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Resumen

Desde una metodologia etnografica, el articulo analiza el proceso de hegemonia que emerge de la interaccién entre el
Estado y los grupos subalternos en un caso especifico: la controversia que existe entre las formas de reproduccién material
del grupo indigena raramuri en la ciudad de Chihuahua, México, y las regulaciones decretadas por las autoridades estatales
que las socavan. Presentara el caso de la kérima, practica que implica pedir dinero en las calles, y la prohibicién impuesta
por el gobierno de Chihuahua para que los nifios y las nifias de este grupo se dediquen a tal actividad. El analisis esta
sustentado en el concepto de hegemonia, entendida como un “marco discursivo coman”, material y cultural, que permite
vivir, hablar, actuar y confrontar los 6rdenes sociales caracterizados por la dominacioén.
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Abstract

Based on ethnographic methodology, in this article | identify the process of hegemony that emerges from the interplay between
the State and subaltern groups, referring to a specific case: the existing contention between forms of material reproduction of
the Raramuri indigenous group in Chihuahua City, Mexico, and the regulations ordained by the state authorities that undermine
them. | will present the case of korima, a practice that involves begging for money in the streets and the prohibition imposed
by the Chihuahua government to accomplish such activity by the raramuri children. The analysis draws on the concept of
hegemony, understood as a material and cultural “common discursive framework” which allows to live, speak, act and face
the social orders characterized by domination.
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Introduccion

El objetivo del articulo es analizar el proceso de
hegemonia que emerge de la interaccién entre el
Estado y los grupos subalternos. Para ello, me
remito a un caso especifico: la controversia que
existe entre las formas de reproduccién material
del grupo raramuri' en la ciudad de Chihuahua,
México, y las regulaciones decretadas por las
autoridades estatales que las socavan. Presen-
taré el caso de la kérima, practica cultural resig-
nificada en la ciudad y que implica pedir dinero
en las calles, y la prohibicion impuesta por el
gobierno de Chihuahua para que los nifios y las
nifias de este grupo se dediquen a tal actividad.
El andlisis estara sustentado en la discusién
de William Roseberry (1994) sobre el proceso
hegeménico, entendido como un “marco discur-
sivo comun”, material y cultural, que permite vivir,
hablar, actuar y confrontar los 6rdenes sociales
caracterizados por la dominacién.

El texto esta divido en tres apartados. En el
primero doy cuenta del significado y la practica
de la korima entre los raramuri, resaltando que
en las localidades de origen en la Sierra Tara-
humara es una institucién basada en la coope-
racion y la reciprocidad y cuyo proposito es
compartir y redistribuir los alimentos con las fami-
lias o personas que carecen de ellos, para mini-
mizar el hambre que puedan experimentar las
unidades familiares en algin momento particular
de necesidad. En el segundo apartado presento
de manera breve el proceso migratorio de los
raramuri desde sus localidades de origen hacia
la ciudad de Chihuahua destacando los tipos de
insercion residencial, asi como las estrategias de
reproduccién material desplegadas por los indivi-
duos y las familias de este grupo en el contexto
urbano. Entre las estrategias de reproduccion
material me centraré en la kdérima, practica que

en la ciudad se ha resignificado pues ya no cons-
tituye la institucién que posibilita la redistribucién
de los alimentos, sino que bajo su denominacion
las mujeres, las nifias y los nifios piden dinero en
las calles, lo cual refleja los valores y los signifi-
cados subyacentes a las l6gicas de subsistencia
material urbanas.

En el tercer apartado enfoco el analisis en
la controversia que existe por la practica de la
korima y la prohibicién decretada por el gobierno
de Chihuahua a que las nifias y los nifios rara-
muri pidan dinero. Esto ha generado un conflicto
en cuyo centro estdn dos maneras distintas de
concebir la reproduccion material y la crianza y
la socializacién de las y los nifios. Dicha regu-
lacion muestra un marco discursivo hegeménico
mediante el cual el Estado impone categorias
sociales de lo que no es permisible y con ello
manifiesta su poder. Concluyo que la kérima y
las respuestas dadas por las mujeres raramuri
a las autoridades gubernamentales representan
una de las maneras de vivir y confrontar la domi-
nacién, pues constituyen un punto de ruptura
o un area de inflexion que cuestiona, socava y
frustra la hegemonia dominante en Chihuahua.

Debo destacar que la investigacion partié de
un analisis culturalmente situado que considera
la particularidad del contexto histérico y social
raramuri. Esta aproximacién se bas6 en un
enfoque etnografico centrado en la poblacién de
los asentamientos, en particular en el llamado
El Oasis, donde las personas viven de manera
congregada a diferencia de las localidades de
origen de la Sierra Tarahumara, cuya habitacién
se caracteriza por la dispersion. Se privilegio,
ademas, el analisis cualitativo, apoyado en las
técnicas de observacion participante, las char-
las “informales”, las encuestas y las entrevistas
semiestructuradas.
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Korimay reciprocidad raramuri

Los raramuri conforman un grupo indigena
que vive en el estado de Chihuahua, al norte de
México. Desde tiempos ancestrales su pobla-
cién reside, principalmente, en una porcién
montafiosa conocida como Sierra Tarahumara
(ver plano 1). Su economia esta sustentada en
la agricultura y la ganaderia: se dedican princi-
palmente a los cultivos de maiz y frijol (poroto),
a los que pueden sumarse la calabaza, el chile,
la papa y otras hortalizas y frutales. Las espe-
cies pecuarias que crian son caprina, ovina,
bovina, en menor medida caballar, cerdos, asi
como aves de corral. Nochari o nochama son
los términos que los raramuri utilizan en su
lengua para referirse al trabajo que realizan en
los rubros mencionados y en otros mas, como
los quehaceres domésticos.

Estas actividades productivas se desplie-
gan dentro de un modelo laboral flexible en el
que la participacion de todos los miembros de
la unidad doméstica familiar es fundamental,
pues aunque hay ciertas labores realizadas
de acuerdo a prescripciones de género, en las
que subyace la idea de complementariedad,
todos los hombres y las mujeres tienen la capa-
cidad de realizar cada una de las actividades
de reproduccion material. La unidad doméstica
familiar es el nivel en el que se apoya la orga-
nizacion social, pues representa el grupo mas
pequefio y estable al que pertenecen los rara-
muri (Kennedy, 1970). En general esta confor-
mada por una familia nuclear, la cual puede
extenderse y contraerse, matrilocal o patrilocal-
mente, en funcién de las necesidades e intere-
ses de sus miembros.

La organizaciéon social raramuri se funda-
menta también en un conjunto de préacticas

de intercambio y reciprocidad a través de las
cuales circulan alimentos, articulos y productos
gue son necesarios para la reproduccion social.
En este sentido, la kérima es una institucion que
posibilita compartir y redistribuir los alimentos
entre las familias o las personas que carecen
de ellos. La korima se sustenta en una normati-
vidad que estimula las practicas de reciprocidad
y ayuda mutua y sus objetivos son minimizar el
hambre que puedan experimentar las unidades
familiares en alguin momento particular de nece-
sidad y, en términos mas amplios, garantizar
la subsistencia material raramuri. Al respecto,
Pedro de Velasco y Augusto Urteaga sefialaron
que la korima:

Designa —exclusivamente— una instituciéon fundamental
de la cultura Tarahumar: La ayuda que todo Tarahu-
mar tiene derecho a solicitar de cualquier hermano de
raza en mejor situacién econémica que él, cuando se
encuentra en una necesidad grave [...] En estos casos,
los Raramuri tienen derecho a pedir a otros el alimento
necesario para asegurar su subsistencia hasta que
vuelva a ser posible conseguir alimentos. Hay que sefa-
lar que se trata estrictamente de un derecho —con su
correspondiente obligacion por parte de los mas afortu-
nados— fuertemente subrayado por la tradicion Tarahu-
mara. No se trata ni de un préstamo, ni mucho menos
de una limosna o regalo condescendiente [...] pedir
Kérima no implica ninguna vergiienza o humillacién (De
Velasco, 1987, p. 241).

La reciprocidad es el elemento clave de las culturas
indigenas serranas [en Chihuahua] [...] Esta verdadera
institucion econémica [k6rima] cumple con las siguientes
funciones en los pueblos indigenas de la sierra: asegura
que ningun individuo o familia sufra de hambre; da lugar
a la redistribucién de la riqueza y los alimentos y, por
altimo, aumenta la relacién y comunicacién entre los
individuos y familias de pueblos y ranchos estableciendo
una corresponsabilidad general y una clara conciencia
de ayuda mutua para la subsistencia y reproduccion del
grupo (Urteaga, 1998, p. 521).
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Plano 1. Estado de Chihuahua, México.

Elaboracioén del autor.

Pero no solo la carencia de alimentos activa
la practica de compartir, pues las visitas que por
diversos motivos las persona hacen a familia-
res o conocidos también son atendidas con la
cortesia de la kérima. Sea por carencia o no,
sin excepcién, en todas las ocasiones el anfi-
trion ofrecera a sus visitantes los alimentos
que estén preparados en ese momento: frijo-
les, tortillas, sopa o café. La norma garantiza
a todas las familias e individuos que, si en un
futuro carecen de alimentos, estos también les
seran reciprocados por los miembros del grupo.
Los siguientes testimonios raramuri dan cuenta
de las caracteristicas e importancia de la prac-
tica de la k6rima en la Sierra Tarahumara.

Korima es una visita que hace una persona, pero de
esa visita la persona visitada siempre ofrece algo, es
un compartir, siempre comparte lo que tiene, jamés a

un visitante lo deja ir asi nada mas, pues siempre le
da pinole [maiz tostado y molido]. Depende de si es
conocido o no es conocido. Si no es conocido es que
es una persona que necesita: ‘4 de déonde vienes?”, “de
Naréarachi” [nombre de un pueblo raramuri]. La persona
inmediatamente se da cuenta que es una persona
gue necesita, por lo tanto, después de darle comida,
porque viene de lejos, le va a dar frijol, le va a dar maiz,
su buen guari [cesto] de maiz a la persona descono-
cida. Porque el conocido de ahi siempre va a ir nada
mas a alguna cosa, a visitar, no porque necesite comer,
pero también se le da kdérima. Entonces es compartir
con la persona que te visita, siempre. Por eso dicen
que el raramuri no se muere de hambre porque: “ay
voy caminando, ay voy a llegar a esta casa”, ya sabe el
que va a llegar a esa casa que ahi le van a ofrecer un
pinolito, si tienen tortillas le van a dar de comer y ese
dia ya no pas6 hambre. Entonces eso es, es un vivir
como hermano, es mi hermano, es ser un raramuri.
Asi lo decimos mucho, es un rardmuri que vive como
hermano con el otro, asi sea conocido o desconocido
(entrevista Juanita?).
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¢ Qué es korima? Pus es pedir una ayuda, porque dicen
“no comemos alla en la casa, no tenemos qué comer”. Yo
no puedo decir que no, nada Mas que pasen a comer, pus
ya sabemos que a eso vienen. Pero ellos tampoco nos
dicen, ya sabemos que a eso vienen (entrevista Rosa).

En la kérima pueden apreciarse ciertos
elementos que remiten al analisis sobre los
dones de Marcel Mauss (1991 [1923-1924]),
pues la institucion evidencia un sistema de
cambios y prestaciones econdémicas que invo-
lucra las pautas de produccién y consumo.
En ese sentido, la normatividad inherente a la
kérima lleva a los raramuri a cumplir las tres
obligaciones a las que se refiere Mauss en su
analisis: dar, recibir y devolver. En la kérima,
el anfitrién tiene la obligacién de dar alimentos
al visitante, quien los recibe y posteriormente
tendra que devolverlos, pero no necesaria-
mente a la misma persona. Puede seraestao a
otras, ya que, tal como lo planteé Mauss, no son
los individuos sino las colectividades las que se
obligan mutuamente, son personas morales
las que estan involucradas. Finalmente, cabe

destacar que uno de los significados del potlach
al que alude Mauss es el de “alimentar”, el cual
se asemeja en cierto sentido a la idea principal
que sustenta la kérima: compartir alimentos.

Reproducciéon material raramuri
en la ciudad de Chihuahua

Desde hace varias décadas las sequias, el
empobrecimiento del suelo y la escasez de
la tierra cultivable en la Sierra Tarahumara
son factores que han obligado a los raramuri
a emigrar hacia otras regiones, entre las que
se encuentra la ciudad de Chihuahua, para
conseguir recursos con los cuales solventar su
existencia (ver plano 2). Ademas del aspecto
econdmico, el desplazamiento de los raramuri
a la capital del estado también ha sido motivado
por aspectos relacionados con la educacién,
la salud o los problemas personales (Morales,
2013) y, en los ultimos afos, la violencia deri-
vada del narcotrafico.

Plano 2. Municipios de la Sierra Tarahumara, receptores de migrantes en el estado de Chihuahua.
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La migracién raramuri a la ciudad de
Chihuahua se presenta en dos modalidades,
clasificadas de manera general como tempo-
ral y permanente. La primera consiste en un
movimiento realizado en épocas en las que no
se requiere mucho trabajo en las parcelas de
sus localidades de origen, como en el invierno,
cuando ya han levantado su cosecha. Perma-
necen en la ciudad desde unas cuantas sema-
nas hasta algunos meses y posteriormente
regresan a la Sierra Tarahumara para continuar
su vida y sus labores. Por su parte, la migra-
cion clasificada como permanente implica una
residencia constante y prolongada por varios
afos en la urbe, aunque no significa que sea
absolutamente definitiva. Este tipo de residen-
cia permanente se presenta en dos formas:
dispersa, viviendo en casas propias o rentadas,
y congregada en asentamientos construidos
para la poblacién raramuri.

El origen y la construcciéon de dichos asenta-
mientos ha obedecido a diferentes causas, pero
en ellas siempre esta la iniciativa de los secto-
res religiosos (evangelistas y catdlicos), del
gobierno de Chihuahua, de la sociedad civil y de
la filantropia local o nacional (Morales, 2013).
En la actualidad hay diecisiete asentamientos
reconocidos por las instancias de gobierno y
la poblacién aproximada en ellos es de 2.504
personas (COEPI, 2017). Alo largo de los afios,
los raramuri se han apropiado de estos espa-
cios, beneficidndose de los recursos obtenidos
y de las relaciones que pueden entablar con el
sector mestizo de la poblacién (Morales, 2014).

El Instituto Nacional de Estadistica y Geogra-
fia (INEGI) también mostr6 que poco mas de
la mitad de los raramuri censados de 12 afios
y mas en la ciudad de Chihuahua (53%) se
ocuparon como artesanos y obreros, ayudantes

y peones, trabajadores domésticos, comercian-
tes y dependientes, trabajadores agropecuarios
y trabajadores ambulantes®. Dichas actividades
permiten resolver el aspecto material de la vida
de los raramuri, sin embargo, se ha demostrado
que en las ciudades de México y América Latina
la insercion de los indigenas en dichos espacios
esta marcada por un orden material y simbdlico
fundamentado en una ideologia que segrega o
“etniza” el mercado de trabajo de acuerdo a las
dimensiones de clase, etnia y género (Oehmi-
chen, 2005; Bastos, 2000; Camus, 2002; Molina,
2010, Durin, 2010). Al respecto, Séverine Durin
(2010) afirmé que el mercado laboral articula
mecanismos de seleccion, como las certifica-
ciones escolares o la categorizacién étnica,
que excluyen a las minorias de los trabajos que
ofrecen mejores condiciones. En consecuencia,
los indigenas suelen emplearse en labores étni-
camente diferenciadas y minusvaloradas que
requieren mayor esfuerzo fisico. Generalmente
son las peores remuneradas y no tienen o son
escasos los beneficios sociales.

En el caso raramuri analizado, la ideologia
segregacionista y la construccién de repre-
sentaciones sociales sobre los empleos y las
actividades econdmicas a los que pueden dedi-
carse hombres y mujeres se articulan con las
capacidades, los intereses, las necesidades
y las pautas de organizacion social y cultural
que les son propias, definiéndose asi un perfil
laboral que, en términos generales, caracteriza
al sector indigena urbano. De esta manera, en
los asentamientos la mayoria de los varones se
dedican a la albanhileria y al peonaje en ranchos
agricolas o ganaderos, mientras que las muje-
res laboran en el empleo doméstico, la limpieza
de hoteles o restaurantes, la venta ambulante
de artesanias y golosinas, y muchas de ellas se
dedican también a la kérima.
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Los trabajos y las actividades sefaladas
forman parte de un conjunto de estrategias
que permite a los rardmuri conseguir su repro-
duccién econdémica y social en la ciudad de
Chihuahua. Es posible entender esta manera
de resolver la dimension material, las formas
en que se organizan los raramuri y los elemen-
tos que se articulan alrededor de sus practi-
cas bajo el concepto de lbgicas de subsisten-
cia elaborado por Santiago Bastos (2000). De
acuerdo con Bastos, las légicas de subsisten-
cia son aquellas normas, valores y actividades
vinculadas a la reproduccion material de los
hogares indigenas en los sectores populares
urbanos, y en las cuales el trabajo, entendido
como una relacién salarial “formal”, solo repre-
senta una de las diversas actividades que inte-
gran el conjunto.

Siguiendo los planteamientos de Bastos, las
estrategias de reproduccion raramuri estan
conformadas por actividades que se desarro-
llan en condiciones de precariedad, como la
kérima. Se basan en nociones de organizacion
econdémica y del trabajo arraigadas en la cultura
raramuri, en la que las practicas de cooperacion
y reciprocidad, y la responsabilidad de todos los
miembros de la unidad doméstica, incluidos los
nifios y las nifias, son fundamentales. Y como
formas de organizacion experimentan transfor-
maciones en su practica y significado al actuali-
zarse en la ciudad de Chihuahua.

La definicion de logicas de subsistencia
permite analizar un aspecto mas de la repro-
ducciéon material raramuri: en la ciudad, el
empleo femenino no genera conflictos ni nece-
sita justificaciones, lo que cuestiona la tesis de
la construcciéon masculina del varén como Gnico
proveedor (Bastos, 2000). Esto permite enten-
der por qué las mujeres raramuri participan en

las actividades de reproduccion sin causar algin
conflicto entre los varones, ya que dentro de sus
marcos culturales y sociales la contribucién de
todos los miembros de la unidad es fundamen-
tal. De esta manera, todos son responsables y
no solo los hombres.

Como parte de las estrategias de reproduc-
ciébn material se encuentra la kérima, la cual
se ha resignificado en la ciudad de Chihuahua,
pues ya no constituye la institucion que posibilita
la redistribucion de los alimentos entre los rara-
muri, sino que ha derivado en la actividad de las
mujeres, las nifias y los nifios de pedir dinero
en las calles*. El siguiente testimonio es de una
mujer de veinticinco afios de edad, madre de
tres hijos, quien relatd la manera en que desde
su infancia se responsabilizé de tareas domésti-
cas y se dedic a la kérimay la venta de mufie-
cas y golosinas, practica que continta haciendo
ahora en compania de sus pequefios.

De nifia ya tenia que barrer, lavar los platos, los
mandados. Siempre saliamos a pedir kérima, pero
en veces iba también con mi mama. ibamos hasta
el centro, donde esté el palacio de gobierno. Antes
sf nos dejaban entrar en las oficinas pero ahora ya
no...Yo empecé con las monas cuando lo hacian mis
papas, porque ellos empezaron primero de venderlos,
y pus yo también hice lo mismo y ya con eso tenia
dinero para lo del dia. También los mazapanes, ese
lo vendia desde los cuatro afos. Salia con mi mama,
sf, pues entre las dos... Pus hora hay veces, cuando
haiga gente que nos compren, pues si en veces sale
un poquito, depende que nos compren. En veces se
juntan cuatrocientos [pesos], nomas los sabados y
domingos. Cuando no compran pus nomas poquito
como unos cincuenta [pesos]... Las monas son a diez
[pesos]... Nosotros vendemos aqui en “Sanborns”, y
también pedir kérima muy poquito... A los nifios si les
dan, pero a los mayores ya no... [Los nifios] nos dan
el dinero pero cuando llegan lo piden. Mari [su hija] si
junta como ochenta o noventa pesos. Y me lo pedia.
Me decia “jDame! Quiero comprar papita o algo, jugo”,
y asi me dice. Si, y pus ahi en vez de que se quedara
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el dinero, le compraba comida. Y es que como casi no
le doy pa las papitas, “La comida”, le digo... Antes si
pedia kérima en las casas, pero ya no. Lo que quisieran
dar. Pus, dan veces comida, galletas, latas de atunes,
pan, dinero, lo que se dé, diez, cinco o de dos [pesos]
(entrevista Maricruz).

Tal como en las localidades de origen en la
Sierra Tarahumara, en la ciudad el aprendi-
zaje de los nifios en las tareas de reproduc-
cion doméstica y material es muy importante.
La finalidad es que desde temprana edad
comiencen a ser independientes y a valerse
por si mismos, pero ahora en el mundo
urbano. Esto es lo que Erikson (1980) defini6é

como “sentimiento de laboriosidad”, el cual
hace referencia a la etapa en la que los niflos
aprenden a realizar actividades que forman
parte de la realidad y del sentido practico,
todo lo cual proporciona una disposicion para
participar en el mundo de los adultos. Las
configuraciones culturales, segun Erikson,
dan pleno sentido y fomentan en los nifios un
sentimiento de competencia y libre ejercicio
de destreza e inteligencia en la realizacion
de tareas serias, no obstaculizadas por una
percepcién de inferioridad, conformando asi
una base soélida para la cooperacién partici-
pativa en la vida productiva.

Fotografia 1. Mujer y nifio raramuri pidiendo kérima y vendiendo mazapanes en Chihuahua.

Autor: Marco Vinicio Morales Mufioz, 2018.
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En este sentido, el trabajo de las nifas y
los nifios, tanto en la kérima como en la venta
ambulante de golosinas y otras actividades,
encuentra una similitud con los hallazgos de
Nydia Prieto (2008) y Angélica Rojas (2010) en
sectores de la poblacién infantil otomi en las
ciudades mexicanas de Monterrey y Guadala-
jara, respectivamente. De acuerdo con su andli-
sis, el trabajo de estos nifios y nifias es una de
las dimensiones que posibilitan su socializa-
cién en el contexto urbano y mediante la cual
adquieren capacidades y valores sociales. En
consecuencia, se favorece la idea de indepen-
dencia y superacion personal al construirse una
identidad personal, pero a la vez se fomenta la
importancia de la participacion integral en las
tareas de reproduccién material de acuerdo a
su cultura.

En el caso raramuri, las mujeres esperan

a que sus hijos salgan de la escuela para irse
todos juntos a la kérima y la venta, alrededor
del mediodia, terminando su jornada pasadas
las seis de la tarde. Los sitios preferidos para
tales actividades son los cruceros de las grandes
avenidas de la ciudad de Chihuahua, el centro
histérico, las colonias de las clases media y alta,
los lugares de recreo de las familias mestizas,
asi como los alrededores de los supermercados
y centros comerciales. En general, las raramuri
consideran que esta actividad es legitima para
conseguir dinero, aunque como institucién ya no
cumpla las funciones, ni tenga las caracteristicas
que la distinguen en las localidades de la Sierra.
Y a pesar de que las mujeres estén mayormente
concentradas en estas actividades, algunas de
ellas también pueden dedicar uno o dos dias a la
semana al empleo doméstico. La tabla 1 muestra
el perfil de algunas de las mujeres dedicadas a la
kérimay la venta ambulante.

Tabla 1. Perfil de las mujeres y caracteristicas de la kérima y venta de artesanias y golosinas.

Nombre /

Relacién Estudios N" de .hUOS Actividad Ingreso aprox. por dia
dependientes ($ pesos mexicanos)
conyugal
Teresa . . - .
Casada 50 Sin estudio 2 Kérima y venta de golosinas $60 a $300
Maria Eligia 38 Sin estudio 4 Kérima y venta artesanias $150 dia
Casada
Veronica 29 3° Primaria 3 Kérima $180
Casada
Marcela 27 Sin estudio 5 Kérima y venta artesanias $300
Casada
Carolina o5 Secundaria Kérima y venta artesanias; $100 kérima y venta; $250
Separada adultos ° empleo doméstico dia por empleo doméstico
Maria 1 6° Primaria 5 Koérima y venta STte.sanlas; $50 a $200 dia; $?59 diaen
Casada empleo doméstico empleo doméstico
Celia 20 Primaria 5 Kérima, venta.artesanlas $200 dia
Casada y golosinas
Martha L Koérima; $150 dia, alimentos; $250
18 Primaria 1 o -
Casada empleo doméstico empleo doméstico

Fuente Autor: encuestas, entrevistas y diario de campo.
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A primera vista se puede pensar que el
cambio en el significado de la practica ha sido
radical, pues en la ciudad lo que ellas llaman
korima en realidad es mendicidad y, por lo tanto,
ha perdido, entre otros elementos, el caracter
de reciprocidad que la distingue en la Sierra.
Pedro de Velasco (1987) present6 un argu-
mento similar al referirse a la kérima practicada
por los migrantes temporales que se desplazan
a los centros urbanos del estado de Chihuahua,
haciendo énfasis en que la poblaciéon blanca
citadina no entiende los contenidos de la institu-
cién raramuri. Al respecto sefial6:

De vez en cuando, los Tarahumares que bajan a las
ciudades (Parral o Chihuahua) sea por pasearse, sea
(especialmente) en tiempo de carencia, piden Kérima.
Pero el blanco citadino no entiende la mentalidad Rara-
muri; para él, el don tiene claramente la connotacién
de limosna lo cual tiene una repercusién negativa en el
Tarahumar mismo y conlleva el peligro de colocarlos en
la categoria de mendigos (De Velasco, 1987, p. 242).

Sin embargo, es posible entender de otra
manera la korima, distinguiendo algunos de
los rasgos que la caracterizan como institu-
cién. En este sentido, a pesar de que en las
calles la practica ya no implica compartir y
distribuir los alimentos y materiales de manera
reciproca, sino que solo fluyen monedas del
sector mestizo al sector raramuri, el objetivo
final de la kdérima, asegurar la subsistencia
material de los raramuri, se mantiene a pesar
de los cambios en la forma y el contenido. En
la ciudad, la institucion de la kérima se ensan-
cha con la desigualdad y la visién paternalista
hacia los raramuri, quienes son conscientes
de ser vistos como “pobres” e “inditos”. Pedir
dinero es una estrategia que les funciona, es
conservadora en el ambito de las representa-
ciones, pero a la vez exitosa.

Cabe sefialar que, en ocasiones, la practica
de la kérima presenta riesgos para las mujeres,
los nifios y las nifas. Algunas de las rardmuri y
sus hijos e hijas han experimentado situaciones
de agresion y violencia por parte de las perso-
nas a las que les piden dinero, asi como por
otras personas no indigenas que también se
ubican en los cruceros vehiculares para obtener
algunas monedas realizando diferentes activi-
dades. El siguiente testimonio es de una mujer
que vivioé diversas situaciones de agresion y
violencia durante sus jornadas pidiendo kérima
en las calles de Chihuahua:

Si, a mi si me toc6 que me digan, una sefiora. Es que
la nifia estaba pidiendo kérima y le dijo “kérima, pa
comprar comida”. Y dijo una sefiora “pus poéngase a
trabajar”, le dijo a la nifia. Y yo le contesté, “No sefiora,
ella no puede trabajar”. “Pus péngase a trabajar usted”,
me dijo. “Pus como voy a trabajar, si estoy embara-
zada. A poco usted trabajaba asi”, le digo. “Pus yo si”,
me dijo. “Pus no creo que alguien trabaje asi, cuando
esté embarazada. Yo ahorita no puedo trabajar. Pero
yo si me pongo a trabajar aqui vendiendo mufiecas”,
le digo. “No, pues, eso no es nada pesado”, me dijo...
Y también con uno que limpia vidrios, ahi por la [calle]
Mirador. Es que era una sefiora, pero esos que se
drogan. Y le agarré un mazapan a la nifia, le agarr6
uno asf nomas. “; Por qué agarras los mazapanes asi”,
le dije. Y luego me dijo “Ahorita te los pago”. Y estuve
esperando, esperando, y, no, no me los pagé. Y al
siguiente dia a la nifia le dieron unos osos de peluche
y me dice [la limpiaparabrisas] “;Me vendes un pelu-
che?”. “No es que no es mio, es de la nifia”. Y me dijo
“iAy, como eres mala! Yo tengo dos nifias y les que
tengo que regalar unas mufecas”. Pus, yo le pregunté
a la nifia que si queria vendérselo y me pregunt6 “; En
cuanto?”. Le dije “en quince pesos”. Y luego agarré la
monita y no me los pagé. Y jui y le reclamé el dinero
y me dijo “jAy, como son! Cémo vienes a pedirme
dinero”. Y le pidi6 al otro muchacho y me habl6 puro
disparate. Y, luego, que me iba a echar la patrulla.
“Pus échamela” le dije. “A cabo que no me va a decir
nada porque yo no hice nada. Usted es el que me anda
robando eso. Yo no te hice nada”. Y hasta el muchacho
me queria pegar (entrevista Maricruz).
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Lenguaje de lucha, debate y controversia en
torno a la kérima

Ademas de que los contenidos de la kérima se
han transformado en la ciudad de Chihuahua, el
hecho de pedir dinero por parte de los nifios, las
nifas y las mujeres indica un cambio que reper-
cute en las dimensiones de género y genera-
cién. En primer lugar, la kérima en la ciudad
implica un estigma o una valoraciéon negativa
por parte de la sociedad chihuahuense respecto
de los sectores femenino e infantil, lo cual ha
llevado al gobierno local a prohibir que los nifios
se dediquen a esta actividad. Ello ha generado
conflictos entre las madres y el Sistema Nacio-
nal para el Desarrollo Integral de la Familia
del estado (DIF)®5. Pero no solo eso, al interior
de los asentamientos también esta practica
ha reforzado la desigualdad pues los varones
han dejado en manos de sus mujeres e hijos la
labor de la kérima y casi nunca se inmiscuyen
en la solucién del conflicto con las instancias de
gobierno.

En general, los raramuri consideran que la
korima es una actividad legitima para conse-
guir dinero, sobre todo las mujeres, que reali-
zan esta practica, aunque como institucion ya
no cumpla las funciones ni tenga las caracte-
risticas que la distinguen en las localidades de
la Sierra. Al respecto, los testimonios de dos
raramuri, una mujer y un hombre, destacan la
practica de la korima como una ayuda que soli-
citan para lograr su reproduccién material en
la urbe. En el segundo testimonio se vincula la
practica de la korima con la falta de apoyos a
los asentamientos por parte de las instituciones
de gobierno:

Pos kérima, si, es como una ayuda, a lo mejor si, pus
esta bien. Pos yo digo que si, como ya casi no voy, no,
ahora yo no voy. La nifia (su hija) si va, pero només

sabado y domingo. Ahi en el Waimar [supermercado
Walmart], pero ahi en la tienda donde le dicen ahi el
Sams. Cuando las gentes salen y les dan. En veces si
trae ciento cincuenta [pesos] al dia y me da para mi,
para comprar comida. Y compra su guarache, su tenis.
Si, pus yo no le he dicho que vaya a pedir, mas que sola
se me va. Me dice “Ya me voy yo” (entrevista Paula).

Kérima es una ayuda nomas que por lo que pide, es
pedir nomas. También, por falta de comer y por falta de
apoyo, por eso las sefioras andan buscandole comida.
Como no le llegan comida, por eso andan buscando la
korimeada en la calle. El domingo fuimos a otra reunién
[en la Coordinacién Estatal de la Tarahumara] y yo
dije, “yo también fui de esos que andaban en la calle.
En la calle ganas mas andando pidiendo que andar
barriendo” (entrevista Martin).

A pesar de esto, algunos funcionarios
gubernamentales y parte de la sociedad
chihuahuense desaprueban la kérima porque,
en primer lugar, arguyen que en la ciudad esta
practica es mendicidad y no un trabajo y, en
segundo, porque piensan que es una forma de
explotacién infantil que pone en riesgo la inte-
gridad fisica y moral de los nifios. Cabe desta-
car que tal discurso ha sido interiorizado por
algunas raramuri, quienes también descalifi-
can dicha practica y lanzan duras criticas a las
mujeres que se dedican a ella, argumentando
que “son flojas”, pues buscan una manera
“facil” de ganarse la vida pidiendo “limosna” a
costa del esfuerzo de los nifios. Los siguien-
tes comentarios evidencian esta percepcion en
dos mujeres raramuri:

Aqui en la ciudad no sé con qué sentido lo haran. Aqui
si yo lo siento como que es un pedir limosna: “dame
un peso”. En la Sierra no pedimos dinero, nunca, la
persona nunca pide, nunca jamas, “dame maiz”, “dame
pinole”, nunca. Ahi se da por entendido que ti como
raramuri le tienes que ofrecer algo. Y aqui pues la
persona que lo hace es como “dame limosna”, como
que “tu tienes, dame”. Entonces yo asi lo percibo
como pedir “dame tu”. Porque asi preguntando a las
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personas que se venian aca, “sen qué trabajas en la
ciudad?”, “No pus yo pido”, “;pero por qué?”, “pus es
mi trabajo, es mas facil, es més facil ganar el dinero
porque fijate, trabajando te cansas, en un dia te dan
ciento cincuenta pesos y yo en un dia puedo juntar
los trescientos pesos”, en aquel tiempo, cuando todo
mundo le daba al que estaba en el seméforo. “Enton-
ces ya lo estas tomando como vivir, como una vida
facil, buscar una vida facil, pudiendo trabajar”. Enton-
ces yo pienso en todo eso y digo, bueno, “pus algunos
lo hacen porque es facil, porque es una manera de vivir
muy facil que te estén dando y lo juntas”. Por eso yo
pienso es una manera facil de vivir, que las mamas
mandan a los nifios “andale ve a pedir’ y pus es para
la mama4, se lo recoge la mama o la familia, mientras la
mama en su casa, mientras alld acompafando al hijo,
cosiendo; pero ella no es la que esta trabajando, es el
hijo, los hijos (entrevista Matiana).

Y pidiendo kérima nada mas son los nifios y las muje-
res, mas bien los nifios. Y lo veo muy mal, a mi no me
gusta, no. Yo pienso que todos tenemos que trabajar
o al menos eso a mi me han ensefiado. No me gusta
porque es una manera comoda de vivir. Es una manera
floja de vivir (entrevista Rosa).

La Procuraduria de la Defensa del Menor y la
Familia, dependencia adscrita al DIF, ha imple-
mentado un programa que prohibe a los infan-
tes pedir kérima en las calles de la ciudad. Los
argumentos del DIF en la aplicacién de esta
normatividad estan relacionados con el cuidado
y la proteccién que supuestamente los padres
deben dar a sus hijos. La institucién considera
que la exposicién de los nifios cuando piden
korima tanto a las altas o bajas temperaturas
que se presentan en la ciudad como al peligro
del transito vehicular en las avenidas implica
una ausencia de dichos cuidados, por lo que
esta ha sido tipificada como una falta civica a la
que nombran “omisién de cuidados”.

La prohibiciéon de la practica de la kérima ha
generado un conflicto en cuyo centro estan dos

maneras distintas de concebir la reproduccion
material, la crianza y la socializacion de los nifios.
En la disputa se distingue un proceso hegemoé-
nico mediante el cual el gobierno intenta imponer
una visién particular sobre esos temas, lo que
nos remite a los planteamientos de William Rose-
berry (1994) sobre la conformacién del Estado y
la cultura popular mexicanos.

Roseberry plante6 que la hegemonia supone
un proceso politico de “dominacion” y “lucha”
entre la formacion del Estado y las formas popu-
lares de accién cotidianas. En este sentido, la
amplia variedad de acciones, posiciones y posi-
bilidades que estan presentes en las relaciones
de dominacion solo puede ser entendida si se
considera un campo de fuerza como el espa-
cio que conecta lo dominante y lo subalterno,
y un proceso hegemonico dinamico de contro-
versia, lucha y debate®. Asi, Roseberry propuso
el entendimiento de la hegemonia como un
“lenguaje de controversia’, como un “marco
discursivo comun”, material y cultural, que
permite vivir, hablar, actuary confrontar los érde-
nes sociales caracterizados por la dominacion.
En dicho marco se encuentran las palabras, las
formas, las imagenes, los simbolos, las orga-
nizaciones, las instituciones y los movimientos
utilizados por los subalternos para comunicar,
entender, adaptarse o resistir el proceso de
dominacion. Este marco discursivo produce e
impone “palabras” que sefialan y expresan rela-
ciones de poder y materiales de caracter social,
politico y econdmico (Roseberry, 1994).

Esta idea de “marco discursivo comun” se
acerca a la metafora de “discurso” propuesta por
James Scott (2000) para analizar los comporta-
mientos de los actores sociales en las relacio-
nes de dominacion. En términos de Scott, las
palabras serian entendidas como un “discurso
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publico”, un lenguaje conductual impuesto por
los dominantes, desequilibrado en su favor, que
esperan sea cumplido por los dominados y que
ofrece pruebas de la hegemonia de los valores
dominantes, asi como de sus efectos.

De acuerdo con lo anterior, la prohibicién de
la kérima a los nifilos decretada por la Procura-
duria de la Defensa del Menor y la Familia del
DIF es parte de este marco discursivo hege-
moénico. Representa un conjunto de “palabras”,
un discurso homogeneizante de regulacion
mediante el cual el Estado impone categorias
sociales de lo que no es permisible y, por medio
de ello, manifiesta su poder. Las acciones lleva-
das a cabo por los funcionarios de gobierno, asi
como el discurso ideoldgico detras de ellas, son
una muestra del poder hegeménico y coercitivo
que pretende imponer el Estado a sus gober-
nados, el cual repercute, en este caso, en la
vida de las rardmuri dedicadas a la kérima. Asi
es como se reprimen capacidades humanas
y modos de vida que, de acuerdo con valores
ajenos, no son pertinentes como formas de
reproduccién material. Esto, ademas, es tradu-
cido en normatividades legitimizadas en leyes y
procedimientos administrativos.

La Procuraduria de la Defensa del Menor y
la Familia realiza un conjunto de actividades de
vigilancia y represion con la finalidad de evitar
que los nifios raramuri pidan koérima en las
calles de la ciudad. Asimismo, en estas labores
también estan involucradas otras dependen-
cias, como la Secretaria de Seguridad Publica
Municipal y el DIF municipal. Sobre esta labor,
el jefe del Departamento de Trabajo Social de la
Procuraduria referida comenté lo siguiente:

Uno es el grave problema que tenemos de los nifios
que andan en los cruceros. Esa es una situacién que
siempre esta de una manera permanente, estamos

trabajando haciendo recorridos para evitar que exista
un accidente. Y bueno, ese es un trabajo muy en
especifico que tenemos nosotros, cuando tenemos
que recoger a un menor de la etnia raramuri siempre
nos coordinamos mucho con la Coordinacién Estatal
de la Tarahumara. Son los que nos sirven, aparte de
intérpretes, en hacer las visitas y poder referir donde
se encuentra el menor, dénde viven sus familiares, y
poder reintegrar al menor donde podamos (entrevista
jefe del Departamento de Trabajo Social de la Procura-
duria de la Defensa del Menor y la Familia).

El trabajo de los empleados de la Procuradu-
ria de la Defensa del Menor es, en primer lugar,
el de efectuar recorridos por las calles en busca
de nifios pidiendo kdérima. En caso de encontrar
a pequefios haciéndolo por primera o segunda
vez, los empleados del gobierno realizan una
amonestacién verbal a la madre y la invitan a
que no vuelva a la actividad. Normalmente en
esas dos ocasiones las raramuri acatan la orden
y se retiran del lugar. No obstante, si el mismo
nino o nifa es encontrado una tercera vez
pidiendo kdrima, las autoridades lo llevaran a
un internado de la Procuraduria del Menor para
que reciba “los cuidados necesarios”, muchas
veces arrebatandoselo a la madre.

La respuesta de las madres puede ir desde
la resignacion hasta la confrontacion y la pelea
por evitar que se lleven a sus hijos o hijas. En
estas situaciones, como sefial6 James Scott
(2000), las formas de dominacién producen
humillaciones que llevan a los subordinados a
adoptar conductas que rompen con la etiqueta
de las relaciones de poder. Una mujer cont que
en cierta ocasion los empleados del gobierno le
quisieron arrebatar a sus dos hijas, pero ella se
opuso. Hubo jaloneos y gritos, y finalmente no
pasé nada, aunque la amenazaron con hacerlo
si la volvian a encontrar pidiendo kdérima. Sobre
la advertencia la raramuri les respondié muy
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orgullosa: “Aqui los espero. Si me las quitan
veran como se las vuelvo a quitar. Y ya no
regresaron. Yo nunca me he dejado”. Otra rara-
muri sefial6 el caso similar de una prima, quien
impidi6 que le quitaran a su hijo:

Pos estd mal que se los quiten [a los hijos] asi de las
manos, como se lo hicieron a mi prima Malena, si.
Porque a ella si se lo quitaron cuando andaba pidiendo
kérima. Se lo quitaron asi y lo metieron en el carro y pos
Malena se lo arrebat6 de nuevo (entrevista Carolina).

Cuando los nifios y las nifias son arrebatados
por la Procuraduria, las madres tienen que suje-
tarse al poder de las autoridades y efectuar un
tramite burocratico para recuperarlos. Deben
asistir a “platicas” cuyo objetivo, segun las
empleadas del DIF, es “ensefiarlas a ser buenas
madres” y a que se ‘“responsabilicen” de sus
hijos. Son una serie de reuniones en las oficinas
de la Procuraduria que las raramuri tienen que
cumplir antes de que les devuelvan a sus hijos e
hijas. En cada una de las situaciones sefialadas
(desde asumir la orden de retirarse del lugar en el
que piden kdrima, pasando por el enfrentamiento
en la calle con los empleados del DIF, hasta el
tramite burocratico para recuperar a sus hijos
e hijas), la conducta adoptada por las raramuri
esta delineada justamente por el marco discur-
sivo comun al que alude Roseberry (1994). Es
decir, existe un lenguaje conductual con el que
las raramuri urbanas viven, comunican y respon-
den al orden dominante impuesto, pero siempre
desde una posicion de desigualdad.

Aqui es importante sefalar que el DIF argu-
menta omisién de cuidados para arrebatar a los
nifios y las nifias que piden kérima e internarlos
para proporcionarles mejores condiciones de
vida. Sin embargo, el ingreso al internado del
DIF o a otros albergues con los que la institu-

cién tiene convenio no implica realmente una
mejoria en su calidad de vida. Al respecto, tuve
conocimiento del caso de un raramuri de once
afos de edad, Mauricio, quien relatd la manera
en que él y otros nifios raramuri eran tratados
en un albergue al que fueron canalizados por
el DIF.

El internado estaba administrado por un grupo
de religiosos cristianos, quienes obligaban a los
niflos mayores a realizar diversas tareas, como
la limpieza, trabajos de cocina y el cuidado
de los mas pequefos. Mauricio relaté que en
ocasiones eran golpeados por los encargados
del albergue cuando estos consideraban que
los nifios incurrian en alguna falta y que en reali-
dad él sentia que no eran bien cuidados, pues
también particip6 en una rifia de la que las auto-
ridades nunca se enteraron. Un descuido de los
empleados permiti6 que Mauricio escapara del
albergue y regresara a su casa. Su madre no
reporté nada al DIF. Unas empleadas de esta
institucion se comunicaron con ella una semana
después de la fuga, insistiéndole en que fuera
a firmar una serie de documentos en los que
constaba que ya le habian “devuelto” a su hijo.
De esta manera, resulta contradictorio que
el DIF argumente irresponsabilidad y falta de
cuidados para arrebatar a los nifios cuando en
realidad no se responsabiliza de ellos durante
su internamiento.

El discurso del Estado no se limita ala norma-
tividad civica establecida, sino que también
penetra en otros espacios y actores de la
sociedad chihuahuense, pues ademas de la
represion directa hacia los raramuri, las auto-
ridades del gobierno han realizado campafias
televisivas con el objetivo de “recomendar” a la
poblacion, principalmente a los automovilistas,
no ofrecer dinero a los nifios indigenas en las
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calles. Asimismo, en muchos de los cruceros
viales, el gobierno estatal ha colocado letreros
en los que aparece la imagen de una nifia rara-
muri con el siguiente mensaje: “No des dinero
a ninos indigenas. No arriesgues su vida”.
Ademas, el lenguaje discursivo también esta
marcado por las representaciones de género,
puesto que desde la ideologia dominante se
ha conformado la categoria de “korimeras’,
en alusion a las mujeres que lo practican. Asi,
en general, la representacion que la sociedad
mestiza ha construido de la kérima es la de una
actividad ilegitima, realizada por mujeres, quie-
nes de manera “injusta” explotan a sus hijos
y los exponen a los “peligros” de la ciudad.
En este sentido, la opinién del funcionario de
la Procuraduria de la Defensa del Menor y la
familia es reveladora:

Obviamente que surge en una situacién de que estan
totalmente en riesgo. O sea, [a los nifios raramuri] los
vemos que andan desde muy chiquitos, apenas alcan-
zan el carro y andan entre los carros pidiendo. Cuando
las mamas, porque normalmente son las mamas, no
son los padres, porque los padres andan en otras
cosas; las mamas estan sentadas muy a gusto en
una sombrita y traen a los nifios pidiendo kérima entre
los carros. Entonces obvio que la misma, inclusive la
misma sociedad también, pues reporta esa situacion
con nosotros (entrevista jefe del Departamento de
Trabajo Social de la Procuraduria de la Defensa del
Menor y la Familia).

En el analisis de Roseberry (1994), el proceso
hegeménico no solo es visto como consenso y
coercion impuestos por el Estado, sino también
como una lucha de los sectores subordina-
dos. En este sentido, Roseberry plante6 que
el “marco discursivo comun” permite examinar
el poder, pero también evidenciar la fragilidad
de los regimenes de dominacion a través de
la controversia y la lucha subalterna. Si bien el
Estado es capaz de imponer ciertas “palabras”
dentro del marco discursivo comun, no siempre
puede obligar a la subalternidad a aceptarlas.
Entonces el “proceso hegemonico” y el “marco
discursivo comun” no representan logros defi-
nitivos del Estado, sino que son aspiracio-
nes, proyectos de la dominacion que permiten
comprender la mutua relacion e influencia que
se establece entre las acciones de la “cultura
popular’ y la “formacién del Estado”.

El elemento clave para Roseberry lo repre-
sentan los puntos de controversia, las areas
de ruptura establecidas por la subalternidad
con el proceso hegemonico, lo cual evidencia,
paraddjicamente, que es muy dificil conformar
un marco discursivo comun. Tal ruptura se ve
reforzada por el hecho de que las leyes, los
decretos, los programas y los procedimien-
tos del Estado son aplicados en poblaciones
conformadas por procesos histéricos, sociales
y culturales diferentes, lo que implica también
distintas respuestas, inflexiones y significados
(Roseberry, 1994).
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Fotografia 2. Cartel en un crucero vehicular de la ciudad de Chihuahua.

Autor: Marco Vinicio Morales Mufioz, 2010.

Siguiendo esta idea, las raramuri resisten a
las “palabras” impuestas en torno a la prohibi-
cién de la kérima y con ello generan puntos de
discordia con las normatividades y reglamen-
taciones. En el centro de la controversia estan
dos maneras diferentes de concebir la vida y
las capacidades sociales. Por un lado, para los
raramuri la kérima en la ciudad representa uno
mas de los elementos que articulan las légicas
de subsistencia; es una modalidad econémica
legitima que permite su reproducciéon material
en un entorno adverso y en la que la participa-
cién infantil es importante. Pero, por el otro lado,
el Estado no lo mira de esta manera, asume
que es mendicidad y, como tal, que no implica
un “trabajo legitimo”, y, sobre todo, que es una
actividad que atenta contra la integridad fisica

y moral de los nifios, pues considera que los
convierte en sujetos de “explotacion infantil”.

La lucha o la controversia generada desde
el espacio raramuri remite, igualmente, a pala-
bras y acciones en contra de la prohibicién de
la kérima. El discurso de las mujeres muestra
un total desacuerdo con la reglamentacién y las
medidas adoptadas para evitar que los nifios
pidan kérima. Tal discurso esta orientado en
dos sentidos. En primer lugar, en relacién con
el hecho de que las autoridades recojan a los
pequefos “korimeros” y los internen. Las muje-
res en general suelen decir “eso esta mal”, “no
est4 bien que se lleven a los nifios”, “no es justo
que los nifios se queden sin sus mamas”, “se
siente feo que recojan a los nifios”, “a mi no me
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gustaria que me lo quitaran [a su hijo], pus hora
dicen que ya no se los entregan” y otros argu-
mentos similares.

En segundo lugar, el discurso esta relacionado
con el valor y el significado econémico, la legiti-
midad e inclusive el derecho que ellas conside-
ran que tienen para pedir kérima como parte de
su reproduccion material. Tal argumento puede
entenderse en el siguiente comentario emitido
por una raramuri: “no sé porque no dejan pedir
kérima, si es como trabajo”’. Las palabras
de inconformidad expresadas por las muje-
res remiten, de igual manera, al concepto de
“discurso oculto” (hidden transcript) propuesto
por James Scott (2000) como contraparte del
“discurso publico” en el analisis de las relacio-
nes de dominacién. El discurso raramuri mani-
fiesta un lenguaje no hegemoénico, disidente
y de confrontacion que se expresa lejos de la
mirada de los funcionarios de gobierno. Desde
ese punto de vista, es una reaccion a las “pala-
bras” de la Procuraduria; es la version de las
mujeres raramuri que se oponen a la domina-
cién del Estado. Y, finalmente, también es parte
de los contenidos del marco discursivo comun
en el que se expresan las resistencias.

Pero las “palabras” de las raramuri no se limitan
a los comentarios que realizan lejos de las auto-
ridades del gobierno, sino que también se mani-
fiestan a través de acciones. A pesar de la norma-
tividad impuesta, las mujeres contindan saliendo
a las calles con sus hijos a pedir korima. De esta
manera, la kdrima se ha convertido en una estra-
tegia que confronta al poder y cuya finalidad es el
reclamo implicito por la legitimidad de un espacio
econdémico para las mujeres, asi como el derecho
que ellas tienen de criar a sus hijos como mejor
les parezca y de prepararlos para las labores de
reproduccién material en el ambito urbano.

Conclusion

En la ciudad de Chihuahua, la korima se ha
transformado en uno de los elementos que
articulan las logicas de subsistencia raramuri.
Es una actividad realizada particularmente por
mujeres y nifios, quienes piden dinero en las
calles y asumen también su papel de respon-
sables de la reproduccién material dentro de
una organizaciéon fundamentada en la unidad
familiar. Esta légica organizativa es desapro-
bada por la sociedad dominante y coloca a las
mujeres en una situacién de desigualdad resul-
tante de sistemas de subordinacion intersecta-
dos, tanto étnicos como de género, puesto que
en la ciudad de Chihuahua existe una ideolo-
gia que desacredita y cuestiona negativamente
la kérima y que genera un estigma para las
madres como “explotadoras” de sus hijos. El
gobierno prohibe esta practica y la sanciona
arrebatando a los nifios para llevarlos a interna-
dos, lo cual no implica que con ello mejoren sus
condiciones de vida. Ademas, solo en pocos
casos los varones raramuri se responsabilizan
de los tramites para recuperar a los nifios, pues
siempre son las madres quienes asumen esta
responsabilidad.

Esta situacion ha llevado a un conflicto de
intereses; se ha convertido en un asunto de
economia politica entre las mujeres raramuri
y el gobierno chihuahuense. Esta disputa
expresa la manera en que los dominantes y los
subalternos establecen una relacién de mutua
influencia en un proceso de dominacion. Por
un lado, se ha conformado un marco discursivo
creador de “palabras” y legitimador de acciones
que muestran el poder del Estado para repri-
mir l6gicas de subsistencia material como la
korima. El contenido de este marco discursivo
posibilita la elaboracién de normas que, desde
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el gobierno, socavan una de las actividades del
modo de vida urbano raramuri. Pero, por otro
lado, dicho marco discursivo también ofrece a
las mujeres raramuri la oportunidad de formu-
lar un lenguaje de controversia que se opone
y resiste a la regulacion impuesta por el orden
dominante. Verbalmente las raramuri expresan
su oposicién a las medidas adoptadas por el
gobierno, pero de igual manera, esta inconfor-
midad se manifiesta en el acto mismo de salir a
pedir korima con sus hijos a pesar de las restric-
ciones y de la posicion desigual que tienen en
su relacion con el Estado.

La estrategia elaborada por las mujeres rara-
muri es una medida mas eficaz que si opta-
ran por un enfrentamiento directo en espacios
politicos formales. Es decir, mantener el ejer-
cicio de la korima en las calles y las colonias
de Chihuahua, a pesar de los riesgos que
implica para las madres y los hijos, ofrece mejo-
res resultados que el hecho de plantear sus
exigencias ante las autoridades del gobierno a
través de los canales convencionales. Es mas,
por parte de este Ultimo existe una vision muy
limitada de la situacion, pues, por un lado, no

Notas

" Los raramuri o tarahumaras conforman un grupo indigena que
vive en el estado de Chihuahua, al norte de México. En este pais
la poblacién indigena se estima a partir de bases lingliisticas, es
decir, en funcién del nimero de hablantes de una lengua indigena
(HLI) con 3 afios y més. El Censo de Poblacién de 2010 del Instituto
Nacional de Estadistica y Geografia (INEGI) registr6 un total de 85.316
hablantes de lengua raramuri en México. El Censo de Poblacién del
INEGI indic6 que habia 4.407 hablantes de lengua raramuri en la
ciudad de Chihuahua. La Encuesta Intersensal de 2015 del mismo
instituto ofrece cifras para personas hablantes de lengua indigena
mayores de 5 afos, pero no especifica la informacién para cada
lengua. En dicha Encuesta, se registraron un total de 6.419 hablantes
de lengua indigena en Chihuahua.

2 Los nombres usados son ficticios con la finalidad de proteger
la identidad de las personas entrevistadas.

concibe el significado de las légicas de subsis-
tencia rardmuri en el contexto urbano, y, por el
otro, aunque ha prohibido la kérima a los nifios,
no ha propuesto mejores alternativas de ingreso
econdmico para las madres.

La kérima en la ciudad de Chihuahua refleja
los valores y los significados subyacentes a las
I6gicas de subsistencia material y evidencia una
actitud politica disidente frente a la normatividad
de un Estado que desacredita formas de vida
distintas e impone modelos “oficiales” para la
crianza de los menores. Esta lucha y controver-
sia de las “korimeras” no requiere de una orga-
nizacién “formal”, sino que se activa a través
de las redes familiares y vecinales, y tampoco
necesita de liderazgos definidos, sino que opera
por medio de la conversacién, el discurso oral
y la lucha diaria. En conclusién, la kérima y las
respuestas dadas por las raramuri a la prohibi-
cién impuesta por el Estado representan una
de las maneras de vivir y confrontar la domina-
cién; constituyen un punto de ruptura o un area
de inflexiébn que cuestiona, socava y frustra la
ideologia que fundamenta la hegemonia en
Chihuahua.

3 INEGI, Censo de Poblacién y Vivienda 2000. El Il Conteo de
Poblacién y Vivienda de 2005 y el Censo de Poblaciéon y Vivienda
2010 del INEGI no dan cuenta en detalle de las ocupaciones de la
poblacién indigena de 12 y mas afios.

4 Esta actividad suele combinarse con la venta ambulante de
artesanias y golosinas para maximizar los recursos, los cuales oscilan
entre 50 y 300 pesos por cada salida (19 pesos mexicanos equivalen
a 1 ddlar). La venta ambulante de artesanias y golosinas es una
estrategia de reproduccion material sustentada en el autoempleo de
las mujeres y las nifias y los nifios raramuri. Las mufiecas o “monas”
son el principal producto que elaboran para vender en la calle, aunque
también otras artesanias, como pulseras, aretes, trapos de cocina y
vestidos de la indumentaria femenina raramuri. Las golosinas que
venden son mazapanes (dulce de mani), goma de mascar y semillas.
Asimismo, algunas de estas mujeres y nifios aprovechan las salidas
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y los recorridos por la ciudad para colectar botes de aluminio (jugo,
gaseosa, cerveza), que posteriormente venderan en los comercios
dedicados a la compra-venta de materiales reciclables.

5 El Sistema Nacional para el Desarrollo Integral de la Familia (DIF)
es un organismo publico descentralizado del gobierno federal
mexicano. Su objetivo general es: “Establecer las lineas de trabajo
que se concretan en los programas que lleva a cabo, y sentar las
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