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PRESENTACION

El presente volumen retine catorce articulos de diversas especialidades
producto de los resultados, parciales o finales, de las investigaciones reali-
zadas en el Instituto de Estudios Indigenas de la UNACH. Dentro de éstos
se incluyen trabajos de autores externos a la institucién, cuyos estudios
sobre la regién y los grupos indigenas de Chiapas son de gran importan-
cia, y guardan cierta afinidad con los objetivos del propio Instituto. Asi-
mismo, se incluye la produccion editorial, 1985-1991, del Instituto.

"Uso del suelo, migracién Y trabajo asalariado en dos comunidades to-
jolabales" es un estudio econémico sobre las comunidades tojolabales
Candelaria y San Antonio Venecia, y la relacién socioeconémica que
éstas sostienen con otros sectores economicos y la sociedad global.

"Poblacién y migraciones campesino-indigenas de Los Altos de Chja-
pas" toma el caso de las migraciones actuales de los campesinos toztiles y
tzeltales de la regi6n del estado de Chiapas denominada Los Altos.

"Contribucién al estudio de la(s) identidades(es) urbana(s): variaciones
de una leyenda” incluye variantes de una misma leyenda, la de la Virgen
de La Caridad, que est4n relacionadas con hechos histéricos acaecidos en
diferentes lugares del Chiapas Central.

"La historia del volcan El Chichonal" rescata el testimonio histérico del
Sr. Esteban Alvarez, testigo de la erupcién del volcan, sucedida en marzo
de 1982. '

"Cria de ovejas por los indigenas de Los Altos de Chiapas. Algo més
que lana para el telar” es un estudio, dentro de la disciplina etnoveteri-
naria y con un enfoque de sistemas de produccion agropecuarios, acerca
de los sistemas tradicionales de manejo de los rebafios, practicados por las
pastoras indigenas de Los Altos.



En "Anticoncepcion y derechos reproductivos en Los Altos de Chia-
pas" se hace una critica a las politicas de planificacién familiar en grupos
indigenas de esta zona, encaminadas al control demograficoyno ala
atencion de la salud en el aspecto reproductivo.

"De cémo desaparecieron los ’iloles de una comunidad tzotzil" se re-
fiere al trabajo realizado por la Nueva Igiesia Catolica, especificamente de
como repercutio en la practica médica tradicional de la comunidad tzotzil
del ejido Las Limas, en el municipio de Simojovel de Allende, Chiapas.

"Berlin-Berlan: el inframundo™ es un relato que forma parte del pro-
yecto de investigacion sobre mitologia tojolab’al.

"La organizacién de médicos indigenas. Una nueva forma de interre-
lacién” expone como la medicina tradicional ha sido incorporada a la es-
trategia de atencion primaria de salud propuesta por la Organizacién
Mundial de la Salud, y cual ha sido su intetrelacion con la medicina ald-
pata. ‘

"Renacimiento de la cofradia de San Agustin Tapalapa” aborda los as-
pectos religiosos y econémicos de las cofradias, en particular la cofradia
de San Agustin, las cuales "funcionan como instituciones de crédito, que
benefi¢ian en primer lugar a sus miembros".

"Una version tzeltal de la rebelion indigena de 1712, y sus razones" €S
un relato completo de la contienda de 1712, obtenido en el aflo de 1990
en la comunidad tzeltal de Cancuc, lugar que fuera el centro de la rebe-
lién.

»{ adinos en ¢l municipio de Tenejapa. Una contribucién a la etnografia
de Los Altos de Chiapas” plantea el estudio de una etnia tan dominante en
Meéxico como la de los ladinos, "ya que solo de tal manera se puede crear
la base para esclarecer la estructura y los procesos de cambios en las re-
laciones interétnicas”.

"La religi6n subalterna de los mayas de Yucatan" aborda el estudio de
las manifestaciones religiosas de los mayas de Yucatan desde dos puntos
de vista: uno "de acuerdo con su contenido estructural, y otro, el que se
refiere al espacio en que tienen lugar”.

"Los zoques de Chiapas. Su distribucién demografica en 1990" es un
estudio sobre el comportamineto demografico de la poblacion zoque en
Chiapas, basado en un criterio linghiistico-censal.
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USO DEL SUELO, MIGRACION Y TRABAJO
ASALARIADO EN DOS COMUNIDADES
TOJOLOBALES*

JORGE PANIAGUA MIJANGOS

In memoriam a Ramdn Llaven Cueto
Introduccion

El presente estudio tiene como finalidad contribuir al conocimiento de la
situacién agraria en la regién fronteriza. Particularmente, busca aportar
elementos en torno a las modalidades de la economia campesina, propias
del grupo étnico tojolabal.

Con'el objetivo anterior, se analizan algunos de los procesos de trabajo
agricola propios del grupo, el problema de su interaccién con la economia
regional, asi como algunos antecedentes histéricos que determinaron las
caracteristicas socioeconémicas del drea que actualmente ocupan los tojo-
labales.

Es bien sabido que los grupos étnicos no sélo constituyen unidades de
produccién-consumo, pues forman parte también de grupos socioculty-
rales especificos. Sin embargo, aqui sélo abordamos, con fines compara-
tivos, la situacién campesina de dos comunidades. Ello en el entendido de
que los estudios econémicos sobre tojolabales deberan enriquecerse con

* Este trabajo estd dedicado a los campesines tojolabales, quienes con su amistad y cooperacién desintere-
sada hicieron posible 1a informacién que aqui se consigna.
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nuevas investigaciones en el aspecto étnico, y considerando un universo
social mas amplio.

Este trabajo se divide en tres secciones; el primero de ellos, anteceden-
tes, desarrolla algunos de los rasgos mas significativos de la etnia tojola-
bal y el medio geografico y social que habita. Este acercamiento inicial al
grupo fue el que permitid, posteriormente, conocer a profundidad la
region, seleccionar las comunidades de estudio y plantear las hipdtesis de
trabajo. El segundo, el universo comunitario, es una descripcion etno-
grafica, comparativa, de los ejidos estudiados. Los datos de este apartado
fueron recogidos de manera directa, a través de la aplicacion de cuestiona-
rios y cédulas de entrevista a informantes de las propias comunidades
(comisario ejidal, fundadores de las colonias, lideres informales, etc.). Y
el tercero, comunidad y regién, analiza la relaciéon socioecondmica que
los tojolabales sostienen con otros sectores econdémicos y la sociedad
global.

Es necesario indicar que la relacidon campesino-regién, aunque cons-
tante en el grupo, adquiere diferentes modalidades dependiendo de la si-
tuacion de las comunidades y de la microrregién de que se trate. En
Candelaria, ejido tojolabal de las tierras altas, por ejemplo, la actividad
cafetalera y ganadera obliga a realizar con cierta frecuencia las operacio-
nes comerciales, asi como la contratacion de mano de obra en los ejidos
vecinos. Venecia, por su parte, otro ejido localizado en la microrregion de
Los Valles, es una comunidad maicera con graves problemas de producti-
vidad y tierras, por lo que desde hace algiin tiempo contribuye a engrosar
las corrientes migratorias, que afio con afio se desplazan a las regiones de
agricultura empresarial.

Antecedentes

Los tojolabales son una etnia bastanté numerosa. Aunque los datos varian
dependiendo de las fuentes de informacién que se consideren, puede
decirse que su nimero alcanza actualmente 50 000 individuos. La mayor
parte del grupo habita en el municipio de Las Margaritas, pero también se
encuentran tojolabales en ejidos y colonias de Altamirano, Comitén, Tri-
nitaria, La Independencia y Tzimol.
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Sin embargo, la importancia del grupo no radica sélo en sy numero,
pues su existencia no puede desligarse de una ya vieja historia de someti-
miento y explotacién. Durante la Colonia fue victima de las enfermedades
traidas por espaiioles, los pesados tributos y los llamados repartimientos.
Marcados en todo ese periodo por la amenaza de la extincidén, es hasta el
siglo XIX y principios de éste, cuando los tojolabales resurgen en la fi-
gura de peones de haciendas y fincas del rumbo.

A partir de la década de 1930, en la época del reparto agrario impul-
sado por Cérdenas, aquellos pesados afios del "baldio" poco a poco van
llegando a su fin. Es en este periodo cuando se afectan algunas fincas y
los tojolabales forman ejidos. Pero a partir de aqui el grupo empieza a
conocer nuevas formas de despojo en su trabajo, bienes y recursos. Asi,
con parcelas de mala calidad, un crecimiento poblacional acelerado, en
medio del abandono institucional y a costa de su paulatino empobre-
cimiento, los tojolabales de la actualidad contribuyen al desarrollo no sélo
de su propia region, sino también al de otras regiones socioeconémicas
del estado.

En lo que toca a su precaria economia, la etnia poco se distingue en
realidad de sus vecinos tzeltales y tzotziles. Los tojolabales, apremiados
por la urgencia de recursos monetarios y por los requerimientos de la
agricultura empresarial, constituyen mano de obra barata en las montaiias
de su misma region, en la cafeticultura del Soconusco y, més reciente-
mente, en las haciendas maiceras de los valles centrales.

Sin embargo, pese a su obvia importancia, ¢l grupo es apenas conocido.
Con excepci6n de estudios pioneros que nos hablan de aspectos fisicos y
lingiiisticos, de la cosmovisién y de etnohistoria colonial, los tojolabales
no han sido abordados por la investigacion cientifica. De ahi el interés de
desarrollar un proyecto que estudiara, de manera particular, algunos as-
pectos socioeconémicos significativos de la etnia.

Del drea de estudio

Se seleccioné el municipio Las Margaritas para realizar la investi-
gacién, debido a que alli se registra el mayor nimero de actividades
econémicas y de poblacidn tojolabal. Posteriormente me di cuenta que,
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con fines comparativos, también era interesante estudiar migraciones re-
cientes al municipio de Altamirano.

El municipio Las Margaritas se localiza en la parte sur-oriental del es-
tado de Chiapas, y presenta en su vasto territorio (mas de 4 000 km? } una
amplia diversidad geografica.

En la regién pueden distinguirse tres 4reas geograficas y humanas dife-
rentes, producto de la ubicacion del municipio entre las tierras altas y las
tierras bajas de la Selva Lacandona: la montafia en el noroeste, los valles
en el suroeste, las tierras bajas entre las regiones este y sur (Selva Lacan-
dona) (Ruz, 1981:68).

En el marco de esta diversidad ecoldgica, y en parte debido a ella, los
tojolabales (en varios casos compartiendo el medio con tzeltales, tzotziles
y choles) experimentan historias y desarrollos socioeconémicos muy
distintos. Los ejidos de Los Valles, por ejemplo, se formaron con peones
de finca en la época del reparto agrario cardenista. Cultivan el maiz que
acompafian con la siembra de algo de frijol, y no practican la ganaderia
(Garfias y Turok, 1983:443).

El 4rea de Los Valles, a diferencia también de otras microrregiones, es
actualmente una de las mas pobres del extenso territorio que ocupan los
tojolabales, en contraste con la posicion privilegiada que tuvo en el perio-
do colonial. La pobreza de la zona responde a varios factores no siempre
evidentes; podemos citar, entre otros: el reparto de tierras de mala calidad
a los campesinos, pues las mas productivas fueron respetadas; la falta de
apoyos econdémicos para estimular la produccion ejidal; la competencia
desventajosa entre ejidos y fincas por la utilizacidn de créditos, tierra,
agua, mercados.

Como lo demuestra el alto indice de migraciones que se desplazan a
otras regiones econémicas, hace ya un buen tiempo que el principal pro-
ducto de la zona es la fuerza de trabajo.

Por su parte, la historia de las otras microrregiones tojolabales es muy
diferente, aunque vinculada también, desde luego, a la situacion de Los
Valles y otras regiones campesinas de la entidad. Para comprender mejor
esta historia es necesario ir mds alla del marco regional, y buscar sus rai-
ces en el seno mismo de la economia nacional.

¢ Cudles son esas raices y cudl es su 16gica? Algo de respuesta hay en
esta pregunta en el hecho de que, como es bien sabido, la modernizacion

o T g o A - { 4 11
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capitalista que industrializd al pais en varias décadas, ubic6 a Chiapas en
una posicion subordinada. En primer término, porque ¢l crecimiento in-
dustrial requiri6 siempre de una agricultura campesina que subsidiara, con
alimentos y materias primas, el desarrollo urbano. En segundo lugar, por-
que la necesidad de divisas obligaba a extender la frontera agricola hacia
aquellas regiones propicias para los cultivos comerciales (Paniagua y
Toledo, 1989:45-46).

En esa division del trabajo, la agricultura campesina cumplié eficaz-
mente su papel, a tal grado que se hablo, incluso, del "milagro agricola”
que vivia la economia mexicana. Pero, en Chiapas, la euforia se derrumbé
cuando la agudizacion de la pobreza rural, consecuencia de una riqueza
que no se quedaba en el estado, comenzo6 a generar conflictos y disputas
por la tierra (idem).

Asi, en Chiapas, ante una industria inexistente que compensara la po-
breza rural, campesinos temporaleros de Los Altos, Comitan y Las Mar-
garitas (4rea de Los Valles), empezaron a migrar hacia otras zonas del
campo (Sierra Madre, Altamirano, Selva Lacandona), conservadas, hasta
ese entonces, en calidad de terrenos nacionales. Como ya otros han sefia-
lado, el movimiento migratorio conté con el apoyo del mismo gobierno,
el cual garantizaba de esa forma, al menos por un tiempo, la tranquilidad
social y poljtica del agro.

La dindmica de la economia nacional y su expresion en Chiapas tuvo
sus manifestaciones propias en la regién tojolabal. Al promoverse la colo-
nizacién de terrenos nacionales surgio en las tierras altas de Altamirano y
en las tierras bajas de la Selva, una nueva generacion de ejidatarios tojola-
bales, choles, tzeltales y tzotziles (trabajadores agricolas desplazados de
sus lugares de origen, donde habian sido avecindados, arrendatarios, hijos
de ejidatarios y campesinos sin tierra).

Los nuevos campesinos, sin padecer de manera tan aguda el problema
de la tierra y alentados por la demanda creciente de cultivos tropicales,
desarrollaron riapidamente una economia orientada hacia el mercado, cafe-
talera en algunos casos, ganadera en otros.

Asi pues, considerando que la etnia tojolabal carece, por las razones ex-
plicadas, de una organizacién econémica homogénea, decidi abordar
comparativamente datos de dos comunidades representativas: Candelaria,



14 JORGE PANIAGUA MIJANGOS

en las tierras altas de Altamirano y San Antonio Venecia, en Los Valles
de Las Margaritas.

De las comunidades

San Antonio Venecia se localiza apenas a unos cuantos kilémetros de
la cabecera municipal de Las Margaritas. Segtn datos del censo levantado
por nosotros en 1988, la comunidad cuenta con 329 habitantes, distribui-
dos en 51 unidades familiares.

Aunque la antigiledad del poblado se remonta al afio de 1935, esen
1910 cuando 35 campesinos de las fincas El Xak y San Antonio son bene-
ficiados con 422 ha. de terrenos ejidales.

Los cultivos principales en Venecia son el maiz y el frijol. La ganade-
ria no existe en la comunidad. Los campesinos que poseen algunas ca-
bezas las utilizan en el trabajo agricola, y sélo ocasionalmente las comer-
cializan,

Como una situacion representativa de lo que ocurre en Los Valles, la
agricultura de Vencia se complementa siempre con et trabajo asalariado.
La necesidad de migrar abarca sin distincién a todala comunidad, por lo
que en las épocas de mayor oferta de trabajo la mayoria de los campesi-
nos se desplaza hacia otras regiones. Los periodos de migracién son
variables, segtin se trate de avecindados, ejidatarios o hijos de ejidatarios.
En algunos casos se migra por dias o semanas; en otros, por meses o un
afio.

La pobreza del ejido, agudizada por el crecimiento de la poblacién y
los bajos salarios, ha obligado a solicitar dos ampliaciones. De 1a primera
ya existe resolucion presidencial; en cambio, los tramites de la segunda
estan estancados, pese a que se cuenta con un acta de donacién.

Por otra parte, la comunidad de Candelaria, seleccionada para el estu-
dio en las tierras altas de Altamirano, contrasta con la situacién de Vene-
cia. Candelaria se fund6 en 1968 con migrantes tojolabales del gjido Ve-
racruz (comunidad cercana a la cabecera de Las Margaritas), 20 de No-
viembre y Carmen Rusia (ubicadas en las tierras altas).

El 4rea en que se ubica Candelaria, los limites entre Las Margaritas y
Altamirano, fue también de grandes fincas. Pero a diferencia de lo que

(- [T [ el I 1 s |
H
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ocurrié en otras microrregiones, la mayoria de las haciendas de la zona
(cafetaleras, ganaderas y de cafia de azicar), antes de ser otorgadas a soli-
citantes sin tierra, fueron conservadas como regiones protegidas (terrenos
nacionales). ’

Un ejemplo ilustrativo de lo anterior es el de la finca El Carmen Yaxa-
14. De sus casi 7 000 ha., antes de la reforma agraria, solamente 670 se
destinaron, en 1932, para formar el ejido Carmen Rusia; otras 300 ha., las
de mejor calidad, siguieron beneficiando al propietario. El resto de la
finca, un poco mas de 6 000 ha., fueron declaradas terrenos nacionales.

Posteriormente, al crecer la presion sobre la tierra en las regiones de
agricultura de temporal, un buen niimero de tojolabales de Los Valles, en-
tre ellos los fundadores de Candelaria, optaron por la opcién de colonizar
las montafias de Altamirano y del mismo municipio de Las Margaritas.

En ese marco, Candelaria fue dotada con 1 841 ha. que beneficiaron a
29 solicitantes. De ese total, 600 quedaron clasificadas como de agostade-
10, y 624 como de labor. Los terrenos se distribuyeron de la siguiente ma-
nera: 600 ha. para formar 30 unidades de 20 ha. cada una, 24 para ser
ocupadas por el nicleo urbano, y 1 216 para uso colectivo de los ejidata-
rios.

Las actividades agricolas de la comunidad son el cultivo del maiz y el
café. La superficie ejidal estd dividida en cuatro 4reas de cultivo, que en
total suman 90 ha. viables de aprovechamiento agricola.

No obstante, la actividad principal de Candelaria es la ganadera. Para
ello, cada ejidatario cuenta con la autorizacion de la asamblea comunitaria
para criar hasta 22 cabezas de ganado.

Aunque ia resolucién oficial sefiala 1 216 ha. de agostadero, en realidad
la superficie para este rubro es mucho mas vasta. Ello se debe a que una
parte de los terrenos de labor ha sido sacrificada en beneficio de la fron-
tera ganadera.

Por 0ltimo, es necesario indicar que en Candelaria, a diferencia de
Venecia, no existe el fendmeno migratorio, mas bien, respondiendo a las
caracteristicas propias de la produccién pecuaria, el ejido se ha convertido
en contratante de mano de obra de comunidades vecinas, como Puerto
Rico y Carmen Rusia.
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De las hipétesis de trabajo

En el marco de lo que fue el interés principal de la investigacion, inten-
tamos comprobar las siguientes hipétesis:

a) La organizacién productiva de los tojolabales no es Unica ni homo-
génea. Esa diversidad de las condiciones socioecondmicas del grupo res-
ponde, por una parte, a las caracteristicas geograficas del medio y, por la
otra, a las diferentes circunstancias histéricas, econémicas, politicas y so-
ciales que han tenido lugar en la region.

b) Las bases reproductivas de la etnia, pese a la diversidad que presen-
tan, pueden ser conceptualizadas como economia campesina, entre otras
razones, porque en la generalidad de los casos el trabajo agricola esta
basado en la organizacion familiar. En las comunidades estudiadas el tra-
bajo asalariado es una constante, pero no significa acumulacién. En Vene-
cia, hasta la fecha, sigue siendo una opcién complementaria de ingresos;
mientras que en Candelaria, contratarlo, representa la tinica posibilidad de
garantizar el proceso de trabajo pecuario.

¢) Los campesinos tojolabales mantienen relaciones permanentes y
estructurales de intercambio con la economia regional. Estas relaciones se
expresan al adquirir o vender fuerza de trabajo, solicitar créditos para la
produccion, comprar y vender productos agricolas, adquirir bienes y ser-
vicios que la parcela no produce.

d) La actividad econdémica de los ejidos estudiados, no obstante su
caricter mercantil, esta orientada hacia la subsistencia. Por esta razén,
estructural y no circunstancial, los campesinos, al integrarse a la econo-
mia regional por la via del mercado, pierden un excedente que es la base
de un proceso de estancamiento y diferenciacién.

El universo comunitario
San Antonio Venecia
En el corazon de la amplia zona ecoldgica conocidad como Los Valles,

a 16 km. de la cabecera municipal de Las Margaritas, y a 24 de Comitan,
se localiza la comunidad tojolabal de San Antonio Venecia.

[ o R S vl L i {4 1
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A un costado de lo que fuera el casco de la finca llamada también
Venecia, el nicleo urbano del poblado limita con el de los ejidos Ignacio
Allende y Morelia. Mas al sur estan las colonias San Juan Penand, Pro-
greso y Francisco 1. Madero. En especial con estas dos dltimas, Venecia
mantiene desde antafio estrechos contactos ya sea para realizar transaccio-
nes comerciales, para cumplir con obligaciones ciudadanas de tipo poli-
tico, o bien para solicitar servicios médicos.

Situacién demogrifica

De acuerdo con nuestro propio censo (1988), el ejido cuenta actual-
mente con 329 habitantes, distribuidos en 51 unidades de produccién fa-
miliar. De ese totai, 162 son hombres {49%) y 167 mujeres (51%).

CUADRO 1. Poblacién total (hombres y mujeres).

Hombres % Mujeres % Total
162 49 167 51 329

Fuente: Censo comunitario.

CUADRO 2. Poblacién de menos de 12 afios.

Hombres % Mujeres % Total
69 52 63 48 132

Fuente: Censo comunitario.

CUADRO 3. Poblacién de 12 afios y més.

Hombres % Mujeres % Total
93 47 104 53 197

Fuente: Censo comunitario.
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En Venecia, 63% de la poblacién mayor de 6 afios es alfabeta y 37
analfabeta. Del porcentaje de habitantes que saben leer y escribir, 73%
son varones y 53 mujeres.

CUADRO 4. Alfabetismo y analfabetismo (6 afios y mas).

Alfabetos % Analfabetos % Total
163 63 96 37 259

Fuente: Censo comunitario.

CUADRO 5. Alfabetismo y analfabetismo (por sexo).

Sexo Alfabetos % Anaifabetos % Total
Hombres 94 73 34 27 128
Mujeres 69 53 62 47 131

Fuente: Censo comunitario.

En relacion con el nivel escolar, en la comunidad apenas 8% de la po-
blacién con 6 afios y mas pudo concluir la primaria. Algunos de los fac-
tores que explican esta situacién son: el funcionamiento irregular de la es-
cuela; las necesidades econémicas que obligan a migrar durante varias
¢épocas del aifio; la temprana integracién de las mujeres a las labores fa-
miliares (domésticas y agricolas).

Es interesante hacer notar que es mayor el niimero de mujeres que acu-

den a la escuela hasta el tercer grado de primaria; de ahi en adelante, la
tendencia se modifica a favor de los hombres.

CUADRO 6. Escolaridad (6 afios y mas).

Sexo Escolaridad

1°% 2° % 3° % 4° % 5° % 6° % Total
Hombres 18 19 38 40 12 13 1314 8 9 5 5 94
Mujeres 20 26 25 33 18 24 9 12 4 5 76
Total 38 22 63 3730 18221312 7 5 3 170

Fuente: Censo comunitario.

[ |t b . [ R 1 - il [ { - 0
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Del total de individuos con 12 afios y mas, 41% estan casados, 20 vi-
ven en unién libre, 8 son viudos y 31 permanencen solteros. El cuadro
que sigue ilustra las tendencias por sexo.

CUADRO 7. Estado civil (por sexo).

Sexo S % C % UL % V ¢% Total
Hombres 34 33 43 42 21 21 4 4 102
Mujeres 28 26 37 39 19 20 11 12 95

Fuente: Censo comunitario.

A diferencia de Candelaria, donde la mayor parte de la poblacion es
protestante, en Venecia la totalidad de los habitantes se reporté catélica.

Fundacién del ejido y actividades econémicas

Peones acasillados hasta 1935, durante la época del "baldio”, los 35
campesinos de Venecia fueron beneficiados, en 1940, con 422 ha. de te-
rreno, 41 de humedad, 144 de agostadero y 32 del nicleo urbano fueron
tomadas de la finca San Antonio; mientras que 205 de temporal se afec-
taron a la hacienda Refugio El Xhak.

En la actualidad, de los campesinos que sostienen alguna relacién con
la tierra, s6lo 33% posee una parcela ejidal; el resto labora en la parcela
familiar, o tiene la categoria de avecindado.

De los 29 ejidatarios que existen en la comunidad, 15 de ellos comple-
menta la produccioén agricola por cuenta propia con el trabajo a jornal.
Como puede verse en los siguientes cuadros, la tendencia a recurir al tra-
bajo asalariado crece en la medida que se trata de avecindados o hijos de
gjidatarios.
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CUADRO 8. Relacién con la tierra (mayores de 12 afios).

Ejidatario % Avecindado % Parcela % Total
familiar

29 33 29 i3 31 34 89

Fuente: Aplicacion de cédula de entrevista.

CUADRO 9. Tenencia de la tierra y trabajo asalariado.

Ejidatario/ %  ‘Avecindado/ %  Parcela fami- % Total
Jornalero Jornalero liar/Jornalero
15 25 19 32 26 43 60

Fuente: Aplicacién de cédula de entrevista.

El régimen de tenencia de la tierra es en su totalidad ejidal, pero el
tamafio de la parcela es variable, segun la capacidad de trabajo de la uni-
dad familiar.

Venecia es una comunidad basicamente agricultora. Sus principales
cultivos son el maiz y el frijol. El maiz se cultiva en dos ciclos. El ciclo de
pulh4a (combinacién de temporal con riego) inicia con la preparacion del
terreno a mediados de diciembre, y termina con la cosecha del producto a
fines de septiembre. El ciclo temporal comienza la primera quincena de
abril (o antes, arriesgando) y finaliza en el mes de noviembre.

El frijol se siembra en las variedades de suelo (frijol colorado) y en-
redo. La semilla del frijol de suelo se deposita en octubre y se cosecha en
febrero. El de enredo se siembra entre la milpa y se recoge a los tres me-
ses, al mismo tiempo que el maiz.

En contraste también con la comunidad de Candelaria, la actividad
ganadera casi no existe en Venecia. El escaso ganado raramente se comer-
cializa; los propietarios lo utilizan como yuntas en el trabajo agricola, o
bien se alquila para las mismas labores a otros campesinos.

De un tiempo a la fecha, el ejido se ha convertido en un foco de expul-
sién de mano de obra para los ranchos vecinos, y las fincas cafetaleras del
municipio La Concordia. Y aunque la migracién ha sido una constante
desde la fundacién de la colonia, hay que decir, sin embargo, que ésta
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s6lo era necesaria entre la siembra y la cosecha de cada ciclo agricola,
cuando buena parte de la capacidad de trabajo familiar permanecia
subocupada. Pero debido a factores como el empobrecimiento de la tierra
(l1a de riego se termind al abrirse un canal que desvio el curso del rio) y €l
crecimiento de la poblacion (cuando el ejido se fundé sélo tenia 99 habi-
tantes), el trabajo asalariado se volvié una necesidad cotidiana.

Como respuesta inmediata al problema de la tierra (en Venecia apenas
90 ha. de la superficie agricola son realmente cultivables), los ejidatarios
han solicitado a la Secretaria de la Reforma Agraria primera y segunda
ampliacion. Una de ellas fue atendida positivamente; de la segunda, pese
a que existe un acta de donacidn por 545 ha., hasta la fecha no ha habido
respuesta y los tramites estan suspendidos.

Espacios fisicos y estructura social

Debido al terreno plano caracteristico de Los Valles, con pequeiias ele-
vaciones no muy pronunciadas, Venecia presenta un patrén de asen-
tamiento compacto con calles bien trazadas y viviendas separadas uni-
camente por los huertos familiares. En la actualidad, la descendencia que
se aparta de la casa paterna para formar familias nucleares, procura seguir
ese mismo patron de asentamiento.

Los arboles de pino son todavia abundantes en los terrenos comunales
del ejido, lo que permite a los campesinos aprovechar la madera para
construir sus viviendas. El techado de los hogares puede ser de teja o
lamina, y se adquiere en los comercios de Comitan y Las Margaritas,
segun las posibilidades econémicas

Las viviendas constan, por lo comin, de dos espacios cerrados de dife-
rentes tamaifios. La habitacion més grande es rectangular y sirve lo mismo
de dormitorio que para guardar las prendas personales y las herramientas
de trabajo. La mas pequefia es cuadrada y hace las veces de cocina. Con
excepcién de los dos abarroteros del ejido, quienes parcialmente han
encementado sus casas, los pisos de las construcciones (incluyendo la
iglesia y la escuela) son de tierra apisonada.

En cada casa existen, ademas de la troje donde se almacena el maiz,
otros espacios fisicos al cuidado de la mujer: el corral con algunas aves,
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principalmente gallinas y guajolotes; el chiquero, de importancia para la
cria de cerdos; el huerto, donde se aprovechan 4rboles frutales y diversas
clases de condimentos para el consumo familiar.

La estructura social de la comunidad descansa en la organizacién fami-
liar, unidad basica de produccién y consumo. Atendiendo a su tamafio y
composicion, las familias del ejido se dividen en extensas y nucleares. El
tipo extenso se explica por la vigencia del patron de residencia patrilocal
hasta por periodos de diez afios.

Tanto en las familias extensas como nucleares, el control de las deci-
siones gira alrededor del individuo varén. En el tipo extenso la res-
ponsabilidad de regular, controlar administrar y distribuir los recursos y
tareas familiares recae en el individuo de mas edad; en el segundo caso,
esa funcion es asumida por el esposo o el hijo mayor.

Candelaria

Candelaria se encuentra ubicada en el 4rea montafiosa de Altamirano,
muy cerca de los limites con el municipio Las Margaritas. El nucleo ur-
bano del ejido limita con ¢l de las comunidad Puerto Rico y Carmen Ru-
sia.

Al igual que muchos ejidos tojolabales, tzeltales, tzotziles y choles de
la Selva, Candelaria es producto de la politica de colonizacién promovida
por el gobierno a partir de la década de 1960.

Aunque la colonia fue legalmente beneficiada con tietras ejidales hasta
febrero de 1968, su fundacidn se remonta en realidad al afio de 1963,
fecha en la que algunos avecindados de Carmen Rusia iniciaron gestiones
para solicitar los terrenos nacionales denominados El Carmen. La relacién
de estos avecindados con ejidatarios de las colonias Veracruz y Veinte de
Noviembre, hizo posible que pronto se organizara un nimero considera-
ble de solicitantes. La tarea, sin embargo, no fue rapida. Ademas del tra-
bajo de desmonte en terrenos por mucho tiempo incultivados, hubo que
soportar la lentitud de los tramites agrarios; raz6n que hizo desistir a
varios de los aspirantes.

Después de una espera de varios afios la comunidad fue beneficiada, el
6 de febrero de 1968, con 1 841 ha.: 1 216 de agostadero y 624 de labor.
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El total se distribuyé para su aprovechamiento de la siguiente forma: 600
ha. de temporal conformaron 30 unidades de 20 ha. cada una; 24 se desti-
naron para el nicleo urbano; 1 216, clasificadas como de agostadero, se
designaron para uso colectivo de los ejidatarios.

Aspectos demograficos

En 1988, Candelaria tenia 165 habitantes: 91 hombres y 74 mujeres. De
la poblacién con 12 afios de edad y mas (58% del total), s6lo 27 agricul-
tores contaban con parcela ejidal.

CUADRO 10. Poblacion total.

Hombres % Mujeres % Total
91 55 74 45 165

Fuente: Censo comunitario.

CUADRO 11. Poblacién de 12 afios de edad y mas.

Hombres % Mujeres % Total
50 53 45 47 95

Fuente: Censo comunitario.

CUADRO 12. Poblacién de menos de 12 afios de edad.

Hombres % Mujeres %  Total
41 59 29 4] 70

Fuente: Censo comunitario.

De 132 habitantes con 6 afios de edad y més que hay en el ejido, 68%
sabe leer y escribir, y 32 no lo hace. En el total de alfabetas, 58% son
hombres y 42 mujeres.
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CUADRO 13. Alfabetos y analfabetos (6 aftos de edad y més).

Alfabetos % Analfabetos % Total
91 68 41 32 132

Fuente: Censo comunitario.

CUADRO 14. Alfabetos y analfabetos (por sexo).

Sexo Alfabetos % Analfabetos % Total
Hombres 53 58 17 42 70
Mujeres 38 42 24 58 62

Fuente : Censo comunitario.

Pese a que en la comunidad ¢l procentaje de alfabetos es elevado, sélo
6% (hombres en su totalidad) mencioné haber terminado la primaria com-

pleta. La mayoria de ellos, 68%, cursé entre el primer y el tercer grado de
primaria.

CUADRO 15. Escolaridad (6 afios de edad y mis).

Sexo Escolaridad

1° % 2° % 3° % 4° % 5° % 6° % Total
Hombres 6 7 10 19 1529 1325 2 4 6 16 52
Mujeres 9 23 14 36 8 20 7 18 1 3 39
Total 15 17 24 26 23 252022 3 3 6 17 9]

Fuente: Censo comunitario.

Procesos de trabajo y areas de cultivo

Debido a las caracteristicas del terreno que hacen dificil su utilizacién

en forma individual, en {a comunidad se entrelazan el trabajo familiar con
tareas colectivas en las areas de agostadero.
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Para la ejecucion de las actividades familiares, la superficie ejidal de
Candelaria se encuentra dividida en cuatro areas que, en total, hacen un
nimero aproximado de 90 ha. viables de aprovechamiento agricola. De
estos cuatro espacios dedicados al cultivo, tinicamente el de El Ciprés
constituye un terreno plano de mediana calidad, motivo por el cual algu-
nos campesinos lo han calificado como de "riego”. Los otros tres, Chijil-
tik, El Roble y Najtziltom, son extensiones cerriles sumamente pedrego-
sas y de altas pendientes, por lo que se les considera de bajo rendimiento.

En los intersticios de esta zona agricola se ubican los terrenos de bene-
ficio comun, destinados a la cria de ganado bovino y, mas recientemente,
a la explotacion intensiva de la madera.

Dentro del perimetro urbano, cada familia dedica una parte del solar de
su casa a lo que algunos autores han llamado despectivamente produccién
de "jardineria". Aunque el producto obtenido en esta actividad es bastante
pobre (s6lo se obtienen pequefias cantidades de maiz del llamado molcate,
café, platanos y naranjas, en una superficie que apenas alcanza un cuarto
de hectarea), la huerta familiar constituye, sin embargo, un espacio social
importantisimo para el trabajo de las mujeres.

Como consecuencia de la adaptacion de la comunidad a las particulari-
dades ambientales de la zona, los ejidatarios combinan, de acuerdo con
las condiciones del terreno, un sinnimero de técnicas para obtener una
cosecha adecuada y suficiente.

Tales técnicas pueden sintetizarse en el empleo cotidiano de dos siste-
mas de cultivo: el de roza y el de roturacién.

En la medida que la aplicacion sucesiva del sistema de roza empobrece
el suelo restandole fertilidad, inicamente se utiliza de manera rotativa
cada tres afios én los terrenos de Chijiltik, El Roble y Najtziltom. Asi,
cuando uno est4 en produccién, los otros dos se encuentran en barbecho,
posibilitando que los animales de tiro y el ganado bovino puedan a-
provechar el rastrojo.

Toda la familia, sin excepcién, tiene mas de una tarea que cumplir en la
labor de hacer producir la tierra. Sin embargo, tanto en el sistema de roza
como en el de roturacién, los requerimientos de mano de obra se concen-
tran en forma intensiva inicamente durante algunas fases del ciclo agri-
cola. Las épocas del afio que exigen el esfuerzo de todo el grupo domés-
tico, asi como la cooperacién de los parientes, se reducen de manera casi
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exclusiva a los momentos de la siembra y la cosecha; el resto del tiempo,
la fuerza de trabajo permanece subocupada en las actividades agricolas, o
segiin la evaluacion que el campesino haga de sus distintas opciones, se
canaliza a otro tipo de labores productivas.

Parece obvio que las causas de esta desocupacion ciclica temporal, no
se explican solamente a partir de la contradiccién real entre un cre-
cimiento demografico sostenido y una limitada extension de terrenos
susceptibles de trabajarse.

En Candelaria, 27 de las 29 familias de ejidatarios constituyen grupos
nucleares cuya descendencia no trasciende la primera generacion y, a pe-
sar de todo, la subocupacién siempre ha sido alli un problema latente.
Mais alla de la escasez de areas de cultivo, son las condiciones peculiares
del proceso agricola y las relaciones mercantiles capitalistas que especiali-
zan al productor directo, las circunstancias que explican la desocupacion
temporal y las consiguientes migraciones cuando no existen alternativas
de empleo dentro de la comunidad.

En lo que toca al proceso de trabajo agricola, el bajo nivel tecnolégico
de instrumentos de produccion rudimentarios, y las caracteristicas mismas
de los cultivos, que dependen en gran medida de la naturaleza, rompen
cualquier relacion proporcional entre el proceso laboral y el proceso de
produccién en sentido estricto. De esta manera, el campesino no puede
utilizar en forma permanente y continua la totalidad de su fuerza de tra-
bajo.

Si la familia campesina produjera por cuenta propia todos los bienes y
servicios que necesita (instrumentos de produccién, utensilios domésticos,
personales, etc.), estas actividades podrian compensar el cardcter discon-
tinuo del trabajo agricola. Pero atin en Candelaria, donde el grado de es-
pecializaci6n en cultivos y productos como el café y el ganado no tiene
los alcances que se manifiestan en los nuevos asentamientos selvaticos, el
impacto de mercados, como los de Altamirano y Las Margaritas, ha sido
lo suficientemente fuerte como para mantener irresoluble la contradiccién
entre cierta capacidad de trabajo desperdiciada por falta de opciones pro-
ductivas, y una progresiva acumulacién de necesidades que resolver.

[ [ [ . o Ll [ 1
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Actividades prowuctivas

Las actividaues productivas de Candelaria giran principalmente en
torno al maiz. Para tener una idea precisa acerca de la importancia primor-
dial de este cultivo, es necesario prescindir del rigido criterio de cultivos
comerciales y cultivos de subsistencia. Desde este punto de vista, el maiz
no sdlo pierde sentido como fundamento de la vida social y econdmica,
sino que se convierte en una simple mercancia que, ademads de ser irredi-
tuable econémicamente, trae consigo desperdicio de trabajo humano.

De hecho, esta es la concepcién que envuelven las evaluaciones oficia-
les aplicadas a las mal llamadas empresas campesinas. Por ello, como
consecuencia, el apoyo del exterior frecuentemente deviene en simples
asesorias técnicas para orientar y estimular el esfuerzo campesino hacia
actividades supuestamente mas productivas y menos "incultas”.

Sin embargo, €l maiz tiene para el campesino un alcance que va mucho
mas alla de un determinado valor mercantil. Los mecanismos que operan
en la conformacion de tal valor, ajenos a la unidad socioeconémica cam-
pesina, nos muestran unicamente el secreto de la explotacion a que se en-
cuentra sujeto.

Por otra parte, el maiz tampoco es simplemente un elemento mas de la
dieta alimenticia, aunque sea el mas importante; su ciclo agricola, desde la
preparacion del terreno hasta el momento de la cosecha, es el factor deter-
minante y el nicleo regulador de todas aquellas actividades que de unau
otra forma estan relacionadas con la vida familiar.

Todas las demds practicas campesinas, el trabajo asalariado (ya sea
contratandolo o vendiéndolo), e incluso las caracteristicas esenciales de la
conducta social en relacion con la tierra, aparecen como oscuras e incom-
prensibles si se les considera al margen de este cultivo vital.

Este deslinde con aquellos que no toman en cuenta el valor social del
maiz, como de otras explotaciones agropecuarias, es necesario para el
caso de ejidos como Candelaria, donde la cria de ganado parece haber
desplazado las actividades agricolas consideradas como tradicionales.

En la comunidad, debido a la extensién de los terrenos de agostadero,
cada familia puede contar con un méximo de 20 cabezas de ganado entre
mular y bovino. En principio, nada impide a los campesinos el dedicarse a
una actividad tan lucrativa como la ganaderia. En un analisis més cuida-
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doso encontramos, empero, una serie de condicionamientos que muestran
c6mo a pesar de su significacién mercantil, la actividad pecuaria consti-
tuye, al menos para el caso especifico de esta comunidad, un ramo de pro-
duccion subordinado a las labores agricolas.

Las limitaciones de caracter natural estan dadas por las circunstancias
de que la ganaderia, a pesar de que requiere de poca inversion de capital,
en otro aspecto es una practica de tipo extensivo, lo que obliga a disponer
de una gran cantidad de tierras con las que la comunidad no cuenta.

Desde una légica en funcion de la ganancia, podrian aducirse dos medi-
das encaminadas a una solucién del problema: sacrificar el espacio agri-
cola, o permitir que algunos individuos (los més emprendedores) puedan
aprovechar una mayor extensién de terreno a costa de los demais ejida-
tarios. Por situaciones estructurales propias de la condicion campesina, la
inclinacién por dichas alternativas esta fuera de posibilidad.

En primer término, ampliar el rea ganadera en detrimento de la agri-
cola (en términos reales bastante exigua), implicaria que el campesino tu-
viera que prescindir de una serie de bienes producidos por cuenta propia y
consumidos directamente como valores de uso. La produccion orientada
al autoabasto permite satisfacer una parte de las necesidades de consumo,
sin tener que sujetarse a los vaivenes del mercado; por ello, priorizarla ex-
presa una actitud racional congruente con la realidad campesina.

En segundo lugar, para que un sector de la comunidad pudiera dedi-
carse exclusivamente a la ganaderia, tendria que darse una situacién par-
ticular de acumulacién que, por un lado, permitiera cubrir los costos de
mano de obra y, por otro, hiciera innecesaria la produccion agropecuria de
autoconsumo, o la colocara en un plano secundario.

Sin embargo, este no es el caso de Candelaria donde, a pesar de que
puede hablarse de un excedente monetario, no ha sido un factor de enri-
quecimiento y de polarizacién social; cuando no es gastado en forma im-
productiva en la compra de productos suntuarios, simplemente se atesora
para utilizarlo cuando las circunstancias lo ameriten. Y aunque en ocasio-
nes el ejidatario invierte en la compra de mds cabezas de ganado, rara vez
las lleva al mercado para obtener una ganancia; cuando esto sucede, es
para resolver situaciones de emergencia, como reconstruir la vivienda fa-
miliar, realizar e} pago por la curacion de una enfermedad, reponer instru-
mentos de labranza ya gastados o inservibles, cubrir la deuda contraida



USO DEL SUELO, MIGRACION Y TRABAJO ASALARIADO 29

con el banco por concepto de crédito, llevar a cabo un viaje urgente a la
ciudad, etc.

Organizacién social

La importancia del tradicional complejo de milpa (maiz, chile, frijol)
es bastante conocida. Pero un aspecto que frecuentemente se olvida es el
de su trascendencia social, en tanto elemento a partir del cual se organiza
la distribucion de! trabajo y se evita, en cierta medida, la desintegracion
familiar y comunal.

En el 4mbito de cada unidad productiva de Candelaria, son las carac-
teristicas de las distintas fases del ciclo agricola y las necesidades que en
torno a ellas se deben de cubrir, las que imponen la particular divisién del
trabajo entre sexo y edad.

Asi, los requerimientos intensivos de mano de obra durante algunas
¢pocas del afio obligan a que los nifios —desde los ocho afios de edad—
sean integrados a diferentes actividades agricolas como el chaporreo, la
siembra y la cosecha. Pero en virtud de que el grado de autoexplotacién
que permite satisfacer las necesidades familiares dificilmente puede alcan-
zarse a traves de la utilizacion exclusiva de la mano de obra masculina,
las mujeres y las hijas mayores, aparte de realizar las faenas domésticas,
tienen que cumplir un papel central en ciertas labores del campo.

Las mujeres colaboran en la siembra, cosecha, secado, mojado y en-
costalamiento del frijol; cuando se requiere, también en la siembra, lim-
pia, doblada y desgranamiento del maiz. Una tarea femenina que llama la
atencidn es la del cuidado del huerto familiar ¥y los animales domésticos.
Ambas actividades, en tanto permiten obtener citricos, condimentos y
carne de aves de importancia en la alimentacion, aparecen ante el campe-
sino como una simple extension de la labor hogarefia.

Pero los cultivos agricolas cumplen otra funcién social de gran rele-
vancia, ya que constiuyen mecanismos de cooperacién comunal entre
parientes.

En Candelaria, el parentesco ritual se ha visto contrarrestado de tres
afios a la fecha debido al protestantismo. Esta situacién ha obligado a los
ejidatarios a tener que recurrir cada vez mas a la contratacién de trabajo
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asalariado, provocando en consecuencia un uso menos constante del tra-
bajo reciproco.

En la actualidad, Ginicamente 7 de las 29 familias de Candelaria (las que
siguen denominandose catdlicas), contintian estrechando lazos de paren-
tesco ritual con familiares consanguineos y amigos de las colonias de
origen.

Frente a este debilitamiento del parentesco, por el momento no pueden
sefialarse en el ejido tendencias que apunten claramente a la adopcion de
otras estrategias (no mercantiles) ante el trabajo.

Al parecer, en la mayoria de las colonias tojolabales, con excepcion de
las selvaticas, la residencia patrilocal por periodos que rebasan los 5 afios
ha sido la orientacién predominante, pero en Candelaria, aunque pude en-
contrar dos casos de residencia patrilocal, éstos no son una muestra repre-
sentativa como para afirmar que, en un cierto lapso, vayan a ser la regla
generalizada de residencia posmatrimonial.

Por el contrario, tomando en cuenta otros factores, se puede adelantar
que la norma para la segunda generacién tenderd muy probablemente
hacia la familia nuclear, con residencia neolocal.

Esta hipétesis puede ser sustentada si se toma en cuenta una conclusién
a la que han arribado los ejidatarios de Candelaria después de revisar por
s{ mismos una amarga experiencia: el crecimiento de la familia en una ex-
tensién fija de tierras rompe, mas temprano que tarde, lo que Chayanov
(1981:54) llamé equilibrio interno entre una determinada capacidad de
trabajo y ciertas necesidades elementales de consumo.

Por supuesto, como sefiala Armando Bartra (1952), si la unidad cam-
pesina contara con una dotacién flexible de tierras y los elementos indis-
pensables para hacerla producir, no habria contradiccion entre la am-
pliacién del nucleo familiar y las necesidades que éste debe resolver. Pero
cuando los medios de produccién (fundamentalmente la tierra) son esca-
sos, "el campesino se ve obligado a no emplear la totalidad de la fuerza de
trabajo de que dispone o a invertirla con rendimientos cada vez mas bajos
y en proporciones técnicas inadecuadas” (ibid:23).

El hecho de que las familias de Candelaria se encuentran afin en la pri-
mera generacién, ha evitado hasta ¢l momento el tener que enfrentarse a
esa encrucijada de seguir produciendo con rendimientos decrecientes, 0
dedicarse a vender la fuerza de trabajo por un salario. Sin embargo, los
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ejidatarios han acompafiado a sus hijos desde ahora en la basqueda de
nuevas tierras. El hecho de que esta busqueda no haya sido infructuosa,
ha evitado problemas en un futuro inmediato de sobrepoblacién y de insu-
ficiencia de tierras; pero, sobre todo, ha roto con el mito muy difundido
sobre la reforma agraria, aquel que ha hecho creer que ya no hay mas tie-
Iras que repartir.

Comunidad y regién
Organizacién productiva

En contraste con Venecia, donde predominan los campesinos sin dere-
cho legal a la tierra (avecindados, vendedores de fuerza de trabajo es-
tacional, hijos de ejidatarios que colaboran en la unidad familiar), en Can-
delaria 95% de la poblacién mayor de 12 afios de edad cuenta con parcela
ejidal. Entre las razones que explican esta situacién se encuentran:

a) La ubicacién del ejido en terrenos de reciente colonizacién. Como ya
hemos sefialado en otros apartados de este trabajo, las tierras de Candela-
ria permanecieron incultivadas hasta la década de 1960, periodo en que el
gobierno impulsé la migracion a la zona. Esta diferencia no carece de re-
levancia, pues cuando los nuevos campesinos eran beneficiados por la re-
forma agraria, los de Venecia comenzaban a padecer la falta de recursos.

b) El reducido ntimero de tierras agricolas con que fue dotada la comu-
nidad. Como consecuencia de ello, 20 afios después del reconocimiento
legal de ejido (1988), los hijos de los ejidatarios obtuvieron en el marco
del programa de Rehabilitacién Agraria, derechos para tierras de cultivo
en el nuevo asentamiento Absalén Castellanos Dominguez.
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CUADRO 16. Ejido Candelaria. Relacién con la tierra.

Ejidatarios % Ejidatarios en % Parcela % Jornalero %  Total
otros ejidos* familiar

27 66 12 29 2 5 0 41 6

* Qe refiere a hijos de los ejidatarios de Candelaria, quienes fundaron Absalon Castelfanos Dominguez.
Fuente: Aplicacion de cédula de entrevista.

Por otra parte, aunque la superficie de cultivo tanto en Venecia como
en Candelaria es similar, el 4rea de agostadero s6lo existe de manera im-
portante en la segunda de las comunidades. La actividad ganadera de Can-
delaria, que al menos tedricamente tiene lugar en una extension de 468
has., ha dado lugar a cambios sustanciales en las estrategias reproductivas
de los dos ejidos.

De acuerdo con Angel Palerm (1982:209), la posiblidad de las unidades
campesinas de desarrollar estrategias de adaptacién que permitan la sub-
sistencia depende, por un lado, de la capacidad de autoabastecimiento; por
ofro, de la estructura de la familia como unidad de produccién y consumo.

El fundamento primario de la unidad doméstica campesina se encuentra en su
derecho comiin de acceso al suelo y en su capacidad de utilizarlo para generar,
en condiciones ideales, la totalidad de su autoabastecimiento. La venta de
mercancias, o sea de los excedentes posibles de los cultivos, cria de animales
y artesania, resulta ser un recurso para completar ¢l autoabasto, al igual que la
venta de MT (trabajo asalariado) (ibid.: 211).

En las comunidades estudiadas la calidad diferencial del suelo y la dis-
tinta capacidad de los campesinos para aprovecharlo, ha propiciado activi-
dades econémicas también muy diversas. Estas actividades constituyen,
en sus diferentes combinaciones y proporcion, la suma de las practicas
adaptativas que los ejidos desarrollan cotidianamente para alcanzar la sub-
sistencia. En el caso de Candelaria, la actividad principal sigue siendo,
como en los ejidos tradicionales de Los Valles, ¢l cuitivo del maiz (y en
menor escala el café). Sin embargo, el que la ganaderia genere ingresos
monetarios ocasionales pero importantes, evita que los ejidatarios tengan
que recurrir al trabajo agricola temporal.

| . o . ca g Ca 1 - 1
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Lo anterior no sucede en el caso del ejido Venecia. Aqui, desde un
principio la comunidad recibi6 tierras marginales de las fincas vecinas;
tierras de mala calidad, en su mayor parte initiles, no sélo para los pro-
ductos comerciales y la practica ganadera, sino incluso para los mismos
cultivos tradicionales. En consecuencia, y ante la falta de otras opciones
internas (produccion artesanal o agroganadera), el ejido diversificé sus ac-
tividades por la via de la migracién estacional a otros ejidos y a las regio-
nes de agricultura empresarial.

Segun informaci6én proporcionada en el trabajo de campo por cada una
de las unidades productivas de Candelaria, la comunidad contaba, en
1988, con 534 cabezas de ganado (entre bovino, caballar y mular). De ese
total, la cantidad maxima de cabezas reportada por unidad familiar llegé a
30; mientras que el nimero minimo fue de 10. Por el contrario, la situa-
cién de Venecia es muy diferente. La resolucién presidencial declar6 para
el ejido 144 ha. como de agostadero; pero en realidad dicha extensién es
terreno senil, sélo aprovechable en sus arboles de pino para la construc-
cién de viviendas.

En los concentrados que siguen podemos observar las diferencias en re-
cursos productivos de los dos ejidos; diferencias que son la base inme-
diata de otras encontradas en la organizacién productiva y en los procesos
de trabajo.

CUADRO 17. Ejido Candelaria, Superficie agricola total (en ha.)

Area En produccién
agricola

Agricultura %  Agostadero %
540 7125 13 468.75 87

CUADRO 18. Ejido Candelaria. Superficie agricola por cultivo* (en ha.)

Superficie de cultivo Produccién por cultivo
Maikz-frijol** % Café %
71.25 60.5 85 10.75 15

* No sc considera produccién pecuaria.
** Los cultives de maiz y frijol los presentamos asociados por trabajarse en Ia misma superficic.
Fuente: Aplicacion de cédula de entrevista.
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CUADRO 19. Ejido Candelaria. Produccion ganadera (totales).

Calidad
Total Bovino % Caballar % Mular %
534 432 81 32 15 20 4

CUADRO 20. Ejido Candelaria. Superficie de agostadero y produccién pecuaria.

Area de agostadero Produccién Promedio
pecuaria ha.*
468.75 534 0.87

" Se refiere a la relacion promedio entre cabezas de ganado y superficie de agostadero,
Fuente: Aplicacion de cédula de entrevista.

CUADRO 21. Ejido Venecia. Superficie agricola total* (en ha.)

Area agricola Agricultura % Agostadero %
390 246 144

* No se incluyen las 32 ha. del nicleo urbano

CUADRO 22. Ejido Venecia. Superficie total y cultivos* (en ha.)

En produccién
Areatotal Agricultura %  Mafz-frijol %
390 90.25 90.25

i Superficie agricola y de agostadero (seglin resolucion presidencial).
Fuente: Aplicacion de cédula de entrevisia.

Organizacién social y familiar

Por otro lado, las distintas opciones de ocupacion productiva también
han dado lugar a variaciones significativas en el tamafio y la composicién
de la familia, asi como en los sistemas de residencia. En Venecia, por
ejemplo, 35% de los trabajadores agricolas mayores de 12 afios labora y
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tiene su residencia en la parcela familiar. De ahi que el tipo familiar pre-
dominante sea la familia extensa y compuesta.

La tendencia a mantener un elevado ntimero de parientes en la familia
puede parecer incomprensible si tomamos en cuenta la pobreza crénica de
las unidades ejidales. Sin embargo, es esta misma razén la que posibilita a
la organizacién doméstica extensa diversificar sus mecanismos de repro-
duccién econémica. De esa manera, atendiendo al sexo y la edad, el eji-
datario y jefe del micleo familiar puede dedicarse a la parcela y, ocasio-
nalmente, al trabajo asalariado en los ejidos y ranchos vecinos; las
mujeres a las labores domésticas, al cuidado del huerto familiar y al traba-
Jo agricola, cuando se requiere; los hijos mayores y otros parientes pueden
migrar a otras regiones econ6micas del estado por mejores salarios, y
también concentrarse en la parcela agricola cuando se requiera. Asi, aun-
que la diversidad de ocupaciones familiares puede crear la apariencia de
que la unidad campesina se ha desmantelado, en realidad el resultado final
es un fondo comin de ingresos que permite la reproduccion organica del
grupo.

En Candelaria, por el contrario, puede observarse la tendencia opuesta.
La relativa prosperidad econ6émica en el ¢jido, derivada de la practica
ganadera, ha propiciado que el tipo familiar predominante sea la familia
nuclear. Asi lo demuestra el hecho de que sélo 5% de los parientes haya
adoptado como regla de residencia la patrilocalidad.

Existen ademis otros factores que estimulan la rapida adopci6n, por la
mayoria, de la residencia neolocal; entre ellos, el reducido nimero de ha-
bitantes de la comunidad y la fundacion reciente de un nuevo ejido que
beneficid a los hijos de los ejidatarios. El factor demogréfico tiene rele-
vancia si consideramos que Candelaria, con una superficie de cultivo
parecida a la de Venecia, cuenta con menos de la mitad de habitantes que
¢sta. Candelaria, en 1988, tenia 165 habitantes y un area de cultivo de
71.25 ha.; Venecia, en tanto, contaba en ese mismo afio con 329 indi-
viduos y una superficie agricola de 90.25 ha. (vid. supra, cuadros 17 y
22).
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Migracién y trabajo asalariado

Conio sucede con casi todas las comunidades campesinas contem-
poréneas, los tojolabales de Venecia y Candelaria realizan una parte de su
reproduccion a través de relaciones de intercambio con la economia re-
gional. La base de estas relaciones radica en el caracter especializado de
las unidades familiares, obligando al productor a vender parte de sus cul-
tivos agricolas y a comprar bienes y servicios de origen industrial. Pero
como veremos mas adelante, estos intercambios se conducen por distintas
vias y benefician no siempre a los mismos sectores.

Tanto Venecia como Candelaria producen mercancias cuyo valor es
realizado fuera de la comunidad. Sin embargo, en la primera, el principal
producto que se ofrece a otros sectores s la fuerza de trabajo; mientras,
en la segunda, lo que se comercializa son algunos excedentes de cultivos
(maiz, café) y ganado.

La diferencia entre la venta de mercancia-trabajo, en un caso y mercan-
cia-producto, en el otro, es sustancial: el jornalero estacional de Venecia
crea valores directamente en el sector empresarial de la produccion; por el
contrario, los productos agricolas y agroganaderos de Candelaria con-
tienen valores que son creados en condiciones campesinas, y posterior-
mente realizados en el sector mercantil de la economia.

En Venecia, a través de una encuesta aplicada a 15 unidades de produc-
tores (seleccionadas previamente por su relacién con la tierra y las carac-
teristicas del grupo doméstico), la migracién y el trabajo a jornal se pre-
sent6 en todos los casos. No obstante, segin la composicion de la familia
y los recursos de la parcela, el lugar de destino y la época para migrar fue
diferente.

Un primer grupo de migrantes de Venecia tiene como destino las regio-
nes agricolas empresariales fuera del municipio de Las Margaritas. Otro
nucleo, el que obtiene "buena cosecha" o no alcanza engancharse a
tiempo, busca trabajo en ejidos tojolabales de las tierras altas. Finalmente,
encontramos un tercer flujo que se emplea en los ranchos maiceros aleda-
fios a la comunidad.

La corriente de migrantes que se dirige fuera del municipio esta com-
puesta fundamentalmente por hijos de ejidatarios y avecindados, y es la
que mayor parte del tiempo se ocupa en labores asalariadas. Este grupo
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aprovecha para migrar el periodo intermedio entre la cosecha del maiz de
temporal y el inicio del ciclo de pulh4, época que coincide con el corte de
café en las fincas cafetaleras. La contratacién tiene lugar a través de un
habilitador que recibe comisién especial por cada trabajador enganchado.
El lugar de empleo son las fincas San José Nueva Esperanza y Maravillas
en La Concordia, asi como la finca Florida en el municipio de Villa Cor-
zo. El periodo de labores puede abarcar hasta cinco meses (diciembre-
abril) y en 1988 se pagaba por caja de café entre 2 500 y 3 000 pesos,
segun la habilidad propia del cortador.

El segundo flujo de asalariados estacionales se integra con avecindados
y también con algunos ejidatarios. La época de migracién del grupo es
mucho mas irregular si la comparamos con la del primero: unos salen a
trabajar durante octubre y noviembre, poco antes de la cosecha del maiz
de temporal; otros mas prefieren hacerlo en el mes de enero, o bien en fe-
brero y marzo. Los lugares de destino son El Paraiso, San Antonio, Los
Montes, Santa Rita y Amparo Agua Tinta (ejidos tojolabales, todos, del
municipio de Las Margaritas). El salario pagado a este tipo de trabajador
(1 500 a 2 000 pesos, en 1988) es menor al que devenga los asalariados de
finca. Sin embargo, los jornaleros de ejido, por factores como la cercania
de la comunidad contratante y la irregularidad misma de la demanda de
fuerza de trabajo, tienen mas oportunidad de alternar la actividad asala-
riada con los requerimientos propios de la parcela campesina.

El tercer grupo, por su parte, se compone basicamente de ejidatarios y
de algunos avecindados que no pueden delegar la responsabilidad de la
parcela a otros miembros de la familia (es el caso de aquellos campesinos
que son cabeza de familias nucleares, y que tienen hijos varones todavia
no incorporados al trabajo agricola). Los campesinos de esta categoria son
la mano de obra por excelencia de las propiedades agricolas que se ubican
en la microrregion de Los Valles. Para la tapisca de maiz en los ranchos
Santa Rosa y Guadalupe, un asalariado recibia un ingreso promedio de
1 500 pesos en 1988.

Los tres nucleos de migrantes que hemos descrito se emplean en unida-
des productivas ajenas y crean valores directamente en el terreno mismo
de la produccion. Sin embargo, esa mano de obra, su crecimiento y califi-
cacién, se realiza en las condiciones campesinas del ¢jido, sin costo al-
guno para quienes después la consumen con beneficio. Enrique Astorga
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Lira (1985), en una investigacion dedicada a profundizar las condiciones
del mercado de trabajo rural en México, ha destacado este aspecto de las
pequefias producciones ejidales.

La caracteristica principal de la economfa campesina no es la produccién de
bienes o alimentos para el mercado... Su caracteristica elemental, que la
distingue de otras unidades de produccion, es precisamente el suministro de
brazos al capital o la expulsion de gigantescos flujos de migrantes hacia las
ciudades (S.N.)... Ademds, dadas las inhumanas condiciones de vida y trabajo
que padece el pe6n en el mercado, la economia campesina tiene otro objetivo
adicional de importancia: Es un lugar de recuperacién del peén, desempefia el
rol de un hospital para reponer el agotamiento excesivo a que son sometidos
los peones por el capital en la érbita del mercado. Los recupera a medias para
lanzarlos de nuevo al mercado (ibid..79).

Otra es la situacién que atraviesa, al menos hasta el momento, el ¢jido
Candelaria. La comunidad, rodeada de otras més antiguas que reproducen
procesos de trabajo analogos a los de Venecia, es polo de atraccién de
mano de obra en baja escala. Los jornaleros que se contratan son casi
siempre tojolabales de los ejidos Puerto Rico, Delicias y Carmen Rusia,
en el municipio de Altamirano. El trabajo realizado se paga por tarea o
por dia: 2 500 pesos en la tapisca de maiz y hasta 3 000 en el chaporreo
de potrero. No existe época fija para contratar asalariados, pero los meses
de mayor demanda se dan en marzo, abril, julio y agosto.

Si analizamos con cuidado, el trabajo ajeno en Candelaria sélo guarda
semejanza formal con el que se emplea en la empresa gricola.

a) En primer término "la compraventa de fuerza de trabajo entre cam-
pesinos no refleja, ni provoca necesariamente, una situacién de acapara-
miento sino que, por el contrario, permite tanto a los peones como a los
patrones seguir ligados a la tierra y, ocasionalmente, permutar sus respec-
tivos papeles” (Lehalleur de Martinez, 1982:158). En Candelaria, las uni-
dades contratantes ocupan peones para cubrir la escasez de mano de obra
familiar (hay que recordar que la mayoria de las unidades domésticas son
nucleares y que los hijos varones han formado recientemente ¢l ejido Ab-
salén Castellanos). Por su parte, los peones contratados son campesinos
con necesidad de ingresos suplementarios que permitan cubrir los déficits
de una parcela de temporal.

b) En segundo lugar, en contraste con la empresa gricola, el ejido con-
trata jornaleros no para percibir un geneficio, sino para cubrir los requeri-
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mientos del proceso de trabajo agricola y ganadero. Esta racionalidad,
desde luego, no estd determinada por factores subjetivos. Hemos hablado
de que Candelaria obtuvo tierras ejidales en condiciones naturales Yy so-
ciales favorables, pero esto solo es valido en relacién con ejidos que vi-
vieron circunstancias histéricas desventajosas. En general, podemos decir
que el obstaculo principal para acumular es la incapacidad estructural de
los ejidatarios para competir en suelo, recursos y mercados con la agricul-
tura empresarial. Esta, ademas de concentrar tierras de insuperable cali-
dad, dispone de dptimas fuentes de financiamiento y controla los mejores
canales de comercializacién.

Superficie de transicion entre las Tierras Altas y Los Valles. Margaritas, Chiapas. Foto: Antonio G. Heméndez.
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Tojolabal de Los Valles, en Las Margaritas, Chiapas. Foto: Antonio G. Hernéndez.
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Anuario IEI IV, 1991-1993

POBLACION Y MIGRACIONES
CAMPESINO-INDIGENAS
DE LOS ALTOS DE CHIAPAS

JORGE I. ANGULO BARREDO

Introduccién

El marco espacial y regional sobre el que realizamos este trabajo es, en
particular, la region del estado de Chiapas denominada Los Altos Y, con
un enfoque més amplio, nos referiremos a parte de la regién sur-sureste,
considerando los estados de Quintana Roo, Yucatdn, Campeche, Tabasco,
sur de Veracruz y Chiapas. Sin detenerrnos, por el momento, en especifi-
cidades demostrativas, podemos asegurar que, tal vez un poco con la ex-
cepcién de Tabasco y el sur de Veracruz, ésta no es precisamente una
regién en franco desarrollo. Sin embargo, es aqui donde se da la migra-
cién de la que vamos a hablar.

El estudio que actualmente realizamos y sobre el que nos basamos para
estas primeras reflexiones, toma el caso de las migraciones actuales de los
campesinos tzotziles y tzeltales de Los Altos de Chiapas. Estos se han ca-
racterizado al menos, durante todo este siglo, como migrantes constantes.
Han sido aportadores puntuales de la fuerza de trabajo en las principales
economias de produccién agricola del estado, en las zonas finqueras del
Soconusco y del norte, pioneros en la colonizacién por expansién de la
frontera agricola en la Selva Lacandona, entre otras practicas significati-
vas. Siempre, en todos los casos, estas précticas se han distinguido por su
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caricter intraestatal, de manera importante por sobre otros tipos de des-
plazamientos migratorios. Sin embargo, esta tendencia ha sufrido un mar-
cado cambio a partir, aproximadamente, de principios de la década de
1980. Desde entonces las corrientes migratorias se dirigen hacia otros es-
tados y otro tipo de actividades. Las direcciones son hacia estados cerca-
nos, de la misma region sur-sureste, y sus destinos son centros urbanos,
ciudades medias, como Can Cun, Villahermosa, Mérida y Coatzacoalcos,
entre otras. A nivel interno (intraestatal) la tendencia migratoria también
cambié el campo por la ciudad, ciudades medias como Tuxtla Gutiérrez,
Tapachula y San Crist6bal de Las Casas.

Lo que no ha cambiado significativamente s el caracter temporal de
las estrategias migratorias. Es decir, las estancias en los puntos de inmi-
gracion son temporales, con ciertas variantes en los periodos y en las ocu-
paciones, pero con fuerte tendencia a conservar la residencia en el lugar
de origen.

La region

El lugar de origen es precisamente el conjunto de comunidades tzotziles y
tzeltales que albergan a la gran mayoria de la poblacion total, de la region
de Los Altos de Chiapas. Esta region, ubicada en la alta Meseta Central
del estado, contiene 15 municipios, 14 de los cuales son de caracter rural
(campesino-indigena) por su tipo de poblacion étnica, economia y organi-
Zzacién sociocultural’. Su extensién territorial es de 2 583 km?, y su po-
blacién total es de 369 845 habitantes. De este ultimo total, la poblacién
indigena representa un 65%, aproximadamente.

A esta alta densidad le corresponde, en contraste, una gran dispersion
de la poblacién en multiples y pequefios asentamientos. Domina el patrén
tradicional indigena de la regién que consiste en un conjunto de aldeas,
constituidas casi siempre por familias entrelazadas, tributarias de un cen-

! La regionalizacién oficial del estado de Chiapas, para fines economicos y politico-administrativos, considera
a la region de Los Altos constituida por 16 municipios. Para los objetivos de nuestro trabajo le restamos dos,
Altamirano y Las Roses, y le afiadimos ¢l de San Juan Cancue, Esto es considerando las caracterfsticas basicas
en las relaciones de la regitn, es decir, emicidad, tipo de economfa predominante, y las relaciones de confluencia
regional como comercio, servicios y redes de poder.
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tro, que en este caso funciona como centro ceremonial, comercial y
politico, principalmente. Sin embargo, el grueso de la poblacién reside en
las aldeas. El tnico centro urbano de los municipios que conforman la re-
gidn es la ciudad de San Cristébal de Las Casas que cuenta con una po-
blacién, segin el censo de 1990, de 73 388 habitantes.

Por suparte, la economia regional correspondientemente también tiene
un marcado acento rural. El sector primario es con mucheo el predomi-
nante a pesar de problemas sensibles en su producci6n y en sus produc-
tores desde muchos aflos atras. El sector terciario (servicios) mantiene un
crecimiento al ritmo del centro urbano de San Cristobal, pero en com-
paiiia de una economia subterranea cada vez mas presente, a través del de-
sempleo y subempleo de la poblacién indigena y mestiza pobre. El sector
secundario es practicamente inexistente; ocupa 6% de la fuerza de trabajo.
En tanto el sector terciario ocupa 11%. El llamado sector informal de la
economia es de 20%. El sector primario ocupa 63% del total regional,
principalmente en actividades agropecuarias y forestales.

De hecho, el soporte de la economia regional ha sido y es la poblacién
campesina-indigena, participando como productora y aportadora de fuer-
za de trabajo, como productora de bienes agropecuarios, forestales, artesa-
nales y prestadora de servicios baratos ¥, de manera muy importante, co-
mo consumidora casi cautiva de manufacturas y servicios caros.

Domina la estructura agraria un minifundismo ya extremo, producto de
la combinacion del crecimiento natural de Ia poblacién, del crecimiento
del nimero de comunidades, de un territorio muy accidentado (mon-
tafioso), de suelos magros y de escasas posibilidades para su extension
agricola y de una fuerte presi6n en cuanto al dominio de estas escasas
condiciones. El promedio de tenencia por productor campesino es de dos
hectéreas, siendo de éstas sélo media hectédrea, en promedio, disponible
para labor por temporada.

La cantidad de producto que se podria obtener en las condiciones més
éptimas que el medio permitiera nunca seria suficiente, siquiera en nive-
les de simple subsistencia, al nimero que conforma el promedio del nii-
cleo familiar campesino regional. Esto obliga, entre otros recursos, a alter-
nar en ¢l ciclo de un afio el trabajo en el predio de la unidad familiar con
otras actividades que completaran los ingresos familiares. Una alternativa
es la renta de tierras en la zona célidad cercana a la region, para produc-
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ci6n de maiz. Otra es la producci6n artesanal y/o la participacion en la
venta al menudeo de estos productos en la ciudad. Del mismo modo fun-
ciona la venta de fuerza de trabajo en ocupaciones eventuales en la ciudad
de San Cristébal. Junto a ello, y cada vez de manera més importante y
representativa para su economia, la alternativa de la migracion extraesta-
tal.

Sin embargo, las practicas migratorias y, en general, las condiciones de
una economia de susbsistencia y de franca pobreza, no son nada nove-
dosos para los tzotziles y tzeltales y en las relaciones socioecondmicas re-
gionales.

El recurso migratorio ha estado ligado fuertemente a la economia de
Los Altos desde finales del siglo pasado, de manera sostenida e impres-
cindible, especialmente en cuanto la organizacion socioecondmica y fa-
miliar de las comunidades indigenas. En forma marcada, el recurso migra-
torio es uno de los ejes de la vida econémica y social de las comunidades
y unidades domésticas de esta region.

Basicamente, estas migraciones campesino-indigenas pueden situarse
histéricamente en dos grandes periodos. El primero se caractetiza por mi-
graciones de tendencias internas y destino rural; el segundo, por migracio-
nes de tendencias extraestatales y hacia centros urbanos. Sin embargo,
ambos periodos comparten la caracteristica de temporalidad y uso de la
estrategia, es decir, en ambos casos las migraciones dominantes son de
tipo temporal y casi siempre organizada por lazos familiares, o interme-
diarios de fuerza de trabajo (enganchadores).

El periodo que se caracteriza por su tendencia intraestatal se origina
aproximadamente hacia fines del siglo pasado y se mantiene hasta, mas o
menos, fines de la década de 1970. Segun su causa y temporalidad pode-
mos distinguir tres tipos de migraciones para este periodo: a) corrientes
temporaleras a las principales zonas agricolas del estado, las grandes plan-
taciones cafetaleras de la Sierra Madre y el Soconusco, y las fincas
agricolas ganaderas del norte y noreste; b} corrientes de residencia defini-
tiva por colonizacién hacia zonas de expansion de la frontera agricola,
Selva Lacandona y zona noreste fronteriza con la Republica de Guate-
mala; y c) corrientes de residencia definitiva por expulsién de las comuni-
dades tradicionales de Los Altos. Dandose este ultimo fenémeno dentro
de un muy complejo marco de causas: religiosas, politicas y sociocultu-
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rales; a la par de estos tipos de migracion se mantienen las migraciones
temporales hacia las tierras bajas y célidas, con fines de produccién de
maiz en predios rentados.

La practica de la tendencia extraestatal en las migraciones marca, a su
vez, la notoria disminucién de las corrientes hacia el interior del estado,
principalmente de aquellos flujos hacia las zonas de plantaciones agrico-
las. Entre otras causas de esta disminucién pueden apreciarse las dos
siguientes: aparicién en masa de migrantes guatemaltecos que provoca
una gran baja en el precio de la fuerza de trabajo agricola en el Soconusco
Y la Sierra Madre, con el consiguiente desplazamiento de los tradicionales
trabajadores de 1a zona: los tzotziles y los tzeltales de Los Altos; y ago-
tamiento de la Selva Lacandona ¥ zona fronteriza adyacente como reserva
de la frontera agricola.

Es a partir de principios de la década de 1980, cuando se observan las
primeras grandes corrientes migratorias hacia fuera del estado. Como ya
seflalamos, por distintas causas el campesino tzotzil y tzeltal se vio obli-
gado a abandonar las précticas migratorias que habian sellado una época
€N Su organizacién econémica y social; sin embargo, lejos de dejar la mi-
gracién como préctica recurrente e incorporada a su economia, comenzé a
buscar nuevos cauces y alternativas dentro de este recurso. Cambié enton-
ces el campo por la ciudad y los rumbos locales por los extramuros. De
manera sefialada se observa que anteriormente a este cambio los indige-
nas tzotziles y tzeltales no habitaban comtinmente las ciudades, mis que
en condiciones extraordinarias, ni siquiera en la misma ciudad de San
Cristobal, atin por su cercania y condicién de punto de recurrencia obliga-
do en la regi6n.

Estas nuevas tendencias migratorias presentan una combinacién de ex-
periencias y modalidades novedosas con experiencias y modos anteriores,
tanto en su organizaci6n por parte de la unidad doméstica COmOo por parte
de la comunidad. Una caracteristica que guarda constancia entre esta eta-
Pa con las migraciones anteriores es la condicién de temporalidad, es
decir, las corrientes son principalmente temporaleras, distribuidas en par-
tes del ciclo anual. Los cambios significativos se dan en cuanto al tipo de
destino y las ocupaciones. Los centros receptores no son ya medios rura-
les sino urbanos y, consecuentemente, la ocupacién ya no es la produc-
ci6n agricola sino actividades propias del medio urbano: industria de la
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construccién, obras publicas, servicio doméstico y comercio ambulante,
principalmente.

Los puntos de atraccion de estas corrientes son ciudades medias del
sur-sureste: Can Cun, Villahermosa, Mérida, Tuxtla Gutiérrez, y otras
ciudades de la franja petrolera del sur del Golfo de México. Destaca, en
este contexto, el papel de la ciudad de San Cristébal de Las Casas. Esta
ciudad no sélo es punto de atraccion de migraciones; junto a ello, cumple
la funcién de una especie de pivote, punto de referencia, organizacioén y
partida desde donde se distribuyen estos flujos hacia los puntos de inmi-
graciénz.

Las corrientes tzotziles y tzeltales hacia los puntos sefialados suelen o-
perar por grupos familiares, o por individuos varones. En el caso de las
familias, éstas se dividen seglin la actividad; los varones mayores se ocu-
pan en empleos de la construccion y obras publicas, mientras que las mu-
jeres y miembros mas jovenes se ocupan en el comercio ambulante, prin-
cipalmente artesanfa y golosinas. En todos los casos las migraciones se
dan por grupos, ya sean varias familias o varios individuos juntos. De
igual modo, desde la salida llevan ya un contacto o una referencia de em-
pleo. En el caso de las ocupaciones asalariadas existe un contacto o en-
ganchador, casi siempre del mismo origen étnico o mestizo de San Cris-
tobal, que se encarga de ubicar a los migrantes en los centros de trabajo;
éstos operan desde la ciudad de San Cristébal con contactos en las ciu-
dades receptoras. En el caso de las actividades del comercio ambulante
opera un modo similar; los productos expendidos no son nunca propiedad
del oferente, opera una red de acaparadores e intermediarios que desde
San Cristébal o San Juan Chamula colocan sus productos hasta el merca-
do final de las ciudades del sureste, a través de los grupos de vendedores
migrantes.

Regularmente los flujos de grupos migrantes se organizan segun el
calendario de mayor actividad en los puntos receptores, orientandose por
las épocas de mayor demanda, tanto para las actividades asalariadas como
para el comercio ambulante. La estadia en estos lugares es variable, entre

2 A través de distintas fuentes se ha advertido la tendencia a formar nuevas corrientes, al noroeste del pais
(Sonora y Sinaloa), al Distrito Federal y a 1os Estados Unidos. A reserva de esperar que cstas cormmientes puedan
llegar a adquirir importancia numérica y significacién en cuanto a su organizacion social, no las consideramos
para ¢l andlisis principal de este trabajo.
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tres y seis meses por lo comin, el resto del tiempo en el ciclo anual lo
pasan en sus comunidades de origen, atendiendo las necesidades propias
de su unidad doméstica.

La unidad doméstica a la que pertenencen estos migrantes es del tipo
campesino pobre, principalmente productor agricola en pequeifia escala,
en conjunto con otras actividades como la forestal (lefia y carbon), la pas-
toril (ovejas criollas, productoras de lana), manufactura de objetos arte-
sanales, entre las mas importantes. Segiin se ha observado, para el caso de
estos migrantes, no es condicién exclusiva el no tener tierra, en alta pro-
porcién el migrante es también usufructuario en algiin tipo de tenencia
(por lo regular sus tierras son comunales). Sin embargo, 1o que si es una
constante, en estos casos, es el parvifundismo.

En el caso de los migrantes con tierra, éstos dejan abandonadas sus
minisculas parcelas por el tiempo que dure su ausencia, o las dejan arren-
dadas. En las temporadas de retorno, completando el ciclo anual, se rein-
corporan a sus predios, a su vida comunitaria ¥ a sus actividades locales
cotidianas.

El medio rural y la ciudad

Como sefialamos en un inicio, el espacio geografico-social y los patrones
de asentamiento y uso de este espacio, ofrecen un panorama de fuertes
contrastes en la regién de Los Altos. En tanto |a densidad de poblacién es
bastante alta, 143.1 hab./krnz, en su territorio se diseminan 875 comuni-
dades. Solo en el medio rural regional la densidad es de 133.6 hab./kmz,
con un total de poblacién de 280 510 habitantes distribuidos en 802 asen-
tamientos. 4% de este total de poblacién se asienta en poblados de 1 a 99
hab.; 35% lo hace en poblados de 100 a 499 hab.; 26% vive en asen-
tamientos de 500 a 999 hab.; 20% dentro del rango de 1 000 a 1 999 hab.;
el restante 15% lo hace en poblados que van de los 2 000 a los 9 999 hab.;
de hecho, sélo hay dos asentamientos de entre 5 000 y 8 000 hab.

Esto nos demuestra una poblacién muy dispersa en su distribucién, de
igual modo destaca el carécter rural Y predominantemente campesino de
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la region. Dentro de este medio contrasta el Ginico centro urbano de la
region, San Cristobal de Las Casas, ciudad con 73 388 hab. (con un total
municipal de 89 335 hab.) >.

El contraste en este panorama puede hallar explicaci6n en el hecho de
que domina, en buena medida atin, en el espacio rural indigena el patrén
tradicional de centro rector y su respectiva area de influencia. En este caso
cada municipio indigena coincide con la demarcacién de una comunidad
indigena con componentes identificados entre si y diferenciados, a través
de distintos rasgos, a su vez de otras comunidades. Cada municipio o
comunidad tiene su centro rector donde se concentran todas las funciones
y actividades principales de la organizaci6n social. Rodean a dicho centro
multiples aldeas donde se asienta la mayoria de la poblacién, es decir, el
centro rector no significa necesariamente concentracion de poblacién,
sino de poderes y funciones en la estructura social. En ningun caso de
estas comunidades tradicionales la cabecera municipal es muy pobladay
diferenciada por este hecho, con el resto de las poblaciones de la comuni-
dad. Un ejemplo es San Juan Chamula, cabecera y centro rector del mu-
nicipio de Chamula; no supera los dos mil habitantes, habiendo ademas
en el municipio otros cinco poblados de las mismas dimensiones, pero
ninguno supera la importancia central de San Juan y siempre son subordi-
nados a éste. A nivel de la estructura regional también domina ain el an-
tiguo esquema de la ciudad mestiza, San Cristébal, rodeada de su hinter-
land indigena. La vida econémica de San Cristébal est4 sellada por las re-
laciones de subordinacion de las comunidades indigenas con respecto a
ella. _

Esta permanencia, o proceso de cambio demasiado lento, como quiera
vérsele, ha enfrentado expectativas que desde finales de la década de 1980
se hacian, desde estudios sociodemograficos o antropolégicos, sobre la
region. En sintesis, estas expectativas suponen un cambio drastico en el
esquema de poblacion, asentamientos y, en general, en cuanto organi-
zacion social y cultural, esperando expulsiones masivas de poblacién ru-
ral, el asentamiento permanente de esta poblacién en las ciudades regio-
nales y, consecuentemente, el crecimiento explosivo y acelerado de estas

3 Todos los datos referidos y estimaciones que consideramos aqui son con base en los datos bisicos del X7
Censo General de Poblacién y Vivienda 1990, INEGI, 1991.
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ltimas. Sin embargo, por lo que podemos observar, esto no ha sido asi y
tampoco existen tendencias que permitan esperar algun cambio significa-
tivo. Y es que aqui tenemos ofra peculiaridad en los fenémenos de pobla-
cion de esta region. Normalmente se considera que a mayor densidad de
poblacién, en condiciones de extrema pobreza rural, le corresponde una
menor tasa de crecimiento por la consecuente expulsién de poblacion o,
visto a la inversa, a menor densidad le corresponderia una tasa de cre-
cimiento regular. Sin embargo, en la regi6n se observa que los municipios
con menor densidad también tiene el menor ritmo de crecimiento, mien-
tras que los de mayor densidad mantienen un ajto ritmo de crecimiento.

La densidad de poblacion y el crecimiento regional han manifestado un
aumento sostenido (86.3 hab./km” para 1980 y 143.1 hab./km? para 1990
en cuanto densidad, y 2.35 de crecimiento sostenido en los tltimos 30
afios). En tanto que la ciudad de San Crist6bal de Las Casas, si bien ha
aumentado su crecimiento ¥, correspondientemente, su densidad (4.44 de
crecimiento para los altimos 30 afios, también), no ha sufrido un cre-
cimiento tan vertiginoso ni tan explosivo, y tampoco se ha convertido en
la ciudad que cobije a un niimero desproporcionado de migrantes campe-
sinos permanentes. Es decir, en términos comparativos entre la poblacion
rural y urbana regional existe una correspondencia regular, sélo aventa-
Jjando un poco en ritmo la ciudad de San Cristébal.

Sin embargo, lo anterior no significa, como ya hemos visto, que no se
den migraciones desde el 4rea rural de Ia regién, ni que San Cristébal no
tuviera un papel importante en cuanto movimiento migratorio y obligado
punto de referencia para la poblacién campesino-indigena. Pero si obliga
a destacar lo importante de entender el caracter de los movimientos po-
blacionales campesino-indigenas de esta region, asi como el papel que
juega y las condiciones que ofrece, en este contexto, la ciudad de San
Cristébal, como en el caso de las demas ciudades regionales del sureste,
hacia donde se dirigen las corrientes regionales de Los Altos.

De hecho, la escenografia que configura actualmente la ciudad de San
Cristébal, sobre todo en cuanto presencia de poblaci6n indigena, es bas-
tante distinta a la que atin permanecia hasta fines de la década de 1960 y
principios de la década de 1970. Hasta esas fechas referidas, las condicio-
nes de las relaciones econémicas y sociales de la urbe limitaban a la po-
blacién indigena a no radicar en la ciudad, salvo situaciones de servicio
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doméstico. Fundamentalmente el indigena tomaba a San Cristébal como
el centro de servicios y de organizacion del trabajo migratorio, pero no
radicaba en ella. Fue hasta mediados de la década de 1970, aproximada-
mente, cuando este panorama comenzd a cambiar. Séio hasta entonces,
San Cristobal, después de siglos, veia crecer en su periferia asentamientos
indigenas, de poblacion tzotzil y tzeltal principalmente. Para esto contri-
buyeron de manera importante, en un principio, las primeras grandes ex-
pulsiones de indigenas de sus comunidades tradicionales, por causas, co-
mo ya sefialamos, de un complejo conflicto religioso-cultural y politico-
econdémico.

Al mismo tiempo, las migraciones de campesinos indigenas segufan en-
contrando en la ciudad su punto de réferencia para organizarse y dis-
tribuirse en corrientes migratorias para sus destinos de trabajo temporal.
Estos destinos tampoco ya eran los mismos; el sentido migratorio habia
cambiado también de manera importante. A partir de esos momentos la
mano de obra campesina altefia transitaf)a por San Cristobal no ya para
dirigirse al Soconusco o la Sierra Madre, en largas caminatas y bajo la di-
reccion de un enganchador mestizo, sino para abordar los autobuses que
se dirigen hacia las ciudades del resto del estado y el sureste: Tuxtla Gu-
tiérrez, Villahermosa, Can Cin y Mérida, entre otras.

Estas corrientes migratorias ya no son esperadas en las fincas para cor-
tar café por deudas o por un salario paupérrimo (para eso esta ahora la
fuerza de trabajo guatemalteca). En la actualidad estas cotrientes se
dirigen a las ciudades medias, antes citadas, buscando ingresos a través de
la venta de artesanfas y golosinas, como ambulantes, o empleindose para
construir hoteles, edificios publicos, limpiar calles y drenajes, entre otras
ocupaciones, nunca fijas ni en condiciones de minima seguridad laboral.

Observaciones finales

De acuerdo con lo expuesto podemos observar lo siguiente:

La estructura de las relaciones regionales demuestra escasa capacidad
en su dinidmica econdmica y social, reproduciéndose basicamente sobre
formas tradicionales o conservadoras. Aqui nos referimos al conjunto de
la estructura y no sélo a lo que corresponde al actor social indigena-cam-
pesino.
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Confirma el punto anterior el mismo problema de 1a migracién como
estrategia vital para la unidad doméstica campesina, para la misma comu-
nidad indigena campesina, en buena medida, y para el desenvolvimiento
de la misma economia regjonal.

El papel especifico de las migraciones campesinas en un primer perio-
do, para la economia regional, fue el de aportador de mano de obra barata,
casi cautiva, alimentando a su vez un marco cerrado de relaciones de
poder en el medio regional, particularmente con respecto a la poblacién
indigena-campesina. Por el lado de Ia unidad doméstica campesina, en sus
funciones incluia, eficazmente, la produccién de mano de obra para la
cconomia regional. Destaca aqui el elemento de temporalidad como ca-
racteristica fundamental en estas migraciones.

Se puede afirmar, al menos a nivel hipotético, que las caracteristicas
que definen a las actuales migraciones no modifican el papel fundamental
que siempre ha cumplido la estrategia migratoria para la estructura re-
gional. La modalidad extraestatal opera como valvula de desahogo en el
problema de la presién por la tierra, en 1a crisis que representa la usencia
de apoyos de politica econémica ¥ recursos de capital en el medio rural
indigena de la regién, y como desahogo también al problema de desem-
pleo, rural y urbano, provocado Por un escaso desarrolio en Ia estructura
productiva estatal, entre otros factores,

La modalidad urbana, en lugar de la rural, indica no sélo ia falta de ca-
pacidad y dinamismo en la economia rural empresarial sino también, en
contraste, muestra la capacidad y dinamismo de la organizacion domés-
tica campesina, adaptindose y confrontando medios distintos en funcién
de su sobrevivencia.

Entre otras constantes de importancia en el papel estructural de estas
migraciones debe destacarse la sobrevivencia de instituciones como la del
intermediario y la del enganchador, adaptadas, en su forma, a los estilos
modernos, refuncionalizindose asi formas de ejercicio de poder local y
regional, y formas de acumulacién.

La temporalidad, como constante en las caracteristicas de las migracio-
nes que aquf tratamos, cumple con diversas aportaciones importantes
como ya sefialamos, pero el tener en cuenta este caricter ayuda a entender
el, aparentemente, complejo problema sociodemogréfico del por qué si-
gue creciendo, a ritmos estables, esta poblacién con sus consiguientes in-
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dicadores de densidad y otros; ademas del por qué no se dan ahora los
verdaderos éxodos (de inmigrantes permanentes) a las ciudades, con el
consiguiente crecimiento extraordinario de éstas.
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Anuario IEI IV, 1991-1993

CONTRIBUCION AL ESTUDIO DE LA(S)
INDENTIDAD(ES) URBANA(S):
VARIACIONES DE UNA LEYENDA

JOSE RUBEN ORANTES GARCIA

Introduccién

Nuestra ignorancia y discriminacion como investigadores sociales hacia
las tradiciones y leyendas de los pueblos americanos es, sin lugar a dudas,
alarmante. Carece de rigor cientifico realizar estudios de tradicion oral so-
bre la historia de un pueblo, y dejar a un lado la sabiduria y el prodigio
que encierran sus creencias, leyendas, mitos y ritos, por el simple hecho
de pensar que no tienen relacién aparente con la realidad.

En el presente trabajo se presentan variantes de una misma leyenda que
estan relacionadas con hechos histéricos acaecidos en diferentes lugares
del Chiapas Central. La escasa pero interesante bibliografia del tema que
nos ocupa fue enriquecida por el respetable testimonio oral y escrito de
personas que conocen las leyendas de Chiapas; gracias a ellas esta investi-
gacién pudo realizarse,

La leyenda de la Virgen de La Caridad mantiene siempre la misma
constante: un gusto por lo sobrenatural fusionado con aspectos religiosos
e histéricos. Es por ello que sélo se pudieron comprobar aquellos testimo-
nios apegados a datos precisos y reales, encontrados tanto en archivos
como en bibliotecas, quedando atin sin ver alguna de las apariciones que
tanto mencionan estas personas.
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De acuerdo con lo anterior, las leyendas son relatos comprobables a
medias, pues la mayoria tiende a recrear una realidad histérica con simbo-
los y fantasias creadas alrededor de un interés social, politico y/o religioso
en particular, o bien, por el simple hecho de 1lamar la atencién de la
gente, manteniéndola con un toque de queda "sobrenatural” en donde el
ejéreito lo conforman seres fantdsticos o "descarnados”.

Por lo consiguiente, se confirma el caracter de las leyendas: un relato
tradicional en el cual existe un elemento de verdad; los mitos, por el con-
trario, se ha dicho que son ficcion. Pese a ello, Lévi-Straus (1987:577)
escribio:

_ nos ensefian mucho sobre las sociedad de las que proceden,
ayudan a exponer los resortes fntimos de su funcionamiento, es-
clarecen la razon de ser de creencias, de costumbres y de institucio-
nes... y sobre todo, permiten deslindar ciertos modos de operacién
del espiritu humano...

L1 (Leyenda de referencia). La Virgen de La Caridad.

El contenido de L1: (a), (b) y (c) resultan ser las variables de la leyenda
en un mismo hecho historico: la Guerra de Castas de 1712.

Marco histérico. Al buscar un antecedente en la utilizacion de simbolos
religiosos por parte de los espafioles con fines de dominacion en esta parte
de América, tenemos que mencionar por su importancia el estandarte de
Hernan Cortés en la Conquista de México "... este pendén, llevado al
frente de las conquistas, era un signo de la creencia religiosa de los con-
quistadores que refleja el mandato del monarca espatiol, basado en las bu-
las alejandrinas de implantar la fe cristiana entre los indigenas mediante la
evangelizacién” (Gurria, 1979:V:956).

Es importante mencionat el afan apostélico no sélo de Cortés, sino
también de todos los expedicionarios que invadieron diferentes partes de
]a Nueva Espafia; de ahi que consideraran abominable la religiéon que pro-
fesaban los indigenas. Como ejemplo tenemos a Cortés cuando "... ordend
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levantar en uno de los adoratorios una gran cruz de madera y una imagen
de la Virgen. Ademas, el clérigo Juan Diaz oficié una misa..." (ibidem).

El uso de los simbolos de una nueva religion, por parte de los indigenas
en Los Altos de Chiapas, comienza a darse a partir de dos hechos nota-
bles: Los abusos tan despiadados de las reducciones Y encomiendas es-
tablecidas a partir de la llegada de Don Diego de Mazariegos, en 1527,y
la penetracion de los dominicos en las encomiendas, en 1541 (fecha de la
llegada de Las Casas a Ciudad Real), con el fin de concentrar a los tzotzil-
tzeltales en pueblos (Favre, 1984:40-41).

Estas dos acciones hicieron crisis a partir de 1711, cuando "... se apare-
¢i6 la Virgen en la comunidad de Santa Marta; también se manifesté en
Chenalhé, Yajalén, Cancuc y muchos otros pueblos. Al afio siguiente,
cuando el obispo Alvargz de Toledo emprende su visita pastoral, la Vir-
gen, por medio de sus oraculos, ordena el levantamiento general de los
tzotzil-tzeltales contra el régimen colonial a fin de restaurar e] orden. E]
sistema colonial experimentaba sy primera gran crisis,. " (ibid., p. 51).

Tanto las sublevaciones de 1712 como las de 1869 ocasionaron serios
problemas a los intereses ladinos y de la iglesia; estos movimientos in-
dios, como lo sefialara Favre (ibid., p. 323), fueron realizados "... gracias
a la inestabilidad psicolégica engendrada por la crisis que afecté a la so-
ciedad indigena en esta época, contenida y canalizada por los marcos de
la religién y que los términos misticos en los que se €Xpresa esta inestabi-
lidad, proporcionan a los tzotzil-tzeltales las bases de una tentativa de
reaccién y de reorganizacién social®.

A continuacién se exponen los sucesos de uno de los motines indigenas
de 1712, el cual servirg para redondear el tema que nos ocupa:

Durante la Guerra de Castas, en donde los tzeltales se levantaron en
armas contra los ladinos, fueron los sangrientos encuentros de Huix-
tan y Cancuc los que alcanzaron mayor significacion. Eran alrede-
dor de cuatro mil indigenas sublevados, los cuales tenian por jefe a
Juan Garcia, originario de Cancuc, ademads de dos jefes, ... un mes-
tizo apellidado Padilla ¥ un indigena, Nicolds Vézquez... Antes de
que éstos tomaran Huixtén, las fuerzas del alcalde don Fernando
Monje, que sumaban 140 hombres, ya estaban esperandolos
atrincherados en el cementerio Y en el templo del pueblo... Desde
luego, pudo notarse Ia accién decidida y valiosa del dominico Juan
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Arias, pues junto con sus compafieros Fray Simén Lara y Fray Jorge
de Atondo, se pusicron a llevar planchones y vigas dando comienzo
a la obra de hacer trincheras. Naturalmente que las fuerzas, casi en
su totalidad, a excepcion de los jefes principales y los centinelas,
trabajaron arduamente, comprendiendo que asi se defenderfan con
mayores probabilidades de éxito, en el ataque que se avecinaba.
(Moscoso P., 1984:66).

.. el dia 25 de agosto de 1712 se presentaron los indios suble-
vados en el pueblo de Huixtén... Comenzaron su avance hacia el
centro del pequefio pueblo y hubo un momento en el que se oyeron
gritos en el sentido de ordenar que entraran por la huerta del con-
vento. En esos instantes es cuando por primera vez el padre Juan
Arias empufia las armas y encabezando un grupo de gente armada,
sale al encuentro de los atacantes... Se cruzan varios disparos y los
tzeltales retroceden dejando algunos muertos... Pese a la derrota su-
frida, todavia los indigenas quedaron rodeando el pequefio poblado
tratando de realizar un asalto. Y también pese a la victoria, todavia
los soldados del alcalde mayor no se sentian seguros ante un
enemigo tan numeroso y tenaz. Es por ello que la mencionada auto-
ridad ordent que se mantuvieran fuegos encendidos durante toda la
noche, y mandé incendiar el propio cabildo del lugar... Siendo
aproximadamente las 8 de la mafiana del dia 26 de agosto, se tran-
quilizaron las fuerzas de Ciudad Real a cargo del sargento don Fer-
nando Monge, pues vieron que todos los grupos de sublevados que
rodeaban el pueblo se alejaban definitivamente (ibid., p. 69).

Variaciones de L1. Es a partir de este triunfo por parte de las fuerzas
coloniales de Ciudad Real que se forma la leyenda que nos ocupa, incor-
porandose a cada versi6n una caracteristica muy particular: la misma
leyenda y la misma historia, pero planteada en diferentes lugares de Los
Altos de Chiapas. Veamos los siguientes ejemplos:

L1 (a) La Virgen de La Caridad (Huixtdn).

Cuando las fuerzas vencedoras en la lucha de Huixtin volvieron a la
capital de la provincia chiapaneca, ocurri6 que algunas personas
preguntaron a los muchos prisioneros qué habjan hecho, que c6mo
era posible que siendo ellos tan numerosos, algunos autores hablan
de casi quince mil indigenas y otros de algo mas de cuatro mil, se
hubieran dejado derrotar. Pues bien, los vencidos declararon que
realmente no tuvo origen su pérdida en las fuerzas del gobierno, si

T R e P R R [ TR T A KR o TR EETT SEE N I



CONTRIBUCION AL ESTUDIO DE LA(S) IDENTIDAD(ES) 61

1o porque en la torre del tempio aparecié de pie una sefiora de cuyas
ropas partfan balas y flechas que herfan, sin matar, a los indigenas.
Se pensé en un milagro de Ia Virgen de La Caridad, que siempre fie
tenida como protectora de Ciudad Real, resolviendo llevar a varios
indigenas a la catedral donde se encontraba por entonces dicha ima-
gen. Allf los indigenas, después de recorrer con la mirada la her-
mosa iglesia ciudadrealefia, todos sefialando a la Virgen dijeron que
elia era la sefiora que habia aparecido sobre la torre del templo en
los momentos de la fucha armada. Un nuevo grupo que llevaron,
después de observar también el interior del lugar y las diversas
imégenes, sefialaron a la Virgen de La Caridad como la sefiora
aparecida en Huixtén (ibidem.).

L1 (b) La Virgen de La Caridad (Cancuc),

-.. los indios huyeron dejando un "tendajal" de muertos ¥ muchos
prisioneros. Los indfgenas detenidos, al ser interrogados, confesaron
no haber sido derrotados por los hombres blancos, sino por una
sefiora que estaba parada en la torre del templo de Cancuc, quien
después fuera identificada como la Virgen de La Caridad, que se
veneraba en el templo de San Nicolds, que est4 a un costado de la
Iglesia Catedral de San Cristébal, . Los espafioles contaron que los
indios dijeron que la sefiora parada en la torre de la iglesia de Can-
cuc lanzaba flechas y rayos en su contra ¥ que a faita de soldados
ordens a las tejas de Ia iglesia, que bajaran a combatir a los suble-
vados, logrdndose asf la derrota de los 1zeltales, cosa que fue comu-
nicada de inmediato al Rey de Espafia, Carlos X, quien a su vez por
decreto, ordené que de su pecunio se pagaran las fiestas anuales de
la Virgen de La Caridad... (Flores Estrada, 1991: 15).

L1 (¢) La Virgen de La Caridad (San Cristébal de Las Casag).

Sintiéndose perdidos en la bataila los ladinos, vieron que del cielo
bajaba una mujer vestida de blanco. Los indfgenas al ver a la Vir-
gen dirigiendo al ejército enemigo y comprobando que sus pies no
pisaban el suelo, huyeron llenos de terror hacia los montes. Los cax-
lanes (ladinos) ai preguntarles a los indios que habian hecho pri-
sioneros el por qué de su huida, contestaron que era Por la mujer de
blanco que caminaba en el aire. Por las caracteristicas que men-
cionaron los indigenas de la seflora de blanco, se llegé a la conclu-
sién de que habfa sido la Virgen de La Caridad. A partir de este
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hecho a esta Virgen se le considera La Generala de la Ciudad de
San Cristobal de Las Casas, teniendo en la actualidad su templo al
lado de la iglesia de Santo Domingo de Guzman (version de la pro-
fesora Angelina Carpio Castillo, inédito).

II

De las tres versiones anteriores, s6lo de L1 (a) se encuentran datos que
guardan una conexion l6gica con el hecho histérico planteado anterior-
mente por Moscoso (1984); el documento en cuestion nos dice:

En la Ciudad Real de Chiapa en diez y seis dias del mes de noviem-
bre del afio de mil setecientos diez y seis, el Ilmo, sefior Dr. don
Jacinte de Olivera Pardo, sefior obispo de este obispado, del consejo
de su majestad, y sus sefiorias, etc., etc... en los parrafos siguientes
nos dice:... el sefior Arcediano de esta Catedral, licenciado don Juan
de Santander, representd al dicho ilustre sefior Marquéz de Torre
Campo, que dicho beneficio y victoria debido a Maria Santisima
habla sido invocéndola especialmente en una milagrosa imagen, que
con el titulo de La Caridad a mas de cien afios s¢ venera en esa ciu-
dad en iglesia propia y con tales beneficios de su piados{sima mano,
que en todas las publicas necesidades y particulares, ocurren todos
sus habitadores a su especialisimo patrocinio, y en reconocimiento
el dicho venerable sefior Dean y Cabildo, el dicho afio de doce,
luego que se declararon los dichos indios rebeldes, antes de que se
llegase con ellos a las manos la trajo procesionalmente a su Cate-
dral, y colocéndola en el Altar... le celebr6 solemne novenario de
misas cantadas, implordndola contra los rebeldes, y en tercera o
cuarto dia fue la prodigiosa batalla en el pueblo de Huixtén, antes de
que llegase auxilio alguno de Guatemala (Moscoso P., 1984.70).

Conclusion

En esta investigacion he planteado diversas interpretacionés de una mis-
ma leyenda, representada por un mismo conjunto de simbolos culturales.
Es necesario hacer notar la utilizacién de datos historicos que sirvieron
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para situar las variaciones de este hecho en un lugar y en un momento
particular,

A partir de la descripcién mitica abstracta que las propias leyendas nos
proporcionan, podemos sefialar las siguientes explicaciones con base e
dos visiones distintas:

a) La de los indigenas, en donde podemos observar primeramente una
actitud mecénica: el maltrato de los espafioles orilla a diversos pueblos in-
dios de Los Altos de Chiapas, a la utilizacién ¥ apropiacién de un elemen-
to religioso introducido por los iberos para protegerse y rebelarse. Lo cy-
rioso de este hecho es que el agente provocador actio de igual forma y
con la misma caracteristica en todos los levantamientos indigenas. Un se-
gundo elemento en todo esto serfa la presencia de un c6digo de comunica-
cion cultural compartido por igual entre la poblacién indigena y espafiola;
la religién catdlica. Por Gltimo, un comportamiento maégico, en donde la
Virgen "habla” a los indigenas por medio de sus ordculos. Tanto Dur-
kheim (1951) como Leach (1964:204) nos sefialan que los aspectos del
pensamiento mégico/religioso se ponen de manifiesto, cuando las restric-
ciones morales del orden social formalmente correcto pierden su fuerza.

b) La de los espafioles, que avala la conquista como empresa justificada
por la aparicién de deidades religiosas, utilizando estas revelaciones como
una fuerza en oposicién a la creada por los indios.

En una escala més amplia, la utilizacién y manipulacién del simbolo re-
ligioso como factor ideolégico puede ejemplificarse también con el caso
de la Virgen de Guadalupe, cuyas apariciones sirvieron para argumentar
la especificidad de la Iglesia Catélica en la Nueva Espafia.

En el caso que nos ocupa, el compartir indios y ladinos un codigo re-
ligioso introducido por los conquistadores y misioneros, propici6 tanto la
creacién como la aceptacion de la leyenda de la Virgen de La Caridad en
un momento histérico particular, obedeciendo ésto a fines determinados
por parte de los espafioles. _

L1 fue asimilada en mayor medida por los prisioneros indigenas; es
decir, los espafioles manejaron las variantes de [, 1: (a), (b) ¥ (c) en dife-
rentes lugares de Los Altos de Chiapas para proteger zonas claves, diri-
giendo los argumentos de la aparicion de la Virgen sobre el estado psi-
colégico de los vencidos.
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Es asi como de un hecho histérico nace una leyenda compleja por sus
variaciones, pero que nos lleva a reflexionar sobre el uso que hicieron de
ésta los ladinos, para mantener el control de los levantamientos indios de
1712.

No podemos demostrar el 1ado fantasioso, es cierto, pero sirva pues
como un pretexto para explicar la otra cara de los relatos, que como he-
mos visto, esconden un interés muy particular. Considero que este tipo de
analisis puede desarrollarse en mayor medida, y que podria ser 0til para
rescatar y comprender ciertos momentos en la historia de Chiapas.

Virgen de La Caridad. Foto; David Barragén Zifliga.
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Templo de La Caridad en San Cristébal de Las Casas.  Foto: David Barragén Ziiga.
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LA HISTORIA DEL VOLCAN EL CHICHONAL

LAUREANO REYES GOMEZ

Introduccién

Tuve la oportunidad de conocer a Alfonso Esteban Alvarez, el 27 de fe-
brero de 1992, durante una estadia de trabajo de campo en la localidad
Nuevo Francisco Leén, municipio de Ocosingo, Chiapas; un asentamiento
zoque de reubicados en la Selva Lacandona, a consecuencia de la erup-
¢ién del volc4n Ei Chichonal, sucedida en marzo de 1982,

Ya hace once afios de que El Chichonal lo habia dejado practicamente a
la deriva, pues tuvo la desgracia de perder a sus padres durante la ca-
tastrofe cuando tenia tan sélo doce afios de edad,

Alfonso Esteban narré, a tirabuzén, de cémo perdio a sus padres, pues
el hecho de recordar los dificiles dias que pasd, le mortificaba, se resistia
a hacerlo, prefiriendo guardar silencios prolongados...

Alfonso se encontraba en Tapalapa, Chiapas, ubicado a diez kil6metros
de El Chichonal, donde estudiaba el sexto afio de primaria. E] domingo 28
de marzo de 1982, por la noche, llegaban de diversas comunidades, hu-
yendo a pie a Tapalapa; buscé en vano a sus padres, tenia la esperanza de
que hubieran huido a otras comunidades, pero diversas fuentes Je indica-
ban que sus padres se habjan quedado en Ribera Candelaria, segan algu-
nos a resguardar la pequefia Ermita, ¥a que tenian "cargo" (mayordomia);
otros, a cuidar las pocas pertenencias que poseian, pues pensaban que el
volcan ya no haria més erupcion y que el peligro mayor habia pasado.
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Después de dos semanas, un grupo de vecinos fue a ver lo que quedaba
de la Ribera Candelaria y ¢l espectaculo era dantesco, y s justamente lo
que Alfonso quisiera olvidar; sus padres calcinados e irreconocibles. Por
eso, cuando le pedi que escribiera la historia de como su pueblo huyé del
volc4n, lo hizo omitiendo la muerte de sus familiares. o

El presente escrito es el testimonio del Sr. Esteban Alvarez, lo presénto
lo mas apegado posible al manuscrito que me confi6, salvo algunas pe-
queflas correcélones que me autorizé hacer después de una lectura en con-
junto, a fin de hacer mas entendible su lectura, pero en general se respeto
su estilo de redaccion.

Pasemos, pues, a COnocer su interesante version.

Enero del presente afio (1982) pasaba un poco de temblor, y los siguientes me-
ses se sentia mas seguido; el volcéan dio un tiempo de tres meses (antes de hacer
erupcion). En el mes de marzo s¢ sentian a cada ratito los temblores.

Al principio, cuando se empez6 a mover la tierra, toda la gente del pueblo no
sabia por qué se movia, ya que en ¢l mes de febrero empezaron a anunciar en lara-
dio que la gente del pueblo tuviera precaucion, pues el volcan estaba activo y se es-
peraba una erupcién de tipo violento, lo que representaba un peligro para la comu-
nidad, pero la gente hacia caso omiso de las indicaciones de la radio, diciendo que
eran mentiras, que no era cierto; otras personas, en cambio, s tenfan miedo, porque
no querfan morir. Algunos mas se burlaban de los que tenian miedo; otros, en cam-
bio, no hacian caso de lo que estaba pasando.

Trabajaban contentos en su hacienda, y los catequistas decfan que oren todos los
dias, y las demés personas no crefan en las noticias que seguian pasando, donde les
comunicaban que en el mes de marzo va ver peligro con el volcan.

Pocas personas querian salir a la ciudad e ir a Tuxtla Gutiérrez o Mérida, Yuca-
tan, que son lugares lejanos del volcén, y los familiares no querfan que salieran,
porque muchas personas decfan que €! volcan es el mds grande de todo el mundo,
que no habia ningln cerro como ese volcan, que si explotaba iba acabar con todo &l
mundo, que aunque no saliera del lugar tenfan que morir.

Por eso la gente no querfa salir, porque iban a morir, mejor que s¢ mueran €n su
casa, porque ya tenfa muchos afios que se habfa quemado ese cerro y se veia el
fuego que ardia y apestaba mucho a azufre. Y nada més se habfa quemado el cerro
y quedd bien pelon. Hacia 18 afios que se habia quemado y echaba mucho humo en
la mafiana, pero no nos ddbamos cuenta de lo que iba a suceder.

Hasta que un domingo, 28 de marzo de 1982, como a las 4 de la tarde, llovid
muy fuerte, y empezaron a platicar los j6venes en la escuela, que va ver peligro con
el volcén; otros decian que no querian morir porque son jévenes, y algunos porque

1o han hecho la obra espiritual y material, como Dios quiere. Salieron de la escuela
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y fueron al monumento (a la bandera) a platicar porque el tiempo estaba claro:
habfa estrelllas y luna.

Como a las 7 de la noche empez6 el ruido. Pensaban que era un helicoptero que
venia, pero no se vefa nada, porque el cerro se divisaba bien en una comunidad que
se llamaba Ribera Candelaria, municipio de Francisco Le6n. Tardé como media
hora cuando empez6 mas fuerte el ruido, y mas fuerte cada vez. Se oia como agua
que estd hirviendo en el fuego, cuando de repente jexploté el cerro!, y vimos el
fuego que subid, y de ahi empezd a formar una nube como una pelota, como un
hongo, hasta que se cerré completamente el cielo y se puso obscuro y empez6 a
llover puro lodo con azufve, ¥ la gente que pudo salir de sus casas, se fueron a la
iglesia, porque en esa comunidad eran catélicos, no habia otra secta religiosa.

En esa comunidad habfan muchos catequistas. Hombres y mujeres hacian do-
mingo biblico cada semana, y la casa de reunién se llenaba y también habia un pro-
grama de alcohélicos anénimos donde participaban hombres y mujeres, chicos y
grandes. Hacia tres dias que habfa pasado el programa de alcohélicos anénimos y
participaron diferentes comunidades y diferentes municipios y sus alrededores.
Esta historia es de la comunidad Ribera Candelaria, y en esa ribera ¥ en el mu-
nicipio habia mucha organizacién, por ejemplo, las catequistas se turnaban diaria-
mente para dirigir el Misterio. Antes de comenzar la oracién, los nifios tenian que
estar sentados en orden, de acuerdo con las indicaciones, para que los vigilen que
no estén jugando y para que canten todos los nifios ¥y se acostumbren a cantar y a
rezar.

La oraci6n era diario, cinco veces al dia: 4:00 hr. (hombres), 9:00 hr, (mujeres),
12:00 hr. (mujeres), 13:00 hr. (mujeres) y a las 16:00 hr. (hombres ¥ mujeres).

El fin de semana, domingo biblico, doctrina, programa de alcohélicos anoni-
mos. Las catequistas algunas veces iban a tomar cursos a la ciudad de Mérida, Yu-
catdn o en retiro espiritual, en diferentes comunidades. También en la ciudad de
Pichucalco, en la parroquia liegaban a recibir curso de catequistas y cuando re-
gresaban a la comunidad hacian la reunién primero con las catequistas y después
con la comunidad o el pueblo. Habia ademas caja popular (ahorro, préstamos), or-
ganizacién para la limpieza de la comunidad,

Habia dos sefioras, ancianas ellas, que vigilaban las personas, que nadie se
quede en la entrada del templo, cada persona que llegaba lo acomodaban en un
lugar vacio, para que asi vayan en orden y la gente se acostumbre a ocupar su
lugar.

Ese dia (28 de marzo de 1982) empezaron a rezar y la tormenta estaba fuerte;
llovia grava y las piedras con fuego, de manera tal que no se podia salir, pues la
arena llovia en abundancia, ademas que los rayos y relémpagos partian las piedras
que arrojaba el cerro. Empezé a sumbar el volcdn, se sentia como que se va hundir
la tierra, llegé un momento en que no se oia nada, pues tanto ruido nos volvié sor-
dos; otros lloraban por sus pecados. Yo Horé, pues un miedo que no podia controlar
se apoderé de mi.
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Eso si, a la hora de Ia hora, los que no acostumbraban mucho entrar a la iglesia,
cuando hubo peligro ellos fueron los primeros en entrar.

El techo de la iglesia ya no aguanto ¢l pesor de la arena. Cayeron piedras, cruzo
la lamina. Cuando cay6 el reldmpago muy fuerte, la gente guedé sorda y al mo-
mento cayeron los techos de las casas y la gente qued¢ aplastada adentro de la igle-
sia, y las vigas estaban bien amarradas con alambrén, porque adentro de la iglesia
estaba llena de bancas; abajo de la banca se quedo la gente, y en ese momento
murieron dos nifias, y ahi mismo las enterraron con la arena, una de tres afios, y la
otra de seis aflos, quedaron aplastadas con las vigas de la casa. Toda la gente pensd
que se habian muerto, porque no habia lugar por donde salir; quedaron bien aplas-
tadas las bancas y la gente estaba debajo, y en ese momento no se ofa nada por
tanto ruido.

Todo era confusion en ese momento cuando estaba fuerte el relampago y llovian
muchas piedras calientes y con fuego. No se podia salir al patio para verlo, porque
llovian piedras, grava, arena, mucha humazon, y en ese momento hubo mucho
calor, hasta se sentia uno ya sordo.

Cuando se cayd el techo de la iglesia estuvo la gente ahi aplastada como dos
horas, ya después empezaron a salir uno por uno con muchisimo miedo, y fueron a
a otra casa que llamamos salén, donde se hacian las reuniones de los adoradores, y
al momento vieron que la casa o el salon ya se iba a caer; volvieron a salir, y en ese
momento salieron muchos heridos, otros golpeados, quebrados, porque estaba
fuerte la tormenta, y al siguiente dia mucha gente resulté quemada, porque las pie-
dras llovian con fuego.

Y al siguiente dia (29 de marzo) liegaron los médicos de la Cruz Roja a recoger
los que estaban heridos y los llevaron a la ciudad de Pichucalco, porque nos queda-
ba cerca; otros médicos entraron a las comunidades rurales a curar gente y a dar
primeros auxilios.

Algunos salieron con su familia de su comunidad y agarraron diferentes lugares:
bien por el rumbo de Oxtuacén y otros mas a San José Maspac. Tardaron de tres a
cuatro dias en ese lugar porque el peligro segufa. Toda la gente que se habia
quedado en la comunidad de San Jos¢, todos los dias se iban a ver sus animales y
algunos que se habian quedado le exigian a sus familiares que salieran porque el
peligro va seguir y los que habian quedado no lo creian y se burlaban de ellos que
son miedosos porque no quieren morir, porque no aman a Dios, porque ellos (los
que se quedaron) estan con Dios, decfan que La Sagrada Escritura dice el que no se
acerca ahora a la palabra de Dios, son ellos los primeros que van a tener miedo a la
hora del fin del mundo, y algunos lo conversaban y volvieron a regresar, y algunos
volvieron a salir el dia 2 de abril, y los que no salieron de su casa por motivo que
no querian dejar sus casas y sus animales, sus haciendas.

El dfa 3 de abril, los que estaban en San José volvieron a regresar a su casa para
ver a sus animales y a sus familiares, pero ya no pudieron entrar porque habia pura
ceniza, pero con fuego. No se podia entrar y las personas que no habifan salido ahi
se murieron; en ese momento regresaron a San José, a dar aviso a los demas com-
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pafieros y en ese momento empezaron a Horar las personas porque sentian algo en
el corazén, y la gente que habfa escapado se salieron en ese momento con rumbo a
Tecpatén, Chiapas, y ahf se quedaron. Al dia siguiente el gobiemo de Juan Sabines
nos mandé vehfculos a Tecpatan pararecoger a los damnificados de Francisco
Ledn y nos llevé a Copainala Y otros en la capital, Tuxtla Gutiérrez, en la feria La
Chacona.

El peligro que hubo fue el 3 de abril de 1982, E| dia 4 del mismo mes, el Go-
bierno del Estado mandé al ejército a cuidar la zona, area peligrosa para que la
gente no vayan a ver a sus familiares muertos, ya que todas las personas querian
entrar a ver a sus familiares y se encontraban muy tristes, pero esa zona era un 4rea
de puro fuego, porque la arena era doble a los ochos dias y ya se podia entrar por-
que no habia fuego.

Cuando llegamos donde estaba la familia, encontramos puros cadéveres revuel-
tos con los huesos de los animales (como caballo, ganado, cuchis [marranos],
etcétera); sentimos una tristeza que nos pusimos a llorar de lastima por los com-
pafieros, y en esa zona donde pasé el fuego todo queds liso y pelon, ya no se veia
nada parado, ni casas, ya no se parecia el lugar; qued6 como si fuera que habia ti-
rado el piso y se vela cerca la iglesia de la comunidad Ribera Candelaria, nada mas
aparecia la torre y un tubo de fierro que sujetaba la campana y la virgen, Nuestra
Patrona, que era la Virgen de La Candelaria, que lo celebraban del 1° a] 2 de fe-
brero.

La Virgen estaba tirada en el suelo y la cortaron con machete en e! pecho yen el
hombro; la recogimos y 1a trajimos donde estamos ubicados actualmente, en el
poblado de Nuevo Francisco Leén, municipio de Ocosingo, y de ahi la llevamos a
otro ejido, La Nueva Unién, zona Marqués de Comillas (cuando en 1985, un grupo
de 223 ejidatarios solicité dotacién de tierras, y formaron dos pequeflas secciones:
primera y segunda).

Esa es la historia del volcan Chichonal cuando vivimos esa desgracia en el afio
de 1982. A veces suefio que estoy alla, y cuando despierto me cuesta trabajo acep-
tar la realidad...

En el Viejo Chichonal, los ejidatarios cultivaban diversos productos, principal-
mente maiz, frijol, cacao, café, pimienta, arroz. También se dedicaban a la gana-
deria y tenian 4rboles frutales como zapote, chinini, cacahuate, cacaté, aguacate,
naranja, limén, toronja, mandarina, cahetén, guanabana, platano macho y cua-
drado; cultivibamos también, yuca, chayote, camote, tomate, malanga y calabaza.
En ese lugar el dia lo pasamos tranquilos, porque no nos hacia falta nada ; cual-
quier cosa que queriamos comer lo teniamos y no sufriamos asf la carga en la
espalda, porque tenfamos caballos y éramos ganaderos.
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Anuario IEI IV, 1991-1993

CRIA DE OVEJAS POR LOS INDIGENAS
DE LOS ALTOS DE CHIAPAS,
ALGO MAS QUE LANA PARA FL TELAR*

RAUL PEREZGROVAS
PASTOR PEDRAZA
MARISELA PERALTA

Presentacién

En el mes de marzo de 1991, el Consejo Consultivo de| Programa Na-
cional de Solidaridad (PRONASOL) convocé a un concurso.a nivel na-<
cional, con la finalidad de alentar en sus actividades a todas aquellas
Personas, organizaciones o asociaciones que realizan acciones encami-
nadas a mejorar las condiciones de vida de grupos o comunidades pobres.

El premio Solidaridad seria otorgado en dos categorias: Memorias, para
PETsonas o grupos que realizan acciones dirigidas a combatir la pobreza, y
Estudios, para investigadores interesados en el estudio y anilisis de las
condiciones de vida de las poblaciones m4s necesitadas, asi como en la
elaboracién de las propuestas y alternativas destinadas a mejorar su si-
tuacién.

Los interesados en concursar dentro de esta viltima categoria, deberian
présentar un documento con los resultados de las investigaciones, el ang-
lisis y estudio sobre la situacién de los grupos pobres del pais, ya fuera a

- Investigacién merecedora del Premio Nacional Solidaridad, categoria Estudios, 1991,
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nivel general o bien referido a algin aspecto particular del problema y, en
su caso, proponer alternativas de solucién. Los trabajos deberian ser
inéditos, presentados en espafiol y remitidos bajo seudénimo.

Ante esta perspectiva, y considerando que el trabajo realizado en la
Universidad Auténoma de Chiapas (UNACH), dentro del programa de in-
vestigacién sobre ovinocultura indigena, reunia los requisitos estipulados
en la convocatoria, ¢l grupo Batsi chij, del entonces Centro de Estudios
Indigenas de la UNACH, decidié sintetizar en un documento los antece-
dentes, resultados y la filosofia de las investigaciones realizadas en los
Gltimos diez afios, asi como las alternativas de solucién ante la problema-
tica de la ganaderia lanar en la regién indigena de Los Altos de Chiapas.

El documento en cuestién fue titulado "Cria de ovejas por los indigenas
de Los Altos de Chiapas. Algo més que lana para el telar", y se envié al
concurso bajo el seudénimo Batsi chij, incluyendo, en sobre cerrado, la
identificacion de los autores y un listado bibliografico con el material ge-
nerado durante el periodo comprendido en el estudio.

Como respuesta a su convocatoria, el Consejo Consultivo del PRONA-
SOL recibié 115 trabajos, los cuales fueron remitidos, a su vez, auna
serie de especialistas, de conformidad con los contenidos de los documen-
tos. Entre las ocho personas que integraron el jurado calificador en la
categoria Estudios, se decidi6 otorgar, en forma unanime, el primer lugar
al trabajo presentado por el grupo Batsi chij.

Si bien se han publicado algunos resimenes en la prensa nacional, el
trabajo ganador en su version original se encontraba hasta hoy inédito,
motivo por el cual se decidi6 incluitlo en el presente volumen, consi-
derando que el Anuario del Instituto de Estudios Indigenas (IEI) era el
espacio més apropiado para darlo a conocer dentro de los circulos de in-
vestigadores, siendo que este Instituto ha sido, desde 1985, sede del pro-
grama de investigacion sobre ovinocultura indigena, y ha sido en su seno
donde se fue conformando la actual filosofia y el enfoque etnoveterinario
del grupo Batsi chij.

El grupo Batsi chij (verdadero borrego, en lengua tzotzil) se inici6 con
los estudios veterinarios de caracterizacion del borrego Chiapas, el cual
result6 ser también algo mas que un simple borrego criollo, y continué
después con el andlisis etnografico de los sistemas tradicionales de
manejo de los rebafios, tal como los practican las pastoras indigenas de
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Los Altos. En la actualidad, el grupo realiza sus trabajos dentro de la dis-
ciplina etnoveterinaria, y los enmarca dentro del enfoque de sistemas de
produccién agropecuarios.

Desde sus inicios, los protocolos Y proyectos llevados a la practica, co-
mo partes integrantes del programa de investigacién sobre ovinocultura
indigena, han estado bajo la responsabilidad de uno 0 varios investi-
gadores, auxiliados por tesistas Y prestadores de servicio social de ]a
UNACH y de otras instituciones de educacion superior, asf como por in-
térpretes indigenas y por personal administrativo,

Todos ellos aparecen citados en 1a lista de la bibliografia generada por
el grupo, y en esta ocasién les reiteramos nuestro agradecimiento por su
colaboracién y apoyo al realizar estudios que, en algiin momento, pu-
dieran haberles parecido aislados o irrelevantes por abarcar tan sélo un as-
pecto parcial de una problematica compleja, pero que ya incluidos dentro
de un conjunto global de investigaciones, toman su verdadera dimension,

Vaya también en forma muy especial nuestro reconocimiento a todas
las pastoras y tejedoras indigenas que han participado en el desarrollo de
los proyectos, y a todas las que nos siguen facilitando sus siempre muy
apreciados borregos criollos, aun cuando muchas veces lo hacen mas por
la confianza que nos tienen, que por el entendimiento cabal de lo que se
hace con ellos,

Una tltima reflexién. El programa de investigacién sobre ovinocultura
indigena de la UNACH tiene ahora reconocimiento nacional e interna-
cional por su trayectoria dentro de Ia disciplina etnoveterinaria, y por su
labor de reivindicacién del borrego Chiapas; el grupo Batsi chij tiene
también a su cargo la administracién técnica de una unidad de ger-
moplasma criollo, donde desarrolla un programa a largo plazo sobre el
mejoramiento genético del ovino local.

Sin embargo, las condiciones de trabajo no han sido siempre las de
ahora. En un principio, el enfoque de investigacion y la heterodoxa meto-
dologia fueron duramente cuestionados en los circulos veterinarios, donde
no se comprendia el porqué de la defensa casi fanatica de los borregos
ctiollos sobre los de raza pura, ni de la irrespetuosa valoracién de los sis-
temas de manejo desarrollados por humildes pastoras indigenas, ante Jos
esquemas zootécnicos disefiados por expertos en otros paises.
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Comprendiendo o no los alcances del programa sobre ovinocultura
indigena, las autoridades de 1a UNACH dieron, en esos momentos de cri-
sis, un voto de confianza al grupo Batsi chij en el desarrollo de sus activi-
dades. Entendemos esto como un ejemplo de libertad de investigacion, de
madurez académica, de universidad; asi lo expresamos al recibir un re-
conocimiento por el premio Solidaridad, y ahora lo hacemos extensivo a
la comunidad académica.

Introduccién

(Qué tienen que ver los borregos con los programas nacionales de soli-
daridad? Tal vez muy poco en el contexto general de México, pero, al
menos para los grupos indigenas que habitan la regién montafiosa de
Chiapas, las ovejas forman parte de un intrincado mecanismo sociocultu-
ral, que en términos econémicos les permite subsistir, y que desde el
punto de vista étnico les confiere elementos de identidad.

;Cémo es posible que todo eso se logre con un rebafio que no sobre-
pasa los 12 animales por familia? Esta interrogante fue la que originé gran
parte de los estudios a que se hace referencia a continuacion. Lo que es un
hecho es que, en Los Altos de Chiapas, el grupo tzotzil atiende a sus bo-
rregos no sélo por la lana que de ellos obtienen (1o que es mds importante
si se considera que los indigenas de esta etnia no consumen la carne de los
ovinos), sino porque estos animales forman parte de su cosmovision y
son, en cierta medida, sagrados.

Por qué a los borregos se les incluyé en una esfera religiosa y no a las
vacas o a los cerdos, si todos tienen un origen espafiol?

(Por qué son parte integrante de la familia, recibiendo incluso un nom-
bre propio? ¢ Por qué, en todo caso, son las mujeres indigenas las actuales
propietarias de las ovejas y no los mestizos, o los descendientes de los en-
comenderos espafioles que en un principio las trajeron?

Tal parece que son muchas preguntas para una mera introduccién, pero
es bueno dejar asentado desde un principio que la ovinocultura de la re-
gién montafiosa de Chiapas es una actividad totalmente distinta a la que
se desarrolla en cualquier otra parte de México; hasta los mismo borregos
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de la region son diferentes al resto del ganado criollo nacional. Tratemos
ahora de encontrar [as respuestas correctas.

Antecedentes

La tzotzil es una de las nueve etnias que se encuentran hoy dia en el esta-
do de Chiapas. De origen mayense, su lengua y vestimenta conforman
gran parte de la identidad de este grupo indigena, uno de los mas estudia-
dos desde el punto etnografico.

Los estudios antropoldgicos clésicos (;quién no recuerda al Juan Pérez
Jolote, de Ricardo Pozas?) y algunos de los més recientes, nos presentan a
los tzotziles como indigenas muy pobres, analfabetas y carentes de tierras.
Baste mencionar que el municipio de San Juan Chamula, uno de los prin-
cipales del grupo tzotzil, ocupa un triste décimo lugar a nivel nacional por
su alto grado de marginacion.

La gran densidad de poblacién que caracteriza a los tzotziles (recuér-
dese que viven en el macizo montafioso de Chiapas) ha obligado a algu-
nos de los hombres a rentar tierras en las partes bajas, donde escasamente
producen una parte del maiz que requicren para alimentar a sy familia,
mientras otros se desplazan a las "tierras nacionales" para probar fortuna
en los nuevos centros de poblacién.

Otro de los mecanismos de supervivencia entre los tzotziles se basa en
la cria de un reducido nimero de borregos. Las mujeres indigenas atien-
den un pequefio rebaiio del que obtienen la lana, con la cual ellas mismas
confeccionan-el atuendo tipico de toda su familia, e incluso algunas pren-
das que venden a las tiendas de artesania, o directamente a los turistas que
acuden al principal centro comercial en ja regién, la colonial ciudad de
San Cristébal de Las Casas.

Reconocidos antropélogos han estimado que al elaborar la vestimenta
familiar, las tejedoras indigenas hacen una importante contribucién a la
economia doméstica, sin olvidar que al mismo tiempo perpetiian a través
del vestido su identidad étnica ¥, a traves de la actividad textil y de la cria
de ovejas, un modo de vida ¥ una particular visién del mundo, de gene-
racion en generacién. -
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El enfoque oficial

No podemos negar que ha existido voluntad de los gobiernos federal y es-
tatal de mejorar la calidad de vida de estos grupos indigenas, a través de
programas de orientacién agropecuaria; los resultados, sin embargo, no
han tenido un impacto real en la economia familiar, tal vez porque el en-
foque que se ha dado a los proyectos de desarrollo no fue el adecuado.
Analicemos algunos ejemplos concretos.

Considerando que existe una gran cantidad de ovinos criollos en la re-
gion de Los Altos de Chiapas (el municipio indigena de San Juan Chamu-
la tiene la mayor densidad de ganado lanar en toda la repablica mexica-
na), que la cria de ovinos es una actividad de importante repercusion
econémica para la mayoria de las familias tzotziles, que al mejorar la pro-
duccién de los borregos se procura un beneficio directo a la familia indi-
gena, el Gobierno del Estado de Chiapas hizo gestiones ante la federacion
para que se instalara un centro de fomento ovino, cuya é4rea de influencia
seria la zona indigena.

Como consecuencia, los especialistas en ganado lanar presentaron un
ambicioso proyecto de desarrollo ovino; el Gobierno del Estado cedié los
terrenos y la federacion se encargé de construir la infraestructura y de cu-
brir la n6mina del personal técnico.

El proyecto sustentaba el cambio gradual del ganado criollo local, de
baja produccion de lana (apenas un kilogramo por afio), por otro de raza
fina que producia cuatro veces mas. Al efecto, durante una primera etapa
se repartieron 800 ejemplares de ovinos Rambouillet, los cuales deberian
itse "absorbiendo” para que en el término de unas cuantas generaciones se
desplazara el ganado "corriente” de la region, y se multiplicara la cantidad
de lana producida en beneficio de los indigenas.

Tebricamente, el esquema técnico era correcto, € incluso habia sido uti-
lizado con éxito en otras regiones borregueras del pais (Estado de Méxi-
co, San Luis Potosi y Zacatecas), donde los propietarios de los rebafios
compraban o intercambiaban animales de raza pura en sustitucion de sus
sementales criollos, para dar servicio a lotes de 50 0 100 hembras, todo
ello acompafiado de su correspondiente paquete de asistencia técnica
(asesorias, calendarios sanitarios, registros productivos, etc).
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En la practica, el programa fue un rotundo fracaso: los animales reparti-
dos murieron en unas cuantas semanas sin dejar descendencia, y los re-
presentantes de las comunidades indigenas parecian no entender las bon-
dades del proyecto. Las autoridades achacaron a los indigenas el haberse
comido los borregos repartidos, desaprovechando de esta manera una gran
oportunidad para incrementar la cantidad de lana que, transformada en
prendas de vestir para uso o para venta artesanal, beneficiaria la econo-
mia familiar,

Anilisis retrospectivo

A quince afios de distancia y con diez de experiencia directa, las respues-
tas saltan a la vista. El programa de desarrollo ovino no estaba equivoca-
do en su planteamiento técnico, ni los indigenas se comieron los borregos.
El proyecto de fomento a la ovinocultura fracaso porque no se considera-
ron los aspectos culturales asociados a esta actividad; porque se pens6 que
criar ovejas en Chiapas seria igual que hacerlo en Querétaro, Michoacan o
Zacatecas. Lo que hizo falta fue realizar un estudio previo de la ovinocul-
tura regional (de factibilidad les llaman ahora), establecer sus caracteristi-
cas, limitantes, diferencias Tespecto a otras regiones, su historia (si, su
historia) y su estrecha relacién con los valores culturales de los grupos in-
digenas que se ocupan de esta actividad.

Sin estudio de este tipo, {c0mo podrian saber los disefiadores de] pro-
yecto que en Chiapas son exclusivamente las mujeres las encargadas de
las ovejas; que ellas no pueden utilizar la lana corta y fina dentro de sy
tradicional proceso textil; que los borregos se consideran como parte del
grupo familiar y hasta les asignan un nombre propio, que las creencias re-
ligiosas prohiben el consumo de la carne de las ovejas; que las pastoras
tzotziles le rezan a San Juan Bautista para que no enfermen sus borregos;
Y tantas otras cosas que conforman y distinguen a la ovinocultura indige-
na en esta regién?

Un programa de fomento ovino disefiado para los hombres, implantado
cn una lengua extrafia (el castellano), y que pretende que los rebafios aten-
didos en forma casi maternal por pastoras indigenas funcionen como los
rebaiios del centro del pais (grandes, manejados por hombres en forma
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impersonal), estaba destinado al olvido, por mas que las recomendaciones
técnicas estuvieran muy bien fundamentadas.

El enfoque etnoveterinario

Recientemente se establecié que la etnoveterinaria es una disciplina que
considera el saber popular en materia de la cria de los animales domésti-
cos, y lo interpreta a la luz de la medicina veterinaria, validando los con-
ceptos dentro de un contexto cientifico. Es, de manera mas simple, la
combinacién de la antropologia y la veterinaria.

Los resultados que a continuacién se esbozan pueden ubicarse dentro
de la nueva etnoveterinaria, si bien muchos de los estudios iniciales se hi-
cieron antes de que se definiera en forma cabal a esta disciplina cientifica.

La premisa fundamental que cobijé los esfuerzos de investigacion fue
que no se podria mejorar la ovinocultura en la regién indigena de Chia-
pas, si no se le conocia en primera instancia. Esta filosofia dio como re-
sultado la caracterizacion del sistema tradicional de manejo de los rebafios
entre las indigenas tzotziles de Chiapas y, paralelamente, la caracteriza-
ci6n del propio ovino criollo de Los Altos, ahora conocido como borrego
Chiapas, el "verdadero borrego", batsi chij, entre las pastoras chamulas.

No consideramos pertinente hacér una presentacion extensa de todos
los resultados del programa de investigacién sobre la ovinocultura indi-
gena de Chiapas (para ello anexamos un listado de la bibliografia genera-
da), sino mas bien dejar establecidos los postulados minimos derivados de
los proyectos, y su integracion en un conjunto de criterios que constituyen
ahora una base firme para intentar un programa de desarrollo ovino en la
regi6n de Los Altos de Chiapas. Dicho programa puede tener una mayor
factibilidad porque considera la cria de los borregos dentro del contexto
cultural, social y técnico con que se realiza esta actividad entre las pas-
toras-tejedoras indigenas del estado.

Marco histérico

La actividad de la cria del ganado lanar, asi como los propios borregos,
ambos de indudable origen hispanico, se encuentran hoy dia exclusi-
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vamente en manos de pastoras indigenas. ;Cémo fue que esta actividad y
estos animales dejaron su linaje espafiol y pasaron a las comunidades
indigenas?

Al no existir documentos especificos sobre el tema, se ha hecho una re-
construccion histérica del momento en que sucedié el cambio de mano y
las causas que lo motivaron. Baste mencionar que la introduccién de las
ovejas al macizo montafioso de Chiapas estuvo ligada a los frailes cate-
quistas de los periodos de conquista y colonizacién temprana. La via mas
probable de acceso fue por barco, desde Espafia a las Antillas, donde los
primeros ovinos tuvieron tiempo para reproducirse y aclimatarse, y de ahi
al puerto de reabastecimiento en Caballos (Honduras), desde donde los re-
bafios debieron acompafiar a los clérigos en su paso, a pie, hacia las ciu-
dades de Santiago de Los Caballeros (Guatemala) y Chiapa de Los Espa-
fioles (San Cristobal de Las Casas).

En los patios de los conventos, las ovejas proveian de carne y lana a los
religiosos, mientras la mano de obra indigena se encargaba de asimilar las
précticas pastoriles de la mesta espafiola. Tras un corto periodo de auge,
la escasez de valles, la accidentada topografia y la elevada pluviosidad
acabaron con las ovejas de los conventos y de los encomenderos, pues los
sistemnas hispanicos de cria no fueron tan versdtiles como para adaptarse a
esas condiciones.

Cerca de ahi, en los parajes de las montafias, unas pocas ovejas eran
atendidas de manera distinta, pues dentro del contexto de la cultura
indigena, los animales domésticos pertenecian al 4mbito de las res-
ponsabilidades femeninas. A partir de esos rebafios iniciales, durante mas
de cuatro siglos, las pastoras desarrollaron todo un nuevo concepto de la
cria de ovejas con los mismos animales que los curas y los encomenderos
no pudieron mantener con vida. Para lograrlo, se necesité de una nueva
concepcibn de la ovinocultura: las mujeres cuidaron a sus borregos en
forma personal y los consideraron no como simples animales domésticos
sino como almas, les dieron nombres propios y los incluyeron dentro de
su esfera religiosa y su cosmovisién, apreciaron la lana que producian sin
importar cuan poca y agradecieron a sus dioses por ello, las indigenas se
dieron la oportunidad de observar estrechamente a sus animales, y por en-
sayo-error pudieron disefiar un sistema de cria que les permiti6 salvar mu-
chas almas ovinas.
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En cuanto al borrego Chiapas en si, por sus caracteristicas externas y
por los datos aislados que se citan en las crénicas, se ha podido establecer
que es descendiente directo de por lo menos tres razas autéctonas de
Espafia: Churra, Lacha y Manchega.

El aislamiento geogréfico de la Audiencia de Los Confines (incluida la
provincia de Las Chiapas) y su accidentada topografia, impidieron el ac-
ceso a otro tipo de oveja: el Merino. Esta raza se difundi6 a lo largo y an-
cho de la Nueva Espaiia, y su lana corta y fina fue apareciendo cada vez
més frecuentemente en los rebafios que se extendieron en el centro y norte
del pais. Sin embargo, el Merino no llegd al macizo montafioso de Chia-
pas, y si lo hizo, su nimero fue insuficiente como para producir un cam-
bio en el vellon de los borregos de lana larga y gruesa que ahi se criaban.
La pobreza de las encomiendas en la provincia, o el mal sabor que dejo6 a
los espaiioles el fracaso inicial en la cria de ovejas, pudieron también in-
fluir para que los merinos no accedieran a esta escarpada region, pues se
sabe que mas bien era el ganado de las personas pudientes.

El caso es que, siendo las indigenas las unicas dueflas del ganado, y
siendo éste productor de lana burda, el vellén que se obtenia era transfor-
mado en hilo, y el hilo en ropa, utlizando el ancestral proceso de tejido en
telar de cintura con que las mujeres habian procesado antes el algodon.
Repitiendo esto de generacion en generaci6n, durante siglos, el resultado
fue una total especializacion de las tejedoras y de sus implementos textiles
para procesar lana basta y larga.

La cria de ovejas que ahora realizan las indigenas tzotziles de Chiapas
es la amalgama de las préacticas pastoriles espafiolas de los siglos XV y
XVI, con los elementos aportados por su cultura de origen maya. Este sin-
cretismo ha sido estudiado recientemente con un enfoque etnoveterinario,
es decir, utilizando una metodologia antropolégica durante el trabajo de
campo (entrevistas directas con las pastoras, en su propia lengua tzotzil),
y analizando la informacion recabada a la luz de la ciencia veterinaria y
dentro de un contexto socioeconémico.

De este modo, se ha podido desglosar el sistema tradicional de manejo
de los rebafios que hacen las pastoras tzotziles en sus elementos consti-
tuyentes, ubicando los que son de origen hispénico, los de influencia
mayense y los que tiene un caracter en definitiva sincrético.
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Ademas de la informacién que se refiere a la estructura de los rebafios
(tamatio, proporcién de machos y hembras, etc.) y a los criterios de orden

1. La cria de ovejas recae exclusivamente dentro del ambito de las res-
ponsabilidades femeninas. Todas las decisiones que se refieren aj cuidado
de los animales, e! momento de |a trasquila, la venta de algin animal, etc.,
son tomadas siempre por la mujer, quien ademas recibe Y administra el di-
NEro que se genera por la venta de lana, animales o artesania ilmagine-
mos tan solo el conflicto que se generd en un principio, cuando e) progra-
ma de desarrollo ovino pretendi6 que fueran los hombres de la comunidad
quienes decidieran qué, cuindo Yy cémo hacer con los borregos!

2. Las ovejas forman parte de la esfera religiosa ¥y la cosmovisién del
grupo tzotzil. La tradicion oral indica que fue el propio San Juan Bautista,
santo patrono del pueblo de Chamula, quien dio las ovejas a las mujeres;
ellas rezan continuamente pidiendo la intercesién de San Juan para que
proteja el rebafio por donde come, donde toma agua, al subir y bajar entre
el escarpado paisaje de Los Altos de Chiapas. Por lo menos una vez al
afio, el mero dia de San Juan (24 de junio), las pastoras cumplen una anti-
gua costumbre de ir a visitar al santo 4 Su casa, en la iglesia de Chamula,
para ofrendarle velas, incienso y sal. Sosteniendo en su mano izquierda un
corderito criollo, el santo patrono, a través de sus mayordomos, bendice la
sal que las pastoras dan a sus ovejas, asi como los listones de colores que,
atadados al cuello de los corderos recién nacidos, los protegeran de las en-
fermedades.

Ademis de este arraigado sentimiento religioso, existen otros aspectos
culturales que determinan el cardcter de la ovinocultura regional. Entre los
tzotziles, cuando nace una persona, al mismo tiempo cobra vida un animal
con el cual compartirs su alma; esta coesencia animal se enferma y
padece junto con la persona e incluso mueren simultineamente. Al ser los
borregos animales compafleros potenciales, matar alguno significaria
propiciar la muerte de la persona con quien comparte el alma; por ello, el
sacrificio y el consumo de los carneros representa un sacrilegio para los
tzotziles, y es equivalente al canibalismo,
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Por estos motivos, un programa de desarrollo ovino que pretenda elimi-
nar animales tinicamente por su baja productividad, se enfrenta a una pro-
blemética coyuntural. Una oveja de la comunidad, a quien la pastora bau-
tiza con un nombre propio y cuida como parte de la familia, no puede ser
sacrificada o desechada en términos puramente zootécnicos; forzosamente
debera intentarse un acercamiento distinto, ja través de los propios meca-
nismos indigenas de desecho!

Dentro de este marco cultural se encuentran también los aspectos de
manejo sanitario de los rebafios. Las pastoras indigenas consideran los
procesos patalégicos: de sus ovejas conforme al contexto maya de salud-
enfermedad: los dioses del inframundo disputan continuamente el aima
del borrego con los dioses del cielo, disputa que al inclinarse por los pri-
meros se manifiesta en enfermedades de tipo natural o sobrenatural. Los
procesos de atencién a la salud animal estén regidos también por ese con-
texto, pues ¢l procedimiento de eleccion es el ritual, de diversos tipos y
grados dependiendo de la enfermedad, al que le sigue el basado en la her-
bolaria medicinal.

Ante un completo y vasto repertorio de plantas medicinales y de ritua-
les curativos, la imposicion de calendarios de vacunacién y desparasita-
cién, con base en medicina veterinaria de patente, no puede llegar a tener
un impacto real en las comunidades indigenas. Y aiin mas, pues el conoci-
miento empirico de las pastoras tzotziles no esta circunscrito a la medici-
na herbolaria, sino que ha derivado en practicas de manejo capaces de
controlar en forma efectiva algunos procesos de enfermedad en las ovejas.
Estas précticas de sanidad en ¢l manejo tradicional estén siendo validadas
desde la perspectiva veterinaria, y prometen constituirse en elementos im-
prescindibles de cualquier programa de desarrollo ovino.

Ma.rco- productivo

El borrego criollo de Los Altos de Chiapas, como casi todo el ganado
criollo de México, tiene indices productivos muy bajos: su produccién
anual promedio es de alrededor de 1.1 kg de lana y un cordero destetado.
Pero, jojo!, estos son parametros estrictamente zootécnicos, que no con-
sideran que las mejores cualidades del borrego Chiapas son su rusticidad
y su elevada adaptacion a un medio poco favorable, y bajo condiciones de
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sobrepastoreo y desnutricién. Recordemos que el ganado fino de alta pro-
duccidn tiene mayores requerimientos nutricionales y muy escasa rustici-
dad; de hecho, todos los animales de raza pura que se han introducido en
las comunidades indigenas han muerto en el término de unas cuantas se-
manas. :

Este es el verdadero marco de produccién. Rendir un kilogramo de lana
y destetar un cordero cada affo bajo estas condiciones, representa un ré-
cord de productividad que en Los Altos de Chiapas tnicamente alcanzan
los borregos criollos. Ademas, la capacidad de adaptacién al medio de es-
te borrego le viene de herencia espafiola, pues las razas autéctonas que le
dieron origen provenian a su vez de regiones de topografia accidentada y
elevada pluviosidad, : _

Dentro de los estudios de caracterizacién del borrego Chiapas, se in-
cluyeron diversos aspectos productivos. A la fecha se tienen identificados
los principales parametros con los cuales se puede levar a la practica un
programa de seleccién: desarrollo corporal, calidad ¥ produccién de lana,
curvas de produccién de leche, indicadores reproductivos, pardmetros
sanitarios e incluso un catdlogo de fenotipos y zoometria.

La produccion de lana seria el parametro de mayor importancia dada la
utilizacién de la fibra en el proceso textil indigena, y su aporte directo e
indirecto a la economia familiar. No se ha descuidado, sin embargo, la ca-
pacidad lechera de este ovino, puesto que la revision de la literatura indica
que las razas autoctonas espafiolas que le dieron origen, ocupan todavia
los primeros lugares en este rubro en la peninsula ibérica. Segiin nuestros
estudios, la borrega criolla de Chiapas puede producir en promedio m4s
de 200 ml de leche al dia, durante una lactancia de 90 dias, sin detrimento
del peso de su cordero. Las posibilidades de incrementar el consumo de
proteina de origen animal en las comunidades indigenas se convierten
ahora en potenciales. '

Consideraciones finales

Seria dificil presentar en unas pocas cuartillas todos los resultados deri-
vados del programa de investigacién sobre ovinocultura indigena en Los
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Altos de Chiapas; nos parece mas importante dejar plasmada la filosofia
que lo cobija.

El estudio de! borrego criotlo de Chiapas, ¢l batsi chij de las pastoras
tzotziles, y de los marcos histéricos, culturales y productivos en que se
lleva a cabo la cria de ovinos en las comunidades indigenas de Chiapas,
pretendié subsanar una carencia, en un principio metodologica, sobre lo
que en realidad son estos animales y sobre lo que s la ganaderia ovina al
interior de este grupo étnico en particular.

Al avanzar las investigaciones se fue haciendo cada vez mas claro que
el problema de la ovinocultura en la zona indigena de Chiapas, se encon-
traba mas bien en el enfoque incorrecto que empleaban los técnicos y las
autoridades del sector agropecuario para tratar de mejorarla.

Los sistemas tradicionales de cria de ovejas entre los tzotziles, aun
cuando empiricos, son el resultado de una larga experiencia de las pasto-
ras, transmitida y perfeccionada durante generaciones, y cumplen cabal-
mente con su objetivo de procurar la salud y la abundancia de los borre-
gos. El propio borrego Chiapas, conocido en los circulos oficiales como
ganado corriente y sistematicamente discriminado, ha probado ser el Gni-
co capaz de adaptarse y producir en un medio poco favorable, en el que
otras razas de alta produccion ni siquiera sobreviven.

En todo caso, si el ganado corriente que se cria en las zonas indigenas
debiera ser substituido indiscriminadamente por ejemplares de razas finas,
sin considerar sus cualidades y virtudes, con una visién reduccionista, tal
vez se podria plantear la sustitucién de los grupos indigenas, tan pobres y
atrasados, por medio de la introduccién de algunos sementales arios, para
mejorar la raza.

La traspolacion es un tanto burda, pero ilustra muy bien los aspectos
medulares de la ovinocultura indigena en Chiapas. El germoplasma nativo
tiene un elevado valor intrinseco, producto de su prolongada adaptacion al
medio y de su rusticidad; si a eso le afiadimos sistemas de cria emanados
de las propias indigenas y un profundo sentido religioso, producto de la
carga cultural asociada a la cria de ovejas, se verd que el enfoque reduc-
cionista no es el adecuado para mejorarla.

Ahora es el tiempo de que los técnicos y los especialistas en borregos
pongan en practica nuevos conceptos y elementos, aprendiendo de las
pastoras indigenas, en su propia lengua, acerca de los sentimientos,
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temores y tristezas presentes en los animales, acerca de rezos, hierbas y
listones de colores.

Un programa de desarrollo ovino basado en la optimizacién de los
sisternas tradicionales de manejo, y en la seleccion y el mejoramiento
genético del propio borrego Chiapas, por estar dentro del contexto cul-
tural del grupo étnico y por realizarse con Y para los animales que las pas-
toras indigenas cuidan con extrafio afecto, tendré una mayor oportunidad
de ser adoptado y usado por ellas para mantener a mas almas ovinas en
estado saludable y productivo.
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Anwario 1EI 1V, 1991-1993

ANTICONCEPCION Y DERECHOS
REPRODUCTIVOS EN LOS ALTOS
DE CHIAPAS

ANNA MARIA GARZA CALIGARIS
BARBARA CADENAS GORDILLO*

En los ultimos afios, y a pesar de los muchos desacuerdos y confusiones,
empieza a reconocerse el alcance publico, politico, de la vida reproduc-
tiva. Basta con citar la expansi6én vertiginosa del SIDA vy los intentos en
Chiapas por ampliar las circunstancias en las que el aborto no sea punible,
para hacer ver que la sexualidad y la reproduccion se hayan estrechamen-
te ligadas a ideas centrales sobre la sociedad, su organizacion y el ejerci-
cio del poder. Estos ejemplos permiten vistumbrar también las distancias
entre las normas y lo vivencial, las grandes ausencias en los codigos y
reglamentaciones legales, las manipulaciones e imposiciones que desde el
poder se ejercen. '

En nuestro pais, los intentos todavia incipientes para construir una or-
ganizacion sociopolitica que destierre la practica de la violencia y la im-
posicién, se encuentran con una gran cantidad de obstaculos; los primeros
y mas obvios son las limitaciones impuestas por una exacerbante con-
tinuidad politica, sostén de muchos y muy tenaces intereses. Sin embargo,
las vicisitudes y desilusiones electorales y la propia dindmica de la socie-
dad civil que ha buscado otros espacios de organizacién en torno a temas
no suficientemente reconocidos en las estructuras partidarias, obliga a en-

'Amondela&mincidndeMédiooslndlmdelEstadodeChiqns.AC.(OM!ECH,A.C.)
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riquecer el panorama. Los conflictos étnicos, las relaciones entre géneros
y entre las generaciones, la violacion de los derechos humanos, entre
otros, empiezan a perfilarse como asuntos importantes, nuevos s6lo por-
que se introducen recientemente en ¢l tema que nos ocupa.

Asi comienza también a reconocerse que las relaciones intimas son
comportamientos, practicas, costumbres y aspiraciones colectivas, sujetas
a normas y prescripciones institucionales, y que remiten ¢ involucran a in-
tereses mucho mas amplios que los del individuo, la pareja, o la familia.
En realidad forman parte de proyectos de sociedad con particulares ingre-
dientes de tolerancia o autoritarismo; mayor o menor desigualdad, respeto
al derecho de informacién y posibilidad de la sociedad civil, mujeres y
hombres, de intervenir en la formulacién de planes y objetivos sociales.
Es eso, desde nuestra perspectiva lo que da sentido a los esfuerzos que en
una u otra direccién se dan por controlar la vida reproductiva de la myjer,
y es también eso lo que debemos abordar para entender muchas de las
posibilidades, esperanzas y alternativas que como individuos y sociedad
pretendemos construir. En este complejo terreno también debemos buscar
el significado y sentido de la democratizacién. '

Cierto que las normas para la formacién y la separacién de la pareja, las
ideas y précticas en relaci6n con la concepcién y con la anticoncepcion,
los espacios y terrenos de competencia social para los géneros, acusan un
interés por contener y controlar la sexualidad de la mujer; pero las practi-
cas, ideas y controles sobre la sexualidad, reproduccién y anticoncepcién
no son indiferentes a las enormes diferencias y desigualdades presentes en
nuestro pafs. Claramente visibles a través de la estadistica —a pesar de
subregistros, errores y omisiones— son las grandes distancias que separan
a las diversas regiones, clases, grupos sociales y géneros. Es el sureste de
la reptiblica el que cuenta con niveles de ingreso y bienestar més bajos y,
dentro de esta zona, Oaxaca, Chiapas y Guerrero ofrecen las cifras mis
alarmantes en cuanto a morbilidad y mortalidad, servicios basicos como
agua y drenaje, infraestructura y recursos de salud. Y es en esta regién
donde se concentra la mayor parte de la poblacion indigena.

Estas desigualdades son materia importante dentro del debate de los
derechos reproductivos; pero particularmente problematico puede resultar
el terreno de la cultura y los grupos indigenas.
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Hace ya mucho tiempo se reconoce que la medicina popular utiliza di-
versas formas, independientemente de sy efectividad, para evitar embara-
z0s. A partir de las entrevistas —realizadas tanto en el campo como en la
ciudad, a migrantes— encontramos también evidente que un ntimero im-
portante de mujeres siente 1a necesidad y aspiraci6n de decidir sobre e]
nimero y espaciamiento de sus hijos, incluso en las regiones méas aisladas
y en las culturas mas tradicionales. Sin embago, la insistencia en que la
adscripcion étnica hace especiales a las mujeres indigenas en materia de
derechos reproductivos, particularmente en lo que a anticoncepcién se re-
fiere, es recurrente. Dos caminos parecen ser los mds comunes: el prime-
ro, que marca las relaciones cotidianas entre los miembros de Jas etnias
hegemoénicas y domina » atribuye a las especificidades culturales valo-
res negativos que explican el "atraso" de los indios, e impiden su acceso a

petar las culturas autdctonas, concebidas como santuarios homogéneos e
intocables, al margen de la historia, corre el riesgo de querer condenar a
los y las indias a la peor de las desigualdades: una inmovilidad perma-
nhente que empobrece las culturas y limita la vida de mujeres y hombres
reales. Las instituticiones de salud, por su parte, recogen parte de ambos
planteamientos para construir una politica de planificacion familiar, en-
tendida como control y, cada vez més, como cancelacién de la natalidad,
En 1973, fecha a partir de la cual se da inicio a las politicas de planifi-
cacion familiar, el gobierno mexicano defini6 juridicamente a Ia planifica-
cién familiar como el derecho de toda persona a decidir de una manera
libre, responsable ¢ informada sobre el numero y espaciamiento de sus hi-
jos. No obstante, a partir del mismo afio, el gobierno ha sostenido que es
el desmedido crecimiento demografico uno de los principales causantes
del desequilibrio en el desarrollo econdmico, y del abatimiento de los
niveles de bienestar de la poblacién en nuestro pais. Por ello, parte sustan-
cial de sus politicas estan enfocadas al control demografico, cuya meta
para el afio 2000 es lograr que el crecimiento de la poblacién no sea ma-
yor de 1%. Como fundamental estrategia para el logro de esta meta se
plantea la planificacién familiar!, Producto de este imperativo es que la

! Secretaria de Salud, Diagndsticn Sociodemogrifico para el Programa Estatal de Planificacion Familiar.
Chiapas, México, 1986,
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atenci6n a la salud reproductiva se encuentre fuertemente orientada y
limitada a la planificacién familiar. Los deso6rdenes, enfermedades y ries-
gos reproductivos no son prioridades reales pata las instituciones de sa-
lud. Hablemos en particular de la mortalidad materna, aunque muchos
otros temas como la esterilidad y los dafios al aparato reproductivo resul-
tado de infecciones, partos mal atendidos o abortos, merecerian también
espacio. Chiapas junto con Oaxaca, Guerrero, Puebla, San Luis Potosi y
México, ocupa uno de los primeros lugares en mortalidad materna, con
valores superiores a 8.5 por cada 10 000 habitantes®. En la experiencia de
]a OMIECH las complicaciones més frecuentes durante el periodo de ges-
tacién-parto son infecciones de vias urinarias, partos prematuros, posicion
an6mala de los productos, hemorragias posparto, desgarros y prolapsos
cervicales y uterinos”. Estas complicaciones frecuentemente son causa de
muertes que podrian ser evitadas con una adecuada y oportuna atencion.
Asi, 1a OMIECH encontré en el Registro Civil que durante 1990 en 4 mu-
nicipios de la zona murieron un total de 1 391 indigenas, de los cuales
139 fueron mujeres en etapa reproductiva y 7 causadas por complicacio-
nes durante el'parto4. Las politicas de salud responden a esta problemética
con el programa de planificacién familiar, sosteniendo que "minimiza los
riesgos de morbilidad y mortalidad en madres ¢ hijos por medio del inicio
tardio de la reproduccién; el espaciamiento de los embarazos y la termi-
nacién temprana de la reproduccién“s. Es claro, asf, que no son conside-
raciones de salud, sino la idea de la sobrepoblacion, lo que motiva los ob-
jetivos de este programa.

La poblacién rural y particularmente la indigena, se ha convertido en
los tiltimos tiempos en objetivo especial del programa de planificaci6n fa-
miliar; una poblacién que, segiin expresa el diagnéstico sociodemogréfico
para el Programa Estatal de Planificacién Familiar en Chiapas de 1986,
"por su apego a las tradiciones culturales y por su marginacién socioe-

2 Norma Ojeda y Bemardette Orr, Aspectos de poblacion en México. Guia para una estrategia nacional.
Progmmadc Poblacion de la Fundacién MacArthur, Marzo de 1992,
Biarbara Cadenas, Situacion de la mujer indigena en los Altos de Chiapas. Ponencia presentada en la mesa
redonda La salud de 1a mujer chiapaneca. Tuxtla Gutiérrez, Chiapas, 1991.
* Birbara Cadenas y Leticia Pons, Las parteras: trabajo y vida cotidiana en las comunidades indigenas.
Fundacién Chagas, Brasil (en prensa).
5 Secrctaria de Salud, op. cit. 1986, p.1.
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conomica, no han lograda aquilatar el beneficio que aporta el poder regu-
lar y decidir sobre la fecundidad™®. Este discurso se traduce en la practica
con demasiada frecuencia como justificacion para decidir por quienes,
desde la perspectiva del personal de salud, no cuentan con elementos para
decidir por si mismas. Asi el hostigamiento, la falta de informacién ade-
cuada y completa y la imposicién son constantes que no se pueden ocultar
sobre todo en la zona rural. La opresién étnica, el monolingiiismo y anal-
fabetismo facilitan el uso de la coersién institucional, segiin las constantes
quejas de las mujeres. El autoritarismo y la imposicién contradicen la idea
con la cual supuestamente nacieron los anticonceptivos —el de permitir a
las mujeres gozar de libertades reproductivas basicas— en Chiapas fre-
cuentemente proporcionan al sistema médico y al Estado una herramienta
mas de control sobre la vida reproductiva de las mujeres y perpettian la
desigualdad.

Muchas mujeres indigenas han vivido o conocido a quienes han tenido
experiencias abusivas en Unidades Médicas Rurales (UMRS), hospitales
y centros de salud: temen acudir por partos o enfermedades, por el hosti-
gamiento o engafios a que son sujetas. Hemos encontrado a aquienes se
les aplica el DIU inmediatamente después del parto, a quienes se les niega
retirarselo, a quienes se les aplica inyectables con engafios, o a pesar de
serias contraindicaciones.

Lo cierto es que no se proporciona informacién completa y adecuada
sobre todos los métodos anticonceptivos, su uso, riesgos y posibles efec-
tos secundarios; las mas de las veces tampoco se practican exdmenes cli-
nicos ni de laboratorio para detectar contraindicaciones. En verdad resulta
dificil en estas condiciones tomar una decisién informada,

La falta de informacién generalizada lleva a manejos inadecuados de
métodos; a la dificultad que tienen las(os) usarias(os) para detectar tem-
pranamente dafios a la salud, motivados por el uso de anticonceptivos y
para acudir oportunamente en busca de atencion; a la creacién de mitos,
como el muy extendido sobre la vasectomia y la salpingoclasia que se
cree incapacitan para el trabajo o la relacién sexual.

De los métodos anticonceptivos el que mejor representa la orientacién
de las politicas de planificaci6n, tal como se practican en Los Altos de

% fdem, p. II.
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Chiapas, es la salpingoclasia por cancelar en definitiva la concepcidn y
porque la salpingoclacia se realiza sin mas seguimiento, cuidado, o con-
trol subsecuente. Segun una investigacion sobre la salpingoclasia en San
Crist6bal de Las Casas’, los "usuarios activos" de los distintos métodos de
planificacion familiar sumaron, para 1990, en Chiapas un total de 140
436 personas, que son atendidas por las distintas instituciones del Sistema
Nacional de Salud. De ellos, 44.2% han sido sujetos de intervencion
quirtirgica (salpingoclasia o vasectomia), 37% usan métodos hormonales
y 18.8% usan ¢l DIU. Tan s6lo en ese aflo se realizaron 8 497 intervencio-
nes quirirgicas en toda el estado, y en la ciudad de San Cristébal 636; al
siguiente afio se registraron 614 cirugias. Llama la atenci6n que el 52% y
65% de las salpingoclasias (para 1990 y 1991, respectivamente) estu-
vieran asociadas a la atencién de partos normales, cesirea o aborto; esto
hace sospechar que, en una buena parte de los casos, la mujer acept6 la in-
tervencién en condiciones dificiles y seguramente sin informacion sufi-
ciente.

Ni las necesidades de informacién, ni los riesgos para la salud son to-
mados en cuenta frecuentemente por el personal encargado; no es extrafio,
pues, que la relacion de las mujeres con las instituciones salud se llene de
sospecha y temor.

Pero, segin Wolfson®, 1a eleccién de métodos de control de la natali-
dad va mas alla de la evaluacion de los riesgos médicos en relacion con la
efectividad. Estas decisiones, continfia, involucran, ademds las opiniones
que cada persona tiene sobre su sexualidad, la dindmica de la pareja y la
reproduccién. Desde nuestra perspectiva, son los espacios que social-
mente se conceden a cada género dentro de su grupo, las instituciones y la
sociedad global, y las percepciones colectivamente construidas sobre la
concepcién y la anticoncepcién, las que podrian permitir o no en un mo-
mento dado una decisién mas libre ¢ informada. Asi, entre las entrevistas
hechas a mujeres indigenas hemos encontrado diferencias significativas,

7 Los datos que en adelante se presentan fueron tomados de Leticia Pons, Barbara Cadenas y Juan Carlos
Cabrera. La salpingoclasia: entre el control de la natalidad, {aplanificacion familiar y los derechos reproductivos
de la mujer. Documenta inédito. San Critstébal de Las Casas, Chiapas. -

8wWolfson A., "The Reselling of the Pill*. En: Pills for all?. Centre for Education and Documentation, Bombay,
India. Citado por Health Action International. La Haya, Holanda, 1984.
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pero en todas ellas pesan las dificultades econémicas, la cercania de la
muerte y las posibilidades y opciones que tienen como mujeres e in-
digenas.

- Locierto es que los datos a nivel nacional reflejan que en 1976, 30% de
las mujeres unidas usaban anticonceptivos; en 1982 paso al 48% y en
1987 esta cifra se elevé a 57%°. Por e] contrario, la anticoncepcién mas-
culina ocupa porcentajes insignificantes: en 1987 sélo se registrd 1.9% de
uso de preservativos y 0.9% de vasectomias. En Chiapas 98.9% de las in-
tervenciones quirtirgicas fueron salpingloclasias y 1.1% vasectomias 10

Ni el derecho a la informacién, o el derecho a la salud, mucho menos el
derecho a decidir sin coersi6n sobre el nimero y espaciamiento de los hi-
Jjos, parecen tener importancia alguna frente a metas y objetivos creados
n un contexto de fuertes desigualdades, Yy que finalmente colocan a la
mujer indigena en el dltimo peldafio, donde el derecho a la eleccién libre
e informada del nimero Yy espaciamiento de los hijos no es més que un
mito en el que muy pocos creen. Por ello, si hemos de reflexionar en las
posibilidades de la democracia en México, poniendo un acento especial a
los derechos de las mujeres, tendremos que considerar a los derechos re-
productivos como parte muy sustancial de unos derechos humanos, cuya
perspectiva necesariamente deber ser replanteada.

Bibliografia

BRONFMAN LOPEZ y Tuir4n.
1986 "Practica anticonceptiva y clases sociales en México: la expe-
riencia reciente”. Estudios demogrdficos y urbanos 1(2):165-
203. E! Colegio de México, ‘mayo-agosto de 1986.
CADENAS, Bérbara y Leticia Pons.
En Las parteras: trabajo y vida cotidiana en las comunidades in-
prensa digenas. OMIECH, San Cristébal de Las Casas, Chiapas

® Garcia, Brigida "Procreacion ¥ uso ge anticoncpetivos en México™, Debate feminista: 218-221. México,
marzo de 199). Bronfinan Lépez y Tuirén, "Préctica anticonceptiva y clases sociales en México: la experiencia
reciente”, Estudios demogrdficos y urbanos 1(2):165-203. El Colegio de Meéxico, mayo-agosto de 1986,

'°uﬂciarms,nmcumuy1mcmuc-m.,op. cit.



100 ANNA MARIA GARZA CALIGARIS Y BARBARA CADENAS GORDILLO

FREYERMUTH, Graciela.
En - Medicina indigena y medicina alopata. Un encuentro dificil
prensa en Los Altos de Chiapas. CIESAS Sureste-OMIECH, San Cris-
tobal de Las Casas, Chiapas.
GARCIA, Brigida.
1990 Procreacién y uso de anticonceptivos en México. Debate femi-
nista: 218-221. México, marzo de 1990.
INSTITUTO NACIONAL INDIGENISTA Y SECRETARIA DE SALUD.
1992  La salud de los pueblos indigenas.
OJEDA, Norma y Bernardette Orr.
1992  Aspectos de poblacion en México. Guia para una estrategia na-
cional. Programa de Poblacién de la Fundacién MacArthur.
Marzo de 1992.
PONS, Leticia, Barbara Cadenas y Juan Carlos Cabrera.
La salpingoclasia: entre el control de la natalidad, la planifica-
cion familiar y los derechos reproductivos de la mujer. Docu-
mento inédito.
SALLES, Vania.
1991 "Cuando hablamos de familia, ;jde qué familia estamos ha-
blando?". Nueva Antropologia. Vol. XI, No.3. México.

1992  "Familias en transformacién y cédigos por transformar"”. En:
Taller Familias en transformacién y cédigos por transformar.
Construyendo las propuestas politicas de las mujeres para €l
Cédigo Civil. Memoria. Grupo de Educacién Popular con Mu-
jeres, A. C. (GEM). México.

SECRETARIA DE SALUD.
1986  Diagndstico sociodemogrdfico para el Programa Estatal de
" Planificacién Familiar. Chiapas. México.
WOLFSON, A.

1984 "The Reselling of the Pill". En: Pills for AlI?. Centre for Educa-
tion and Documentation. Bombay, India. Citado por Health Ac-
tion International. La Haya, Holanda.

. ot [T TR TP TR R T11 SERNe | [ | PRI T [FRYe S N ] ] c b o 1 N -



Anusrio IE1 1V, 1991-1993

DE COMO DESAPARECIERON LOS 'ILOLES
DE UNA COMUNIDAD TZOTZIL

Politica o error de estrategia de la nueva iglesia catélica
JAIME T. PAGE PLIEGO.
Introduccién

Recientemente ha cobrado importancia el rapido cambio que se ha dado
en las practicas sociales de los grupos indigenas, como resultado de las
acciones emprendidas por diferentes agentes de la sociedad, entre las que
destacan las realizadas por las diversas sectas y denominaciones de corte
cristiano,

El presente estudio se refiere al trabajo realizado por la Nueva Iglesia
Catélica, practicada a partir de finales de la década de 1960; especifi-
camente de c6mo repercutié en la practica médica tradicional de la comu-
nidad tzotzil del ejido Las Limas, en el municipio de Simojovel de Allen-
de, Chiapas.

Antecedentes

A finales de la década de 1960, los hombres adultos de la comunidad Las
Limas trabajaban como jornaleros agricolas bajo un régimen de organi-
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zacién semiservil , situacién laboral en la que se encontraban la mayoria
de los indigenas de la zona; el resto de ellos radicaban en 17 ejidos.

En esta época, la situacién socioeconémica de la region llegd a un pun-
to critico. Segtn los estudiosos, las manifestaciones sociales mas impor-
tantes, que a la vez desencadenaron el conflicto agrario, se resumen en los
siguientes puntos:

1. La sobrexplotacién a la que se veian sujetos los jornaleros agricolas,
aunado 2 los bajos salarios percibidos. -
2. El incremento en la presién demogréfica, que se vio agudizada por la
fragmentacidn de la tierra.

3. La indiferencia e ineficacia de las autoridades agrarias ante la solicitud
de dotacién, ampliacion y regularizacién de tierras.
4. Los abusos y extorsiones de ingenieros y autoridades de la CNC2

5. La corrupcion de maestros y autoridades ejidales. (Pérez, 1981:224),

Y segin Toledo Tello:

6. ...dos fueron los factores fundamentales: por un lado, la construccién de
la presa hidroeléctrica de Itzantin, que inundard una gran extension de tierras
de muy buena calidad en la zona y, por otro, la presién que los trabajadores
del campo empezaban a ejercer sobre la tierra.

7. La construccion de la presa, que en si misma representd una amenaza
para la produccion de la region, agravé la crisis social, debido a que dicho
proyecto no contempl la dotacién de tierras para peones y acasiliados, por-
que "... no poseen tiera" (1987:6).

La nueva iglesia catélica

Dentro de este contexto socioecondémico y politico, complejo y algido,
que ha sido conyuntural respecto a la posibilidad de producir cambios en
las estructuras de organizacién y visién del mundo, la Iglesia Catélica rea-

! Entendiendo semiservil como una forma particular de explotacion del campesino dentro del contexto de la
produccion agropecuaria capitalista, en donde éste se encuentra sujcto a su fuente de trabajo a partir de medidas
coercitivas, como ¢l endeudamiento, relaciones patriarcales (compadrazgos), cte.

2 Confederacion Nacional Campesina.
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liz6 sus primeras acciones,.de acuerdo con las estrategias planteadas por
el movimiento denominado Nueva Iglesia, producto de la II Conferencia
General del Episcopado Latinoamericano, celebrado en Medellin, Colom-
bia, en 1968, y cuya unidad operativa es la Comunidad Eclesial de Base
(CEB). Estas comunidades, segun expresa Concha Malo- "...surgen li-
gadas al movimiento biblico (lectura de 1a Biblia por seglares y clases
populares)". (1986:233).

Que ademis se inscriben en la corriente de la teologia de la liberacion u
opcion de la iglesia por los pobres: "Por esto, el modelo eclesial de las
CEB se reconoce como iglesia de los pobres, es decir, iglesia que toma
partido en Ia conflictividad social al lado de los oprimidos..." (Centro de
Estudios Ecuménicos, 1987:104)

El objetivo politico que se plantean es "la transformacién de la socie-
dad” (ibid:103), lo que implica:

Un compromiso ineludible con la justicia social, con la defensa de los dere-
chos de los oprimidos, con el paso de condiciones de vida menos humanas a
condiciones de vida mas humanas, con la construccién de realidades eco-
némicas, politicas y culturales que hagan presente en la historia, aunque sea
de manera parcial o incompleta la liberacién plena e integral que en el nom-
bre del "Reino de Dios" Jesiis ofrece y anuncia (ibid).

Esta linea eclesial est4 representada en Chiapas, por la Didcesis de San
Cristébal de Las Casas. La regién norte y por lo mismo el municipio de
Simojovel, entre otros, est4 bajo la jurisdiccién de ésta.

Llegada de los catequistas catélicos

Las estrategias de la Nueva Iglesia se instrumentaron, en Simojovel, entre
1969 y 1970. La primera actividad fue la preparacién de catequistas de
habla indigena, a quienes, una vez terminada su formacion, se les asigné
la tarea de hacer visitas evangelizadoras a las fincas y ejidos. Su trabajo
consistia en hacer lecturas de la Biblia Y, a la luz de éstas, generar dis-
cusiones, buscando la similitud o la contradiccién de la lectura con las
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condiciones de vida de los peones. Los resultados de estas reuniones
fueron muy importantes en los sucesos que tuvieron lugar en los siguien-
tes afios.

El tema que se¢ abordé inicialmente en la comunidad en estudio se re-
laciono con el problema de la tenencia de la tierra:

La primera vez que llegaron los catequistas, nos dijeron que nos juntaramos
ya que era bueno hablar sobre la palabra de Dios. Alli, ellos nos dijeron que
la tierra la h}m Dios para que todos los hombres se alimenten y vivan de ella,
todos igual.

Estas acciones generaron de inmediato el temor entre los finqueros y su
reacién no se hizo esperar; prohibieron las reuniones con los catequistas.
Sin embargo, éstas se siguieron realizando en la clandestinidad.

El objetivo teolbgico

Si bien dentro del proyecto eclesial de la Nueva Iglesia la opcion social
fue por los pobres, con el compromiso de participar en el cambio de su si-
tuacién de opresién y marginacion, también se plantearon objetivos reli-
giosos que incidian en la concepcién teolégica ortodoxa y en la interpre-
tacion de los textos biblicos.

Como podemos observar en el testimonio citado arriba, la estrategia se
inicié con el planteamiento del problema de la tenencia de la tierra y de la
organizacién para su recuperacion, y alrededor de esto fue realizado el
trabajo propiamente religioso, que tuvo como resultado la decisién comu-
nitaria de rechazar la concepcién tradicional del mundo, con la conse-
cuente eliminacion de algunas précticas que tenian a ésta como base con-
ceptual.

El aspecto crucial que cuestiona toda la vision del mundo y sobre ¢l
que se finca la prictica médica tradicional, misma que ha permitido la co-

3 Testimonio de Antonio Sénchez Gonzélez, Las Limas, Simojovel, Chiapas.
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existencia sincrética entre el catolicismo y las formas religiosas tradicio-
nalesde los tzotzil-tzeltales, es el politeismo que, formal o informalmente,
ha sido un elemento comiin en ambas practicas religiosas; en oposicién a
esto, la Nueva iglesia rescata el concepto de la unicidad de Dios, con lo
cual gener6 la destruccién del nexo sincrético ya que, con ello, tocé la
base primordial de la concepcidn tzotzil-tzeltal del mundo. Cuando los
catequistas introdujeron esta tematica en las fincas, apoyandose, ademas
en la descalificacion, satanizacidn, sancién del consumo Yy practica de la
medicina tradicional, se suscit6 una amplia y tensa discusién, principal-
mente con los ancianos y curanderos, Io cual se constata en el siguiente
testimonio:

... Cuando llegaron los catequistas no al golpe llegaron a hablar sobre los
’iloles”, porque no lo pueden decir directamente, ya que si asi lo hicieran, 1a
gente se va a encabronar y no va a escuchar. Empezaron diciéndonos:

~—Vamos a creer en Dios, porque €l hizo el mundo y es duefio de todas las
cosas, junto con el Espiritu Santo y el Hijo, Jesucristo. El fue primero y es
duefio de todas las cosas y siempre nos est4 manteniendo a todos parejitos,
buenos y malos.

En la primera venida como Jesucristo, se entreg6 para nosotros, para sal-
var a sus hijos, para que creamos en E, en Dios, para salvar el espiritu.

Pero va a llegar un tiempo, en la segunda venida de Dios, en que vendrs a
levantar a su pueblo, y ¥a no nos va a llevar a todos, sino sélo el que crey6
tendr la salvacion, se ir4 con EL. El que no crey6 aqui se quedard sufriendo
miles de afios con el Malo (diablo), porque solo Dios nos puede salvar, sélo
El nos puede dar la vida, porque es ] tinico,

Entonces, y aquf a los viejitos ya no les gusté y menos a log Yiloles, di-
Jeron que solo hay un Dios tnico. Los ’iloles todos enojados dijeron:

—Hay muchos dioses, si hasta nos hablan en la caja.

También dijeron: '

—Esos catequistas no son cat6licos, son sabaticos o del séptimo dia, pues
todos sabemos que los catélicos adoran todas las imdagenes.

Asf que la gente se empez6 a retirar.

Entonces el catequista nos dijo:

—Si les parece nos mandan a llamar ¥ varnos a venir.

Los jévenes dijeron que les gusta:

—Sobre todo si nos unimos y la tierra va a ser nuestra,

Llegaron otra vuelta y preguntaron qué dfa no est4 el propietario y como
dijimos que se va el jueves, quedaron de venir todos los sébados en Ia tarde.
Cuando lo supo el patrén fue un problema y cuando volvieron a llegar los

*ilol significa curador o curandero en lengua tzotzil.
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catequistas la gente no sali6é porque el patrén ya lo sabfa. Entonces pidieron
que los escuchemos unos minutos.

El catequista dijo:

——Aunque les incomode y no les guste lo que estamos diciendo, pero si
Dios quiere, algtn dia se van a arrepentir, porque todo lo que estamos
diciendo se va a cumplir. Nosotros, que ya podemos ver un poco, estamos
ensefiando a los demds a abrir los ojos y caminar, porque asi lo manda Dios,
y aunque nos corran vamos a'seguir viniendo hasta que algunos entiendan.
Porque asi fue Dios que tuvo muchos enemigos hasta que lo mataron y no
por andar haciendo cosas malas sino buenas. Porque Dios dijo: "El que cree
en mi se va a salvar”. La cosa es que estamos haciendo nuestro trabajo.

La rgaccién de la gente fue que algunos ya no llegaron, sobre todo de los
viejitos™.

Sobre la desaparicién de los ’iloles

En esa época, la Gnica alternativa de curacion con la que contaban los in-
digenas de la zona era su medicina tradicional; asi, en cada finca habia
varios curanderos.

Antes habfa casi puro "ilol, tres o cuatro en cada finca, y decian que hay
*jloles que curan y otros que no muy sanan. La gente se daba cuenta cudl "ilol

era nkejor y lo buscaban més. El que no curaba bien no muy lo llegaban a
traer.

Entre el resto de los tzotzil-tzeltales se podian encontrar curanderos con
diferentes funciones: hueseros, hierberos, ’iloles, me’santos, etc. Sin em-
bargo, en los testimonios recolectados al que més frecuentemente se men-
ciona es al me’santo:

En ese tiempo en que sélo habia.puro propietario, dicen que habfa personas
que hablan a través de una caja, ahilo tien_in el retrato de alguna imagen; y
dicen que bien que lo platica con esa caja...

Testimonio de Antonio Sanchez Gonzélez. Las Limas, Simojovel, Chiapas.

5
6 fdem.
7 fdem.
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Quienes, como menciona Holland: "...Son los que ocupan el escalon
mas elevado de la jerarquia de curanderos de Los Altos de Chiapas.”
(1963:71).

Y mas atin, para los médicos tradicionales de otras regiones del estado,
la regién de Huitiupan-Simojovel-E] Bosque estaba considerada como
una zona de gran poder y excelentes plantas medicinales:

... los médicos tradicionales de Simojovel y Huitiupan siempre fueron
poderosos, tanto para curar como para hacer dafio, Ademais allf se conseguia
una gtan cantidad de plantas muy buenas, que era dificil encontrar por otros
lados.

Un ejemplo de las acciones realizadas en contra de Ja medicina tradi-
cional, la podemos observar en el sj guiente testimonio:

blema porque si alguno enferma o muere, los *iloles tienen que buscar quien
lo puso el dafio Porque creen que hay muchos dafieros ¥ Dios no dijo que
haya *ilol, ni que haya borrachera,

Entonces cuando el enfermo ¥a supo quien puso el daflo, cuando estd bo-
rracho va a buscar al Supuesto daflero a su casa y esta dificil que lo mate ahf,
pero hay esté que es un problema y eso es Io que no vamos a creer, porque
Dios dijo que no hay otro poderoso ante EL, por eso les decimos que dejen
€50 poco a poquito y cuando lo vengan a ver van a ver que se van a olvidar
de todo. '

Eso les cay6 mas pesado a los iloles, por lo que dijeron:

—¢C6mo es posible que Dios dijo que no hay *iloles y desde siempre he-
mos sabido y visto?

A lo que el catequista contests:

~—Existen, pero ellos se mandan solos. Y nosotros Ya nos dimos cuenta
que hacemos todo lo que quieren y no lo vemos. Los ricos lo saben pero les
gusta ver jodidos a log campesinos, por eso no te lo van a venir a decir. Y si

mos diciendo es para Que nos amemnos los unos a los otros,
Y luego, de la borrachera dijo:

® Testimonio de Scbastisn Gomez Lépez. Presidente de OMIECH. Oct. 1987.
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—Porque el dinero lo bebemos y Juego ya no compramos nada para la fa-
milia. Y si se quedan dormidos en el camino viene alguien y los va a robar y
hasta a matar y ya no le vamos a dar el dinero a nuestra mujer. Porque ella
también trabaja m4s que el hombre, pues s¢ levanta muy tempranito.
Nosotros ya lo vimos que €8 cierto Yo que dice la Bibliay no podemos tomar
porque con el trago empezamos a pelear y a veces hasta a matarnos, por €so
solo hay que tomar tanteado, sin ponerse "holo". Pero si no sabemos tomar
asi se han muerto muchos. Y lo sabemos, porque antes se mataba mucho con
machete o con piedras por el trago. Por eso mejor no seguimos eso, para que
lleguemos a ser un pueblo nuevo, para eso vamos a seguir el camino, porque
Cristo dice: "Yo soy el camino, nadie llega al padre si no es por mi", y el que
no crea tiene que sufrir miles de afios.

De ahi dilaté platicando, después los viejitos hicieron preguntas:

—; Por qué lo sabemos *ilol si no lo queremos sino que lo sofiamos y asi
aprendimos a ayudar ala gente?

—Bueno si —dijo el catequista— tiene razén, pero es porque el mal
espirita todo pone y parece cierto lo que dice, pero luego resulta que es men-
tira, y no crean que es Dios que lo pone, sino los malos espiritus, Dios es
todo bueno. Por eso el Malo no te difiende sino que te entrega a tu enemigo;
pero el buen espititu, Dios, si te difiende y te cuida contra los malos espiritus
y no te pueden hacer nada. Por eso, porque estén engafiados por el mal
espiritu, todo lo que dicen los malos espiritus lo van a creer. Entonces por
eso-es que el Malo esté trabajando para que se maten unos a otros. Por eso el
Malo estaba antes en el cielo, pero se sinti6é muy fuerte y ya queria mandar
hasta al Padre. Entonces Dios lo mand6 para abajo, pero el mal espiritu le
dijo: ‘me vas a mandar a suftir, pero yo voy a ver que no todos tus hijos van
a ir contigo, a ver si me quedo con la mitad’. Por eso asi s ve el trabajo que

est4 haciendo. Por eso hay que abrir los ojos y también oir y entender lo que
dice el mal espiritu.

Luego los viejitos dijeron:

—Segin nuestros padres y abuelos platicaban que estamos tomando trago
porque el mismo Dios lo tomaba, por eso todos lbs catélicos toman trago,
por eso lo que no toman trago son sabiticos.

Pero el catequista pregunté:

—;Como lo sabes?

Y le dijeron:

—Porque los viejitos lo dijeron desde siempre.

Entonces dijo el catequista:

—Lo que pasa es que estamos al revés, lo que pasa €s que en suefios lo
miraron pero no lo vieron que es cierto, lo que pasa es que el Malo todo lo
pone en el suefio para que lo creamos, por eso lo sofiaron los viejitos. Por eso
lo empezaron a hacer porque el malo también tiene mucho poder, puede
hacer todo lo que €1 quiere hacer porque quiere que siempre sigamos en él,
por eso no hay que creer en €s0. Nosotros también antes asi lo crefamos pero
se abrieron nuestros ojos y aprendimos a escuchar. Pero 6iganlo y poco a
poco, si Dios quiere, van 3 cambiar.
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Los viejitos no muy tomaban en cuenta Y entonces en cada fiesta se po-
nian bolos (borrachos), se peleaban ¥ se aventaban.

Asi estuvieron llegando los catequistas a otros ranchos y al nuestro, y asf
iban diciendo sobre eso. Los *iloles algunos que lo creyeron io dejaron pero
les costé para dejarlo y entonces algunas veces sanan al enfermo, pero otras
les da pena y asf ya no curan. Al poco tiempo ya no salieron los *iloles, por-
que lo habfa creido toda la gente. Por eso los vigjitos ya no ensefiaron de ser
ilol y de las plantas y todo se olvidé. Los tinicos que aiin saben ser ’ilol son
los viejitos, los jévenes ya no aprendieron.

Mi papé me platico que lo aprendié en el suefio pero que algunos ’iloles le
ensefiaron a usar las plantas y rezos. A mi me queria ensefiar pero el que no
lo suefia no va a ser buen *ilol, no va a curar a la gente. Porque luego sus
abuelos lo enseftaron a curar Y arezar, perosino lo suega no va a ser buen
*ilol porque en su sueflo es donde le dan todo su material.

Un elemento que se suma al éxito de la estrategia de la Nueva Iglesia,
estd relacionando con el rompimiento del control social que ejercian los
meédicos tradicionales sobre la comunidad, debido fundamentalmente a
que por la situacion de sometimiento semiservil a la finca, no estaban su-
jetos a las formas de gobierno tradicional, ni participaban de las practicas
de la sociedad indigena regional. Este control, daba pie a situaciones de
abuso que, basicamente, se sustentaban en el miedo a la brujeria, situacién
que en algunos contextos sociales ha tendido a resolverse dentro de sus
particulares conyunturas; por ejemplo en Oxchuc (Harman, 1974:122),
mediante el linchamiento de curanderos ¥ brujos, o bien la conversién de
la comunidad a otras religiones. Para nuestro caso de estudio, se concreté
en la prohibicién del ejercicio de la préctica médica, bajo amenaza de ex-
pulsién, medida tomada, fundamentalmente, debido a la necesidad que
tenia el grupo de mantener la cohesion, misma que se veia afectada porla
division interna que causaban las continuas acusaciones de brujeria

hechada:

".. no hay *ilel porque dice mentiras ¥y pone culpas de hechiceria so%e perso-
nas, lo que provoca muchos asesinatos y divisi6n de la comunidad”,

? Testimonio de Antonio Sanchez Gonzalez, Las Limas, Simojovel, Chiapas.
** Testimonio proporcionado por la Comision de Anciancs de “Las Limas". 1987,
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Durante mas de una década, la comunidad no conté con un servicio de
atenci6n con cierta sistematizacion, viéndose obligada a tratar sus enfer-
medades a nivel doméstico, o bien, poniéndose en manos de los far-
macéuticos, situacion que medianamente se resolvi6 con la introduccién,
en 1984, del programa IMSS-COPLAMAR.

A finales de la década de 1980, la iglesia catélica realizé una revisién y
evaluacion de sus acciones en torno a la medicina tradicional, reconside-
rando su posicion al respecto. Como resultado de esto, la comunidad se
encontrd ante la disyuntiva de retomar, refuncionalizar o rechazar sus
practicas médicas tradicionales; finalmente se incliné por refuncionarla,
es decir, emprendié acciones para hacer una recuperacion sistematizada
de su medicina herbolaria y eliminé los elementos ideolégicos y re-
ligiosos. En asamblea, la comunidad constituy6 una comisién con las per-
sonas mas interesadas en el asunto; ésta ha tomado varios cursos en re-
lacién con la identificacién de las plantas medicinales, uso, elaboracion de
pomadas, tinturas y jarabes, que les permiten conservar, sobre todo, las
plantas estacionales y las que provienen de climas diferentes al de la zona.
Estas técnicas estdn siendo utilizadas dentro de la comunidad para la
elaboracién de medicamentos. Para los efectos, se fijé una cuota destinada
a hacer funcionar una verdadera farmacia herbolaria.

Para la recuperacion de sus plantas, primero se asesoraron y posterior-
mente ingresaron como socios a la Organizacién de Médicos Indigenas
del Estado de Chiapas (OMIECH). La asesoria les permitié crear una far-
macia herbolaria y un jardin/huerto de plantas medicinales; este ultimo,
con un triple propésito: cultivar plantas en vias de extincién, debido a las
quemas; contar con las plantas cuando se necesiten sin tener la necesidad
de trasladarse a grandes distancias para obtenerlas, y por ultimo, un
propésito educativo, lograr la identificacién, aprendizaje y reaprendizaje
de la utilidad terapettica y/o nutricional de las plantas.

Politicas y accién de la iglesia catélica y su importancia en la
desaparicién de la practica médica tradicional

La zona de Simojovel-Huitiupan fue una de las primeras en donde se im-
planté el modelo de las CEB; esto significé el inicio de una actividad que
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si bien tenia claros sus objetivos, carecia de la suficiente discusién en
cuanto a sus principios y estrategias, lo que en [a practica se concreto en
aciertos y errores que se reflejaron en los cambios bruscos sufridos en
varias précticas sociales de la comunidad. :

En relacion con la practica meédica, que es nuestro objeto de estudio, en
Primer término podemos observar que la iglesia no realizé un andlisjs S0~
bre los aspectos utiles de la medicina tradicional como la terapettica her-
bolaria sistematizada, el masaje o el efecto curativo que pudieran tener los
ceremoniales de curacién, Sino que centro su estrategia en los aspectos
negativos, caracterizandola basicamente como brujeria. Tampoco plante6
alternativas que permitieran abordar el problema de falta de cobertura en
salud que se estaba generando. Por otro lado, el destierro de la practica
médica tradicional de un momento a otro no es Gnicamente resultado del
proceso mencionado, sino que también respondié a la necesidad de im-
poner ciertas condiciones dentro del contexto del proceso de lucha por la
tierra, por una parte, y a la ventaja que representd, en ese momento, la
posibilidad de desplazar de su vida algunos aspectos de control social
opresivo, basado en la brujeria. Esta situacion repercutié, como se men-
ciona més arriba, en que por lo menos durante una década la comunidad
no contd con atencién médica sistematizada, reduciéndose sus recursos a
la atencion de las enfermedades en el seno familiar, que si bien son medi-
das que resuelven problemas sencillos, no son suficientes en los casos
complejos o de gravedad. La prohibicién tanto del ejercicio como del
consumo de la practica médica tradicional impidié el uso racional y sis-.
tematizado de los recursos propios, y los llevé a optar finalmente por la
alternativa alopética, principalmente el consumo en la farmacia, que con-
tribuy6 a deteriorar m4s atin las ya paupérrimas condiciones de vida a
causa del alto costo de los medicamentos.

Afortunadamente, la iglesia, con espiritu autocritico, ha realizado eva-
luaciones de sus acciones y de los resultados de &stas, reconociendo erro-
res y replanteando sus principios y estrategias cuando ha sido necesario.
Entre los principales errores ha reconocido: "El desconocimiento y falta
de respeto a las culturas propias de las comunidades indigenas; querer im-
poner nuestros planes a los campesinos e indigenas, considerandolos
menores de edad, decidiendo toda la pastoral sin tomarlos en cuenta”.
(Obispos de la Regién Pzcifico Sur. 1977).
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Este reconocimiento se ha concretado en apoyosa la investigacion
diagnéstica de problemasy necesidades comunitarias (XII Generacién de
la MMS, 1987), asi como a la proposicion de alternativas coherentes con
la realidad de las comunidades indigenas. Recientemente ha apoyado la
formacion de organizaciones de médicos indigenas tradicionales para la
recuperacién y preservacién de 1a medicina tradicional, la realizacién de
programas de salud en los cuales se capacite a personas de las comuni-
dades en la conservacién y sistematizacién de los conocimientos de la
herbolaria local, asi como el aprendizaje de practicas alternativas como
masaje, acupuntura, etc. También han organizado y apoyado cursos y en-
cuentros estatales y regionales de salud.

Sélo queda mencionar que seria loable que todos aquellos que realizan
un trabajo en el medio indigena tuvieran la entereza de realizar la auto-
critica o evaluacion de sus acciones, con objeto de realizar un trabajo
acorde con las necesidades reales y sentidas de la comunidad, y no en fun-
cién de lo que nuestra mente colonialista y paternal considera que es lo
mejor para ellos. '
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Anuario [E1 1V, 1991-1993

BERLIN-BERLAN: EL INFRAMUNDO

ANTONIO GOMEZ HERNANDEZ

El presente relato mitico, narrado por don Pedro Séntiz Goémez, indigena
tojolab’al del ejido Plan de Ayala (San Francisco Jotand), municipio de
Las Margaritas, Chiapas, es parte del proyecto de investigacién sobre mi-
tologia tojolab’all.

En este mito podemos ver cuél es la visién que tienen los tojolab’ales
sobre el lugar, conocido como el Yib’satk’inal, en el cual se pagan los
pecados; un lugar que no estd lejos de esta tierra, del Lu?umk’inal; pero,
en vez de contarlo, mejor veamos directamente lo que el relato nos dice.
(Sobre la cosmovisién tojolab’al, véase Ruz, 1982: 49-66).

Hubo una vez un huérfano llamado Juan, quien, en una ocasién, vio a lo lejos a dos niflitas
{scfioritas] bafidndose en una laguna,

Juan [llegé a la laguna] por andar siguiendo abejas, y cuando vio a esas dos nifiitas se a-
cerco, sin ser visto, a ellas; les escondi6 la blusa y enagua [falda]. Después se dejo ver di-
ciendo:

—;Qué¢ estén haciendo?

—Nos estamos bafiando, pero ha sucedido que se ha perdido nuestra ropa.

—Bueno, sus ropas quién sabe si la van a encontrar, pues aqui viene mucho jabalf.

—Y 10, Juan, ;cémo te llamas (sic)?

—Pues asi es mi nombre como lo estés diciendo. Bueno, pero, ;cémo supiste mi nom-
bre? ;Y ustedes, pues, de dénde vienen?

' Los asesores del proyecto son ¢! Dr. Mario H. Ruz del Instituto de Investigaciones Filologicas-UNAM y la
Dra. Maria Rosa Palazon del Instinio de Investigaciones Lingtifsticas-UNAM.
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—Pues, venimos desde Berlin Berlan.?

—¢De ahi vienen? Pero, sus ropas no las van a encontrar.

-—Haz el favor de buscarnosla.

—Bueno, solamente si se queda una de ustedes [conmigo].

—Pues si.

—Bueno, pues.

Siendo asi Juan fue con una de ellas; se fueron a buscar la ropa. Como £l la escondié
hizo que no la encontraba; regresaron nucvamente a la laguna y volvieron a la blisqueda.
Entonces, en el segundo intento, la encontré y la trajo. ;Y qué?, grande fue su sorpresa al
ver que todo se habia convertido en piel de gaarza3 . Desde entonces, Juan se quedé con la
mujer, quien ya no la devolvié més a Berlin Berlan. El s6lo se dedicaba a buscar colmenas,
por eso, cuando se ocultd el sol regresaron [a casa de Juan]. Como era huérfano, vivia con
su abuelita, quien le dijo:

—Hiito, ;dénde encontraste a esta nifia?

—1.a encontré bafandose en una laguna. Resulta que perdio su ropa; la busqué, por ahi
esta una cueva, ahi encontré su ropa. Entonces le pregunté si queria casarse conmigo, acepto
y ahora es mi esposa.

—jAh! ;Pero qué cosa le vamos a dar hijito? |No hay nada! ;Qué es lo que vas a comer,
pues, nifia? :

—Pues lo que haya, si hay un poco de caldo de frijel o un poco de agua de chile®, yo
estoy acostumbrada.

—Si es asi, esta bien.

Comieron. Entré la noche. Como la casa de Juan era rastica (lechpat) [Lech: tendido;
pat: corteza, techo de un agua y material de corteza], pues aunque era un hombre grande (cn
condiciones de hacer una casa mejor), pero, ;de que servia?, pues no trabajaba, sélo andaba
buscando colmenas.

Durmieron esa noche, y al amanecer la casa de Juan cra de tres pisos, de puro vidrio; de
vidrio 1a entrada de la cocina en donde estaba trabajando su abuela; pero la casa del rey
quedaba cerca, y a su paso cf rey le dijo a Juan:

—Juan.

—(Que?

—Ahi vienes a hablarme.

—Bueno.

Entonces se fue a ver al rey. El rey le pregunté:

—¢ Cémo paraste [construiste] tu casa?

—Pues la paré.

-~;Pero como pudiste pararla en una sola noche?

—Pues la paré porque mi casa anterior era muy pobre, por eso ahi pensé parar otra mas
bonita.

2 En Ja narracion s¢ entiende que Berlin Berldn, en la cosmovisién tojolab’al, es el inframundo, ¢l lugar
habitado por ¢l Niwan pukuj-Gran brujo, al cual van todas aquellas personas que caen en pecado mientras vivan
cn tierra; la entrada hacia ese lugar, que no es el infierno contado por Ia biblia, son las cuevas.

Laropa semejaba a un hermoso abrigo de plumas,

El agua de chile es una comida de pobres; sus ingredicntes son chile verde o seco, cilantro y cebolla picados,
con jugo de limén, sal y agua. Entre los tojolab®ales, acompafiar las tortillas con dicha agua es, para la gente més
pobe, lo mejor que s puede esperar cuando no se tiene dinero ni para comprarse una cebolla, sal o chile.
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—Bueno, pues si ti la paraste [hiciste], ahora vas a parar [hacer] una para mi, igual
como la tuya,

—Bueno.

Al salir el sol, la casa del rey ya estaba hecha.

Asi como la casa de [Juan], asi qued6 la del rey.

—T4, Juan, me vas a pisar [superar, dominar] ~—dijo el rey.

—Pues no te voy a pisar, no estoy diciendo que te voy a pisar.

Entonces, al dia siguiente, Blanca Flor, la esposa de Juan, dijo:

—Juan, te llamaran otra vez [para requerir tus servicios].

—:Qué?

~—Te¢ van a llamar otra vez. Te pedirén subir a un palo encebado, tan alto que llega hasta
la mitad camino al cielo. Pero no te vayas a asustar, pidele al rey la mitad de sus ayudantes ¥
la otra mitad yo te las doy, [pues pondrin a prueba tu valor, compitiendo contra la gente del
rey, qué tan alto suben tii y tus hombres). '

—Bueng,

Entonces, fueron a competir al palo encebado. Era bien alto ¥ la gente de Juan si subia
con carga, en tanto la gente del rey no podia, pues resbalaba. Entonces grité el rey.

—Juan, ya deja, si no se van a acabar mis hombres. Ahera, no vamos a quedar enojados.

—Bien. Yo no estoy enojando.

Como Juan estaba contento con su esposa, entonces, se hablaron por sus nombres. La
mujer dijo:

—Juan, ahora estds contento y yo estoy contenta. De por sl tengo gusto de estar en esta
tierra, pero no me llames por mi verdadero nombre; yo me llamo Blanca Flor, pero el [nom-

bre] con el que me vas a ltamar seré Blanea Perdida, y a ti te llamaré Juan Perdido, no te
nombraré solamente Juan.

—Pues esta bien.

Pasaron el dia muy contentos. Juan interrogé la procedencia exacta de su mijer.

—Pero, ;de dénde has venido, pues?

—Ya te dije, vengo de Berlin Berlan.

—¢Pero, dénde queda?

—En este lado (al ser un secreto, sefald cualquier rumbo).

—Bueno.

Entonces, abraz6 a su esposa diciéndole:

~—Blanca Florita, hija, vayamos a hacer del bafio.

Y la esposa de Juan ya no salié a hacer del bafio; se enojo, pues su esposo no habia res-
petado ¢l acuerdo de llamarle Blanca Perdida. En aquel momento se oculté el sol y llegé la
noche, y al amanecer la casa de Juan estaba otra vez como antes. Su esposa se habia ido.
Juan se puso a llorar, Le dijo a su abuela que él iria a buscarla. Entonces su abuela le hizo
sus tortillas. '

Hacia tres dias que Juan habia partido y sélo habfa llevado un pequeiio machete; se fue
internando en la montafia y encotraba tigres, leones, pues ni caso les hacia. Le hablaba a los
animales y no le contestaban. Entonces, al sexto dia, encontré un ladino’, y le pregunté:

—Sefior, ;tiene noticias donde queda Berlin Berlén?, pues de ahi es mi esposa.

5 . N . .
Es ladino aquella persona que no es de ningan grupo indigena, es decir aquel que es castellano, ¢l hombre
"blanco”; regionalmente se le ?:mmim “caxlin”. El uso del término en este relato quizé haga alusion al
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—;Ah Dios, hijito!, camino un poco [presume de conocer bastante], pero nunca he es-
cuchado el nombre de ese lugar. Sélo, si th quieres, preguntémosle al patrén Sol, porque El
ve todo el mundo.

—Pues, bueno.

—FEntonces, haz rapido una batea.

—Bueno.

Juan hizo rapido una batea; tiré un ocote y tall6 la batea, entonces empezo a Hover.

Le hablaren al patrén Sol; contesté que no 10 ha visto, pero como ya escuché, se va a fi-
jar. Entonces le hablaron a la Luna, y ella contesté:

—No conozco ese lugar. Hasta donde alcanzo ver, no lo localizo. Mejor regresa, de
balde estas paseando, antes de que encuentres un animal malo y te vaya a acabar, vuelve a tu
casa, dijo la Luna.

—Pues no [regresaré], hasta no encontraria.

Entonces llegé hasta el fin donde est4 "sembrado ¢l mundo” [donde el cielo sc junta con
la tierra], y encontré un caballo moribundo que se encontraba rodeado por animales
[carnivoros] que esperaban su muerte para devorarlo. Entonces se dirigié a ellos. Antes de
que ¢l ledn contestara la pregunta de Juan, el tigre, por su parte, penso en comerse primero
al hombre. El leén ordend:

—iNot Escuchen lo que quiere decir.

—Bueno, contestd ¢l tigre y los demas animales.

Se acercd Juan, y ahi dijo:

—Compafieros, ;tienen noticia donde queda tal lugar?

El leén contestd:

—Pues no. Escuchen todos hermanos, este hombre [ya da] listima; miren como esté,
toda rota su camisa, y ya lleva doce dias caminando. Si hemos visto ese lugar, digdmosie.

El 4guila, quien estaba en lo alto, dijo:

—¢Qué es lo que pregunta?

—Esta preguntando por tal lugar, que porque de ahi es su esposa.

—Pues bueno. Yo he escuchado un poco, pero quién sabe si en realidad es el lugar que
busca, escuché comentarios.

Juan se acercé al aguila, y le dijo:

—Dime lo que sabes.

—He escuchado comentarios, quien sabe si voy a saber [dénde queda], pero primero
reparte nuestra comida porque siempre hay uno quien come més; no todos comemos la
misma cantidad, dijo ¢l dgula.

Entonces, Juan mat6 al caballo y reparti6 la carne por partes iguales, dandoles a todos un
pedazo de came, hueso y un poco de sangre. En aquel momento ¢l ledn dijo:

—Ahora, ya repartié nuestra comida, muchisimas gracias a Juan, y de no ser por él,
siempre habria uno quien saldria comiendo mas, y otro$-que no probarian nada. Y ahora, en
agradecimiento, si han visto ese lugar vayan a ensefiarle, porque este pobre [hombre] da
léstima.

sombrerén, quicn se le relaciona sicmpre con la gente lading, blanca o los hacendados de la region. El sombrerén
¢s ¢l "gran brujo" que reina la selva, y por lo mismo duefio de todos los animales que ¢n ¢lla habitan o pastan
durante la noche {¢] caso d¢ los animales domésticos). Su esposa es la Llorona, mujer ladina, muy bella; las mujeres
y hombres ind{genas que pecan, cuando mueren, resucitan en el otro mundo habitado por el gran brujo en donde
trabajan eternamente como esclavos,
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Entonces, dijo el dguila:

—Bueno. Ahora [Juan] trépate en mi espalda, pero agérrate bien de mis alas, quién sabe
si vamos a llegar, pero vayamos.

—Bueno.

Se fueron. Ya se estaba ocultando el sol cuando Hegaron al otro extremo, donde se acaba
¢l mundo. Ahi estaba un pefiasco y una cueva, y entraron. Eran como a eso de las cinco de
la tarde, y at filo de las ocho de la mafiana del otro dia, llegaron al otro mundo. Al llegar, alli
estaba un cerro en el cual habia sembrado puros 4rboles de nance: allf llego a pararse el
dguila, y le dijo:

~Juan, yo ya tengo mucha hambre.

—;Ya?

—Ya, ya tengo [hambre].

~—Pues tengo todavia un poco de comida. Comamos.

Juan sac$ las tortillas y comieron. El lugar que andaban buscando ya se miraba. Enton-
ces el Aguila dijo:

—Juan, ;vas a aceptar todavia tu esposa? Porque tu esposa ya tiene dos hijos.

—Pues ni modo ;Por qué no la voy a aceptar? Sélo espero llegar. Si ya no me hace caso,
pues ahi lo veré, tal vez regresaré.

—Pues bueno, vayamos a hablarle.

Entonces el 4guila volvié a levantar el vuelo y fue a bajar en medio de ese pueblo, justo
en la casa de la esposa de Juan. Habfa un poste y ahi llegé a pararse el 4guila, y dijo:

—Esa puerta es la que vas a tocar.

—Bueno.

Juan fue a tocar la puerta. En la tercera puerta, ahi sali6 su esposa. Juan le dijo:

—Sefiora, (no tiene usted trabajo?

—No hay sefior, no hay trabajo. Mi esposo atn trabaja.

—¢ Ya tienes esposo?

—Ya tengo esposo, ¥ tengo dos hijos.

~—Bueno, por qué ya tienes hijos, pues? ;Y yo?

—iAh mudo [tonto]! ;Cémo vas a hablar asi? ;A caso me casé contigo?

—¢Qué no sabes que nos casamos desde antes cuando llegaste a una laguna, pues?

—Antes, llegué. Es cierto, me junté dos o tres dias con un hombre de nombre Juan, pero
como ¢l desobedeci6, por eso regresé. Ahora tengo mi €5poso, y mi esposo tiene cuatro co-
razones [cuatro almas; vidas] ;Cémo podrias vencerto?

Juan contesto;

—Aunque sélo me ensefiaras a mis hijos.

La mujer dijo:

—Sélo porque ti fuiste el primero en juntarse conmigo, si 1o, ya no me juntaba contigo;
pero ta fuiste e primero. Ahi esté [el nahual de] mi esposo, dijo sefialando a un cerdo.

Juan, al sélo escuchar, agarré ripido a ese cerdo gordo, y lo matd. Cuando estaba a punto
de morirse el cerdo, aparecié un venado [¢! segundo nahual), el cual [corrié la misma suerte
que ¢l nahual anterior]; y cuando estaba a punto de morirse [este segundo nahual], aparecié
un ledn [que era el tercer nahual]; cuando ese leén sali6, Juan apenas lo alcanzé para ma-
tarlo, y cuando ya estaba ¢l le6n a punto de morir, se presenté el cuarto nahual que era un
gavilan. Cuando sali6 ese gavilan, vol6. Poco después, Juan también volé convertido en un
enorme haleon.
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Volaron alto. Pero como el gavilén salié un poco antes, en tal caso se dio la vuelta para
pasar a atacar de muerte al halcon, es decir, a Juan.

Pues, gracias al dguila que Juan habia ayudado antes, ayudé a la vez a Juan tras subir a
atrapar al gavilan; al cual maté ripido, y el marido de la mujer murid dentro de su hamaca,
tras morir sus nahuales.

En aquel momento enterraron [al marido de Blanca Perdida). De ahl se quedaron a vivir
juntos. Entonces Juan dijo:

—Ahora nos juntamos. ;Por qué no nos vamos a mi casa que conociste cuando nos jun-
tamos por vez primera?

—Pues, esté bien Juan, iré contigo.

Entonces regresaron al lugar donde se habian conocido. Pero ese lugar no estaba l¢jos.
La mujer de Juan enseiié el camino de regreso y rapido llegaron al mundo de los humanos,
acé en la tierra.
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LAS ORGANIZACIONES DE MEDICOS INDIGENAS.
UNA NUEVA FORMA DE INTERRELACION

GRACIELA FREYERMUTH ENCISO!

Antecedentes

En la década de 1970, las practicas curativas indigenas y populares de-
jaron de ser consideradas s6lo como un fenémeno antropolégico, al lla-
mar la atencién de los profesionales planificadores de la salud, quienes
reconocieron en ellas una serie de recursos susceptibles de incorporarse a
la estrategia de Atencién Primaria de Salud® (OMS,1973:76).

A este hecho contribuyeron factores tales como:

El ingreso de la Repiblica Popular China a la Organizacién de Naciones
Unidas (ONU) (Cfr. Lozoya,1988:9) cuando este pais habia resuelto en
buena'medida los problemas de salud de su inmensa poblacion, mediante un
sistema de atencién apoyado en los médicos descalzos; éstos proporcionaban
atencién médica de primer nivel, utilizando précticas curativas populares
(ibidem y Hutterer:7-9) , lo cual alcanzé répida difusién en Occidente,

El hecho de que para entonces, en varios paises del sudeste asidtico (India,
Bangladesh, Pakistan, Sri Lanka, Birmania), las précticas curativas tradicio-
nales habian logrado reconocimiento y apoyo estatales (Cfr. Pedersen,
1989:636) .

! Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social del Sureste.

? Desde I tercera reunion especial de Ministros de Salud de las Américas, cfectuada en Santiago de Chile en
¢l Plan Decenal de las Américas, se reconoce el derecho a i salud de los pucblos, derecho por el cual debe velar
el Estado.
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La crisis del modelo médico dominante basado en la atenci6n hospitalaria
gue, no obstante su gran desarrollo tecnolégico, no habia conseguido un me-
joramiento sustancial en los niveles de salud del grueso de la poblacién y
cuyo alto costo lo restringia a la atencién de grupos sociales limitados (Cfr.
Laurell, 1976:5) .

La depresion econdmica en algunos pafses latinoamericanos desde finales
de la década, y la adopcién de un modelo neoliberal que se manifiesta en el
campo de la salud en la aplicacién de la logica del costo-beneficio (al res-
pecto véase Fassler,1979:156; Menéndez:2; Excelsior,1988) . La contraccién
del gasto en los sectores sociales ha disminuido la inversi6n en salud y, en
consecuencia, la calidad de los servicios asistenciales y de seguridad social,
haciendo necesaria la propuesta de planes viables que permitan mejorar, a
bajo costo, las condiciones de salud de numerosos grupos marginales.

La declaracion de Alma Ata (URSS) fue un primer paso para poner €n
marcha programas de bajo costo. Salud para todos en el afio 2000 (OMS,
UNICEF,1978) , propone llevar a toda la poblacidn, para el final del
siglo, "a un nivel de salud que les permita una vida social y econémica-
mente productiva"(ibidem, cldusula V). Reconociendo el derecho de los
pueblos a la salud y el papel del Estado como responsable del cum-
plimiento de ese derecho, el documento apela "a la voluntad politica y a
los esfuerzos coordinados del sector salud, mas las actividades pertinentes
de otros sectores del desarrollo social y econémico"(OMS,1979:11).

La estrategia escogida se centra en la extensi6n de la cobertura de los
servicios y en la atencién primaria de salud.

La atencién primaria de salud (ibidem, clausula VII) se orienta hacia
Jos principales problemas de salud comunitarios y se sustenta en la pro-
moci6n, prevencién y tratamiento basicos para resolverlos. La autorres-
ponsabilidad y la participacién del grupo y del individuo son fundamen-
tales en la planificacién, organizacion, funcionamiento y control de sus
acciones.

Las metas planteadas para 1990 eran inmunizar a todos los nifios del
mundo contra las principales enfermedades transmisibles, y facilitar servi-
cios de agua potable y saneamiento a toda la poblacion. Segun la propia
declaracién, el personal involucrado en esta estrategia podria incluir a "las
personas que practican la medicina tradicional”, en la medida en que sus
servicios fueran necesarios para atender las necesidades de salud expresas
de la comunidad, "con el adiestramiento técnico debido".
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En este marco surgieron, en la década de 1980, una serie de programas
dirigidos a la practica médica tradicional, tanto de instituciones guberna-
mentales como de organizaciones independientes, estos planes ¥ proyec-
tos tienen algunos rasgos en comiin que: a) todos se han originado en una
estrategia de atencién encaminada a mejorar el primer nivel de atencién
médica, recurriendo a los recursos propios de la comunidad, en el marco
de la estrategia de Atencién Primaria y han contado, en su mayoria, con
financiamiento del exterior; b) se ha argumentado, como uno de sus ob-
jetivos principales, el fortalecimiento y el reconocimiento de la medicina
tradicional, privilegiando las actividades encaminadas a Ja organizacion y
el contacto de los médicos indigenas a través de encuentros y talleres, y c)
todos han pretendido el reconocimiento de los cuadros nosolégicos méas
frecuentes de las practicas médicas indigenas, el estudio de Ia herbolaria
medicinal (recoleccién y clasificacién de plantas medicinales, creacién de
herbarios y huertos) y el trabajo con mujeres, especificamente con par-
teras,

Ninguno de éstos ha realizado talleres, investigaciones o intercambios
de experiencias en donde las tematicas abordadas sean el ritual curativo, o
los recursos terapéuticos diferentes de la herbolaria.

Los programas que se han realizado a través del Instituto Nacional In-
digenista (INI), el Instituto Mexicano del Seguro Social (IMSS) y la Se-
cretaria de Salubridad y Asistencia (SSA) (Solis, 1985:77-79) han ambi-
cionado integrar a los terapeutas tradicionales a las actividades de
atencion primaria de salud esperando, de esta manera, que formen parte
del comité de salud comunitario y colaboren en actividades de sanea-
miento ambiental, vacunacion, rehidratacién oral, etc.

Medicina alépata, medicina indigena : un encuentro dificil

El anélisis de las politicas de salud del Estado mexicano para el esta-
blecimiento de una interrelacién entre la practica médica alépata y la
indigena, revela s6lo una parte del problema. La brecha que hay entre las
dos medicinas no se puede salvar por decreto y las politicas de salud no
pueden obviar la existencia de dos visiones distintas del mundo Yy, por
ende, de la salud.
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¢Es posible "capacitar” a los médicos indigenas a partir de marcos re-
ferenciales opuestos a los de su préctica? ;La interrelacion entre ambos
practicantes da como resultado acciones benéficas para los enfermos?
(Cuales son las formas de interrelacién no previstas que se han generado
a partir de estas politicas de salud?

Sin embargo, la sola presencia de. recursos humanos no es suficiente
para enfrentar los problemas de la poblacién. Las condiciones de morbi-
mortalidad indican que las dos medicinas poseen una limitada capacidad
para responder al enorme problema de salud regional.

La baja calidad de la atencién y la escasez de recursos materiales y hu-
manos de la practica médica institucional de la regién, se refleja en su li-
mitada cobertura y su escasa demanda °. Esta ultima tiene mucho que ver
con el poco conocimiento, por parte del médico, de la realidad sociocultu-
ral de los enfermos (OMIECH,1990: 79), que le impide establecer una
adecuada relacion con sus pacientes y lo conduce a una situacion de frus-
tracién y desaliento que obstaculiza su permanencia en las comunidades.

Por otro lado, la medicina indigena ha sido objeto de descrédito debido
a los ataques que ha recibido de grupos religiosos, a su creciente comer-
cializacién y a sus restringidos alcances terapéuticos (ibidem).

Como respuesta, las instituciones de salud han promovido la comple-
mentariedad de ambas practicas. Aprovechando la enorme influencia de
los médicos indigenas sobre la poblacion, se ha pretendido que éstos pro-
porcionen un primer nivel de atencién y sean capaces de conducir hacia el

médico alépata a los pacientes que requieran una atencién mas sofisti-
cada.

Los programas de interrelacién. Resultados no previstos

Los proyectos emprendidos por el INI, el IMSS y 1a SSA (Solis G., op.
cit.:77-79) han intentado incorporar a los terapeutas tradicionales a la es-
tructura organizativa de los servicios de salud mediante su reclutamiento
en los comités de salud, o convertirlos en promotores voluntarios capaces

3 Habria que recordar que la Unidad Médica Rural (UMR) con mayor demanda lega a proporcionar en
promedio 20 consultas diarias, y précticamente la mitad de las clinicas tiene promedios menores a diez.
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de aplicar y recomendar medidas de atencién primaria. Estos programas
han tenido un desarrollo muy irregular y su impacto ha sido muy liniitado,
por to menos en relacién con los objetivos inicialmente planteados.

En el caso del INI, quiza el mayor mérito haya sido el despertar en la
region el interés por la medicina indigena. Como precursor de estos pro-
gramas, involucro a casi todas las personas que posteriormente realizaron
acciones en este campo; no debemos olvidar que respaldé la constitucién
de las organizaciones de médicos indigenas de la regién (a las que conti-
nGa apoyando) y que mantiene, pricticamente en todos los Centros Coor-
dinadores del estado, asi sea a baja escala, actividades de herbolaria me-
dicinal similares al de su proyecto pionero.

En la Secretaria de Salud, el programa de Medicina Tradicional (SSA-
UNICEF) fue interrumpido abruptamente poco tiempo después de ini-
ciado. En ¢l se habian desempeiiado las personas que impulsaron la idea
de continuar el proyecto en forma independiente, con la creacién de la Or-
ganizacién de Médicos Indigenas del Estado de Chiapas (OMIECH).

A partir de entonces, la intervencién de la SSA en este campo ha sido
pobre. Ha participado sélo en dos proyectos relacionados con la medicina
tradicional; uno fue el iniciado en 1986 en colaboracién con investi-
gadores estadounidenses, en el Programa de Colaboracién sobre Medicina
Indigena Tradicional y Herbolaria (PROCOMITH), que ya para 1989 rea-
lizaban su trabajo totalmente desvinculados de la Jurisdiccién Sanitaria de
Los Altos4; el otro, la reanudacin, a partir de 1990, del programa de ca-
pacitacién para parteras empiricas.

En cuanto al programa de interrelacién del IMSS, se ha podido consta-
tar que los médicos indigenas préacticamente no participan en el trabajo de
las Unidades Médico Rurales (UMR), en oposicién al discurso del pro-
grama. En las comunidades ya no existen los huertos medicinales; para
los médicos encargados de las clinicas, la informacitn impresa en el rota-
folio es quiz4 el unico vinculo con la medicina tradicional ¥y, no obstante
el énfasis puesto por el proyecto en las investigaciones, los resultados de
las mismas no han sido reelaborados y presentados a las comunidades o a
los médicos tradicionales. Los propios asesores del programa IMSS-Soli-

* Comunicacion personal del Dr. Francisco Milldn, jefe de Ia Jurisdiccién Sanitaria de Los Aitos de Chiapas,
SSA, febrero 1990.
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daridad en la regién reconocen que el cambio continuo de médicos en las
clinicas ha determinado que éstos, e incluso los auxiliares bilinglies, se
conviertan en el principal obstaculo para la interrelacion™.

Para estimar los logros del programa de interrelacion del IMSS, se en-
trevist6 a 33 médicos encargados de las UMR en las regiones Altos y Va-
lles. De sus respuestas se obtuvieron las siguientes conclusiones:

La gran mayoria no tiene relacién alguna ni trabaja en forma coordinada con
los médicos indigenas (31 médicos de 33).

Algunos piensan que la medicina tradicional es importante para la comu-
nidad, que la poblaci6n confia en ella y que resuelve sus problemas con sus
propios recursos (14 médicos de 33).

Otros consideran que los médicos indigenas "no saben curar” y que hacen
mas dafio que beneficio (12 médicos de 33).

La gran mayorfa estd convencida de que es necesario que se les propor-
cione capacitacion a estos agentes (28 médicos de 33).

Una minoria piensa que los médicos indigenas tienen "demasiada” influ-
encia sobre la poblacién y no hay posibilidad de acercérseles. Incluso, se
mencioné que algunos curanderos cobran por conceder entrevistas (4 médi-
cos de 33).

Los médicos indigenas casi nunca participan en las actividades de aten-
ci6n primaria, y hasta la fecha no se han conseguido los objetivos que se
planteaban en el programa6. Adicionalmente, la influencia de las UMR en
la zona es cada vez menor, debido a que una proporcién importante de
estas clinicas carece de personal calificado. A finales de 1990, solamente
en ocho de las 20 unidades de Los Altos era posible recibir atencién
médica; el resto tenia vacante la plaza del médico y s6lo contaban con el
personal auxiliar.

Quiza el mayor indicio —y por demas negativo— de la influencia de la
medicina al6pata sobre la tradicional sea el hecho de que algunos curan-
deros prescriben medicinas de patente. Aunque sélo la décima parte de los
iloles (cuadro 1) utilizan fArmacos, se observa que, en conjunto, casi la
mitad de los curanderos (cuadro 2 ) recurre a ellos y que el fenémeno es
particularmente frecuente entre las parteras (cuadro 3).

5 Entrevista con ¢l Dr. Lzur Cantts Ndjera, asesor médico, region Altos, octubre 1990,
% En esto coincidieron los promotores de salud (SSA), técnicos auxiliares de salud y los médicos de las UMR
entrevistados (25% de las comunidades de la muestra).
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La interrelacién con los iloles y, en general, con los curanderos del
sexo masculino es muy esporadica; esto se debe a que dicha relacién, aun-
que propuesta en términos de respeto e igualdad, sélo seria posible a tra-
vés de la subordinacién. Algunos de los médicos indigenas socios de la
OMIECH han expresado que resultaria "muy provechoso que trabajaran
juntos", pero "aunque estamos de acuerdo en trabajar no sabemos co6mo”.
Otros opinan que "se puede trabajar unos difas juntos, pero después em-
piezan los problemas porque el doctor defiende su 7profesi6n, tiene salario
y es dificil que acepte lo que piensa un curandero”’.

La relacién que se pretende entre ambos practicantes es ilusoria; in-
cluso, los propios médicos tradicionales no se relacionan entre si en forma
espontanea, a menos que formen parte de la misma familia. Esto est4 de-
terminado por el modo en que aprenden a curar Y arezar, y se manifiesta
en la escasa homogeneidad de criterios para el reconocimiento y trata-
miento de las diversas enfermedades. Esta reducida sistematizacién y la-
xitud diagnéstico-terapéutica se contrapone también al marco conceptual
de los médicos, regidos por criterios més estrictos y homogéneos.

El médico posee un saber cientifico ¥y, por tanto, el conocimiento del
otro se percibe como un no saber. La mayoria de los padecimientos
tratados por los curanderos le son ajenos y desconocidos y le resulta mas
cémodo descalificarlos que intentar comprenderlos; su marco referencial
no le permite reconocer al otro como un conocimiento valido o eficaz, Por
otro lado, para el curandero establecer contacto con un médico y modifi-
car su quehacer a partir de este acercamiento, implicaria aceptar las limi-
taciones de su prictica y de su conocimiento; pueden hacer suyos ciertos
recursos terapéuticos, como los fémlacoss, pero no a partir de una rela-
cién subordinada con un extrafio, pues esto invalidaria la eficacia sim-
bélica de su practica.

Cuando se plantea una interrelacién entre practicantes a través de pro-
gramas de capacitacién, un ilol estd menos dispuesto a verse como sucep-
tible de ser "ensefiado a curar”, ya que esto implicaria reconocer que su
saber es un "no saber", o peor atin, aceptar que no posee dotes sobrenatu-

7 Testimonios del Cuarto Encuentro de Médicos Indigenas del Estado de Chiapas, Cfr. OMIECH, Memoria
del Cuarto Encuentro de Médicos Indigenas del Estado de Chiapas, San Cristébal de Las Casas, Chiapas, agosto
1989, pp. 81-82.

* Algunos de elios han externado: "Nosotros aprendemos las pastillas y ellos Ias plantas”,
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rales que le permitan reconocer a través de la "pulsacién” cudles son los
padecimientos y sus causas. Su practica médica y su capacidad de ejer-
cerla aparecen como "dones” o "cualidades naturales”, no como resultado
de un aprendizaje desigual generado a partir de una distribucién desigual
del saber y, por tanto, del poder.

Por otro lado, las curanderas, quienes tienen una doble condicién infe-
rior en tanto mujeres y agentes de una practica "menor", no presentan re-
sistencia a la "capacitacién”, ya que esto les permitird a mediano plazo
adquirir una jerarquia mayor. El reconocimiento por parte de las insti-
tuciones avalara su ejercicio profesional, sin modificar radicalmente su
papel dentro de la comunidad. En cambio, para el ilol, formar parte de un
sistema de salud implica perder su notoriedad como curandero y, por
tanto, el poder que ejerce a nivel colectivo.

Desde la llegada al poblado de Cafiada el Niz, de un joven promotor
como encargado de la Casa de Salud Rural, los iloles y hierberos de la
regi6n dejaron de tener una presencia abierta. No ocurri6 lo mismo con
las parteras: quienes no estaban certificadas por parte de la Secretaria de
Salud deseaban incorporarse al sistema de atencion, en vista del poder y
legitimacién que habian alcanzado las parteras con diploma a través de su
autopromocion.

CUADRO 1. Distribucién de iloles de acutrdo con afios de priictica y uso de medicinas de patente.
Regitn Altos de Chiapas, 1989,

Uso de medicina de patente
Si No
Frecuencia Frecuencia

Aftos de practica

Menos de 5 afios 0.00 5.00
De 5 a 10 afios 0.00 7.00
De 11 a 20 afios 1.00 7.00
De 20 afios y més 3.00 15.00
Total 4.00 34.00
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CUADRO 2. Distribucién de acuerdo con uso de medicina de patente y afos de prictica
de los Agentes de las Pricticas Curativas Indigenas.

Regitn Altos de Chiapas, 1989,
Curanderos, uso de medicina de patente en relacién con
afios de prictica
Si No
Frecuencia Frecuencia

Afio

Menos de 5 afios 92.00 14.00

De 5 a 10 aflos 9.00 13.00

De 11 a 20 afios 7.00 16.00

De 20 afios y més 10.00 31.00
Total 35.00 74.00 ]

Fuente: cuestionario aplicado a curanderos, 1989,

El vinculo mas importante entre medicina alépata y tradicional se da
con las parteras, y se ha establecido a través de los programas de capaci-
taciéon -—que datan de la década de 1970 en Chiapas—, que especifi-
camente para ellas han puesto en practica las instituciones de salud, con el
fin de "mejorar su préctica"g. Esta relacion, desde luego, se ha visto mati-
zada por la diversidad del equipo de salud compuesto por médicos, en-
fermeras, trabajadores sociales, etcétera. Entrevistas con parteras y médi-
cos de diversas comunidades revelaron que larelacién entre los
representantes de la medicina alopata y las parteras indigenas puede asu-
mir formas de coordinacién, coexistencia, asimilacién, subordinacién,
modificacién y exclusion.

Los médicos indigenas aceptaron que la "coordinacién entre partera y
doctor es buena y se aprovecha la experiencia de los dos", y que "algunas
parteras acuden al médico cuando lo necesitan"; sin embargo, siempre
existen "doctores que no se interesan en relacionarse con las parteras”
(OMIECH, op. cit.:79).

En general, los médicos opinaron que éstas, a diferencia de otros curan-
deros, poseen una préctica eficaz; algunos de ellos manifestaron que exis-

® Bt 26 de octubre de 1976, fuc publicado en ¢l Diario Oficial de la Federacidn el Reglamento de parteros
empiricos capacitados, que fue creado "para promover la capacitacion de los parteros emplricos y convertirlos en
auxiliares para la salud en obstetricia, asi como sutorizarlos para ¢l ejercicio de sus actividades”.
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tia coordinacion entre sus actividades, aunque otros consideraron que la
practica de aquéllas era nociva y no habian logrado vincularse. Los si-
guientes testimonios dan cuenta de esta relacién desde el punto de vista de
los médicos:

Son muy importantes para la comunidad porque hasta la fecha son las que
atienden al 100% de las mujeres embarazadas. Son gente que cumple una
funcién de gran carga emocional y afectiva con las mujeres parturientas. (11
médicos de 33)

Basicamente, los partos se atienden por las madres o abuelas de las par-
turientas, y tienen gran importancia ya que son ellas las que resuelven la
mayor parte de los partos. (5 médicos de 33)

Personas que aceptan el apoyo y orientacion de nosotros los médicos en
su actividad dentro de la comunidad.(3 médicos de 33)

Ellas son de gran utilidad en la comunidad, siempre y cuando trabajen con
¢l mayor cuidado posible. (5 médicos de 33)

Solo esperan el nacimiento del producto: si viene bien que bueno y si no,
ammégleselas como pueda o vaya al médico. (3 médicos de 33)

En lo particular, he encontrade numerosas distocias provocadas por par-
teras. (2 médicos de 33)

Que ayudan a su comunidad pero sin superacion; en malas condiciones.
Es poca mi interrelacién con estas personas. Rechazan el apoyo del médico.
(4 médicos de 33)

Como podemos ver, encontramos tres grupos de opinion:

1. Consideran que son ellas quienes resuelven el cuidado y la atencién
del parto de practicamente todas las mujeres, y que lo hacen eficazmente.

2. Algunos han logrado la interrelacién con ellas y trabaja en forma
coordinada.

3. Desconfian de los beneficios que pueden proporcionar a las mujeres
que atienden, y practicamente no tienen relacién con ellas.

El vinculo entre la prictica médica alépata y la de la partera se da ge-
neralmente en condiciones de desigualdad y subordinacién,; esta situacién
no es nueva, ya que reproduce el papel de menor jerarquia que siempre ha
asumido la partera dentro de la estructura médica indigena . Su condi-
ci6n subordinada le ha permitido transformarse para subsistir, lo que se ha

101 a partera y el huesero poseen el status mis bajo dentro de la estructura de la practica médica tradicional.
El me’santo y ¢l ilol tienen uno superior; ¢l primero cuenta con el apoyo divino, el don de la adivinacion, y para
1
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reflejado en la composicién de las especialidades de las mujeres médicas
tradicionales. Asi, creemos que las parteras-iloles tienden a extinguirsel I;
en donde se les encuentra, se distribuyen en los grupos de edad de mas de
50 afios, a diferencia de las que se han iniciado como promotoras o técni-
cas auxiliares en salud, por lo general mas Jovenes (cuadro 3).

Lo cierto es que estas modificaciones no siempre han resultado en prac-
ticas benéficas para las pacientes. Se ha observado, en otra regién del
estado, el drea zoque, con mayores niveles de interrelacion que la influen-
cia de la medicina alépata en las parteras indigenas, con escaso manejo
del espafiol, ha generado cambios imprevistos en sus practicas y que re-
sultaron ser nocivos tanto para la parturienta como para el recién nacido.
Nos referimos especificamente al manejo inadecuado de oxitécicos y de
las tijeras (Freyermuth,1988).

El uso de medicamentos de patente, elemento introducido por la inte-
rrelacion, tiene una distribucién diferencial también entre las propias par-
teras; se observa con mayor frecuencia entre las mujeres que solamente
son parteras, han sido capacitadas como técnicas en salud, y en las que
tienen un nimero mayor de afios de ejercicio profesional (cuadro 3).

CUADRO 3. Distribucién del uso de medicamentos de patente de acuerdo con Ia especilidad
de Ia partera, Regién Altos de hispas, 1989,

Uso medicina patente
Si No
Frecuencia Frecuencia
Especialidades
Ilol, partera, hierbera 2 9
Hues. Partera, hierbera I 3
Partera 8 16
Partera, hierbera 3 8
Partera, hierbera, otro* 7 2
Total 21 38

* Técnica auxiliar o promotora.
Fuente: cuestionario aplicado a curanderos, 1989,

resolvet los problemas que se l¢ presentan 8¢ vale de un oréculo. El segundo cs capaz de resolver las enfermedades
de origen sobrenatural, y todas aquellas que no curs la "medicina del doctor”,

' Habria que preguntarse si las iloles desaparccen o se refuncionalizan como hicrberas, especialidad més
acorde con la visién del mundo de la medicina aldpata
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La relacién con las parteras ha tenido otras repercusiones en el ambien-
te comunitario. El hecho de que el adiestramiento se realice fuera dela
comunidad, determina un sesgo en la composicion de las participantes.
Las mujeres que acuden a estos cursos no necesariamente son las parteras
mas reconocidas, sino aquellas que en general tienen una relacion mas es-
trecha con la cultura dominante. De esta manera, las instituciones de salud
no se vinculan necesariamente con las representantes mas genuinas de la
practica médica indigena de cada comunidad sino, en muchos casos, con
aquellas que reconocen las ventajas de involucrarse con los programas
oficiales de salud.

El reconocimiento institucional se convierte en una especie de "protec-
cién”, a tal grado que algunas "no acreditadas" temen ser perseguidas y
abandonan su practica o la ejercen clandestinamente, haciendo mas dificil
su vinculacién con los representantes de la medicina alopata.

El "camino” del enfermo, otro aspecto de la interrelacion

Ambas practicas parten de concepciones distintas de la enfermedad, sobre
todo en lo referente a su casualidad, lo que tiene implicaciones importan-
tes en relacién con el individuo al que se le demanda consulta.

Los indigenas de la regién reconocen, en términos generales, causas
naturales y sobrenaturales de la enfermedad. Los padecimientos produci-
dos por las primeras responden rdpidamente a los remedios caseros, 0 a la
medicina "de farmacia". Cuando el paciente no mejora con el autocuidado
y la disfuncién persiste o se agrava, deben decidir a quién recurrir.

Hay enfermedades que se curan con el doctor y hay enfermedades que solo
las cura el ilol. Hace poco, mi nifio de once meses se enfermé. Empez6 a
estar malo con vémito y diarrea; lo llevé al centro de salud y me dijeron que
estaba malo de su garganta y le dieron un supositorio y un jarabe. A los cua-
tro dias, en lugar de estar mejor estaba méas malo; ya no queria comer. Enton-
ces fui a una ilol que es la que atiende a la familia. Ella lo puls6 y dijo:

—Este nifio estd espantado.

{Cudndo se espant6?, me pregunté. jAh, si!, ya recuerdo, cuando cru-
zamos el rio me caf con el nifio y se mojé hasta la cintura; o a la mejor
cuando lo dejamos sentado en el campo solito, también ahi quizi se espanto.
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Fuimos en la noche a esos lugares y la ilol e¢mpezo6 a llamar al chulel del
nifio; se le llama y se le dice que tiene que regresar a casa. Después el nifio
sanlg En este caso la enfermedad del nifio la debia curar el ilol y no el doc-
tor ~,

Cual ser4 el "camino" que deba seguir un enfermo dependera de mu-
chos factores; uno de ellos es el acceso a un determinado tipo de atencion.
En el testimonio anterior, el padre del enfermo vive en Zinacantan y tiene
acceso a practicantes de ambas medicinas; cuenta con la posibilidad de
decidir, lo que no sucede en la mayoria de los casos.

El de una curandera que colabora con el médico de una UMR en la
zona Valles también es ilustrativo. La mujer dijo que trabaja en estrecha
relacion con el médico, y que le solicitan sus cuidados sélo cuando el ga-
leno no ha sido capaz de resolver los problemas del enfermo’-.

En la Organizacién de Salud Indigena de Los Altos de Chiapas
(OSIACH), la mayoria de los promotores que integran este equipo de sa-
lud desconfia de la practica médica tradicional por considerarla poco efi-
caz y costosa, dando valor sélo al uso de la herbolaria y negandoselo a los
ritos y los rezos. Recientemente, uno de estos promotores enfermé seria-
mente de una pierna; al parecer se trataba de una infeccién que no habia
cedido al uso de antibiéticos. Al ver el pobre resultado de la medicina
alopata en su caso, empez6 a considerar que su problema era producto de
un "mal echado” y, por tanto, no seria posible tratarlo por medio de far-
macos. Inicialmente desistié de tratarse con un médico indigena por el
alto costo de la consulta y del tratamiento que requeriria, pero, finalmente,
acepto atenderse con herbolaria medicinal, sin rezos y sin ritos, lo que le
resulté més econémico.

Se mencionan estos testimonios con el fin de mostrar que es posible
que la interrelacion no se establezca del modo en que las instituciones de
salud la planean, sino a la inversa. En los primeros afios de contacto con
la préctica médica alépata, ésta se convirti6 en la segunda opcién de aten-
cién. Sin embargo, trabajos recientes han demostrado una tendencia con-
traria; un estudio realizado en Simojovel demostré que la consulta al

2 Entrevista ASP, técnico de OMIECH, San Cristobal de Las Casas, agosto 1990,
'* Testimonio recogido en el I Congreso Nacional sobre Medicina Tradicional y Herbolaria, organizado por
IMSS-Solidaridad y la Secretaria de Salud, San Cristobal de Las Casas, 1988,
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curandero se da como una tercera opcion para la resolucion de los proble-
mas de salud'.

Los enfermos siguen su propio camino en busca de la curacion, guiados
por la forma en que se explican la enfermedad; de esta manera los curan-
deros suelen convertirse en un nivel de atencién mas especializado cuan-
do el médico alopata ha sido incapaz de ayudar al enfermo.

En resumen, los principales obsticulos para la interrelacion entre am-
bos practicantes son: marcos conceptuales distintos, formas diferentes de
aprehender su saber, el etnocentrismo de los médicos y el desconoci-
miento de éstos de la cultura de la poblacidén a la cual atienden.

¢ Sera dificil que sin la interrelacién directa entre practicantes se com-
plementen ambas medicinas?

Una interrelacion distinta se empieza a dar a partir del nacimiento de
las organizaciones de médicos indigenas, pero tomando rumbos no pre-
vistos en las estrategias de las instituciones de salud.

Las organizaciones de médicos indigenas. Una nueva forma de
interrelacion

Los programas generados a partir de la politica de Salud para todos en el
ario 2000, llevados a la practica por instituciones gubernamentales, dieron
cabida, en la regién de Los Altos, a personas vinculadas con agrupaciones
de izquierda, quienes habian emigrado a Chiapas con el fin de realizar tra-
bajo organizativo. La virtual cancelacion de los proyectos de medicina
tradicional en las instituciones oficiales, se les presenté como una opor-
tunidad de impulsar sus objetivos politicos, mediante el apoyo a los gru-
pos indigenas para que continuaran y refuncionalizaran dichos programas
de salud.

La agrupacion independiente que se formé en este contexto fue la Or-
ganizacion de Médicos Indigenas del Estado de Chiapas (OMIECH).

Los objetivos de la OMIECH tienen una gran similitud con los de los
organismos gubernamentales, en los cuales colabord practicamente todo
su personal técnico y médico. Sin embargo, existe una diferencia funda-

14 Confrontar Page Plicgo, Jaime, op. cit
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mental: los programas de la OMIECH no incluyen, formalmente, acciones
de atencién primaria.

Las politicas de interrelacion dieron la oportunidad de reactualizar el
campo de la medicina tradicional, no sélo desde la perspectiva de los
planificadores de salud, sino también desde la de los propios médicos
tradicionales. Organizaciones como la OMIECH han brindado la opor-
tunidad de legitimar la practica curativa indigena15 ante la acometida, por
parte de algunos agentes de la iglesia catélica y de los grupos protestan-
tes, contra los terapeutas indigenas, a quienes sataniza y descalifica
(Page:1990).

Aunque esta organizacion tiene una influencia restringida, ya que cuan-
do mucho cuenta, como socios, con 10% de los médicos indigenas de la
regién, cobra importancia en la medida en que, en la prictica, es su repre-
sentante ante las instancias gubernamentales del estado, las instituciones
de salud y el INL

Estar constituidos como una organizacién, y haber incorporado ase-
sores médicos en el equipo les ha posibilitado establecer una relacion
horizontal con el personal de las instituciones de salud y realizar pro-
puestas acordes con sus intereses. Recientemente (a través de sus médicos
asesores), la OMIECH ha iniciado la canalizacién de pacientes a la
Clinica Hospital de Campo del IMSS, en San Cristébal de Las Casas. Esto
pondrd a prueba a las instituciones de salud, ya que de la calidad de la
atencién que se les proporcione dependera que los indigenas adquieran
confianza en estas "nuevas" formas de tratamiento médico.

Por el momento, el IMSS no ha salido bien librado de la prueba. En un
lapso de tres meses, se canalizaron a tres mujeres para atencién de parto y
dos de ellas fallecieron por "no contar con recursos adecuados para su
atencion” .

Ante esto, la OMIECH qresenté una propuesta al IMSS para el esta-
blecimiento de un convenio!’ de apoyo a la organizacion, en el que se en-

5 Un cjemplo de esto es la importancia que le dan los socios a la adquisicién de credenciales que Jos acredite
como micmbros de 1a organizacion.

* Carta enviada por la OMIECH al C. Lic. Carlos Salinas de Gortari, Presidente Constitucional de tos Estados
Unidos Mexicanos, en enero de 1991,

7 OMIECH, Propuestas para realizar un convenio de apoyo a la organizacién de Médicos Indigenas y el
Programa de IMSS-Solidaridad, San Crist6bal de Las Casas, Chiapas, s/f.
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fatizan tres aspectos: la obtencién oportuna y adecuada de los recursos
materiales para la prestacion de servicios; la congruencia cultural de éstos
y la buena coordinacion entre los diferentes niveles de atencién, ya sean
del estado o extraestatales; y la solicitud de recursos financieros para el
apoyo de sus programas, principalmente el relacionado con las parteras.

Las peticiones buscan que en la planta de médicos tratantes no se in-
cluya a los residentes en entrenamiento, sino s6lo a especialistas recibi-
dos; que se disponga de vehiculos para el traslado oportuno de los pacien-
tes; que la mayoria del personal de la clinica hospital sea indigena y que
hable y se dirija a los enfermos en su lengua; y, finalmente, se hacen una
serie de demandas relacionadas con ¢l apoyo a los parientes o acompa-
fiantes de los enfermos.

Una direccion diferente ha tenido la organizacioén de médicos tzeltales
que persigue objetivos mas modestos que la OMIECH.

Las actividades de sus agremiados son fundamentalmente asistenciales
a través de la atencion "médica", y han establecido también vinculos im-
portantes con el INL

El hecho de que ninguno de los integrantes devengue un sueldo por sus
actividades marca una gran diferencia con respecto a la OMIECH, ya que
el trabajo es absolutamente voluntario. Los fondos de apoyo que han lo-
grado obtener (principalmente del INI) han sido utilizados para crear una
infraestructura riistica que les permite proporcionar atencion, y por la cual
no obtienen ningin pago.

El heche de no contar con asesores ni personal de tiempo completo los
ha limitado en sus posibilidades de solicitud de cambios en su relacién
con las instituciones de salud y, de hecho, ni siquiera lo han plantedo en
sus objetivos; pero los terapeutas mas jovenes estan dispuestos, en la
medida de sus posibilidades, a integrar en S\ practica algunas actividades
de atencién primaria de salud.

Es deseable que a través de estos grupos emergentes se establezcan
nuevas formas de interrelacion que beneficien a los indigenas de la re-
gion. Pero, ;hasta qué punto es posible mejorar su salud mientras no cu-
bran sus necesidades esenciales de vida? La falta de agua, habitacién y
alimentacién adecuadas han hecho que las medidas sanitarias y asisten-
ciales que proporcionan los médicos o técnicos de las instituciones, sean
de escaso impacto en el mejoramiento de las condiciones de salud.
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No es aceptable que las politicas de salud encaminadas a la interre-
lacién pretendan incluir a los terapeutas indigenas en programas que les
son ajenos, como igualmente dificil seria pretender que los médicos
aprendieran y utilizaran como elementos curativos la herbolaria, los ritos
y los rezos. Los médicos indigenas, a través de sus organizaciones, deben
seguir sus procesos en forma auténoma, promoviendo el intercambio de
experiencias, asf como el andlisis critico de su préctica para reconocer los
limites de ésta y desarrollar y sistematizar sus conocimientos. Este
analisis les permitira convertirse también en demandantes de una mejor
atencién médica, sea al6pata o indigena.
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Anuario IEI IV, 1991-1993

RENACIMIENTO DE LA COFRADIA
DE SAN AGUSTIN TAPALAPA

DOLORES ARAMONI CALDERON

La cofradia como institucién que permitia enfrentar las situaciones de cri-
sis, y como asociacion integradora, fue incorporada a la sociedad espa-
fiola a fines de la Edad Media. Desde esa época estuvo relacionada con
los gremios, y tenia ademds de los aspectos religiosos otros econémicos.
Tal tipo de instituciones jugaban un papel importante como grupos de
cooperacién. En un principio eran asociaciones voluntarias, formadas con
el fin de rendir culto a un santo particular. Funcionaban con fines de ayu-
da mutua y religiosos, como financiar el entierro cristiano de sus miem-
bros y las misas de difuntos de los mismos.

Las cofradias contaban para su funcionamiento con ordenanzas, en las
cuales se establecian las obligaciones, privilegios y elecciones de sus
miembros (generalmente los cargos eran de priostes, mayordomos, alcal-
des y escribanos); las actividades religosas y el manejo de los recursos y
propiedades de la asociacion y las celebraciones del patrono.

La institucién fue trasladada a América pocos afios después de la Con-
quista, y pronto se establecieron cofradias en las dos capitales de los vi-
rreinatos de México y Peril. A los pueblos de indios llegaron més tarde, y
fueron fomentadas por los curas y frailes como asociaciones que les ayu-
daban a propagar la fe cristiana, para el cuidado de las imigenes de la Vir-
gen y de los santos, y para organizar las festividades alrededor de ellos.

En Chiapas, una de las primeras cofradias de que se tiene noticia es la
dedicada a la Virgen en el pueblo tzeltal de Copanaguastla, fundada el 2
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de febrero de 1561 (Ximénez, 1930, 11:197). Segiin MacLeod la ereccién
de las primeras cofradias en Chiapas estuvo en manos de los frailes
dominicos; en su opinién, uno de los factores que influy6 en la determi-
nacion de instituirlas consisti en aspectos demograficos y econémicos, es
decir, después det terrible descenso de poblacién de finales del siglo XVI
y la consecuente caida econémica, urgia encontrar nuevas fuentes de fi-
nanciamiento, de alli que entre los curas

Algunos empezaron a ocupar tierras y a dirigir sus propias empresas agrico-
las; otros empezaron a buscar nuevas formas de organizar la base econdmica
rural, es decir, la sociedad indigena. La expansién de las cofradias era parte
de esta reorganizacién. Parecia justo que los habitantes indigenas de los
pueblos, cristianos ya por medio siglo, asumieran los gastos involucrados en
el culto del propio santo patrén; lo que indudablemente requeria de la iglesia
recursos que ésta ya no tenfa. Asimismo, parecia que era tiempo de que los
indigenas de los pueblos contribuyeran al sostenimiento econémico de los
curas parrocos y de la diécesis a que pertenecian (Macleod, 1983:68).

La proliferacion de cofradias en los pueblos de Chiapas permite afirmar
que en general la institucién fue aceptada por los indios. Ante esta si-
tuacion, varias autoridades tanto religiosas como civiles protestaron, argu-
mentando el derroche de recursos en las celebraciones y el resurgimiento
de una religién popular que ellos consideraban idélatra.

Es claro que la cofradia proporcionaba a los indios una excelente opor-
tunidad tanto para manejar recursos propios, como para organizar con
cierta libertad el culto a sus patronos, e incluso como hicieron los chia-
panecas a fines del siglo XVI (Feria, 1953), quienes tomaron de la insti-
tucién aquellos rasgos que les permitieran reorganizar su antigua religion.
Los curas eran necesarios para la administracion sacramental, pero la
mayor parte de las funciones de la asociacién estaba en manos de priostes,
mayordomos y cofrades, lo que la hacia relativamente auténoma.

Algunos ayuntamientos de pueblos indios pusieron a disposicién de al-
gunas de sus cofradias tierras del comiin, con la finalidad de establecer
estancias de ganado, de las cuales obtener recursos para sufragar no sélo
los gastos propios de la cofradia sino también el pago de impuesto, y para
afrontar situaciones de crisis o comprar nuevas tierras (Aramoni Cal-
derén, 1992:391).
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Entre los mayas de Yucatan, las estancias ganaderas ejercieron gran
atraccion y crearon muchas asociadas a sus cofradias, pero

Después de la transformacion de la hermandad hispanica en una manifes-
tacién corporativa de la comunidad que en gran medida se sostenfa del tra-
bajo comunal, muchas de las cofradias fueron convertidas en empresas de
tipo capitalista segiin el modelo de otra institucién espaflola, la estancia de
ganado mayor (Farris, 1980:166).

El establecimiento de estancias ganaderas ofrecia ventajas a los indios.
Se requeria poco capital; no exigia mucho trabajo, se necesitaban sélo
unos cuantos vaqueros asalariados y el resto del trabajo recaia en los
miembros de la comunidad a través def tequio. Muchas cofradias en Chia-
pas optaron por la estancia como medio de allegarse recursos, por ejem-
plo, en 1804 en Ocozocoautla, de las diez cofradias del pueblo, ocho po-
seian ganado: 67 cabezas de vacuno y 330 de caballar (AHD, 1804),
ntimeros que hablan de la importancia que llegaron a tener.

El cura de Tapalapa, Fray Victor Maria Flores, inici6 en 1837 los tra-
mites para restablecer una estancia de ganado vacuno de la cofradia de
san Agustin, santo patrono del poblado (AHD, 1937). En su escrito, diri-
gido al provisor y vicario capitular del obispado, Juan de Velasco y Mar-
tinez, dio cuenta de la extincién de la mayoria de las cofradias del pueblo.
Esta situaci6n lo indujo a averiguar qué hab{a sucedido.

Segin sus investigaciones, una de las causas de la destruccién de las
cofradias era la eleccién de personas pobres e ignorantes como mayordo-
mos, quienes en vez de aumentar el capital lo devolvian disminuido, argu-
mentando los enormes gastos efectuados en comida y bebida, de acuerdo
con la cotumbre. Por lo consiguiente, era imposible volver a hacerlas fun-
cionar, pues algunas, como la del Santisimo Sacramento y la de Ia Virgen
del Rosario hacia mds de veinte afios que se habian extinguido, y aunque
vivian algunos deudores viejos y pobres, €l dinero ya no era recuperable.
Sin embargo, la del santo patrono del pueblo ofrecia ciertas posibilidades
de recuperacién; existia en la parroquia parte del capital (23 pesos) y deu-
das de 27 pesos, los cuales se empefi6 en recuperar. Para aumentar este
capital, sacé la imagen del santo en procesién recolectando 10 pesos, més
11 pesos de una imagen del Sefior de Esquipulas; en total reuni6 71 pesos.
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Sin embargo, el manejo de los fondos de la cofradia hasta entonces no
remediaba la situacion; por ello, se propuso utilizar el dinero en la compra
de ganado, el cual se colocaria en el paraje Santa Rita, a dos leguas de la
cabecera.

En los tres anexos a su curato, Pantepec, Ocotepec y Coapilla, sélo
seguian funcionando las cofradias que tenian ganado; ademas en el libro
de la cofradia de san Agustin estaba asentado que ésta, desde su fun-
dacion, tenia ganado, el cual habia desaparecido por la supuesta aparicién
de pastos venenosos en el paraje de Santa Rita, donde pastaba. En su
opinién tal cosa era falsa, ya que con posteridad habian pastado alli otros
ganados sin problema.

Por las fechas de las visitas hechas por los obispos al libro de la cofra-
dia, parece ser que ésta fue fundada hacia finales del siglo XVII, periodo
correspondiente al auge de la ereccion de cofradias en los pueblos indios
de Chiapas.

Para reforzar su propuesta afirmé que el pueblo se habia comprome-
tido, no solamente a cuidar del ganado, sino también ha construir las casas
y corrales de la estancia.

Informé que las misas mensuales oficiadas en honor del santo, por falta
de recursos, se habian reducido a tres al afio, por ello propuso que era me-
jor suspenderlas durante tres o cuatro afios, y esperar a que la estancia rin-
diera frutos para volver a financiarlas.

El provisor del obispado comisioné como defensor de obras pias al cu-
ra José Manuel Ortiz, quien dictaminaria sobre la solicitud de fray Victor.
Este inici6 su anélisis de la situacién comentando que si bien era cierto lo
asentado por el cura de Tapalapa, acerca de la historia de la cofradia, tam-
bién lo era que la decadencia de la misma se habia debido al descuido y
abandono, pues no se habia vigilado la celebracién de elecciones anuales
de mayordomos, y se habian permitido las reelecciones; constaba por el
libro que habian sido prohibidas en 1729 y 1731.

Respecto a la fundacién original con ganado, argument6 que

... ha habido la misma falta de cuidado como bien se advierte en la exposi-
cién hecha por el alcalde Bernabé Pinto, con fecha 3 de mayo de 1691, al
ilustrisimo sefior obispo don fray Francisco Nufiez de la Vega, que corre
agregada en el citado libro al folio 1°, en que dicho Pinto manifiesta que, a
causa del gran abandono y descuido con que se veia, la estancia estaba al
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concluirse; pues de ochenta y una cabezas de ganado mayor y veinte temeros
que €l mismo habia entregado, sélo existian en aquella fecha treinta y nueve
sin haberse logrado de todo lo demas cosa alguna en beneficio de la Iglesia ni
del pueblo; y aunque es verdad que con haber nombrado mayordomo de
aquella finca al indicado Pinto, éste 1a adelanté hasta el nimero de sesenta
reses, fuera de las crias, y noventa pesos en plata, satisfechas, a mas de esto
las misas al padre cura como puede verse en la visita de 29 de abril de 1694 a
folio 3, pero también lo es que en lo sucesivo fue en demérito aquella misma
estancia a causa de algunos pastos venenosos (AHD, 1837:f 3v-4r).

Acerca de la suposicion de fray Victor de que la existencia de los pas-
tos venenosos fuera falsa, Ortiz opiné entonces "debemos creer que el
pueblo aniquilé la estancia, malversandola y por consiguiente es capaz de
hacer lo mismo ahora" (f4r-4v). Pero si era cierto que los pastos existie-
ron, desapareciendo temporalmente, se podria suponer que renacieran y
acabaran con el nuevo ganado.

Sobre el compromiso del pueblo de ocuparse de todo lo relativo a la
estancia, se remite al principio de la fundacién, sefialando que no hubo el
cuidado necesario; por ello la Gnica forma de evitar la destruccién de la
estancia seria que el cura parroco se hiciera cargo, personalmente, de su
administraci6n, esto presentaba la seria dificultad de ser incompatible con
su ministerio sacerdotal, ademas la Iglesia sabia por experiencia que tales
fincas ocasionaban a los curas gran cantidad de disgustos "hasta hacerlos
odiosos a sus feligreses".

Baséndose en la evaluacion hecha a las propuestas de fray Victor, dic-
tamin6 que lo més adecuado seria repartir los 50 pesos del capital mas los
10 pesos recolectados, entre cuatro o seis personas que fueran de fiar y
que avalaran con bienes su compromiso, en caso de pérdidas, exhortan-
dolos a que evitaran los gastos en comidas y bebidas; el cura deberia, tam-
bién, vigilar la celebracién de elecciones anuales y no permitir las reelec-
ciones; en su opinién tales medidas garantizarian la conservacién y
aumento del culto y de los capitales de la cofradia.

El provisor aprobé el dictamen fiscal y orden¢ se diera aviso al cura de
Tapalapa y se le devolviera el libro de la cofradia. Pocos dias después fray
Victor acusé recibo de la provisién, pero en su carta explicéd que, habien-
do considerado se aprobaria su solicitud, habia aprovechado la presencia
en el pueblo del comerciante Manuel Brindis, a quien compré once va-
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quillas y dos toretes, a 5 pesos cada uno, pensando que de no otorgarsele
la licencia podria venderlos y recuperar el dinero.

En vista del dictamen negativo procedié a vender el ganado, pero los
indios, quienes'habian pagado con gusto sus deudas a la cofradia, le
pidieron suspendiera la venta mientras ellos hacian una peticion al provi-
sor, razon por la cual decidio esperar. Asienta que el error no fue volun-
tario, pues actué preocupado por el bien de la parroquia, ya que ésta sélo
tenia de entradas anuales 8 pesos, apenas suficientes para los gastos ordi-
narios.

El Ayuntamiento de Tapalapa envid al provisor una solicitud pidiendo
se aprobara el reinicio de la estancia, asegurando que ellos se encargarian
de la seguridad del capital y su disposicion a cuidar la finca. Le informan
ademas que los pastos venenosos habian desaparecido, pues tanto don
Ramén Zenteno como el fiscal del pueblo, Pablo Gémez, habian tenido
. pastando sus ganados en el paraje de Santa Rita, razén por la cual envia-
ban su peticién con el fiscal, quien daria las explicaciones pertinentes.

Recibidas las cartas del cura y de la Municipalidad de Tapalapa, el de-
fensor de obras pias dictaminé de nuevo sobre el asunto, quien viendo el
entusiasmo y empefio de los indios por conservar el ganado, recomendé
se encargara al cura y a las autoridades municipales la conservacién y
aumento de la estancia, para sufragar los gastos de la cofradia y reponer el
dinero perteneciente a otras imagenes, que el cura habia tomado prestado
para la compra de las reses. Recomend6 también que se hiciera un ex-
trafiamiento a fray Victor por tomar decisiones precipitadas.

En la respuesta del provisor al cura y al Ayuntamiento se asienta que

Visto el precedente dictamen: en atencién al decidido interés del Ayunta-
miento para la formacién de la haciendita, a que se refiere este expediente; a
que Ia venta del ganado que ha comprado el padre cura sobre el menoscabo
que ofrece el capital invertido, porque acaso no podra venderse al mismo
precio en que se compr6; y teniendo en consideracion otros inconvenientes
que se presentan de no llevar adelante la fundacién de la haciendita, concede-
mos la licencia que se pide, encargando como encargamos al actual reveren-
do padre cura, y al que en todo tiempo fuere que, cuando se lo permitan sus
atenciones parroquiales esté a la vista de dicha finca, cuide que se ponga
mayordomo de su satisfaccion para su inmediato manejo; que le den cuenta
anualmente de sus aumentos y del estado en que se halle; que se lleve una
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cuenta de los gastos que en ella se hagan, asimismo, de sus productos y final-

mente procure por su parte todo lo conducente a su conservacitn y prosperi-
dad (f i1r).

De esta manera fue resuelta Ia situacién. Un estudio cuidadoso del libro
de la cofradia de san Agustin ofteceria sin duda datos interesantes sobre
su posterior funcionamiento, en particular a partir de los cambios ocurri-
dos después de 1856 en que entré en vigor la Ley Lerdo que afecto, entre
otras, a las propiedades de las cofradias. Interesa destacar el entusiasmo
manifestado por los zoques de Tapalapa, pues refleja el interés de los in-
dios por las estancias, que les permitian obtener buenas ganancias usando-
las en beneficio del comn, evadiendo la vigilancia de los Parrocos.

Si las cofradias iniciaron su funcionamiento entre los pueblo indios co-
mo un elemento cultural ajeno, y cuyas decisiones sobre €l eran también
ajenas al grupo, también es cierto que la institucién pronto pasé a formar
parte de la cultura india, como parte de sus ¢strategias econdmicas y so-
ciales dentro del sistema impuesto, y durante el siglo XIX, dadas las Le-
yes de Reforma, se independizaron cada vez mas del contro] de la Iglesia.

Desde el punto de vista econémico, las cofradias permitian a los pue-
blos indios acumular recursos, como puede observarse del informe de
Bernabé Pinto para la de san Agustin de Tapalapa, habiendo logrado en
cuatro afios aumentar el ganado de 39 cabezas a 60, es decir, un incre-
mento del 52%, que demuestra la rentabilidad de la estancia.

Si como supongo, las tierras de Santa Rita, en que el ganado de san
Agustin pastaba, eran propiedad del comun de Tapalapa, los indios es-
taban explotando al maximo un recurso comunal, tal cosa se desprende de
la afirmacién de haber permitido, por medio del arrendamiento, que tanto
el fiscal Pablo Gémez como don Ramén Zenteno, metieran sus ganados
en esas tierras. Es de suponer que el terreno fue "prestado” por las autori-
dades indias a la cofradia cuando ésta fue fundada y al acabarse ¢l gana-
do, las tierras volvieron a la administracién y control del Ayuntamiento.

Aunque el documento menciona como causas de la desaparicién del
ganado, el descuido, el abandono, la posible malversacién y la existencia
de pastos venenosos, conviene tener en cuenta que durante el siglo XVIII,
hacia 1770, ocurri6 una plaga de langosta, la cual acabé con la produc-
cién de maiz en buena parte de la Provincia de Chiapa, siendo persistente
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en los pueblos de la alcaldia mayor de Tuxtla, al respecto un documento
de 1771 sefiala que

.. se ha experimentado escasez y carestia de maiz, son: Ocotepeque, Sunua-
pa, Nicapa, los de Magdalena, Guapilla, Copainala, Comixtaguacan, Tapa-
lapa, Apantepeque, Tapilula, Chapultenango y otros varios, a causa asf del
perjuicio que ha inferido la langosta (AGCH, 1955:118).

Esto, aunado a la explotacion de que eran objeto los indios de los pue-
blos de la region por el teniente de alcalde mayor Sebastian Esponda, me
sugiere que ante la carestia de alimentos, los zoques de Tapalapa proba-
blemente echaron mano del ganado de su cofradia para satisfacer el ham-
bre del pueblo, posibilidad contemplada en disposiciones eclesidsticas
para otras cofradias.

En el escrito del Ayuntamiento de Tapalapa se asienta también cémo
las justicias habian tratado de recuperar el dinero de diferentes cofradias
cobrando a los deudores vivos; este hecho sugiere que las autoridades del
pueblo ejercian un cierto control sobre ellas; muestra también que la re-
lacién entre autoridades civiles y oficiales de cofradias fue configurando
el sistema de cargos, el cual tuvo pleno desarrollo durante el siglo XIX.

Si ademds consideramos que los capitales de las asociaciones eran re-
partidos entre los mayordomos, para hacerlos producir durante el periodo
de su encargo, y que muchas veces ese dinero se daba en préstamo a los
cofrades, a un interés muy bajo, podemos entender a las cofradias funcio-
nando como instituciones de crédito, que beneficiaban en primer lugar a
sus miembros.
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Anuario IEF 1V, 1991-1993

UNA VERSION TZELTAL DE LA REBELION
INDIGENA DE 1712, Y SUS RAZONES

PEDRO PITARCH RAMON*

De entre los relatos que escuché durante mi trabajo etnogréfico en Can-
cucl, no pude dejar de notar la importancia —relativa— que le es con-
cedida a uno de ellos en particular. El asunto de esta historia son los
acontecimientos de la rebelién indigena de 1712; un vasto levantamiento
en el que, como es conocido, los pueblos indigenas de la region de Los
Altos de Chiapas se movilizaron como fuerza religiosa, politica y militar
contra ¢l orden colonial, al que pusieron en el mds serio de los aprietos, y
que fue finalmente derrotado sélo tras una serie de acciones militares de
consideracion por parte de las milicias espafiolas.

Los ensayos e interpretaciones de aquellos eventos por parte de histo-
riadores y antropélogos —basados siempre en las fuentes coloniales es-
pafiolas—, comienzan a ser numerosos. Por el contrario, de las versiones

* Universidad del Estado de Nueva York, Albany. Quiero agradecer muchisimo a Marfa Elena Femnéndez
Galén su ayuda en la biblioteca del IEL y a Juan Pedro Viqueira sus comentarios.

Cancuc es una comunidad indigena de lengua tzeltal, ubicada en el Area montaitosa de Los Altos, en el
estado de Chiapas, sureste de México. Estd poblada por 22 000 personas dedicadas en su totalidad al cultivo del
mafz y del frijol para su subsistencia, y al cultivo del café en pequefia escala para su venta. La lengua es una
variante dialectal del tzeltal (hablado por unos 200 000 indigenas de México), una de las lenguas que compo-
nen la familia macro-maya. Canciic es una comunidad de habla; ¢s también una comunidad ritual; y, quiza lo
més importante, es una comunidad de parentesco, enddgama, y compuesta por tres fratrfas divididas en cerca de
noventa ¢lanes. Es, también, una unidad discreta en términos de administracién politica mexicana, un mu-
nicipio, del mismo modo que durante el periode colonial —desde mediados del siglo XVI— fue un "pueblo de
indios” para la Corona y "cabeza de curato” de la orden dominicana.
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indigenas de los sucesos apenas si hay noticiasz, pero existen. Lo que aqui
se ofrece, entonces, es un relato completo de la contienda de 1712 ob-
tenido en el afio de 1990 en la comunidad tzeltal de Cancuc, lugar que
fuera el centro de la rebelién. El texto del relato esta precedido por unas
breves notas acerca de la narrativa sobre el pasado en Cancuc, con el fin
de situar a aquél en perspectiva etnografica, y esta seguido de unas obser-
vaciones personales, que no son tanto una glosa inmediata al propio texto,
como una explicacion de las posibles razones por las que, transcurridos ya
casi tres siglos de los sucesos originales, contar y escuchar tal relato sigue
ain despertando la atencién de los cancuqueros. Asi, mi interés no esta
tanto del lado de la interpretacion de los acontecimientos, como del relato
en cuanto que tal. Pero quiza el texto, o aspectos particulares de éste, sirva
ademas para reducir el grado excesivo de "hispanizacion" que los histo-
riadores han atribuido en sus interpretaciones, a las acciones indigenas.
En esto me parece que se ha concedido demasiado crédito a las fuentes
escritas espaiiolas, y se ha prescindido con ligereza de la informacién y
aclaraciones que la etnografia pudiera ofrecer.

I. Introduccién

K’op yayej me’el mamaletik es el género verbal que en el tzeltal de
Cancuc incluye los relatos cuyo contenido refieren el pasado. Su traduc-
cion al castellano podria ser "palabra que existe de los ancianos". Como
su titulo sugiere, las narraciones incluidas en este género poseen una exis-
tencia discreta que es independiente del narrador; se distinguen de la con-
versacion cotidiana, por ejemplo, en que no son tanto palabras dichas (que
se dicen reciprocamente y por tanto se intercambian de modo inmediato)
como palabras dadas (donadas) y esta circunstancia les confiere una auto-
ridad de la que carece la conversacion, sea formal o informal. La conver-
saci6n se encuentra, a menudo demasiado enrevesada por chopol k’op
—chismes, burlas, criticas, agresiones verbales—; esto es, un modo de

? Hasta donde ¢, la iimica publicacién que proporciona una version tzeltal es un articulo de Jan de Vos
{1984) que incluye una glosa histérica de enorme interés, pero en el que el relato original se presenta de modo
resumido y parafraseado
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decir que cuenta cosas interesadas, que intentan sonsacar, que pueden ser
engafiosas o deliberadamente falseadas. El oyente puede tener la certeza,
en cambio, de que aquellos relatos incluidos en K’op yayej me’el
mamaletik son ciertos, y lo son en el sentido de que los acontecimientos
que en ellos se refieren se piensan reales. De otro modo su existencia
careceria de justificacién; no podria entenderse la razén por la cual los an-
tepasados, los testigos en definitiva de lo que sucedi6, habrian de fabricar
una historia. Menos aiin podria entenderse, y esto es lo importante, que un
relato poseyera existencia si se tratara de ficcién, si refiriese aconteci-
mientos imaginarios: los acontecimientos del pasado no son tanto recor-
dados porque sean auténticos, como que son auténticos porque son
recordados. Es asi que el narrador de una historia por lo general la con-
cluye advirtiendo que €l no ha hecho otra cosa que transmitir las palabras
tal y como las escuchd, acaso disculpandose por posible omisiones, y sen-
tando por lo dem4s lo superfluo de intentar descifrar la palabra donada. El
papel del narrador se limita, o debiera ser asi, 2 actualizar la palabra que
existe para que el oyente a su vez la actualice en el futuro.

Para averiguar lo que sucedi6 realmente y entender el estado de las co-
sas presentes, la razon de una préctica y su sentido, el interesado debera
remitirse a k’op yayej me’el mamaletik. Si en la fiesta de carnaval se
hace cierto recorrido ceremonial, o si un hombre no puede casarse con
una mujer que pertenezca al clan de su madre, debe existir alguna raz6n
por la cual los primeros antepasados asi se decidieran a practicarlo. Hay
cierta equivalencia, pues, entre saber narrar, saber narraciones, saber del
pasado y saber.

Acompaiiado de estas cartas de presentacion, es idgico pensar que el
género narrativo se halla s6lidamente establecido en Cancuc. Sin em-
bargo, mi experiencia y materiales sugieren que este no es el caso. En
Cancuc, por una parte, "se cuenta” poco, y por otra, los relatos "dables"
son reducidos en niimero.

Los relatos que pudieran denominarse "histéricos”, los que aqui intere-
san porque es a esta categoria a la que pertenece la historia de la guerra de
1712, puntian una sucesién temporal que comprende desde los tiempos
mas remotos hasta el presente. La serie no es invariable; unos cancu-
queros apenas mencionan unos pocos mientras que otros son capaces de
extender la lista de acontecimientos de modo considerable. Tampoco el
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orden en que los acontecimientos se suceden es inmutable, en ocasiones
se permutan las posiciones, sobre todo entre aquellos relatos de incidentes
mas tempranos.

La lista siguiente resefia los relatos, vale decir los acontecimientos que,
segiin me parece, reconocen la mayoria de los cancuqueros adultos:

Cuando pas6 el abrasamiento (k’ajk’el).

Cuando pasé la inundacion (pulemal).

Cuando pas6 la matanza/la primera guerra/historia de Juan L6pez [la
sublevacion indigena de 1712].

Cuando pasé la gran tos caliente.

Cuando cay6 la ceniza {la explosién del volcan Sta. Maria hacia 1903].

Cuando pasé por segunda ocasion la matanza/la segunda guerra [la
revolucion mexicana).

El tiempo en que los cancuqueros trabajaban de "mozos" para los cas-
tellanos (mosoil) [la década de 1920].

Cuando pasé la plaga de langostas.

Cuando pasé el hambre.

Cuando pas6 la tos roja.

Los relatos acerca de estos acontecimientos son por lo comun breves,
aunque a medida que progresan por el tiempo hacia el presente intervie-
nen en ellos anécdotas y referencias a lugares y personas singulares —epi-
sodios autobiograficos en los mas cercanos— que permiten abrir, por asi
decirlo, paréntesis que alargan el relato. Una narracién caracteristica so-
bre, por ejemplo, "cuando paso la inundacién” (kalal k’ax te pulemal)
bien podria ser la siguiente:

En los tiempos antiguos sélo vivian monos, sélo vivian monos sobre la
superficie de la tierra, no tenian casas como tienen ahora los cristianos, dormian
en los 4rboles, ahi tenfan su casa los monos. Antes todo era bosque, ahora
tenemos que andar mucho para conseguir lefia, casi no hay roble, casi no hay
pino. Los monos se murieron porque pasé la inundacion, durante dias, durante
meses estuvo lloviendo; toda la tjerra se inundé, hasta por encima de las copas
de los arboles lleg6 el agua, fue entonces que murieron todos los monos; tienen
pelo en todo el cuerpo, tienen cola, tienen largos bigotes [este detalle provoca,
invariablemente, la risa de la audiencia).

Entonces la tierra era plana, cuando se retiré ¢l agua ya no era plana, se
hicieron los cerros, los barrancos, las cavidades. Asi me dljeron no me di-
jeron mis, sélo eso se sabe, eso sélo.
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Para hacer un breve comentario, es posible imaginar que esta serie de
relatos/acontecimientos adopte la forma de pequeiias islas de aconte-
cimientos, separados por largos intérvalos de ausencia. Carecen de coor-
denadas precisas puesto que los cancuqueros no pueden localizarlas en un
tiempo exacto; no existe, por asi decirlo, un "significante" cronolégico so-
bre el que puedan ser emplazadas. Desde este punto de vista, el abra-
samiento de la tierra por una lluvia de fuego pudo haber tenido lugar hace
cuatrocientos o cuatro mil afios, tanto da (yo por mi parte no he resistido
la tentacién de adjudicar a algunos de ellos una fecha, pero eso, claro, es
un afiadido). Lo que no es irrelevante, sin embargo, es el caso de que se
hailen alineados uno tras otro. En esa ordenacion temporal intervienen
varios aspectos, entre ellos el recurso de la formalizacién estilistica: Gary
Gossen (1974) ha mostrado en profundidad para la cercana comunidad
tzotzil de Chamula, cémo a medida que los acontecimientos referidos se
alejan en el tiempo y en el espacio, el estilo de los relatos que los refieren
se torna mas formal. Se puede decir, para expresarlo de modo esque-
mético, que en la relacién que del pasado elaboran los cancuqueros no
parece que el interés se dirija tanto a desarrollar los acontecimientos en si
mismos, es decir, a crear una narrativa sobre los hechos pasados, como a
distinguir el hecho de que el tiempo existe en profundidad espacial, que
existe un antes y un después y que, por consiguiente, este no fue siempre
igual. Dicho de otro modo, los cancuqueros ingnoran con exactitud lo que
sucedio en el pasado (hecho del que se muestran, por otra parte, perfec-
tamente conscientes), pero por medio de estas islas, de estos mojones, que
procuran el sostenimiento del espacio temporal y evitan asi que este se co-
lapse (se telescopie, dirian algunos), reconocen la existencia del pasado
mismo y, a l4 par, advierten su olvido. De ahi que los relatos en su con-
junto sean sostenidos en un grado de desarrollo narrativo bajo, pero no lo
suficiente como para permitir su desaparicién completa.

De entre la lista de mas arriba hay, no obstante, un relato que parece
distinto, que por alguna razén no se ajusta bien del todo al perfil genérico
que he delineado sobre los relatos del pasado. De igual manera que el res-
to de los relatos de Cancuc, este carece de un titulo inequivoco; en ocasio-
nes se reconoce como kalal k’ax te miltomba (cuando pasé la matanza)
o kalal k’ax te kerae (cuando pas6 la guerra); es posible identificarlos
también como la historia de Juan Lépez, o a veces se utiliza el nombre de
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Juan Ortega o Juan Ortejo, tal vez por influencia de las comunidades tzel-
tales de tierras bajas donde existen versiones con este nombre. De este re-
lato obtuve cinco versiones completas en tzeltal. La que transcribo mas
abajo me fue contada en 1990 por Juan Chejebil-Mentes, un hombre an-
ciano que habia llegado a ser Primer Cabildo de Cancuc y que tenia repu-
tacion de ser capaz de contar bien. D. Juan, como la mayoria de los can-
cuqueros, no conocia su edad, pero calculé que un nifio muy pequefio
cuando cay0 la ceniza, esto es, cuando el volcan Sra. Maria hizo ex-
plosién, tendria, por lo tanto, unos 95 afios. Su version, que segin dijo la
habia aprendido de su bisabuelo, es probablemente la més bella en térmi-
nos estilisticos de las que pude escuchar, pero no es sin embargo las mas
extensa o detallada; por su edad se cansaba demasiado mientras contaba.
Murié poco tiempo antes de abandonar yo Cancuc.

El texto

Todavia me ha concedido Mi Sefior alguna fuerza para hablar, todavia me resta
un poco de fuerza para decir. [Esta] es palabra de provecho, que permanezca
en el corazén, que sea conocida en otros pueblos, para que quede en otro tiempo;
acaso quede en libro, que asf se sepa como tuvo su inicio, que asf no se termine,
que asf no se acabe. [...] Ya que hizo el esfuerzo por llegar desde tan lejos,
incline su oido:

Fue asi que sucedi6, fue asi que le dieron muerte, asi se convirtié en el
primero [Juan Lépez]; fue un auténtico "padre"”, un auténtico "maestro”; ver-
daderamente nadie le podfa sobrepasar, asi es. Fue entonces cuando se ente-
raron en Guatemala. Supieron que aqui est4 Madre Dinero™; estd en el cerro
junto a los pastizales. Es una serpiente Madre Dinero, no tiene ojos la ser-
piente, en ese cerro estaba, acostada en el cerro. Alli caen las estrellas fu-
gaces, en el cerro s¢ introducen. Entonces se enterd el Sefior de Guatemala,
supuso que el pueblo era muy rico, que eran ricos los antiguos porque tenian
Madre Dinero. Entonces el pueblo pertenecfa al gobierno de Guatemala. El
Sefior de Guatemala se puso en camino hacia el pueblo.

3 "Madre Dinero”: en tzeltal me’tak’in, literalmente madre-metal o madre-dinero; y ¢n un sentido més
genérico, la matriz del dinero. Su aspecto, o uno de ellos, es ¢l de una serpiente ciega, de enorm¢ tamafio, gue
sobre su cabeza porta una "corona”, la cual despide destellos de luz. EL animal posee la capacidad de atraer las
estrellas fugaces (k*anchixalton) desde el interior del cerro que habita. Es por esta razén que durante la noche
se ve caer las estrellas sobre la cumbre de los cerros, de modo que alli donde caen s¢ convierten en una moneda
de un peso de plata.

No deja de haber, por otra parte, una interesante coincidencia entre esta creencia tzeltal y la medieval

T L T T A B (L I N S PEEA I IR BN T R T Y B I S R e teloul [ [



UNA VERSION TZELTAL DE L.A REBELION INDIGENA DE 1712 157

—He de ver el tesoro, he de ver ese sitio de Cancuc que es tan bueno
—dijo—. Necesito ver Madre Dinero, he de llevarla de vuelta conmigo —asi
dijo.

La gente del pueblo se enteré, todo el pueblo tuvo noticia; supieron que
llegaba el Sefior de Guatemala a llevarse Madre Dinero, se informaron bien
de sus intenciones, también Juan Lépez se enter.

—ijVienen a llevarse Madre Dinero! —dijeron, asi hablaron, entonces.
Fue asf que organizaron.

—Bueno, cerremos el pueblo, cerremos el camino de Oxchuc, alli junto a
la cueva de koel ch’en” —dijeron.

Les impidieron la entrada al pueblo.

~—Habré guerra —dijo Juan Lépez.

Comenzaron a reunir piedras en el camino, obturaron el camino con pie-
dras. Entonces sali6 la gente desde el pueblo; tomaron distintos caminos; se
dividieron en pequefios grupos; iban armados con piedras y palos, se escon-
dian en pequefias cafiadas, en cafiadas que no tenian salida; asi fue. Fue en-
tonces cuando vieron al Sefior de Guatemala, venia acompafiado de soldados,
las gentes de la tierra vieron que no venia solo, le acompafiaban muchos sol-
dados. A pesar de esto le atacaron, les arrojaron piedras. Los soldados co-
menzaron a disparar con bala, "pa’k pa’k", decian los rifles, su ataque (el de
los cancuqueros) fue respondido con balas. Cayeron algunos hombres, que-
daron de comida para lombrices. Regresaron en desbandada, regresaron al
pueblo, todos se formaron en torno al lugar donde esta Madre dinero, se dis-
pusieron en fila sobre el terreno. Entonces llegé el Sefior de Guatemala, se
adentré hasta Crusilja’”; alli se detuvo sobre un promontorio, se detuvo sobre
el pastizal; desde allf podfa ver el pueblo. Los soldados se distribuyeron en
fila, en formacién.

—Alli estén los duefios de la tierra, '4ndale! p’am p’am" —decian.

Los soldados volvieron a atacar a las gentes del pueblo. En todo tiempo
Juan Lépez se encontraba en el centro del grupo, dirigia a los hombres ro-
deado por ellos; mientras atacaban los soldados sostenia un sombrero en la
mano. Las gentes del pueblo no posefan rifles, sélo tenian piedras y palos en
las manos, no tenfan armas de fuego ni libro, su nica defensa era el som-
brero de Juan Lépez. Se llenaba de balas la copa del sombrero, después las
arrojaba sobre los soldados, con sus propias balas morian los soldados. Tenia

europea, y barroca, acerca de la piedra carbunclo que una serpiente lleva en la cabeza como tiara y con la cual,
como sol nocturno, ilumina la oscuridad: "/—ain a pesar de las tinicblas bella, ain a pesar de la estrella clara
—i/piedra, indigna tiara /—si tradicién ap6crifa no miente —/de animal tenebroso, cuya frente /carro es brillante
de nocturno dia: / " ("Soledad Primera®, Géngora). .

‘El pueblo referido en el relato es Pokol na, antiguo centro de Cancuc que fue desalojado tras los acon-
tecimientos de 1712. Se encuentra a unos 2 500 metros del centro actual, rumbo al oriente. Bucna parte de lo
que fue ta primera iglesia, de canteria, se mantiene aun erguida. La cucva de koel ch’en se halla a unos 2 000
metros de distancia del antiguo centro, al borde del viejo camino que conducia, una vez bifurcado, a los centros
de Oxchuc y Abasolo, respectivamente.

s "Crusilja’™: paraje actual de Cancuc, sobre el rumbo de Oxchuc y cercano a koel ch’en.
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una gran fuerza Juan Lépez. Los soldados seguian disparando y ¢l sombrero
se llenaba de balas; Juan les devolvia las balas. Al fin murieron todos los
soldados, quedd anicamente ¢l Sefior de Guatemala, asi como esté usted
aqui, as{ quedé solo el Sefior de Guatemala. Juan Lépez vencio solo; un sole
hombre les devolvi6 las balas con su sombrero, sin tener mecha, sin tener li-
bro; el resto de los soldados quedaron sobre el campo, bajo los arboles que-
daron tendidos. _

—Estas acabado! —grit6 triunfante.

—iPerdén, perdén!, estoy vencido —grit6 [el Sefior de Guatemala].

—Duérmete mientras descansan los hombres y mafiana entra en el pueblo
~—dijo Juan Lépez.

Entré en ¢l pueblo.

—No hay manera, Juan, quiza terminé la guerra, quiza terminé el con-
flicto, disctilpame -—dijo el sefior de Guatemala.

—Nosotros no contamos con armas de fuego, no tenemos libro —dijo
Juan Lépez.

El Sefior de Guatemala permanecié callado, no supo qué res-ponder, es
porque habfan triunfado las gentes de la tierra. El Sefior de Guatemala dijo:

—De ahora en adelante comienza la guerra —asi dijo—. Juan, ven conmi-
g0 a mi tierra, te daré una sefiora, quiero que tengas un hijo —dijo—, quiero
un nifio que sea hijo tuyo para hacer la guerra —dijo.

Acaso queria continuar la guerra, acaso querig un nifio que fuera valiente
como su padre. Se fue a Guatemala Juan Lépez”; era como un nific. No se
sabe si le dieron allf una myjer, no se sabe si tuvo alli descendencia; estuv
allf selo un afio, quiza sea dificil que pudiera tener un hijo alli, ;No es asi?’,
un solo afio permanecié en Guatemala. Regresé a Cancuc, regresd pero yano
queria trabajar, le habia tomado miedo al trabajo.

—Debéis ayudarme, no quiero trabajar va, ahora estoy en libro, asf me
acostumbré en Guatemala, quiero que me deis cuatro mujeres jévenes y di-
nero para comprar mi comida —asf{ dijo.

Se habia vuelto un haragén, queria estar sin trabajar.

—Debeis darme dinero —dijo—; cada hombre ha de darme cincuenta
tostones —dijo—; as{ podré comprar mi mafz, comprar mi frijol, asi podré
pasar el affo —dijo.

—Esté bien, de acuerdo —dijeron las autoridades del pueblo.

Juan siempre insistia y asi entraron los meses, el primero, el segundo, el
tercero... comenzaron a cansarse de ayudar a Juan; dijeron;

—Acaso piensa que somos su madre, que somos su padre; nosotros tene-
mos poco dinero, acaso haya que ayudarle durante un afio, dos afios, y asi

S Esta eg la (mica versién que escuché en la que el protagonista del relato se desplaza a Guatemala.

" No me resulta del todo clara la razon por la que Juan Lépez fuera incapaz de tener un hijo, pero acaso
guarde relacion con el hecho de que, como se observa antericrmente, Juan Lopez es "como un nifio” (keremil).
Es posible que la condicidn infantil de Juan Lépez tenga que ver con su edad, pero me parece més probable que
con e5a expresion se refiera su corta estatura,
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estaremos todos durante un largo camino de tiempo —as{ fue, asi dieron
muchas palabras razonadas—. Nosotros somos muchos, somos muchas ma-
nos, somos muchos pies —dijeron—, ;le damos muerte? Est4 bien con tal de
no seguir teniendo que pagarle, asi quedaremos libres de pagarle —dijeron—
¢ Todos de acuerdo?, de acuerdo —dijeron.

Se convocé una junta, entre todos se reunié aguardiente. Invitaron a Juan
Lépez a beber aguardiente, bebié mucho aguardiente, una botella, otra bote-
Ila, asi se emborraché, quedé completamente borracho. Fueron a buscar fibra
de bejuco para colgarle, ya habia llegado su hora, ya estaba completamente
perdido, le pasaron la fibra por la garganta, as fue colgado”. Estaban todos
presentes

—iNo queremos autoridades!; —dijeron— jno queremos quedar en la po-
breza! —dijeron.

Juan Lépez nunca supo que le iban a matar, que le iban a devolver con la
muerte la ayuda que brindé al pueblo, su muerte fue organizada en secreto,
no pudo defenderse porque estaba solo; jacaso es dificil matar a un hombre
que carece de faccion, que carece de parientes?; es como usted que estd solo
[..].

Bueno, asi dicen que murié Juan Lopez, le arrojaron a una gran sima, una
sima verdaderamente profunda, una sima que estd detras de la iglesia an-
tigua”; no le quisieron enterrar, le arrojaron con el bejuco también, todo com-
pleto le arrojaron a Juan Lépez .

Bueno, pasaron uno o dos meses y el Sefior de Guatemala tuvo noticia de
la muerte de Juan Lépez.

—,Quién me hace la guerra ahora, quién es el padre del pueblo?, voy a
ver a la fuerza Madre Dinero —dijo el Sefior de Guatemala.

Supo entonces que habfa un nuevo "padre” del puebl?, Juan Garcia se
llama. Era amigo de Juan Lépez; compartian la palabra’ ', era un hombre
fuerte.

* En tres de las versiones, Juan Lopez es muerto de un hachazo en la nuca, y en una de cllas se especifica,
ademds, que su cucrpo es descuartizado y a sus miembros se les aplica sal, heces y orina, con l2 intenci6n obvia
de que su reunion sea imposible.

La sima sc haila a unos 500 metros de la iglesia antigua, hacia ¢l orients, rodeada de otras varias cavi-
dades. Lo que distingue a ésta del resto, y que permitz a los cancuqueros reconocerla como aquélla a la que es
arrojado Juan Lépez, es que no se divisa su fondo. Se dice que, al mediodia, en su interior se ven lucecitas que
1o son otras que las estretlas en su viaje diario alrededor del mundo, La sima es una d¢ las varias vias posibles
que conducen al interior de la tierra, en el nivel en gue se encuentran las pilastras que mantienen la superficie
de la tierra (y que no hay que confundir con ¢l k’atinbak’, el lugar al que se ditigien Jas almas de los muertos,
también bajo tierra).

En dos de las otras cavidades, de poca profundiad, me dijeron que hay, semienterrados créneos ¥ otros
huesos que son de aquellos que murieron vilentamente en las dos guerras, es decir, de 1712 y de la revoluciém
mexicana. El alma de aquellos que mueren de forma viclenta no se dirige al k*atinbak’, sino a alghn lugar no
especificado del cielo; de modo que su cuerpo, en lugar de ser enterrado, es arrojado a una de estas cavidades.

1% En dos versiones s¢ especifica que Juan Lopez fue directamente a una de las cuatro columnas que
sostienen la supcrifice de la ticrra, y sc afiade en una de ellas que una vez que llegé alli envié un colibri para
que recogicra su jicara de tabaco molido, que habia quedado en ef lugar donde fue muerto.

! En otras dos versiones, Fuan Garcia es el hermano menor de Juan Lépez, hijos de una mujer soltera de
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—; Vamos todos, vamos a cerrar los caminos como hicimos anterior-
mente! —dijeron.

Fueron entonces a koel ch’en, alli donde termina el pueblo, alli taparon e!
camino, no querian que pasara la guerra, comenzaron a cargar piedras, no
eran piedras esféricas las que cargaban, eran piedras rectangulares las que
cargaban, una tras otra, una tras otra, iban depositdndolas sobre el camino,
iban formando una pared. No tenia miedo. Apareci6 el Sefior de Guatemala
por el camino; quisieron rechazarle pero no pudieron, no pudieron recha-
zarle, lievaba muchas armas, creyeron que era suficiente con las piedras y
palos que llevaban en la mano. Entré desde arriba, pasé la pared de piedras,
"p’am, p’am", decfan los rifles. Todos salieron huyendo entonces, también
Juan Garcfa salié huyendo.

—iNo pudimos detener a los soldados! —dijo.

—Fue arrollado por los soldados, cay6 al suelo, se convirtié en una pie-
dra'? —dicen.

La gente del pueblo gritaba:

—iLlegé nuestra hora, vamos a morir!

Huyeron a los cerros, huyeron a esconderse; llevaban a sus hijos, llevaban
a sus mujeres, todos se dispersaron por los montes. Ya no hubo quien se en-
frentara a la guerra, ya no hubo quien convocara una junta para organizarse,
todos habfan huido a esconderse. Fue asi que los soldados entraron hasta el
centro del pueblo, entraron hasta el mercado, entraron hasta la iglesia. Sélo
unos pocos [cancuqueros] habfan permanecido en el pueblo.

—Querfamos ver que iba a suceder" —dijeron.

—Entonces, no se escondan ¢on sus hijos —decian los soldados.

—Regresen al pueblo, no les voy a matar —decia el Sefior de Guatemala.

Pero no quisieron regresar, envi6é de mensajeros a gentes de la tierra por
los caminos [una frase inaudible].

Bueno, el Sefior de Guatemala comenz6 a buscar a Madre Dinero,
comenzé a buscar por el pequefio cerro donde estaba la Madre del Dinero.
Dicen las abuelas/abuelos que Madre Dinero era una enorme serpiente. El
Sefior de Guatemala la encontré; estaba dentro de la tierra, estaba en €l cerro.
Solo se llevé el cuerpo; qued6 algo de riqueza en el pueblo. El sefior de Gua-
temala no supo que tenfa cabeza; la cabeza de Madre Dinero se quedo en el
pu??lo por las noches se ve que caen estrellas fugaces en ese pequefio ce-
o "

Bachajon que quedé cmbarazada de San Juan, patrono de Cancuc. Es con este episodio que en ambas versiones
comienza el relato.

12 por ¢l relato queda clare que Juan Garcia no es un "hombre completo”, y corre por tanto una suerte
distinta & 1a de Juan Lépez. Se sobrentiende que al convertirse en picdra, su alma se dirige al ciclo con el resto
de los que han muerto en los combates.

13 F1 cerro en cuestion se llama tak’in wits (cerro-dincro), y s¢ encuentra a unos 300 metros de distancia de
la antigua iglesia. En una de las versiones se explica que ¢l Sefior de Guatemala pudo encontrar la serpicnte en
¢l interior de la tierra, gracias a que staba justo debajo de la casa de la Virgen de la Merced, la misma que de-
cidié acompafiarle hasta San Crist6bal para vivir en la pequefia iglesin que se halla junto al convento de Sto.
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Bueno, antes de partir ¢l Sefior de Guatemala dijo:

—Ven conmigo San Juan, ven conmigo Sasenesén'* —asi dijo.

No quiso moverse San Juan, no quiso irse Nuestro Padre; pero Sasenesén
sf queria:

—Véamonos San Juan —dijo—, se est4 muy bien en el pueblo de Castilla:
hay misa por la mafiana, hay misa por !a tarde, es de mucho gusto la tierra de
los castellanos, se puede bailar todo el tiempo —-asf dijo nuestra Sagrada Ma-
dre.

~-Entonces vete tu —dijo San Juan—, yo permanezco para mirar a mis
hijos —dijo San Juan.

Se fue a Guatemala Sasenesén. Allj debe estar, parece ser que tenian un
poco de miedo (en Guatemala), tenian miedo porque era Cuidadora de Can-
cuc. A San Juan cilslisieron lievarle por Ia fuerza, pero no pudieron porque se
puso muy pesado ",

—Bueno, han de abandonar la Santa Casa, han de abandonar la iglesia
que estd en el pueblo, han de buscar otro paraje —dijo el Sefior de Guate-
mala.

Nos desalojé a la gente de la tierra; tuvieron que salir hasta alli, hasta la
orilla del rio, hasta Chacte’; no se podia vivir alli porque es tierra baja, alli
hay muchos insectos, hay mosquitos, hay chaquistes, hay tdbanos. La gente
comenzd a enfermarse; estaban llenos de tlceras, llenos de costras. Los an-
cianos estaban muy tristes alli.

—Qué sucederd, vamos a desaparecer junto con nuestros hijos —dijeron.

Cuando se embriagaban iban a nadar y se ahogaban en las pozas del rio.
Estaban verdaderamente tristes,

—{Qué podemos hacer? —dijeron.

Convocaron una junta los ancianos.

—Debemos hablar con el Sefior de Guatemala, acaso nos haya perdonado,
acaso nos de permiso para volver a la antigua iglesia —dijeron.

Partieron a hablar con el Sefior de Guatemala. Fueron los que sabian la
lengua de Castilla, trece dias estuvieron en el camino a Guatemala, dos dfas
estuvieron andando por la ciudad.

—iPuro simarron, pure demonio, métanlo la carcel! —dijeron los guar-
dias.

Es que eran conocidos (los cancuqueros) como rebeldes. Asi es, no se
habian presentado en los trece dias, no habian hablado en los trece dfas como

Domingo. Segin ¢l relator, los ladinos y algunos indios ricos, como zinacantecos y chamulas, van alli para pedir
dincro.

1 «Saseneson™: quizd por Ntra. Sra de 1a Asuncion, o Ntra. Sra. de [a Presentacion.

15 En una de las versiones se cuenta como aparecié ta Virgen que sc encuentra en ¢l altar mayor de la igle-
sia, una vez que la anterior abandond el pueblo. Una muchacha —de unos trece aftos— fue al manantial a recoger
agua y en su interior vi¢ varias "orugas” (bulubsit) enroscadas y retorciéndose; asustada se marchd a su casa.
Al dia siguiente volvio al mismo lugar y se encontrd con la imagen de la virgen junto al manantial: "muchacha,
di al Primer Cabildo que me lleven a la iglesia, con guitarra, con arpa, con velas, incienso y polvora". La muchacha
asustada cormid a su casa a decirselo a su madre, y ésta hablé con el Primer Cabildo. Se hizo tal y como habfa
pedido la Virgen, le hicicron su fiesta, desde entonces tiene mayordomia,
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dice el librolﬁ; les metieron en la carcel. Una semana estuvieron encarcelados
en Guatemala. Salieron. Pas6 un dfa.

—Para qué han venido, qué es lo que quieren —dijo el Sefior de Guate-
mala.

—Nos vamos a morir en el pueblo nuevo; padecemos muchas enferme-
dades donde esta la nueva iglesia, ya han entrado muchos dias, quiza nos
pueda perdonar, quiza pueda dar permiso para que volvamos a la antigua
iglesia —dijeron.

—No es posible, pueden trasladarse pero no al pueblo antiguo, pueden
asentarse pero fuera del pueblo antiguo —fueron las palabras del Sefior de
Guatemala.

Es porque nos dieron autorizacién en Guatemala que est4 la actual iglesia
aqui, que estd el pueblo aqui, asi comenzaron a construir la iglesia. La
primera iglesia fue la iglesia antigua, la segunda fue la de Chacte’, la tercera
donde estamos ahora; acarrearon a los Cuidadores hasta aqui, cargaron a San
Juan hasta aqui. Ya aumentamos en nimero, ya estamos bien en este lugar.

Esto es lo que hay, este es mi relato, no he afiadido otras palabras, asi me
lo dieron los madres/padres, as{ lo he dado yo.

Con frecuencia, una vez que se ha dado fin al relato, se aclara que Juan
Lépez no murid, volvié a la vida (kuxul). Esta supuesto que aquellos
hombres y mujeres que en vida poseyeron trece "nahuales” (oxlajun kum
lab) a su muerte no se dirigen al K’atinbak’, el lugar de los muertos
comunes, sino que, de cuerpo entero, se introducen en la tierra para
dirigirse a una de las cuatro esquinas del mundo, a uno de los cuatro
pilares que sostienen la superficie de la tierra. Una vez alli, unen su fuerza
a la de los pilares para que éstos se mantengan erguidos, ¢ impidan que el
mar que rodea la tierra se precipite sobre ésta y ponga fin por tanto a la
presente humanidad. Juan Lopez pertenece a esta categoria de hombres
"completos”. Hay quienes piensan que Juan Lopez se halla dispuesto para
regresar a Cancuc y defender el pueblo en caso de que sea nuevamente
agredido, y algunos principales asi lo han sofiado; pero sobre este punto
no hay unanimidad, y existe incluso cierta discusién: me dijo un anciano
con toda conviccion que Juan Lopez estd en el interior de la tierra y no se
movera de alli, y prueba de ello es que durante los conflictos armados de
la revolucién mexicana no se presentd en el pueblo. Otra persona me con-

'8 1) sentido de estas dos frases me resulta un tanto oscuro. Quizé lo que esté implicado sea una posible
regla (de ahi *como dice el libro™) por 1a cual habrian de presentarse en Guatemala ¢n un plazo de trece dias,
cosa que no pudieron lograr al deambular perdidos dos dfas por la civdad.
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t6, en cambio, que hubo quien vi6 a Juan Loépez luchando en otras tierras
junto a un tal Lucio Cabafias; y atin se cuenta que hace unos quince afios
se vio a un forastero andrajoso deambular por la plaza, y cuando las auto-
ridades de Cancuc intentaron apresarle, se introdujo en la igiesia para de-
saparecer ante la imagen de San Juan. Dicen que puede ser Juan Lopez.

Comentario

Conclui la introducci6n al relato precisando que, por alguna razén, éste
posee un "tono", algo hay en él, que lo hace diferente de la mayoria de las
narraciones de su género. Es por esta razén que en mi comentario voy a
tratar de precisar en qué aspecto radica la singularidad de la narracién so-
bre Juan Lépez y la primera guerra.

El lector familiarizado con la historia de Chiapas habra identificado, sin
dificultad, que el relato refiere lo que en la historiografia se conoce como
la sublevacién de los tzendales, del afio de 1712. Aqui hago una relacién
muy sumaria siguiendo la crénica del fraile dominico Francisco Ximénez
(1971) (que a su vez incorpora la narracién de fray Gabriel de Artiga),
escrita poco después de la sublevacion, una de las fuentes mas autorizadas
y de la que se han nutrido liberalmente trabajos contemporaneos: en mayo
de 1712 una Virgen se aparece en los aledafios del pueblo de Cancuc y en
Su mensaje, interpretado por una joven, mueve a la rebelién a los pueblos
indigenas de la region. Los pueblos rebeldes, rechazando la autoridad de
la Iglesia y de la monarquia espafiola, se organizan de manera inde-
pendiente, y forman un ejército. Atacan consecutivamente algunas pobla-
ciones del pais, dando muerte o secuestrando a los pobladores espafioles y
trasladando el botin a Cancuc. En el poblado de Huistén los rebeldes son
detenidos en su marcha hacia Ciudad Real (la capital espafiola del territo-
rio de Chiapa) por una fuerza espafiola, y se repliegan momentineamente
a Cancuc. En octubre el presidente de la Audiencia de Guatemala, Toribio
de Cosio, parte con un ejército de unos 800 soldados desde Guatemala ha-
cia Cancuc. Los caminos que conducen a Cancuc han sido cortados con
fortificaciones de piedra por los indigenas, y en uno de ellos, cerca del
pueblo, se entabla una batalla. El ejército de Cosfo logra vencer el obs-
taculo y entra en Cancuc. Son finales de noviembre. El resto de los pue-
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blos sublevados son sucesivamente reducidos, y hacia marzo de 1713 toda
la region se considera pacificada. Tanto Juan Lépez como Juan Garcia
aparecen en la cronica de Ximénez. El primero es un indio principal dei
pueblo tzeltal de Bachajon que fue ahorcado en Cancuc por los propios
rebeldes, acusado de haberse quedado con una parte inmerecida del botin;
el segundo es un general del ejéreito rebelde ajusticiado por Cosio al
tomar Cancuc.

Si se comparan ambas relaciones —la de Cancuc y la de Ximénez— se
podra comprobar el grado de identidad entre las dos. La "fidelidad his-
térica” de la narracién tzeltal, respecto de la secuencia de sucesos, es con-
siderable; fidelidad tanto més sorprendente cuanto que los acontecimien-
tos aludidos tuvieron lugar hace mas de 278 afios, un espacio de tiempo
considerable si se tiene en cuenta que estamos ante una tradicién oral. Sin
duda existen también diferencias: alli donde el relato del fraile se des-
pliega por buena parte del territorio de Chiapas, en e! relato de Cancuc los
acontecimientos se han replegado en casi su totalidad sobre el pueblo, y
han dejado de lado por tanto otros muchos acontecimientos que no afec-
taron de modo inmediato a Cancuc. Por otra parte, la relacién de Ximénez
termina en el afio de 1713, con la pacificacién del territorio sublevado,
mientras que nuestro relato se extiende cerca de década 'y media mas,
hasta comprender el traslado del pueblo de Cancuc desde el paraje de
Chacte’ hasta donde se halla en la actualidad (donde la petici6n de las
autoridades de Cancuc a la Audiencia de Guatemala, para que ésta autori-
zase uh nuevo asentamiento en tierra mas alta, esta atestiguada en la do-
cumentaci6n de archivo). Pero en lo que atafie a Cancuc existe identidad
entre ambas relaciones, y se puede considerar por tanto que el relato se
ajusta en lineas generales a los acontecimientos de 1712, en otras pala-
bras, es veraz.

Cabe preguntarse si es este grado de historicidad o, por razones ana-
logas, el hecho de que la narracion haga referencia a unos acontecimien-
tos discretos, violentos, y presumiblemente intensos, lo que le presta su
singularidad al relato en cuanto que relato. La respuesta es negativa.
Como ya noté mas arriba, en lo que respecta a las narraciones sobre el
pasado, la perspectiva tzeltal no hace distincion alguna entre lo real y lo
imaginario. De tal modo que el hecho de que yo pueda identificar lo na-
rrado en la historia de Juan Lopez con los acontecimientos de la suble-
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vacion de los tzendales, y fecharlo en el afio de 1712, no hace este relato
diferente de, por poner un ejemplo, aquel del tiempo de la inundacién: si
los sucesos que se cuentan en la historia de Juan Lépez tienen un apoyo
efectivamente histérico, y no imaginario, mitico, esto en nada distingue
esta narracion de otras de su género. Y lo inverso es también cierto.

La distincion se sitia, pues, en otro lugar, y para identificarla es nece-
sario recordar algunos episodios y detalles presentes en el texto, que por
su factura dificilmente podian aparecer en la cronica de Ximénez. Para
mencionar concisamente algunos, los que son tal vez mas evidentes, son:
el origen sobrenatural de los héroes (tanto Juan Lopez como Juan Garcia
son, en alguna versidn, hijos de una joven soltera de Bachajén que ha
quedado embarazada de modo poco natural), una batalla ganada con ar-
mas magicas (Juan Lopez se sirve de un sombrero de extraordinario poder
para aniquilar a los soldados), la peticién de clemencia por parte del go-
bernante extranjero ("Perd6n, perdon!", exclama el Sefior de Guatemala),
la partida hacia un lugar alejado (el viaje de Juan Lépez a Guatemala), el
retorno a Cancuc, la inversioén de obligaciones (Juan Lopez pasa de ser
ayudante de Cancuc a convertirse en su carga), la prueba no pasada y el
arresto subsecuente (la delegacion enviada a Guatemala, atin a pesar de
Ilegar en los 13 dias prescritos se pierde en la ciudad y es arrestada). Para
decirlo de otro modo, entre los intersticios de la relacién lineal de acon-
tecimientos histdricos, se desliza una segunda historia. O, cabria decir, un
conjunto de episodios de un orden diferente. Me caben pocas dudas de
que la historia de Juan Lépez, en lo que a este segundo orden respecta,
tiene su fundamento en material anterior —en cierto modo también poste-
rior— a la guerra de 1712; una historia que en sus diferentes versiones se
halla distribuida por lugares tales como Chamula (Juan Lépez Nona), Zi-
nacantan, o Jacaltenango (Cuwan k’anil o Juan Mendoza). Martin Pic-
kands (1986) se ha encargado de analizar formalmente diversas versiones
provenientes de estas comunidades, recogidas por Gossen, Laughlin, y La
Farge y Byers, e identificar asf ciertos episodios recurrentes a todas ellas,
varios de los cuales son también compartidos por la versién de Juan
Lépez de Cancuc y entre los que se encuentran los que ya he citado.

Pero no son unicamente los episodios los que dejan entrever un segun-
do referente en el relato; el propio personaje de Juan Lépez posee unos
atributos que no concuerdan por completo con el personaje histérico, al-
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gunos de los cuales, ademas, comparte con los héroes de las tierras altas
mayas y, quiza, de modo mas indirecto, con otros personajes mesoameri-
canos como el del enano de Uxmal de la tradicién oral yucateca (Gutié-
rrez, 1988). El relato no es particularmente explicito a la hora de descri-
bir el aspecto de Juan Lopez, pero alguno de sus atributos, aunque con
timidez, se asoman lo suficiente como para sefialarlos sin necesidad de re-
currir a una interpretacién demasiado elaborada. Juan Lépez, se dice, es
"como un nifio", lo cual significa que no esta formado por completo y
probablemente sea de muy pequefia estatura. Juan exige que le sean entre-
gadas cuatro mujeres jévenes y presumiblemente lo consigue, lo que no
solo es un abuso si no que —imaginando que cada joven pertenece a una
de los cuatro fratrias de Cancuc— le pone a Juan en situacion cercana al
incesto, si es que no por entero. Y sin embargo, Juan, sefiala el narrador
sin ninguna razén aparente que lo justifique, es incapaz o cuando menos
estd en dificultades para engendrar un hijo. Sabemos, por ultimo, que
Juan tiene un sombrero. El perfil de Juan Lépez, en definitiva, es el de un
personaje alterado. No coincide con exactitud con ninguna categoria de
"otro" de Cancuc, pero comparte detalles, rasgos, con algunos de ellos;
por ejemplo, los hombres de una humanidad anterior eran incapaces de
tener hijos por lo que habian de ser substituidos cada veinte afios por los
dioses; los "negros", que son guardianes de las fincas de tierra caliente,
son de muy pequefia estatura y a la vez muy potentes sexualmente; los
seres que habitan en el nivel més bajo de la tierra han de cubrirse con
sombreros, porque €l so! en su viaje diario alrededor del mundo calienta
allf en exceso (dado que la tierra tiene forma ovoidal, achatada en su parte
inferior). Como se ve, Juan Lépez es mas bien una amalgama, en ocasio-
nes contradictoria, de rasgos extrafios a un campesino tzeltal.

Para resumir, la narracién de "cuando pas6 la primera guerra/historia de
Juan Loépez" es una cronica de acontecimientos historicos, pero a la vez,
distribuidos en su secuencia, asoman episodios y signos que remiten a una
narrativa de carécter diferente (en realidad, el hecho de que ¢l relato se re-
conozca simultdneamente bajo dos titulos diferentes, uno propio de los
acontecimientos histéricos, y el segundo, un nombre propio, mas carac-
teristico del titulo de un cuento, proporciona desde el comienzo un indicio
de su composicién dual). No voy a entrar a comentar sobre esa "otra his-
toria", aunque tal vez es razonable pensar que no sea tanto una historia en
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singular como una matriz narrativa en la que tienden a desenvolverse, ba-
jo innumerables versiones, muchos de los héroes mesoamericanos. Ya in-
diqué como héroes de la tradicién oral de comunidades mayances contem-
poraneas comparten muchos aspectos; y es imposible dejar de notar las
similitudes —en los atributos y en el caricter— entre el Juan Lépez de
Cancuc y los personajes que Lépez Austin (1977) ha denominado "hom-
bres-dioses", para tiempos prehispanicos. Los detalles que permiten admi-
tir a Juan L6pez en la categoria de "hombre-dios" son varios, pero como
muestra piénsese que un fragmento largo del relato —desde quc Juan re-
torna de su viaje a Guatemala hasta que es muerto por los principales de
Cancuc— parece mejor la representacién narrativa de un sacrificio ritual,
matrimonio con cuatro mujeres y muerte por herida en la nuca incluidas,
en el que el protagonista no parece sino cumplir con un destino asignado
de antemano. En esta perspectiva, Juan Lopez es asimimo, un alter ego
del dios tutelar de Cancuc, su Santo Patrono, San Juan; y esto no sélo por
la homonimia, o por el hecho de que segun alguna versién del relato San
Juan es el padre de Juan Lépez y Juan Garcia, sino de manera fundamen-
tal porque ambos comparten una misma naturaleza, 1a de ser seres com-
pletos (ts’akal), puesto que poseen trece nahuales.

Ensayos de arqueologia textual sobre narraciones contemporaneas de
las tierras altas mayas, han puesio al descubierto la filiacion directa de su
contenido con temas y simbolos prehispénicos. Tal vez el caso mas sobre-
saliente sea el estudio de Eva Hunt (1977) sobre un texto zinacanteco,
donde un breve poema, cuyo objeto es en apariencia un colibri, resulta en
definitiva desplegar el dios azteca Tezcatlipoca. Teniendo en cuenta lo an-
terior, es entonces posible preguntarse si es esa la razén de existir del re-
lato del conflicto de 1712; es decir, ,son los acontecimientos histéricos
mencionados en el relato de Juan Lépez sencillamente el envoltorio de la
otra historia, convirtiéndose asi en el manto que cubre un mito anterior y
mas importante? Si fuera de este modo, mi comentario debiera detenerse
aqui; pero no lo creo y es esta cuestién la que paso a considerar ahora.

A propésito del discurso europeo, Hayden White (1987) ha observado
que el modo narrativo sirve para transformar en una historia (story) una
serie de acontecimientos, que de otro modo no serian més que una
crénica; y para efectuar este paso es necesario que los acontecimientos,
agentes y agencias presentes en la crénica sean aprehendidos como ele-
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mentos de un tipo de historia especifica y culturalmente reconocible. Es
de este modo que el discurso histérico dirige la atencion del lector hacia
un referente secundario (que es el que proporciona sentido) que es de una
clase diferente al referente primario. El interés de White esta dirigido a la
historiografia europea, y por tanto escrita, pero su observacién me parece
relevante para el caso presente.

Desde este punto de vista, en lo que atafie al relato de la primera guerra,
se puede considerar que no es la serie de acontecimientos historicos la que
se halla en funcién de la otra historia, sino que, muy al contrario, es la
otras historia la que presta su apoyo a la crénica de acontecimientos his-
toricos. Preservar la memoria de los sucesos de la guerrade 1712, esen lo
que estan interesados los cancuqueros cuando cuentan y escuchan la his-
toria de Juan Lépez. Pero para que esta cronica siga teniendo interés a
casi tres siglos de acaecidos los sucesos originales, para que pueda ser
apreciada y juzgada, o dicho de otro modo, para que posea un sentido, ha
de estar encastada en una segunda trama que le proporcione su drama-
tismo moral: en el caso particular que estoy comentando, las peripecias de
un héroe mesoamericano. Segiin me parece, esta relacion particular es
precisamente lo que ditingue el relato de Juan Lopez de la mayoria de los
relatos sobre el pasado en Cancuc. Alli donde éstos Gltimos son crénicas
simples, una relacién de lo que pasé sin un comienzo definido y, sobre
todo, sin una conclusién, puesto que simplemente terminan; la historia de
la primera guerra es una historia acabada y, por tanto, narrativamente ce-
rrada. Goza de un inicio, un desarrollo en el que hay implicada una trama,
y una conclusién, recursos que permiten desplegar los acontecimientos
como si de un "cuento" se tratara; hasta tal punto la historia est4 clausu-
rada, que el narrador le da fin haciéndola unirse al tiempo presente: "ya
aumentamos en nimero, ya estamos bien en este lugar".

Entonces, por qué el relato de la primera guerra si y los demas no; es
decir, por qué sostener esta historia particular de modo dramético y no
otras como, por ejemplo, el tiempo de la inundacién, la revolucién mexi-
cana, o la explosién de un volcan. Entre las posibles soluciones, voy a op-
tar por la siguiente posibilidad: el hecho de que la historia de Juan Lopez
adopte un modo narrativo la sitia en posicioén de disputar algo con al-
guien (y de ser disputada por tanto). Es necesario preguntarse, pues, a qué
o quién opone resistencia la historia de Juan Lopez, y aqui me parece re-
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conocer cuando menos dos niveles. Hay, por una parte, una competencia
que es interna al propio relato o, mejor dicho, a las distintas versiones del
relato transmitidas en Cancuc y los comentarios que €l mismo es capaz de
arrancar. Por ejemplo, la insistencia de la versién de Juan Mentes en ob-
servar que Juan Lépez es arrojado de una pieza a la sima, hecho que,
como se recordara, el narrador enfatiza, cuando en otra versién se enfatiza
asimismo que el héroes es despedazado y se le aplican una serie de sus-
tancias que impiden el reagrupamiento de sus miembros, y cuando en
otras versiones, en fin, simplemente se indica que Juan es decapitado.
Estos pequefios detalles que distinguen unas versiones de otras —que en
ocasiones son, sin embargo, diferencias de bulto—- tienen su importancia
porque, entre otras relfexiones, alimentan la discusién acerca de si Juan
Lopez va a volver o no a defender Cancuc. Pero en cualquier caso, no pa-
rece que la discusién est¢ abocada a decidir de una vez por todas esta
cuestion; parece mejor que se quiera mantener la discusién misma de
modo tal que, a pesar de que tanto las diferentes versiones del relato como
las distintas opiniones individuales que suscita sean encontradas, la suma
de todas ellas resulte en una respuesta irresuelta: puede que no, puede que
si... la conclusién permanece (deliberadamente) en suspenso.

Pero el relato de Juan Lépez de Cancuc est4 involucrado en una con-
tienda més amplia. Esta no es otra, me parece, que la que lo opone, en el
conjunto de sus versiones, a la narrativa de las gentes de tradicién cultural
hispana de la region. En este punto se abren dos caminos: por un lado, el
de las versiones escritas de los acontecimientos Y, por otro, el de la pro-
pia tradicién oral de los hablantes del espafiol. Poco después de sofocada
la rebelién de 1712, los dominicos ya estaban produciendo su version,
como orden, dé lo sucedido; y no deja de tener interés que la obra de Xi-
ménez ya citada, cuya forma general es la de una cronica de las activi-
dades de la Orden de Santo Domingo en Centroamérica, cuando trata de
la rebelion, adopta una forma decididamente narrativa. Significativamen-
te, tanto la narracién de fray Gabriel de Artiga —que transcribe Ximénez
en su obra— como el propio texto de Ximénez que la acompaiia, dan fin
con la transcripcién de sendos sermones. El de Artiga les fue pronunciadoe
a los indigenas sublevados pocos dias después de que el ejército espafiol
irrumpiera en Cancuc, y entre sus consluiones figura como hecho que los
indios descendia, de los judios a quien castigé Dios por idolatrar. Estas
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versiones escritas, o cualquiera de cuya existencia hayan sabido o podido
imaginar los cancuqueros, poseen la exagerada autoridad que les concede
el hecho mismo de ser escritas, cuestién que en una tradicion analfabeta
como la tzeltal, pero a la vez en estrecho contacto con la escritura "de
Castilla", expresa de manera sensible la relacién desigual de poder sobre
el saber. De ahi quizé el agrado de Juan Chejebil-Mentes por la posibili-
dad de que su version, que en el contexto de mi entrevista con ¢l es tam-
bién la de Cancuc, "sea conocida en otros pueblos, que quede en libro".
En cuanto a la tradicién oral hispana, desconozco si existen todavia
versiones completas de la rebelion de 1712; aunque no cabe duda que cir-
cularon entre los habitantes de la ciudad de San Cristébal de Las Casas (el
centro no indigena més importante de la regién, la antigua Ciudad Real),
lo que en parte explicaria la reputacién de los cancuqueros como "indios
alzados", al extremo de que hasta hace unas pocas décadas los de Cancuc
debian ocultar su identidad para poder comprar en las tiendas de la ciu-
dad. Sin embargo, Vicente Pineda —un historiador local de San Cris-
tobal—, en una historia sobre las sublevaciones indigenas en Chiapas
escrita hacia 1878, anota a pie de pdgina una interesante observacion:

El documento escrito solo dice que cayé prisionero Juan Garcia y un indio;
pero la tradicién explica las cosas con més extensién. Los promovedores del
alzamiento de Cahancu [Cancuc] fueron tres vecinos del mismo pueblo que se
llamaban Juan Garcfa, Gaspar Pérez y Juan Lopez. Luego que conluyeron los
asesinatos, Juan Garcia quiso que se tratase como a rey y dispuso restablecer
los sacrificios humanos pidiendo para dar principio a j6venes que aun todavia
no hubiesen usado del sexo de distinta conformidad; con esta disposici6n perdié
su prestigio y tuvo que aplazar la realizacién de su idea. Estos tres generales
indfgenas dieron la primera accion de armas en Huitztan a D. Pedro el valiente
y continuaron déndolas en los otros puntos de que ya hemos hablado. En el
sitio del pueblo de Cahancu, después de muchos esfuerzos, lograron las tropas
del Sr. Cocfo perforar la fortificacién, y cuando entraron al asalto se desban-
daron las chusmas indigenas por el camino de Oschuc en unién al General Juan
Lépez; en el interior de la muralla se quedo batiendo al enemigo con parte de
su fuerza el general Gaspar Pérez y alli fue hecho prisionero; el general Juan
Garcfa luego que advirtié que sus fuerzas se desbandaban, se pard sobre la
fortificacién con una bandera en la mano dando voces de mando a los que se
iban de fuga para que volviensen a la pelea estimuldndoles con su valor y
ejemplo; pero todo fue infructuoso porque sin abandonar la trinchera lo
rodearon los soldados del general Presidente y lo hicieron prisionero (1986:63).
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Y a continuacion, Pineda repara:

[-..] Juan Garcia no era un hombre comiin, pues ¢{ valor y energia que desplegé
en esta revolucion era, sin duda, superior al de Huautemoc en México que
abandonando la ciudad y sus fuerzas sale huyendo en unién de su familia
(idem).

A pesar de las diferencias técnicas y de autoridad, entre las versiones
escritas y dichas, las que escucharan los cancuqueros en los sermones de
los péarrocos (dominicos) o de los viajeros ladinos que pernoctaran en el
pueblo, y aun las que puedan escuchar de algtin antropélogo o historiador,
todas ellas forman un conjunto. Componen un término del binomio que
opone lo ajeno, escrito o en espafiol, a lo propio, en tzeltal. Y es por esto
que relatar esta historia en tzeltal y bajo las reglas estilisticas tzeltales es
tan importante, sino mas, que averiguar "lo que realmente sucedi6". O po-
dria decirse, como sugeria al comienzo de estas paginas, que armbas cosas
son una misma. Sin duda el hecho de que el relato de Cancuc de Juan
Lépez esté efectivamente encastado en el modelo narrativo que construye
los personajes-héroes mesoamericanos, le provee de una fuerza dra-
mitica que el oyente tzeltal es de suponer reconoce en los detalles (fuerza,
por otra parte, que para un oyente formado en la tradicién hispana se vea
probablemente muy reducida). Pero lo verdaderamente sobresaliente del
relato es que es. Se enfrenta a la tradicién o tradiciones hispanas por el
simple hecho de existir narrativamente completo, y al entredecir y ser
puesto en entredicho, disputa aquella realidad con otras versiones. Mien-
tras que el objeto del resto de los textos sobre el pasado no es esencial-
mente problemético, sea porque su asunto dificilmente pueda serlo o sea,
verosimilmente en alguno de los casos, porque rehuyen tal problemati-
zacién, la historia de la primera guerra/Juan Lépez intenta imponer su
autoridad en el campo ya no del orden natural sino de aquel que esta
abierto a la competencia de los discursos, lo que es decir, al campo del or-
den politico.

Una dltima observacién para terminar. Cualquier contienda apareja
también intercambio, y en efecto el tema de la guerrade 1712 es uno de
los que con mas interés sacan a conversacién los cancuqueros cuando

charlan con un forastero. Por la misma razén el relato se halla también
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abierto. Simplemente recordar un episodio del texto que no he sefialado
hasta el momento; aquel en el que la Virgen y San Juan discuten sobre si
permanecen o no en Cancuc. Todo el capitulo tiene una manera insélita
para los canones de la narrativa tzeltal de Cancuc, e igualmente, me da la
impresi6n, para el desarrollo del propio relato; mas que tzeltal, en algunos
aspectos recuerda la tradicién hagiografica popular espafiola; y sien la
Mesoamérica anterior a la Conquista el modo en que una comunidad ex-
presaba su sumision a otra consistfa efectivamente en la entrega del dios
tutelar (Lopez Austin, 1977:59-60); en nuestro relato de Cancuc, sin em-
bargo, San Juan se ha vuelto un poco castellano: "quisieron llevarle, pero
no pudieron porque se puso muy pesado”.
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Anuario IEI IV, 1991-1993

LADINOS EN EL MUNICIPIO DE TENEJAPA.,
UNA CONTRIBUCION A LA ETNOGRAFiA
DE LOS ALTOS DE CHIAPAS*

UTA KLEIMANN DE CASTROP-RAUXEL

El concepto redfieldiano de comunidad

Redfield desarrolla su modelo unilineal, de tipo ideal, sobre el cambio so-
cial con base en sus trabajos empiricos acerca de comunidades rurales en
México. Segin su opinién, ese cambio se realiza entre dos polos opues-
tos: el de la folk society, de la pequefia comunidad rural y de la urban so-
ciety, de la comunidad urbana, sobre el llamado continuo folk-urban
(1948).

De tal modo, Redfield se ubica en la tradicién de Ténnies y su modelo
de dicotomia Gemeinschaft-Gesellschaft (comunidad-sociedad). Segun
Ténnies, Gemeinschft y Gesell-schaft son cada una punto de partida y
punto final de un desarrollo cultural unilineal (1922:247), donde Gemein-
schaft representa la estructura orgénicamente crecida, con vinculos so-
ciales estrechos (como p.e. la familia), y Gesellschaft, 1a estructura creada
artificialmente, caracterizada por la ausencia de tales vinculos (como p. e.
la metr6poli o el estado) (Austede s. f. :241; Buhlow 1969:336).

* La traduccién de este texto fue realizada por Walburga Rupflin durante su servicio social en el Instituto de
Estudios Indigenas, del 1° de julio al 31 de diciembre de 1991, bajo I2 asesorfa de la Mira. Maria Elena Fernén-
dez Galén Rodriguez, encargada de 1a biblioteca de dicho Instituto.
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Redfield relaciona la sociedad rural o pequefia comunidad’ como tam-
bién la llama, con las caracteristicas distinctiveness, smallness, homoge-
neity y self-sufficiency (1965:4). La considera como pequefias unidades
aisladas con una poblacién homogénea, en la cual los miembros man-
tienen vinculos estrechos y son en gran parte inméviles. La ciudad, como
otro extremo de este continuo, es su contraparte: unidad grande con
poblacion heterogénea, movil y con pocos vinculos internos y muchos ex-
ternos, lo cual quiere decir que es menos aislada (Bell & Newby 1971:
43-44; Gulick 1973:984).

Los miembros de la pequefia comunidad mantienen, segin Redfield,
fuertes vinculos religiosos, y las ideas morales y de valor que deriven de
éstos son compartidas por todos. Tienen un alto grado de disposicién a
cooperar y a organizarse colectivamente; atribuyen un gran significado a
las relaciones de parentesco, etc. La ciudad, en cambio, se caracteriza por
la secularizacién de lo cotidiano, la disolucién de la cosmovision, desor-
ganizacion, es decir individualizacion, disminuci6n del significado de las
relaciones de parentesco, etc. (Redfield 1948:XV, 13, 16 - 17, passim;
Gulick 1973:984).

Ténnies, considera Gesellschaft como una forma mecénica y artificial
de convivencia, caracterizada por la desigualdad, la organizacién racional
y la competencia (Bernsdorf 1969:339) y Gemeinschaft al contrario,
como algo auténtico y lleno de vida (1922:5). De la misma manera Red-
field idealiza la folk society, o sea, little community. Y la dota de ideas
de valor positivas como armontia, concordia y moralidad.

Lo que caracteriza al concepto redfieldiano de comunidad en su con-
cepto holistico-funcionalista, es 1a definicion de la little community
como unidad integrada y un todo aislado (1965:1), con contenido y fun-
ciones que son wholly understandable within itself (1962:380). Para
Redfield, este enfoque inplica, aparte del aislamiento, la autonomia y la
homogeneidad. Consecuentemente, en sus estudios de comunidades
rurales desatiende las diferencias y mecanismos de cambio intracomu-
nales, y exagera los elementos unificadores (véase abajo). El concepto de
Redfield estd, entonces, sujeto a las limitaciones de muchos estudios fun-

L Folk o little community, citados en inglés en ¢l original.
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cionalistas, porque desarrolla un modelo estatico de los sistemas sociales
(Hammond 1978:471), y crea artificialmente unidades homogéneas.

Las mltiples criticas al modelo redfieldiano de dicotomia urbano-ru-
ral, que logré su apogeo en la década de 1950, demuestra que este con-
cepto no puede abarcar al proletariado rural; injustamente atribuye a la
poblacién urbana la caracteristica de falta de organizacién social; los cam-
pesinos, no por amor nostélgico a lo antiguo mantienen formas de vida
tradicional, sino a causa de su pobreza; la folk society no es tan aislada
como la dibuja Redfield (Adams, 1965:7-8).

Dos puntos de la critica —el reproche de moralismo (Galick, 1973:984)
y ¢l desdén por todas las posibles contradicciones dentro de una sociedad
(Vogt, 1975:325)— se pueden demostrar a través de| reestudio de Lewis
sobre Tepoztldn (1953), lugar donde Redfield habia realizado un estudio
de comunidad. Lewis, estuvo en Tepoztlan 17 afios mas tarde que Red-
field y constaté que la imagen redfieldiana de una comunidad homogénea,
aislada, que funciona sin problemas y estd bien integrada, con una
poblacién contenta en convivencia armoénica, soélo refleja parcialmente la
realidad. Lewis pudo hacer observaciones totalmente contrarias, como por
ejemplo que existia individualismo y falta de disposici6n a cooperar; ten-
siones entre los pueblos particulares en el municipio: miedo, envidia y
desconfianza en el trato personal de los tepoztlanecos entre si (Lewis
1953:123).

Observaciones similares son los reestudios de otros trabajos realizados
en comunidad, los cuales siguieron méximas similares a Redfield. Asi el
reestudio de Brody acerca del trabajo de Arensberg & Kimball (1940) en
una comunidad de Irlanda de Oeste, demuestra que los autores, a razén de
su concepto idealizante de las comunidades rurales aisladas auténomas, a-
partaron la vista de los mecanismos de cambio y estructuras de adapta-
cién intracomunales, y de las interrelaciones con otras comunidades y con
la regién entera (Brody, 1973; Gibbon, 1973).

En ambos reestudios, a manera de ejemplos, se demuestra que el enfo-
que holistico-funcionalista del estudio tradicional de comunidad no toma
en cuenta los aspectos de heterogeneidad, campos de conflicto y estruc-
turas de poder. En estos estudios no se atiende la diversificacién social
dentro de la comunidad y sus relaciones externas como mecanismos de
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cambio. Asi la comunidad es una unidad aisiada, lo cual trae por con-
secuencia una reflexion aislada y un método histérico de investigacion.

E! concepto del continuo folk-urban sobrevive a pesar de la critica
hecha en muchos trabajos, lo cual Gulick explica con una falta de mode-
los alternativos (1973:985). Segiin Adams (1965:12), el concepto de dico-

‘tomia rural-urbano sélo puede reclamar que vale en su carécter de modelo

heuristico, pero de ninguna manera por representar situaciones reales. En
ese sentido, para Wirth el modelo bipolar es un hecho establecido, en
lugar de hipétesis a revisar (segiin Gulick, 1973:984).

La recepcién del concepto redfieldiano en la investigacién de la
comunidad en Chiapas

El enfoque de investigacién de la comunidad con sus implicaciones de
autonomia, aislamiento y homogeneidad tuvo consecuencias, principal-
mente, en forma de dos caracteristicas de la investigacién de la comuni-
dad en Chiapas; por un lado, las etnias indigenas fueron consideradas
unidades homogéneas y aisladas, y, por otro, el municipio multi¢tnico fue
clasificado como comunidad indigena.

Las closed corporate communities fueron definidas como comuni-
dades que destacan por la propiedad colectiva, p.e. de la tierra, y por la re-
distribucién de riqueza lograda individualmente en la comunidad total, en
el marco de instituciones religiosas. Al mismo tiempo se les asignaba la
carcteristica de limitar los contactos con el exterior a sus miembros, y de
impedir la incorporaci6n de extrafios a la comunidad (Wolf, 1957:2).

En los municipios de Chiapas (y también de Guatemala), la investi-
gacién etnolégica de la comunidad encontr6 las caracteristicas de la
closed corporate community. Desde Tax (1937) los limites territoriales
de estas unidades administrativas fueron considerados coincidentes con
unidades sociales y culturales claramente diferenciables, los cuales él con-
siderd basic ethnic division and cultural groups (1937:425). Criterios
evidentes que diferencian las diversas etnias indigenas —vestimenta,
idioma, especializacién econoémica, organizacién politica-religiosa lo-
cal—calificaron la imagen del municipio distinct and homogenous com-
munity, en el sentido redfieldiano. De tal modo, Tax igualaba el mu-
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nicipio con la nocién de comunidad indigena. Lo que Tax afirmaba para
el caso de Guatemala fue transferido a otras regiones de Centroamérica,
sobre todo a Chiapas, donde, a més tardar, desde el estudio de comunidad
en Zinacantan de Tax (1944) virtually all ethnografic work... has con-
centrated on the municipio as the basic unit of analysis (Salovesh,
1979:141)

La afirmacion de que las etnias indigenas son autonomas, aisladas y
cerradas, ha sido objeto de critica desde diferentes perspectivas. Aguirre
Beltrin censura la presentacion de las comunidades indigenas en su cardc-
ter de unidades demasiado estaticas y etnocéntricas (1957:185, 188). Sa-
lovesh critica su manejo de cultural isolated, lo cual desatiende las rela-
ciones de la comunidad con otras entidades sociales (1979:142 y passim).
Frecuentes ejemplos opuestos al concepto de closed corporate commu-
nity se encuentran en los articulos de MacLeod & Wasserstrom (1983),
quienes llegaron a la conclusion de que ya nadie puede usar con seriedad
tal enfoque (183:X, XV). :

La segunda de las caracteristicas mencionadas —la presentacién de los
municipios multiétnicos como comunidades puramente indigenas— no ha
sido tema en la literatura. Ninguno de los autores que yo conozca ha
problematizado el descuido de la poblacion ladina por parte de los etnélo-
gos”. Salovesh critica que se descuiden miembros de otras etnias in-
digenas por considerar a los municipios entidades homogéneas (1979:
145), sin embargo, no amplia tal consideracion a la poblacién no indi-
gena. A mi, al contrario, me parece indispensable el estudio de una etnia
tan dominante en México como la de los ladinos, ya que sélo de tal ma-
nera se puede crear la base para esclarecer la estructura y los procesos de
cambio en las relaciones interétnicas.

Casi siempre, el descuido de la etnia ladina en los municipios multiétni-
cos de Chiapas se da sin justificacién especial por parte de los autores
(Cancian, 1965; Tax, 1953; Hermitte, 1970), sin embargo, otros arguyen
de su baja proporci6n en la poblacién (Cémara B., 1952b). Estos autores
no abordan la discrepancia entre el peso cualitativo y el peso cuantitativo
de los ladinos en los municipios ~—su cultura es dominante en la sociedad

2 Por razén det planteamicnto del problema, en este trabajo no tomo en cuenta investigaciones en mu-
nicipios puramente ladinos como se han realizado fuera de Chiapas.
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mexicana. Tratan a los ladinos, en cambio, como un factor irrevelante en
la estructura de la comunidad multiétnica.

Adin en los estudios de comunidad que tratan de las relaciones interétni-
cas entre indigenas y ladinos, tales relaciones, en gran parte, se manejan
s6lo en el sentido de la estructura general regional o nacional (p.¢. B.
Colby, 1966; de la Fuente, 1966). Los ladinos radicados en el municipio
actuan s6lo como representantes de la cultura urbana o nacional (Medina
H., 1963:307). Segun Stabenhagen (1970:238), la definicién de comuni-
dad étnicamente homogénea permite considerar los contactos econdmicos
y politicos de la comunidad indigena, con la poblacion ladina radicada en
el mismo municipio, y los define "relaciones externas" (p.e. Siverts,
1956). Colby, en su trabajo sobre relaciones interétnicas, sefiala que la
razén por la cual no investiga a los ladinos en forma igualmente detallada,
se debe al hecho de que su cultura es suficientemente conocida (1966:19).
Aqui el autor comete el error de considerar a la cultura ladina evidente-
mente investigada, y entendida por su supuesta cercania con la cultura
europea.

Por el otro lado, nadie impugna seriamente la secular interdependencia
socioeconémica entre indigenas y ladinos, la cual Aguirre Beltran (1 957:
188) y de la Fuente (1966:168) llaman una relacion simbidtica. Sin em-
bargo, la dependencia de los indigenas de los ladinos se ve afirmada casi
por cada estudio de comunidad en Chiapas (o de Guatemala), sin la con-
secuencid de explorar intensivamente a los ladinos.

Mas que todo, el municipio multiétnico ofrece la oportunidad de ex-
plorar la heterogeneidad étnica y la resultante complejidad de las relacio-
nes interétnicas. Lo que hace del municipio la unidad de investigacion
relevante en Mesoamérica, no es su homogeneidad como supone el con-
cepto funcionalista de comunidad, sino su heterogeneidad. Por eso hay
que corregir el concepto de comunidad como fue moldeado por el enfo-
que funcionalista, en el sentido de considerar las comunidades interre-
lated, fluid, open communities (MacLeod & Wasserstrom 1983:X). Solo
de ese modo se puede corresponder a la complejidad de las relaciones so-
ciales en los municipios multiétnicos.
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Estudios de comunidad en Tenejapa

Los trabajos sobre el municipio de Tenejapa confirman la tendencia de la
investigacién de la comunidad mesoamericana. Muchas caracteristicas
—<l énfasis en la homogeneidad de una comunidad, su manejo como un
todo aislado, etc.— denuncian su vinculo con el concepto redfieldiano de
little community. Esto justifica, a mi parecer, contarles entre los estudios
tradicionales de comunidad, aunque los autores mismos no lo reconozcan
en sus trabajos.

De tal modo, los trabajos sobre Tenejapa definen el municipio como
unidad que se explora exclusivamente por medio de su poblacién indi-
gena (Redfield & VillaR., 1939:107, 109; Camara B., 1952a:163:
1966:86,88; Medina H., 1963:344; 1970-71:6; Stross, 1977a:259; Tru-
man, 1988:117). Varios autores designan con el término tenejapaneco, o
sea, de Tenejapa, expresamente sélo a la poblacién indigena (Stross,
1977;273; Branstetter, 1979:11). En la mayoria de los trabajos, Tenejapa
es tratado en su papel de closed corporate community, y algunos autores
lo llaman explicitamente de este modo (Medina H., 1970-71 :7; Stros,
1977:272; Truman, 1988:117). Esta vision de comunidad como un todo
aislado se puede deducir de las expresiones whole culture (Metzger &
Williams, 1936:234) o "unidad cultural” (C4mara B., 1966:88).

Los estudios etnolégicos sobre Tenejapa toman casi exclusivamente,
como objeto de estudio, aspectos parciales de la cultura indigena3, en la
cual la informaci6n sobre la cultura tadina es marginal. Sin embargo, tam-
bién en estos trabajos se encuentran multiples indicios sobre la importan-
cia de la etnia ladina en la comunidad multiétnica, sin que los autores re-
conozcan la contradiccion en su punto de vista.

Por ejemplo, Medina Herndndez (1970-71:14) menciona explici-
tamente que las relaciones interétnicas en el nivel local de la comunidad
tienen una calidad especial, la cual no se puede explicar con la explora-
cion de las relaciones interétnicas en la region, segin lo tratan de hacer
Aguirre Beltran (1953) o Colby & van den Berghe (1961). Stross también
menciona la "guite complex symbiotic relationship... between indians

? Excepciones son Metzger & Williams, 1963a y Virguez, 1978, asi como partes de Stross, 1977 (véase
cap. 2).
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and ladinoes" (1977:281) sin percibir lo cuestionable que es €l concepto
de "closed corporate community" (1977:272). De igual manera, Camara
Barbachano observa en su descripcion de los cargos politicos de los mu-
nicipios, que los ladinos ocupan los cargos mas importantes y mds efi-
caces, sin incluir a éstos en su investigacion. Lo justifica al decir que no
son indigenas y que el tipo de estos cargos es suficientemente conocido
(1966:277). Truman afirma, en su trabajo, que los ladinos del municipio
representan un factor decisivo para el cambio en la jerarquia de los cargos
de los tzeltales tenejapanecos (1988:110), sin entrar en pormenores del
asunto.

En todos los casos arriba mencionados, se deja ver claramente que los
etnélogos atribuyen a la etnia ladina en el municipio de Tenejapa una im-
portancia decisiva. Sin embargo, esta comprensidn casi no trajo con-
secuencias para la investigacion etnolégica.
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LA RELIGION SUBALTERNA
DE LOS MAYAS DE YUCATAN!

LUIS A. VARGUEZ PASOS*

Introduccién

La religién ocupa una de las partes més relevantes en la cultura de los ac-
tuales mayas de Yucatan. Entre sus expresiones mas concretas que to-
davia persisten, estan las llamadas fiestas y ceremonias tradicionales. La
importancia de la religién como fuerza de integracién, identidad, acul-
turacion y organizaci6n social en general del grupo que las practica, es
una afirmacién inobjetable. De la misma manera, est fuera de toda duda,
la posici6n estratégica que adquiere este fenémeno para el estudio de Ia
cultura de sus practicantes. Es decir, la religién tomada como categoria
epistémica para ¢l anélisis de la cuitura, organizacién y vida cotidiana de
estos individuos.

El estudio de las manifestaciones religiosas de los mayas de Yucatén,
lo abordar¢ desde dos éngulos. Uno, de acuerdo con su contenido estruc-
tural, y otro, el que se refiere al espacio en que tienen lugar. No creo que
est¢ por demds mencionar que esta division la hago solamente en tanto

! Los materiales empiricos de este trabajo fueron recopilados como parte del proyecto "Fiestas y ceremonias
tradicionales de Yucatén", que el Departamento de Estudios Sobre Cultura Regional de 1a UAY llev6 a cabo en
distintas regiones de este estado entre 1979 y 1981, mediante un convenio con la Direccidn General de Culturas
Popylares y el financiamiento de la Sccretaria de Educacitn Piblica.

Investigador de la Unidad de Ciencias Sociales del Centro de Investigaciones Regionales "Dr. Hideyo
Noguchi” de la Universidad Autdnoma de Yucatén,
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que encierra una doble intencion metodolégica. Por una parte, es un re-
curso para la presentacién de los materiales que dan contenido a este con-
junto de cuartillas ¥ por la otra, pretende establecer una base empirica a
fin de poder aproxnnarse a su andlisis. Son, pues, ejes metodoldgicos que
tinicamente quieren orientar la redaccién de este documento y su lectura.

El contenido estructural

Los elementos que dan cuerpo al contenido estructural de la religién que
practican los mayas de Yucatén, estdn asociados a las actividades produc-
tivas que componen su economia y a la ideologia que poseen. En términos
mas amplios, esta religion se enmarcaen lo que podria definirse como re-
ligién popular rural (Varguez, 1984). Es decir, aquel conjunto de manifes-
taciones religiosas que practican tanto los mayas como los campesinos y
habitantes de las cabeceras municipales y poblaciones de Yucatan, cuya
economia depende de la agricultura y actividades primarias, fundamental-
mente.

Sin pretender hacer una descripcién exhaustiva y pormenorizada de las
caracteristicas de la religion popular rural, inmediatamente puedo decir
que ésta difiere de la religién que proyectan las distintas iglesias que se
encuentran en Yucatan. La religién popular rural carece de contenido
dogmatico y organizacional a la manera del cristianismo. No todos los
seres que en ella intervienen, a pesar de ser sobrenaturales, tienen un sig-
nificado de divinidad. Sus actos e ideas no estan referidos en libros sagra-
dos, sino que sus observantes los ponen en préctica a través de la costum-
bre y la espontaneidad. Si asi se desea entender, la religion popular rural
no sigue un orden estricto de las cosas, pero no por ello es desorganizada.
Guarda una légica y racionalidad que le son propias y que le imprimen
sus propios actores sociales.

El proceso de transformacién al que estd sometida la religion de los
mayas de Yucatan, hace que tengamos una versién simplificada de sus
ceremonias, deidades y organizacién. Resulta interesante contrastar la re-
lacién de ritos y personajes sefialados por Villa Rojas (1978) y los que en
la actualidad se pueden encontrar. Un ejemplo de este contraste es la des-
cripcién que este autor hace, conjuntamente con Redfield (1934), de la
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ceremonia llamada ch’a’achac. Por la informacién que ofrecen, el ob-
jetivo de este ritual era pedir agua para la milpa; se prolongaba durante
tres dias; en €l participaban solamente los hombres del poblado y la
dirigia el Hmen. Las actividades que componian este rito eran diferentes
cada dia. En el primero, los participantes preparaban el altar y acudian
hasta un cenote en busqueda de agua virgen. En el segundo, el Hmen
dedicaba rezos a los sefiores de la lluvia y se preparaban las ofrendas. El
tercer dia era el m4s importante. A lo largo se sacrificaban gallinas; el
Hmen las ofrecia junto con la comida a base de maiz, a la vez que se
dirigia a los chaques para que dieran la lluvia que requeria la milpa.
Completaban la ceremonia cuatro nifios que, situados en cada angulo del
altar, imitaban el canto de las ranas. Al final, el Hmen dedicaba otras ora-
ciones en maya y se distribuian las ofrendas entre los asistentes.

En la actualidad, la versién que ofrecen dichos autores del ch’a’achac
ya no se encuentra entre.los mayas de Yucatan. En los sitios donde to-
davia persiste su préctica, generalmente tarda un dia o dos si se toma en
cuenta la preparacién de la comida y demés ofrendas. La disposicién del
altar con el nimero de utensilios y ofrendas, suele variar. Por otro lado,
con el nombre de esta ceremonia se denomina a cualquier otra que se rea-
lice en la milpa o en las afueras del poblado, con el propésito de pedir
agua para el maiz e inclusive para el ganado. Este hecho, més la presencia
cada vez mayor de imagenes y oraciones de la Iglesia Catélica en este ri-
tual, sirven de indicadores del proceso de cambio al que est4 sometida
esta ceremonia y de su integracion, la religién de la cual forma parte.

Ahora bien, el estado actual de simplificacién de esta religion al que
me referia, no debe hacer pensar que es un hecho reciente. Al mismo
tiempo que Refield y Villa Rojas describian una religién rica en ceremo-
nias, personajes y organizacion, advertian los cambios que experimenta-
ba. De ahi que el primero le dedicara un capitulo a la tendencia que seguia
esta religion en The Folk Culture of Yucatén (Redfield, 1941), y el
segundo incluyera un apartado del anéndice final que escribi6 para la ver-
si6n castellana de The Maya of East Central Quinta Roo ( Villa, 1945).
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El fondo econémico

No obstante la transformacion econdmica de Yucatin, la economia de los
mayas sigue estando integrada por diversas actividades agricolas, pe-
cuarias y artesanales. En la primera categoria destacan los cultivos de
henequén, hortalizas, citricos y la agricultura milpera; en la segunda, se
incluyen la cria de ganado bovino, la porcicultura y, en menor escala, la
apicultura. Completa esta categoria la pesca, para quienes viven en la
costa, y la cria de aves en los solares familiares. En cuanto a la tercera, las
actividades que la componen son el bordado de vestidos y batas para mu-
jer y la elaboracion de diversos articulos de huano (Villanueva, 1983).
Desde esta perspectiva, tales mayas se encuentran vinculados a activi-
dades con distintas caracteristicas. Atendiendo Gnicamente el destino de
su producioén, su economia estd relacionada directamente con sendos
sistemas de mercado y subsistencia orientados, respectivamente, hacia el
exterior y el interior del grupo en cuestion.

A pesar de esta amplia gama de actividades productivas, inicamente la
milpa, la ganaderia de bovinos y la apicultura son las que poseen un con-
tenido religioso, no asi las dema4s en las que no existe ceremonia alguna.
De estas tres, la milpa es la que ocupa un lugar preponderante, ya que,
como es de todos conocidos, ha dado origen a un complejo sistema reli-
gioso no s6lo entre los mayas, sino entre los pueblos que habitaron a lo
largo y ancho de Mesoamérica.

Las ceremonias religiosas que practican los mayas de Yucatan estan re-
lacionadas a determinadas actividades que componen el ciclo agricola del
maiz: la seleccién del terreno, la tumba y quema del monte, la siembra de
la semilla y la cosecha de las mazorcas. Dentro de su pensamiento re-
ligioso, los mayas de esta entidad conciben una serie de personajes a
quienes identifican con la divinidad y conceden autoridad sobre la natu-
raleza, los animales y hasta sobre ellos mismos. Esta es la razén por la
cual antes o después de realizar cualquiera de las tareas anteriores, ejecu-
tan alguna ceremonia sin importar que sea sencilla. Tal es ¢l caso del ri-
tual que dichos mayas celebran luego de haber seleccionado el terreno
donde cultivaridn su milpa. Cuando esto sucede, instalan un pequeifio altar
elaborado con ramas, en el cual colocan varias jicaras (Crescentia cujete)
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con una bebida de maiz que los hablantes de lengua maya llaman saka.
Hecho lo anterior, el milpero dice una oraci6n con el objeto de invitar a
los Yuntsilob, o duefios del monte, a tomar la ofrenda y asi estar entera-
dos de su ocupacion.

Otra ceremonia igualmente sencilla es la que practican estos milperos
al momento de tumbar o talar el monte. De todas las actividades de la
milpa, esta {iltima es la que ofrece mayor peligro al agricultor. En ella,
puede herirse con el hacha o el machete, con los propios arboles al caer, o
con las astillas que se desprenden de las ramas al picarlas. Del mismo
modo, en esta tarea puede suffir la picadura de alguna serpiente. Para pro-
tegerse de todos estos peligros, los mayas se persignan y, a través de una
oracién, piden permiso a los duefios del monte para empezar a talar. Al
terminar, se persignan nuevamente en sefial de gratitud por la proteccién
que les brindaron esos personajes durante dicha labor.

La quema del monte derribado es una tarea igualmente peligrosa. Téc-
nicamente es de fundamental importancia dentro del sistema de roza,
tumba y quema que se lleva a cabo en Yucatan. De acuerdo con la infor-
macién recopilada, los ritos de la quema del monte cada dia son menos
frecuentes; muchos de ellos ya no son practicados y en consecuencia tien-
den a desaparecer. Entre los investigadores que describen la milpa, o bien
la cultura de los mayas peninsulares, solamente Pérez Toro (1942), para el
caso de Yucatan, y Villa Rojas (1978), para el de Quintana Roo, men-
cionan los rituales de ia quema. El primero de estos dos, en la década de
1940, ya advertia la brevedad cada vez mayor de estas ceremonias y su
uso cada vez menos frecuente. El ritual que refiere estd a cargo del Hmen,
quien en ¢l centro de la milpa ofrece sakd y balché a los sefiores que
dominan el viento, para que la quema sea un éxito. Al terminar, el Hemn
distribuye entre los asistentes la ofrenda y la bebida que las mujeres
preparan y lievan a la milpa. Esta tltima consiste tan s6lo en vertir el con-
tenido de trece jicaras en cinco agujeros abiertos en el terreno de la milpa.
Uno en cada dngulo y otro en el centro.

Villa Rojas (1978), por su parte, describe una ceremonia que con mo-
tivo de la quema del monte realiza no el Hmen, sino el mismo milpero;
en esta ocasion quien la ejecuta deposita siete jicaras de sak4 a! frente de
una cruz de madera, en donde de rodillas reza algunas oraciones de la li-
turgia cat6lica romana. Igual que en el caso de Yucatan, los mayas de
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Quintana Roo celebran este ritual para pedir viento a fin de quemar los ar-
boles derribados, y asi tener un sitio adecuado donde sembrar el maiz que
requieren.

La agricultura milpera que practican los mayas de Yucatdn depende de
la oportunidad con que se inicien las lluvias, y de que se mantengan du-
rante los meses comprendidos entre mayo y septiembre u octubre. A lo
largo de este periodo ocurrira la siembra de la semilla y se producira el
desarrollo de las cafias y las mazorcas. La alteracion de la temporada de
lluvias no tan sélo repercute en la milpa, sino también en la organizacion
del trabajo del agricultor y de los miembros de la unidad doméstica que
participan en la consecusion de los bignes familiares.

Los mayas sobre los que recae este trabajo, conocen perfectamente la
importancia del agua para que germine la semilla que sembré. La conocen
a tal grado que de alguna manera mantienen la deificacion y la ideologia
que sus antecesores elaboraron y les legaron. Aunque, como ya mencioné,
esta ideologia cada vez se encuentra menos entre las generaciones jove-
nes. Asi, por ejemplo, los agricultores con quienes tuve contacto apenas
tenian una nocidn general de los sefiores o dioses de la lluvia. La presen-
cia del catolicismo entre los mayas de Yucatan, ha provocado que identi-
fiquen a San Isidro Labrador con los sefiores de la lluvia. De acuerdo con
la descripcion que hace Villa Rojas (1978), estas deidades son los Cha-
coob a quienes se les conoce como los Ah hojaoob o "regadores”, ya que
en la ideologia religiosa de los mayas son quienes riegan las milpas desde
el cielo. En total son cinco y se les representa portando un calabazo donde
guardan el agua de las lluvias, y un machete en la mano con el que pro-
ducen los relampagos y los truenos que acompaiian las precipitaciones
pluviales (ibid).

Antes y después de sembrar la milpa, los mayas de Yucatan dedican
oraciones a los regadores durante un periodo de nueve veces, cada martes
y viernes, con el proposito de pedir agua para sus milpas. Como parte del
ritual, el agricultor selecciona un érbol grande al oriente de la milpa y de-
lante de €ste coloca sobre sendas estacas un par de ramas para sostener las
ofrendas consistentes en sakd, velas e incienso. Una vez instalado el altar,
se hacen oraciones en maya, pero si quien reza no habla este idioma, dice
las oraciones habituales de la liturgia catolica roma. Al toncluir la cere-
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monia, el duefio de la milpa distribuye el sak4 entre los invitados, cuyas
milpas colindan con la suya.

Cuando las mazorcas ya estén listas para ser cosechadas, los mayas que
tienen a la agricultura entre sus actividades econémicas, realizan una cere-
monia més consistente en el rezo de varias oraciones, a fin de demostrar
su agradecimiento para con los regadores que proporcionaron abundante
agua para la milpa.

Los rasgos de una economia basada en el trabajo por cooperacién y su
retribucion mediante la distribucién de los bienes obtenidos, se pueden
apreciar a través de estas ceremonias. De esta manera, igualmente se
puede interpretar la invitacién que hace el duefio de la milpa a sus vecinos
y familiares que le ayudaron con las tareas anteriores, y la reparticién que
les hace de elotes cocidos bajo la tierra y de una jicara con atole de maiz.
Al terminar la cosecha se repiten las oraciones de gratitud y la distri-
bucién de elotes y atole entre los ayudantes.

Otra ceremonia de accién de gracias por ¢l maiz obtenido es la que rea-
lizan los mayas del suroeste de Yucatén. A ésta le llaman wahicol o co-
mida de la milpa. De acuerdo con el nimero de quienes la practiquen,
puede ser individual o colectiva. En ambos casos la preside el Hmen; se
realiza lo mismo en la casa del agricultor que en su milpa, y se ofrendan
panes elaborados con maiz, tortillas, comida guisada con gallina, sakd y
kol. A diferencia de otros sitios, los de esta ultima religién no ofrecen
carne. En cambio, si incluyen entre sus ofrendas tamales, aguardiente,
cigatros, copal y velas. Al respecto, debo sefialar no haber encontrado es-
tos tltimos cuatro elementos en las ceremonias que refieren Pérez Toro y
Villa Rojas en sus respectivas obras sobre los mayas peninsulares.

Del mismo modo que en otras ceremonias asociadas con la cosecha que
he mencionado, al concluir el wahicol el oferente y sus familiares repar-
ten a los asistentes la comida y el sakd que ofrecié a los sefiores de la 1lu-
via. Igualmente reparten comida y tortilla a los vecinos que colaboraron
en la prepacién de estos alimentos.
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El fondo ideolégico

Desde la perspectiva ideoldgica, las ceremonias religiosas de los mayas
de Yucatin expresan, en términos generales, la concepcién de sus practi-
cantes sobre el universo fisico y social que los rodea. Partiendo de esta
premisa conceptual, sus ceremonias pueden contemplarse bajo dos formas
mutuamente complementarias. En su acepcién mas general y amplia,
revelan el conjunto de ideas que los integrantes de este grupo étnico han
elaborado del mundo material, a través de la interaccién que sostienen con
la naturaleza y demas individuos que los rodean. Visto asi, dichas cere-
monias incluyen sus representaciones acerca de la tierra, el cielo, la flora,
la fauna, los bosques y la hidrologia; de su cddigo moral y estético; de sus
relaciones con los miembros de su familia, con los integrantes del grupo
social al que pertenencen; de su interpretacidn sobre la vida y la muerte,
etc.

Dicho de otra manera, este conjunto de ideas son los simbolos que
construyen para conceptualizar las relaciones mencionadas. Como se ha
visto, los integrantes de ese grupo étnico diseflan estos simbolos a partir
del medio ambiente que los rodea, ya que de él obtienen los medios para
satisfacer sus necesidades, tanto personales como de los componentes de
sus respectivos grupos familiares. Del monte obtienen el terreno donde
cultivardn sus milpas, o criaran su ganado o abejas; la madera que utili-
zaran para la construccion de sus casas y la elaboracién de su mobiliario;
los animales que cazardn; los frutos para su alimentacidn; las plantas que
emplearan en tratamientos curativos y ceremonias religiosas; la materia
prima, madera, palma y bejucos, para la elaboracion de sus artesanias y
todo cuanto representa alguna utilidad para el individuo y su familia. Por
todo ello, el bosque es el gran dador de estos bienes. En su racionalidad
religiosa, el bosque esta protegido por sus duefios, quienes cuidan las
especies que en él habitan, y castigan a los que cazan sin necesidad, o
bien a todo aquél que no respete el bosque y sus especies. Visto asi, se
puede comprender por qué dichos individuos se dirigen a los duefios o

sefiores del bosque, tanto para pedirles como para agradecerles sus bon-
dades.
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En esta misma perspectiva ideoldgica, la segunda forma como se
pueden contemplar las ceremonias religiosas de los mayas de Yucatan, es
como expresion de sus practicantes. Pero ya no como individuos, sino en
tanto constituyen una categoria social més amplia. Siendo ésta la de clase
social. En estos términos, dichas ceremonias son formas de expresion de
toda una clase y no de los integrantes de un determinado grupo de forma
individualizada. Igualmente, son formas de expresién que aluden a una
determinada ideologia, cuya naturaleza y caracteristicas estan en relacién
directa con la posicion que ocupa, en la estructura social global de la so-
ciedad, la clase a la que pertenencen sus ejecutantes.

Son expresiones de esa amplia gama social que Gramsci llama pueblo
(Gramsci, 1977). O sea, el conjunto de las clases subalternas. Sin em-
bargo, no por pertenecer a esta categoria, deba pensarse que los mayas de
Yucatan guardan una posicién homogénea respecto al resto de dichas
clases. Ciertamente tienen en comiin su subalternidad, pero mantienen
fuertes rasgos que los hacen diferentes a los demas. Desde esta optica, las
ceremonias religiosas referidas son las respuestas que histéricamente sus
practicantes han disefiado ante su situacion de subordinacion. Respuestas
que, insisto, no permanencen en el estrecho 4mbito de la etnia en que se
producen, sino que se incorporan a la practica social de las clases subal-
ternas. En este orden de ideas, la religion de este grupo no es auténoma ni
autocontenida; trasciende a las otras clases subalternas y pasa a formar
parte de la cultura de estas mismas clases. Al menos para el caso de Yu-
catan.

No es novedoso decir que en una sociedad como la nuestra, en donde
las practicas sociales son valoradas segin quienes las ejecutan, las cere-
monias religiosas de los mayas de Yucatan ocupan un rango de subordi-
nacién respecto a las ceremonias de otros individuos, cuya clase social
ocupa una posicidn superior. Sin embargo, conviene mencionarlo, dentro
de esta subordinacién son menospreciadas y calificadas como supers-
ticion; no asi aquéllas que son practicadas y sancionadas por las clases
dominantes, y que por ello son catalogadas con criterios de verdad. Sabe-
mos que las ideas dominantes que prevalecen en la sociead en una deter-
minada época son las de las clases domiantes (Marx, 1973). La Iglesia
Catélica no es ajena a esta afirmacion, ya que inclusive desde el plano
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meramente religioso, dichas ceremonias son menospreciadas por su jerar-
quia y sus fieles.

Los motivos de este menosprecio son varios. Ademas de los ya men-
cionados, la falta de control sobre tales ceremonias por parte de la jerar-
quia catélica juega un papel importante. Como se ha visto, en esas cere-
monias no intervienen los sacerdotes de esta iglesia. Su organizacién y
celebracion esta a cargo del Hmen o de los propios agricultores, asi como
también lo esta el proceso mediante el cual se generan, transmiten y re-
producen las ideas contenidas en estas ceremonias, en el cual la Iglesia
Catélica queda al margen; su liturgia, santos y demds personajes y dei-
dades son apropiados y refuncionalizados segin la cosmovisién y condi-
ciones socioeconémicas de los mayas de Yucatan.

Ante esta situacion, la jerarquia de ia Iglesia Cat6lica en Yucatéin tolera

su ejercicio. Con este mismo fin, siguiendo la légica de su doctrina, en sus
homilias "orientan” y "educan” a los agricultores sobre el significado de
sus rituales y el poder de Cristo, por quien se les concede todas las cosas.
- Por su contenido de clase y su posicién marginal respecto a las formas
oficiales que marca la Iglesia Catdlica, las ceremonias religiosas de los
mayas de Yucatan hacen referencia a un largo proceso de resistencia que
han emprendido contra las clases dominantes y sus correspondientes insti-
tuciones. De todas estas formas de resistencia, la llamada Guerra de Cas-
tas ocurrida en el siglo XIX es hasta hoy sin duda la de mayor trascen-
dencia. Mediante dichas ceremonias, los actuales mayas de Yucatin
mantienen la continuidad de este movimiento opositor; la vigencia de una
religion que sintetiza elementos tanto cristianos como no cristianos; un re-
ducido espacio que les es propio y en el que pueden expresar y reproducir
su ideologia, su organizacién social y cultural que no sélo resiste los em-
bates del exterior, sino que, paraddjicamente, influye en la identidad re-
gional de los yucatecos.

Lo que hasta ahora ha sido llamado sincretismo para referirse a la pre-
sencia simultanea de elementos religiosos cristianos y no cristianos, desde
una aproximacion de la religién en términos de la posicién social de sus
practicantes, no es otra cosa que ¢l resultado del ejercicio del poder de
una clase sobre otra, por una parte, y la consecuente resistencia por parte
de quien lo recibe, por la otra, tomando como punto de referencia a las
clases dominantes, el sincretismo hace referencia a un proceso de imposi-
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¢ién, mientras que si tomamos como referencia a las clases dominantes, el
sincretismo significa oposicién, apropiacién de esos simbolos y su refun-
cionalizacion.

Ahora bien, la situacién que guardan las ceremonias de los actuales
mayas de Yucatéan, desde una perspectiva meramente ideolégica, no se
agota en esta misma dimension. Asi como no se entienden sin hacer refe-
rencia a las condiciones econdmicas en que transcurren, tampoco es posi-
ble entenderlas sin atender las condiciones sociales en las que tienen lu-
gar, las cuales no son otras mas que las condiciones en que se encuentran
sus mismos practicantes. Es decir, de subordinacién a la sociedad domi-
nante.

El espacio

Como se ha visto, las ceremonias religiosas de los mayas de Yucatan se
realizan en un determinado espacio y no en cualquier sitio. Si bien esto
pudiera no tener importancia, hay que sefialar que este hecho tiene una
fundamentacion histérico-social que ha determinado la forma en que se
dan estas ceremonias. Su caracter doméstico y a lo mas local es el resul-
tado del ejercicio del poder que sobre ellas y sus practicantes ejercen los
integrantes de las clases dominantes y de la jerarquia de la Iglesia Caté-
lica. Es el resultado de la pérdida de su caracter oficial a consecuencia de
la imposicion del cristianismo. Al sobrevenir esta doctrina, la religién de
los mayas no solamente perdi6 este Gltimo carécter, sino que sus sacer-
dotes fueron desprovistos de su autoridad y legitimidad como mediadores
de lo sagrado; sus dioses fueron destruidos y negados, en tanto que los
propios mayas se vieron impedidos de practicar publicamente ios rituales
propios de su culto. Unicamente se les permitié realizar en forma abierta
aquellas ceremonias que mandaba la Iglesia Catélica. Esto ultimo adn
persiste en buena medida.

Si bien la libertad de cultos que prevalece en el pais, desde el siglo
pasado, pareceria ser la alternativa para que estos mayas celebraran publi-
camente todas sus ceremonias, no sucede asi en la realidad. Es tal la
presion histérica y cultural de la Iglesia Catélica y del cristianismo en ge-
neral, que han provocado que los componentes de la sociedad internalicen
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y hagan suya la concepcién que esta iglesia tiene sobre dichas ceremo-
nias.

En respuesta a la subordinacion en que se encuentra su religién, los
mayas de Yucatan han persistido con sus ceremonias, han incorporado a
ellas elementos cristianos y mantenido algunos espacios para su cele-
bracién. En estos términos, el hogar, la milpa y el poblado son los distin-
tos Ambitos o niveles espaciales, donde realizan y preservan las ceremo-
nias que constituyen su religion. Algo de esto mencioné al referirme a los
rituales de la milpa, por lo que prefiero referirme brevemente al hogar y al
poblado.

El hogar

El hogar es un espacio que refleja el caricter secular de la religién de los
mayas de Yucatan, y la cotidianeidad en que transucrre. En €1, sus habi-
tantes no s6lo practican sus ceremonias, sino que también crian aves, cer-
dos, abejas y, en ocasiones, ganado caprino y bovino en sus primeros
meses. Del mismo modo, en el terreno del hogar cultivan arboles frutales,
hortalizas, plantas medicinales y maiz, asi también sirve para la insta-
lacién de algun pequefio comercio.

El hogar es el escenario de los diversos ceremoniales que enmarcan la
vida cotidiana de sus moradores. Ahi tiene lugar el nacimiento de los nue-
vos elementos de la familia; el hetz mek de las nifias y nifios a los tres y
cuatro meses de edad, respectivamente; la peticién de la novia, el conse-
cuente festejo de la boda, y el velorio de algunos de los componentes del
grupo familiar. Igualmente, es el lugar donde ocurren las practicas curati-
vas cuando entre sus habitantes alguno es hierbatero. Tal es el caso de lo
que ocurre en el sur y suroeste de Yucatin. En algunas poblaciones de es-
tas regiones, los hierbateros ejecutan sus ceremonias delante de un pe-
quefio altar situado en alguna habitacién del hogar, o en una choza cons-
truida para tal efecto. Velas, santos, imégenes, flores, incienso y oraciones
de la liturgia cat6lica y en maya, apenas perceptibles, son los elementos
que completan el marco en que transcurren estos actos.

Las ceremonias religiosas vinculadas mds estrechamente a la Iglesia
Catélica qué los mayas de Yucatdn celebran en sus hogares son: las nove-
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nas a diferentes santos y virgenes de esta Iglesia, la entrada y salida de los
gremios del santo patrén de la poblacion de que se trate, y los rezos para
los difuntos en ocasion del dia de todos los santos. En estas ocasiones, re-
sulta indispensable el altar doméstico con las imagenes, velas, flores, in-
cienso y demds ofrendas.

En todas estas ceremonias domésticas, su organizacién esta a cargo de
los integrantes del grupo familiar, y en su realizacién reciben ayuda de los
vecinos. Generalmente prevalece en ellas una division sexual del trabajo,
misma que a su vez refleja la existente en este grupo. En principio, hay
tareas que corresponden a los hombres y mujeres, respectivamente. Las
que requieren mayor fuerza fisica las desempefian los primeros, mientras
que las segundas se ocupan de las labores que implican menor esfuerzo.
Asi por ejemplo, los hombres acarrean las sillas, las cajas de refrescos y el
hielo, en tanto que las mujeres se encargan de adornar el altar, preparar y
distribuir entre los asistentes el postre y los refrescos.

Los gastos que implica este tipo de ceremonias son por cuenta de la fa-
milia. No obstante, en ocasiones son compartidas por otros individuos con
quienes no estan emparentados. En el caso de las novenas, quienes las or-
ganizan y ofrecen invitan a sus familiares y amistades, para que sean los
que digan las oraciones correspondientes a una de las noches al santo o
virgen a quien se dedica toda la novena. Quien acepta la invitacién o la
solicita, costea las flores, veladores y los refrescos y golosinas que se re-
partirdn entre los asistentes. De esta forma, cada noche es una persona la
que ofrece los rezos y por consiguiente la que costea los gastos. La tltima
noche corre a cargo de la familia en cuyo hogar se celebra la novena, lo
cual significa pagar lo que se gaste en esa ocasion.

Los gremios del santo patr6n son un ejemplo mas de este tipo de or-
ganizacién que tiene a la familia como su eje central; pero rebasa los li-
mites del parentesco. En ellos, su financiamiento corre a cargo de los fa-
miliares, directivos y socios, quienes aportan cuotas y trabajo voluntarios
(Para una mejor comprension de qué son y como funcionan estos gremios
religiosos, vedse Varguez Pasos, 1985).
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El poblado

Otro de los-espacios donde realizan sus ceremonias religiosas es el pobla-
do, o sea, su sitio de residencia. En éste, las parroquias, capillas y lo ora-
torios son los escenarios donde llevan a cabo las ceremonias y, por lo
consiguiente, estdn asociados al catolicismo popular y a la peticién de llu-
via para las milpas, hortalizas y el ganado.

Tanto las parroquias como las capillas generalmente estin situadas en
alguna plaza en la que tienen lugar las procesiones, el canto de las mafia-
nitas y la quema de fuegos artificiales en devocion al santo patrén, la fe-
ria, la vaqueria y las corridas de toros. En conjunto, este hecho provoca
que estos espacios adquieran un caricter ceremonial y se les considere co-
mo una extension del sitio donde ocurren las ceremonias estrictamente re-
ligiosas.

Las plazas, placitas o plazuelas, como se les conoce en distintas partes
de Yucatén, son completamente abiertas, no tienen rejas, bardas, ni obs-
taculo alguno que impida su acceso al interior. Hasta donde tengo infor-
macién, solamente en el caso de las cabeceras municipales de Valladolid
y Tekax, sus plazas estan circundadas por un enrejado de metal; sin em-
bargo, permanecen abiertas al piblico todo el dia y toda la noche. En
cuanto a su tamafio, las hay pequefias que miden cincuenta metros por
lado, en promedio, y las consideradas grandes de cien y ciento veinte me-
tros por lado. Su trazo usualmente es rectangular y estan delimitadas por
los edificios publicos, las casas y las calles que por su periferia corren,

Algunas plazas, sobre todo las del centro de las principales cabeceras
municipales, tienen aceras, jardines, arboies, juegos infantiles y hasta
kiosco. Pero, en la mayoria de los poblados de Yucatan, las plazas ofrecen
un marcado contraste, ya que carecen de todo esto. A cambio, la hierba
crece libremente y sirve de forraje para las vacas y caballos que por ellas
deambulan.

En las parroquias, los mayas de Yucatan celebran las ceremonias que
ha impuesto la Iglesia Catdlica con motivo de las fiestas correspondientes
a su santoral. De todas éstas, la Semana Santa, el dia de la Virgen de
Guadalupe y la fiesta del santo patrén son las que se practican con mayor
frecuencia en el estado. Las capilias estan ubicadas en los barrios de las
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cabeceras municipales o en las afueras de los poblados, y en ellas se reali-
zan las ceremonias mencionadas ademas de las que ocurren en ocasion de
la fiesta del santo o virgen, al cual estin encomendados dichos barrios.

Por su parte, los oratorios se localizan en las salidas de los poblados y
en algunos casos en las calles. A diferencia de las parroquias y capillas
que estan dedicadas a un santo o virgen, los oratorios pueden estarlo ¢ no.
Las ceremonias que en ellos celebran los mayas de Yucatan son mas sen-
cillas y ocasionales. Se reducen a oraciones por parte de milperos, caza-
dores, transetintes y habitantes del poblado que acuden a pedir favores o
cumplir alguna promesa hecha; al rezo de rosarios y novenas con motivo
de la fiesta de la imagen a cuya devocion esté dedicado el oratorio, y ala
realizacién, como sucede en el noreste de Yucatan, de ch’a’-chaaques y
"conjuntas” de los santos para pedir agua para las milpas, el ganado y el
monte en general. '

De la misma manera que las ceremonias religiosas asociadas a la agri-
cultura, las que practican dichos mayas en sus hogares, capillas y orato-
rios estan fuera del control de la jerarquia de la Iglesia Catdlica. En ellas,
sus sacerdotes no participan. Su planeacién y ejecucién queda a cargo de
los residentes del hogar, del Hmen, de la rezadora o, como ocurre con los
gremios mencionados, de los familiares, vecinos y socios de estas agrupa-
ciones. Sin embargo, en estas tltimas, en las que si participa el sacerdote,
su intervencion se limita al oficio de la misa o misas que pagan los socios
de los gremios. No asi en las ceremonias de Semana Santa, de la Virgen
de Guadalupe y Navidad, entre otras, en las que la participacién del sacer-
dote catélico aumenta hasta convertirlo en el personaje central de la cere-
monia, mientras que la participacién de los mayas y fieles en general de-
crece hasta quedar a nivel de espectadores.

La actitud de la jerarquia cat6lica varia respecto a la cereimonia de que
se trate. En general las consiente y hasta las alienta en determinadas oca-
siones. Mds todavia si se trata de las ceremonias ya mencionadas, o si
estan vinculadas a los sacramentos que manda esta iglesia, como serian
los bautizos, matrimonios y defunciones. Existe tolerancia de su parte
hacia las novenas, gremios y rezos de difuntos, ya que de alguna manera
poseen una base ideoldgica que la propia iglesia Catolica les ha propor-
cionado y forman parte de su tradicién. No asi por lo que corresponde a
las précticas curativas y al hetz mek, en las que los objetivos que se per-
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siguen no son propiamente religiosos. Aunque ya no hay autos de fe, la
actitud de no pocos miembros de la jerarquia de esta iglesia nada ha
variado en relacion con la valoracion de estas ceremonias. Para ellos no
son méas que supersticiones de sus practicantes debido a su descono-
cimiento de la verdadera religion. En su racionalidad, urge educar al
pueblo. Siempre y cuando los componentes de esta jerarquia sean los en-
cargados de planear, dirigir y ejecutar esta educacion.

Palabras finales

La religion de los mayas de Yucatén, aunque marginada por la jerarquia
de la Iglesia Catélica, permanece fuertemente arraigada en sus practican-
tes. Como sistema cultural, hoy dia, ademas de esta marginacion, se en-
frenta a los cambios que se dan en la economia agricola y pecuaria de no
pocos pobiados de ese estado, y a la asimilacion de ideas y practicas cul-
turales ajenas a esta religion, que operan sobre los integrantes de aquella
etnia. No obstante, a pesar de ello, se mantiene como eje de la organi-
zacion familiar y comunal para diversas actividades de su vida diaria.

En todo caso, dichos cambios y asimilacién de ideas y précticas cultu-
rales representan elementos que inciden en la redefinicién permanente que
de su cultura hacen los propios individuos que la portan. Lejos de desa-
parecer, como sostienen de manera populista algunos portavoces oficiales,
aparece siempre bajo nuevas formas y expresiones. Como se ha visto, su
propio contenido estructural, su fondo econdémico e ideolégico y el espa-
cio en donde esos individuos la manifiestan, constituyen las bases para su
reproduccidn.

En el mismo orden de cosas, la reproduccion de esta religion se da por
ser la forma mas elaborada de pensamiento que heredaron los actuales
mayas de Yucatén. Tras ser destruida su organizacién y cosmovision re-
ligiosa al momento de la conquista espafiola y sustituida por el cristianis-
mo, el camino que siguieran aquélios fue redisefiar su religién a partir de
la sintesis de la que poseian y de la que les era impuesta. No ocurrié asi
con los conocimientos matematicos, astronémicos, médicos, etc., de la
élite gobernante. Si estas formas de pensamiento se extinguieron fue por-
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que lo mismo ocurri6 con las clases que las practicaban; y si no sucedio
asi con dicha religién fue porque, como ahora, pertenecia al pueblo.
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Anuario IEI IV, 1991-1993

LOS ZOQUES DE CHIAPAS. \
SU DISTRIBUCION DEMOGRAFICA EN 1990

SUSANA VILLASANA BENITEZ
Introduccién

Conocer el comportamiento demografico de una poblacién es tarea funda-
mental cuando nos referimos a grupos sociales, que a lo largo de la histo-
ria han logrado encontrar diversos mecanismos para la supervivencia.
También es de gran importancia el estudio de la poblacién, debido a
que los fenémenos demogréficos tienen su propia dindmica, como las mi-
graciones, los matrimonios, los nacimientos y muertes; asi, el compor-
tamiento demogréfico de la poblacién siempre se encuentra en constante
movimiento, y su problematica nos hace plantear diversas interrogantes.
En el caso de los zoques de Chiapas, nos preguntamos: ; Siguen siendo
doce los municipios ubicados en el noroeste chiapaneco en los que se con-
centra la poblacién zoque? (Vid. Villa Rojas, 1973:1051). (Cémo estin
conformados los municipios del estado de Chiapas, desde ¢l punto de
vista de los hablantes de lengua indigena, segtin el XI Censo General de
Poblacidn y Vivienda de 19907 ;Cual es la proporcién de hablantes de
lengua zoque en relacién con los hablantes de otras lenguas en esos mu-

* Parte de este trabajo fue presentado en el Congreso Internacional de Antropologia e Historia, denominado
"Demogtafia de los zoques de Chiapas en 1990". Veracruz, Ver, 8-18/septiembre/1992,
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nicipios? ;jHasta dénde se ha dispersado la poblacién zoque debido a las
migraciones?, etc.

La buisqueda de la distribucién demografica de los zoques esta basada
en un criterio lingiiistico-censal, considerando a los individuos que de-
clararon, al momento del censo, hablar una lengua indigena, especifi-
camente el zoque; lengua de origen precolombino, perteneciente a la fa-
milia lingiiistica mixe-zoque-popoluca, cuyo significado en lengua zoque
es o’de (idioma).

El analisis demografico aqui presentado se basa exclusivamente en los
hablantes de lengua indigena mayores de cinco afios, los cuales se regis-
traron en el XI Censo General de Poblacion y Vivienda, publicado en
1991.

No se consideran a los menores de cuatro afios, debido a que en este
grupo de edad los nifios estdn en la etapa de aprendizaje de una lengua;
solo en los mayores de cinco afios es posible plantear que ya se habla y se
conoce la lengua materna. Ademds, como sabemos, la presentacion de los
datos censales, con fines metodoldgicos, se hace por grupos quinquenales
de edad; es decir, de cero a cuatro afios, de cinco a nueve, de diez a cator-
ce, etc; por consiguiente, para el caso de los menores de cuatro afios, se
presentara la informacion tal como fue considerada en el cuadro 9, "Po-
blacién de 0 a 4 afios en hogares cuyo jefe habla alguna lengua indigena,
por municipio y tipo de lengua del jefe, segin la condicién de habla
espaifiola del jefe y sexo de los miembros del hogar” (vid. INEGI, 1990:-
203-214).

Ubicacién

El estado de Chiapas se caracteriza por su diversidad étnica; en él habitan
grupos que se diferencian entre si desde el punto de vista cultural y lin-
giiistico, tales como los tzeltales (258 I53, 36.05%), tzotziles (226 681,
31.66%), choles (114 460, 15.99%) tojolabales (35 567, 4.97%), zoques
(34 810, 4.86%), kanjobales (10 349, 1.45%), mames (8 725, 1.22%), en-
tre otros.

En el afio de 1990, la poblacion total del estado fue de 3 210 496 habi-
tantes (grafica 1), de los cuales 2 710 283 conformaron la poblacién
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mayor de cinco afios; de estos dltimos 716 012 individuos declararon al
momento del levantamiento censal, hablar alguna lengua indigena, cuya
cantidad representa en ¢l estado 26.42% de los mayores de cinco afios, es
decir, por cada 100 habitantes de mas de cinco afios, 26 hablan alguna
lengua indigena (grafica 2).

Pero, de estos hablantes de lengua indigena ;jcudntos declararon hablar
el zoque?: sélo 34 810 personas (grafica3); es decir, en el estado los ha-
blantes de zoque mayores de cinco afios representan 4.86% en relacién
con los hablantes de iengua indigena: en otras palabras, por cada 100 ha-
blantes de lengua indigena hay, aproximadamente, 5 personas mayores de
cinco afios que hablan el zoque.

GRAFICA 1. Poblacién total del estado de Chiapas segiin edad.
1990 (total: 3 210 496)

Més de 6 afios /.
2710283,

(84.42%)

Manos da 4 afos
489348 (18.24%)

No eapecificado
108866 (0.84%)

Xi Conso genernl de poblacién ¥ vivienda
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GRAFICA 2. Mayores de cinco afios del estado de Chiapas.
1990 (total: 2 710 283)

No espacificaedo Lengua Indigena
47310 718012

(174%) . 2 . (26.42%)

No lengua indigena
1496861

(71.84%) XI Conao general de poblacion y viviends

GRAFICA 3. Hablantes de lengua indigena mayores de cinco afios.
1990 (total: 716 012)

Otras 1angUAB INGIG. friim it g No especifigado
660568 2 e 20846 (2.8B%)
92.26% 2 i
( ’ /] Heblantes de zoqua

34810

(4.86%)

X1 Conso general de poblacitn y vivienda
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Distribucién demogrifica

La distribucion de los zoques en Chiapas ha sido abordada por diversos
investigadores tales como William Wonderly (1949), Norman'D. Thomas
(1970-1971b; 1974) y Alfonso Villa Rojas (1973; 1975); este ultimo, en
términos generales, divide el 4rea zoque en tres regiones culturales: la pri-
mera ubicada en la vertiente del Golfo de México, la segunda en la Sierra
de Pantepec, y la tercera en la Depresién Central Chiapaneca (1975: 21).

Tal distribuci6n esta basada en criterios esencialmente geograficos,

histéricos y lingiiisticos (mapa 1). Considera a 12 municipios ubicados al
noroeste del estado como el espacio "tradicionalmente” zoque; éstos son
los municipios de Copainald, Chapultenango, Francisco Le6n, Ixhuatan,
Jitotol, Ocotepec, Ostuacan, Pantepec, Rayén, Tapalapa, Tapilula y Tec-
patan.
Hoy dia, entre los zoques de Chiapas, el fendmeno migratorio tiene una
fuerte presencia, debido principalmente a la erupcién del volcén El
Chichonal sucedida en 1982, el cual desterro desde ese afio a los zoques
de los municipios de Francisco Leén y de Chapultenango, provocando
una migracién forzosa, misma que dio origen a nuevos asentamientos zo-
ques en diversas partes del estado, principalmente, en los municipios de
Ocosingo, Chiapa de Corzo y Acala.

Asi también, en el drea de influencia del volcan El Chichonal, 10 km a
la redonda, los habitantes, en su mayoria zoques, migraron temporalmente
en busca de refugio; tales movimientos migratorios se reflejan al compa-
rar los registros censales de hablantes de lengua zoque mayores de cinco
afios, de 1980 a 1990, cuyos cambios provocaron un aumento de la
poblacién en algunos municipios y disminucion en otros (cuadro 1), ade-
mas de las muertes ocurridas, producto de este fen6meno natural y de los
declarados desaparecidos (Béez, 1985:107).
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MAPA 1. Municipios considerados tradicionalmente zoques.
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CUADRQO 1. Comparacién de los hablantes de lengua zoque

mayores de 5 afios, de 1980 a 1990. Chiapas.

Municipio 1980 1990 Tasa de

crecimiento
(%)
Municipios considerados "tradicionalmente" zoges

Ocotepec 2955 5090 53
Chapultenango 4948 3828 2.6
Tecpatin 1847 3673 6.6
Pantepec 2519 2958 1.6
Tapalapa 1996 2670 29
Francisco Leén 4696 2448 -6.3
Rayén 1255 1961 44
Jitotol 926 1475 4.6
Copainald 853 1043 2.0
Ostuacén 510 990 6.4
Tapilula 643 773 1.8
Ixhuatén 443 580 2.7

Municipios con nuevos asentamientos zoques

Ocosingo 4 1571 199
Acala 0 1168 20.0
Chiapa de Corzo 17 660 19.0
Judrez 3 547 19.8

Otros municipios que registraron hablantes de zogue

Ixtacomitén 525 1139 74
Tuxtla Gutiérrez 187 401 73
Amatin 221 445 6.7
Solosuchiapa 431 344 22
Pichucalco 307 282 0.9
Simojovel 239 21 0.8
Coapilla 25 94 11.6
Villaflores 0 67 20.0
P N Solistahuacdn 15 48 10.5
Ixtapangajoya 4 41 16.4
Reforma 12 41 10.9
Jiquipilas 3 40 17.2
Ocozocoautla 47 38 2.1
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CUADRO 1. Continuacién...

Municipio 1980 1999 Tasa de
crecimiento
(%)
Otros municipios que registraron hablantes de zoque

Cintalapa 3 2 15.2
Bochil 0 i8 20.0
Huitiupan 1 17 17.8
Angel Albino Corzo 0 16 20.0
Palenque 2 i5 153
San Fernando 28 13 +7.3
Berriozabal 0 12 20.0
San Cristdbal ] 12 82
Bosque, El 0 6 20.0
Chicoasén 5 4 22
Tonala 2 4 6.7
Sunuapa 1 3 10.0
Acapetahua 0 3 20.0
Arriaga | 3 10.0
Comitan 4 3 -2.9
Huixtla 3 3 0.0
Catazaja 4 2 -6.7
Ixtapa 3 2 -40
Margaritas, Las 0 2 20.0
Salto de Agua 1 2 6.7
Tapachula 2 2 0.0
Villa Corzo 0 2 20.0
San Juan Cancuc 0 2 20.0
Chenathé 0 | 20.0
Libertad, La 0 1 20.0
Mapastepec 0 1 20.0
Soyalé 0 1 20.0
Tila 1 1 0.0
Tuzantin 0 1 20.0
Total 25697 34810 3.01

Fuente: X Censo General de Poblacidn y Vivienda. Chiapas, 1980.
XI Censo General de Poblaciény Vivienda. Chiapas, 1990.

(BRI LA |

ek e b



LOS ZOQUES DE CHIAPAS. SU DISTRIBUCION DEMOGRAFICA m

En este sentido, en el X7 Censo General de Poblacién y Vivienda en-
contramos a los hablantes de zoque no solo en los municipios considera-
dos "tradicionalmente" zoques, sino también en municipios que desde el
punto de vista ecolégico son distintos de su h4bitat histérico-cultural,
como los municipios de Acala y Chiapa de Corzo, en los cuales los zo-
ques se enfrentaron a nuevas formas de trabajo asalariado, en tanto se
adaptaban al ciclo agricola de la zona, por ejemplo, el municipio de Oco-
singo, donde se amplié la diversidad étnica ya de por si compleja.

También la bisqueda de nuevas fuentes de trabajo, principalmente en
Cancitn, Quintana Roo, en las zonas petroleras de los estados de Chiapas,
Tabasco y Veracruz, y, podemos agregar aqui, en la zona platanera de Ta-
basco, imén de mano de obra zoque, esté propiciando la dispersion de esta
poblacién mds alla de sus fronteras étnicas.

Ademés, la inmigracion representada por la presencia de otras etnias,
provenientes de comunidades tzeltales y tzotziles, y el incremento de la
poblacién mestiza, hace del espacio "tradicional” zoque un 4rea hetero-
genea, no sélo desde el punto de vista lingiiistico, sino también desde el
punto de vista econémico, politico, social y cultural.

El anélisis de la distribucién de los zoques de Chiapas, en 1990, se pre-
senta en tres niveles. El primero se basa en la relacién de los zoques con
respecto a la poblacién total de cada municipio; el segundo nivel se basa
en la relacién porcentual de los hablantes de zoque con respecto a los
mayores de cinco afios de cada municipio; y un tercer nivel de anélisis
que nos da cuenta de la dindmica demografica, del potencial de hablantes
de zoque y de su espacio actual, es el hablantes del zoque en relacién con
los hablantes de lengua indigena de cada municipio, en el cual se incluyen
sélo los municipios en donde los zoques han tenido presencia histérica,
ademds de los nuevos asentamientos.

Hablantes de zoque en relacién con Ia poblacién total*

Los hablantes del zoque, mayores de cinco afios, segun, los registros del
X1 Censo General de Poblacién y Vivienda, de 1990, se distribuyen en 58

'Véuemapaz.
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municipios de los 112 que conforman el estado de Chiapas, agrupados en
tres tipos segiin la proporcion de hablantes de zoque, en relacién con la
poblacién total de cada municipio (mapa 3). El primer grupo esta formado
por municipios con una concentracion de hablantes zoques de 80 a 1%
(21 municipios). El segundo grupo, formado por municipios con una pre-
sencia minima de hablantes zoques de 0.79 a 0.04% (17 municipios). El
tercer grupo, formado por municipios con muy baja y poco significativa
concentracién de hablantes de zoque, menos del 0.03% (20 municipios).

En este primer acercamiento podemos observar que los municipios de
mayor concentracion de hablantes de zoque, mayores de cinco afios, en
relacion con la poblacién total de cada municipio, se encuentran distribui-
dos en los doce municipios que se han considerado como el territorio "tra-
dicional" zoque: Copainala, Chapultenango, Francisco Ledn, Ixhuatén, Ji-
totol, Ocotepec, Ostuacan, Pantepec, Rayén, Tapalapa, Tapilula y
Tecpatan; ademas, los municipios registrados por los censos desde 1900 a
la fecha, con una presencia constante de hablantes de zoque, como Ama-
tan, Coapilla, Ixtacomitan, Pichucalco y Solosuchiapa; mas los mu-
nicipios en donde se reubicé a la poblacién damnificada por la erupcion
del volcan El Chichonal: Acala (Nuevo Vicente Guerrero), Chiapa de
Corzo (Nuevo Carmen Tonapac), Juarez (Nuevo Volcan Chichonal) y
Ocosingo (Nuevo Francisco Le6n).

Todo lo contrario observamos en los municipios cuya proporcion de
hablantes de zoque de cinco afios y mds es poco significativa y escasa, y
se encuentra dispersa en 37 municipios. Por ejemplo, se registraron cuatro
hablantes de zoque en Chicoasén y en Tonald; tres en Acapetahua, Arria-
ga, Comitan y Huixtla, etc. (cuadro 2).
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MAPA 2. Municipios que registraron hablantes de lengua zoque,
segiin nimero de hablantes zoques. Chiapas, México, 1990,
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MAPA 3. Municipios con hablantes de zoque de 5 y mas afios,
segiin poblacién total. Chiapas, México, 1990.
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CUADRO 2. Distribucién porcentual de los hablantes de zoque de 5 afios y mis,
segiin la poblacién total de cada municipioe. Chiapas, 1990.

Municipio Poblacién tetal Hablantes de %hlz/pt
de cada zoque de mas
municipio de S afios
Concentracién de 80 a 1%

Ocotepec 6386 5090 79.71
Chapultenango 5552 3828 68.95
Tecpatén 34465 3673 10.66
Pantepec 7087 2958 41.74
Tapalapa 3343 2670 79.87
Francisco Ledn 3903 2448 62.72
Rayén 5431 1961 36.11
Ocosingo 121012 1571 1.30
Jitotol 9702 1475 15.20
Acala 21051 1168 5.55
Ixtacomitan 7365 1139 1547
Copainala 16192 1043 6.44
Ostuacén 16201 990 6.11
Tapilula 8491 773 %.10
Chiapa de Corzo 45143 660 1.46
Ixhuatén 7306 580 7.94
Juérez 20903 547 2.62
Amatin - 14799 445 3.01
Solosuchiapa 6417 344 5.36
Pichucalco 27312 282 1.03
Coapilla 5746 94 1.64

Subtotal 393807 33739 8.587

Concentracién de 0.79 a 0.04%

Simojovel 28038 221 0.79
Tuxtla Gutiérrez 295608 401 0.14
Villaflores 73207 67 0.09
P N Solistahuacén 17490 48 0.27
Ixtapangajoya 4240 41 097
Reforma 30875 41 0.13
Jiquipilas 34802 40 .11
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CUADRO 2. Continuacion...

T e R

[T U S

N 1

Municipio Poblacién Hablantes de % hilz/pt
totaldecada  zoque de mis '
municipio de 5 afios
. Concentracién de 0.79 a 0.04%

Ocozocoautla 47954 38 0.08
Cintalapa 59152 22 0.04
Bochil 16148 18 0.11
}:[uitiupén 16109 17 0.11
Angel Albino Corzo 22023 16 0.07
San Fernando 22388 13 0.06
Berriozibal 22170 12 0.05
Bosque, El 13973 6 0.04
Chicoasén 3645 4 0.11
Sunuapa 1739 3 0.17

Subtotal 709561 1008 0.14

Concentracién de 0.03 a 0.00%

Palenque 63209 15 0.02
San Cristébal 89335 12 0.01
Tonal4 67491 4 0.01
Acapetahua 23871 3 0.01
Arriaga 36224 3 0.01
Comitén 78896 3 0.00
Huixtla 44496 3 0.01
Catazaja 14391 2 0.01
Ixtapa 13203 2 0.02
Margaritas, Las 86586 2 0.00
Salto de Agua 41583 2 0.00
Tapachula 222405 2 0.00
Villa Corzo 54424 2 0.00
San Juan Cancuc 21206 2 0.01
Chenalhé 30680 1 0.00
Libertad, La 5114 1 0.02
Mapastepec 34882 1 0.00
Soyald 6243 1 0.02
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CUADRO 2. Continuacién...

Municipio Poblacién  Hablantes de % hlz/pt
totaldecada  zoque de mis
mupnicipio de 5§ afios
Concentracién de 0.03 a 0.00%
Tila 48558 1 0.00
Tuzantin 23007 1 0.00
Subtotal 1005804 63 0.006
Total 2109172 34810 1.65

Fuentc: X7 Censo General de Poblacién y Vivienda. Chiapas, 1990,
Nota: hiz= hablanics de lengua zoque.

pt= poblacion total.
Hablantes de zoque en relacién con los mayores de cinco afios*

La distribucion de los hablantes de zoque de méas de cinco afios, en re-
lacién con los mayores de cinco afios de cada municipio, muestra un
panorama mas exacto del peso porcentual de los zoques, quedando un
area conformada por 32 municipios, mismos que se pueden clasificar en
dos tipos: 1. Municipios con una proporcion de 96 a 1% de hablantes de
zoque de cinco afios y mds, segin los mayores de cinco afios de cada mu-
nicipio. 2. Municipios con una proporcién baja de 0.97 a 0.04% de ha-
blantes de zoque de cinco afios y mds, segiin los mayores de cinco afios de
cada municipio.

Nuevamente los municipios del primer tipo lo forman los mencionados
en la clasificaci6n anterior, aumentando a la lista Ixtapangajoya, con una
proporcién minima de 1.17% de hablantes de lengua zoque (cuadro 3).

Es interesante visitar estos lugares y encontrarse, en la mayoria de los
municipios, a poblacién mestiza habitando en las cabeceras municipales,
tal parece que no existen los zoques; sin embargo, éstos Bltimos se asien-
tan en las partes mds alejadas de las cabeceras municipales, ya sea en las
colonias o riberas como ellos las llaman, o también en los barrios margi-
nales de las ciudades.

"Véase mapa 4.




218 LOS ZOQUES DE CHIAPAS. SU DISTRIBUCION DEMOGRAFICA

MAPA 4. Municipios con hablantes de zoque de 5 y mas afios,
segiin los mayores de 5 afios. Chiapas, México, 1990.
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CUADRO 3. Distribucién procentual de los hablantes de zoque de 5 afios y mas,
segiin los mayores de 5 afios de cada municipio. Chiapas, 1990.

Municipio Mayores de5  Habiantes de % hlz/m5a
afios decada  zoque de mas
musicipio de § afios
Concentracion de 96 a 1%
Ocotepec 5303 5090 95.98
Chapultenango 4538 3828 84.35
Tecpatén 28922 3673 12.70
Pantepec 5879 2958 50.31
Tapalapa 2798 2670 95.43
Francisco Ledn 3164 2448 77.37
Rayén 4548 1961 43.12
Ocosingo 99405 1571 1.58
Jitotol 7879 1475 18.72
Acala 18347 1168 637
Ixtacomitédn 6216 1139 18.32
Copainala 13856 1043 7.53
Ostuacan 13317 990 743
Tapilula 7104 773 10.88
Chiapa de Corzo 39184 660 1.68
Ixhuatéin 6038 580 9.61
Judrez 17660 547 3.10
Amatén 12163 445 3.66
Solosuchiapa 5315 344 6.47
Pichucalco 22995 282 1.23
Coapilla 4908 94 1.92
Ixtapangojoya 3498 41 1.17
Subtotal 333037 33780 10.14
_ Concentracién de 0.97 a 0.04%

Simojovel 22870 221 0.97
Tuxtla Gutiérrez 259727 401 0.15
P N Solistahuacan 14376 43 0.33
" |Reforma 25724 41 0.16
Jiquipilas 30290 40 0.13
Ocozocoautla 39784 38 0.10
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CUADRO 3. Continuacién...

Municipio Mayoresde S  Hablantes de % hiz/mSa
afios d.e.cgda més de 5 afios
municipio
Concentracién de 0.97 a 0.04%

Cintalapa 50643 22 0.04
Huitiupan 13166 17 0.13
San Fernando 19187 13 0.07
Chicoasén 3104 4 0.13
Subtotal 478871 845 0.18

Total 811908 34625 4.26

Fuente: X7 Censo General de Poblacién y Vivienda. Chiapas, 1990.
Nota: hlz= hablantes de lengua zogque.
m5a = mayores de cinco aflos.

Hablantes de zoque en relacién con los hablantes de lengua
indigena*

Un acercamiento més certero de esta poblacién es el peso porcentual de
los hablantes de zoque de mas de cinco afios, segun los hablantes de len-
gua indigena de cada municipio; con esta relacion porcentual podemos
hacer una caracterizacién basada en tres tipos, en los 32 municipios con
presencia histérica zoque y los nuevos asentamientos: 1. Municipios con
una concentracién alta de hablantes de zoque mayores de cinco afios, en
relacién con el total de hablantes de lengua indigena mayores de cinco
afios de cada municipio, de 98 a 60% (14 municipios). 2. Municipios que
presentan una proporcion media de hablantes de lengua zoque de cinco
afios y més, en relacion con el total de hablantes de lengua indigena ma-
yores de cinco afios de cada municipio, de 59 a 10% (8 municipios). 3.
Municipios con baja proporcion de hablantes de zoque de cinco afios y
maés, en relacion con el total de los hablantes de lengua indigena mayores
de cinco afios de cada municipio, de 9 a 0.17% (10 municipios) (cuadro
4).

*Véase mapa 5.

[EE SR L e I I I R T [N PN S AR P S TR N L A . | NI Y I



LOS ZOQUES DE CHIAPAS. SU DISTRIBUCION DEMOGRAFICA 221

MAPA 5. Municipios con hablantes de zoque de 5 y mss afios,
segiin los hablantes de lengua indigna.
Chiapas, México, 1990,
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Catorce son fos municipios de mayor concentracion, de los cuales Cha-
pultenango, Tapalapa y Ocotepec son los de mads alta proporcién de ha-
blantes de zoque, en relacién con los hablantes de lengua indigena, con
97.95, 97.52 y 97.40%, respectivamente; asi también, se encuentran los
municipios de Tecpatan, Pantepec, Francisco Leén, Rayén, Acala, Ixta-
comitan, Copainal4, Ostuacan, Tapilula, Juirez y Pichucalco.

CUADRO 4. Distribucién porcentual de los hablantes de zoque de 5 afios y mis,
segn los hablantes de lengua indigena mayores de 5 afios de cada municipio.

Chiapas, 1990.
Municipio . Hablantesde  Hablantes de %hlz/hli
lengua zoque de mis
indigena de de 5 afios
mis de 5 afios
Concentracién de 98 a 60%
Chapultenango 3908 3828 97.95
Tapalapa 2738 2670 97.52
Ocotepec 5226 5090 97.40
Francisco Ledn 2539 2448 96.42
Pantepec 3106 2958 95.24
Ixtacomitin 1214 1139 93.82
Ostuacén 1093 990 90.58
Rayon 2194 1961 89.38
Juérez 621 547 88.08
Tapilula 909 773 85.04
Acala 1407 1168 83.01
Pichucalco 388 282 72.68
Copainalé 1598 1043 65.27
Tecpatin 6105 3673 60.16
Concentracién de 59 a 10%

Chiapa de Corzo 1512 660 43.65
Solosuchiapa 819 344 42.00
Jitotol 5574 1475 26.46
Ixhuatin 2540 580 22.83
Amatin 2286 445 19.47
Reforma 293 41 13.99
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CUADRO 4. Continunacién...

Municipio Hablantes de = Hablantes de % hlz/hli
lengua zoque de mis
indigena de de 5 afios
més de 5 afios

Concentracién de 59 a 10%
Coapilla 847 94 11.10
Ixtapangajoya 394 41 10.41

Concentracién de 9 a2 0.17%
Tuxtla Gutiérrez 5018 401 7.99
Jiquipilas 817 40 4.90
San Fernando 440 13 295
Ocosingo 78966 1571 1.99
Simojovel 17889 221 1.24
Chicoasén 333 4 1.20
Cintalapa 2073 22 1.06
P N Solistahuacén 6849 48 0.70
Ocozocoautla 6313 38 060
Huitiupan 10142 17 0.17
Total ' 176151 34625 19.66

Fuente: X7 Censo General de Poblacioén y Vivienda. Chiapas, 1990.
Nota: hiz= hablantes de lengua zoque.
hli = hablantes de lengua indigena.

Bilingiiismo y monolingiiismo

En los 32 municipios que conforman la regién zoque, la proporcién de
habitantes bilinglies en zoque y castellano es de 84%, a diferencia del
12.5 de poblacién monolingile en zoque. A nivel municipal la poblacién
bilingilie es alta, y llama la atencién el municipio de Ocotepec en el cual la
poblacién bilingiie representa 58.51%, con una proporcién alta de mo-
nolingiies en zoque de 35.54 (cuadro 5).
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CUADRO 5. Bilingilismo y monolingiiismo entre los hablantes de lengua
zoque mayores de 5 afios. Chiapas, 1990.

Municipio Hablantes de Bilingies Monolingiies No
zoque de més % % especificado
de 5 afios

A bhiz A mhiz A nehlz

Chapultenango 3828 3442 8992 345 901 41 1.07
Tapalapa 2670 2331 8730 276 1034 63 236
Ocotepec 5090 2978 5851 1809 3554 303 595
Francisco Leén 2448 1926 7868 459 1875 63 257
Pantepec 2958 2660 8993 200 676 98 331
Ixtacomitén 1139 1083  95.08 26 228 30 263
Ostuacén 990 875 8838 12 121 103 1040
Rayén 1961 1866 95.16 16 08 79 403
Judrez 547 485 88.67 47 859 15 274
Tapilula 773 741  95.86 10 129 22 285
Acala 1168 968 8288 189 1618 11 094
Pichucalco 282 266 9433 2 071 14 496
Copainal4 1043 998  95.69 5 048 40 384
Tecpatén 3673 3313 9020 269 732 91 248
Chiapa de Corzo 660 631 95.61 22 333 7 106
Solosuchiapa 344 334  97.09 1 029 9 262
Jitotol 1475 1258 8529 149 10.10 68 4.6l
Ixhuatén 580 490 84.48 62 1069 28 483
Amatén 445 426 9573 5 112 14 315
Reforma 41 40 97.56 1 244 0 000
Coapilla 94 91 96.81 0 000 3 319
Ixtapangajoya 41 40 9756 0 000 1 244
Tuxtla Gutiérrez 401 387 96.51 2 050 12 299
Jiquipilas 40 35 8750 1 25 4 1000
San Fernando 13 13 100.00 0 000 0 000
Ocosingo 1571 1119 7123 413 2629 39 248
Simojovel 221 172 77.83 16 724 33 493
Chicoasén 4 4 100.00 0 000 0 000
Cintalapa 22 22 100.00 0 000 0 000
PN Solistahuacén 48 41 8542 3 625 4 833
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CUADRO 5. Continuacién...

Municipio Hablante de Bilinglies %  Monolingiles No

zoque de mis % especificado

de S aflos
A bhlz A mhilz A ne/hlz
Ocozocoautla 38 35 92.11 2 526 1 263
Huitiupan 17 15 8824 0 0000 2 1176
Total 34625 29085 84.00 4342 1254 1198 3.45

Fuente: XT Censo General de Poblaciény Vivienda. Chiapas, 1990,
Nota: b= bilingiic.
m = monolingge.
hiz = hablantes de lengua zoque.
ne = no especificado.

Diversidad lingiiistica

Resulta de gran importancia hacer notar que el XI Censo General de
Poblacion y Vivienda hizo un registro exhaustivo de los hablantes de len-
gua indigena; como resultado de ello, se observa una gama amplia de ha-
blantes de lenguas en la zona de estudio, y muestra, a la vez, la diversidad
étnica y la heterogeneidad de la regi6én que en algin momento de la histo-
ria fue parte del territorio zoque.

En la region se registraron, ademds del zoque, hablantes de lenguas de
origen guatemalteco y otras lenguas del interior del pais, tales como: cak-
chiquel, chatino, chinanteco, chocho, chol, chontal, cora, cuicateco, kan-
jobal, mame, maya, mayo, mazahua, mazateco, mixe, mixteco, motozin-
tleco, néhuatl, ocuilteco, otomi, pai-pai, popoluca, purépecha, quiché,
solteco, tarahumara, tepehua, tojolabal, totonaca, tzeltal, tzotzil, zapoteco
y el rubro de insuficientemente especificado.

De estos grupos lingiiisticos, los hablantes de lengua indigena con una
presencia numérica considerable en la regi6n fueron los tzotziles, tzel-
tales, choles y zapotecos ubicados, por ejemplo, en los municipios de Re-
forma, Tuxtla Gutiérrez, Ocosingo y Cintalapa (cuadro 6).

Cabe aclarar que en la regién la lengua franca es el castellano, cuyos
hablantes estén representados por los mayores de cinco afios que no ha-




226 LOS ZOQUES DE CHIAPAS. SU DISTRIBUCION DEMOGRAFICA

blan lengua indigena (en el estado de Chiapas, 1 946 961 que representan
el 71.84% de los mayores de cinco afios que no hablan lengua indigena
(vid. grafica 2).

CUADRO 6. Proporcion de hablantes de zoque mayores de 5 aiios
y hablantes de otras lengnas indigenas en la regién,
segiin los hablantes de lengua indigena. Chiapas, 1990.

Municipio Zoque Tzeltal Tzotzil Chol Zapoteco  Otras
Chapultenango 97.95 0.03 0.13 ceeee e 1.89
Tapalapa 97.52 0.04 —_— — 2.44
Ocotepec 97.40 0.08 0.04 — 248
Francisco Letn 96.42 0.20 0.08 - - 3.30
Pantepec 95.24 0.06 212 - e 2.58
Ixtacomitén 93.82 0.08 082 - 5.28
Ostuacan 90.58 0.18 146 —omee e 7.78
Rayén 86.38 0.09 647 —— @ 4.06
Judrez 88.08 —_ 081 - — 11.11
Tapilula 85.04 0.11 7.04 - 7.81
Acala 83.01 021 1023  —- — 6.55
Pichucalco 72.68 129 | B J— — 24.74
Copainala 65.27 050 2656 —mm - 7.67
Tecpatén 60.16 1.90 3165 — 0.31 5.98
Chiapa de Corzo 43.65 .12 4213 - —- 13.10
Solosuchiapa 42.00 — 5409 - — 3.91
Jitotol 26.46 020 71.06 —— — 2.28
Ixhuatan 22.83 004 7531 —— 1.82
Amatén 19.47 0.35 70.12 639 - 3.67
Reforma 13.99 3.41 8.19 785 31.06 35.50
Coapilla 11.10 0.24 84.06 —- — 4.60
[xtapangajoya 10.41 - 8176 - — 7.83
Tuxtla Gutiérrez 7.99 27.04 3029 6.12 11.56 17.00
Jiquipilas 4.90 024  81.76 - 1.59 11.51
San Fernando 2.95 2.95 7795 - 2.50 13.65
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CUADRO 6. Continuacién...

Municipio Zoque Tzeltal Tzotzil Chol Zapoteco Otras
Ocosingo 1.99 8221 192 953 0.05 4.30
Simojovel 1.24 1982 7592 0.57 245
Chicoasén 1.20 — 91.29 - 7.51
Cintalapa 1.06 145 8698 048 1.59 8.44
PN Solistahuacén 0.70 095 9477 e . 3.58
Ocozocoautla 0.60 0.76 9499 - 7027 338
Huitiupan 0.17 0.07 55.60  39.57 4.59

Estimaciones basadas en la informacion del X/ Censo General de Poblacion y Vivienda. Chiapas, 1990.
Potencial demografico de hablantes de lengua zoque

Un sector de la poblacion no considerado hasta el momento, es el que co-
rresponde al rango de edad de cero a cuatro afios, de éstos se tiene la in-
formacién censal respecto a los menores de cuatro afios, cuyos jefes de
familia hablan alguna lengua indigena; tales datos nos indican que so6lo en
los municipios de Chapultenango, Tapalapa, Ocotepec, Francisco Leén y
Pantepec se presenta una proporcién significativa de jefes de familia ha-

blantes de zoque, en los demas municipios la proporcién es muy baja
{cuadro 7).

CUADRO 7. Menores de 4 afios cuyos jefes de familia hablan zoque. Chiapas, 1990.

Municipio Menoresde Menores de 4 %

4 afios en el afios/ Jefe

municipio  hablan zogue
Chapultenango 1008 941 93.35
Tapalapa 541 519 95.93
Ocotepec 1052 1329 97.8)
Francisco Le6n 738 604 81.84
Pantepec 1193 725 60.77
Ixtacomitdn 1133 277 24 .45
Ostuacén 2851 327 11.47
Rayon 874 432 4943
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CUADRO 7. Continuacién...

Municipio Menoresde Menoresde 4 %o
4 afios en el afios/Jefe
municipio habla zoque

Juérez 3200 135 422
Tapilula 1362 281 20.63
Acala 2634 284 10.78
Pichucalco 4111 101 246
Copainala 2318 271 11.69
Tecpatadn 5433 981 18.06
Chiapa de Corzo 5628 119 2.11
Solosuchiapa 1085 152 14.01
Jitotol 1806 380 21.04
Ixhuatan 1259 172 13.66
Amatin 2614 192 7.35
Reforma 4867 % 0.18
Coapilla 824 13 1.58
Ixtapangajoya 737 8 1.09
Tuxtla Gutiérrez 34929 68 0.19
Jiquipilas 4397 9 020
San Fernando 3130 3 0.10
Ocosingo 21256 368 1.73
Simojovel 5101 60 1.18
Chicoasén 512 0 0.00
Cintalapa 8329 7 0.08
P N Solistahuacin 3083 14 045
Ocozocoautla 7451 10 0.13
Huitiupén 2906 5 0.17

Total 138362 8496 6.14

Fuente: X7 Censo General de Poblacion y Vivienda. Chiapas, 1990.

Consideraciones generales

El panorama demografico aqui presentado, nos permite plantear nuevas
interrogantes respecto a la dindmica demogréfica de los pueblos zoques,
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tales como las siguientes: ;Cudl es el comportamiento demogréfico en la
regién zoque, segun las tasas de fecundidad y motalidad? ;Cual ha sido el
impacto de la migracion en esa regién?, etc.

Asi también, sera necesario considerar, para futuros estudios, ampliar el
drea geografica habitada por este grupo, no sélo dentro de las fronteras
politicas del estado de Chiapas, sino dentro de las verdaderas fronteras £t-
nicas, incorporando los municipios de habla zoque de los estado de Ta-
basco, Veracruz y Oaxaca, asi como del reconocimiento de su territorio,
lo cual nos presenta una dinamica demogréfica propia, independiente-
mente de las fronteras politicas que marcan las entidades federativas.
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Anuario IEI 1V, 1991-1993

PRODUCCION EDITORIAL DEL INSTITUTO
DE ESTUDIOS INDIGENAS 1985-1991

El Instituto de Estudios Indigenas, fundado en 1985 bajo el nombre de
Centro de Estudios Indigenas, ha venido publicando anualmente los resul-
tados finales o parciales de las investigaciones que se llevan a cabo dentro
del mismo. De igual manera ha dado a la luz obras de autores ajenos a la
institucidn, cuyos trabajos han ameritado especial atencion dentro de sus
posibilidades. La preocupacién del Instituto de Estudios Indigenas ha sido
la de poner al alcance del publico el conocimiento producido sobre la re-
gion, a fin de que sirva de apoyo no solamente a nuevos estudios sino a
acciones concretas por realizar y a programas de desarrollo y mejora-
miento de vida, especialmente en Chiapas. En diciembre de 1991 cambia
su nombre por el de Centro de Estudios Universitarios, y a partir de junio
de 1994 por su denominacion actual.

La serie Monografias —la mas antigua— comprende aquellos trabajos
que por su extension y profundidad ameritan un volumen completo. Algu-
nas son ya el resultado final de las investigaciones empezadas y termi-
nadas en el Instituto.

El Anuario consiste en articulos que presentan resultados parciales o
colindantes de la investigacion principal; ademas, incluye contribuciones
de autores cuyos estudios son afines a los objetivos de! Instituto.

La serie Catalogos pretende dar a conocer las fuentes primarias con las
cuales se podrén proseguir estudios. En este sentido, ya se han realizado
importantes coediciones.

Se cuenta, ademads, con una serie de folletos de divulgacién para uso
practico e inmediato en el campo.
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Esta por iniciarse la serie Informes Finales de Investigacién, que va a
contemplar los resultados finales de los estudios realizados en el Instituto.

En este documento se presentardn no solamente la labor editorial del
Instituto, sino ademas los trabajos que nuestros investigadores han publi-
cado en otras revistas a nivel nacional € internacional, asi como también
aquellas otras obras que alin se encuentran en prensa.

Serie monografias

1. PETRICH, Perla
1985  La alimentacion mochd, acto y palabra: un estudio etnolin-
giiistico. 340 pp. Bibliografia, dibujos, fotografias.

La autora nos da a conocer a los mochos que viven en la regién de
Motozintla, actualmente reducidos en nimero, que poseen un patrimonio
cultural unico, en proceso de desaparicién.

Esta obra responde, a través del anélisis de sus palabras y sus silencios,
a la pregunta ;quiénes son los mochos, c6mo viven?, por medio del ali-
mento del cuerpo y del alma.

2. Ruz, Mario Humberto
1985  Copanaguastla en un espejo. Un pueblo tzeltal en el Virrei-
_nato. 310 pp.
Mapas, fotografias, cuadros, bibliografia y glosario.

Copanaguastla fue uno de los pueblos mas importantes de Chiapas
desde la época prehispanica, como lo hacen saber los conquistadores y
colonizadores de la provincia de Chiapas. En é, los dominicos construye-
ron uno de los conventos ¢ iglesias mas grandes y bellas de Chiapas
(cuyas ruinas todavia pueden admirarse en una finca ganadera cercana a
Socoltenango). A pesar de su importancia, este pueblo desapareci6 a prin-
cipios del siglo XVIII, de alli el valor de esta obra, en la cual su autor re-
construye parcialmente la vida de esta poblacién.
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3. OCHIAL Kazuyasu
1985  Cuando los santos vienen marchando. Rituales publicos in-
tercomunitarios tzotziles, 224 pp.

Bibliografia, planos, fotografias, mapas.

En esta obra se hace un estudio sobre San Andrés Larréinzar, en el cual
se destaca la importancia de la cosmogonia o vision del mundo tzotzil y
de las diversas fiestas celebradas por los grupos indigenas en Los Altos de
Chiapas, particularmente el intercambio o visitas de los santos patronos
de los pueblos, desde el siglo XVII hasta la actualidad. Contiene un apén-
dice sobre el intercambio de santos entre otros grupos indigenas mesoa-
mericanos como zoques, mames, pokomames, tarascos y mayas.

4. REYES GOMEZ, Laureano y Susana Villasana Benitez
1988  Estudios recientes en el drea zoque: La organizacion social
de los zoques de Tapalapa, Chiapas. Introduccién a la me-
dicina zoque, una aproximacion etnolingiiistica, 217 pp.

El de los zoques es un pueblo que no pertenece a la familia maya, a pe-
sar de ser vecina; esta obra nos da cuenta de dos aspectos de su vida ac-
tual, una a través de sus patrones de organizacién y otra por medio de su
interpretacion del cuerpo humano.

5. PEREZGROVAS, Ratl, et al.
1990  Los carneros de San Juan. Ovinocultura indigena en Los Al-
tos de Chiapas,. Centro de Estudios Indigenas, Universidad
Auténoma de Chiapas, San Cristébal de Las Casas, Chiapas,
425 pp.

Es el primer estudio etnografico realizado en los aspectos de produc-
cién ovina, enfocado en el analisis de! proceso de la lana desde el punto
de vista de las pastoras indigenas. Presenta las caracteristicas del borrego
criollo: morfolégicas y productivas.
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Publicaciones periédicas

6. 1986 Anuario CEI volumen 1, 327 pp.
Fotografias, gréficas, cuadros, mapas, dibujos, bibliografia.

Esta publicacién contiene catorce articulos de diversas especialidades,
los hay de arqueologia, lingiiistica, etnohistoria, antropologia social, et-
nologia y sociologia, que tratan sobre los siguientes grupos étnicos: ma-
yas, zoques, tzotziles, tzeltales, tojolabales y mestizos.

7. 1988 Anuario CEI volumen 2, 417 pp.
Gréficas, mapas, cuadros estadisticos, bibliografia.

Contiene los resultados de ia investigacion multidisciplinaria e inter-
institucional llevada a cabo durante et afio de 1987: "Diagnostico socioe-
conémico de las poblaciones circundantes al drea natural protegida El
Triunfo"; contiene ocho diferentes articulos que tratan diversos temas re-
lacionados con estos asentamientos humanos como: antecedentes histori-
cos, economia y ecologia, demografia, colonizacién, migracion, trabajo,
lenguas, religion, entre otros. Incluye un anexo testimonial de varios €ji-
dos, cuadros, mapas, graficas.

8. 1991 Anuario CEI volumen 3, 258 pp.

Contiene diversos articulos producto de investigaciones internas y ex-
ternas, que van desde la identidad étnica hasta la situacién de la mujer,
desde las migraciones de los olmecas hasta las de campesinos a la Sierra
Madre en la actualidad, desde la poética en Zinacantin hasta la ovinocul-
tura. Su punto en comin es el estudio de los grupos indigenas de Chiapas
y el uso de informaci6n original.
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Serie de documentos

9. DE V08, Jan :

1985  Catdlogo de documentos histéricos que se conservan en el
Jondo llamado "Provincia de Chiapas” del Archivo General
de Centroamérica, Guatemala, Centro de Estudios Indigenas,
Centro de Investigaciones Ecologicas del Sureste, 3 voltime-
nes.

Mapas, bibliografia.

Este catdlogo abarca un periodo aproximado de tres siglos (1524-
1821); en €l encontramos documentos que se refieren a una gran variedad
de temas, tales como ayuntamientos, hospitales reales, acciones judiciales,
escuelas y colegios, ordenes religosas, ejidos, juzgado de tierras, produc-
ci6n agricola, comercio, etc., que permiten reconstruir una buena parte de
la historia colonial de Chiapas. Estos documentos fueron microfilmados y
una copia se encuentra en el archivo del IEI para su consulta.

Serie cuadernos de investigacién

Esta serie fue iniciada en la Escuela de Medicina Veterinaria de la Uni-
versidad Auténoma de Chiapas; aqui se mencionan los nimeros en los
que se presentan los resultados de investigaciones, auspiciadas por el IE].

10. PEREZGROVAS, Raiil y Pastor Pedraza
1985  "Ovinocultura indigena. II. Infestacién parasitaria natural en
el borrego Chiapas", Cuadernos de Investigacién, no. 3, Uni-
versidad Auténoma de Chiapas, pp. 1-33.

11. LEY, Gloria, et al.

1986  "Estacionalidad reproductiva del borrego Chiapas. Perfiles
séricos de progesterona y estradiol peso corporal y condicio-
nes ambientales de Los Altos", Cuadernos de Investigacion,
no.3, Universidad Auténoma de Chiapas, pp. 1-37.
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12. VILLALOBOS ENCINO, Alfonso y Raiil Perezgrovas
1989  "Produccion de leche de la borrega criolla de Los Altos de
Chiapas", Cuadernos de Investigacion, no. 4, Universidad
Auténoma de Chiapas, Centro de Estudios Indigenas, pp. 1-
38.

Memorias

13.1986  Primera reunién de investigadores del drea zoque. Memoria.

Esta obra contiene todas las ponencias presentadas durante esta reu-
nién, llevada a cabo en el pueblo zoque de Tecpatén, Chiapas, durante el
mes de junio de 1986, y fue organizada por el Centro de Estudios Univer-
sitarios, la Secretarfa de Educaci6n y Cultura, el CIESAS-Sureste y el Ins-
tituto de Cultura de Tabasco.

Coediciones

14. FABREGAS PUIG, Andrés, et al.
1988  Investigacion cientifica. Cambio estructural en Chiapas,
avances y perspectivas, UNACH/Gobierno del Estado, Tux-
tla Gutiérrez, Chiapas, 103 pp.

Contiene observaciones sobre estudios de Chiapas en diversas discipli-
nas, comentarios sobre algunos resultados publicados y una seleccién bi-

bliografica.

15. Ruz, Mario Humberto
1989  Las lenguas del Chiapas colonial. Manuscritos en la Biblio-
teca Nacional de Paris, México, UNACH/UNAM, 393 pp.
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Contiene un estudio introductorio y la reproduccién paleografica de
documentos en lenguas indigenas habladas en Chiapas, algunas ya desa-
parecidas, como vocabularios, gramaticas, sermones, doctrinas cristianas.

El primer volumen contiene las lenguas mayas; tzotzil, tzeltal, tojola-
bal, moché, cabil. El segundo volumen (en prensa), el zoque y el chia-
paneca.

16. VOORHIES, Barbara
Antiguas economias del Soconusco, Centro de Estudios Indi-
genas, UNACH/Centro de Estudios Mayas, UNAM.

Esta obra retine catorce trabajos sobre la prehistoria y la historia del de-
sarrollo economico de las tierras bajas de la costa de Chiapas, que per-
miten comprender los procesos econdmicos de la regién, a partir de los
restos materiales estudiados por arque6logos y de documentos coloniales,
trabajados por historiadores.

17. CALVO SANCHEZ, Angelino, et al.
1989  Nuevo San Juan Chamula, Nuevo Huixtdn, Nuevo Matzam:
voces de la historia, Centro de Estudios Indigenas, UNACH/-
Centro Econémico-Social de los Mexicanos Indigenas, San
Crist6bal de Las Casas, Chiapas.
Tzotzil, tzeltal y espafiol. Dibujos.

18. Ruz, Mario Humberto
1992 Historias domésticas. Tradicion oral en la sierra Madre de
Chiapas, CEU-UNACH/CEM-UNAM, 123 pp.

Tradicién oral de algunos pueblos migrados a la selva, originarios de
Los Altos de Chiapas; historia de lucha.

19. GOMEZ HERNANDEZ, Antonio y Mario Humberto Ruz
1989  La memoria baldia. La vida tojolab al en las fincas, testimo-
nios y documentos, CEU-UNACH/CEM-UNAM.




238 INSTITUTO DE ESTUDIOS INDIGENAS

Capitulos de libros

20. GOMEZ HERNANDEZ, Antonic
1989  "La mujer de los siete amantes. Una versién bilingiie: Tojo-
lab’al-espafiol”, en Cuentos y relatos indigenas, UNAM,
serie Historia de Nuestros Antepasados {en prensa).

21. GOMEZ LOPEZ, Maruch y Raiil Perezgrovas
1990 "El sistema tradicional del manejo de ovinos", en Los
carneros de San Juan. Perezgrovas, Raul (ed.), Centro de Es-
tudios Indigenas, UNACH, San Cristébal de Las Casas, Chia-
pas, pp. 62-294,

22. LEY CHAN, Gloria, et al.

1990  "Caracterizacion del borrego criollo de Chiapas", en Los car-
neros de San Juan, Raul Perezgrovas, (ed.), Centro de Estu-
dios Indigenas, UNACH, San Cristébal de Las Casas, Chia-
pas.

23. PEREZGROVAS GARZA, Rail
1989  "Ovinocultura indigena en Los Altos de Chiapas: aportacién
tzotzil a las costumbres pastoriles espafiolas”, en Medio am-
biente y comunidades indigenas del sureste. Prdcticas tradi-
cionales de produccion, rituales y manejo de recursos, Ro-
dolfo Uribe, (Comp.), Villahermosa, Tabasco, UNESCO/Go-
biemno del Estado, pp. 140-151.

24, y Jorge Sarmiento
1990  "Antecedentes historicos del borrego criollo”, en Los Carne-
ros de San Juan, PEREZGROVAS, RaiL (ed.),Centro de Estu-
dios Indigenas, UNACH, San Cristobal de Las Casas, Chia-
pas, pp- 1-61.
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25.
"The concept of sheep disease among tzotzil indians in High-
land Chiapas, Mexico: a study of fasciolasis as seen by the
Tzotzil shepherdess", en Ethnoveterinary research and deve-

lopment (en prensa).

Estudio con enfoque etnoveterinario sobre la concepcién indigena de
una enfermedad comun de las ovejas.

26. RuIz ORTIZ, Juana Maria
"Me suyul", en Cuentos y relatos de indigenas, UNAM, serie
Historias de Nuestros Antepasados (en prensa).

Tesis

27. TOLEDO TELLO, Sonia y Jorge Paniagua
1989  Panorama histérico del desarrollo socioeconémico en la Sie-
rra Madre de Chiapas, México, ENAH, 125 pp.

28. PAZ SALINAS, Maria Fernanda
1989  La migracion a las Margaritas: una historia a dos voces, San
Cristébal de Las Casas, Chiapas, UNACH, 127 pp.

29. ARAMONI CALDERON, Dolores
1990  Religiosidad y conflicto: defensa y continuidad de una tra-
dicién zoque, México, Universidad Iberoamericana, 456 pp.

Folletos de divulgacién

30. REYES GOMEZ, Laureano y Susana Villasana Benitez
1988  Monografia del municipio de Jaltenango Chiapas, Centro de
Estudios Indigenas-UNACH/IHN-FUNDAMAT.
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31.
1988

32.
1988

33.
1988

34,
1988

35.
1988

36.
1988

37.
1988
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Monografia de Nueva Colombia, municipio de Jaltenango,
Chiapas, Centro de Estudios Indigenas-UNACH/THN-FUN-
DAMAT.

Monografia de las Palmas, municipio de Mapastepec, Chia-
pas, Centro de Estudios Indigenas-UNACH/IHN-FUN-
DAMAT.

Monografia de Loma Bonita, municipio de Mapastepec,
Chiapas, Centro de Estudios Indigenas-UNACH/IHN-

FUNDA-MAT.

Monografia de Santa Rita, municipio de Jaltenango, Chia-
pas, Centro de Estudios Indigenas-UNACH/IHN-FUN-
DAMAT.

Monografia de Santa Rita Las Flores, municipio de Mapaste-
pec, Chiapas, Centro de Estudios Indigenas-UNACH/IHN-
FUNDAMAT.

Monografia de Toluca, municipio de Jaltenango, Chiapas,
Centro de Estudios Indigenas-UNACH/THN/FUNDAMAT.

Monografia de Monterrey, municipio de La Concordia,
Chiapas, Centro de Estudios Indigenas-UNACH/IHN-
FUNDA-MAT.
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Nueva serie informes finales de investigacién

38. NIVON BOLON, Amalia
1992 Rostros de mujeres. Un acercamiento a las mujeres zoques
desde la prdctica eductiva, 148 pp.

39. PAGE PLIEGO, Jaime

1992 Religion y politica en el consumo de prdcticas médicas en
una comunidad de Simojovel, 151 pp.

40. PANIAGUA MIJANGOS, Jorge
1992 Organizacién productiva y procesos de trabajo. Un estudio

de caso en dos comunidades tojolabales, Centro de Estudios
Indigenas, UNACH, 117 pp.

41. TOLEDO TELLO, Sonia

1989 Simojovel. La lucha actual contra la servidumbre agraria,
150 pp.

42. VILLASANA BENITEZ, Susana y Angel Martinez Mendoza
1991  Esbozo historico de la politica educativa indigena de 1920 a
1960. El caso de los primeros promotores tzeltales de educa-
cion indigena.

Articulos publicados

43. ARAMONI CALDERON, Dolores

1985  "Juan de Oliver: primer alcalde mayor de Tuxtla", Revista de
la UNACH, 1: 46-62.

44, y Mario Humberto Ruz
1985  "Los anexos de Fray Antonio de Aguilar. Diccionario Tzeltal
de Ara", Revista de la UNACH, 2: 39-81
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45.

46.

47.

48.

49.

50.

51.
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1986  "Un entremés chiapaneco del siglo XVIII", Anuarioc CEIL 1:
293-327, Centro de Estudios Indigenas, UNACH, San Cris-
tébal de Las Casas, Chiapas.

1986  "Los zoques en la época colonial: fuentes de informacion", en
Primera Reunidn de Investigadores del Area Zoque, Memo-
ria, Centro de Estudios Indigenas, UNACH, San Cristobal de
Las Casas, pp. 66-74

1987 "Antecedentes histéricos sobre las comunicaciones en las
areas vecinas a la reserva de El Triunfo", Anuario CEI II: 21-
38, Centro de Estudios Indigenas, UNACH, San Crist6bal de
Las Casas, Chiapas.

y Mario Humberto Ruz

1988 "La enfermedad que muda de matices: caracterizacién del
mal del pinto en Chiapas, siglo XVIII", Estudios de Cultura
Maya, 17: 355-397.

1991 "Los indios constructores de Palenque en un documento del
siglo XVIII". Estudios de Cultura Maya, 18: 417-439.
CALVO SANCHEZ, Angelino

1987  "La platica de don Julio: del Nuevo Monterrey, municipio de
Jaltenango”, Anuario CEI II: 209-212, Centro de Estudios
Indigenas, UNACH, San Cristébal de Las Casas, Chiapas.

1991  Las colonias nuevas de migrantes y expulsados en San Cris-
tébal de Las Casas, Anuario CEI III: 55-65, Centro de Estu-
dios Indigenas, UNACH, San Cristébal de Las Casas, Chia-
pas.
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52. DEL CARPIO, Carlos Uriel
1987  "Economfa y biologia en el poblamiento de la Sierra Madre
de Chiapas", Anuario CEl II: 7:86, Centro de Estudios
Indigenas, UNACH, San Cristébal de Las Casas, Chiapas.

53. ESPONDA JIMENO, Victor
1986  "Estructura y nomenclatura de parentesco de los tzeltales de
Chanal", Anuario CEI 1. 219-253, Centro de Estudios Indi-
genas, UNACH, San Cristobat de Las Casas, Chiapas.

54. FERNANDEZ-GALAN RODRIGUEZ, Maria Elena
1987  "Credos, lenguas y escolaridad en la zona circundante El
Triunfo", Anuario CEI II: 170-20, Centro de Estudios Indige-
nas, UNACH, San Cristdbal de Las Casas, Chiapas.

55.
1987  "Un cuento Moché", Anuario CEI IIi: 73-95, Centro de Estu-

dios Indigenas, UNACH, San Cristébal de Las Casas, Chia-
pas.

Comentario de Juan Pedro Viqueira. Se pueden observar, por
un lado, que el personaje es astuto y se dedica a hacer malda-
des, a engafiar a otros que se suponen mds fuertes: son la re-
vancha del humillado.

Se usan los recursos de escatolégicos como medio para
reir. La contextualizacion del cuento. El término colonial co-
toque se usaba también para el cabil. La urgencia de un pro-
grama de rescate y conservacién del moché (100 hablantes)
—la pérdida de un idioma es la pérdida de una cultura, de
una sabiduria milenaria que nombré, conocié y relaté el
mundo. Su desaparicion total (sin dejar testimonios empo-
brece a la humanidad).
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56. GARZA CALIGARIS, Anna Maria y Maria Fernanda Paz Salinas

57.

58.

59.

60.

61.

62.

63.

1986

1991

1991

"Las migraciones, testimonios de una historia viva", Anuario
CEI I: 91-10, Centro de Estudios Indigenas, UNACH, San
Cristdbal de Las Casas, Chiapas.

"Sobre mujeres indigenas y su historia", Anuario CEI III: 31-
43, Centro de Estudios Indigenas, UNACH, San Crist6bal de
Las Casas, Chiapas.

"Historia oral, historia viva, la construccion de un texto", Es-
tudios de Cultura Maya, 18: 459-471.

GOMEZ HERNANDEZ, Antonio

1987

1990

1990

1991

"Formas de ayuda en el trabajo productivo, el caso de cinco
familias tzeltales y tzotziles de un ejido en ia Sierra Madre de
Chiapas, Anuario CEI II: 214-21, Centro de Estudios Indi-
genas, UNACH, San Cristébal de Las Casas, Chiapas.

"Los meros vivos", en El dia latinoamericano en la cultura,
afio 1, no. 2, 13 de agosto, 4 pp.

"Consejo de nahual", en Revista semanal La Jornada, no. 61,
agosto, pp. 43-44.

“Los‘ cuentos del Tio Conejo". Anuario CEI III: 43-55, Cen-
tro de Estudios Indigenas, UNACH, San Cristébal de Las Ca-
sas, Chiapas.

LEY CHAN, Gloria y Rail Perezgrovas

1988

"Determinacién de las etapas reproductivas de la borrega
criolla de Los Altos de Chiapas", Primer Simposium Interna-
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cional de Ovinocultura, Memoria, AMCOR, México, pp. 18-
22.

64. LUCERO, Ruth, Raul Perezgrovas y Pablo Martinez
1990 "Estudios etnoveterinarios sobre la fasciolasis ovina en Los
Altos de Chiapas”, en III Congreso Nacional de Produccion
Ovina, Memoria, AMTEOQ, pp. 237-241.

65. PANIAGUA MIJANGOS, Jorge
1986 "Notas sobre la vida y economia de una comunidad tojolabal
en Los Altos de Altamirano", Anuario CEI II: 207-219, Cen-

tro de Estudios Indigenas, UNACH, San Cristébal de Las
Casas, Chiapas.

66.

1991 "Movimientos de poblacion en la Sierra Madre", Anuario
CEI III: 215-227, Centro de Estudios Indigenas, UNACH,
San Cristobal de Las Casas, Chiapas.

67.

1992 "Aproximacion a ia produccién artesanal en Los Altos de
Chiapas", Revista del Consejo, 6: 25-30.

68. PAZ SALINAS, Maria Fernanda

1991 "Reflexiones metodolégicas en torno a la microhistoria”, Es-
tudios de Cultura Maya: 18: 471-481.

69. PEDRAZA, Pastor y Raul Perezgrovas
1988  "Caracteristicas del borrego criollo de Los Altos de Chiapas",

en Primer Simposium Internacional de Ovinocultura, Me-
moria, AMTEO-AMCOR, México, pp. 12-17.

70. PEREZGROVAS GARZA, Radl
1986 "De la fibra de lana a las prendas de vestir. El proceso textil
Chamula", Anuario CEI 1: 171-206, Centro de Estudios Indi-
genas, UNACH, San Cristobal de Las Casas, Chiapas.
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71.

72.

73.

74.

75.

76.

77.
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1987

1988

1989

1990

1991

INSTITUTO DE ESTUDIOS INDIGENAS

"Persistencia de un arte milenario”, México Indigena 18: 47-
51.

"La oveja Chiapas, caracterizacion y perspectivas", Perfil del
Sureste 1: 25-27.

"Diagnéstico socioeconémico de las poblaciones circundan-
tes al drea natural protegida El Ttiunfo, introduccién y notas
metodolégicas", Anuario CEI I1:8-20, Centro de Estudios In-
digenas, UNACH, San Cristbal de Las Casas, Chiapas.

“Los limites de la tecnologia en las zonas indigenas”, en Reu-
nién del Foro Nacional de Colegios de Profesionistas, A. C,
Memoria.

"La cria de ovejas entre los tzotziles de Los Altos de Chiapas:
aportacion tzotzil a las costumbres pastoriles traidas de Espa-
fia", en Segundo Coloquio Internacional de Mayistas, Me-
moria, vol. I1: 991-1000, Instituto de Investigaciones Filo-
logicas, UNAM.

"El uso de la herbolaria como alternativa terapeutica en ovi-
nocultura”, en Il Congreso Nacional de Produccién Ovina,
Memoria, AMTEQ, pp. 242-246.

"Maruch”, El Nacional, lunes 7 de octubre, suplemento Gen-
te Solidaria, p. VII.
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78.
1991  "Mis compadres", El Nacional, lunes 18 de noviembre, su-
plemento Gente Solidaria, p. V.

79. , A. Villalobos y Pastor Pedraza
1989  "Milk production in Mexican breeds of sheep", Proceedings,
North American Dairy Sheep Symposium, University of Mi-
nnesota, St. Paul, Minn, pp. 21-32

80. y Pastor Pedraza
1985  "Infestacién parasitaria natural del borrego de Los Altos de
Chiapas durante la época de sequia”, en Reunién de Investi-
gacién Pecuaria en México, Memoria, SARH, p. 20.

81.
1990  "Produccién ovina en comunidades indigenas en Los Altos

de Chiapas”, en III Congreso Nacional de Produccién Ovina,
Memoria, AMTEOQ, pp. 277-281.

82.

1990  "El borrego criollo de Chiapas y su adaptacién a la ecologia
de Los Altos", en Asociacién Mexicana de Técnicos Espe-
cialistas en Ovinocultura, Boletin, tomo I, no. 1:1-3, prima-
vera.

83.

1990 "La apropiacién de la ovinocultura por los tzotziles de Los
Altos: un pasaje de la historia desde la perspectiva etnoveteri-
naria", Anuario CEI IIT: 185-199, Centro de Estudios Indi-
genas, UNACH, San Cristobal de Las Casas, Chiapas.

Comentario de Juan Pedro Viqueira. Una historia sin docu-
mentos. ;Como se apropiaron las mujeres tzotziles de las
ovejas? La busqueda de documentos: La introduccién de las
ovjeas a Chiapas, pero no sobre la apropiacion.

El limite de la informacién: el fracaso de la ovinocultura a
gran escala (por no adaptarse a las condiciones locales).
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84.
1991

85. , Pastor Pedraza y Marisela Peralta.

1991
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Hasta aqui los documentos escritos. La vision del veterinario:
la fasciola.

Las medidas que en la actualidad toman para prevenir esa
enfermedad (su explicacién del desarrollo de la enfermedad:
pensamiento mégico y representaci6n grafica de los concep-
tos). Las mujeres indigenas y su relacién personal con los
borregos.

Las ventajas de la cria de ovejas (no el pago de tributos).

Los documentos: un parasito, unas hierbas, un paisaje, la
etnografia. .

Las indigenas triunfaron sobre los encomenderos y estan-
cieros. En suma: un articulo que hace mas por ia reivindica-
cién, la dignificacion de la mujer y del indigena que muchos
discursos indigenistas y feministas.

"Concept of sheep disease among Tzotzil Maya Shepher des-
ses". Proceedings, VII Annual Meetings of the American An-
thropological Association, AAA, Chicago, Illinois.

"Algo més que lana para el telar", E! Nacional, martes 17 de
septiembre, suplemento Gente Solidaria, p. V.

86. y Ruth Lucero

1990

"Concepto y tratamiento de las parasitosis gastroentéricas de
los ovinos entre las pastoras indigenas de Chiapas”, en IV
Congreso Internacional de Medicina Tradicional y Fol-
klorica, Memoria, resumen 203, p. 118, Academia Mexicana
Tradicional, A. C.

87. REYES GOMEZ, Laureano

1986
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"El Tribunal de I'ps tok", México Indigena, Instituto Nacio-
nal Indigenista, nimero 10, mayo-junio, pp. 14-15.
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88.
1986  "El papel del suefio entre los zoques de Tapalapa", Anuario

CEI 1:105-117, Centro de Estudios Indigenas, UNACH, San
Cristébal de Las Casas, Chiapas.

89.
1987  "Notas sobre el cerro del Calvario de Tapalapa, Chiapas",

Gaceta Universitaria, Afio 2, nimero 14, diciembre, UNA-
CH, Tuxtla Gutiérrez, Chiapas.

90. y Raul Perezgrovas
1988  "El entorno ambiental y las actividades productivas”, Anua-
rio CEI II:120-165, Centro de Estudios Indigenas, UNACH,
San Cristébal de Las Casas, Chiapas.

91.
1988  "Palo Gordo: Nido de quetzales”, Anuario CEI I1'220-226,
Centro de Estudios Indigenas, San Crist6bal de Las Casas,
Chiapas.

92.

1988  "Anatomia y lingiiistica entre los zoques de Tapalapa, Chia-
pas", en Primer encuentro de investigadores en el 4rea zoque
de Chiapas, Tabasco, Veracruz y Oaxaca, Memoria Centro de
Estudios Indigenas, UNACH, San Cristébal de Las Casas,
Chiapas.

93. y Susana Villasana.
1989  "San Miguelito y la caja parlante. El caso de un poblado de
damnificados del volcin Chichonal”, Anuario CEI II1I:95-
113, Centro de Estudios Indigenas, UNACH, San Cristébal
de Las Casas, Chiapas.
Comentario de Juan Pedro Viqueira. La caja parlante de
San Antonio Las Lomas, Ixtacomitén.
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La caja permite encontrar objetos y animales perdidos
(como los alucindégenos prehispanicos), prever el futuro
(erupcién del Chichonal, incluida).

Ejerce un fuerte dominio social.

Las cajas parlantes, los mayas y los zoques.

"Breve clasificacioén de padecimientos, segin un curandero
zoque", Revista de Antropologia Médica, nimero 1, Escuela
Nacional de Antropologia e Historia, México.

"Curanderismo popular entre los mixes de San Juan Guichi-
covi, Oaxaca", CIESAS-OAXACA, (en prensa).

"Notas sobre el alcoholismo entre los zoques de Chiapas”,
CIESAS-Centro (en prensa).

Los Mixes, serie Monografias, INI, México (en prensa).

98. Ru1z ORTIZ, Juana Maria.

1987

99.
1991

"De lo que miré en Santa Rita, municipio de Jaltenango,
Chiapas", Anuario CEI II:212:214. Centro de Estudios Indi-
genas, UNACH, San Cristébal de Las Casas, Chiapas.

"El mandato de mujer", Anuario CEI III:65-71, Centro de Es-
tudios Indigenas, UNACH, San Cristébal de Las Casas, Chia-
pas.

100. Ruz, Mario Humberto

1986

"El viento y la palabra: sonido y verbo en Copanaguastla”,
Anuario CEI'167-293, Centro de Estudios Indigenas,
UNACH, San Cristébal de Las Casas, Chiapas.
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101.
1987 "Memorias domésticas: historia oral serrana”, Anuario CEl
1I:226-309, Centro de Estudios Indigenas, UNACH, San
Cristébal de Las Casas, Chiapas.

102. SANCHEZ ARJONA, Manuei
1989  "La investigacion cientifica en el proceso de desarrollo de las

comunidades indigenas de Chiapas", Gaceta Universitaria
4:4-6, UNACH, Tuxtla Gutiérrez, Chiapas.

103. SARMIENTO TOVILLA, Jorge y Raul Perezgrovas
1990  "Caracterizacioén genotipica de la oveja criolla de Los Altos
de Chiapas", en III Congreso Nacional de Produccién Ovina,
Memoria. AMTEOQ, pp. 35-39.

104. y Marisela Peralta L.
1991  "Producci6n lactea en el borrego criollo de Chiapas". en IV

Congreso Nacional de Produccién Ovina, Memoria,
AMTEQO, pp. 240-242.

105.
1991  "Caracterizacién de la produccién de lana de 3 variedades
fenotipicas del borrego criollo de Chiapas", en IV Congreso
Nacional de Produccién Ovina, Memoria, AMTEOQ, pp. 237-
240.

106. TOLEDO TELLO, Sonia
1986  "El papel de la cultura en el proceso de subordinacién de las
mujeres indigenas de Chiapas", Anuario CEI II:73-91, Centro
de Estudios Indigenas, UNACH, San Cristébal de Las Casas,
Chiapas.

107. PANIAGUA, Jorge y Anna Maria Garza
1987  "Consideraciones socioecondmicas para el estudio de las co-
munidades circundantes a la reserva ecologica El Triunfo",
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Anuario CEI 11:87-118. Centro de Estudios Indigenas, UN-
ACH, San Cristébal de Las Casas, Chiapas.

108. VILLALOBOS ENCINO, Alfonso, P. Pedraza y R. Perezgrovas
1988 "Variedades fenogenotipicas del borrego de Los Altos de
Chiapas", en Primer Congreso Nacional sobre Produccién
Ovina, Memoria, pp. 79-81.

109. VILLASANA BENITEZ, Susana
1986 "Nomenclatura de parentesco en zoque", México Indigena,

nimero 11, julio-agosto, pp. 65-70, Instituto Nacional Indi-
genista, México.

110.

1986 "La opinién de los zoques de Tapalapa, Chiapas, sobre su
identidad étnica. Andlisis preliminar”, en 1* Reunién de In-
vestigadores del Area Zoque, Memoria, Centro de Estudios
Indigenas, UNACH, San Cristobal de Las Casas, Chiapas.

111.

1986  "Tapalapa. Estudio demogréfico de un pueblo zoque”, Anua-
rio CEI I'11-4, Centro de Estudios Indigenas, UNACH, San
Crist6bal de Las Casas, Chiapas.

112.
1988 "Colonizacién, poblamiento y demografia del 4rea de El
Triunfo”, Anuario CEI II:39-67, Centro de Estudios Indige-
nas, UNACH, San Cristobal de Las Casas, Chiapas.

113.
1990  "Organizacion social de los zoques de Tapalapa, Chiapas”,

Gaceta Universitaria, nimero 12, septiembre, pp. 5-8,
UNACH, Tuxtla Gutiérrez, Chiapas.
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Articulos no publicados y presentaciones en congresos

114. ARAMONI CALDERON, Dolores

1985

115.
1986

116.

1986

117.
1988

118.
1988

119.
1989

120.
1989

"Textos coloniales en lenguas indigenas en Chiapas", en
Segunda Reunién de Historia de la Frontera Sur, Chetumal.

"La regién de Ocozocuautla en la época colonial”, Programa
de conservacién INIREB.

Comentarios a la conferencia del Doctor Macleod: "Motivos
y cambios en las formas politicas y econémicas de control. El
ejemplo de Tuxtla Gutiérrez en 693. II Coloquio Interna-
cional de Mayistas, Campeche, agosto.

"La etnohistoria de los zoques: evaluacidn y perspectivas”,
Reunién: la arqueologia, la antropologia, la lingiiistica y la
historia en Chiapas, Comitan, Chiapas, junio.

La religion en los zoques coloniales. El indigena chiapaneco
bajo el régimen colonial, Centro Cultural de Los Altos de
Chiapas, San Cristobal de Las Casas, Chiapas.

"La cofradia del Rosario Copoya, nacimiento de un pueblo y
supervivencia de un culto", en Congreso Internacional de
Mayistas, agosto.

"Comentarios al libro Las Lenguas del Chiapas Colonial de
Mario Humberto Ruz", Journal of Mayan linguistics, (en
prensa).




RIS IP

[ S PR

254 INSTITUTO DE ESTUDIOS INDIGENAS

121.
1990  "Comentarios al libro Estudios recientes en el drea Zoque",
Gaceta Universitaria, UNACH, Tuxtia Gutiérrez, Chiapas.

122.
1991  "Pensamiento indio y simbolos cristianos", en XIII Mesa Re-
donda de la Sociedad Mexicana de Antropologia, Tuxtla Gu-
tiérrez, Chiapas, agosto.

123.
1991  "Religi6n y resistencia. El caso de los zoques de Chiapas", en
coloquio: La trascendencia del primer viaje de Cristobal
Colén, Villahermosa, Tabasco, octubre.

124.
1992 Iglesia catblica y resistencia indigena, Casa de las iméagenes,
San Cristobal de Las Casas, Chiapas, febrero.

125. CALVO SANCHEZ, Angelino
1992 Historia de Cuadernos de Mujeres: Sk’op Antzetik. Voces de
Mujeres. Recopilado en las comunidades de Las Margaritas,
como Nuevo Matzan, Nuevo Huixt4n y Nuevo San Juan Cha-
mula.

126.
1992 El cuento del Ke 'n Miomo, Centro de Estudios Indigenas,
UNACH, San Cristobal de Las Casas, Chiapas.

127. FERNANDEZ-GALAN RODRIGUEZ, Maria Elena.

1988  Investigacion y divulgacion, algunos problemas. En ciencia,
tecnologia, educacién superior e investigacién cientifica, vin-
culada a los grandes problemas nacionales, Tuxtla Gutiérrez,
Chiapas.
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128.

1989  Manual de procesos técnicos, San Cristobal de Las Casas,
Chiapas, 33 pp.

129.
1991  Proyectos de investigacion en proceso, Universidad Auténo-
ma de Chiapas, Campus III, Centro de Estudios Indigenas,
UNACH, San Cristdbal de Las Casas, 9 pp.

130.
1992 Biblioteca Fray Bartolomé de Las Casas: situacién y perspec-
tiva, San Cristébal de Las Casas, Chiapas, 20 pp.

131. GARZA CALIGARIS, Anna Maria
1985  Lainvestigacion participativa, un modelo alternativo de edu-

cacion, Centro de Desarrollo de Recursos Humanos, UN-
ACH.

132.
1985 Los procesos de investigacion en el Centro de Estudios
Indigenas, en Segundo Encuentro Regional de Historia Fron-
tera Sur, Chetumal, 5-7 diciembre.

133.
1989  Situacién actual y perspectivas de la escritura y difusién de
las lenguas indigenas, en Primer Congreso Internacional de
Mayistas, San Cristobal de Las Casas, Chiapas, 14-19 agosto.

134.
1990  "Gary Gossen, Los chamulas en el mundo del sol", presen-
tacién de la Serie Presencias, organizado por el ICHC, Tuxtla
Gutiérrez, Chiapas, octubre, 10 pp.
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135.
1990  "Historia oral, historia nueva: la construccién de un texto".

Estudios de Cultura Maya. Instituto de Investigaciones
Filolégicas, UNAM. 10 pp. (en prensa).

136.
1990  "La violencia: Guatemala es el ejemplo”. Foro los Refugia-
dos Guatemaltecos y los Derechos Humanos, Memoria, CIE-
SAS, Siglo XXI Editores, México, 10 pp. (en prensa).

137.
1990 "A propésito de madres solteras: el género, la moral, la de-
mocracia”, Mesoamérica, 30 pp. (en prensa).

138. HERNANDEZ DiAZ, Gonzalo
1990  Incorporacion de las comunidades indigenas ch’oles a la pro-
duccién del café.

139. ORANTES GARCIA, José Rubén
1992 "Contribucién al estudio de la(s) identidad(es) urbana(s):
variaciones de una leyenda", San Cristébal de Las Casas,
Chiapas, 22 pp.

140. PANIAGUA MIJANGOS, Jorge
1988  Prestigio y poder politico: el caso de un ejido tojolab’al, Po-
nencia presentada en el I Encuentro de Investigadores de la

Frontera Sur, San Cristébal de Las Casas, Chiapas, 26-28 de
noviembre.

141.

1992  Uso del suelo, migracion-y trabajo asalariado en dos comuni-
dades tojolabales, 62 pp.
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142. PAGE PLIEGO, Jaime
1992. "Sobre la desaparicién de los ’iloles (error o estrategia de la
Nueva Iglesia Catélica), San Cristobal de Las Casas, Chia-
pas, 17 pp.

143.
1992  "Practica médica: Un acercamiento al concepto, una critica a
la préctica”, San Cristobal de Las Casas, Chiapas, 14 p.

144.
1992 "Cosmovision y practica médica entre los tzotziles", San
Cristébal de Las Casas, Chiapas, 34 pp.

145.
1992  "Religion y politica en el consumo de practicas médicas (es-
tudio de caso)". Que sera publicado en Revista Salud Pro-
blema , UAM-X, 30 pp.

146.
1992  Comentarios al capitulo IV de la Ley de salud del estado de
Chiapas, en torno a la medicina tradicional, San Cristobal de
Las Casas, Chiapas, 21 pp.

147. PEDRAZA, Pastor y Ratll Perezgrovas
1990  "El borrego criollo de Chiapas y su adaptacion a la ecologia
de Los Altos", Gaceta Universitaria.

148. PEREZGROVAS GARZA, Raul
1986  Cria de ovejas y produccion textil en Los Altos de Chiapas,
en Seminario sobre tecnologias adecuadas, Oaxaca, 8-11 de
diciembre.

149.

1986 Caracterizacién de la oveja criolla de Chiapas y la unidad fa-
miliar chamula, en IT Encuentro de Investigadores de la Fron-
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tera Sur. Programa Cultural de las Fronteras, SEP, San Cris-
tobal de Las Casas, Chiapas, 26-28 de noviembre.

La elaboracién de vestimenta tradicional en Los Altos de
Chiapas, persistencia de un arte milenario, en Segundo Sim-
posium sobre Historia de los pueblos del Sur, Oaxaca, 6-8 de
agosto.

1987  Panorama de la ovinocultura indigena en Chiapas. Caracteri-

zacion y perspectivas, en IV Semana Académica y Cultural,
Escuela de Medicina Veterinaria, UNACH, Tuxtla Gutiérrez,
Chiapas, mayo.

152. REYES GOMEZ, Laureano

1989

153.
1991

154.

1991

155.

1992

156.
1992

Notas sobre alcoholismo entre los zoques, CIESAS-Centro,
16 pp. (en prensa).

"Curanderismo Indigena en Chiapas, México. El espanto
como patologia”, en I Congreso Internacional Andino de Fol-
klore, 19- 23 de agosto, Huancayo, Per.

"Concepcién de la anatomia humana entre los zoques de
Chiapas, México", en I Congreso Internacional Andino de
Folklore, 19-23 de agosto, Huancayo, Per.

- Ayuuk Ja’ Ay (mixes) Instituto Nacional Indigenista, Centro
de Estudios Universitarios-UNACH, 58 pp-

El Chichonal no sélo expulsé ceniza, Centro de Estudios
Universitarios, UNACH, San Cristébal de Las Casas, Chia-

pas, 14 pp.
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157.
1992  Contexto general del problema de la desnutricion, Centro de
Estudios Universitarios, UNACH, San Cristébal de Las
Casas, Chiapas, 25 pp.

158.
1992  Perfil epidemiolégico de la region zoque de Chiapas, Centro
de Estudios Universitarios, UNACH, San Cristobal de Las
Casas, Chiapas, 15 pp.

159.
1992  Etnofisiologia de la Alimentacién, Centro de Estudios Uni-
versitarios, UNACH, San Cristébal de Las Casas, Chiapas,
16 pp.

160.
1992  Testimonio del Sr. José Rueda Sanchez, sobreviviente a la
erupcion del volcan Chichonal, Centro de Estudios Universi-
tarios, UNACH, San Cristobal de Las Casas, Chiapas, 18 pp.

161. RuliZ ORTIZ, Juana Maria
1992 Madres solteras. II Historia de Maria. Mesoamérica, (en
prensa).

162.
1992  Sk’op Antzetik, (en prensa).

163. RUPFLIN, Walburga
1992  Traduccién. Uta Kleimann. Los Ladinos de Tenejapa.

164. SANCHEZ ARJONA, Manuel
1988 Funci6n de la Universidad en el campo de la investigacion
cientifica, como coordinador, en Reunion Estatal de Ciencia
y Tecnologia, Educacion Superior e Investigacion Cientifica
vinculadas a los grandes objetivos nacionales, Tuxtla Gutié-

rrez, Chiapas, enero.
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165.

1988  La investigacion social como base de estudios para la conser-
vacion de los recursos naturales, en Primer Foro de Investiga-
cién Cientifica de los Recursos Naturales de Chiapas, Tuxtla
Gutiérrez, Chiapas.

166.

1989  Las politicas de la investigacion de las instituciones de inves-
tigacién cientifica y humanistica nacionales, en Primer Foro
de Investigacién Cientifica y Humanistica del Estado de
Chiapas.

167.
1989 Problemaitica de investigacion en la Selva Lacandona, en
Reunién de Planeacion para la Reserva de la Biodsfera de
Montes Azules, Tuxtia Gutiérrez, Chiapas.

168. SANCHEZ BENITEZ, Rail
1992 La Frontera Sur: conflictos agrarios y religiosos, San
Cristébal de Las Casas, Chiapas, octubre, 38 pp.

169. TOLEDO TELLO, Sonia
1989  Atraso y violencia en Chiapas: el caso de Simojovel, en
Segundo Coloquio Internacional de Mayistas, Campeche,
agosto,

170. VILLASANA BEN{TEZ, Susana y Laureano Reyes Gomez
1990  "Visitas eclesiasticas a la cofradia de San Agustin de Ta-
palapa, del afio de 1691 al afio de 1838", La palabra y el
Hombre, Universidad Veracruzana (en prensa).

171. y Concepcion Vilchis Morales
1991 "La poblacién econdmicamente activa de los municipios que
conforman la regién zoque en el estado de Chiapas" (en pren-
sa).
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172.
1991 "Laregion zoque en el estado de Chiapas. ;Hasta dénde sus
limites modernos?", Revista Cientifica de la UNACH. 17 pp.
(en prensa)

173. y Laureano REYES GOMEZ.

1990  "Cuento de! Ke’n Miomo", Gaceta del SPAUNACH (en pren-
sa).

174.

1988  Tercer Aniversario del Centro de Estudios Indigenas, Ponen-
cia. "Organizacidn social de los zoques de Tapalapa, Chia-
pas” (avance de investigacion), San Cristobal de Las Casas,
Chiapas. 15 pp.

175.
1992 Il Semana de Investigacion Cientifica. Ponencia. "Investi-
gacion en la zona zoque, identidad étnica”, Comitén, Chia-
pas, mayo, 20 pp.

176.
1991 III Semana de Investigacién Cientifica. Ponencia. "Acerca-
miento a la problemética demografica de una comunidad zo-

que", Palenque, Chiapas, marzo, 15 pp.

177.
1990 IV Reunion Nacional de Investigacién Demografica en
México. Ponencia, "Acercamiento demografico en una comu-
nidad indigena zoque", Colegio de México, abril, 25 pp.

178.
1991  XXII Mesa Redonda. Sociedad Mexicana de Antropologia.
Ponencia. "La Familia zoque", Tuxtla Gutiérrez, Chiapas,
agosto, 15 pp.
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Antologia

Los temas que integran la Antologia son: La lucha del Sol contra la
Luna, por Antonio Gémez Herndndez y Gabriela del Socorro Alfaro de
Ledn; El Eclipse Solar en San Juan Chamula, Chiapas, por Agustin
Jiménez Castillo; Testimonio del Eclipse Total de Sol en La Florecilla,
por Pastor Pedraza Villagémez y Marisela Peralta Lailson; La Muerte del
Sol, por Juana Maria Ruiz Ortiz; Eclipse Total de Sol en Amatenango del
Valle, Chiapas, José Rubén Orantes Garcia y Basilio Eliseo Viézquez
Ramirez; El Eclipse de 1970, en San pedro Pedernal, Chiapas, por An-
gelino Calvo Sanchez.

Asimismo, se presentaron los textos Eclipse de sol, 11 de julio de 1991,
por Carolina Rivera Farfén; Eclipse Total de Sol en Copoya, Chiapas, 11
de julio de 1991, por Mojca Tercelj; El Eclipse Total de Sol en una Co-
munidad Zoque de Chiapas, por Laureano Reyes Gémez; Cuando se hizo
obscuro en San Cristobal, por Maria Elena Ferndndez- Galan Rodriguez y
El Eclipse de Sol y sus diferentes aspectos, por Socorro Fonseca Cérdova.
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Fe de errata
En la pigina 231: '

Dice:

El Instituto de Estudios Indigenas, fundado en 1985 bajo el nombre de Centro de Estudios Indigenas, ha
vepido publicando anuaimente los resultados finales o parciales de las investigaciones que se llevan a cabo
dentro del misme. De igual manera ha dado a la luz obras de sutores ajenos a la institucién, cuyos trabajos
han ameritado especial atencién dentro. De sus posibilidades, la preocupacién del Instituto de Estudios
Indigenas ha sido 1a de poner al slcance del pablico el conocimiente producido sobre la region, a fin de que
girva de apoyo no solamente 2 nuevos estudios sino a acciones concretas por realizar y a programas de
desarrollo y mejoramiento de vida, especialmente en Chiapas. Es diciembre de 1991 cambia su nombre por
el de Centro de Estudios Universitarios, y a partir de junio de 1994 por su denominacién actual.

La serie Monografias —la maés atigua— comprende aquellos trabajos gue por su extensién y profundidad
ameritan un volumen complsto. Algunos son ya el resultado final de las investigaciones empezadas y termi-
nadas en el Instituto.

El Anuario consiste en articulog que pre tan resultados parciales o colindantes de 1a investigacion princi-

pal; ademis, incluye contribuciones de autores cuyos estudios son afines a los objetives del Instituto.

Debe decir:

El Centro de Estudios Indigenas, fundado en 1985, ha venido publicando snualmente los resultados finales
o parciales de las investigaciones que se llevan a cabo dentro del mismo. De igual manera ha dado a la luz
obras de auntores ajenos a la institucién, cuyos trabajos han ameritado especial atencién. Dentro de sus
posibilidades, 1a preocupacién del Centro de Estudios Indigenas ha sido poner al alcance del pablice el
conocimiento producido sobre la region, a fin de que sirva de apoyo no solamente a nuevos estudios sino a
acciones concretas por realizar y a programas de desarrollo y- mejoramiento de vida, especialmente en

‘Chispas. En diciembre de 1991 cambia su nombre por el de Centro de Estudios Universitarios.

La serie Monografias —la mis antigna— comprends aquellos trabajos que por su extensién y profun-
didad ameritan un volumen completo. Algunas son ya el resultado final de las investigaciones empezadas y
terminadas en el Centro.

El Anuario consiste en articulos que presentan resultados parciales o colindantes de la investigacién
principal, ademés, incluye contribuciones de autores cuyos estudios son afines a los objetivos del Centro.
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