizo es, sin duda, un padecimiento mas para
él y asi parece interpretarlo pues asi lo sugiere la pesadumbre en sus palabras. A esto hay que
agregarle que Pedro padece también las consecuencias del “desarrollo”. El es hipertenso y aunque
el médico del Seguro Social ya le advirti6 que debe dejar las bebidas con sodio y la comida basura,
a Pedro le parece muy dificil dejar esos “alimentos”, “sobre todo la coca-cola y las galletas” como
él mismo lo reconoce.

Juan por su parte, en los tltimos dos afios, no ha podido ser capitan y por tanto organizador
de la ceremonia como él asi lo desea y esto se debe a la falta de recursos econdmicos. Su esposa
ha estado un poco mal de salud y en octubre de 2019 debi6 pagar un yiimari en el que el especia-
lista ritual le pidi6 sacrificar una vaca; lo que representé para él un gasto del que apenas va sa-
liendo. No contar con suficientes recursos para ser organizador de la fiesta es también otro

7 La curacion basica la ofrece el especialista ritual dando tres cucharadas de cada medicina a los hombres y cuatro a las
mujeres.
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padecimiento para él pues a todas luces entra en juego el prestigio social que se gana en la comu-
nidad y que por ahora debe esperar.

Como sabemos, desde la llegada del cristianismo a la Sierra Tarahumara las comunidades
indigenas quedaron en compafiia de los agentes catélicos En esta ocasidn, como cada afio, debia a
acudir un sacerdote a acompafiar esta fiesta, pero por razones de la contingencia no se present6
y las monjas que viven ahi, en su papel de enfermeras, intentaron persuadir a la comunidad Rara-
muri de no llevar a cabo el evento religioso debido al distanciamiento social sugerido semanas
atras por el Sector Salud a nivel nacional. Por un lado, a pesar de esta insistencia, los Raramuri
llevaron a cabo su ceremonia y, por otro lado, no contaron con el apoyo de los agentes religiosos
durante el evento. Muy a pesar de los riesgos que se podrian correr, puesto que algunos de los
asistentes llegaron como Pedro desde Chihuahua y otros sitios -Cd. Cuauhtémoc, Cd. Juarez o la
cabecera municipal de Carichi-, esta conminacién a no llevar a cabo la ceremonia, se traté de un
padecimiento mas para los Raramuri. El hecho de que los agentes externos indiquen qué pueden
y qué no pueden hacer en su propio territorio y comunidad, no deja de ser un padecimiento mas
para este grupo indigena.

De acuerdo con Pedro y Juan, en esta ocasion, algunos jovenes Raramuri no llegaron a la
ceremonia porque dias atras habia rumores de que las entradas a algunos pueblos de la Sierra
Tarahumara estaban cerradas. Lo que para el caso de Tewerichi no era cierto como si lo fue para
el caso de los makurdwe (warijios) de Alamos, en Sonora, quienes, a través de sus autoridades
tradicionales, enviaron un comunicado a los medios, el dia 23 de marzo, para advertir que debido
a la contingencia no permitirian el acceso a personas externas a su comunidad mientras durara la
pandemia. Es necesario destacar también que en varios lugares de la Sierra Tarahumara la cele-
bracion de la Semana Santa se suspendié como fue el caso de Norogachi, centro Raramuri por
excelencia. En este lugar, fueron los mismos indigenas quienes renunciaron a llevar a cabo el
evento, pero debido principalmente a la enorme cantidad de visitantes externos y turistas extran-
jeros que reciben en esta fecha; situacién que en Tewerichi no se padece.

Semana santa 2020 en Tewerichis

En Tewerichi, el domingo de ramos, que es el dia en que se comienza a danzar participaron
solo nueve danzantes y hubo ademas muy poca asistencia en general, no mas de 25 personas con-
tando algunos nifios y nifias. Pero el domingo es un dia en el que los gobernadores indigenas ofre-
cen un discurso a los presentes y esta situacion se prest6 para que la autoridad arengara a la poca
concurrencia a llamar a los demas, informandoles que la ceremonia si se llevaria a cabo y que
acudieran, a la cabecera ejidal, a participar a partir del jueves.

Danzantes “soldados”, Semana Santa 2011 en Nararachi. Fuente: Abel Rodriguez.

8 Una descripcion etnografica de la Semana Santa celebrada en Nararachi, comunidad raramuri cercana a Tewerichi,
puede verse en Rodriguez (2016).
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Danzantes “fariseos”, Semana Santa 2011 en Nararachi. Fuente: el Abel Rodriguez.

De este modo, desde el miércoles por la tarde fue incrementandose cada vez mas la asisten-
cia de los que venian de lejos y que incluso pernoctaron en los alrededores del centro ejidal. En lo
siguiente —jueves, viernes y sdbado-, la ceremonia de Semana Santa en Tewerichi se llevé a cabo
practicamente con toda normalidad. Es decir, hubo danzantes suficientes, al menos 60 para cada
uno de los dos bandos (soldados y fariseos)?, asi como tamboreros y que los dias jueves y viernes
uno de los capitanes ofreciera alimento, tanto a danzantes como asistentes, conviviendo por gru-
pos separados hombres y mujeres. Los otros tres capitanes no lo hicieron pues siguieron la exhor-
tacion de las agentes de pastoral catdlicas quienes, como ya lo he mencionado, conminaron a los
Raramuri a no llevar a cabo la ceremonia; unos pocos hicieron caso, casualmente tres de ellos,
quienes tenian que hacer un fuerte gasto econémico como parte de los organizadores principales
de la fiesta. Aun asi, estuvieron presentes tanto las autoridades principales como los dos especia-
listas rituales quienes encabezaron la llamada “curacién final”.

Los Raramuri, dieron vueltas al templo adornado con arcos de tascate en sus cuatro extre-
mos exteriores; soldados y fariseos danzaron simulando la lucha entre el bien y el mal. A falta de
los capitanes que no asistieron, esta vez no hubo luchas, -representacién vivida de una lucha fisica
entre soldados y fariseos por parejas y que se realiza al modo de lucha grecorromana-. Sin em-
bargo, hubo incluso la eleccién de un nuevo capitan para el siguiente afio, siendo Pedro, mi cola-
borador, sustituido por un joven Raramuri. Desde el sdbado por la tarde, y ya desde que se llev6 a
cabo la curacion final, ellos bebieron el fermentado de maiz, ingiriendo en los mismos recipientes
unos y otros. Desde esta mentalidad, al final de la ceremonia las personas y el mundo quedaron
curados y/o prevenidos de enfermedades; los Raramuri volvieron a beber, a conversar y reir jun-
tos. Para ellos, la esperanza de que “el afio que viene sea igual” se fortalecié y del coronavirus ya
nadie pareci6 acordarse.

A modo de conclusion

Dentro de las diversas formas de padecer la contingencia sanitaria debido a la pandemia
provocada por el coronavirus, entre los Rardmuri hay un serio temor por enfermar de covid-19.
Aun a pesar de la experiencia histérica vivida con las enfermedades, epidemias y pandemias, los
Raramuri tienen un temor natural por la muerte ante aquello que los medios de comunicacién,
como la radio, expresan sobre la pandemia actual. Asimismo, la pandemia nos ha hecho ver nue-
vamente que, para los Raramuri, la enfermedad, independientemente de que venga o no del coro-
navirus, es un sujeto cuya agencia, cuya “potencia de actuar” sobre las personas, fundamenta este
temor.

No obstante, aun a pesar de otros modos de padecer por ellos, en la vida cotidiana, como el
hecho de que no todos llegaron a celebrar la Semana Santa, de que los agentes externos

9 Un analisis sobre la danza de Semana Santa en Tewerichi puede verse en Bonfiglioli (1995); y un analisis de la danza
mas generalizada en la Sierra Tarahumara puede consultarse en Acuiia (2006).
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conminaban a no realizar el evento, del costo econémico que representa para algunos asistir a la
ceremonia, de que no se puedan cumplir todos los deseos como el de ser autoridad relevante du-
rante esta importante ceremonia festiva, de que en esta ocasion pocos participaran al inicio, para
los Raramuri, al final todo fue practicamente “igual que siempre”. Ellos llevaron a cabo su ceremo-
nia en la cual, en términos generales, ellos volvieron a representar una lucha entre el bien y el mal
y, lo que es muy importante para ellos, todas las personas presentes, ademas de los edificios como
el komerachi -casa comun- y la teopachi o iglesia, recibieron la curacién con base en las medicinas
aplicadas por sus especialistas rituales. El padecimiento, dicho de modo amplio, se convirtié de
nuevo en una experiencia con significados diversos para cada sujeto y para el grupo social dentro
de la trama de significados que ellos comparten. De este modo parece que, en términos tedricos,
el padecimiento es ante todo una cuestiéon semantica.

Contrario a lo que se dice acerca de que después de esta pandemia todo sera distinto y nada
serd igual a lo que vivimos antes de iniciar la contingencia sanitaria, es decir, que entraremos a
una “nueva normalidad”, los Raramuri parecen seguir creyendo que ellos continuaran teniendo,
al menos, su ciclo festivo anual al modo en que lo han llevado a cabo desde hace por lo menos 400
afios. Recuérdese que la ceremonia de la Semana Santa es una introduccién de los misioneros ca-
tolicos (Gonzalez, 1994) y que como parte del ciclo ceremonial coincide con el ciclo agricola. Este
ultimo no puede ser facilmente modificado debido al tiempo especifico en que deben tanto prepa-
rar la tierra como sembrar y cosechar, asi como celebrar sus ceremonias.

De acuerdo con los colaboradores, en caso de aparecer y padecer la enfermedad covid-19
los Rardmuri acudiran a sus especialistas rituales para que los curen, mediante una ceremonia
conocida como yiimari familiar que podria incluir a lo mas a la familia extendida, de alli que se
hable de “yimari chiquito”. Sin embargo, como todos beberan el maiz fermentado (tesgiiino) en
pocos recipientes y las medicinas que ofrezca el especialista ritual serian ofrecidas a todos y todas
con el mismo utensilio (cuchara) podria haber muchos contagios. Segtn las estadisticas, en un
caso asfi, la mayoria de ellos podria salir delante de la enfermedad, el 80% segin la OMS; o bien, la
“inmunidad de grupo” podria producirse entre ellos, pero ciertamente seria mejor que ninguno se
viera afectado por el Sars-cov-2 debido a que en estas ceremonias siempre hay adultos mayores y
en algunos casos se padece de tuberculosis. Lo mas sano, por ahora, quiza seria replicar en Te-
werichi la accién llevada a cabo por los makurdwe de Alamos y con ello incluso evitarian las inje-
rencias explicitas de los agentes externos que los acompafan permanentemente.

Por tultimo, en términos metodoldgicos, quiero advertir que es probable que el uso de las
redes sociales para llevar a cabo el trabajo de campo, experimentando como en este caso, pueda
pensarse solamente como un recurso secundario e incluso de tercer orden. Es un hecho que la
etnografia, en lo posible, debe hacerse in situ por la sencilla razén de que los datos de “primera
mano”, hasta donde es posible hablar de ello, solo se pueden encontrar de esa forma, “en campo”
(Hamersley y Atkinson, 1994; Ferrandiz, 2011). Aun teniendo vasta experiencia y conocimiento
del acontecer de la comunidad en la que se lleva a cabo la “etnografia a distancia”, para que no nos
veamos forzados a expresar algunos detalles “en términos generales”, estamos obligados a llevar
a cabo la observacion participante. Sin embargo, en tiempos de pandemia la “etnografia a distan-
cia” es valida hasta cierto punto e incluso hace surgir un cuestionamiento a la etnografia “presen-
cial”, por llamar de alguna manera al trabajo de campo ordinario. Hoy en dia, en determinadas
circunstancias, algunos médicos, a través del famoso robot llamado DaVinci, han realizado ciru-
glas exitosas a distancia, ;por qué no podria la antropologia hacer etnografia de esta forma, es
decir, a distancia, en circunstancias de contingencia sanitaria, haciendo uso de las redes sociales?
Para fortalecer esta linea a seguir quiza habria que proponer una concepcién propia del espacio y
tiempo en el uso de las redes sociales, asi como sefialar la flexibilidad que este método ofrece y
desarrollar ampliamente sus particularidades tanto epistemolégicas como ontolégicas.
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Apéndice

Una secuencia de dialogo entre uno de los colaboradores y el autor el sdbado 4 de abril de

2020, via WhatsApp:

Kwira Abeli. Chii ani?

Ma nawaré jana
Rieirichi.

Pe o kwd, nori be pa, we
natéame nire jipe ko.
Pe, mari mile peso.

Ke tasi, makoi mile
omaruame.

Ayena d, nori be rapako
echi rejoi tami anire
mapu coronavirus.
Eechi ko.

Uri chani. Nori be, ma
nejé jenai asd. Mapu
awimea.

Echi regd ju.
Anabdwichi Rardmuri
mapu kite magre ané
ketasi awimea be’ar{
noriroachi ma.

Chi ord rd? Echi
coronavirus guite.

Pe, ma ra’ichama echi
isérigame yua.

Be’ari echi ra’ichama
Rardmuri yua.

Ke tasi. Isérigame
ra’ichama rardmruri
chopi. Mapu akind
awimea.

Ayena, che siné paché
ba. Nimi animea.

Hola Abel. ;Qué dices?
Ya llegué a Tewerichi.

Mas o menos, pero
ahora estuvo més caro.
Pues, 5 mil pesos.

No, 10 mil por todo.

Si, pero hasta ayer me
dijo el chofer que ahora
por lo del coronavirus.
Por eso.

Asi es. Pero ya estoy
aqui. Para danzar.

De ese modo asies.Y a
ver si se juntan mafiana
los tarahumaras
porque las religiosas
andan diciendo que no
hagan la fiesta.

;Por qué sera? Pues
por eso del
coronavirus.

Voy a hablar con los
gobernadores
indigenas.

Mafiana que ellos
hablen con los
tarahumaras.

No. las autoridades
hablaran solamente
con los tarahumaras.
Que vengan a danzar.

Si, hasta mafiana
entonces. Ahi te
comento.

Kwira ba Pegro. Nejé ko
ba, we nocha eyena ne
garira. Mo ru?

Ga’rd ju. We natéame ju
echi trokachi?

Kipu nateki?

Mari mile omaruame?
Orale. We natéame ju
echi trokachi. Mujé tami
anire mapu beikid mile
nibo.

Chati ju. We tebdame.

Ga’rd ju. Echo ko mujé
siminare.

Chi ora?
A’ri ko, piri tumii orabo?

Echi regd nima. Chu
animea isérigame?

We ga’rd nata mujé.
Atza mujé bichi
neeochari magre yta?
Ga’rd nima. Ma mujé
tami animea chi regd
noriroachi.

Matétera ba. Che siné
paché ba.

Hola Pedro. Aqui estoy
trabajando en mi casa.
;Y ti qué haces?

Esta bien. ;Qué tan
caro te sali6 el viaje?

¢;Cuanto te cost6?

¢5 mil de ida y vuelta?
Orale. Muy caro el viaje.
Me habias dicho que
iban a ser 3 mil de ida.

Qué mal. Se
aprovechan.

Asf es. Por eso querias
ir.

(Por qué?
;Y qué van a hacer?

Eso estara bien. ;Qué
diran las autoridades?
Es una buena idea.
;Crees que contradigan
a las religiosas?

Estara bien. Ya me
contaras cémo va la
ceremonia.

Gracias. Hasta mafiana.
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