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INTRODUCCION

‘...basta que la antropologia sea verdadera, para que se vuelva
subversiva...”

Marc Augg, Simbolo, funcion e historia. Interrogantes de la
antropologia, p. 161
“Mas que una semilla, el fragmento es una particula errante que solo

se define frente a otras particulas: no es nada si no es una relacién”.

Octavio Paz, Corriente Alterna, p. 1

1. Iniciar la investigacion

Si dificil es expresar los motivos de un estudio, no lo es menos justificar como se
construye el mismo. Estas paginas pretenden ambas cosas al explicar las interrogantes que
propiciaron la redaccion del presente texto. Los siguientes planteamientos y discusiones no son
mas que maneras de dar o intuir un cierto orden al desarrollo de la investigacién, y asi deben
entenderse. Creer que un texto adquiere mayor autoridad que la propia realidad es una osadia no
compartida, al menos, durante la redaccién de estas paginas.'

Las tareas de investigar y escribir, resultan apasionantes y, a la vez, descorazonadoras. En’
este caso, habiamos escrito algunas reflexiones sobre los zoques y teniamos la ubicacion de la
investigacién en Tapilula, histérico pueblo zoque que ocupa un lugar central en un érea
geografica carente de poblaciones de més peso demografico y econémico. Ello lo convertia en un
lugar de sumo interés, especialmente si pensamos en la actividad ritual que involucra a una parte
de la poblacion de su cabecera municipal. Lugar donde se concentran un niimero considerable de
comercios e instituciones gubernamentales; propiciatorias para la extensiéon de la muy dudosa
“Jaula de hierro” weberiana. Esa condicién y los comentarios de Norman D. Thomas (1974a),
investigador estadounidense que en la década de los sesenta habia elaborado una tesis doctoral
con datos del vecino pueblo de Rayon, nos decidieron a contraer un compromiso académico y
personal con Tapilula. Este municipio aporta, con respecto a los trabajos antropoldgicos
efectuados principalmente en los Altos de Chiapas, una singularidad fundamentada en su
construccion historica. Lejos de formar parte de aquellas regiones de refugio mencionadas por
Aguirre Beltrdn, el pueblo en cuestion ofrece pautas de transformacién social a la vez que
permanecen instituciones que han sido identificadas como étnicas, como es el caso del sistema de
cargos.

Los interrogantes, algunos ya acumulados con anterioridad, y otros apenas esbozados en
primeras estancias de campo en dicho municipio, empezaron a aflorar: ¢por qué Thomas habia
calificado de pueblo de ladinos a Tapilula sabiendo o desconociendo la actividad ritual de su

' En ese sentido tomamos las sugerenicas de Said (1990: 123).



sistema de cargos, ademas de las relaciones de intercambio simbdlico entre ambos pueblos?;
;como se estructura la  etnicidad entre los zoques, sabiendo de su diversidad lingiiistica,
geografica...?; ;qué papel juega la comunidad en el entramado cultural de los zoques y qué
sentido tienen los sistemas de cargos y otras organizaciones religiosas en el territorio estudiado?
De esta forma salimos al campo, con la certeza de no saber por déonde empezar y qué caminos
utilizar para llegar a una comprensién minimamente coherente del papel del sistema de cargos de
Tapilula, una comunidad en proceso de modernizacién y con una acelerada pérdida de la lengua
zoque.

Los modelos para el estudio de los cargos en Chiapas y otras regiones afines no crefamos
que ofrecfan alternativas adecuadas para utilizarlos como métodos y consecuentes
interpretaciones, debido a la expresada singularidad de Tapilula. Aun asi exploramos algunos, lo
Unico que con certeza intentamos fue dejar que los actores hablaran y actuaran. Las preguntas casi
siempre eran tan decepcionantes como las respuestas obtenidas. La opcion era involucrarse y
dirigir, cuando podiamos, las conversaciones, a veces se conseguia y otras nos enreddbamos en
los vericuetos por donde nos llevaban. Sélo los silencios, los giros en la conversacién o las
bromas de las que éramos objeto conducian a la realidad del trabajo antropoldgico.

Enfrentados a la disyuntiva de no tener un camino de regreso, sino de salida digna, el
problema era como enfocar la discusion del sistema de cargos entre posiciones tedricas que no
respondian a la forma que concebiamos para andar la antropologia. El azar, las lecturas diversas y
la condicion de extrafio del antropdlogo, hicieron que el panorama se abriera, no totalmente, pero
al menos lo suficiente para desarrollar una parte de la discusion reflejada en las siguientes
paginas. Se menciona el azar porque es el que en ciertas ocasiones sitda en las pistas e intuiciones
que dan un orden a la fugaz consecucion de una interpretacion de la realidad. Ese mismo azar nos
llevé a una cantina con Marcial Morales y Carolina Rivera, en una de nuestras primeras estancias
en Tapilula. Aunque no sea muy recomendable la presencia de desconocidos en las improvisadas
cantinas de las fiestas de los pueblos chiapanecos, pensamos que un acercamiento a uno de los
posibles informantes era una buena idea.

Marcial se encontraba “aburrido”, es decir, habia amanecido “aburrido”. Sinceramente no
tenia ningiin sintoma de aburrimiento, a no ser que fuera un pretexto para tomarse alguna
“cahuama” a costa de los “gueros” antropdlogos acompafiantes. La conversacion nos llevd a la
causa de dicho aburrimiento. No era otra que una simple diarrea-colitis, tan comin en el medio
tropical chiapaneco. La mejor curacion para ello era la cerveza, por supuesto para nuestro
interlocutor. El hecho hubiera pasado desapercibido si en las reuniones donde hombres y mujeres
participaban para solicitar cargo, o para preparar los repartos de santos en las casas de los
alféreces de Tapilula, no hubiera aparecido la palabra “aburrimiento” y “aburrido” para referirse a
alguno de los miembros de la organizacion ceremonial. Por muchos problemas gastrointestinales
que se pudieran dar en el pueblo era ya demasiada la insistencia en tal condicion fisica.

El aburrido era normalmente el “desesperado”, el que no tenia “paciencia”. El que por su
condicion animica era facil que no pudiera cumplir con sus obligaciones rituales y, por ende, la
presa Optima para desertar o cambiar de organizacion religiosa. El sintoma mostrado por Marcial
y el del desesperado eran el mismo, un desajuste en el comportamiento ordenado, tanto del cuerpo
como de la accidn ritual. Curiosamente Marcial no tenia mejor remedio que el trago, un auténtico
intermediario o mediador social, y elemento imprescindible para la relacién de intercambio con
los santos y con los hombres. El aburrido, si es que en alguna ocasién pretendia abandonar
definitivamente el sistema de cargos, tendria también que dejar la ingestion de alcohol de forma



ritual, si sélo traspasaba el umbral de la organizacién “costumbrera” para acercarse a la Iglesia
Catdlica oficial, mientras que su incorporacion a alguna denominacion evangélica significaria
mantenerse sobrio de por vida, como manifestacion propia de su nueva adscripcidn religiosa.

Este ejemplo podia clarificar el funcionamiento simbélico del sistema de cargos en
Tapilula, pero los vacios etnogréaficos e historicos iban mas alla. Por ejemplo, como insertar las
transformaciones histéricas dentro de la permanencia de una institucién cultural y cultual, o de
qué manera expresar la etnicidad -en un medio religioso fragmentado, si tomamos en cuenta que
las practicas religiosas tradicionales han sido consideradas en muchas ocasiones como soportes de
la identidad étnica indigena. Para desentrafiar estos interrogantes hay que remitirse a los
siguientes apartados y a estudios y conceptos que delimiten la discusion del presente trabajo.

2. Problemas de investigacion vy trampas tedricas

La obra Los zoques de Chiapas, coordinada por Alfonso Villa Rojas (1975(1990)), tuvo
como espacios fisicos de investigacion los municipios de Ocotepec y Chapultenango; junto a este
libro debemos situar la tesis doctoral de Norman D. Thomas (1974a) sobre Rayon, publicada con
el titulo de Envidia, brujeria y organizacion ceremonial. Un pueblo zoque. Este binomio marcé
los posteriores acercamientos a los zoques y su influencia se aprecia en distintos lineamientos
tematicos, que se sintetizan en tres puntos: 1) la tendencia a considerar la cultura zoque en peligro
de extincion, y el consecuente trabajo encaminado al rescate etnografico y de sus tradiciones
culturales, amenazadas por los peligros de la modernidad;® 2) cierta vision esencialista de las
comunidades que condujo a buscar municipios donde no existiera “contaminacién” ladina o que,
a pesar de su existencia, permitiera observar aun los mecanismos de reproduccién de la identidad
cultural o étnica zoque; 3) la division religiosa existente en la mayoria de los municipios
considerados zoques fue tomada, a partir de la tipologia expresada por Cérdoba Olivares
(1975(1990)), como una de las consecuencias de la modernidad y causa obligada para entender la
fragmentacion de tales comunidades y la quiebra identitaria.

Estos aspectos determinaron parte del desarrollo posterior de las investigaciones, aunque
también tuvieron su contraparte en lo expresado por Félix Baez-Jorge (1976, 1983), José Velasco
Toro (1990). Andrés Fabregas Puig (1986) y Dolores Aramoni (1992), quienes abrieron las
posibilidades de investigacion al campo de la etnohistoria, de las relaciones de poder y el
simbolismo. Con estos antecedentes era hasta cierto punto inevitable acercarse al estudio de una
institucién cultural, u organizacion religiosa -ya que en ambos ambitos puede ser encasillado el
sistema de cargos de Tapilula-, con las ideas preconcebidas que hacian de los ceremoniales
religiosos catélicos “tradicionales”, y de sus actividades festivo-rituales, el arma esencial para
enfrentarse a las amenazas que sufria la singularidad étnica. Este razonamiento o silogismo no
deja de tentar como modelo explicativo pero, a la vez, puede ser un acicate para interrogantes y
posibilidades de anélisis alternas a la hora de comprender su existencia y funcionamiento.

? Utilizamos el concepto modernidad para expresar el resultado del proceso de transformaciones sociales -por incluir
en ellas a las econdmicas, politicas, culturales, etc.-, proceso que denominaremos modernizacion. Asi, una vez
establecidos los cambios propios de una sociedad considerada moderna, por dejar de banda las dependencias
comunitarias y corporativas, la modernidad se establece no como resultado sino como transformacién continua y
progresivo, aspecto que le da sentido y contenido a la vez.
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Antes de llegar a la reflexion sobre estos puntos tuvieron que pasar no s6lo muchas dudas,
expresadas en interrogantes surgirdos por las lecturas sobre la materia, sino acercamientos a la
experiencia etnografica. Trabajos previos en Ocotepec y Chapultenango permitieron tener un
contacto cercano con municipios donde el idioma zoque y las supuestas muestras tradicionales de
la cultura tenian una mayor permanencia, especialmente por su lejania de centros regionales de
mayor peso econdmico y demografico, y por su relativo aislamiento comunitario. Nuestra
sorpresa fue patente al percibir que el sistema de cargos no ocupaba un espacio significativo en la
organizacion social y religiosa de los municipios. En Chapultenango practicamente no existia
(Rivera y Lisbona, 1993), mientras que en Ocotepec los participantes eran una minoria en la
cabecera municipal (Lisbona, 1992, 1995b). La sorpresa se agudizd al constatar que Tapilula,
municipio que habia sido ubicado por Thomas (1974a: 117) como parte de los pueblos
parcialmente ladinizados,® contaba con un sistema de cargos religioso activo y con participacion
de un considerable nimero de familias, especialmente de la cabecera municipal.

Tapilula aparece en ese marco como un gran interrogante, una localidad histéricamente
zoque que, en los dos ultimos siglos, ha incorporado a poblacion ajena a sus tierras con la
consiguiente pérdida de hablantes del idioma, acentuada entre 1950 y 1990 (Rivera y Lisbona,
1993: 77-79). La estructura religiosa formada por adventistas del séptimo dia, catdlicos agrupados
en los distintos segmentos de Accién Catélica, bajo el auspicio de los sacerdotes franciscanos que
dirigen la parroquia del lugar, y catélicos alejados de las directrices de la iglesia oficial,
conocidos en la literatura antropolégica como "costumbreros" o "tradicionalistas", es una pauta
para pensar en una comunidad en transicion hacia el abandono de su caracter indigena. A ello hay
que afiadir su division socioeconémica que pasa, por una parte, por el gran nimero de campesinos
sin tierra en sus bienes comunales -Tapilula no es ejido- vy, por otra, por aquellas familias que
ostentan el control sobre la mayoria de tierras pecuarias en forma de propiedad.

A pesar de las divisiones clasistas y religiosas, no observamos la accidon social de los
miembros del municipio sin pensar en su cardcter abarcativo, es decir, las divisiones
intracomunitarias no son incompatibles con la asuncién del municipio como un espacio propio v
compartido. Habia que olvidarse, por lo tanto, de a prioris étnicos o clasistas, es decir, no se
debia buscar la comunidad corporativa cerrada al estilo de Eric Wolf o una sustentada en el
enfrentamiento de la lucha de clases, como cuestiona Vazquez Ledn para ciertos estudios en
México (1992: 27). Nuestra posicion, pues, es similar a la de otros autores que han observado la
contradiccion conceptual entre lo que en forma discursiva se establecia como norma socioldgica y
lo que el trabajo de campo ofrece.* Utilizando términos clasicos en el tratamiento de la
comunidad, en Tapilula conviven una comunidad y una asociacién, una sociedad folk y una
sociedad semiurbana, una poblacién india y una poblacion ladina. Las primeras, si aceptamos la

* “En las vecinas Tapilula, Pantepec, Tapalapa y Pueblo Nuevo Solistahuacén, la parcial o completa ladinizacion y la
amplia conversion al adventismo del séptimo dia, han destruido sus sistemas ceremoniales tradicionales o los han
deJado considerablemente disminuidos en cuanto a su importancia y contenido.” (Thomas, 1974a: 117).

* Pero antes de hablar de la comunidad como categoria analitica abstracta Vazquez Ledn (1992) se sorprendio al
comprobar como las miembros de Tanaco, Michoacan, se conciben como una sociedad comunal "inmaculada”, a
pesar de sus miltiples contradicciones internas (/bid.: 20). Otro caso similar, por la sorpresa y dificultad para
clasificar, es el ejemplificado por Nutini y Bell (1989: 43) cuando califican a Belén, la comunidad tlaxclateca, como
"un caso intrigante": "Mucho tlaxcaltecas consideran que esta a punto de convertirse en una comunidad mestiza de
verdad, pero es claro que Belén permanece estrechamente atada a su pasado indigena y a las practicas por tradicion
asociadas con las comunidades indigenas”. Algo similar le ocurrié, para cerrar con los ejemplos, a Lameiras (1991:
12) en Tuxpan, Jalisco, donde "...1a persistencia de ‘lo indigena’ en un medio industrializado y modernizado me
atrajeron poderosamente para iniciar una investigacion...".
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division, son las representadas por los descendientes de los originarios pobladores zoques,
mientras que en las segundas tienen cabida los tardios migrantes incorporados a la comunidad,
especialmente en este siglo, ademds de los miembros adscritos a otros credos no considerados
tradicionales (catdlicos ortodoxos y adventistas del séptimo dia). Si se acepta tal division se
relaciona automaticamente la Gemeinschaft con la existencia de una esencia étnica, en definitiva,
Gemeinschaft y esencia étnica estarian unidas sociologicamente. Asi, antes de que desaparezcan
los diacriticos -entiéndase précticas culturales en el sentido aplicado por Barth (1976), aunque no
siempre respetado- propios de la etnicidad, por la "légica" evolucidn-racionalizacion de la
sociedad (Weber, 1984), se tiende a rescatar o, por lo menos, a hacer mencion de ellos como el
sustento de una cultura singular, étnica, en proceso de desaparicion.

El problema surge cuando constatamos la existencia de comunidades donde el
esencialismo cultural debiera ser mas visible a través de la identificacion religiosa o de la
ritualidad festiva. Un ejemplo, en Tapalapa, municipio ubicado en plena Sierra de Pantepec.
practicamente la totalidad de la poblacion es hablante de zoque, y con un nivel de relacion con el
exterior reducido si lo comparamos con Tapilula, sin embargo no existe sistema de cargos en la
cabecera municipal y lo mismo ocurre con otras fiestas "tradicionales" como el Carnaval. Desde
la perspectiva de un continuum comunidad-etnicidad o tradicion-ritualidad tal hecho es una
contradiccioén insalvable, puesto que en Tapilula los niveles de relacion con el exterior, con la
modernidad o con la cultura nacional, si preferimos otros conceptos, son superiores. Los
problemas estaban servidos, pero las soluciones sélo podian encaminarse hacia la utilizacion de «a
prioris étnicos, anclados en muchas ocasiones en la velada idea de superv1ven01a o explorar otros
caminos para la discusion y el analisis de los datos.

El sistema de cargos no era una institucion aislada o un objeto de estudio en si, la
insistencia en que su permanencia preserva la identidad étnica y la resistencia cultural eran un
suficiente aliciente para un estudio de un municipio que, sin ser considerado indigena en la
actualidad, conserva una institucion calificada como tal. Obras como la de Godelier (1990) y una
interrogante de Pierre Bourdieu, con respecto a la resistencia social, nos alentaron a profundizar y
repensar tal resistencia a través de un analisis de las categorias étnicas.” Analisis dirigido a
romper el automatismo que identifica a instituciones con resistencia étnica para situarlo en el
camino de la reconstruccion historica.

Junto a ello hay que afiadir las prevenciones a la obcecada reiteracion discursiva dirigida a
localizar y describir pueblos o sociedades “auténticos”, o a delimitar un idioma o un grupo social
a una cultura,® hechos que tienen respuesta mmedlata en el publico consumidor de noticias y
trabajos, y que desencadena la reconstruccion de sociedades desaparecidas o en vias de

> La interrogante es la siguiente: "...si para resistir, no tengo otro recurso que reivindicar eso en nombre de lo cual soy
dominado, ;se trata de resistencia?" (Bourdieu, 1988b: 156). Esta interrogante es resaltada por el autor al cuestionar
el “populismo espontaneista” que olvida la “antinomia de la dominacién”, ejemplificada por Bourdieu (1995: 51-52)
en diversos trabajos. También Kilani (1994: 55) refiere la modificacion de conceptos en la teoria antropolégica para
explicar el cambio social, de la nocién de asimilacién se transita a la de resistencia como una transformacién
ideoldgica de los antropologos mas que como resultado de un avance teérico de la disciplina. De esta manera, el
propésito de la antropologia actual estaria centrado en documentar minuciosamente las resistencias y en expresar
como la tradicion y la identidad étnica se mantienen o reelaboran.

® Limitar una sociedad a su cultura es suponerla, segiin Augé (1987: 180), “...unanime, Unicamente productora de
exprexion plastica, vocal o artesanal, imaginarla solidaria, comunitaria, igualitaria, sofiarla y, en definitiva, concebirla
en contraposicion a la soledad, 14 desigualdad y la frialdad de la vida actual”.



desaparicion, por encima de resaltar las logicas sociales e histdricas construidas por los hombres
(Augé, 1987: 157/160).

En este sentido, la presencia de las divisiones establecidas por Ténnies (1979) entre
comunidad (Gemeinschaft) y asociacion (Gesellschaft), gracias a la influencia de la escuela
sociolégica de Chicago en Meéxico, propicié el arribo de proyectos de investigacion de las
universidades de Harvard y Chicago en Chiapas, los cuales sentaron las bases para la descripcion
y andlisis de los indigenas chiapanecos y, en cierta manera, otorgaron un sesgo singular para
acercarse a la etnicidad desde el limitado estudio de una comunidad. También la influencia de
Tonnies es patente en el continuum folk-urban propuesto por Redfield (1941). A partir de sus
investigaciones en la peninsula de Yucatan se pueden encontrar dos vertientes conectadas a la
hora de realizar estudios de comunidad en México, por una parte, la que buscaba superviviencias
prehispanicas o las comunidades culturalmente mdas puras, menos contaminadas por la sociedad
nacional o moderna (Aguirre Beltran, Pozas, Villa Rojas o Vogt, por citar algunos); o la que
queria inscribir los cambios observables en una logica propia de la evolucion de toda sociedad, en
este caso como resultado de la conquista hispana (Aguirre Beltran y Carrasco, entre otros). No
podemos olvidar, tampoco, la influencia que en estos estudios tuvo Tax (1937) al definir las
caracteristicas propias de una comunidad mesoamericana.” Aunque estas tendencias no son en la
actualidad las Unicas vias para acceder al conocimiento de los indigenas chiapanecos, todavia
permanecen muchas de sus apreciaciones en “nuestras habitaciones oscuras” Augé (1996a: 57).

Asi, las investigaciones antropoldgicas en tierras mexicanas, y especialmente en Chiapas,
estaban insertas en una especie de tensién que, en una vertiente, estudiaba las comunidades de
forma sincronica y estatica siguiendo los parametros del funcionalismo estructural instruido en
México por Redfield, mientras que, en la otra, las manifestaciones culturales diferenciadas,
expresadas por los indigenas, podian ser entendidas como entes singulares con valor propio y
fundamento histérico, tal como era propuesto por la escuela culturalista seguidora de los
postulados expuestos por Boas.

La reaccién frente a estas investigaciones surge de las propuestas de Palerm, influidas por
el replanteamiento evolucionista de Steward, encaminadas a resaltar el papel de la comunidad y
de la cultura en ambitos regionales de desarrollo multilineal, en contra de los ambitos
deterministas y funcionales planteados por Redfield. Aunque el mismo Palerm (1993: 368)
sefialaba que los estudios de comunidad tuvieron pronto en México su contrapartida con las
investigaciones de Aguirre Beltran sobre los distintos niveles de integracién regional, es evidente
que el talante comunitario de los estudios antropolégicos era considerado por Palerm (Ibid.: 369)
como “una importacion poco afortunada y a veces francamente nociva” de desarrollos tedricos, e
incluso mitolégicos, de las escuelas norteamericanas.®

Tales investigaciones, preocupadas por los procesos sociales y econdmicos de amplio
alcance, permitieron estudios de caso en contextos regionales pero dejaron en gran medida
arrumbada la problematica cultural, circunstancia que ayudoé a la reificacion de ideas expuestas en
las investigaciones culturalistas mencionadas. De hecho, en la actualidad, la cuestién comunitaria
ha revivido en el escenario chiapaneco tras el levantamiento neozapatista. Las discusiones

; Ver las criticas de tal modelo en Korsback (1981).

Para Palerm (1993: 368) el aislamiento de la comunidad no permitia analizarla mejor sino precisamente todo lo
contrario. Asi, el estudio de la comunidad como ente cerrado era relacionado por Palerm con las politicas econdmicas
que tomaron a dicho espacio de vida como el modelo de analisis para el desarrollo econdmico. Para dicho autor se
seguia de esta forma la mitologia del progreso norteamericano sin tomar en cuenta el contexto en el que éste se
produce (Ibid: 363-365).
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parecen centrarse de nuevo en el papel que la comunidad tiene como pilar de reivindicaciones
politicas y étnicas, retomando este concepto un caracter funcional tanto para la investigacion
como para la accién social de los actores involucrados.’

Sin perder el hilo de lo expuesto debemos recordar, también, como otra reaccion a los
estudios funcionalistas y culturalistas estuvo dada en México por el predominio del marxismo
considerado por Krotz (1996: 13) “esquematico y economicista”. Desde finales de la década de
los setenta la cultura paso a ser parte de la “superestructura”, sélo entendible desde una
perspectiva econémica, por determinista.'® De la misma manera lo étnico sélo era comprensible
como elemento superestructural explicable gracias a las condiciones objetivas impuestas por lo
econdémico.

Sélo la presencia de propuestas basadas en la teoria de Gramsci posibilit6 el retorno del
tema de la cultura a los estudios sociales en México. La denominada cultura popular fue estudiada
entonces como una logica de confrontacién y resistencia frente a las manifestaciones
hegemonicas del poder, o se decantd por el papel que los actores sociales jugaban en dicha logica
(Ibid.: 13-14).

Ante este panorama historico, la eleccion para efectuar un estudio en Chiapas no parece
nada sencilla, y no precisamente por falta de incentivos de trabajo sino por el enfoque que debe
guiarlo. La decision estuvo marcada por varios aspectos, el primero, la certeza de insertar un
estudio de comunidad en un proceso histérico de transformaciones regionales que aportaran luz al
presente; el segundo, el rechazo a buscar y encontrar indigenas o los indicios de los mismos tras
ser afectados por la “aculturacion”, “modernizacion™ o “secularizacion” y, el tercero, la necesidad
de introducir en un proceso histdrico a las practicas culturales, entes extrafios y borrosos en sus
limites y definiciones. Asi, el estudio de caso permitiria discutir e interrogarnos sobre
instituciones y conceptos de reiterado uso en la antropologia mexicana, y cuestionarlos tanto para
el estudio de la accion social, como para la definicién y enclasamiento de grupos humanos
caracterizados como étnicos. !

Estos motivos son los que nos incitaron a pensar y desarrollar el estudio a través de cuatro
ejes de conocimiento. El primero es la revision de la bibliografia escrita sobre los zoques para
discutir, comparar o enriquecernos con las aportaciones de otros autores que nos precedieron; el
segundo es el enfoque histérico, imprescindible para conocer las divergencias regionales a la hora
de explicar hechos concretos visibles en la actualidad; el tercero fue el trabajo de campo, la
etnografia, como una necesidad para alimentar la discusién tedrica, discusion que conforma el
cuarto eje de la investigacion que se dirige a reflexionar tedricamente sobre las informaciones
recogidas en los ejes precedentes. A partir de estos cuatro caminos puede y debe leerse la presente
investigacion y ellos conforman, més que un coherente esquema tedrico por estar inscrito en una
corriente interpretativa determinada, un encuentro dialdgico de informaciones.

? Tal vez serfa conveniente, como sugiere Hannerz (1998: 150), repensar la idea de sociedad o comunidad como
universos distintivos, ya que este planteamiento es “una elaboracién de la nacién-estado desde su posicién
dominante”. Ver también su discusion sobre los conceptos de Gemeinschaft y Gesellschaft (Ibid.: 151-164).

' También Palerm (1993: 20) critic6 el determinismo economico aplicado al estudio de los hechos sociales.

"' Si Hannerz (1998) sitha la construccion del concepto de sociedad o comunidad en las manos de la nacién-estado,
algo similar realiza Kilani (1994: 26) con respecto a las etnias o grupos humanos. Para dicho antropologo es un error
considerar las fronteras entre etnias en términos de lineas de separacién naturales y permanentes, situacién que
proyecta una concepcion esencialista de la etnicidad sobre las realidades estudiadas. “Une conception, notons-le, que
reléve souvent davantage de I’idéologie de I’Etat-nation et des présupposés de la société complexe de I’observateur
que des sociétés ou communautés ‘sans’ Etat qui en subissent I’influence”.
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Por todo ello, si los modelos funcional y culturalista, aplicados en Chiapas para el
conocimiento de instituciones culturales, no respondian a nuestra observacidn etnografica habia
que buscar referentes comparativos en México para intentar explicar las transformaciones
histéricas que mostraran los disimiles caminos seguidos por el sistema de cargos. Un modelo
metodolégico que aborda los cambios socioculturales y rompe con la sincronia es el trabajo de
Nutini y Bell (1989: 24), ellos utilizan un sistema teérico encaminado a dar solvencia conceptual
a la union de sincronia y diacronia para el caso de las comunidades mexicanas en transicion de lo
tradional a lo moderno.'> A pesar de su esfuerzo por rehacer la teoria estructural-funcionalista y
trascender la dicotomia ontoldgica que separa en campos diferentes los estudios sincrénicos y
diacronicos," el modelo sélo sera utilizado como un referente, como una contraparte en un
dialogo o discusién sobre la forma de acercarse a las mstltucmnes culturales y a poblaciones
consideradas indigenas."*

La dicotomia ontoldgica planteada por dichos autores unicamente se soluciona haciendo
operativos los términos diacronico y sincrénico. En el nivel ontoldgico no pueden hacerlo porque

...el continuum sincrénico-diacrénico no tiene intervalos o vacios naturales..." (/bid.: 26), hay
que realizarlo en el epistemolégico, lugar donde se sittian la ideologia y la estructura (Ibid.: 24)."

La separacién entre historia y etnografia sélo se produce por la falta de datos hlstorlcos
fiables, no por una distincion conceptual aprioristica de estructura o cambio (Jbid.: 28). El
cambio es visto como el resultado de la medicion de los 6rdenes ideoldgico y estructural entre dos
puntos sincrénicos cualesquiera, pragméticamente congelados, o sea, entre un punto de analisis
base, como puede ser la Conquista hispana, y el punto sincrénico situado en el presente
etnografico, por citar un ejemplo. Este esquema puede ser aplicado a cualquier punto anterior al
sincrénico natural, que seria el limite presente de la investigacion, apareciendo cortes
transversales en momentos de equilibrio o transformacion (Ibid.: 29).

Esta propuesta es la que Nutini y Bell utilizan para investigar la institucién del
compadrazgo y la tomamos como posibilidad de discusion porque al elaborar una teoria sobre las

" Cliford Geertz (1994: 78-81) propone cuatro “estrategias” que han sido utilizadas para el estudio del cambio
cultural: la indexical, la tipoldgica, la aculturativo-mundial y la evolutiva. Dentro de esta tipologia el modelo
propuesto por Nutini y Bell (1989) se ubicaria en el aculturativo-mundial.

"...la sincronia y la diacronia constituyen un continuum con significado unitario ontolégico y epistemoldgico
(substantivo y conceptual); en la naturaleza de las cosas, ellas se mantienen separadas como encarnando la
permanencia y el cambio, pero no estdn sujetas a diferentes métodos de estudio, ni producen diferentes tipos de
exphcacmnes y descripciones.” (Nutini y Bell, 1989: 25)

* Decidimos dialogar con Nutini y Bell (1989) porque, por una parte intentaban someter a critica modelos
funcionalistas utilizados en Mesoamérica y, por otra, porque el resultado o la conclusién a la que llegaban empataba
perfectamente con los resultados de las investigaciones que habian seguido dicho modelo funcional y culturalista para
acercarse a grupos humanos o a instituciones concretas.

% "Cuando los dominios ideoldgico y estructural son entidades separadas, pero enlazadas por una relacién causal (el
primero explica al Gltimo en términos. de grados de divergencia o adherencia, especificados seglin las variables
externas al sistema que es objeto de consideracidn), entonces estamos tratando esencialmente con un complejo
sincrénico, y el concepto clave es la estructura, lo permanente, elementos constantes de un sistema. Cuando los
campos ideoldgico y estructural son entidades indiferenciadas, es decir, que uno hace efecto en el otro de manera
reversible, y la naturaleza del impacto es de nuevo determinada por variables externas al sistema objeto de nuestra
consideracion, entonces estamos tratando esencialmente con un complejo diacrénico, y el concepto clave es el
cambio, lo dindmico, elementos variables de un sistema. Esto es lo que queremos decir al expresar que la naturaleza
de la estructura es principalmente sincrénica y tiene que ver con la relacion causal, mientras que la naturaleza del

cambio es esencialmente diacronica y concierne a la articulacion de la ideologia y la estructura." (Nutini y Bell, 1989:
27).
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transformaciones culturales y sociales podia responder a parte de los interrogantes planteados en
nuestra investigacion sin romper drasticamente con estudios precedentes sobre Chiapas. Sin
embargo, la permanencia de instituciones tradicionales debia entenderse porque la ideologia que
lo sustenta permanece mas constante que el orden estructural. Las transformaciones no suelen
implicar la desaparicion de la institucion, las que se modifican son sus manifestaciones
estructurales, colocandose dentro de un contexto ideoldgico diferente (Ibid.: 30). Desde esta
perspectiva es posible estudiar la institucion del sistema de cargos actual en Tapilula, intentando
reconstruir las etapas o secuencias histéricas que tal institucién ha tenido. Eso implica conocer su
arribo, adaptacion y fases de desarrollo en el periodo colonial y postcolonial, asi como su relacion
o dependencia con otras transformaciones ocurridas en etapas histéricas. En definitiva, era una
posibilidad para hacer compatible practicas "tradicionales" y proceso de modernizacién.'®

En pocos casos se ha pensado que pudieran ser compatibles las transformaciones
tecnologicas y econdmicas con la permanencia de instituciones o practicas consideradas
tradicionales, o que dichas transformaciones tuvieran distintos resultados, no necesariamente los
previstos en la teoria (Nutini y Bell, 1989: 231). Esta especie de contradiccién o paradoja del
desarrollo histérico y cultural (/bid.: 246-247) no sorprende si conocemos las interrogantes e
intentos de solucidn tedrica presentados por otros autores. En un texto ya clasico Ogburn (1992:
409), hablando sobre el retraso cultural, ofrece su propuesta en los siguientes términos:

"La Tesis es que las diferentes partes de la cultura moderna no cambian a la misma velocidad,
sin0 que unas cambian mds rapidamente que otras, y puesto que hay una correlacién e
interdependencia de las partes, un cambio rapido en una parte de nuestra cultura requiere reajustes
mediante otros cambios en las diversas partes correlacionadas de dicha cultura"."”

Nutini y Bell (1989: 379) se encuentran en la misma disyuntiva a la hora de investigar el
compadrazgo, ya que los cambios econdmicos y tecnoldgicos no han influido en la salud de tal
institucion, incluso han agregado aspectos estructurales a la misma, creciendo en nimero el tipo
de compadrazgos. Su solucién es establecer una diferenciacion entre la modernizacién y la
secularizacion. La primera es la influencia directa de la cultura urbana o nacional sobre la cultura
rural, manifestada en forma de cultura material y pautas de subsistencia. Mientras que la
secularizacion es "esa clase especial de cambios" tendentes a modificar las instituciones
fundamentales de la comunidad, algo asi como la reaccién de la comunidad a los procesos y
fuerzas del exterlor que pueden resultar en la ruptura o desorganizacion de las instituciones
tradicionales.'® Asi se demuestra como una comunidad puede haber recibido el impacto de la
modernidad pero mantener basicamente intacta su estructura tradicional a lo largo de un periodo
relativamente amplio. Sin embargo, en la deduccién de Nutini y Bell (Ibid.: 379) la modernidad
produce unos efectos acumulativos que conducen irremediablemente al proceso de

S Este proceso modernizador ha sido estudiado por Beriain (1990: 79) desde la perspectiva del descentramiento
cosmovisional weberiano, en el cual el discurso religioso y pleno de significado se descentra originando la
autonomizacion de esferas culturales autolegitimadas. Por lo tanto, desde su perspectiva, la modernidad pluraliza
mstltucmnes roles y estilos de vida, cosmovisiones y estructuras de plausibilidad (Ibid.: 103).

7 La propuesta de Ogburn fue retomada por Arifio (1992: 276) para aseverar que "Las formaciones sociales en
transformacién asimilan con mayor facilidad el progreso técnico que las innovaciones culturales. Por tanto, el cambio
no es un fendmeno homogéneo y global, sino que siempre se combina con resistencias y tensiones".

® Las referencias a la secularizacién y a la modernizacidn que aparecen en las siguientes paginas no tienen una
definicion por nuestra parte, simplemente se cifien a lo expuesto por los autores citados.



secularizacion, éste trastoca las instituciones tradicionales por la reaccion de ciertos segmentos de
la estructura interna ante presiones directas provenientes del exterior. Asi, el arribo de la
secularizacion implica la aparicién de una nueva ideologia que reorganiza radicalmente la
estructura tradicional.

La solucidn teorica parece factible para el caso de los zoques de Chiapas y, en concreto,
para Tapilula, sin embargo si analizamos detenidamente la propuesta de los investigadores
estadounidenses hallamos un problema a resolver: la institucion del compadrazgo es compartida
por la gran mayoria de los sujetos de estudio, mientras el sistema de cargos representa una
institucion més en la comunidad; su idea de secularizacion sélo habria actuado, de momento, en
parte de los miembros de la poblacion.

Los autores citados precisan que el proceso de secularizacién no necesariamente
disminuye el compadrazgo como institucion general (/bid.: 396), es decir, propugnan el arribo de
un cambio ideolégico, de contenidos estructurales. Utilizando la disquisicién de Ogburn quiza
pudi€ramos deducir que los "costumbreros” no tardardn mucho tiempo en responder a la
acumulacion modernizante apuntada por Nutini y Bell, y se subiran al carro de la secularizacion.
Esta deduccién es, en cierta manera, recurrente ya que segmenta y clasifica el conocimiento,
reproduciendo un evolucionismo cultural lineal. Esto a qué nos conduce, o retomamos el esquema
estitico de Coérdova Olivares (1990)" para los zoques o buscamos alguna solucién para
comprender casos como el de Tapilula o como el presentado por Vazquez Leon (1992: 20-31), en
el cual la modernizaciéon no es incompatible con la organizaciéon comunal e incluso étnica,
entendiendo éstas como realidades conflictivas.

Hay que aprehender la division sociorreligiosa de Tapilula o de cualquier comunidad del
area zoque desde otra perspectiva. Es fécil caer en la tautologia evolutiva, o en la idea loable de la
resistencia a los cambios,* pero ambas no suelen indicar como y por qué las instituciones se
reproducen o aparecen nuevas que se incorporan a la vida social como sustitutas o como rivales.
La idea de una conciencia colectiva fragmentada, o de la pluralizacion de las representaciones
colectivas que introduce la modernidad es creible (Beriain: 1990: 102) si le apostamos al

1nconsc1ente colectivo” psicologista tantas veces utilizado como comodin teorico en las ciencias
sociales,’ ' pero ello elimina de facto la posibilidad de maniobrar en los multiples espacios de
transformacion portados por las acciones de los hombres. Al mismo tiempo, asumir la presencia
de la modernizacion desde una perspectiva inconsciente y evolutiva hipoteca la etnicidad a la
relacion con supuestas 1nst1tu01ones histéricas o con practicas culturales reconocidas como
propias del lugar estudiado.?

Por el contrario, nuestro enfoque estd encaminado a comprender la institucion del sistema
de cargos en su vertiente histérica. Ello posibilita, al sefialar sus transformaciones, entenderla

® Cérdoba Olivares (1990: 187-216) fragmentd conceptualmente, a través del ciclo de vida propuesto para las
distintas adscripciones religiosas existentes dos municipios zoques, la vida de las comunidades. Esto, en cierta
manera, significaba ubicar a los habitantes de los municipios en espacios fisicos compartidos pero divididos
umlateralmente por su préctica religiosa.

% Arifio (1992: 276-277) denomina a esta resistencia “reaccioén tradicionalista”, mientras que Balandier (1988: 185)
10 llamé “tradicionalismo de resistencia”, por citar unos ejemplos ajenos al territorio mesoamericano.

Hay que recordar que los cuestionamientos a la idea de conciencia colectiva ya se producian desde finales del siglo
pasado concretamente por Fouillée en Francia. Para una reflexion mas amplia al respecto ver Llobera (1989: 65-94).
* El modelo de Nutini y Bell puede abrir las puertas a la indagacion del pasado y del cambio, transformando los
estudios estaticos y sincronicos de instituciones culturales, pero puede también hipotecar el resultado de la
investigacion si seguimos estrictamente sus directrices.
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como dindmica y permite relacionar la accién de los sujetos que participan en la misma con los
discursos que la constituyen. Tal circunstancia muestra continuidades propias de la cultura pero,
también, ofrece caminos para adentrarnos en las multiples facetas innovadoras que la constituyen.
Esta visién dindmica del hecho cultural enlaza con las criticas expuestas por Merrill (1992: 273)
sobre como ha sido estudiada la reproduccién del conocimiento, es decir, la reproduccion
cultural. Este autor aduce que

*...el simple hecho de reconocer la diversidad ideoldgica o, como se hace en muchos estudios de
variacion intracultural, asociarla a las divisiones de la sociedad, es insuficiente. Estos enfoques,
en efecto, niegan la relacién entre el conocimiento y la prictica y crean una falsa imagen del

.. . " . . s e 2
conocimiento como sistema estatico de ideas en lugar de un proceso no terminado y dinamico" .

La propuesta de Merrill hace compatibles los argumentos de la antropologia simbdlica y
cognitiva, con las aportaciones socioldgicas de Bourdieu y Giddens, y tiende a reconocer la
conexion entre conocimiento y proceso social (/bid.: 36), es decir, la cultura es vista como un
proceso que guia y da significado a la accion social, a la vez que emerge de él, es estructura
estructurante y estructura estructurada siguiendo los conceptos de Bourdieu para definir el habitus
(1988a: 170).** Desde este punto de vista la cultura debe estudiarse en el contexto social, "...en
parte porque estd inextricablemente ligada a la accidn social y en parte porque es interpretada,
manipulada y aplicada, de forma distinta, en diferentes contextos por los miembros de la
sociedad" (Merrill, 1992: 37).

Por lo tanto, las divisiones que aparecen en las sociedades estudiadas, en este caso en el
municipio estudiado, deben investigarse no tanto como etapas forzadas de una secularizacion
entendida como cambio ideoldgico (Nutini y Bell, 1989), o como culturas diferenciadas dentro de
un mismo contexto social (Cérdoba Olivares, 1990), sino como partes de un proceso en el que
cultura y sociedad no existen independientemente de los individuos a través de cuyas acciones
éstas se constituyen y construyen (Bourdieu, 1988a: 37). Ello significa que la divisién o
fragmentacién social debe entenderse como parte de una dinamica de formacién histérica, en la
que las divisiones no son Unicamente el resultado de un entorno exterior que cambia y presiona,
sino que son causa y consecuencia de un proceso en el que variables externas, rasgos culturales,
accion social y reproduccion del conocimiento, conducen a las transformaciones, al cambio.

En cierta manera es situar al presente social, una vez delimitados los campos a investigar,
como parte de un devenir histérico, no como un sistema independiente y ajeno a lo cultural. Por
ello la cultura o las instituciones no pueden entenderse fuera de su entramado historico y regional,
pero tampoco fuera de las practicas, de la accién social.”’ De esta forma los sujetos de estudio se
sithan mas alla de reglas culturales preestablecidas -superestructura, mundos de la vida...- que

® Merrill (1992: 38) denomina paradoja a "pequefia escala" de los investigadores la deduccion que otorga a los
sujetos de estudio antropologico el siguiente razonamiento: "...si son ideoldgicamente homogéneos, su supuesto
estatus "primitivo" es confirmado, pero si ponen de manifiesto una diversidad de opinidn, son vistos como
g)fnsadores deficientes".

Bourdieu (1995: 92) resume su idea de habitus sefialando que “...es un sistema abierto de disposiciones,
enfrentado de continuo a experiencias nuevas y, en consecuencia, afectado sin cesar por ellas. Es perdurable mas no
irslmutable”.

" En este sentido, “las culturas no son seres vivos; las personas les dan forma y son sus portadoras, en constelaciones
sociales diversas y con objetivos diferentes” (Hannerz, 1998: 117-118).



otorgan una reducida capacidad de accion y decision a los sujetos, una especie de determinismo
cultural que afecta a la conducta humana, en el sentido planteado por Malinowski (1984: 141).

Si utilizamos para esta discusion el modelo interpretativo y de anélisis planteado por
Nutini y Bell fue porque, en cierta manera, aportaba sistematizacion tedrica y metodolégica para
estudiar el cambio social, sin embargo, el resultado o las conclusiones del mismo retoman la idea
funcionalista de que la acumulacion modernizante destruye instituciones y practicas tradicionales
en pos de una inevitable evoluciéon social hacia un determinado punto de desarrollo. Asi, estos
autores (Nutini y Bell, 1989: 384) remarcan que la resistencia méds importante al cambio
ideoldgico, lo "ultimo en caer", serdn las instituciones religiosas del culto a los santos, las
mayordomias. La piedra de toque para que dicha transformacién ocurra la hallamos en las
alternativas econdmicas que aparecen en la comunidad o que se presentan a los miembros de la
misma ({bid.: 243, 410).%° El ejemplo de comunidades menos modernizadas que Tapilula y sin
sistema de cargos contradice tal opinién y requiere de la revisién de otros trabajos sobre la
temética, como los de Smith (1981) y Chance y Taylor (1987).%

Indudablemente esta es una deduccioén casi general en el tratamiento de los sistemas de
cargos, la modernizacién comporta la inevitable "transicion de una cultura y sociedad
predominante indigena a una predominantemente urbano-mestiza" (Nutini y Bell, 1989: 384).2
Quizd sea conveniente empezar a cuestionar este automatismo que relaciona lo étnico con
instituciones o practicas culturales, y tengamos que plantear la etnicidad en términos de accién
social (Vazquez Ledn, 1992: 59),% y de proceso histérico estructurador o jerarquizador de la
sociedad (Anderson, 1993; Gellner, 1988 y Hobsbawm, 1995).

Por las razones anteriores, los rituales o fiestas que llevan a cabo los miembros alejados de
los grupos considerados tradicionales ("costumbreros"), no han tenido eco ni reflejo en los
estudios sobre los zoques, éstos han recibido el calificativo de "ladinizados" o "aculturados".*
Sélo las practicas supuestamente procedentes del pasado y, por tanto "puras", son aprehendidas
en su privilegio para conservar la etnicidad. Aspecto que niega la capacidad de identificacién de
los miembros de un municipio o de una categoria étnica, y que hace de los rituales y fiestas “no’
tradicionales” précticas no auténticas y ajenas al modelo étnico ideal.’!

26 , , . . , ; .
“...Belén se volverd una comunidad profana, y el sistema de compadrazgo, el de mayordomias, asi como varios

aspectos ceremoniales del ciclo de vida, que son el niicleo ideoldgico de la cultura y de la sociedad de Belén tal como
los hemos descrito aqui, llegaran a su fin. Varios son los factores que participan en esa transformacion, si bien la
consideracion clave es el auge de la estratificacion econémica vista como la fuerza mas poderosa que influye sobre la
cultura y la sociedad tradicionales de una comunidad basada fundamentalmente en principios igualitarios” (Nutini y
Bell, 1989: 410).

7 Ver capitulo V. -

*® Este es un nitido ejemplo de como la etnicidad puede ser tratada desde el esencialismo cultural: “Etnicamente no es
igldigena, ni tampoco mestiza, sino que esta pasando lentamente de una a la otra” (Nutini y Bell, 1989: 380).

;0 Recordemos la idea de Barth (1976) de grupo étnico como grupo organizacional.

Nutini y Bell (1989: 388) establecen una distincion clara entre los conceptos de sincretismo y aculturacion. El
primero “...tiene un ciclo de desarrollo que cubre un lapso definido y un niimero también definido de etapas; después
de esto solo podremos hablar de situacién sincrética concluida, ya no de una entidad sincrética en proceso de
amalgamamiento. Por otra parte, la aculturacion es primordialmente un fenémeno diacrénico de extremos abiertos;
puede contener elementos sincréticos secundarios, pero no cristaliza en una institucion aculturativa concluida”. Con
esta distincion los autores citados pretenden demarcarse de la utilizacion del concepto “aculturacion” por parte de
Pedro Carrasco (Ibid.: 341).
°! Susana Devalle (1989: 15) comenta tal circunstancia para llamar criterios distorsionadores a los que han convertido
la interpretacion de la realidad en la realidad misma, cuestion que ya es conocida y definida a través del concepto
“reificacion”.



Tales circunstancias inducen a cuestionar el modelo evolutivo establecido a partir de la
tradicién-modernidad o Gemeinschafi-Gesellschaft. La evolucién de la sociedad mostraria, a
través de esta linea interpretativa, una clara separacion entre lo tradicional y lo moderno, que
aplicada al objeto de estudio significa un parteaguas social entre seguidores y no seguidores de las
supuestas practicas ancestrales. De aqui surge una doble negacién para un destacado grupo de
miembros de las comunidades estudiadas, por una parte se les niega una legitima capacidad
festivo-ritual, capacidad plenamente desarrollada si se conoce la actividad de los grupos no
considerados tradicionalistas, y el caso de Tapilula es significativo,>* v, por otra, se les niega
también cualquier vinculacién étnica, por su cardcter de aculturados o transgresores de la
tradicion. Tal vez sea el momento para que los antropdlogos pensemos la construccion de la
etnicidad en otros términos, si no queremos que.la propia realidad nos sitie en trampas o
laberintos etnograficos que sélo se solucionan con el recurso al pasado idealizado o con la
construccion personal de modelos sociales ideales.* Sin embargo, y como afirma Vazquez Leén
(1992: 150), “...la etnicidad estd en la teoria del que la observa” y, en muchos casos, las
discusiones centradas en tal problematica tedrica suelen resolverse con adhesiones politicas mas
que con elementos para el debate.

Estos replanteamientos tedricos conducen a observar las practicas culturales, en este caso
el sistema de cargos, y el mismo concepto de etnicidad, alejados de una explicacién estética y
pervivencial, mds bien la tarea consiste en construir o acercarnos a modelos que describan la
realidad etnografica de Tapilula sin caer en las simplificaciones de las supervivencias, en las
pautas meramente evolutivos o en clasificaciones andlogas a las utilizadas por las ciencias
naturales.

3. En busca de un modelo de anlisis antropoldgico

Como nuestra pretensién no es la de establecer una tipologfa para el estudio de los
sistemas de cargos, ni siquiera para el de los zoques, tanto el desarrollo historico como la
argumentacion que presenta el funcionamiento de los cargos son posibilidades para la
comprension de fenémenos sociales y culturales, mas no certezas espistemoldgicas. Sin embargo,
teniamos la obligacion de establecer pautas que al cuestionar estudios precedentes sirvieran para
acercarnos a las transformaciones culturales, dando cabida a los miembros de la sociedad que
normalmente quedaban fuera por ser considerados aculturados, y que eran parte de las relaciones
sociales del municipio de Tapilula.

2 En Tapilula los grupos de Accion Catolica y los Adventistas del Séptimo Dia tienen una actividad ritual intensa,
haciéndose extensiva mediante contactos periddicos con municipios vecinos. Una actividad similar realizan los
miembros de la agrupacién Alcohdlicos Anénimos, que ademds de sus reuniones diarias establecen vinculos con
grupos homonimos de localidades aledafias, credndose asi una variedad de relaciones e intercambios, de igual forma
q}ue lo hacen los denominados “costumbreros”.

En cierta manera, Kilani (1994: 71) muestra esta contradiccién antropologica ejemplificada en tres estudios sobre
los yanomamis que construyen “una constelacién yanomami diferente”. “Cada antropélogo construye su propia
entidad yanomami como si la suma de las partes no pudiera, en ninglin caso, constituir una sola y misma totalidad
reconocible por todos. No parece que exista un espacio tinico de ‘yanomamicidad’, o mas concretamente, ésta es tan
vasta y multiple como cada tentativa de aprehenderla, el resultado es una combinacién singular, fruto de un
reencuentro particular entre un etnélogo particular y Yanomamis particulares” (traduccién nuestra).
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Lo que nos interesaba era ver a los individuos en accion y como los significados de la
misma eran “finalmente sometidos a riesgos subjetivos” (Sahlins, 1988: 11).34 Por ello, nos
propusimos romper con el automatismo que conecta a practicas e individuos con pasados
anclados en el tiempo o con purezas étnicas. Mas bien la pretension es hacer de la accién, inscrita
en procesos historicos, la que acompaiie el desarrollo e insercion de los cambios y, por qué no, la
circulacién de los individuos en multiples espacios de comprensién e interpretacion de la
realidad. En cierta manera, como lo hizo Domenico Scandella, el molinero del Friuli (Italia) al
que llamaban Menocchio, quien mediante “la fuerza corrosiva de la analogia” (Ginzburg, 1986:
159) puso sobre el tapete la cuestion de la circulacion cultural, propuesta por Bajtin (Ginzburg,
1986: 21; Bajtin, 1993: 178), cuando interpretd la creacién del mundo en la Europa
inquisitorial >

La idea fue incorporar las transformaciones histéricas a un analisis simbdlico del sistema
de cargos mediante conceptos de referencia para su funcionamiento. Asi, a través del discurso de
los propios actores se encuentran diadas de oposiciéon que permiten entender la participacién o no
en organizaciones o instituciones religiosas. Compromiso, paciencia y sacrificio se contraponen a
la desesperaciéon (no compromiso), el aburrimiento y el castigo. Los primeros como conceptos
que dan orden a lo social, mientras que los segundos son los causantes de los desajustes del
mismo.

El concepto de sacrificio aparece, entonces, como “una realidad inscrita en el orden del
mundo,” (Gallinier, 1990: 254), como “una verdadera ontologia” (Sahlins, 1988: 87) para poder
insertar las distintas lecturas simbolicas tanto de las adscripciones religiosas como de los:
individuos, ademas de que permite, como téchica ritual, establecer conexiones con aspectos
derivados de los cambios culturales.®® Asi, estos conceptos, a los que denominaremos
mecanismos conceptuales, no se limitan unicamente al estudio de los sistemas de cargos, sino
que sirven de referencia para la construccién de lo que podriamos denominar un pensamiento
religioso con posibilidades diversas y, en cierta manera, abiertas.

Lo anterior significa un riesgo antropologico evidente, en primer lugar, porque la légica
aristotélica, con organizaciones claras y delimitadas o con categorias no problematicas, por no
contradictorias (Ibid.: 42), resulta mas razonable que leer la realidad desde conceptos simboélicos
comodines por no tener una clara delimitacion en una adscripcidn religiosa determinada y, en
segundo lugar, porque el resultado es en si incierto e imposibilita intrinsecamente la obtencion de
modelos para una explicacién abarcativa.

Si el analisis socioldgico remite a posibles pautas del funcionamiento de una institucion,
la utilizacién de conceptos, definidos o interpretados por los actores, no es mas que insistir en la
idea desplegada a través de lo que a partir de ahora llamaremos “efecto Menocchio”, es decir, que

34 Agentes actuantes segin Bourdieu (1988b: 25).
3 Ginzburg (1986) reconstruye la historia de un molinero del siglo XV procesado por la inquisicion por interpretar
la creacion del mundo de forma herética en la Europa de la Contrarreforma. Por ejemplo, Menocchio sefialaba que
“todo era un caos, es decir, tierra, aire, agua y fuego juntos; y aquel volumen poco a poco formé una masa, como se
hace el queso con la leche y en él se forman gusanos, y éstos fueron los angeles; y la santisima majestad quiso que
aquello fuese Dios y los dngeles; y entre aquel nimero de angeles también estaba Dios creado también €l de aquella
gxslasa...” (Ibid.: 38).

Como opina Sahlins (1988: 13): “En respuesta a las condiciones cambiantes de su existencia -como por ejemplo,
las de produccion, poblacién o poder- €l orden cultural se reproduce a si mismo en el cambio y como
cambio...[porque] el sistema simbolico es sumamente empirico”.
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“El simbolismo cultural crea una comunidad de intereses pero no de opiniones” (Sperber, 1988:
'168). Como insiste Sperber (Ibid.: 175-176):

“Cada nueva evocacion se ordena a reconstruir diferentemente antiguas representaciones, a tejer
nuevos nexos entre ellas, a integrar en el campo del simbolismo las informaciones nuevas que
aporta la vida cotidiana: cimplese los mismos ritos, pero con nuevos actores; se relatan los
mismos mitos, pero en un universo que cambia, pero a individuos cuya posicion social, relaciones

con los otros y experiencia se han modificado”.”’

Aunque Bateson (1989:190) no lograra definir con claridad sus razonamientos sobre el
papel de la metéfora o de la analogia en la construccion del pensamiento, si podemos retomar de
él la idea de que la Gltima, la analogia,”® es “una estrategia intelectual basica” y ese camino es el
utilizado para el acercamiento a los conceptos que ilustran la participacion en el sistema de cargos
de Tapilula. Sin embargo, el camino para transitar por la analogia supera las intenciones y
posibilidades de la presente investigacion,” por ejemplo la analogia con el cuerpo necesita de
estudios mds profundos, asi como la establecida con elementos de la naturaleza estudiada ya por
Reyes (1988)," o con la propia realidad del mundo moderno.*!

- Si el analisis historico y socioldgico proporcionan datos para profundizar en los cambios
institucionales y en los parametros sociales de las practicas culturales, el material surgido
alrededor de los conceptos utilizados por los sujetos de estudio, y analizado discursivamente, no
s6lo permite desplegar el poder metaforico de la analogia, sino que impide que la realidad
etnografica se fragmente en la explicacién, ya que, de una u otra forma, estos conceptos,

% Estas ideas bien pudieran relacionarse con el concepto de “encapsulacion” de Vogt (1988: 297), mediante el cual
sintetiza las formas de asimilar los cambios culturales para no cambiar nada, es decir, los elementos foraneos son
conceptual y estructuralmente incorporados a patrones existentes de comportamiento social y ritual; una especia de
sincretismo mediante el cual “Siguen siendo indios y su apreciacion de lo que es tradicional se mantiene firme (...).
Aunque su sociedad pueda parecer vital y dindmica, las amenazas del mundo exterior son cada vez mas fuertes y las
medidas que toman se hacen cada vez mas necesarias para impedir el desorden en su sociedad y en su universo”.
Igualmente Pellizzi (1981: 13) se refiere a “identidades secundarias o ‘resucitadas’, porque la identidad de las
culturas ex-colonizadas o aun colonizadas vive y crece en el terreno de lo que yo llamo ‘separacién interiorizada”.
Estas interpretaciones, por el contrario, eliminan el fragmento, la diversidad, no sélo propia de la dindmica cultural
sino de las acciones insertas en procesos historicos.

** Ya Bateson (1990: 198) habia incursionado en dicha problematica cuando acuiié el término “cismogénesis” para
explicar el “proceso de diferenciacion en las normas del comportamiento individual resultante de la interaccion
acumulativa entre los individuos”.

* Igualmente, queda fuera de nuestro alcance la reconstruccion de los importantes escritos religiosos o los sermones
y oraciones que pudieran ilustrar la construccion de un vision religiosa por 6rdenes y, por ende, por regiones. Pero,
en cierta manera, y como autoexculpacién pensamos como Vovelle (1985: 33) que la lectura de los silencios o de las
sombras de la historia, y un libro también forma parte de ella, puede dar pautas a la interpretacion y a trabajos
%OStF:riores. Este es nuestro consuelo o una forma de justificacion.

Si Reyes (1988: 207) compara el cuerpo humano de los zoques con un 4rbol, en concreto, con la ceiba, otros
autores muestran esa misma analogia con la tierra, como el caso del estudio de Jicklein (1974: 285) sobre los
Popolucas, donde “La Tierra es como el cuerpo humano. Se mueve porque los hombres también se mueven. El agua
es la sangre de la Tierra y los rios son las venas...”.

Un ejemplo lo tenemos gracias al sefior que establecia la relacion analdgica entre el hombre y el automévil,
Cuestiondndose si lo habrian fabricado a imagen y semejanza del ser humano: “...las ruedas son las piernas y los
brazos; los focos los ojos; la gasolina es la sangre; el aceite es la orina; los cables son nuestras venas y arterias... Asf
Cuando hicieron el carro retomaron el movimiento del hombre. . .el carro ademas come cuando tiene hambre, si se le
descompone una tuerca se la cambian como nosotros los dientes...”
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ejemplificados solo en esta introduccion en el sacrificio, son una posibilidad simbolica para la
comparacion con otros grupos humanos, religiones o con la misma interpretacion individual.

Igualmente todo ello nos sita en la disyuntiva del conocimiento y descripcion de lo que
ha dado en llamarse cosmovision indigena. De una u otra manera el tratamiento de los
mecanismos conceptuales mencionados, asi como el desarrollo de temas relacionados con el
sacrificio y los intercambios simbolicos nos remitian a ideas propias del mundo cultural
mesoamericano, o como lo ha llamado Lépez Austin (1992: 38): a la “tradicion religiosa
mesoamericana”.*?  Este mismo autor considera que tal cosmovision es inseparable tanto del
individuo como del grupo social. Asi el “individuo es producto de su sociedad; pero el .
pensamiento se da en el individuo. Ningtn individuo posee una cosmovision idéntica a la de otro;
pero la cosmovision sélo surge de las relaciones sociales” (1989c: 20). Por este motivo, las
referencias a la cosmovision zoque, o a las variantes individuales o grupales al interior del
municipio de Tapilula, deben entenderse en ese fluir de ideas y conceptos que se juegan en el
campo cosmovisional, hecho por el cual preferimos utilizar el concepto ideo-logico de Augé
(1996a: 110) porque se inscribe mds en la préctica social que en un cimulo cerrado de
conocimientos. Estos ultimos tantas veces utilizados para asentar o confirmar la indianidad de los
sujetos de estudio sin ningtin tipo de aparato critico en la investigacion.*

Por estos motivos, en ningin momento utilizamos conceptos como los de memoria
colectiva o imaginario colectivo, ello es debido a que entendemos la memoria como movilidad
propia de las alteraciones-histoéricas y de sus desplazamientos (de Certeau, 1996: 96). Tal hecho
comporta asumir la dificultad de localizar y, por ende, nombrar con nitidez los supuestos
elementos guardados en la memoria, por el contrario significa hacer de ésta “el antimuseo” (Ibid.:
120) o, si se prefiere, el lugar de la experimentacion mas que de las certezas.

Los cuestionamientos referidos al caracter étnico de ciertas practicas culturales, en
concreto al sistema de cargos, no son casuales en esta introduccion debido a que tienen un lugar
central en el trabajo. La identificacion o una identidad propia de los miembros del sistema de
cargos, que es observada en distintos capitulos, no es dbice para que se establezca una discusion
sobre la relacion existente entre diferencia cultural y etnicidad. Aunque ésta ultima no tendria
sentido sin los diacriticos culturales, lo que ponemos en duda es si tal diferencia es suficiente para
el establecimiento de un grupo étnico en el sentido organizacional, barthtiano del término (Barth,
1976). Por el contrario, utilizando los caminos de la reconstruccién historica, asi como las
discusiones al respecto, disociamos para ciertos grupos humanos, en este caso para los zoques, la
automatica conexién entre cultura y organizacion étnica entendida como un grupo social y
politico. :

El empefio del estudio consiste, entonces, en deconstruir los parametros occidentales
empleados para la definicién étnica de los indigenas. De esta manera conceptos como los de
tradicion, territorio, tierra o practicas religiosas son revisados desde el trabajo de archivo y
etnografico para remarcar, por una parte, las diferencias que el caso de Tapilula ofrece respecto a
otros municipios o regiones de Chiapas y, por otra, para asentar que las variantes historicas no
deben ser absorbidas en un trasfondo esencial que olvida que la cultura no es tal si no es un

- Lopez Austin (1989¢: 20) entiende por cosmovision “el conjunto articulado de sistemas ideolégicos relacionados
entre si en forma relativamente congruente, con el que un individuo o un grupo social, en un momento histérico,
pretende aprehender el universo”.

* Ver al respecto las criticas de Lopez Austin (1989c: 221-222) vy su insistencia en la necesidad de “un estudio de
enfoque global que permita valorar debidamente las semejanzas y ordenar las investigaciones a partir de un modelo”.



proceso. Con lo cual, consideramos que los elementos culturales son imprescindibles para una
diferenciacién o identificacién étnica, pero que no son suficientes para clasificar social y
politicamente a grupos humanos. En definitiva, la apuesta por dotar de un marco histérico a la
investigacion se relaciona con el debate entre particularismo y universalismo, que en la actualidad
ha tomado nuevos brios. Una vision histérica, y también antropolégica, no puede dejar de ser
universalista porque, como afirma Hobsbawm (1998: 276), “es la condicién necesaria para
comprender la historia de la humanidad, incluida la de cualquier seccién especial de la
humanidad. Porque todas las colectividades humanas son y han sido necesariamente parte de un
mundo mds amplio y més complejo”.

Lo hasta ahora expuesto refleja una realidad social y religiosa marcada por la
fragmentacién, pero no solventa en su totalidad el contenido y orden discursivo de la
investigacion, por lo que es necesario expresar como construimos los apartados del estudio que
amplian las discusiones apuntada en estas paginas.

4, Ordenar la presentacion v explicacion del trabajo

El hecho etnografico o el complejo entramado denominado cultura, no son productos
terminados a la espera del arribo de un investigador que descubra y registre su singularidad, son
hechos insertos en tramas de significacién mas amplias, por usar la terminologia de Geertz
(1987). Por este motivo, decidimos dividir el trabajo en dos partes, una primera dedicada a
esbozar pautas histéricas que sean un apunte a investigaciones posteriores o punto de discusion
de lo expuesto en la segunda parte. Creimos conveniente para ello iniciar, en el primer capitulo,
con una ubicacion etnografica de los espacios fisicos donde se desarrolld la investigacion,
haciendo énfasis en Tapilula, municipio en el que el trabajo de campo fue mas intenso. Dicha
descripcién de Tapilula se alterna con referencias a cuatro municipios aledafios (Ixhuatén,
Pantepec, Rayon y Tapalapa), que consideramos conforman histéricamente y en la actualidad un
espacio de relaciones sociales tangible. .

Usamos reiteradamente la palabra fragmento no para resaltar la ruptura o
resquebrajamiento de una supuesta unidad, sino como exorcismo que evite el temor al mismo;
temor presente en el discurso de las ciencias sociales, casi siempre preocupadas por equipararse al
resto de disciplinas consideradas cientificas. Por este motivo el desarrollo histérico, que en
muchos apartados parecerd fragmentario, es resultado de una investigaciéon que no se centra
Unicamente en el pasado. Mas bien se pretende mostrar, mediante la presentacién de las
transformaciones en la estructura econémica y.social, asi como en las relaciones al interior de las
cofradias o en los aspectos agrarios contemporaneos, como la excepcionalidad del dato o el
fragmento no son unicamente fenémenos actuales ligados con cambios acelerados o procesos de
modernizacion, sino que constituyen una parte fundamental del hombre en sociedad.

La etnografia es un salto en el vacio si no estamos ciertos de que todo lo que conforma la
vida de los hombres puede ser objeto de estudio, sin embargo ante la imposibilidad de una visién
que abarque todos los hechos sociales siempre estd presente el interés o la mirada del
investigador. Asumimos esta circunstancia en los siguientes capitulos para repasar aspectos que
consideramos de interés para el conocimiento y discusion de los sistemas de cargos.

Como es bien sabido Estado e Iglesia se constituyeron en el periodo colonial como los
centros de poder, ya en colaboracion o en confrontacion abierta; y los hombres tuvieron en estas
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dos instituciones a sus interlocutoras. La historia o acontecimientos recientes de Chiapas
muestran como ambas instituciones siguen ocupando los principales espacios de definicién y
discusion politica en la entidad, por ello cualquier estudio que sobre el presente se quiera
emprender debera tomar en cuenta el papel jugado por ellas en las definiciones y rumbos politicos
chiapanecos. Por tal motivo el peso de los hombres estara enmarcado por el peso institucional, tan
denostado pero tan presente todavia en el acontecer diario de este territorio del sureste mexicano.
Es por ello que el capitulo segundo pretende reconstruir la historia de Tapilula dentro de un
espacio regional y en relacion a transformaciones histéricas e institucionales. Lo mismo ocurre en
el capitulo tercero pero, en este caso, sera un predambulo histérico en materia religiosa para
abordar en el capitulo cuarto el papel de las cofradias zoques, gracias a la documentacion
diocesana y parroquial, y a las discusiones histdricas que estas instituciones han generado.

Este hecho conduce a los planteamientos que aparecen en la segunda parte de la
investigacion, la cual inicia con un capitulo dedicado al estado de la cuestion de los estudios y
corrientes tedricas que analizan las cofradias y los sistemas-de cargos en Mesoamérica, asi como
en otros espacios donde tienen o tuvieron desarrollo. Los dos siguientes capitulos, el sexto y el
séptimo, se abocan a la descripcion etnografica y socioldgica del funcionamiento del sistema de
cargos y de los intercambios de santos. Estas etnografias, conectadas con la primera parte
histérica, son las referencias de funcionamiento obligado para abordar en el octavo capitulo las
cuestiones simbolicas que se erigen en una forma de analisis religioso pero, también, como parte
de la construccion de lo social en un municipio. Con ello queremos urgar, adentrarnos, en los
mecanismos culturales y simbolicos que dan vida al sistema de cargos de Tapilula, y a la serie de
reciprocidades e intercambios que existen al interior del municipio o que se establecen con
comunidades cercanas.

Para finalizar, el ultimo capitulo versa sobre la cuestion étnica, y lo hemos denominado
“enredos étnicos” pensando, sobre todo, en las complicaciones que entrafia o en la confusién y
falta de claridad para organizar un discurso inteligible al respecto, especialmente por la .
insistencia en la uniformidad pristina de las estructuras sociales estudiadas cuando hacen mencién
a los denominados grupos étnicos. No es casual entonces pretender asumir una vision abierta y en
construccion de lo étnico como forma de romper con la idea totalizadora de cultura y tender, por
estas mismas razones, mas a la creaciéon de interrogantes que a la obtencion de cuestionables
respuestas. ,

Las siguientes paginas, que son el resultado de varios afios de vivencias y trabajo en
Chiapas, pretenden cubrir algunos de los planteamientos hasta aqui expuestos y, aunque sin
planearlo, también son una mirada oblicua de la realidad chiapaneca dibujada, o mejor seria decir
desdibujada, por un ingente numero de informaciones desde 1994 hasta la fecha.

44 4 .. . .. . . . .

Michel Foucault (1995: 198) concreta lo que denomina “practica discursiva” en “un conjunto de reglas anénimas,
histéricas, siempre determinadas en el tiempo y el espacio que han definido en una época dada, y para un drea social,
econdmica, geografica o lingiiistica dada, las condiciones de ejercicio de la funcion enunciativa”.
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PRIMERA PARTE.

PRESENTE Y PASADO DE LOS ZOQUES:
TAPILULA Y SUS MUNICIPIOS ALEDANOS




CAPITULO 1.
ACERCAMIENTO ETNOGRAFICO A TAPILULA

“Como siempre es mejor abordar lo desconocido a partir de lo
conocido...”

Bronislaw Malinowski, Los argonautas del Pacifico
Occidental, 1, p. 101.

1.1. Primeras impresiones

Un sinnumero de compailias de transporte nos conducen a Villahermosa desde Tuxtla
Gutiérrez, la capital del estado de Chiapas. Tapilula (Jocrocomo, en idioma zoque) es paso
obligado por encontrarse en dicha carretera y por ser confluencia de transportes que prestan
servicio desde su cabecera municipal a distintos municipios (ver cuadro 1) y localidades
cercanas.' La infraestructura vial realizada en el mandato municipal comprendido entre 1992-
1995 significo la apertura de brechas que comunican a varias de sus comunidades® con la
carretera federal, incrementandose asi el nimero de transportistas. De igual modo, atravesando la
Sierra de Pantepec por Tapalapa se encuentra un camino que conecta a Copainald y Tapilula, con
lo cual no so6lo se evita pasar por Tuxtla Gutiérrez sino que facilita la relacion de municipios
zoques (Pantepec, Tapalapa, Ocotepec y Coapilla) mal comunicados entre si hasta la realizacion
de dicho camino.

Si a esto le unimos la constante relacion con los cercanos municipios de Rayon, Ixhuatan,
Pantepec y Tapalapa se confirma la actual preeminencia de Tapilula como centro de un territorio
relacional,’ al ser tomada su cabecera como la referencia v el lugar de origen y final de los
transportes y como lugar econdémico de referencia (ver mapas 1 y 2) en el centro de la regiéon
politica norte de Chiapas (ver mapa 3).

' Béez-Jorge, Rivera y Arrieta (1985: 35) intentaron poner orden en los términos que para referirse a distintos
asentamientos humanos se utilizan en Chiapas, y,concretamente en el territorio habitado por los zoques. Citamos su
definicién aunque en muchos casos usaremos los conceptos de localidad v comunidad para referirnos a un grupo
humano que comparte un espacio fisico de vida bajo ciertas normas o reglas: “Las colonias son ejidos bajo el control
inmediato del comisariado ejidal; en cambio las riberas (llamadas en otras partes de México “congregaciones”) tienen
como autoridad al agente municipal y pueden estar integradas a los ejidos. Las colonias se formaron después de la
Revolucion de 1910 al producirse el reparto agrario: de igual manera nacieron algunas riberas a costa de la poblacién
gie las cabeceras municipales”.
" Segiin el XI Censo de Poblacion y Vivienda (1990), treinta y dos localidades conforman el municipio de Tapilula,
sin embargo de estas son las principales por nimero de habitantes Bella Vista ‘Pajonal’, Portaceli, San Antonio
gJaconé), San Francisco Jacona, San Lorenzo, Videme de Ocampo (3 secciones) y Zaquinguez (ver cuadro 1).
Utilizaremos el concepto de ‘territorio relacional’ para significar un espacio fisico de accién donde se activan
relaciones sociales de muy diversa naturaleza , y que pretendemos significar por su flexibilidad de limites, siempre
dependientes de las acciones que los actores sociales realicen. Preferimos llamarlo territorio porque implica un
reconocimiento individual o colectivo de los actores que crean relaciones ¢ intercambios sociales. Por supuesto,
Angel Palerm (1993: 101) ya habia significado el caracter flexible y cambiante de los limites de una regién, asi como
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Cuadro 1. Poblacion total de Tapilula y localidades principales.

Localidad Poblacion

total

TAPILULA 8,491

TAPILULA 5,129

(Cabecera)

BELLA VISTA 192

PAJONAL

NUEVA 85

ESPERANZA

RIBERA 694

PORTACELI

SAN ANTONIO 193

(JACONA)

SAN FRANCISCO 797

JACONA

SAN LORENZO 151

VIDEME DE 573

OCAMPO

ZAQUINGUEZ 247

Fuente: Instituto Nacional de Estadistica, Geografia e Informatica, 1991, Chiapas, X! Censo General de
Poblacién y Vivienda, 1990, Aguascalientes, México.

las modificaqciones que adquirfa “en el transcurso mismo de la accion transformadora” (Ibid.: 325), sin embargo tal
concepto puede ser mal interpretado si se relaciona con las actuales regiones politicas del estado de Chiapas.

28




Mapa 1. Tapilula y municipios aledafios
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Mapa 2. Vias de comunicacién en Tapilula y municipios aledaiios
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Mapa 3. Regién politica norte del estado de Chiapas
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Si seguimos la ruta desde Tuxtla Gutiérrez, podremos disfrutar por més de cuatro horas
(167 kilometros) de los cambios de vegetacion y clima, variables dependiendo de las oscilaciones
de altitud que la enrevesada carretera dibuja. Tras la Selva Negra de Raydn, cuya cabecera se
encuentra a escasos 9 kilometros de Tapilula, dejamos la vegetacion propia de los climas
templados y frios, situados a méas de 1,300 metros de altitud, para descender a los calidos y
humedos, mas propios de Tapilula, cuya cabecera se encuentra a 753 metros de altura s.n.m. Los
agrestes paisajes de la Sierra de Pantepec,’ ubicacién geografica e histérica de una parte de los
pobladores zoques, son el marco de referencia de un municipio que hasta'la década de los setenta
vio como una via de comunicaciéon moderna unia los estados de Chiapas y Tabasco. Del otro lado
de la Sierra quedaban municipios cercanos pero de dificil acceso, especialmente por las copiosas
lluvias que se intensifican en los meses comprendidos entre mayo y septiembre. Las
precipitaciones pluviales y un terreno quebrado propician los cursos de agua en forma de rios,
como el San José, Sangre, el Salvador o el Jacond, que encauzan sus aguas hacia la Vertiente del
Golfo de México.

Otra de las impresiones que un viajero tendra llegando a la cabecera de Tapilula es que se
encuentra frente a un municipio urbanizado, con gran presencia de comercios y actividad
economica. De hecho, ciertas fotos de principios de siglo muestran un poblado con casas
dispersas y con un parque irreconocible desde la perspectiva actual (ver mapa 4). El predominio
del tejamanil o el bajareque se ha visto desplazado por las construcciones de material y los techos
de lamina, aunque la heterogeneidad de las construcciones es una de las circunstancias propias de
los municipios chiapanecos contemporaneos.

1.2. Comuneros v propietarios: un perfil socioeconomico

El auge econdémico aunado al fendmeno migratorio han dado a la cabecera municipal de
Tapilula una fisonomia distinta a la de antafio. En la actualidad no cabe duda que la actividad
campesina es el sustento primordial de la mayoria de habitantes del municipio, pero con un
notable incremento de actividades comerciales y de servicios. El andlisis estadistico de Tapilula y
de los municipios aledafios en su territorio relacional confirma la importancia del sector primario
sobre el secundario y terciario. Sin embargo, y en contraste con los otros municipios, Tapilula
ostenta un porcentaje mayor de poblacion dedicada a las actividades de servicios, principalmente
al comercio, educaciéon y administracion publica. De esta forma se observa como la cabecera
municipal de Tapilula se ha especializado para ofrecer servicios a los pueblos aledafios, asi como
se presenta como la ctspide de la estructura de poder local ante la lejania de la capital del estado
de Chlapas (ver cuadros 2 y 3).

* Mullerried (1957: 23-24) denomina a esta regiéon “Montafias del Norte”, y se caracterizaria por selvas y bosques
tropicales en las partes bajas y en las de mayor altitud predominaria el bosque de encino y pino. Por el contrario, Juan
Pedro Viqueira (1997b) no cree que la division de Mullerried pueda clarificar las diferencias histdricas, sociales y
Culturales que existen en dicha regién y prefiere otras denominaciones. Asi llama “montafias zoques” a cuatro
paisajes caracterizados por la existencia de hablantes de dicho idioma: “la Sierra de Tapalapa y los Valles de Jitotol”
Y “la Sierra de Tecpatén y las Estribaciones de Chapultenango”. Ver también Viqueira (1995a: 33).
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Mapa 4. Plano de la cabecera municipal de Tapilula
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Cuadro 2. Poblacién ocupada por sector. Tapilula y municipios aledafios (1990)

MUNICIPIOS Poblacién Sector Sector Sector
Ocupada primario secundario terciario
Total
TAPILULA 2,133 1,311 185 553
RAYON 1,206 924 92 170
IXHUATAN 1,893 1,605 67 157
PANTEPEC 1,879 1,521 76 152
TAPALAPA 782 687 24 58
SUMA 7,893 6,048 444 1,090
CHIAPAS 854,159 498,320 95,039 234,273

Fuente: Instituto Nacional de Estadistica, Geografia e Informatica, 1991, Chiapas, X! Censo General de

Poblacién y Vivienda, 1990, Aguascalientes, México.

Tapilula y municipios aledaiios (1990)

Cuadro 3. Porcentaje de la poblaciéon ocupada por sector.

MUNICIPIOS Poblacion Sector Sector Sector
ocupada total primario secundario | terciario (%)
(%) (%) (%)
TAPILULA 96 61 9 26
RAYON 99 77 8 14
IXHUATAN 97 85 4 8
PANTEPEC 93 81 4 8
TAPALAPA 98 77 7 14
SUMA 98 77 7 14
CHIAPAS 96 - 58 11 27
* El porcentaje faltante es el que representa a los insuficientemente especificados.
Fuente: Instituto Nacional de Estadistica, Geografia e Informatica, 1991, Chiapas, X! Censo General de
Poblacion y Vivienda, 1990, Aguascalientes, México.
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Por otra parte, la deforestacién y los ranchos con potreros contrastan con la invisible
presencia del maiz. Sélo la permanencia en el lugar muestra que la milpa se halla alejada de los
contornos inmediatos de la cabecera. Estas primeras impresiones remiten a una nitida divisién
entre tierras comunales y pequefias propiedades. Las milpas aprovisionan a las familias
campesinas en su consumo de subsistencia, basado en el maiz y el frijol.’ La roza-tumba-quema
es el método vigente y las dos cosechas anuales, hasta no hace muchos afios frecuentes, han
quedado olvidadas por el agotamiento de las tierras avidas de abonos artificiales y de cuidados
quimicos excesivamente caros para una produccion precaria.’ La escasez de tierras cultivables
condiciona sistemas de produccién en los que se combinan en una misma parcela distintos
cultivos, con lo cual se asegura el abasto del hogar. Asi el platano y las naranjas son productos de
generalizada produccion pero de muy escasos rendimientos por ser de explotacion familiar. Estos
productos suelen compartir su espac1o fisico con otros érboles frutales de consumo local, pero
fundamentalmente lo hacen con el café.’

El café se constituy6 en el gran producto de una parte considerable del estado de Chiapas.
Tapilula no se quedo atrds en su implantacién y aprovechamiento. Sin embargo, la caida de los
precios a principios de la década de los ochenta causé un progresivo deterioro en las
percepciones econdmicas de sus explotadores. Pese a ello la cultura del café estd presente en
practicamente todas las casas comuneras del pueblo en forma de patios de secado, cuya actividad
se concentra durante los meses de noviembre, diciembre y enero.® La eliminacion de las cuotas de
exportacion promulgada por la Organizacion Internacional del Café (OIC) y la liberalizacion del
mercado interno, con la consiguiente supresion del precio minimo para el campo, fueron medidas
coincidentes con el cierre del Instituto Mexicano del Café (INMECAFE) (Garcia y Pontigo, 1993:
45). Esta situacion dejé en las manos del mercado y de los acaparadores la fluctuacién de los
precios, cuyas consecuencias son la recurrente inestabilidad desde entonces (1989/1990).°

5 Las opiniones encontradas entre campesinos son frecuentes cuando se trata de asentar las ventajas de la siembra
tradicional sustentada en las fases lunares, o la expresada a través de las recomendaciones de los técnicos agronomos
de instituciones estatales. La observacion de este hecho nos remite a la tension existente entre las innovaciones
propias de una produccién destinada al mercado y el mantenimiento de una “economia de seguridad” que asegure la
subsmtencxa (Palerm, 1993: 321).

¢ Norman D. Thomas (1974 61-62) confirmaba en los afios sesenta la tnica cosecha anual de maiz en Rayén
mlentras que en Tapilula observé que se mantenian tas dos cosechas.

A pesar de la presion sobre la tierra, la benignidad de los suelos y las favorables condiciones climaticas propician
el uso intensivo del suelo para los productos propios de la milpa (maiz, frijol y calabaza).

* El secado se efectia después de la primera expulpacion (café pergamino), para posteriormente efectuar una segunda
ehm1nac1on de la cascara protectora que daré origen al producto de venta, conocido como café oro.

’Un ejemplo de la negativa evolucion del café es la transformacion en potrero de la finca San Miguel en 1972, tras la
muerte de su propietario Hipélito Pedrero .
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Igualmente ciertos decretos que impiden la tala de arboles han coartado la nueva
transformacién de los cafetales en milpas o potreros,'® solucién que parece ser la unica
vislumbrada por los campesinos para solventar el problema de la nula competencia en la venta,
“se cae en los mismos coyotes de Bochil, Tuxtla o de aca”.!’ Sin embargo, el café mantiene su
importancia visible en la region, tanto para los productores como para los organismos
gubernamentales, preocupados en la mejora de su cultivo. En este sentido la Secretaria de
Agricultura, Ganaderia y Desarrollo Rural (SAGAR) realiza proyectos para la sustitucién de
plantas de café a través de la instalacion de viveros.'> Al parecer, dichos programas no son
nuevos y se remontan a la década de los cincuenta.

' En el diario oficial de la Federacion, con fecha 4 de noviembre de 1988 aparece un decreto que prohibe la tala
indiscriminada de drboles. A raiz de dicho decreto se expedirdn circulares fechadas el 30 de abril y el 19 de
septiembre de 1990 firmadas por el gobernador Patrocinio Gonzalez. Garrido, donde se delega a los jefes de distrito
de desarrollo rural la facultad para expedir permisos unicos de tala, previo dictamen emitido por el cuerpo técnico
de la Coordinacién Forestal del Estado.

"' Un comunero de Tapilula que trabajé para el INMECAFE es claro en sus apreciaciones: “Con Salinas nos
acabaron, aca casi todo era café y ya arrancaron muchas matas para potrero , ahora los coyotes nos acaban. Antes y
ahora se ponen de acuerdo para no pagar més que una cantidad de dinero, y qué puede uno hacer..”

12 Bajo el nombre de “Mejoramiento de Cafetales”, el proyecto “Establecimiento de Semillero de café, Tapilula”
instalado en 1995 tenia como meta producir 1,500.000 plantas de café para sembrar, y asi beneficiar a 1,350
productores. Las variedades de café arabigo (coffea arabica ) de porte bajo (garnica y caturra) o de porte mediano y
alto (bourbén y mundo novo) son posibilidades para incrementar el rendimiento por planta, ademéds de poder
sembrar mas matas por drea y hacerlas rendir en un menor tiempo. Su productividad puede ser alta si se le aplican
agroquimicos y una efectiva labor cultual. En cambio el café robusta (Coffea canephora), también representado en el
semillero, permite un mayor desentendimiento de las labores de limpieza y fertilizacion, ademas de compartir el
suelo con otros cultivos (Cortina, 1993: 57; Ascencio, 1993: 69-71).
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En esta misma direccion el Instituto Nacional Indigenista (INI), en su Centro Coordinador
de Ixtacomitan, ha desarrollado multiples programas encaminados al apoyo de productores y de
la produccic')n.13 Es pues el INI quien ha asumido tras la desaparicién del INMECAFE el papel de
intermediario entre los productores y el Estado. Los recursos manejados para estos programas
provenian del Programa Nacional de Solidaridad (PRONASOL), y los créditos devueltos debian
ser manejados por Cajas Solidarias fundadas en distintos municipios, como es el caso de la
existente en Tapilula. La aportacion del INI se reduce a apoyos econdmicos por hectrea,' sin
intervenir en los precios del mercado. Incluso los grupos conocidos como Uniones Especializadas
de Productores de Café (UEPC’s), creadas para acopiar y comercializar la produccién de sus
socios, se mantienen hasta hoy en dia, reuniendo en distintas UEPC’s a productores de dmbito
municipal o regional.”® En un municipio pueden existir varias UEPC’s segun afinidades politicas
o parentales, y recibirdn apoyos en virtud de las solicitudes de recursos.'® Sin embargo, su papel
fundamental para acopio y comercializacion ha quedado desplazado por la venta particular y local
a los coyotes.

A pesar de dichos programas, la productividad no se ha visto incrementada y la escasa
utilizacion de agroquimicos o el poco control de las plagas de broca o roya interroga sobre el
aumento en la produccion de llevarse a cabo tales cuidados.'” Aun asi la cosecha de café permite
la circulacion de efectivo entre las familias comuneras del lugar, circulacién observada en el
incremento de las compras en los comercios o en las obras de casas particulares.'®

" El gobierno federal establecio distintos programas de apoyo financiero para mantener las exportaciones. El
Programa Financiero al Café de Exportacion reunié fondos del Fideicomiso para el Café (FIDECAFE) y del Banco
de Comercio Exterior (BANCOMEXT), sin embargo las evaluaciones de esta politica crediticia develaron un elevado
indice de carteras vencidas tras la puesta en marcha de dichos programas (Garcia y Pontigo, 1993: 47).

“ Por ejemplo, para la etapa de corte y acarreo 94/95 se atendieron en el Centro Coordinador de Ixtacomitan a 4,775
productores con un total de 6,468 hectareas, siendo el recurso destinado a cada una de 300.00 pesos. Esta cifra es un
complemento a los 700.00 pesos iniciales de la primera etapa de apoyo a la produccion. Es decir, que cada hectéarea
se vio beneficiada por 1,000.00 pesos en un ciclo productivo completo.

" Las UEPC’s pueden transformarse o incorporarse a sociedades o comités de mayor alcance, como la Sociedad de
Solidaridad Social V Norte -constituida el 26-1X-91- que agrupa a productores de Tapilula, Pantepec y Tapalapa; o
‘C(’Omo la UEPC Esquipulas que se constituyé en Comité Local de Solidaridad Emiliano Zapata del Ejido Tapilula.

Un ejemplo de solicitud es la fechada el 16 de mayo de 1994 y escrita por el Presidente del Comisariado de Bienes
Comunales San Bernardo Abad (Tapilula), quien a pesar de considerarse opositor a las politicas gubernamentales no
duda en pedir el apoyo: “.. ,nos permitimos dirigir ante esta institucién, que usted dignamente preside, con el
Propésito de solicitar su baliosa intervencion, para que nos beneficie o nos apolle con ¢l programa especial ciclo
94/95, por cosecha de café, que el sefior presidente de la republica, Lic. Carlos Salinas de Gortari, anuncio el dia 10,
de febrero del afio en curso para el sector cafetalero, y que consiste en apollo de N$ 700.00 (setecientos nuevos
%esos), por hectarea de café. (..)”.

Otros sembradios se encontraban ubicados en Amatan, Simojovel, Copainald, Frontera Comalapa o Huixtla. Tras la
f€particion de las plantas a los productores se le dio seguimiento al programa mediante el reparto de abonos quimicos
Psarﬁ} combatir y prevenir las plagas del café.

Situacién visible cuando el precio por kilo aumenta. como ocurrié en 1995 cuando llegé a cotizarse a 18 pesos.
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La ganaderia, contrariamente, se ha convertido en un factor decisivo por la superficie de
terreno a ella dedicada, como por los montos econémicos generados. Tanto los ganaderos como
Jos campesinos tienen una clara conciencia de la superioridad econémica y social inscrita en las
actividades pecuarias.19 Los cuadros estadisticos muestran la superficie dedicada a cada una de
las actividades econdmicas y el predominio del ganado y del café, éste ultimo donde las
condiciones climaticas lo permiten. Si tomamos en cuenta el mencionado reparto en una parcela
de distintos cultivos, y la relacion entre unidades de produccién y hectareas, nuestra observacién
conduce hacia productos de poca incidencia en el mercado y predominio del autoconsumo o venta
Jocal (ver cuadros 4 y 5).

Cuadro 4. Productos con mayor superficie cultivada.
Tapilula y municipios aledafnos (1991)

MUNICIPIOS Frijol* (ha.) Maiz* (ha.) Café (ha.) Platano Bovinos
(ha.) (Cab.y*
TAPILULA 236 432 1,020 718 3,154
RAYON 158 1,064 73 34 2,162
IXHUATAN 470 654 1,114 362 3,379
PANTEPEC 944 1,600 430 155 3,904
TAPALAPA 331 542 404 39 2,407
SUMA 2,139 4,292 3,041 1,308 15,006
CHIAPAS 175,182 750,021 280,597 64,435 1,664,194

*Frijol y maiz incluyen las hectareas sembradas en primavera-verano y otofio-invierno.
**El censo no desglosa las hectareas con zacate cultivado, pero en la regién pasta por lo regular de una a

dos cabezas por hectarea.
Fuente: Instituto Nacional de Estadistica, Geografia e Informatica, 1994, VIl Censo Agricola-Ganadero, 1991,

Aguascalientes, México.

" Tales certezas contrastan con los datos aportados por el gobierno de Chiapas, que en su Anuario Estadistico de,
1992 sefialaba el predominio de las hectareas dedicadas a la agricultura en Tapilula (1,010), mientras las pecuarias
eran mucho menores (607). Sin embargo, la mayoria del total eran consideradas de uso agropecuario (2,065). Esta
situacién también es contradictoria respecto a la informacion de la Secretaria de Agricultura y Recursos Hidraulicos
(SARH) que sitiia a los municipios de las regiones politicas selva y norte como los principales productores de ganado
bovino, del cual casi el 90% se dedica al consumo de carne (Rivera y Lisbona, 1993: 80). L.a misma contradiccién
?Xiste si hacemos caso a los datos aportados por Fernandez Ortiz y Tarrio Garcia (1983: 62) que, siguiendo
Informaciones censales de 1960 y de la SARH, sitiian a Tapilula con el incremento porcentual mayor del estado (en
12 afios) con respecto a la poblacién ganadera: 4,215.1 frente a los 1,502.5 de Copainald y los 1,409.8 de Sabanilla.
Por lo tanto, con la tasa media de crecimiento anual mas elevada de los principales municipios ganaderos (15.9% ).
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cuadro 5. Namero de UPR segtin principales productos y promedio de hectareas
por Unidad de Produccién. Tapilula y municipios aledarios (1991).

. Frijol* Maiz* Café Platano Bovinos
MUNICIPIOS | No. Ha/ No. Ha/ No. Ha/ No. Ha/ (cabezas)
UPR UPR UPR UPR No. Ha/
UPR
TAPILULA 300 0.78 472 0.91 775 1.32 530 1.35 181 17.42
RAYON 122 1.29 644 1.65 117 0.62 80 0.42 175 12.35
IXHUATAN 433 1.08 481 1.36 741 1.50 263 1.37 264 12.80
PANTEPEC 545 1.73 875 1.83 374 1.15 164 0.94 268 14.57
TAPALAPA 308 1.07 434 1.25 231 1.75 38 1.02 180 13.37
SUMA 1705 1.25 2906 1.47 2238 1.36 1075 1.22 1068 14.05
CANTIDAD 152,669 | 1.14 | 314,881 | 2.38 | 116,239 | 2.41 | 46,572 | 1.38 87,888 18.93

*Frijol y maiz incluyen ias UPR del ciclo primavera-verano y otofic-invierno.
Fuente: Instituto Nacional de Estadistica, Geografia e Informatica, 1994, VIl Censo Agricola-Ganadero, 1991,
Aguascalientes, México.

Esta preeminencia no es oObice para que los mismos ganaderos establezcan
diferenciaciones generacionales a la hora de entender su labor. Gerardo Lépez Camacho, uno de
los ganaderos mas présperos de Tapilula es consciente de esa quiebra generacional:

“Mi padre y sus padres hacian la ganaderia tradicional, pocas vacas y reses para la leche en
lodazales(...).Con los hermanos mayores ya hubo cambios, salieron a estudiar fuera, hicieron
divisiones en los terrenos por cuarteles y pusieron un toro semental (...); después llegué yo con
nuevas ideas, me fui a estudiar y viajé a los Estados Unidos (...). Instalamos galeras con tuberias
y cercados de material.”

El mismo Gerardo Lopez ubica entre 1950 y 1960 el periodo de ruptura de los propietarios
de Tapilula con el café. La baja de los precios y la pavimentacion de la carretera en la década de
los setenta consolidaré el auge ganadero, con produccion de ganado criollo que fue sustituido con
poco éxito por el holandés; finalmente se implantd el cebu-suizo, que se ha convertido en
hegemonico en la region por su resistencia y produccién de leche y carne.

El manejo de la ganaderia extensiva es considerado tradicional pero es el Unico existente;,
sus necesidades de pasto requieren de al menos una hectarea por cada una o dos cabezas. La
reproduccion y venta del ganado tiene también distintas posibilidades, dependiendo de las tierras
disponibles y de los intereses de los productores. Una vez que el becerro cumple el afio puede ser
vendido a un repastador o ser criado por el productor con distintos sistemas. Asi, campesinos que
poseen potreros pero que no cuentan con ganado pueden alquilar su terreno a cambio de una
Cuota mensual por cabeza (alrededor de un dia de salario minimo en 1996); mientras los gastos
Propios del cuidado de los animales son asumidos por los propietarios. Por otra parte, se puede
pesar el ganado antes de enviarlo fuera de las tierras del propietario, la ganancia radica en el
aumento de peso al momento de la venta, repartiéndose equitativamente la ganancia el propietario
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¢l arrendador. En este sistema llamado al partir o aparceria el receptor se hard cargo de todos los
gastos. La imposibilidad de incrementar las tierras de pastoreo en el municipio de Tapilula
provoca el envio de cabezas a los potreros disponibles en municipios vecinos, normalmente €stos
se encuentran en direccion a la Vertiente del Golfo de México, en Chapultenango, Solosuchiapa,
[xtapangajoya, Amatan o J uarez. % .

Los inicios de la comercializacién deben remontarse a los compradores procedentes de
Teapa (Tabasco), sin embargo la compafifa fletera Garcia Mora de Tuxtla Gutiérrez podia
efectuar algunos transportes para los intermediarios que compraban el ganado para el rastro
Ferreria de la Ciudad de México. Pero es en el periodo de la carretera y con el incremento de los
potreros cuando la leche tendra su eclosién en forma de demanda por parte de los compradores y
consumidores tuxtlecos. La riqueza de la cuenca lechera fue observada por la empresa Nestlé que
instald un centro de acopio de leche en Tapilula a principios de la década de los ochenta.
Recogian la leche desde Juarez hasta Tapilula y sus pueblos aledafios, para una vez cumplido el
proceso de enfriamiento llevarla a la planta transformadora de Chiapa de Corzo. El aumento de la
produccion quesera, especialmente en Rayon, signific un progresivo deterioro del abasto a la
empresa suiza que optd por cerrar el centro de acopio y situar plantas enfriadoras en los
municipios productores, dejando a los ganaderos el control de las mismas.?! La creciente
elaboracion de quesos ha significado una inyeccion econdmica a los pequefios productores mas
decantados a la produccién de leche que a la venta del ganado para carne. Este auge quesero ha
consolidado a Rayén como uno de los puntos de produccién y venta hacia las capitales de
Chiapas y Tabasco.

En la actualidad los compradores de los rastros de ganado tienen representantes o
intermediarios. En los locales de la Asociacién Ganadera de Judrez se encuentran camiones
dispuestos para el transporte que tiene como destino principal la Ciudad de México. El consumo
de reses no se efectua en los mercados locales, sino en los fordneos. De las reses sacrificadas en
Tapilula se abastecen los pueblos vecinos, siendo previamente enviados los mejores cortes hacia
Villahermosa (Tabasco).

Este creciente predominio de la ganaderia en detrimento de la produccién agricola esta
unido a la notable presencia de propiedad privada (ver cuadro 6 y 7). En Tapilula existe una nitida
diferencia entre el nimero de productores comuneros y privados; el 76% de los productores son
comuneros que ocupan el 39% de las tierras, mientras que el 16% son propietarios que controlan
el 46% de las mismas (ver cuadro 8 y 9). Aunque en los municipios aledafios el nimero de tierras
ejidales sea mayor, los porcentajes en cuanto a la distribucion de la tierra demuestran que los
propietarios privados controlan un mayor niimero de hectareas, a excepcion de Tapalapa que sdlo
cuenta con terrenos ejidales. :

20 . . . . v e e
1 Los mismos ganaderos de Tapilula suelen tener propiedades en dichos municipios.
Los productores de leche se inclinaron a vender su producto para la elaboracion de queso en Rayon
fundamentalmente porque recibian remuneraciones mas altas en comparacion a las pagadas por la empresa suiza.
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Tapilula y municipios aledafos (1991)

Cuadro 6. Superficie por tipo de Unidad de Produccion Rural.

MUNICIPIOS Superficie total Superficie en UPR | Superficie en UPR | Superficie en UPR
so6lo privadas solo ejidales mixtas
TAPILULA 3,998 1,850 1,577 571
RAYON 3,809 1,816 1,837 156
IXHUATAN 6,289 1,289 4,968 32
PANTEPEC 5,821 2,092 3,657 172
TAPALAPA 4242 0 4,242 0
SUMA 24,159 7,047 16,181 931
CHIAPAS 4,002,047 1,839,006 2,041,268 121,775

Fuente: Instituto Nacional de Estadistica, Geografia e Informatica, 1994, VIl Censo Agricola-Ganadero, 1991
Aguascalientes, México.

Cuadro 7. Porcentaje de superficie por tipo de Unidad de Produccion Rural.
Tapilula y municipios aledanios (1991) '

MUNICIPIOS Superficie total Superficie en UPR Superficie en UPR Superficie en UPR
s6lo privadas solo ejidales mixtas

TAPILULA 99 46 39 14
RAYON 100 48 48 4
IXHUATAN 100 20 79 1
PANTEPEC 100 36 61 3
TAPALAPA 100 0 100 0

SUMA 100 29 67 4
CHIAPAS 100 46 51 3

Fuente: Instituto Nacional de Estadistica, Geografia e Informatica, 1994, VIl Censo Agricola-Ganadero, 1991,

Aguascalientes, México.

41



Tapilula y municipios aledaiios (1991)

Cuadro 8. Numero de Unidades de Produccién Rural por tipo de propiedad.

MUNICIPIOS Numero totai de Ndmero de UPR Numero de UPR Ndmero de UPR
UPR s6lo privadas solo ejidales mixtas
TAPILULA 834 - 133 631 70
RAYON 639 78 550 11
IXHUATAN 802 56 744 2
PANTEPEC 690 35 651 4
TAPALAPA 381 0 381 0
SUMA 3,346 302 2957 87
CHIAPAS 307,742 57,695 245,576 4,471

Fuente: Instituto Nacional de Estadistica, Geografia e Informatica, 1994, VIl Censo Agricola-Ganadero, 1991,
Aguascalientes, México.

Cuadro 9. Porcentaje de Unidades de Produccion Rural por tipo de propiedad.
Tapilula y municipios aledafios (1991)

MUNICIPIOS Numero total de Ndamero de UPR Ndmero de UPR Numero de UPR
UPR solo privadas solo ejidales mixtas
TAPILULA 100 16 76 8
RAYON 100 12 86 2
IXHUATAN 100 7 93 0
PANTEPEC 100 5 94 1
TAPALAPA 100 0 100 0
SUMA 100 9 83 3
CHIAPAS 100 19 80 1

Fuente: Instituto Nacional de Estadistica, Geografia e Informatica, 1994, VIl Censo Agricola-Ganadero, 1991,
Aguascalientes, México.

Al mismo tiempo la propiedad privada estd constituida por predios que superan las cinco
hectareas, mientras que los predios ejidales -especialmente en Tapilula y Rayoén- estdn
compuestos en su mayoria por terrenos que no llegan a dicha cifra. Las unidades de produccion
mixta, es decir, que poseen terrenos ejidales y privados son escasas, aunque son en los
Mmunicipios mencionados donde alcanzan un mayor nimero (ver cuadros 10, 1 ly 12).
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Cuadro 10. Superficie en Unidades de Produccion soélo privadas por tamafio del
predio. Tapilula y municipios aledafios (1991)

MUNICIPIOS Superficie Total en UPR | Mayores de (%) Hasta 5ha. (%)
de prop.priv. 5ha. (ha.)
(ha.)
TAPILULA 1,850 1,666 90 184 10
RAYON 1,816 - 1,699 94 117 6
IXHUATAN 1,289 1,240 96 49 4
PANTEPEC 2,092 2,075 99 17 1
TAPALAPA 0 0 0 0 0
SUMA 7,047 6,680 95 367 5
CHIAPAS 1,839,006 1,784,579 97 54,424 3

Fuente: Instituto Nacional de Estadistica, Geografia e Informatica, 1994, VIl Censo Agricola-Ganadero, 1991
Aguascalientes, México. :

Cuadro 11. Superficie en Unidades de Produccién sélo ejidales por tamafio del
predio. Tapilula y municipios aledarios (1991)

MUNICIPIOS Superficie Total en UPR | Mayores de (%) Hasta 5ha. (%)
: de prop.ejidal 5ha. (%)
(ha.)

TAPILULA 1,577 556 35 1,021 65

RAYON 1,837 707 38 1,130 62
,,,,,, IXHUATAN 4,968 4048 81 920 19

PANTEPEC. 3,557 2,400 68 1,148 32

TAPALAPA 4,242 3,862 91 380 9

SUNMA 16,181 11,582 72 4,99 28

CHIAPAS 2,041,268 1,730,077 85 311,191 15

Fuente: Instituto Nacional de Estadistica, Geografia e Informatica, 1994, VIl Censo Agricola-Ganadero, 1991,
Aguascalientes, México.
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Cuadro 12. Superficie en Unidades de Produccién mixtas por tamafio del predio.
Tapilula y municipios aledafios (1991)

MUNICIPIOS Superficie Total en UPR | Mayores de (%) Hasta 5ha. (%)

de prop.mixta 5ha. (ha.)

{ha.)

TAPILULA 570 488 86 82 14
RAYON 156 130 83 26 17
IXHUATAN K7 e I E—
PANTEPEC 172 172 100 0
TAPALAPA 0 0 0
SUMA® 930 790 85 108 12
CHIAPAS 121,775 117,880 3,895

*La suma no ofrece 100% porque el censo no desglosa las cifras del municipio de Ixhuatan.
Fuente: Instituto Nacional de Estadistica, Geografia e Informatica, 1994, Vil Censo Agricola-Ganadero, 1991,
Aguascalientes, México.

Estas cifras unidas al crecimiento demografico y la falta de tierras disponibles expresan
dos tendencias cada vez mas acentuadas, una que conduce a la fragmentacion de las tierras
ejidales y al minifundismo, consecuencia de la reparticion familiar de las mismas, y otra dirigida
al incremento progresivo de la mano de obra jornalera, crecimiento éste superior al de la media
chiapaneca (ver cuadro 13). Esta imposibilidad de incorporar a nuevos comuneros acrecienta los
trabajos temporales en los potreros o en las labores del campo cuando las limpias de la milpa lo
requieren o la recoleccion del café estd en su periodo 4lgido. La excesiva oferta de mano de obra
impide también consolidar salarios apropiados, por lo que es comun la circulacién de trabajadores
por los potreros del municipio o de los municipios alejados de su territorio relacional.

Cuadro 13. Poblacion ocupada como jornaleros o peones en
Tapilula y municipios aledarios.

MUNICIPIOS POBLACHON JORNALERO O (%)
OCUPADA PE{ON
TAPILULA 2,133 445 20.86
vvvvvv RAYON 1,206 356 29.52
IXHUATAN 1,893 348 18.38
PANTEPEC 1,879 384 20.97
TAPALAPA 782 77 9.85
SUMA 7,893 1620 20.52
CHIAPAS 854,159 120,495 14.11

Fuente: Instituto Nacional de Estadistica, Geografia e Informatica, 1991, Chiapas, X/ Censo General de
Poblacion y Vivienda, 1990, Aguascalientes, México.
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La implantacion reciente de la apicultura se une a la cria de animales domésticos como
complemento a las labores econdmicas principales. Estas actividades son formas propias de los
pequeﬁos productores para aumentar sus ingresos monetarios o las reservas de nutrientes. La cada
yez menos frecuente caza y recoleccion, reducida a productos de poca consideracion social,
condiciona entre los campesinos una dieta de reducido alcance.*?

El flujo comercial es constante sobre todo con los pueblos aledafios; un ejemplo es la
afluencia de vendedores de Rincén Chamula, que durante toda la semana y especialmente los
domingos ofrecen hortalizas y verduras.”> La produccién interna de platanos y naranjas es
vendida a comerciantes de dichos municipios o en la cabecera municipal a los comerciantes
Jocales o a forasteros que se dedican al coyotaje. Otra posibilidad es la venta de productos locales
fuera del municipio. Un ambulantaje de bajo nivel en sus transferencias comerciales pero que
sufri6 un drastico retroceso con la crisis econdmica de finales de 1994.* Este panorama nos sittia
en un espacio comercial histéricamente conocido pero, a la vez, flexible, que sigue viejos
caminos o incorpora a poblacion de reciente asentamiento, como es el caso de los tzotziles de
Rincon Chamula en el municipio de Pueblo Nuevo Solistahuacén.

La ubicacion de Tapilula como centro rector de un territorio relacional posibilita la
existencia de comercios que abarcan desde linea blanca hasta mueblerias, pasando por las
imprescindibles tiendas de ropa y de abarrotes al mayoreo o menudeo. Las farmacias, los centros
de salud® y los médicos particulares, unidos a los servicios escolares®® y a las oficinas
gubernamentales27 le otorgan a pequefia escala un papel central como el que ostentan Pichucalco
en el norte o Bochil en el sur de la carretera que une Chiapas con Tabasco.

La presencia de rutas de transporte ha incrementado notablemente los establecimientos de
servicios hoteleros o restaurantes. Igualmente ha aumentado la venta ambulante personalizada
que ofrece quesos y cremas de Rayén o frutas propias del tiempo a los visitantes de paso. Esta
diversificacion de actividades econdmicas es mds extensa todavia, un recorrido por la cabecera
municipal a cualquier hora del dia amplia estas imégenes; aparecen los talleres mecanicos,
herrerias, carpinterias o el gran nimero de nifios, jévenes y adultos ociosos que circulan por el
pueblo, aunque algunos estén dedicados a empleos marginales.?®

2 Algunos propietarios han pretendido diversificar su produccion sembrando jitomates y chiles, para

comercializarlos en Villahermosa, pero es muy escasa por no decir nula la existencia de huertas familiares donde
g:}ultivar hortalizas y verduras.

= Los distintos nichos ecoldgicos en los que se encuentran ubicados Rincén Chamula y Tapilula facilitan el
intercambio econémico, de esta manera familias tapilultecas se desplazan a Rincdn para vender naranjas y platanos,
glientras los rinconeros hacen lo propio con productos como la papa, el repollo o la cebolla.

" Marcial Morales, comunero y asiduo alférez del sistema de cargos local, solia comprar queso y crema en Rayon y
venderlo en Teapa, Tapijulapa (Tabasco) y Amatéan (Chiapas), sin embargo la crisis econdmica le ha obligado a
Ssoncentrar sus ingresos alternativos en la venta de dulces en su casa.

" La cabecera municipal de Tapilula cuenta con un Centro de Salud, ademés de las clinicas del ISSSTE, IMSS, y el
gﬁonsultorio de] ISSSTECH.

.Repartidas entre las jurisdicciones federal y estatal, o de caracter privado, Tapilula cuenta con cinco escuelas de
hivel preescolar, quince primarias, dos secundarias, una preparatoria, y un bachillerato técnico. A ello debemos
?ﬁadir un centro de enseflanza computacional particular y los programas de CONAFE e INEA.

La delegacion de la Secretaria para la Atencion a los Pueblos Indigenas (SEAPI) y una oficina de la SAGADR.

Uno de los ejemplos mds visibles es el de los boleros, muchachos entre los 7 y 14 afios que lustran zapatos en el
p?que o en la salida del pueblo, donde se concentra gran parte del transporte. En este lugar cuentan incluso con un
Sindicato, término con el que se denomina el pago de una cuota diaria a un joven de mayor edad para que evite la
COmpetencia y supuestamente los proteja de posibles agresiones.

4
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La migracion es frecuente y comun, aunque no alcanza los grados y niveles que pueden
apreciarse en otras partes del estado o del pais. Los destinos son casi siempre las capitales de
Chiapas y Tabasco, asi como los nucleos de explosion de la industria constructora u hotelera,

donde los peones sin especializacion pueden optar por remuneraciones mds atractivas sin

r1ecesidad de certificacion escolar. Esta necesidad de empleo y la presion sobre la tierra facilitan
¢l aumento de robos de productos basicos de las milpas y potreros. El robo de ganado y productos
del campo se ha convertido en tema recurrente de conversacion y condiciona comportamientos
econdmicos y sociales al ser considerada una prioridad la defensa de los productos propios frente
al posible hecho delictivo.”

1.3. Politica y conflictividad social

Las convulsiones politicas posteriores al levantamiento neozapatista de 1994 situaron el
devenir politico chiapaneco en la mirada de analistas y cientificos sociales nacionales y
extranjeros. La Selva Lacandona, los Altos de Chiapas y ciertos municipios del norte del estado
se han convertido en lugares de referencia obligada para ejemplificar la situacion sociopolitica del
sureste mexicano. Sin embargo, otros lugares de Chiapas han tenido una relacién mucho mas
distante con tales acontecimientos, con poca incidencia politica y social. Uno de esos casos es el
territorio que nos atafie y concretamente Tapilula.>® Invasiones de tierra o enfrentamientos entre
propietarios y comuneros han sido poco frecuentes, aunque existentes.’' De hecho la invasion de
tierras (cuadro 14) ha dado como resultado la compra por parte del Estado de distintas
propiedades, ya sea por la via subsidiaria (ver cuadro 15), que fue la efectuada en 1994, o
mediante el programa de fideicomisos (ver cuadro 16), situacién que estd modificando la

-~ distribucién de tierras en el agro chiapaneco, aunque en Tapilula y los municipios aledafios”ésta

redistribucién no sea tan notoria.>

¥ El robo se relaciona frecuentemente con el consumo de enervantes, visibles en el municipio pero cuya produccion
3605 achacada a sus vecinos tzotziles de Rincén Chamula.

Para una mayor informacion sobre las invasiones de tierras y las politicas gubernamentales en Chiapas después de
311994 ver Daniel Villafuerte et alii (1999).

La presencia de las fuerzas de Seguridad Publica de Chiapas respaldando propiedades y las consignas expresadas
N pancartas donde se aseguraba que eran pequefias propiedades fueron medidas preventivas ante posibles
vasjones.

" Entre los participantes del sistema de cargos fueron comunes las referencias a las invasiones de tierras y a quienes
las efectuaban, concretamente era reiterado considerar a los infractores como “gente que no quiere trabajar” o como
UNa manera de sacar dinero sin trabajar”, al igual que se dejaba claro que los invasores eran personas de otros
Municipios “porque los de aqui se conoce luego el caracter”.
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Cuadro 14 . Propiedades invadidas en Tapilula y Rayén (1994-1996)

GRACIELA CAMACHO

"MUNICIPIO [ ORGANIZACION | NOMBRE DEL NOMBRE DEL SUPERFICIE | FECHA DE
PREDIO PROPIETARIO INVASION
TAPILULA | CIOAC EL RETIRO RICARDO GARCIA 110-06-75
RECINO
— CIOAC SANTO TEOFILO ZENTENO 62-00-00
DOMINGO LOPEZ
CNPI VISTA RICARDO ESPINOSA 50-40-00
HERMOSA PEDRERO
CIOAC LA LUPITA VENANCIO 28-00-00 08-08-94
HERNANDEZ CRUZ
CIOAC FRACC.DE LA |HERNAN ORANTES 16-00-00 15-01-94
FINCA EL ZENTENO
SALVADOR
CIOAC EL PORVENIR | AMBROCIO SAENZ 80-00-00 10-04-94
RAMIREZ
CIOAC EL RECUERDO |HUMBERTO ZENTENO | 61-50-00 10-04-94
Y LA VIRGEN | ZEPEDA
CIOAC FRACC. VIRGILIO HERRERA 04-00-00 15-04-94
ESQUIPULAS | HERNANDEZ
PRD ELSABINALY | OSCARY JESUS 04-00-00 08-01-95
LA TRINIDAD | MORALES MORALES
PRI SAN AMADA DIAZ 100-43-17 24-12-94
FRANCISCOY |PANIAGUA Y JOSE
EL PORVENIR | ZENTENO
RAYON CNPI EL ESFUERZO | HIPOLITO PEDRERO 114-00-00 22-07-94
(SANTA LUCIA)
CNPI BUENA VISTA | BEATRIZ PEDRERO 125-00-00 15-01-95
| DE ESPINOSA
CNPI DOLORES YOLANDA Y LEYLA 10-00-00 15-01-95
PEDRERO ALEGRIA
CNPI EL VERGEL LORENZO FAVIAN 87-00-00
CAMACHO PEDRERQO
CNPI EL VOLCAN MARIA GUADALUPE 75-00-00
PEDRERO ALEGRIA
CNPI LA GUAYABA | HIPOLITO PEDRERO 12-00-00
ALEGRIA
CNPI SANMARTIN _ |EMMA A. VDA. DE 42-00-00
PEDRERO
CNPI SANMIGUEL | RICARDO ESPINOSA 112-11-90
PEDRERO
TCNPI VENECIA LORENZO FAVIAN 87-00-00
CAMACHO PEDRERO
CIOAC EL ZAPOTE MELINA RAMONA 70-72-30 03-01-95
LOPEZ MANRIQUEZ Y
OTROS
CIOAC NUEVA JOSE BALBOA CARPIO | 100-00-00 21-11-94
ESPERANZA
CIOAC LA GUADALUPE | MIRIAM M. Y 92-96-70 15-07-94

Fuente: Secretaria de Desarrollo Agrario, 1998, Gobierno del Estado de Chiapas. Relacion de de Predios

Invadidos.
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Tapilula y municipios aledafios, 1993-1994.

Cuadro 15. Predios adquiridos y entregados a traves de la via subsidiaria.

“POBLADO DE | MUNICIPIO DEL NOMBRE DEL PREDIO Y SUPERFICIE SUPERFICIE
ORIGEN PREDIO PROPIETARIO ADQUIRIDA | ENTREGADA EN
EN HECTAREAS
HECTAREAS

RINCON RAYON LA LIBERTAD 98-57 90-67

CHAMULA

EL CARRIZAL |PANTEPEC LA VICgORIA, BULMARO URBINA 96-29 100-31

MUND:

'RAYON RAYON EL MANZANO, MIGUEL ZEPEDA CRUZ 57-05 64-65

RAYON RAYON EL HORCON, MIGUEL ZEPEDA CRUZ 75-97 75-97

"RAYON RAYON EL HORCON, MIGUEL ZEPEDA CRUZ 68-81 94-48

Fuente: Representacion Especial en Chiapas de la Secretaria de la Reforma Agraria, 1998.

Cuadro 16. Predios adquiridos y entregados a través del programa de
fideicomisos. Tapilula y municipios aledafios hasta diciembre de 1997

POBLADO | MUNICIPIO | NOMBRE | MUNICIPIO | SUPERFI- | SUPERFI- | ORGANI- | NUMERO DE
DE ORIGEN DE DEL PREDIO CIE ADQUI- CIE ZACION BENEFI-
ORIGEN RIDA ENTRE- CAMPE- CIADOS
GADA SINA
LA FLORIDA | PUEBLO EL RETIRO | TAPILULA 90-00 134-47 CIOAC 35
NUEVO
SOLISTA-
HUACAN
LAFLORIDA | PUEBLO FRACCIONA- | TAPILULA 11-75 12-37 CIOAC 0
NUEVO MIENTO LA
SOLISTA- |VIRGEN
HUACAN
LA FLORIDA | PUEBLO LAVIRGEN | TAPILULA 37-25 40-09 CIOAC 0
NUEVO
SOLISTA-
HUACAN
VICENTE COAPILLA [ELSAUZ PANTEPEC 33-20 34-12 ORTA 66
GUERRERO PAKAL
NUEVO RAYON ALTA UNION| CINTALAP 525-00 525-00 ALINCA 165
ESQUIPU- HOY  VILLA A
LAS DEL RIO
GUAYABAL
COMUNI- RAYON EL ALTA 100-00 0 CNPI 130
DAD ASTILLERO UNION
ZOQUE
gggAUNl- RAYON EL RETIRO JUAREZ 99-69 0 CNPI 0
Z0QUE
COMUNI- RAYON SAN JUAREZ 92-42 0 CNPI 0
DAD FRANCISCO
Z0QUE
ggglUNl- RAYON EL SUSPIRO | JUAREZ 101-23 0 CNPI 0
ZOQUE

Fuente: Representacion Especial en Chiapas de la Secretaria de la Reforma Agraria, 1998.

48



En la actualidad, la participacion politica tiene distintas formas de expresién; por un lado
Jos partidos politicos que capitalizan gran parte de la actividad en el municipio, por otro, la

residencia de los bienes comunales, que a través de asambleas convoca a los comuneros a
discutir problemas politicos y econdmicos de alcance local.

PRI PRD y PAN son el abanico de fuerzas politicas electorales. El primero ha dominado
]a Presidencia Municipal hasta las elecciones de 1995, en las cuales el PRD obtuvo varios
regidores. De hecho, los presidentes municipales han salido de los grupos de poder de la
Jocalidad, representados por los ganaderos y comerciantes. Dos ejemplos de dicha hegemonia se
demuestran en dos recientes designaciones para el cargo. En 1992 Sergio Hernandez Rodriguez,
comerciante y candidato del partido oficial, fue desplazado por Gerardo Lépez Camacho en un
acto multitudinario donde los distintos sectores sociales del PRI intervinieron decisivamente para
aclamar al candidato finalmente electo. Tal situacion provocé el pase de Sergio Hernandez a las
filas perredistas. Igualmente en las elecciones municipales celebradas en 1995 el maestro Ovidio
Gomez, presidente del PRI en el municipio y de labor partidaria reconocida, fue desplazado por
Rodrigo Gonzélez Pedrero, ganadero de la localidad. Sin embargo, las tltimas elecciones,
celebradas en 1998 han dado un notable giro al perfil del presidente municipal electo. Fiacro
Morales, miembro de una de las familias participantes en el sistema de cargos desplazé a los
apellidos que ostentaban tradicionalmente la presidencia municipal y capitalizé parte del voto que
se habia dirigido hacia el PRD en 1995.%

El peso politico y demografico de la cabecera municipal es determinante para la eleccion
de los candidatos priistas, que en la ultima década efectuan plebiscitos para conocer cul de los
precandidatos es el mas popular. La eleccién estd mediada por la masiva afluencia de los
comerciantes y propietarios de la cabecera a las cuatro urnas situadas en lugares estratégicos de la
mancha urbana, siendo practicamente nula la afluencia de los comuneros campesinos hasta la
tltima eleccion.® El comentario de una de las participantes en el plebiscito y propietaria de una
tienda de frutas y legumbres ilustra los niveles de participacién en el mismo:

“...hay muchos que no son indigenas, que viven en el centro y todavia no saben. Lo repite la
television y no hay manera. Son como los muchachitos de escuela, unos captan lo que les ensefian
bien rapido y otros aunque pasen meses no saben”.

33 ~ ' .. . . .y : . .
La campafia para la eleccion municipal estuvo plagada de incidentes y enfrentamientos violentos entre partidarios
gel electo Presidente y sus oponentes politicos del PAN. Incidentes que no ha cesado durante el afio 1999.
En 1995 los campesinos del ejido San Francisco Jacon4 votaron masivamente en apoyo de uno de los comuneros
de Tapilula, que finalmente queds en segundo lugar en la votacion.
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Las redes politicas traspasan el ambito municipal, ya que mientras Gerardo Lépez
camacho ocupaba el puesto de Presidente Municipal entre 1992-1995.*° su hermano Gonzalo era
diputado local ademés de ocupar el cargo de Presidente de la Asociacion Ganadera Estatal. Estas
redes son en muchos casos producto de solidaridades de grupos afines por actividad econdmica, o
sustentadas en parentescos rituales o antiguas amistades. El gobernador Elmar Seltzer (1993-
1994) compartié amistad con la familia Lépez Camacho cuando era comprador de café antes de
entrar en la politica activa.’® E| programa de Solidaridad en Tapilula y la Presidencia Municipal
echaron a andar durante su mandato obras piblicas en la cabecera y sus comunidades, incluidas
las mencionadas aperturas de brechas y caminos. Un expresidente municipal ejemplifica el trato
que deben recibir los politicos chiapanecos por parte de sus interlocutores locales; un tratamiento
que debe estar condimentado

«..con un poco de sensibleria para llegarles al corazén. Hablarles de las madres e hijos sin luz en
sus casas mientras sus maridos estdn en Villahermosa, Salina Cruz o Canciin chambeando...y si a
eso se le aflade una bonita canasta con los productos propios de Tapilula, el aderezo para
ablandarles el corazoncito esta servido.”

Lo expuesto nos puede remitir a la figura o figuras de los “caciques”, entendidos como
mediadores para articular el sistema politico y la economia regional principalmente en lugares
poco integrados al Estado nacional. Esa articulacién se estructura a través de redes sociales
legitimadas por el compadrazgo, el parentesco o la vecindad, y no sélo incluyen a grupos afines
sino también a campesinos y jornaleros del municipio principalmente (G. De la Pefia, 1986). El
control de la politica y de su discurso, asi como la intermediacién econdmica, ya que las mismas
familias suelen ser las acaparadoras de los productos principales para la venta, en este caso el
café, establece una frontera econémica visible, aunque ello no implique que deba profundizarse
en los mecanismos legitimadores que facilitan que esos grupos sigan ostentando el monopolio del
discurso en regiones donde su presencia es minoritaria.’’ Esta combinacién del control
econdmico y politico asienta las relaciones asimétricas entre los habitantes del municipio pero,
también, muestra como tal estructura de poder no puede ser entendida sin conocer su “estructura
informal” que exige y muestra no sélo enfrentamientos entre campesinos y propietarios sino
reciprocidades entre los mismos (Palerm, 1993: 376-377).

¥ Antes de abandonar su puesto de Presidente Municipal, Gerardo Lépez Camacho fue homenajeado por el
‘municipio’, convirtiéndose en un acto de afirmacién priista e institucional. Destaca en el discurso politico el
caracter civilizatorio de las obras publicas efectuadas en su mandato, coincidente con la adquisicién o aporte de otros
elementos “de progreso” al municipio, como es el caso del marimbero que aporta “civilizacién artistica a nuestro
pueblo”. De hecho sus logros forman parte de una cadena histérica que tiene como piedra de toque inicial la
construccion de la primera cancha de basquet en el atrio de la Iglesia en 1940, construccion realizada en el mandato
de Tiburcio Ruiz y que en la actualidad tiene continuidad con las diecinueve canchas existentes en el municipio.

Quien no cuenta en un momento determinado con esas amistades 0, por el contrario, se encuentra en franca
enemistad con los gobernantes en funciones quedara excluido o ‘fuera de la jugada’. Un caso ejemplificador es el de
Ivan Camacho Zenteno, originario de Tapilula y primo consanguineo de la familia Lépez Camacho. Secretario
Particular del gobernador Absalon Castellanos Dominguez, funcionario y militante del PRI, donde ocupé el cargo de
Presidente local en la capital del estado, fue marginado en los mandatos de los gobernadores Patrocinio Gonzélez
Garrido y Elmar Seltzer. En las elecciones a gobernador celebradas en 1994 fue el candidato del Partido del Trabajo
¢T)

Para una vision amplia de los estudios sobre poder local y regional en México ver Guillermo de la Pefia (1986).
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Los comuneros, por su parte, conforman una dispar fuerza politica. Unidos por su
condicion de agricultores no tienen una plataforma politica unitaria, ni identificacién ostensible
con algunas de las organizaciones campesinas. Sélo recientemente y a raiz de las dos ultimas
elecciones municipales la asamblea de comuneros -poco concurrida- mostrd un cierto apoyo a la
candidatura del PRD en 1995 y a Fiacro Morales del PRI en 1998, aunque se puede asentar que la
conformacién de fuerzas al interior de la asamblea comunal o entre partidos politicos estan
mediadas por las relaciones de filiacion y de alianza méas que sustentadas en proyectos politicos.
Esta circunstancia e€s la que permite entender que en tres afios el voto de un sector de los
comuneros se desplazara del PRD al PRI. Por otra parte, y como ejemplo, un miembro activo de
Ja asamblea y con un grupo numeroso de seguidores, por su labor de intermediacion politica y
social en las oficinas gubernamentales de la capital chiapaneca, fue uno de los tres precandidatos
en la seleccion a presidente municipal priista en 1995, quedando por encima del maestro Ovidio
Gomez y a pocos votos de diferencia del electo representante del Partido Revolucionario
Institucional. Otro de los comuneros més activos y con mayor vehemencia en sus postulados hace
explicitas las razones por las que no han tenido éxito y posibilidades de desarrollo las
organizaciones de campesinos en Tapilula:

“Me di de alta en el ejército doce afios; cuando regresé lo encontré [Tapilula] con los mismos
malos manejos. No ha cambiado nada...El pobre siempre ha sido comida de los malos manejos
de las autoridades. Nunca se ha podido organizar este pueblo porque siempre los tienen
amenazados...En 1983 se quiso levantar una sociedad del platano; contaban con més de
trescientas gentes, pero H. tratd de desbaratar esa organizacion. Ese mismo afio me metieron al
bote por el falso delito de robo de ganado. Dilaté tres meses porque no se me comprob6 nada de
los delitos...Si te organizas, inmediatamente te fabrican delitos para que no puedas participar en
ningun tipo de organizacion...” (G.).

Pero estas situaciones que pueden vivirse como confrontaciones internas de la asamblea, o
con los propietarios del municipio y representantes gubernamentales, no impiden que los apoyos
del gobierno sean motivo de acciones para la obtencién de recursos, como a traveés del programa
PROCAMPO o del programa de ldminas para el techado de las casas, por poner dos ejemplos.*®

Por otra parte, parecer ser que el PAN cont6 en la década de los ochenta con los niveles
mas altos de popularidad en su historia local, sin lograr alcanzar el poder entonces. Aunque
contaba con un reducido numero de militantes, identificados en su mayoria con las actividades de
la Iglesia, concretamente con los grupos de Accion Catolica, las tltimas elecciones municipales
de nuevo lo ha situado como la segunda fuerza politica del municipio, desplazando al PRD que
habia asumido ese papel en 1995.

La historia electoral muestra la contundencia priista hasta la década de los ochenta y las
incipientes manifestaciones de pluralidad politica en las elecciones posteriores al levantamiento
Zapatista de 1994, asi como la circulacién del voto entre los partidos de oposicion, principalmente
en el caso de Tapilula (ver cuadros 17 y 18).

* Un ejemplo es el suscitado en una reunién (9-VI-95) de los cafeticultores de Tapilula para incorporarse al Consejo
Operativo Regional del Caf¢, situacion que facilitaria créditos en délares para los productores. La negativa unanime
de los entonces reunidos contrasté con la solicitud de mas de 60 productores en una asamblea comunera celebrada
Poco dfas después (2-VI1-95).
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Cuadro 17. Resultados de las elecciones para Presidentes Municipales.
Tapilula y municipios aledafnos (porcentajes por votos emitidos).*

MUNICIPIO Y PRI PAN PRD PFCRN PDCH
ANO % % % % %
TAPILULA
1979 100
1982 100
1985 68 32
1988 77 21
1991 100
1995 59 5 35 1
1998 52 34 9
RAYON
1979 100
1982 100
1985 69 31
1988 100
1991 100
1995 60 28 12
1998 35 38 17
IXHUATAN
1979 100
1982 100
1985 100
1988 100
1991 100
1995 100
1998 63 30
PANTEPEC
1979 100
1982 100
1985 100
1988 100
1991 100
1995 60 37 3
1998 63 32
TAPALAPA
1979 100
1982 100
1985 100
1988 100
1991 53 47
1995 52 48
1998 46 51

" En 1995 el universo de referencia son Unicamente los votos validos.
Fuente; Agenda estadistica de Chiapas 1995, Gobierno del Estado de Chiapas, 1995.

Consejo Estatal Electoral
Instituto Federal Electoral
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Cuadro 18. Resultados de las elecciones para Gobernador (1994); para
Diputados Locales (1995), y para Diputados Federales (1997).
Tapilula y municipios aledafos (porcentaje de votos validos por partido).

/MUNICIPI_O Y PRI PAN PRD PT PFCRN
ELECCION % % % % %
TAPILULA
Gobernador 65 16 16 2 1
Dip. Locales 59 5 34
Dip. Federales 56 15 24
RAVON
Gobernador 51 6 38 2
Dip. Locales 57 1 29
Dip. Federales 65 23 9
TXHUATAN
Gobernador 83 6 8 2
Dip. Locales 87 12
Dip. Federales 71 18
PANTEPEC
Gobernador 90 1 4 4
Dip. Locales 60 36
Dip. Federales 63 34
TAPALAPA
Gobernador 59 1 38
Dip. Locales 52 47
Dip. Federales 66 30

Fuente : Comision Estatal Electoral
Instituto Federal Electoral

La jerarquizacién econdémica y social del municipio remite a nucleos de poder
concentrados, especialmente en familias que, procedentes de otras regiones del estado de Chiapas
o del pais, se asentaron en dicho territorio. Las familias Camacho, Lépez, Gonzélez, Zenteno y
Pedrero son un ejemplo, y desde la década de los sesenta no existe ningtn Presidente Municipal
que no ostente alguno de dichos apellidos hasta las ultimas elecciones.

Su papel predominante los convierte en los grandes intermediarios entre los poderes
gubernamentales y las instancias locales a través de los puestos politicos de eleccién popular. De
igual manera, cualquier tipo de mediacion entre el municipio y dichos poderes estatales facilitan
el liderazgo o el ascendente personal sobre un grupo de conciudadanos, como el caso expresado
anteriormente del comunero inscrito en las filas del PRI. Es decir, estas mediaciones son parte
importante en la comprensién jerarquica y social del municipio.

Las alianzas matrimoniales han facilitado la reproduccion de estas familias y su control
politico y econémico. Al mismo tiempo, es frecuente el padrinazgo y compadrazgo entre
Propietarios y campesinos, como mecanismo para asegurar las relaciones jerarquicas en ambitos
rituales de dificil cuestionamiento. Sin embargo, las diferenciaciones econdmicas también
establecen barreras familiares y es poco frecuente que tapilultecos de bajos recursos, pero
Cmparentados con algunas de las familias pudientes de la localidad, establezcan relaciones de
afinidad, “porque ellos son ricos y nosotros pobres, y qué vamos a hacer nosotros ahi.”

El 4mbito educativo es junto al agrario donde se han librado en los ultimos afios los
enfrentamientos mas constantes y nitidos entre opciones politicas o grupos econémicamente
diferenciados. La causa reciente fue la decision de la Secretaria de Educacién Publica (SEP) del
gobierno de Chiapas de cerrar la escuela preparatoria vespertina subsidiada “Rafael Ramirez”,
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ubicada en la cabecera municipal de Tapilula.”” La argumentacion de la SEP se sustentaba en la
instalacic’)n de un Colegio de Estudios Cientificos y Tecnolégicos de Chiapas (CECyTEC%) que
suplia los programas impartidos en la escuela preparatoria pero sélo en el turno matutino.*” Tras
|a decision de la SEP de retirar el registro educativo fueron continuas las reuniones y viajes a
Tuxtla para llegar a un consenso con el gobierno del estado, cuestion que se logré en parte
consiguiendo que se estableciera un turno vespertino, y que se instalaran las especialidades
qul’mico-biolc')gicas y econdmico-administrativas, como forma de cubrir las materias impartidas
por la preparatoria.

El problema tuvo una solucién temporal con la conversion de la preparatoria en escuela
privada subvencionada, pero puso sobre el tapete situaciones recurrentes durante los altimos
afios en €l estado.*! Por una parte, muestra la tendencia a encaminar a los estudiantes del medio
rural a estudios de caracter técnico, para dejar al &mbito urbano carreras de consolidada demanda
como la medicina y el derecho; por otra parte, se constata la brecha cada vez mds abierta entre
una educacién publica, que no cubre todas las necesidades y requerimientos del crecimiento
demografico y de poblaciones alejadas de los centros académicos principales, y la oferta de
ensefianza privada, donde pueden acceder los hijos de familias con posibilidades econémicas
aunque se encuentren en el medio rural.

La cuestion de la preparatoria fue vivida en Tapilula como un enfrentamiento que
podemos considerar estratégico entre ‘pobres’ y ‘ricos’. Los primeros ciertos de que “no se quiere
que los hijos de los campesinos estudien...”, *...se les van a acabar los burritos...”; mientras que
para los segundos los campesinos no tienen necesidad de optar a estudios que no sean técnicos,
“..para qué quieren ser abogados o médicos...? ”. Es decir, de alguna manera el ambito
educativo en Tapilula refleja la tensiéon creada por la construccién misma de las estructuras
econdmicas y de poder en Chiapas.

Como puede comprobarse en los parrafos precedentes, este primer acercamiento
etnogréfico a Tapilula ha obviado conscientemente dos aspectos de relevancia en la historia y
realidad actual de Chiapas, por una parte la filiacion étnica del municipio y, por otra, un
desarrollo mas amplio de las cuestiones relacionadas con la tierra. Estas omisiones voluntarias se
deben a la necesidad de insertar estos temas en procesos de mas largo alcance, donde un
panorama histdrico pueda esclarecer, o al menos aportar informacion, para comprender cémo un
pueblo de indios zoques a la llegada de los castellanos se ha convertido, a la vista de observadores
€ incluso de antropélogos contemporaneos, en un lugar “ladinizado casi por completo” (Thomas,
1974%: 58), y con predominio de la propiedad privada sobre las tierras comunales.

De esta manera, la tierra y la etnicidad, aspectos recurrentes a la hora de analizar los
sistemas de cargos en municipios chiapanecos, se incorporaran a un desarrollo histérico que

* Otro problema similar se produjo cuando debia abrirse la escuela secundaria en el municipio. Sélo la intervencion
del entonces candidato a gobernador, Jorge de la Vega Dominguez, posibilito la venta de los terrenos por parte de
klono de los propietarios del municipio, que hasta entonces se negaba a venderlos para la construccién de una escuela.

Con fecha 3 de febrero de 1995 el director de la escuela preparatoria hizo llegar a la profesora Sonia Rincén
C.hanona, entonces Secretaria de Educacién del estado de Chiapas, un estudio estadistico basado en las escuelas de
Nivel medio béasico de Tapilula y ‘area de influencia’ que pretendia demostrar la necesidad de mantener la
Preparatoria de Tapilula abierta.

Decimos solucion temporal porque a finales del mes de mayo de 1999 la no oficializacién de dicha preparatoria
Ocasiong el conato de agresion y secuestro del Secretario de Educacién del gobierno del estado de Chiapas, Pedro

ené Bodegas Valera, por parte de los padres de familia inconformes, todo ello durante una visita de trabajo que el
funcionario realizaba al municipio.
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retende interrogar la automatica relacion de la existencia de los cargos con los temas
mencionados, ademas de aportar informacion histérica de municipios poco relevantes hasta ahora
pard la historiografia sobre Chiapas.
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CAPITULO 2.
LA CONSTRUCCION DE UN ESPACIO DE VIDA.
TAPILULA Y LAS TRANSFORMACIONES SOCIALES DE CHIAPAS

“(...) yo mismo pienso ahora con frecuencia que nada o muy poco sé de mi
verdadera vida;

apenas atisbos, algunos indicios débiles difusos e indirectos

que persigo para poder exponer aqui.)”

Walt Whitman, Poesia Completa, I, p. 29

2.1. Tapilula en la historia

Al parecer la presion chiapaneca arrincond a los zoques en las montafias de la Sierra de
Pantepec antes de la llegada castellana (Albores, 1959: 79; Velasco Toro, 1990: 50). Los informes
de los cronistas coloniales confirman la ya mencionada existencia de un sefior o cacique en
pueblos zoques, como los existentes en Tapilula, Tapalapa y Ostuacan, ademas, de estos pueblos
dependian otros de menor importancia (Thomas, 1974a: 33-35). En el proceso colonizador
castellano una de las rutas comerciales que unian la Vertiente del Golfo de México con las tierras
altas chiapanecas y guatemaltecas fue utilizada como lugar de transito; Godoy, que formaba parte
de la expedicion de Marin, paso por Tapilula y lo describe como una ciudad regida por un sefior y
con algunos pueblos sometidos a ella (Ibid.: 33-34).

Otra de las caracteristicas mas reiteradas por los cronistas ha sido la dificultad de los
caminos que cruzaban el territorio habitado por los zoques, especialmente cuando debian arribar o
salir de Tapilula. Bernal Diaz del Castillo, que también formaba parte de la expedicion de Marin,
cuenta los esfuerzos hechos por éste al solicitar que los ‘caciques’ mandaran componer los
caminos para poder transitar por ellos (Navarrete, 1973: 51). Para Godoy “es €l camino el peor
que jamas se ha visto en la Nueva Espafia”, pero su transito hacia que los habitantes del lugar lo
“tuvieran bien aderezado”, “echada mucha tierra, y cavado todo lo que habian podido cavar...”
(Ibid.: 53-54).!

Por supuesto, en pocos afios no se habian modificado las penalidades de la ruta para los
castellanos. En 1545, cuando fray Tomas de la Torre viajo desde Campeche a Guatemala, sus
impresiones no eran muy distintas que las de sus predecesores, “En saliendo de la posada
comenzamos a subir aquella espantosa cuesta a las veces en pie a las veces en gatas donde todos
especialmente los enfermos padecieron gran trabajo.” (Ibid.: 56-57). Otro religioso, Bargas y
Rivera, también pas6 por Tapilula entre 1769 y 1774 y sefiala que de ahi partfan cuatro “penosos”
caminos hacia Pantepec, Pueblo Nuevo, Ixhuatan y Comistahuacan (Rayén) (Ibid.: 61).

! , , . , .

Todavia en 1898 el sacerdote Mariano M. Rosales hace referencia a ese tipo de trabajo cuando comenta al respecto
qQue en su parroquia “ha estado la gente de estos pueblos muy tequiados en varios trabajos, de caminos”, AHD, sin
Clasificar, Tapilula, 1898.
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Las malas impresiones de los castellanos que tuvieron que hacer este recorrido no parecen
puenas cartas de recomendacion para estos pueblos. Sin embargo, fray Tomas de Casillas y fray
Alonso de Villalba reportan hacia mediados del siglo XVI, durante su viaje por el territorio
Z0qUes haberse quedado en la casa de un espafiol (Pedro Gentil) al norte de Tapilula, situacién
que podria relacionarse con la existencia de un molino de azucar en 1545 en ese mismo rumbo
(Thomas, 1974a: 39-42).*

Aunque sin tener datos concretos, Thomas (Ibid.: 41) especula sobre la posibilidad de que
tanto Tapilula como Comistahuacén tuvieran inmediatamente encomendero; las referencias de
Bernal Diaz y de Mazariegos respecto a las encomiendas de Teapa, Quechula, Ostuacan y
Tapalapa le hacen creer esa posibilidad.’ Sin embargo, en una lista presentada por Velasco Toro
(1990: 107-108) donde se da cuenta del pago de tributo de los pueblos zoques a la corona,
Tapilula no tiene encomendero desde 1678 a 1692, al igual que en otros momentos del siglo
X VIII. Estas informaciones parciales nos dan una idea de la controversias entre encomenderos y
corona, asi como de los distintos caminos que sigui6é la relacion entre estas dos presencias
coloniales; sin embargo la encomienda se mantuvo, a través de la herencia, como un “ingreso
estable” y fuente de mano de obra para los colonizadores (Néjera, 1993: 74-79)."

Todo ello nos remite a una presencia continua de los colonizadores en cuanto a su papel
de extractores de insumos y fuerza de trabajo, aunque no necesariamente tuvieran necesidad de
habitar los pueblos de la Sierra de Pantepec ocupados por hablantes de zoque. Por tal razdn, las
referencias censales de dichos pueblos muestran escasa presencia de habitantes definidos como
blancos (Villa Rojas, 1990: 33; Viqueira, 1997b), como puede apreciarse en el censo del obispo
Polanco efectuado en 1778, donde el 98.17% de los habitantes de la region eran considerados
como indios (Ibid.).

Los colonizadores castellanos, por lo tanto, no tuvieron un peso especifico expresado en
asentamientos o en “granjas especializadas” como afirma Thomas (1974%: 42) que existian, sino
mas bien aprovecharon ademas del tributo la mano de obra para llevar cargas en los
desplazamientos comerciales que indudablemente tomaban los caminos ya apuntados.

? Juan Pedro Viqueira (1997b) confirma este hecho siguiendo los datos expuestos por Ximénez; asi la heredad del
espafiol se ubicaria en un lugar denominado Guayameapa, cerca de Solosuchiapa. Igualmente Viqueira indica que
“aunque otro (espafiol) adquirié una estancia de ganado en la regién del Mezcalapa en la segunda mitad del siglo
XVII, su ejemplo no parece haber cundido. De tal forma que durante gran parte del perfodo colonial casi no hubo
espafioles que residieran en forma permanente o que tuvieran propiedades en la regién, fuera de un area muy
3especiﬁca: la Ribera de Ixtacomitan”.

Comistahuacan (Rayon) formaba parte de las encomiendas de la familia Ortés de Velasco (Najera, 1993: 74), y
Fantepeque (Pantepec) era disputado en 1626 por Francisco Ortés de Velasco a Hernando del Saz (Ibid.: 77).

Un ejemplo de tales controversias es aportado por el estudio de Martha Ilia Najera (1993) sobre la familia Ortés de
Velasco. En dicho estudio se explicitan las herencias de encomiendas entre familiares, por lo que la ausencia de
encomendero en las listas oficiales no implica que un pueblo dejara de tenerlo (Ibid.: 73-79).

57



Sin embargo unos afios mas tarde, en 1814, el censo del obispo Polanco ofrecia un
aumento de espafioles y ladinos considerable, sobre todo por estar incluidos lugares de
oblamiento como es el caso de Pichucalco, también conocido como Pueblo Nuevo.” El obispo
gamartin en una visita parroquial al partido de los zoques sefiala en 1820 que la misa ofrecida por
¢l padre Solorzano en Tapilula conté con la presencia de “un Creciente num. de Feligreses
yndios, Unica clase de que componen los habitantes de este citado Pueblo”.® Igualmente los
reportes parroquiales de mediados del siglo XIX nos hablan de un crecimiento demografico
recario en Tapilula e Ixhuatan, siendo algo mas considerable en San Bartolomé (Rayon) (ver
cuadro 19). El sacerdote consideraba que Tapilula “deberia tener un crecido numero de
habitantes, segln lo antiguo de su fundacion; pero su temperamento parece no muy bueno, y le
saco causa de ge solamente tenga ahora 325 [habitantes]”. Ademas, habia que afiadir las
enfermedades como la disenteria o la viruela que afectaban a los pueblos de la parroquia,
incluyendo a San Bartolomé (Rayoén), considerado por el cura el pueblo con mejor clima de la
parroquia, sin embargo sus apreciaciones acusan a los propios parroquianos porque

“si se consiguiera civilizarlos en algun tanto, yo asi lo creo, porque si siendo tan idiotas, como
son que no saben procurarse medicina alga. En sus enfermedades tienen el aumento ge se ve es
claro, que seria mayor si se ayudaran con remedios en sus enfermedades...”

Por su parte Ixhuatan, pueblo de “Clima nocivo”, tiene poco porvenir para el sacerdote
“por las pestes y las migraciones”, incluso aseguraba que no perduraria méds de diez afios. Para
solucionar €l problema propone “qe si fuera posible colonizar o trasladar los pocos indigenas de
Yshuatéan 4 esta cabezera no se deseminarian, ni moririan tantos como se deseminan y mueren”.’

Caso contrario parece ser el ocurrido en otros territorios ocupados por los zoques; en la
zona occidental de la Depresion Central de Chiapas o en las tierras bajas que se abren a la
Vertiente del Golfo, donde las estancias o ranchos de ganado y las haciendas de cacao
respectivamente ofrecian un panorama distinto al de los pueblos de la Sierra de Pantepec, cuya
especializacion mayor se dio con la produccién de grana cochinilla (Ibid.: 45).® De esta manera,
las diversas tierras que habitaban los hablantes de la lengua zoque vieron como su proceso de
incorporaciéon al régimen colonial creaba especializaciones econdémicas y transformaciones
sociales y culturales disimiles. Més que acercar a los hablantes de zoque dicho proceso de
especializacion los separd e incluso los hizo desaparecer como hablantes de zoque, tal como
ocurri¢ en el occidente de la Depresion Central chiapaneca.’

" El censo del obispo Francisco Polanco ofrece estos datos de Tapilula y anexos, Chapultenango y anexos,
[Xtacomitan, Ixtapangajoya, Pueblo Nuevo Pichucalco, la Ribera del Blanquillo y Tapalapa y anexos. DHCH, boletin
66, Tuxtla Gutiérrez, 1956, pp. 12-15.

; AHD, Asuntos Eclesiasticos 11, B. 3, Visitas parroquiales.

SAHD, Asuntos Parroquiales 1V, d. 1, Tapilula, 1858.

Ver las referencias expresadas por el Alcalde Mayor de Tuxtla -segin Castafion su nombre seria Miguel del Pino y
Martinez- en un viaje que efectiia por la region de los zoques. DHCH, Boletin 1, Archivo General del Estado, Tuxtla
gutie’rrez, 1953, pp. 87-117.

Angel Palerm (1993: 398-403) ejemplifica las distintas formas de incorporarse al régimen colonial con los
pr(?thCtos implementados por Cortés en el Golfo de Veracruz y por Vasco de Quiroga entre los tarascos de

IChoacan.
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Cuadro 19. Crecimiento demografico en la parroquia de Tapilula y
anexos (1853-1857)

7 PUEBLOS | 1853 | 1854 | 1855 1856 1857 TOTAL
FAPILULA NACIDOS 9 4 12 15 22 72
MUERTOS 6 5 9 11 6 37
AUMENTOS 3 9 3 4 16 35
SAN BARTOLOME NACIDOS 71 52 47 61 55 286
(RAYON)
MUERTOS 27 22 16 21 12 98
AUMENTOS 44 30 31 40 43 188
IXHUATAN NACIDOS 4 12 6 11 4 37
MUERTOS 3 10 10 2 4 29
AUMENTOS 1 2 0 9 0 12

Fuente: AHD, Asuntos Parroquiales 1V, d. 1, Tapilula, 1858.

Uno de los puntos controvertidos en la conquista y colonizacién castellana, para seguir
con estos apuntes historicos, es el impacto demogréfico causado a las poblaciones asentadas en el
continente americano. Para Chiapa y Soconusco, De Vos (1994: 61) no duda en considerar que el
impacto fue drastico; segun sus datos en 1528 la poblacién indigena ascendia a 220.000, mientras
que en 1611, menos de un siglo después, sélo alcanzaba los 80.000, situacién mas significativa si
hacemos caso del censo de 1892 que solo recoge la cifra de 160.000 indigenas. Sin embargo,
estos datos deben ser matizados al desconocerse los ritmos en que poblaciones originalmente
indigenas fueron adquiriendo el caracter de mestizas o ladinas desde su propia perspectiva, o
desde la empleada por los encargados de levantar los censos.
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Entre los zoques Velasco Toro (1990: 61-92) se preocup6é por definir “tendencias
demogréﬁcas” que dieran un panorama general de su poblacién. Para ello utiliza las fuentes
pistoricas disponibles, aunque no necesariamente confiables, y sigue a distintas poblaciones
£0qUes desde 1699 hasta 1970.'° Segin estos estudios entre 1757 y 1970 la tasa de crecimiento
medio anual de la poblacién zoque registrada llega sélo a un 1.51% (Ibid.: 62-63).!! Para efectuar
su analisis establecerd tres tendencias, la primera ubicada en los municipios que actualmente
cuentan con mayor numero de hablantes de zoque, situados en la Sierra de Pantepec (Ocotepec,
pantepec, Chapultenango,'? Francisco Leon" y Tapalapa). En dichos municipios el crecimiento
es minimo en el periodo colonial, produciéndose notables crisis que incluso posibilitan tasas de
crecimiento negativas (Ibid.: 64-68).

La segunda tendencia se registra en las poblaciones situadas alrededor de la Sierra de
pantepec (Tecpatan, Copainala, Ostuacdn, Jitotol, Coapilla, Ixhuatan y Tapilula). En Tecpatan y
Copainala el decrecimiento o crecimiento lento es notorio hasta finales del siglo XIX y principios
del XX, cuando lo que se va a detectar es una pérdida progresiva de hablantes de zoque,
coincidente con el aumento demografico. El resto de poblaciones contaban con escasos habitantes
en el periodo colonial hasta cierta recuperacion durante el Porfiriato, aunque también es notorio el
descenso de hablantes de zoque para este siglo excepto en Tapilula (Ibid.: 68-73)."

El tercer grupo de poblaciones es el compuesto por aquellas que se encuentran al
occidente del rio Grijalva (Quechula, Chicoasén, Jiquipilas, Ocozocoautla y Tuxtla Gutiérrez). Su
tendencia demografica estd marcada por profundas crisis, con ligeras recuperaciones a finales del
siglo XIX y principios del XX, que practicamente no afectaran a los ya escasos hablantes de
zoque (74-75).

El motivo de esta precaria situacion demografica de los zoques tras la conquista tiene
distintas causas, Velasco Toro (Ibid.: 75-82) las sitia en la convulsién postmilitar traducida en la
exigencia de tributos y la congregacion de pueblos, hecho que redujo la productividad de las
tierras de labor y su excedente econdomico, ademds de facilitar la expansién de enfermedades
contagiosas desconocidas en América. El impacto colonial se mantuvo en el siglo XVIII con la
explotacion econdémica y las crisis agricolas de cuya consecuencia se derivan epidemias y
hambrunas (Ibid.: 82-88)."°

Para el caso de Tapilula y los municipios aledafios contamos con distintas referencias
demograficas que inciden en dos aspectos fundamentales, el primero es el bajo nimero de
habitantes en el periodo colonial y principios del periodo independiente y, por otra parte, la
marcada separacion que a partir del siglo XX se puede observar respecto de los hablantes de
lengua zoque -forma en que seran diferenciadas las poblaciones indigenas de las no indigenas en

" Para el periodo comprendido entre 1930 y 1970 Velasco Toro (1990: 90) toma como referencia a los hablantes de
llclengua zoque.

Otra de las fuentes que puede ser utilizada para tener una idea aproximada del descenso demografico son los
controles de tributarios nativos de Chiapas que Wasserstrom (1992 : 54) ejemplifica entre 1595 y 1817, donde los
zoques del distrito de Tecpatdn sufren descensos continuos desde los 4,822 tributarios de 1595 a los 1,545 de 1817.

" Juan Pedro Viqueira (1997b) confirma esta reduccién en el nimero de tributarios, sin embargo considera que
Chapultenango a principios del siglo XVIII “signi6 siendo un pueblo de tamafio medio —sin duda, gracias al hecho de
ubicarse a una mayor altitud sobre el nivel del mar-*,

Los datos de Francisco Leon y Chapultenango son anteriores a la erupcion del volcan Chichonal que expulsé a
Parte considerable de sus habitantes.

Posiblemente el aumento de hablantes en Tapilula se deba al arribo de poblacién migrante hablante de zoque,
?Specialmente con la creacion del ejido San Francisco Jacona fundado por pobladores originarios de Pantepec.

Para una discusién sobre la demografia histérica en Chiapas ver Juan Pedro Viqueira (1995¢c y 1997b).
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Jos censos contemporaneos- en los municipios de Tapilula e Ixhuatan respecto de los otros tres
I,mmicipios (ver cuadro 20).

cuadro 20. Evolucion histérica de la poblacién hablante de Zoque en Tapilulay
municipios aledafnos

ANO 1 TAPILULA ~__RAYON IXHUATAN PANTEPEC | TAPALAPA
Antes de 1594* 150 76 74 159 255
Antes de 1611* 131.50 60 78 158.50 220
Antes de1659* 112.50 50 94 117 230

1667 (aprox.)* 103 46.50 95.50 92.50 133.50
1846™ 304 442 132 - -

1900 759 930 77 1,210 426

1930 759 738 191 1,415 697

1940 123 321 55 257 633

1950 227 1,320 833 1,364 1,210

1970 549 967 517 1,500 1,345

1990 773 1,961 580 2,958 2,670

* Poblacion tributaria india en Chiapas.
« AHD, Correspondencia IV, D.1, Tapilula. Informe de poblaciéon del Curatc 1851.
Fuentes: Juan Pedro Viqueira (1997b); Susana Villasana (1995).

Al no contar con estudios regionales especificos para el territorio aqui estudiado debemos
profundizar en tres aspectos que relacionados pueden ubicarnos en situaciones contemporaneas.
Nos referimos a las transformaciones econdmicas, a la migracion y al papel del comercio y las
rutas de transporte.

2.2. Un lugar donde vivir v trabajar

Las dificiles comunicaciones al interior y con el exterior de Chiapas son factores que han
coadyuvado a la diferenciacion regional del estado. La preocupacion por esta realidad es notoria
desde la difusion de ideas ilustradas en el siglo XVIII; el fortalecimiento de la agricultura y el
comercio tenian en la creacion y consolidacion de caminos un paso ineludible (Carvalho, 1994:
179-180/280). No es extrafio que a principios del siglo XIX un grupo de “notables coletos”
incidieran de nuevo en el pobre desarrollo de la produccién agricola por la imposibilidad de tener
una comercializacidén adecuada:

“Mas que importar esclavos lo que la provincia necesita es (...) ‘allanar caminos y agilizar el
transporte de productos’. Proponen asi que la Real Audiencia intervenga para agilizar el comercio
hacia Tabasco; pues hacia alld se envia la mayor parte del cacao, cueros de res, afiil, algodon y

otros productos, ‘con mucho costo’ y empleando para ello largas cuadrillas de indios cargadores,”
(Garcia de Leon, 1989, I: 101).

Esta era una pre{)cupacién y una realidad que el Chiapas independiente y anexado a
MéXico refleja en el primer cuarto del siglo XIX. Los cargadores indios o el lomo de mula eran la
Unica posibilidad de transporte, ademas de haberse incrementado la distancia que a partir de
€ntonces era mayor con México, la nueva capital. La arrieria se constituyd, hasta bien entrado el
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iglo XX, en la posibilidad mas plausible para el transporte de mercancias. Félix Solérzano

describe en 1808, para ilustrar la decadencia de la grana en el partido de los zoques, la situacién
Je los pueblos “enteramente destituidos” que cuentan con “unos caminos los mas asperos que
presume en toda la redondes de la Tierra”, circunstancia que achaca a

“qué jamas los componen y presume el declarante que esta omicion la tienen estudiosamente con
ol intento de que no se trancite en bestias, y que se hallen presisados los caminantes a pagarles,
para que de uno, a otro Pueblo los transporten en sus hombros; asi a las gentes, como a las cargas
que conduscan, con cuios crecidos fletes tienen para acudir a sus necesidades y vicios causando la
mayor comparacion para el que se deja conducir el tener que montar en hombros de un semejante
suyo, e oyirlos suspirar fatigados, por aquellas encumbradas sierras,”!®

Ya en 1825 esas preocupaciones tenian reflejo en la politica estatal, el gobernador Manuel
José de Rojas apoyado por dos decretos del Congreso pretendié abrir un camino de herradura que
enlazara la entonces capital San Cristobal de las Casas con Teapa, en el estado de Tabasco
(Paniagua, 1988: 40; Castafion, 1992: 81-82). A mediados de siglo, concretamente en 1851, el
gobernador Fernando Nicolds Maldonado integré una junta de notables para insistir en esa via de
comunicacion; lo mismo ocurrié con el gobernador Miguel Utrilla en la década de los ochenta,
sin embargo en ninguno de los dos casos se avanzé en el proyecto (Ibid.: 89-92)."

Los mandatos de Emilio y Ramén Rabasa y del general Francisco Leén, representantes de
proyectos modernizadores para el estado de Chiapas, incidieron a finales del siglo XIX en la
necesaria apertura de caminos, aunque segur el general, “la élite de los Altos no sentia una
necesidad apremiante” (Benjamin, 1995: 73).18

El gobernador Vidal centré su preferencia en la carretera que uniera Ixtapa con
Pichucalco, de la cual sélo pudo dejar lista el tramo que enlazaba Tuxtla con Bochil (Castafién,
1992: 124), a pesar de su preocupacion por las comunicaciones que le llevé a crear la Direccion
General de Caminos (Benjamin, 1995: 190). Los intentos de otros gobernadores, como Efrain
Gutiérrez, Rafael Pascacio y Juan Esponda no tuvieron relevancia en la apertura de dicha via.
Ramén Rabasa, por ejemplo, solicitd ayuda federal sin éxito alguno para la construccién del
camino mencionado y de otro que uniera Comitan y Palenque (Benjamin, 1990: 121). De esta
manera, bien entrado el siglo XX no habia ninguna conexidn con Tabasco excepto las rutas a pie
ya mencionadas.'’

Esta situacion preocupé en Chiapas, sobre todo a aquellos que vefan en la apertura de
caminos la posibilidad de negocios con el resto del pais e incluso con el extranjero. El periddico
La Vanguardia escribia en 1829 que “Los unicos tres grandes problemas que tiene el actual
______ . gobierno son sin duda alguna los de caminos, caminos y caminos” (Ibid.: 263).

Habian pasado 100 afios desde los primeros reclamos e intentos de construccién cuando el
gobernador Victorico Grajales en su primer informe de gobierno insistia en que “nada es mads

:6 DHCH, Boletin 1-2, Tuxtla Gutiérrez, 1953, pp. 109-111.

A pesar de las dificultades para establecer un camino de terraceria que comunicara Chiapas con Tabasco, Castafion
(1992: 100) sefiala entusiasta la fecha de 1886 como la “i..la primera vez [que] Chiapas se sinti6 cerca de México!
iSe estaba integrando a la patrial” por haberse instalado el tendido telegrafico que comunicaba Chiapas con el resto
gise la Republica.

o Para Benjamin (1995: 109) esto significé que Chiapas fuera més “moderno” en 1910 que en 1890,

Fernando Castafién (1992: 126-127), que estudio el desarrollo de las vias de comunicacion en Chiapas, ubicaba en

¢l mutuo aislamiento de los municipios el “bochornoso localismo” imperante en la entidad.
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mportante para Chiapas [que caminos]; éstos resolveran el problema de la produccién agricola”.
Tal preocupacion le hizo dedicar una considerable partida del presupuesto estatal para su
construccion, con lo cual pudo finalizar la obra entre Arriaga y Chiapa de Corzo. Si en 1925 sélo
pabia siete camiones en Chiapas, en 1939 la cifra era de cuatrocientos (Benjamin, 1995: 207-
8).

f)?lrzmte la década de los cuarenta, caminos y carreteras proliferaron por el estado, incrementando
]a movilidad de la mano de obra y la expansion de las tierras de cultivo. En 1948, concretamente,
se finalizo la Carretera Panamericana en el centro de Chiapas (Ibid.: 242). La insistencia en la
jmportancia de los caminos continué hasta décadas recientes, en las cuales el gobernador Velasco
suarez (1970-1976) construyd distintas vias, entre las que se encuentra la que une a Tuxtla
Gutiérrez con Tabasco, pasando por Tapilula. El propio general Absalén Castellanos (1982-1988)
decia, durante su campafia politica que

“encontré los afiejos problemas politicos que nos aquejan: caciquismo, alienacion, falta de
educacion y salud publica, productividad magra, la pobreza de los indios y los campesinos vy el
uso irracional de nuestros recursos; todo ellos surgen de una causa comtn: falta de
comunicacién” (Ibid.: 272-273).

La construccién, pues, de vias modernas para facilitar la comunicacién entre localidades y
estados ha quedado inscrita en los habitantes de Tapilula como un logré y una mejora
modernizadora y progresista. De hecho, las opiniones de sus habitantes, sin tomar en cuenta su
posicion social o su origen demuestran la conviccién de que “Eso es lo que dio mucha vida al
pueblo”. Los propietarios porque aseguran haber abierto la posibilidad de mercados econémicos y
los campesinos porque olvidaron la practica de,cargar mercancias para comerciantes y
propietarios. Ademds, un punto presente en la memoria de muchos tapilultecos es el papel e
importancia de la arrieria. Ciertos propietarios pudieron hacerse de capital y tierras a partir de esta
actividad, Gerardo Lopez Lopez, uno de los propietarios més prosperos, junto a sus hijos, lo
explicita a través de su ejemplo:

“Mi abuelo tuvo muchos hijos y mi papa fue muy comerciante, compraba pieles de res en toda la
region para llevar a Villa[hermosa]; se hizo rico. Tenia comercios donde vendia ropa, manta, ya
que ese era el modo de vestir entonces...Mi tio, el hermano de mi papd, compro una propiedad
que se llamaba El Paraiso, en grande, no como ahora. El Paraiso era puro café en grande y
llegaban a comprar en mula.

Hasta los ocho afios estuve con mi papa, después pasé a ayudar a mi tio. Muchas veces quiso
dejarme la herencia, pero como decian que si hacian testamento antes de morir venia, se acercaba
mas la desgracia, no lo dejaron y al morir de repente todo quedd intestado. Asi es que se
Iepartieron los familiares lo que queds...Con lo que me tocé a mi empece€ a comerciar con café,
Parte vendia yo a Pueblo Nuevo [Solistahuacén] y otra parte a Tabasco...A veces iba yo, otras no,
S0lo cuando liquidaba las cuentas.

Tenia 26 mulas y puse mi tienda..., no habia competencia. Después la cambié y la puse de telas;
me fue muy bien. También los rinconeros [de Rincén Chamula] venian a vender cebollas,
bastantes. Yo les compraba y las mandaba a Tabasco, también mandaba manteca... habia otros
COmerciantes, pero a mi me buscaban por la honradez y seriedad”.
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Estas relaciones comerciales y acumulacioén de capital tenian, como se mantienen en la
actualidad, una relacion intensa con la vertiente del golfo de México, ya en territorio tabasquefio.
Teapa ¥ Villahermosa fueron y son los puntos de referencia comerciales, consolidados aun méas a

artir de la carretera.”’ Pepe Mazariegos, arriero tabasquefio de Teapa, nos conto antes de fallecer
sus recorridos comerciales y sus relaciones con Tapilula:

« .. Seguiamos pa delante hasta llegar a Tapilula, ahi termindbamos de vender, comprabamos café
ylo traiamos para venderlo aca [Teapa]. Pero habia veces que llegdbamos a Rincén Chamula, ahi
comprabamos papa y cebolla, para traer a vender acé a nuestro pueblo(...). Eso que le platico era
en el 46 0 el 48, pero antes me iba yo a vender, era yo soltero, me iba a vender mangas de
hule(...). Entonces yo llegaba a Comitdn de las Flores, pero fijese usted que no habia
carretera(...). De Rincén me iba por todos esos lugares hasta salir a Ciudad Las Casas [San
Cristobal de Las Casas] (...) en Comitan acababa de vender las capas y compraba yo alld el
zapato comiteco, y compraba yo también aguardiente, el comiteco..., eran anclotitos de 20 litros,
de 30 litros (...)

Habia un sefior, Gerardo Lopez, que el hijo por cierto tiene muchos ranchos...Venia para ac4 a
traer café y porque el negocio alla en Chiapas era el café...”

Gerardo Lopez Lopez, también recuerda esa relacion comercial con Pepe Mazariegos y
con Teapa:

“Alla con don Pepe Mazariegos era donde consignaba yo mi carga y ellos se encargaban de
venderla, con un porcentaje, por supuesto. Cuando la vendia pasabamos cuentas, me daban mi
dinero y ellos se quedaban con su porcentaje, eran gente muy honrada...”

Este trasiego humano y de mercancias también estd presente en uno de los antiguos
trabajadores de Gerardo Lopez Lopez, actualmente comunero y miembro de uno de los grupos de
Alcohélicos Anonimos:

“Yo iba de Tapilula a Rayoén y de ahi a Pueblo Nuevo [Solistahuacéan] llevando café, y de
Tapilula a Teapa llevando camotillo [papa], café, cebolla...Trabajé con don Gerardo cuando lleg6
atener 100 mulas, pero la carretera lo vino a acabar todo ese comercio” (don Raquel, 26-111-96).

Estos relatos que nos sitian en la actividad comercial de la regién a principios y mediados
de este siglo, también permiten trasladarnos a momentos histéricos y actuales. En concreto, en el
Presente la apertura de brechas desde la cabecera municipal de Tapilula a sus localidades ha
Propiciado la satisfaccion de sus habitantes por avanzar econdmicamente, como lo expresaba don
Senobio: “...en diez afios veremos los cambios. Van a decir cémo viviamos antes”. Pero la
COnstatacion de este hecho también permite que afluyan las confrontaciones del lugar y los
Intereses personales traducidos en intereses politicos, por este motivo es reiterada la queja sobre

;
* Esta misma circunstancia es conocida por las instancias gubernamentales chiapanecas, que en su Plan Estatal de
Desarrollo 1995-2000, asentaban que “Por su situacion geografica, esta regién presenta una integracion acentuada
con el vecino estado de Tabasco, ocasionando dependencia cultural y economica, a tal grado que su poblacién
Comercializa sus productos en Tabasco, asiste a sus escuelas en los niveles medio y superior y busca empleo en las
“ludades del vecino estado” pp. 219.
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o8 caminos que pasan cerca de propiedades privadas o la complejidad para ciertas brechas, como
a que comunicaria a la ribera Pajonal con la cabecera:

« _es un grupo de grillos que hay que no dejan que la gente se ponga de acuerdo, y ya sea por
iéﬁoraHCia, brutalidad y materialismo no se puede hacer esa brecha..., y es que algunos por mas
gaber leer que sepan son muy brutos, eso es como decia mi papa, hay que ser indio pero no
pasadO- ..” (José Gomez, 24-1-96).

Aquello que nos unirfa al pasado es recordar que las vias de comunicacion actuales del
territorio relacional que estamos tratando estdn construidas sobre la base de los antiguos pasos
prehispémicos y coloniales, lo cual no sélo posibilita el traslado de hombres y mercancias en rutas
conocidas (Navarrete, 1973: 81-83) sino que también agiliza otras actividades efectuadas gracias
a] trasiego de hombres, como son las précticas rituales a partir de la visita o traslado de imagenes
sagradas de una localidad a otra. No es casual entonces que ello también sea agradecido por los
participantes en las mismas y puedan afirmar que “Con la carretera no hay esfuerzo...”.

Definida la actividad econdmica de los zoques en el periodo colonial y apuntada la
importancia de las vias de comunicacion para una historia de las transformaciones econémicas y

sociales, nos resta hacer un recuento de ciertos cambios que faciliten la comprensién del
k panorama econdmico y social actual de Tapilula, muy relacionado con la migracion y la
_expansion de la propiedad.

El cura de Tapilula, por ejemplo, informaba en 1851 que soélo existia en el territorio
perteneciente a la parroquia una séla hacienda, denominada “Sacualpa”,?' a cinco leguas al norte
de la cabecera de Tapilula, con una poblacion aproximada de “40 almas”.** Pocos afios después,
~en 1858, el sacerdote del mismo pueblo consideraba la presencia de familias, posiblemente
_migrantes, que “procuran progresar” vendiendo aguardiente. También aparece la alternativa de
_dedicarse a la usura con un capital de “40 o 50 pesos”, exigiendo como rédito desde un real a
cuatro. En la misma descripcion sefiala ya la existencia de fincas, aunque no las menciona como
tales, mas bien se refiere a familias que cuentan con

“criados domésticos, los qe pasado el tpo.de formar sementeras dedican & sus mosos 4 transportar
cargas ya pa. Tabasco ¢ ya pa.esa.(SCLC?). Los amos reciben el flete, como ellos llaman, y el
moso recibe de ellos 40 o 50 masorcas de mais, pa.que reducido 4 masa le sirva de alimento
mientras dilata el viaje. Estas cosas, aunque tan malas en si, y qe se decea evitarlas, demuestran

. . , N . )
sin embargo qe el pueblo especula y ge camina 4 su civilizacion”.*

En la misma situacion, al parecer, se encontraban los indios de San Bartolomé (Ray6n), a
qQuienes solia causar enfermedades el clima célido de Tabasco, “cuando ban 4 vender algn.efecto,
o llevan cargas de los comerciantes”. Esto propiciaba una tendencia migratoria marcada de las
familias, tanto de San Bartolomé como de Ixhuatdn, ya que segtin el sacerdote “6 se sacrifican de
Mosos en las haciendas de Pichucalco: 6 se avecindan en otros Pueblos” 2

21
La finca “Zacualpa” en el municipio de Solosuchiapa fue invadida tras el levantamiento armado neozapatista, y
SOmprada por el gobierno en 1994 a Lorenzo Presciliano Camacho, para ser entregada a los campesinos del poblado
2zAgUStin Rubio”,
3 AHD, Correspondencia IV, D. 1, Tapilula. Informe de poblacién del curato, 1851.
2 ﬁng, Asuntos Parroquiales IV, D. 1, Tapilula, 1858.
1d,
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En 1871 el cura de la parroquia advertia ya de la existencia de dos “Haciendas” en su
" ritorio, la mencionada anteriormente (Zacualpa) y “la punta” en Ixhuatan,? respecto a ésta
altima reporta el qfreci‘miento del “duefio ...con todos sus mosos” para reparar las goteras y
desperfectos de 12} iglesia del pueb10: La neggti_vg de los poblador?s estaba fundada en que “esa
COoperaci(’)n 4 quitada de goteras seria en perjuicio de todos los hl_]f)s' del Pueblo, porque con el
tiempo S€ tomaba los terrenos del Pueblo, en recompensa con el servicio que prestaria”.

Esta clara alusién a la confrontacion entre los nuevos propietarios que estaban arribando
2l puebloy los zoques de Ixhuatan se certifica con la decision de no reparar la Iglesia y

«jevantar Hermita en el sementerio de la Yglesia arruinada, en esta virtud espero sabias

istrucciones, para desir a estos miserables lo que sea conveniente y mas asertado sobre este
. » 26

partlcular’.

Tal vez la insercion de los indigenas zoques en el trabajo de las haciendas provocé la
progresiva retirada de su labor como cargadores; en 1872 el cura Manuel Ascén se quejaba de

“la gran escasez de cargadores que por cuya causa, aun los comerciantes que bajan y suben con la
mira de solicitar cargadores de ambos Pueblos tienen que demorarse, por lo menos quinse dias

por falta de conducto”.?’

La inexistencia de otros medios de transporte posibilitaba este sistema; a finales de siglo
todavia el cura de Tapilula esperaba a sus cargadores para desplazarse de Solosuchiapa al citado
pueblo.”®

En cuanto a los datos generales de que disponemos éstos informan del progresivo
aumento de fincas y ranchos a finales del siglo XVIII y durante el XIX. Benjamin (1990: 333)
sefiala la existencia en 1855 de 83 fincas de cacao y “algunos ranchos de ganado” en el distrito
 del noroeste, donde incluye a Pichucalco y Copainald. Ademés de que entre 1893 y 1909 “fueron
afectados por lo menos 77 ejidos comunitarios” (Benjamin, 1995: 76).

 ® Como referencia a la existencia de los peones acasitlados en Ixhuatan , Moisés T. de la Pefia (1951: 175) hace
Enenci()n de un barrio nuevo de peones liberados en 1914 .

;: AHD, Asuntos Parroquiales 1V, D. 1, Tapilula, 1871.

;s AHD, Asuntos Parroquiales 1V, D. 1, Tapilula, 1872.

~ AHD, Asuntos Parroquiales IV, D. 1, Tapilula, 1894.
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Las leyes federales y estatales propiciaron que la fiebre por ocupar tierras ejidales siguiera
vigente en territorio zoque, especialmente en Tecpatdn y Quechula. En 1908 Cesar A. Cano,
- girector de la oficina general de ejidos solicitaba al Secretario General de Gobierno que le
confirmara las tarifas para la venta de terrenos ya que su parametro era de 1894. El gobernador en
respuesta mandaba modificar las tarifas para que se siguieran efectuando las ventas.”” Los zoques
de Ixhuatan y Tapilula ya se habian defendido de la ofensiva sobre sus tierras al denunciar como

rivadas sus tierras comunales en 1878 (Garcia de Ledn, 1989, I. 161), sin embargo poco
pudieron hacer entonces ya que entre 1894 y 1907 aparecen una serie de demandas para obtener
tierras de distintos ejidos, entre ellos de municipios zoques. En 1895 Cipriano Gonzélez solicita
una porcion de terreno del ejldO de Tapilula, contigua a los terrenos denunciados por Candelario
Esteban y Domingo Alvarez.*® Ese mismo afio la compaiiia deslindadora de Kelley y Borrové
presentaba las “diligencias de mensura practicadas en la remedida de los ejidos” de Tapilula,
Tectuapan, Ixhuatéan, Ixtacomitan, Coapilla, Ostuacan, Sunuapa, Nicapa, Magdalena (Francisco
Leon), Solosuchiapa, San Bartolomé (Rayén) e Ixtapangajoya.*’

Un afio més tarde se registra la queja de varios municipios del Departamento de
Mezcalapa -sin especificar nombres- “por creerse perjudicados con el deslinde y fraccionamiento
~ que se practico en sus ejidos”. 32 Igualmente la familia Camacho, por medio de Salvador, solicita
 laventa del excedente del ejido de San Bartolomé Solistahuacan (Rayén) en 1897, posiblemente
el mismo Salvador Camacho denuncié en 1907 340 hectareas de terrenos excedentes en el
municipio de Coapilla.** La familia Pastrana solicitd, por su parte, en 1897 que se declarase sin
ningtin valor el titulo primordial del ejido de la Villa de Ixtacomitan.”® Si entonces fue Gregorio,
en 1904 serd Frumencio Pastrana quien demanda se le adjudique una porcién de terreno que
posee en el ejido del pueblo de Chapultenango.®
De nuevo en 1898 aparecen solicitudes de venta de excedentes de los ejidos de Tapilula e
Ixhuatdn, o la mensura de los terrenos excedentes del ejido de Magdalena, medidos estos ultimos
a favor de Enrique Bouchot.’’ Es decir, a finales del siglo XIX y principios del XX la fiebre
expansionista sobre el desierto de Mezcalapa era constante y anunciaba una nueva forma de uso
de la tierra asi como un arribo de poblacién forédnea a las comunidades zoques. Si durante el
“periodo colonial dicho territorio fue un lugar de explotacién a través del tributo, la grana, y la
~ mano de obra, principalmente para el transporte de cargas, las leyes liberalizadoras propiciaron
" que la dindmica de ocupacion y explotacion de la tierra vivida en la Depresion Central chiapaneca
- 8¢ extendiera hacia lugares hasta entonces olvidados.

AHE Secretaria General, Departamento de Mezcalapa. Seccién Fomento, 111, Expediente 12, 1908.
AHE Inventario Gral. de la Oficina General de Ejidos, Seccién Fomento, I11, Expedientes 12y 31, 1908.
AHE Ibid., Expedientes 13, 14, 15, 16, 17, 28,29, 30, 37, 43, 44 y 45.
3; AHE, Ibid., Expediente 106.
AHE, 1bid., Expediente 14. Transcribimos Solistahuacéan por asi estar escrito en el documento, aunque en realidad
Se refiere a Comlstahuacan
s * AHE, Ibid. , Expediente s/n.
4 AHE, Ibid., Expediente 42.
., AHE, Ibid., Expediente 10-V.
AHE Ibid., Expedientes 111 y 120.

67




Por su parte el censo de 1896 muestra la progresiva instalacion de la ganaderia en los
epartamentos de Mezcalapa y Pichucalco.®® Ello coincide con el incremento de denuncias a
(jerras de indios en la regién de Pichucalco, cuyo incremento propicié que en 1909 esta zona
puviera casi el mismo nimero de haciendas que las existentes en la Depresién Central
Wwasserstrom, 1992: 135). Esta situacion no era casual ya que en 1896 Tapilula contaba ya con la
pacienda El Salvador, ademés de los ranchos El Paraiso, La Concepcién, El %osario San Roque,
Esquipulas, El Sa_lvador, San Pedro, San José, Trinidad y uno sin nombre.” Varios afios mas
rarde s€ detallan los nombres de los propietarios y la produccion de las mismas (ver cuadro 21). A
pesar de la paulatina y progresiva denuncia de tierras por parte de los propietarios no parece
j6gica 1a diferencia de nombres en apenas doce afios,” como tampoco lo es que en 1909 se
sefalaran 90 fincas rusticas en el municipio de Tapilula, s6lo superadas en Mezcalapa por
Copainala con 175, Magdalena (Francisco Ledn) con 137 y Tecpatdn con 112.*" Sin embargo
datos de 1950 asientan la consolidacién de la propiedad en el municipio de Tapilula, donde
existen 112 predios, de los cuales 36 son mayores de 5 hectéreas y el resto menores.*?

Cuadro 21. Propietarios y fincas en el municipio de Tapilula (1908)

PROPIETARIO NOMBRE DE LA FINCAS PRODUCCION
rencio Palacios San Sebastian El Sauce y Azafran Cereales, Cafia y Ganado
iro Farrera ‘ Champac y Anexas La Providencia y Cereales, Café y Hule
El Crucero
Modesto Cano El Achiote y Anexas Junta de Dos Rios, Cereales, Cafia, Café y Ganado
‘ San Modesto y San José
Naria De Jesus Lopez La Colonia Cereales, Cacao y Café
ictor Manue! Castillo Las Palmas Sin Explotar
Simbac Cereales, Cacao y Café
udiffred Desdier y Co. |La Concepcion Cereales, Café y Ganados
Leopoldo Ruiz Gedoy Santa Cruz Cereales y Ganado

_Fuente: : Anuario Estadistico del Estado de Chiapas 1908, Tuxtla Gutiérrez 1909.

Garcia de Ledén (1989, I 162-163), por su parte, calendariza las denuncias de tierras
efectuadas por familias propietarias entre 1868 y 1893. Nos interesan dos solicitudes de apellido
Camacho. Por una parte la que en 1878 solicita Luciana Camacho en Copainald, concretamente
en los Baldios del Cedro (finca Florida en la actualidad), mientras que en 1881 la familia
Camacho demanda una tierra del ejido de Quechula, la denominada Tecapa de los Robles y
desembocadura del Agua Fria o Chaspak. Este apellido se encuentra extendido en la mayoria de

los municipios histéricos zoques que se vieron progresivamente afectados por la migracion en
busca de tierras.

¥Rl de Simojovel contaba con 5,410 cabezas, 2,796 el de Mezcalapa y 1,368 el de Pichucalco. Datos Estadisticos
gge}bEstado de Chiapas, 1896. Imprenta del Gobierno del Estado, Tuxtla Gutiérrez 1898.
id.

* Esta poca claridad estadistica se refleja también en los datos aportados por la Division Territorial del Estado de
Chiapas, 1898, Imprenta del Gobierno del Estado, Tuxtla Gutiérrez 1899. En ellos aparece como hacienda El
Salvador, con 151 pobladores, y El Porvenir, con 12 habitantes. Por su parte, la finca El Parafso es considerada
Z?nCheria al igual que La Virgen, mientras que Jacon4 se considera rancho.
2 Anuario Estadistico del Estado de Chiapas 1909, Imprenta del Gobierno del Estado, Tuxtla Gutiérrez 1911.

Tercer Censo Agricola, Ganadero y Ejidal, Chiapas 1950, México 1957,
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Las compafiias deslindadoras se hicieron cargo de los trabajos de parcelacion de las tierras
de comunidad; entre los zoques la compafifa Luis Huller hizo lo propio como veremos para el
as0 de Tapilula. Junto a estas empresas también hicieron su aparicién otras compafiias
, :xtr anjeras en la zona, concretamente la que se encargarfa de explotar las minas de oro de Santa
'FG en terrenos de Solosuchiapa, y cuya sede se encontraba en Nueva Orleans. No parece que los
(imeros trabajadores fueran naturales de la region, al quejarse el parroco de Tapilula del arribo
Je un sacerdote norteamericano porque “los de la mina también son americanos, y no saben
pablar bien el castellano el llega de capellan y médico”.*

Otros datos que pueden oftecer luz respecto de las transformaciones econdmicas y
sociales en la region pueden obtenerse de los censos contemporaneos; si hacemos caso al de 1910
la principal ocupacion de los habitantes hablantes de zoque en Chiapas se centraba en el rubro de
jomaleros y peones (ver cuadro 22).

Cuadro 22. Poblacién segun ocupacion laboral por Departamento (1910)

MEZCALAPA PICHUCALCO SIMOJOVEL
217 1,149 682
:eones de campo o jornaleros 3,959 6,235 7,358

ente: Censo y Divisiéon Territorial del Estado de Chiapas, Direccion General de Estadistica de la
publica, Imprenta del Gobierno del Estado, Tuxtla Gutiérrez 1912.

Estos datos, que proporcionan un elevado porcentaje de trabajadores considerados baldios
mozos entre los zoques de estas regiones y, por lo tanto, vislumbran un preponderante papel de
a finca, han sido revisados por Meyer (1986: 472) para considerar que el concepto o término
Ingiiistico pedn o jornalero fue utilizado para la elaboracidn de estos censos como sinénimo de
ampesino, por lo que se confunden los peones de campo con peones acasillados.

El censo de 1921, por su parte, registra ya en Tapilula a 113 mexicanos que poseen bienes
raices, mientras que en Rayon son sélo 17.% A pesar de estas cifras, otras informaciones sitdan a
‘Rayén con mayor niimero de comercios y actividades manufactureras que Tapilula, posiblemente
~ Porel mayor peso demografico que habia tenido hasta el siglo XX (ver cuadro 23).

83
" AHD, Cuentas Parroquiales IV, D. 1, Tapilula, 1894.

M,C?HSO General de habitantes, 1921. Departamento de la Estadistica Nacional, Talleres Graficos de la Nacion,
EXico 1926,
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Cuadro 23. Nimero de locales comerciales o manufactureros en
Tapilula y Rayén (1900)

\

TAPILULA SAN BARTOLOME
SOLISTAHUACAN
arpinteria 3
ateria 1
Hao'alaterl'a 1
Gastreria 1
eluqueria 1
Ta!abarteria 1
panaderia 2
2
1
1

\:

F

Y

\2

Tejerias 2
Fabrica de hilados
Tallanderias

Fuente: Anuario Estadistico del Estado de Chiapas 1900, tomo 1, n. 1, México 1908.

Y

Esta ventaja demogréfica de Rayon ya habia sido constatada en 1858 por el sacerdote del
curato de Tapilula, quien proponia incluso trasladar la cabecera del mismo a Rayén, no sélo por
contar con mejor clima, sino como una medida para que sus habitantes “no fueran tan
desmoralizados como son”(ver como referencia cuadro 19).%

Por lo tanto, y como veremos con respecto a las transformaciones en el crecimiento
demografico del presente siglo, Tapilula fue ganando lentamente terreno a los municipios zoques
de su alrededor hasta convertirse en el centro comercial y de servicios que constituye en la
actualidad. Incluso estos cambios eran detectados a mediados de siglo XX por Moisés T. de la
efia (1951: 173-174), al sefialar a Chicoasén, Copainald y Tapilula como los tinicos pueblos de
a Sierra de Pantepec “con apariencias de centro urbano” y “donde hay algo de comercio”.
Ademas de contar con molino de nixtamal (Copainald, Tecpatan y Tapilula). Sus impresiones
tambi€n estardn centradas en la preponderancia del café en éste tiltimo municipio, que a pesar de
su aislamiento geogréfico se veia arrastrado junto con otros municipios zoques (Tecpatdn) “a la
moderna vida comercial” (Ibid.: 307). En su recorrido le sorprende “la novedad del alumbrado
eléctrico”, las calles empedradas y la abundancia de portales en la mayoria de las casas (Ibid.:
174). A mediados del siglo XX pudo observar plantaciones de cafia y la todavia importante
~ Presencia del café,* aunque apuntaba tanto en Rayon como en Tapilula la existencia de “laderas

propicias para la agricultura y para potreros ganaderos” (Ibid.: 174). El papel del café y de
- cultivos como el platano y la cafia es confirmada por los mismos campesinos de Tapilula, que
1937 enlistan a 180 comuneros que tienen en sus terrenos plantaciones de estos tres productos;

POr supuesto el café es mayoritario, aunque todavia 35 de ellos tienen surcos de cafia
sembrados.*’

45
% AHD, Asuntos Parroquiales IV, D. 1, Tapilula, 1858.
Fn la primera mitad del presente siglo la presencia de la familia Pedrero en Tapilula, concretamente en la finca San
18uel, posibilité la destilacion de aguardiente en la zona, sin embargo, el control posterior de la misma por parte de
SU sobrino, Moctezuma Pedrero, monopolizé la elaboracién del aguardiente y mermé los cultivos de cafia en las
fonas no controladas por el monopolio.
CAM, Exp. 450, “Lista de las personas que tienen plantaciones de café, cafia y platano en el terreno excedente

el €jido en pequefias escalas”, Tapilula, 11 de agosto de 1937.
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Esta paulatina y constante expansion de la ganaderia no parece un hecho todavia a finales
4el siglo pasado; la Carta Geografica de 1863, citada por Paniagua (1988: 76-78), seiiala que los
 pabitantes de Tapilula se dedican a la fabricacién de azicar y panela, por su parte los de Pantepec
fabrican ollas y cultivan hortalizas; mientras los de Tapalapa serian cargadores, al igual que los de
Rayon, ¥ fabrican loza ademds de cultivar la grana. Esta informacién era en cierta manera
cOnﬁrmada por el Anuario Estadistico de Chiapas, el cual especifica que para 1900 la produccion
agricola del departamento de Mezcalapa estaria encabezada por el gnal’z, seguido de la cafia de
qzacar, el café, la miel de cafia, la panocha o el piloncillo y el cacao.’

Los cambios en las relaciones de produccién y en la tenencia de la tierra en ciertas
pOblaciones de la Sierra de Pantepec, no pueden asentarse sin referencia al ya mencionado flujo
migratorio, tanto de poblaciones no indigenas como de zoques provenientes de los pueblos
aledafios a Tapilula. Si hasta practicamente el siglo XIX los colonizadores habian utilizado las
regiones de Mezcalapa para la extraccion de materias primas y de mano de obra para fines
comerciales, la expansion y control sobre las tierras gracias a las medidas liberalizadoras en el
periodo del México independiente, aportaron nuevas realidades a estas localidades zoques.49

Los datos de nacimientos del registro civil de Tapilula, asi como algunos de matrimonios,
os dan una muestra de esta cada vez mayor y constante presencia de foraneos (ver cuadros 24 y
5),50 En muchos casos las parejas ya estaban establecidas al arribar a Tapilula, aunque otras se
orman en dicho municipio.
Los datos mas significativos son la fuerte presencia de pobladores provenientes de los
municipios aledafios, concretamente de Rayon, Ixhuatan y Pantepec, por una parte, y de migrantes
e otras regiones del estado, donde sobresalen los procedentes de San Cristébal de Las Casas y de
omunidades de los Altos. Un seguimiento de algunos de los padres de hijos nacidos en Tapilula
muestra como un buen numero de migrantes de los pueblos aledafios y de la zona de los Altos de
hiapas trabajaban en fincas; o como muchos habian nacido en alguna pero buscaron trabajo en
tras, como ocurre en Tapilula (ver cuadro 26).

4
42 Anuario Estadistico del Estado de Chiapas 1900, tomo 1, n. 1, México 1908.

A partir de finales del siglo XVIII estos pueblos vieron el lento pero penetrante arribo de pobladores no indigenas
que? S¢ asentaban como artesanos y comerciantes, o como rancheros a las orillas del municipio. En muchos casos las
?gstéf/idades comerciales estuvieron ligadas a la venta de aguardiente, elemento imprescindible en las celebraciones
so vas (Wasserstrom, 1992: 157).

SMmamos como referencia el afio de 1902 porque aparecen los datos completos en el registro civil. El mal estado
® algunos documentos hace que no pueda seguirse una secuencia anual .
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Cuadro 24 . Namero y porcentaje de nacimientos con madres o padres
inmigrantes. Tapilula (1902-1950)

= ANO TOTAL DE No. DE HIJOS CON No. DE HIJOS CON

NACIMIENTOS MADRE INMIGRANTE PADRE INMIGRANTE

No. % No. %
1902 31 4 13 3 10
1903 29 4 14 12 41
1907 41 6 15 18 44
1909 47 8 17 16 34
1910 45 8 18 14 31
1911 34 9 26 10 29
1912 46 16 35 16 35
1914 50 16 32 12 24
1918 36 8 22 12 33
1920 66 26 39 18 27
1922 58 14 24 20 34
1924 65 23 35 25 38
1926 61 20 33 29 48
1933 73 29 40 37 51
1936 76 20 26 24 32
1940 86 23 27 30 35
1945 121 26 21 38 31
1950 110 35 32 51 46

Fuente: Nacimientos. Registro Civil No. 1. Municipio de Tapilula

Cuadro 25 .Origen de madres y padres inmigrantes. Tapilula (1902-1950)

HIJOS CON MADRES INMIGRANTE HIJOS CON PADRE INMIGRANTE
Total | % de Mpios.| % deotra | % de otro Total % de % de otra | % de otro
Aledarios Regién de | Estado o Mpios. | Regién de | Estadoo
Chiapas Pais Aledarios | Chiapas Pais
4 25 75 3 100
4 25 75 12 83 17
6 33 67 18 67 28 5
8 38 62 16 50 50
8 25 75 14 43 50 7
9 78 22 10 80 10 10
1912 16 75 25 16 56 44
1914 16 69 31 o 12 59 33 8
. 1o18 8 62 38 12 50 33 17
‘ 1920 26 38 62 18 39 61
1922 14 50 50 20 35 65
1924 23 44 52 4 25 44 52 4
1926 20 60 40 29 31 59 10
1933 29 66 34 37 38 62
1936 20 80 20 24 50 50
1940 23 48 52 30 53 47
1945 26 50 50 38 53 45 2
1950 35 69 31 51 49 45 6
Fuente: Nacimientos. Registro Civil No. 1. Municipio de Tapilula




en las mismas (1902-1924)

cuadro 26. Naturales nacidos en fincas de Tapilula o migrantes residentes

ANO NOMBRE LUGAR DE NACIMIENTO LUGAR DE PROFESION
RESIDENCIA
7902 | Ebaristo Ramires Finca El Salvador
Agustin Lopez Finca El Salvador
Vernavé Garcia Pantepec Finca E! Salvador
1903 | Valentin Sanchez Rayén Rancho El Porvenir
Miguel Lopez Chamula Finca El Salvador
Angel Lopez Hacienda San Ramén (Jitotol) | Finca El Salvador
Lorenzo Lopez Zinacantan Finca El Salvador Labrador-
Carpintero
Pioguinto Juarez Rayén Finca El Porvenir
Juan Rodriguez Rayén Finca El Porvenir
1904 | Aniceto Lopez Finca El Salvador Finca El Salvador
Cruz Ramirez Hacienda San Antonio, El Finca El Salvador
Potrero (Coapilla)
Crisanto Sanchez Rayon Rancho El Porvenir
Marciano Vasques | Pantepec Finca El Salvador
Piogquinto Macias Pantepec Finca El Salvador
Vidal Lépez Copainala Hacienda Zacualpa | Agricultor
(Solosuchiapa)
1907 | Donato Chavarria Pantepec Finca El Salvador
Atanasio Lopez Rayén Finca El Porvenir
Manuel Macias Pantepec Finca El Porvenir
Andrés Lépez Finca El Salvador Finca El Salvador
Simén Garcia Pantepec Finca El Salvador
Ciriaco Rodriguez Rayén Finca El Salvador
Rafael Ruiz Finca El Potrero (Coapilla) Finca El Salvador
F Nicolas Lopez Hacienda Bochil Finca Ei Salvador Labrador
1909 | Eulalio Rodriguez Rayén Finca El Porvenir
Pedro Vazquez Finca El Salvador Finca El Salvador
Manuel Mancias? Pantepec Finca El Salvador Labrador
Escolastico Gémez | Soyald Finca El Salvador
Aniceto Lépez Finca E| Salvador Finca El Salvador
Mariano Vazques Pantepec Finca El Salvador
Juan Rodriguez Rayon Finca E! Porvenir
Evaristo Ramirez Finca San Antonio (Coapilla) Finca Ei Salvador
Agustin Lopez Chamulia : Finca El Salvador Labrador
Atanacio Lopez Rayoén Finca El Porvenir
1910 |Jose Alvarez Pantepec Rancho Jacona
Manuel Diaz Hacienda Santo Domingo Finca El Salvador
(Simojovel)
Zanuario Sanchez Rayén Finca El Porvenir
Margarito Garcia Finca El Salvador Finca El Salvador
Cipriano Gémez Finca San Miguel (Rayén) Tapilula
Crisanto Sanchez Rayén Finca El Salvador
Cristobal Hernandez | Finca El Nopal (Dep. De Finca El Salvador
Chiapa)
Rafael Ruiz San Cristobal De Las Casas Finca El Salvador Tejero
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pedro Obando Ixhuatan Finca El Paraiso

"Adelaido Diaz Finca El Carmen Tapilula
Serapio Ruiz Finca El Salvador Tapilula
Casimiro Lopez Finca El Salvador Finca El Salvador
Franco Santiago San Cristobai De Las Casas Rancho San Carpintero
Caralampio
Tomas Rodriguez Rayodn Finca El Paraiso
"Abdon S. Ixhuatan Rancho La Union
Castellanos
7922 Palemon Diaz Finca San Miguel (Rayon) Tapilula
Cipriano Gomez Finca El Salvador Tapilula
José Hernande Pantepec Rancho "Sin No
Vicente De La Cruz | Pantepec Rancho “Sin
Nombre"
Emilio Rodriguez Rayoén Rancho La Virgen
1924 | Constantino Finca El Cacaté (Dist. San Videme De Ocampo | Labrador
Dominguez Cristobal De Las Casas) (Tapilula)
Guadalupe Diaz Finca El Rosario (Dist. Finca La
Simojovel) Providencia
Genaro Rico Finca Zacualpa (Solosuchiapa) | Tapilula

ente: Nacimientos. Registro Civil No. 1. Municipio de Tapilula

Si la ruta que comunicaba las tierras altas de Chiapas y la vertiente del golfo de México
era una de las posibilidades para los comerciantes de la colonia durante los siglos XIX y XX esta
certeza se amplia con la presencia de comerciantes ya asentados en Tapilula. En 1898 el registro
civil constata el nacimiento de un hijo de Senén Porras y de Modesta Ruiz, el primero originario
de Leon (Guanajuato), la segunda del departamento de San Cristobal. Jesus Rico, vecino de
Tapilula y originario de Zamora (Michoacan) también registra el nacimiento de un hijo en 1903.
ise mismo afio, Alberto Sobey, comerciante originario de Meillomcumbelan o Cumberland
Millom(?) (Inglaterra) y vecino de Tapilula, declara el fallecimiento de su hijo Vicente a causa de
nfluenza o gripe. La madre, Celerina Pérez era originaria de Chiapa de Corzo. Un gran numero
de comerciantes son originarios de San Cristobal, aunque aparecen otros extranjeros, como es el
aso de José Rachid Bitar, procedente de Turquia y que registra un hijo en 1916 con Carolina
Rico, natural de Tapilula. Igualmente se observan migrantes procedentes de otros lugares de la
Repiiblica mexicana, como es el caso de José Neri de Acapa, en el estado de Hidalgo, aunque es
_considerado en el registro civil como agricultor.

Del mismo modo arriban pobladores foraneos al municipio para desempefiar las tareas
- burocraticas que el Ayuntamiento Constitucional requeria,’’ asi aparece Delfino Zapoteco en
~-1905, originario de Tuxtla Gutiérrez, quien casa con Isidra Esteban de Pichucalco; o en 1907
Antonio Hernéandez, nacido en Guasave (Sinaloa), quien se casara con Barbara Corzo, originaria
de Chiapa de Corzo (ver cuadro 27). Es decir, si cotejamos los datos porcentuales de los cuadros
anteriores se observa una importante y decisiva presencia de pobladores de otras regiones del
®Stado de Chiapas en la conformacién poblacional del actual municipio de Tapilula, destacando
SU papel en el comercio y en los servicios, mientras los migrantes de ios municipios aledafios se
'Ncorporan en un principio a las fincas o a las tierras cultivables.™

51
De hecho la institucién del Ayuntamiento Constitucional se muestra ya consolidada con ciertas referencias de 1928
onde pobladores de Tapilula informan detalladamente a dicha institucién el “beneficio” de animales (cerdos o toros)
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cuadro 27. Padres no chiapanecos residentes en Tapilula que registran hijos
nacidos en el municipio (1904-1918)*

m NOMBRE LUGAR DE NACIMIENTO PROFESION
1904 Jesus Rico Zamora (Michoacan) Comerciante
Alberto J. Sobey Inglaterra Comerciante
Jose Neri ' Acapa (Hidalgo) Agricultor
1910 Jose Maria Fernandez Piedad De Cabadas Alba#il
(Michoacan)
1916 Filiberto Castellanos Teapa (Tabasco) Labrador
Lauro Inchaustegui Teapa (Tabasco) Labrador
Jose Rachid Bitar Turquia Comerciante
1918 Jose Angel Aguilar Huimanguillo (Tabasco) Labrador

*Solo se toma como referencia el primer registro de hijos nacidos en Tapilula.
Fuente: Nacimientos. Registro Civil No. 1. Municipio de Tapilula

? La experiencia migratoria y el discurso sobre la misma tienen, como en otros aspectos de
la realidad tapilulteca, un marcado cardcter ambiguo. Por una parte aquel que asienta la
mposibilidad de los fordneos de comprender al pueblo, “todo el que es nativo sabe cémo su
omunidad ha ido andando pero el que es de fuera qué va a saber” (José¢ Gémez, 23-VI-95),
mientras que por otro lado la misma persona puede enorgullecerse del desarrollo de su municipio
n comparacion del vecino: “...ahora es que quieren alcanzarnos pero el pueblito [Ixhuatan] no
a tenido mucha ampliacion, no como acé que se ha ampliado bastante” (José Gémez, 3-V-96).
En definitiva, existe la certeza de la migracion y de que Tapilula es el resultado de la misma, de
tal suerte que en un acto politico un ex-presidente municipal asentara como consigna que Tapilula
~era “un pueblo de pueblos”, emulando la expresion acufiada por un gobernante de la entidad.

2.3. La lucha por la tierra en Tapilula

La lucha por la tierra, tema recurrente y manido todavia a fines del siglo XX, tiene en el
Chiapas actual connotaciones que trascienden las politicas agrarias del Estado mexicano, sobre
todo si tomamos en cuenta las medidas adoptadas por las autoridades agrarias federales y
estatales después del levantamiento armado neozapatista ocurrido en 1994. Sin embargo, la
conflictividad por la tierra en Chiapas considerada como un elemento estructural para entender
SU presente s6lo puede observarse, de manera excepcional, en algunos casos de su historia
colonial.>*

Pero si retomamos el hilo contempordaneo podemos sefialar que las medidas
liberalizadoras del sexenio salinista no han podido resolver la intrincada estructura del agro

“para expendio de esta plaza”, AHE, Catalogo de Documentos manuscritos e impresos, Seccién Historia, n. 188,
;‘})’untamiento Constitucional de Tapilula, 1928.
~ Yaen 1920 el papel de los migrantes era tan destacado que de los seis firmantes que solicitan sacerdote para la
Celebracion de la fiesta patronal de San Bernardo Abad, tres eran originarios de San Cristobal de Las Casas (Onésimo
onifaz, Anastacio Delgadillo y J. Martinez Urbina) y uno de Tuxtla (Delfino Zapoteco), AHD, Asuntos
Partoquiales 1V, D. 2, Tapilula.
Los autos de 1593 entre los pueblos de Chapultenango y Ocotepec por ejidos son un ejemplo (Aramoni, 1989: 69).

75




chiapaneco, surcada de promesas incumplidas, reclamos desoidos, negligencias institucionales v,
sobre todo, de una idea que sitlia a la cuestién agraria como solucién politica y social a los
roblemas de la entidad. El ejemplo de Tapilula, es eso simplemente, un ejemplo de cémo
institucionalmente se han planteado, resuelto o desatendido los reclamos agrarios de un
municipio. Es también una lectura con doble sentido, el especifico de la tierra y el que involucra a
actores que tarde o temprano aparecerdn en estas paginas como miembros de otro guién, el del
sistema de cargos. ‘

Es referencia comun relacionar las luchas por la tierra con el mantenimiento de un sistema
civico-religioso activo y pujante. En el caso de Tapilula la presencia de tierras comunales es un
referente cultural y sociolégico, pero no necesariamente el sostén de instituciones que en muchos
casos tienen una vida propia y de las cuales pueden hacerse multiples lecturas. Si un antropélogo
quiere buscar en las tierras de comunidad de Tapilula la explicacion de los actuales cargos debe
integrar otros parametros de observacion, de lo contrario se llevard una sorpresa, ya que en el
presente practicamente ninguno de los puestos principales en la escala jerarquica de los cargos
iene presencia notable en las discusiones de la asamblea comunal. Por este motivo, creemos
onveniente repasar los procesos institucionales mas recientes que permiten conocer la estructura
graria contemporanea de un municipio que hasta hace pocas décadas era considerado indigena.

Si la escasa poblacion y la practica ausencia de colonizadores fueron la nota dominante en
| desierto de Mezcalapa durante el régimen colonial, las transformaciones politicas del periodo
ndependiente van a obligar a las comunidades indigenas a defender sus tierras de muy distintas
ormas, una de ellas, por no decir que la Unica con certidumbre legal, fue acudir a los cauces
nstitucionales. Los campesinos de Tapilula explicaron el proceso contempordneo que definié su
erritorio aprovechando una solicitud de dotacion de tierras ejidales. Segun esta descripcion

.desde el afio de 1894 es decir ase 39 afios este pueblo esta en posecion quieta y pasifica de
na superficie de 2,170 hectdreas de tierras, con el caracter de Ejido, cuya superficie fue
leslindada y fraccionada por orden del Gobierno del Estado en pequefias posesiones Ejidales que

ueron adjudicadas en venta”.>

, Una parte del ejido, concretamente 168 hectireas en ese momento, fue para los
poseedores denunciantes”, poblacién que se hizo del terreno aprovechando las leyes agrarias que
acilitaban la denuncia de las tierras de comunidad consideradas propiedad de la nacion. El resto
fue repartido de la siguiente manera:

“En pequerios lotes que fueron adjudicados gratuitamente a los pobres de solemnidad en cantidad
~ de 630 hectédreas; en un fundo legal de 50 hectdreas, insufisiente hoy para las necesidades del
-Vesindario; en un panteén de 4 hectareas; en 1,298 hectéreas que fue vendido por el propio
Gobierno del Estado el afio 1900 a los sefiores Rafael Morales, Juan C. Morales, José Garcia y

353

Fermin Morales en la cantidad de ocho mil pesos’

54
AECAM, Exp. 450, 29 de abril de 1933, instauracion del expediente para la dotacion de Ejido dirigida al
8obernador Victorico R. Grajales. Con fecha 10 de mayo del mismo afio se publicé la solicitud efectuada el dia 16 de

?Sblr;,l en el Perigdico Oficial del Gobierno del Estado de Chiapas, Tomo L, n. 19, pp. 5-6.
1d.
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Cuatro representantes de los campesinos tapilultecos debieron adquirir la posesién de sus
__ias tierras al gobierno,” utilizando la ley de 11 de agosto de 1892 y el reglamento de 9 de
d OS de 1893. El gobernador ordenaba asi la division y reparto en lotes de los ejidos de Tapilula
. brvia medicion y deslinde efectuado por la compafiia Kelley y Borové (ver mapa 5 y cuadro
pg) 57 De los 8,000 pesos, 2,000 fueron depositados en la Tesoreria General del Estado el 22 de
?ebr'ero de 1900. El resto debia pagarse en los sucesivos afios.”® De hecho en 1902 la Oficina

Genefal de ejidos confirmaba el adeudo “de varios vecinos de Tapilula por valor de las

excedencias de ejidos de dicho pueblo que compraron al Gobierno”.>’

cuadro 28. Lista de los apellidos beneficiados tras la compra de los propios
terrenos comunales de Tapilula al gobierno del estado de Chiapas

APELLIDOS FRECUENCIA
23

13

10
ALVAREZ 10
TREJO
HERNANDEZ
URQUIN
VILLARREAL
ESTEBAN
RUIZ
GARCIA
ABARCA
TRIGO
NUNEZ

DE LA CRUZ
SANCHEZ

“uente: mapa 5

MORALES
GONZALEZ

NIRININININ IO~ o

% La compra no implicaba propiedad sino la traslacién del dominio , “con todas las servidumbres y derechos que
egalmente les pertenese”. De los cuatro compradores tres eran originarios de Tapilula, mientras el cuarto lo era de
COpainalé. Destaca de los mismos su relativa juventud si tomamos en cuenta que la gerontocracia ha sido uno de los
fmas recurrentes para hablar de la representacion politica de los zoques: “los sefiores Rafael y Fermin Morales, José
Garcia y Juan Cruz Morales, el primero como de treinta y tres afios de edad, el segundo como de cuarenta, el tercero
omo de veinticinco y el ultimo como de cuarenta y cinco”, Ibid.

El mapa esta en posesién de uno de los comuneros de! municipio de Tapilula y concuerda con los datos expuestos,
aunque no consta la fecha. Se han respetado los nombres-de los comuneros tal como fueron escritos, aunque en el
wscxuadro 28 puedan observarse con mas detalle los apellidos escritos en forma correcta.

AECAM, Exp. 450, 9 de julio de 1921, copia de la escritura original fechada el 1 de marzo de 1900 en Tuxtla
gUtiérrez‘ Escritura de traslacion de dominio, Notario Publico Lic. Pedro Ojeda, Tuxtla Gutiérrez, 1921.
* " AHE, Inventario Gral. de la Oficina General de Ejidos, Seccion Fomento 111, Expediente 12, 1908.

77




"(epIOOU0DSap UQIDRIOqE|D) BINjide | 9P SOJaUNLI0Y (ausn -

- TANDIN NVS ®
070L4vE NVS (0915) 3153 Y
'
/ Rossary| ofasy | eunuy jzaujuey
H s | oujjody | Maunl | o9
7]
7
) usamsg | oL Yuuaesy e W > -
/ sy § 996N ] oiqug ”__Moe_u Mm-c.wmam » g 4
v =)
u¥ge)s3 |vasopip (swesoy § ofes) m #0008 ‘eleasy
RPS| foungiarbisspop f uyine = SeH 0L-05-0L1Z  FIOLNAINS
j\\.\t\i zogne jasimoy [ ofesy 09 L9 8671 FINIQAIOXH
m_ou:.:_ i upisagey  ofay 00-00-07 son
00-00-¢ €  NQAINVI
[ |- AP S] nmaty : 00-00-05 TVDIT OANNA
A /2 00-00§  00-00-0€9 o SHLLOT
-3
ooy flasuepn 01~€8-L91  SANOTISO
ooty b i g Mhﬂuﬁ NH Ty apioaN § ryuponp @
g Ll apuguspapuyiioy ®
] -~ or suigY o)
©2rRoK | 0w Renzucp samion 00-00-0§ / N
winr | ounug DRI ppept Y91 .W..
radgy (g ] ow fsajuo ) ziny &
) bp.suoat buriey | ysor D
- [=}
-___os_am__:vo:w M
—— sopop ! 20maty | zom (ko] soresow sncs orep vane 2
e [iEe Po3IaM pioy oray | oony |apaon
]
oo 20 IMUOD w
3 L2V ] Uy JRA
"“ﬂ c,oi..""u. Iw_u.ux_z obarans | otwied ih..« 1andmy wu_”umw n“““o-.nu ouiary wor' TAHIA o
48]
v}
T TNFIVOYD woban % mpuss TOMA bl
In-tu..: s ] stuop | TARH --ﬂﬂﬂ nw..ﬂ‘_. $mpeng Jopoeung { oupdin | oppoa .:2 orony 95-S.-bT1 w
[43]
DAY {rogrung | TRLOD [ zewon olag y my Iy OBy [semaow | wntun | DM SACIOW ._Su_ﬂv v\ @
aaeaaiss | oy [9R930 Lijooxw Preprag foumqun | envew fomory [oramy | () oipag | unsnby nw\vu
g . A \ e
c spuon b
£ T |y | e |uren furen e 5
= AINIQIDXI baigzuon| saieson uinbin o
- . - ojeueq venr lofepues ~
= of ¥ .
. 2 ch o_.o.wm..— uu..-auu .u_ua:u v
N b
. 1”. TRAN | Zaealy 7

(ozp1) 71STO

pueINad | oppessy

fars | sariop YOAVATVY 13 AvAdId0dd
A odasy
ALC{ecie) | . OISHEAR | o E u_u:._m<_ tuows
> srom Mm ﬁt.hn
brspuruey | Ofaig s
. it e

mURg j283 g
nep | MRIOH 1 TIRD | yenp =--“4 oy
wwmy lounuaep | sy

rauTA Hreaseipg
vepnr | ogejuoy

A B AR

vINTdvL op ojqend”
- Jep
2UID ONY TS

VE%@ ap res




Una vez fraccionada la tierra y cuando pretendieron ser dotados de un mayor nimero, el
Comité Ejecutivo Agrario de Tapilula, presidido por Antonio Morales, se dio cuenta que los
 itulos Primordiales, que tras la revolucién ampararon a las comunidades con tierras
; histéricamente reconocidas, fueron recogidos por el Gobierno del estado cuando se efectud la
Jivision de las tierras del Ejido. De esta forma, la tnica solucién para conseguir sus objetivos era
recurrir a la Resolucion Presidencial y la expansion a tierras ya ocupadas por distintas fincas.®

La reaccion de los propietarios no se hizo esperar, un grupo de mas de 20 firmantes “todos
mayores de edad, casados, agricultores, naturales y vecinos de este pueblo”, no creen que exista
razon para la ampliacion,®! principalmente porque “resultariamos grandemente perjudicados por
ser poseedores de pequefias parcelas agricolas” y deberian derribar sus cafetales y arboles frutales.
qu precaria situacion econdmica, “pues todos somos de notoria pobreza” y la necesidad de
mantener sus tierras por el propio bien del estado, pues “dejaria de percibir las contribuciones que
nosotros pagamos”, afianzan el discurso de los propietarios para evitar una ampliacién de las
tierras comunales del municipio.®?

El ingeniero Adulfo Castafién, Presidente de la Comision Agraria del Estado les
responderia que la solicitud de los vecinos de Tapilula era para ejidos y no para ampliar el Fundo
Legal como ellos indicaban.”® De todas maneras los campesinos no cejaron en su empefio de
~solicitar un ingeniero para ‘“haser dicha mensura (...) porque los duefios de las fincas que
colindan, se estan metiendo dentro del Egido, prinsipalmente el Sr. Ector Orantes”.** La solucién
institucional, a falta de personal disponible era la contrataciéon de un ingeniero particular pagado
_por los comuneros quien efectuaria los trabajos previa “autorizacién respectiva”.®®
Transcurrido un afio sin respuesta, los campesinos representados por Antonio Morales y

Onesimo Reynosa, éste ultimo Presidente Municipal, replantearan su solicitud anterior:

~“...pero mal dirigidos Uinicamente solicitamos que se nos practicara la remedida de la pequefia
extension de terrenos que como excedente le quedaron a este Pueblo cuando fueron practicados
los trabajos de fraccionamiento de los antiguos ejidos, debiendo haber sido la solicitud con
caracter dotatorio.”®

La respuesta estatal fue afiadir la solicitud en el expediente ya instaurado “para

considerarla al someter a estudio dicho asunto”.%’

% AECAM, Exp. 450, 29 de abril de 1933, solicitud de dotacién de Ejido dirigida al gobernador Victorico R.
Grajales. Las fincas que colindan con las tierras ejidales son las siguientes: El Salvador de Héctor Orantes; El
gorvenir de Victor D. Morales; San Miguel de Hipélito Pedrero. :
“No desconocemos la conveniencia que hay en todos los pueblos del ensanche de sus ejidos y Fundo Legal, pero
esto es logico que debe hacerse cuando se avecine la necesidad por razén del aumento progresivo de sus habitantes,
lo que indudablemente tiene que suceder en este pueblo, pero sera de aqui a largos afios y no hoy”, AECAM, Exp.
450, 8 de junio de 1933, carta dirigida al gobernador Victorico R. Grajales.
o AECAM, Ibid.
o AECAM, Exp. 450, 1 de julio de 1933, acuse de recibo dirigido a la Tesoreria General del Estado.
o AECAM, Exp. 450, 8 de agosto de 1933, carta manuscrita dirigida al Ing. Adulfo Castafion.
191;\3ECAM, Exp. 450, 11 de agosto de 1933, respuesta del Ing. Adulfo Castafion a la carta fechada el 8 de agosto de
Z: AECAM, Exp. 450, 20 de marzo de 1934, carta dirigida al gobernador del Estado.
Después de un afio de realizada la primera solicitud no se habia revisado el expediente segun las propias palabras
del Ingeniero Adulfo Castafion, AECAM, Exp. 450, 14 de abril de 1934, respuesta a la carta dirigida al gobernador
con fecha 20 de marzo de 1934.
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En otro capitulo de esta solicitud de tierras los campesinos de Tapilula detallardn con m4s
precision cudles son las necesidades de tierras y donde se ubican. Concretamente la dotacién se
parfa hacia el poniente donde se encuentra el terreno San Francisco Jacond de Héctor Orantes;
pacia el oriente en las fincas El Porvenir y La Virgen de Victor D. Morales, ademas de ampliar
del lado oriente y sur el Fundo Legal.68 La urgencia les condujo a contratar a un ingeniero,
armando Zebadta, que con el permiso de las autoridades competentes se encargaria de realizar
108 trabajos.”’ Sin embargo, antes de esperar respuesta, Antonio Morales se dirigié de nuevo al
gobernador inquieto por una conversacion sostenida con el Secretario de Organizacién de la
Confederacién Campesina del Estado, Gonzalo Méndez, quien

“nos dijo que por Parselas sera repartida la Ampliacién de Tierras, los Campesinos de esta
Localidad, estan conformes a pagarle al Sefior Ingeniero, que esa Superioridad, nos tendra en
cuenta favoresernos con dicho Ingeniero, pero como conosiendo que estos terrenos son mas de
tercera Categoria, pedimos de justicia, sea en mancomunidad la Ampliacién de Tierras,””

La nocion de tierra del comun o tierra de comunidad se hace presente en estas palabras y
se justifica por la forma de cultivarla:

‘que el cultivo de estas Tierras son en la forma siguiente; en la Parsela que el Campesino cultiva,
solo una vez en el afio, y eso lo buelve a cultivar asta los cinco afios, por cuyas razones no bemos
de justicia, la Aparceria, en estas Tierras.”"!

Agotados los recursos administrativos y legales tendran que recurrir a la conmiseracion de
las autoridades, no sin antes ofrecer un panorama de la situacién agraria de la localidad, donde Ios
rcados de terrenos para pastos se hacen presentes’” o el arribo de migrantes que han “llegado a
adicarse(...) algunos vecinos mas”.”> Asi, un considerable grupo de campesinos firmara una
rta donde después de recordar la compra al “Superior Gobierno del Estado” de los terrenos que
trabajan en “Man-Comunidad”, se consideran “netamente pobres de solemnidad”, aunque
respetuosos de la propiedad mientras no lastime los intereses de los comuneros.’

Z: AECAM, Exp. 450, 14 de mayo de 1934, carta dirigida al gobernador del Estado.
~ AECAM, Exp. 450, El 15 de junio de 1934 Armando Ordénez, por ausencia del Secretario General de la
Confederacion Campesina y Obrera del Estado de Chiapas se dirigfa al Presidente de la Comisién Agraria Mixta para
recordarle la tardanza en la resolucion de los campesinos tapiluitecos y solicitar el costo aproximado de una medicién
Pagada por ellos mismos. En respuesta el Presidente de la Comisién Agraria Mixta, Jorge Barojas Armifio, considera
Innecesaria la contratacion de un Ingeniero particular ya que “esta Oficina mandara cuanto antes posible a un
—Lempleado a recabar la informacion técnica necesaria..”, 15 de junio de 1934,
n ﬁ)l_“:fAM, Exp. 450, 31 de mayo de 1934, carta dirigida al gobernador del Estado.
id.

)
" “Oy el sefior Eustaquio Morales, natural de esta misma Localidad, nos impide trabajar una porcién de terreno,
fomo de 20 hectédreas de terreno, mismas que ella sercado con un alambrado, que al afio, pasado puso, impidiendo
COP este prosedimiento a que los trabajadores de este lugar, lo aprovechen, y el si los utilisa , para potreraje de
Nimales que pastan y que el cobra mensualidades.” AECAM, Exp. 450, 20 de diciembre de 1934, carta dirigida al
%Olbsmador del Estado, con copia para la Comisién Agraria Mixta.

id.
“No dejamos de reconoser y respetar a la vez, una porcién de terreno, donde el [Eustaquio Morales] tiene también
S“S_Plantaciones y formado su Rancho, que tiene ya algunos afios que los posee, pero por otra parte nos parese
EeerJUdicial el que evite que trabajen los Campesinos, de este lugar, alambrando este terreno de que se ase mencion,

arandole (?) su propiedad, pues no consta en documentos de que lo aiga adquirido con algun precio”, Ibid.

2}
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La politica postrevolucionaria de creacion de ejidos fue aprovechada por los colonos de
én Isidro, municipio de Pantepec, para solicitar tierras en la propiedad de Héctor Orantes y cuya
xtension era de 359 hectareas. Sabedor de los reclamos campesinos el propietario vendi6 a
Jarios compradores dichos terrenos antes de ser afectados por los comuneros de Tapilula, sin
embargo habitantes de la Colonia San Isidro se adelantaron de nuevo efectuando solicitud el 28
de febrero de 1936. Un afio después, el 28 de agosto de 1937, la Comision Agraria Mixta dicté a
su favor concediéndoles 569 hectéreas, que se obtuvieron de 359 de la Finca El Salvador y de 210
pectareas del Fisco Federal.”” Los compradores no quedaron conformes con la resolucién y

¢rdida de sus tierras y solicitaron al gobernador el respeto de las mismas.” Si la Confederacion
campesina y Obrera del Estado de Chiapas intercedié a favor de los comuneros tapilultecos,
también apoyaré a los propietarios que adquirieron las parcelas vendidas por Héctor Orantes, en
este caso hace llegar al Presidente de la Comisién Agraria Mixta la transcripciéon de una carta
remitida por los compradores.”” En ella no sélo se muestran dispuestos a pagar los trabajos de
mensura de un ingeniero, sino que reclaman indirectamente al gobierno estatal el haberles
cobrado sus pagos y no permitirles tomar posesion de sus tierras:

«...estendiéndonos escritura de compra-venta a cada uno la que tenemos debidamente registradas
y pagado el impuesto de Traslacién de Dominio esto es el Ejecutivo del Estado no lo
condond,(.. .).”78

Tampoco los comuneros de Tapilula se quedaron de brazos cruzados por la venta de los
citados terrenos y reclamaron ante la Comisién Agraria Mixta.” Sin embargo, la respuesta fue la
esperada,

“...manifiesto a usted que no tienen ninguna validez esas operaciones, toda vez que deben esperar

el fallo que se pronuncie sobre el expediente de dotacion de tierras que tienen solicitado”.®

” Héctor Orantes compro la finca El Salvador a los deudos de Miguel Urbina, segin consta en Escritura Publica
otorgada en Tuxtla Gutiérrez ante el notario B. Daniel Robles con fecha 3 de marzo de 1934. AECAM, exp. 450.

18 AECAM, exp. 450, 7 de diciembre de 1935, carta del representante de los afectados, J. Angel Vasquez, al
: 7g7obemador del Estado.

AECAM, exp. 450, el Secretario del Ext. y Acc. de la Confederacion Campesina y Obrera del Estado de Chiapas,
~ Manuel J. Nandayapa, por ausencia del Secretario General, remite carta de los propietarios compradores a la
%omisién Agraria Mixta, fechada el 18 de enero de 1936.

Ibid.

;z AECAM, exp. 450, 25 de diciembre de 1935, dirigido al gobernador del Estado.

En este caso la respuesta fue girada por el Ing. Francisco Rangel, encargado de la Delegacion en Chiapas del

Departamento Agrario, AECAM, exp. 450, 13 de enero de 1936.
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. En definitiva, las circunstancias de la creacién del Ejido San Francisco Jacond ponian
obre el tapete distintos enfoques para entender y solventar los problemas agrarios.! Por una
arte, €l grupo mayoritario de comuneros de Tapilula que mediante instancias legales pretendia
pliar sus tierras histéricamente trabajadas en forma mancomunada;® por la otra, vecinos de
Tapilula, algunos procedentes de municipios cercanos o de otras regiones del estado de Chiapas,
que vefan la posibilidad de hacerse de tierras propias para la produccién de café o ganado. Sin
embargo, no es tan sencilla o simple la divisién, dentro de los mismos comuneros un grupo
jmportante manifest6 su temor a perder sus tierras a la hora de ser parceladas, temor que reflejaba
un interés por conservar la posesion de las mismas y las plantaciones de café, cafia y plétano en
ellas incluidas.® Es decir, en Tapilula se producia un debate propio de las sociedades campesinas
que reconocen la propiedad de la tierra a través de la posesion: la tierra pertenece mientras la
trabajes. Mientras la posesion era lo importante para ciertos campesinos, para otros, incluyendo a
Jos migrantes y sus descendientes, la propiedad debia entenderse desde el derecho surgido de las
reformas liberales burguesas.

Igualmente, los datos presentados muestran como los desplazamientos en pos de tierras no
son patrimonio unico de los propietarios. Indigenas, como los de San Francisco Jacon4,
abandonardn su municipio para instalarse en Tapilula y refrendar esa idea de posesion
‘mencionada con anterioridad.*

El mismo caso puede observarse en la solicitud de tierras efectuada el 13 de junio de 1935 por los vecinos de la
Ribera Portaceli, quienes pretendieron ser dotados con las tierras de la finca El Porvenir, propiedad entonces de
Victor Morales, quien se defendié alegando que los solicitantes tenian tierras en los “terrenos ejidales de Tapilula”,
ademds de sefialar que no constituian una colonia sino que ocupaban territorio de un rancho propiedad de Juan
Abarca, “con lo que se desprende, que la solicitud hecha por los falsos vecinos de Portaceli, no son mas que intrigas
del Sefior Juan Abarca y otros mas,”, AECAM, exp. 733, 6 de agosto de 1935, carta manuscrita de Victor Morales
dirigida al Presidente de la Comision Agraria Mixta del Estado. 30 afios después el Presidente de la Comisi6n
Agraria Mixta consideraba a Portaceli una seccion de Tapilula, por lo que no procedia “resolver su expediente por
separado”, AECAM, exp. 733, 7 de abril de 1935, Oficio del Ingl Raiil Irurgas dirigido al C. Presidente del Comité
Ejecutivo Agrario de Portaceli (municipio de Tapilula).

8 Desesperados por no recibir atencion de las autoridades los representantes agrarios, Antonio Morales y Agustin
Sanchez, Presidente y Secretario respectivamente del Comité E. Agrario de Tapilula, deciden de nuevo solicitar
ayuda para enfrentar al que consideran “grupo de individuos sin conciencia y sin mas ideales que vivir mejor atn a
costa de todos los engafios y traiciones.” Esta es pedida a la Confederacién Campesina y Obrera de Chiapas para que
al menos escuche que “Desde el afio de 1933 iniciamos la solicitud de dotacién de tierras para los compafieros
Auestros que se veian obligados a vender su trabajo en forma injusta para ellos a efecto poder mal vivir siquiera.
_ Ibamos bien en nuestros asuntos agraristas hasta que un grupo de ellos, los que estan mejor, se separaron y
Cmpezaron a activar la compra del terreno antes solicitado( ).”. AECAM, exp. 450, 6 de noviembre de 1936, El
Presidente de la Comision Agraria Mixta, Ing. Arturo G. Carrillo, informa al Delegado del Departamento Agrario del
oficio recibido con fecha 2 de noviembre procedente de la Secretaria General de la Confederacion Campesina y
8?brera del Estado.

AECAM, exp. 450, agosto de 1937, carta de “los representantes “, Onécimo Reynosa y Tranquilino Morales al
tE?geniero Arturo Sanchez..

Los capacitados de San Francisco Jacona fueron 42 gjidatarios, y la resolucion presidencial fue emitida el 28 de
OF_tUbre de 1953, siendo ejecutada en forma total el 12 de octubre de 1954, Posteriormente, en 1967, los mismos
eJl.datarios solicitaron una primera ampliacién en octubre de 1967, la cual fue concedida por la Comisién Agraria
Mixia e] 20 de mayo de 1986 para beneficiar a 73 campesinos con una superficie de 95-00-19 hectéreas, segun la
fesolucion presidencial del 27 de agosto de 1987, afectando a terrenos pertenecientes al predio Loma de Caballo ya
terrenos baldios propiedad de la nacion. La ejecucion total de esta ampliacion se llevé a cabo el 24 de enero de 1988.
Penas dos afios después, en 1990, se solicit6 una segunda ampliacién, que fue denegada por la Comisién Agraria
Mixta e] 23 de enero de 1991. AECAM, Exp. 3345-A.
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Por otra parte, uno de los constantes reclamos durante el presente siglo ha sido la
6ceSidad de tierras que paliara la obligacién de vender “a bajo precio nuestro trabajo y a
escuidar la educacién de nuestros hijos”.®* Igualmente, tras la visita de una reprgg,entacién de la
Ligd de Co.munidadestgraria.? y Sindicatqs Qampesinqs del .Estado de Chiapas, harér} saber a
125 institucmpes agrarias, gracias a su mediacion, la existencia de “mas de 400 campesinos que
carecen de tierras para trabajar...[ademas de tener] muchos afios en que estin haciendo sus
estiones a este respecto”.’’ Doce afios transcurren entre estos dos reclamos que ponen sobre el
japete las trabas adrpinistrativas y la poca disposicion para resolver el problen.qa planteado por los
comuneros de Tapilula, problema que no era solo institucional sino que incluia los diversos
intereses que al interior del municipio se manifestaban.
Varios afios después y sin que se vislumbrara una solucién a la solicitud de conversién en
gjido de las tierras mancomunadas de San Bernardo Abad, se producira una nueva situacion entre
Jos mismOS comuneros, por una parte, aquellos que no desean modificar el estatuto de propiedad
sistica mancomunada que poseen las tierras, por otra los que quieren acceder al régimen ejidal
mo habian solicitado tres décadas atrés.®® Los primeros se dirigiran al gobernador del estado,
sé Castillo Tiellemans, con el fin de que su “propiedad privada” “no cambie al régimen Ejidal”,
mo se deducfa de la presencia del Ing. Francisco Aguilar Alegria comisionado por el
Departamento Agrario.* El mismo Presidente Municipal, Tadeo Gémez Rodriguez, expresa la
istencia de ventas de tierra de propiedad mancomunada perjudicando y “debilitando asi la Finca
tistica del Terreno Mancomunado”.”°
El mismo ingeniero encargado de la medicion de los terrenos daba cuenta de estas
screpancias a la hora de establecer un nuevo régimen legal sobre la tierra:

I iniciar los trabajos la Junta censal encontrd conque las personas que poseen tierras en el
edio San Bernardo o sea tierras que poseen en forma mancomunada en dicho predio se negaron
ser censadas alegando que no desean pasar al régimen ejidal las tierras del antes dicho predio,
r lo que tnicamente se formul el censo con las personas que quisieron...””!

El mismo ingeniero observé con precaucion las solicitudes de ejido por parte de las
munidades El Calvario y Portaceli de Tapilula, por considerar que eran los mismos comuneros
Tapilula que habian solicitado el ejido con el nombre de Tapilula.

AECAM, exp. 450, 18 de abril de 1939, carta del Presidente del Comité Ejecutivo Agrario de Tapilula (Miguel
nchez) al Presidente de la Comision Agraria Mixta del Estado.
i En 1938, la Confederacion Campesina se convirti6 en Liga de Comunidades Agrarias y Sindicatos del estado para
firse a la CNC, la cual sustituys, en palabras de Benjamin (1995: 226), “al gobierno del estado como canal
7“m0rdial de comunicacion entre las organizaciones campesinas y los gobiernos nacionales y estatales”.
g AECAM, exp. 450, 5 de marzo de 1951, oficio dirigido al Presidente de la Comisién Agraria Mixta.
Las solicitudes de ejidos fueron constantes por parte de distintos grupos campesinos de Tapilula, el 18 de octubre
@€ 1961 habitantes de un poblado denominado “El Calvario” hacian lo propio afectando terrenos nacionales, sin
‘®mbargo los estudios de la Comision Agraria Mixta determinaron la inexistencia de dicho poblado y la necesidad de
®Sperar la resolucién de la solicitud de Tapilula, AECAM, exp. 2035-D, 19 de marzo de 1962, Acta que se levanta
ggara hacer constar la inexistencia del poblado “El Calvario”, municipio de Tapilula.

ECAM, exp. 450, 6 de mayo de 1965, carta de Prisciliano Trejo Esteban, representante de los terrenos
sancomunados dirigida al gobernador del estado.
AECAM, exp. 450, 6 de mayo de 1965, carta de Tadeo Gémez Rodriguez, Presidente Municipal dirigida al
9g1°bemad0r del estado.
A}_ECAM, exp. 450, 19 de mayo de 1965, informe del ing. Francisco Aguilera A. dirigido al Presidente de la
Omision Agraria Mixta del Estado.
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Diez afios después (1975) los comuneros solicitaran a la Secretaria de la Reforma Agraria
; recOnocimiento y titulacion de sus terrenos comunales. La lucha por constituirse en ejido habia
grivado €n otra que confirmara los terrenos de San Bernardo Abad como comunales.”® Después
Je esta solicitud y de ser publicada en el Periddico Oficial del Gobierno del Estado de Chiapas (5
de MAYO de 1976) y en el Diario Oficial de la Federacion (12 de septiembre de 1977) se iniciaron
08 correspondientes “trabajos técnicos e informativos”. De estos trabajos y del censo levantado
- arecieron 752 comuneros ademas de constatar la inexistencia de

«itylos con los cuales se ampare los terrenos cuyo reconocimiento y titulacién pretende; sin
tltu 0 * 7 M I ~ Id
o ha estado en posesién de los mismos a titulo de duefio, de buena fe, en forma pacifica,
 publica y continua desde tiempo inmemorial;”

La resolucién positiva del Cuerpo Consultivo Agrario el 4 de febrero de 1988 abria la
puerta para obtener la titulacion de las tierras en forma de resolucién presidencial, emitida
también en forma positiva el 3 de mayo del siguiente afio y confirmada con su publicacién en el
Diario Oficial de la Federacién el dia 29 de mayo de 1989. 1,352-23-34.56 hectéreas era la
superficie reconocida, aunque sélo pudo ejecutarse parcialmente por existir amparos interpuestos
de propietarios que veian afectados parte de sus terrenos. Por lo tanto, la superficie entregada fue
de 1,328-47-34.56 hectareas. Sin embargo, las controversias por el numero y los nombres de los
incluidos como comuneros estaban ya presentes en 1991, cuando el representante de la
onfederacion Nacional Campesina (CNC) en Tapilula escribia al dirigente estatal de dicha
ganizacion oficialista para hacer de su conocimiento y pedir que interviniera en los casos de
“Autenticos comuneros que tienen posecionados sus derechos de posecidn, pero que, no aparecen
en el censo, General, seglin Instruciones del comicionado”.>
La disputa por las hectareas faltantes también se ha prolongado hasta fechas recientes; una
asamblea de comuneros en presencia de miembros de la Procuraduria Agraria, instancia de
gobierno federal creada como mediadora en las controversias del agro, cit6 en junio de 1995 a los
propietarios involucrados en el faltante de tierras. Tras distintos pasos legales, que incluyeron la
participacion del Tribunal Agrario, la resolucion del problema se establecid a través de una
negociacion entre comuneros y propietarios involucrados, cuyo resultado ha sido que estos
ultimos incorporaran sus hectdreas a las comunales y ellos mismos podran acceder a la categoria
de comuneros.
- Como se puede observar, en el desarrollo de este apartado, aunque la figura legal del
comunero o de la comunidad agricola es la que se establece en la mayoria del campo tapilulteco
en realidad, por su funcionamiento, lo que se.produjo fue una ejidalizacién de las tierras, con el
Consiguiente deslinde, fraccionamiento y distribucion de las mismas de manera individual a cada
 beneficiario. Frente al ideal comunitario de territorio y trabajo compartido, las instancias
8ubernamentales agrarias reconocian una situacién de hecho en Tapilula, la consolidacion de la
labor agricola individual o familiar, y la practica desaparicion incluso de formas de ayuda mutua
Como el propio tequio.

NN,
% Plano Oficial de la Federacion , 29 de mayo de 1989, pp. 30-39.

bid.
9 '

La lista incluye 182 nombres. AECAM, exp. 450, 10 de abril de 1991. Carta de Angel Velazco Artuna, Secretario
eneral del Comité Municipal Campesino de la CNC, a Jorge Montesinos Melgar, Secretario de la Liga de
®Munidades Agrarias y Sindicatos Campesinos en el Estado de Chiapas.
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/Lg’gi;c’nes somos? Poblacion actual y definicién étnica

Este proceso de transformaciones econdmicas, de luchas por la tierra y de reacomodo de
obladores tiene en la actualidad no s6lo un reflejo estadistico sino que también es perceptible al
visitante. Los datos mds recientes de los censos confirman la supremacia demogréfica de Tapilula
respecto al resto de municipios y su mayor indice de crecimiento (ver cuadros 29 y 30). Los
municipios aledafios tienen un incremento muy inferior s6lo emulado en los tltimos censos por
[xhuatdn y Rayon debido a la migracién tzotzil y al asentamiento de los expulsados por el volcan
Chichonal respectivamente. En el mismo sentido, si observamos el porcentaje de la poblacién
total de los cinco municipios, a partir del censo de 1960 Tapilula adquiere el mayor peso
desbancando a los de poblacién indigena mds numerosa (ver cuadro 31).

Cuadro 29. Poblacion total de Tapilula y municipios aledafios (1930-1990)

MUNICIPIOS 1930 1940 1950 1960 1970 1980 1990
TAPILULA - 1171 1973 2302 3432 4184 6492 8491
’RAYON 1501 1718 1934 2234 2613 3310 5431
B(HUATAN 1241 1620 2408 3149 4045 4764 7303
FPANTEPEC 2125 2519 3211 3256 3870 5484 7087

;TAPALAPA 826 1190 1599 2369 2264 2450 3343
SUMA

6864 9020 11454 14440 16976 22500 31655

CHIAPAS 529983 | 679885 | 907026 1210870 1569053 2084771 | 3210496
uente: Censos de poblacion y vivienda.

Cuadro 30. Tasa de crecimiento de la poblacién total. Tapilula y
municipios aledafios (1930-1990)

MUNICIPIOS 1930 1940 1950 1960 1970 1980 1990
TAPILULA 100 168 197 .| . 293 357 554 725
| RAYON 100 114 129 149 174 221 362
IXHUATAN 100 131 194 254 326 384 588
PANTEPEC 100 119 151 153 182 | 258 334

TAPALAPA 100 144 194 287 274 297 405
SUMA

100 131 167 210 247 328 461

CHIAPAS 100 128 171 228 296 393 606
Fuente: Cuadro 29.
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Cuadro 31. Porcentaje de la poblacidn total de Tapilula y
municipios aledafios (1930-1990)

MUNICIPIOS 1930 1940 1950 1960 1970 1980 1990
TAPILULA 17 22 20 24 25 29 27
RAYON 22 19 17 15 15 15 17

IXHUATAN 18 18 21 22 24 21 23
AT

PANTEPEC 31 28 28 23 23 24 22

TAPALAPA 12 13 14 16 13 11 11

SUMA 100 100 100 100 100 100 100

Fuente: Cuadro 29.

Por el contrario, si hacemos caso de la lengua indigena hablada en Tapilula y en el resto
de municipios se observa-como Tapilula tiene una clara desventaja. Sélo un 10.9% de su
poblacion habla el idioma zoque, frente al 95.4% de Tapalapa o al 50.3% de Pantepec (ver
cuadros 32 y 33). Con esta referencia del censo de 1990 se comprueba la transformacién de un
unicipio histéricamente zoque a otro donde la presencia del zoque, al menos en cuanto a idioma
ablado, es s6lo de 1/10 parte de su poblacién total. El idioma zoque es de los cinco idiomas
digenas mas hablados en Chiapas el que muestra con mayor nitidez un crecimiento menor de
hablantes, si tomamos como referencia los censos de 1970 y 1990 (ver cuadro 34). Igualmente la
poblacion hablante de zoque es la que observa un mayor conocimiento del castellano, siendo para
990 solo un 12.5% de los hablantes los que desconocen tal idioma (ver cuadro 35 y mapa 6).

Cuadro 32. Poblacion de 5 afios y mas segun idioma.
Tapilula y municipios aledafios (1990)

::MUNICIPIOS Poblacion de 5 Hablantes de Hablantes otra No hablan lengua
afos y mas zoque lengua indigena indigena
TAPILULA 7,104 773 136 6,195
 RAYON 4,548 1,961 233 2,354
IXHUATAN 6,038 580 1,960* 3,498
PANTEPEC 5,879 2,958 148 2773
TAPALAPA 2,798 2,670 68 60
SUmMA | 26,367 8,942 2,545 14,880
CHIAPAS 2,710,283 34,810 681,202 1,994,271

"Son hablantes de tzotzil 1,913 individuos,
Uente:. Instituto Nacional de Estadistica, Geografia e Informatica, 1991, Chiapas, XI Censo General de
oblacién'y Vivienda, 1990, Aguascalientes, México.
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Tapilula y municipios aledafios (1990)

Cuadro 33. Porcentaje de la poblacién de 5 afios y mas segun idioma.

WPIOS Poblacion de 5 Hablantes de Hablantes otra No hablan lengua
anos y mas zoque lengua indigena indigena
TAPILULA 7,104 10.9 1.9 87.2
RAYON 4,548 431 5.1 51.8
IXHUATAN 6,038 96 32.5% 57.9
PANTEPEC 5,879 50.3 2.5 47.2
TAPALAPA 2,798 95.4 24 2.1
SUMA 26,367 339 96 56.4
WS 2,710,283 1.3 251 73.6

on hablantes de tzotzil 31.7% de los individuos.
ente: Instituto Nacional de Estadistica, Geografia e Informatica, 1991, Chiapas, X! Censo General de
blacion y Vivienda, 1990, Aguascalientes, México.

Cuadro 34. Poblacién de 5 afios y mas que habla lengua indigena. Chiapas (1970-

1990)
1970 1970 1990 1990
ENGUA Total (%) Total (%)
OQUE 21,036 73 34,810 49
ZELTAL 96,423 335 258,153 36.1
ZOTZIL 94,625 32.9 226,681 31.6
HOL 47,714 16.6 114,460 16.0
OJOLABAL 12,703 44 35,567 5.0
AME ; - 8,725 1.2
"MAYA - ) . .
KANJOBAL - | - 10,349 14
CHINANTECO - - -
ZAPOTECO 2,532 0.9 2,714 0.4
INSUF ESPEC.Y 12,803 45 34
OTRAS LENGUAS 24,553
SUMA 287,836 100% 716,012 100%

’;gzntei Secretaria de Industria y Comercio, Direccién General de Estadistica, 1971, /X Censo General de

A lacion 1970, Estado de Chiapas, México.
,.St_'tUtO Nacional de Estadistica, Geografia e Informatica, 1991, Chiapas, X/ Censo General de Poblacion y
- "Menda, 1990, Aguascalientes, México.
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cuadro 35. Poblacion de 5 afios y mas que habla lengua indigena y no habla
espanol. Chiapas (1970-1990)

1970 No hablan espafiol 1990 No hablan espafiol
LENGUA
Total No. (%) Total No. (%)
70QUE 21,036 6,561 31.2 34,810 4,345 12.5
ﬁ 96,423 56,322 58.4 258,153 94,431 36.6
TZOTZIL 94,625 50,154 53.0 226,681 77,963 34.4
: HOL 47,714 28,203 59.1 114,460 37,211 32.5
OJOLABAL 12,703 3,908 30.8 35,567 7,680 216
MAME - - - 8,725 170 1.9
MAYA - - - -
KANJOBAL - - - 10,349 3,281 31.7
SHINANTECO - - - , -
ZAPOTECO 2,532 58 23 2,714 7 0.2
NSUF.ESPEC.Y 12,803 2,514 19.6 -
RAS LENGUAS 24,553
SUMA 287,836 147,720 51.3 716,012 228,889 32.0

nte: Secretaria de Industria y Comercio, Direccion General de Estadistica, 1971, /X Censo General de
blacion 1970, Estado de Chiapas, México.

tuto Nacional de Estadistica, Geografia e Informatica, 1991, Chiapas, X! Censo General de Poblacion y
/ienda, 1990, Aguascalientes, México.

El panorama presentado en estos primeros capitulos tiene como propoésito dar mayor luz
bre los procesos historicos vividos por algunos municipios poblados originalmente por zoques.
n este rapido repaso sobre la historia del municipio de Tapilula y de los zoques de Chiapas, asi
mo sin los datos que lo ubican en el presente, creimos imposible abordar con coherencia el
stema de cargos vigente en Tapilula y las discusiones que en torno a su papel y al de la tierra se
1an relacionado con la cuestion étnica. -
: Decimos esto, porque un resumen de los datos hasta ahora expuestos indica que Tapilula,
Pueblo de indios hasta bien entrado el siglo XIX, ejemplifica una dinamica donde la construccién
Social de un espacio de vida ha estado marcada por la inmigracion, por las transformaciones
- ®Condmicas derivadas de los cultivos del café y la presencia de la ganaderia, asi como por un
‘de'bate interno en torno a la forma que debia adquirir la distribucién de la tierra incluso entre los
MisSmos campesinos no propietarios. Estos tres aspectos, aunados a las vias de comunicacién y a
- conversion del municipio en un pequefio centro regional han transformado su fisonomia hacia
?rﬁef:m?’tino abandono‘ ‘de la ler}gua ind’igena, por parte de l?s. familias hablant§s, y @ una
eConéCC}On con las .fa'm.lhas de origen foraneq pero que son de'mswas en la pres~en01a pol.ltlca' y
(199 rI.llca del municipio. De esta manera, la indianidad en Ch1apas, como ha senala.do V'1q1,16.1ra
Sc: 281), no puede entenderse sin insertarse en procesos sociales de larga duracion histérica
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 Mapa 6. Distribucion de las distintas lenguas indigenés en Chiapas
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jante los cuales se pueden establecer matices y comparaciones entre lo ocurrido en distintas
;ones del estado.
5 Es por todo ello que las referencias a la etnicidad o a la drastica divisidon social entre
n dios ¥ ladinos, marcada €ésta ultima en muchas ocasiones por los problemas suscitados por la
jerrd, 1O tiene un camino Unico de explicacfic’)q en Chiapas si no se inserta en prc?bleméticas
'regionales de un mayor alf:a_nce: El precario 1'nter.és que Qemostraron los conquistadores y
orsteriormente las castas privilegiadas por el territorio de la Sierra de Pantepec y sus alrededores
se modifico ostensiblemente con las leyes liberalizadoras. La explotacion agraria de las tierras y
|a Mano de obra campesina regional o migrante confirmé un sistema de concentracion del poder y
1a desigual distribucion del mismo que se sigue observando en la actualidad. Ser campesino e
ndigena, o ser propietario o ladino no significa solamente una diferenciacion cultural sino una
comprension del desarrollo de las estructuras econémicas y politicas a través de las cuales se
stablecié la jerarquizacion social chiapaneca.
Lo mismo podemos decir de la discusion que se ha derivado, desde los estudios
ulturalistas, sobre el sistema de cargos. El estudio de los mismos en Tapilula nos conecta con el
asado indigena a la vez que nos sitlla en nuevas vias de organizaciéon o explicacién que no
ueden estar sustentadas unicamente en una identidad étnica zoque, sino en aspectos religiosos
ybservables en distintos lugares del area cultural mesoamericana o en mecanismos religiosos de
errogacion universal.
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CAPITULO 3.
LA CONQUISTA ESPIRITUAL Y LA NUEVA
INSTITUCIONALIZACION RELIGIOSA ENTRE LOS ZOQUES

"Y Jests dijo, Un rey no prende a otro rey, un
dios no mata a otro dios, para que hubiera quien
prendiese y matase fueron hechos los hombres
del comtn"

José Saramago, El evangelio segin Jesucristo,
pag. 345

Si la dominacion colonial se sustent6 en el control sobre los hombres y sobre la tierra,
o es menor el control ejercido sobre los asuntos religiosos. Sincretismo, aculturacién,
cristianos en apariencia” (Gage, 1946: 264), conquista espiritual (Ricard, 1933) o
olonizacion de lo imaginario (Gruzinski, 1995) son algunos de los términos aplicados para
efinir el impacto de creencias occidentales instaladas en el nuevo continente y su imbricacién
ntre los habitantes del mismo.' Por supuesto, no es el tema de este trabajo un desarrollo
xhaustivo de tal circunstancia en Chiapas o entre los zoques, sin embargo creemos
nveniente ofrecer unas breves pinceladas de la implantacién del cristianismo en Chiapas por
necesidad de contextualizar la presencia de una institucién como la cofradia, traida con la
olonia, y que centraré parte de nuestro interés posterior.
' Sila tierra es un lugar comtin donde se ventilan contradicciones y rencores seculares en
hiapas, no lo es menos la problematica religiosa. Desde distintas perspectivas teéricas la
ligién es campo de expresion de una multiplicidad de actores que conforman el entramado
cial chiapaneco. La preocupacion por dar este contexto, al igual que el realizado para las
cuestiones de la tierra, es porque creemos que en estos dos campos se pueden manifestar, que
Do resumir, gran parte de las contradicciones que hoy en dia se observan en Chiapas.
Baez-Jorge (1998) sefialé recientemente que los debates en tomo a la imposicién del
catolicismo en tierras mexicanas han estado marcados, si no lo estan todavia, por la
controversia entre las posiciones de Gamio y Ricard. El primero porque destaca la presencia
de ideas prehispanicas en la religion catélica indigena, fruto de las analogias existentes entre
“ambas religiones al momento del contacto (Ibid.: 19-20), mientras que Ricard, al cuestionar las
Criticas a ]a conversién religiosa, ponia sobre el tapete la presencia de elementos europeos en
la religiosidad y ritualidad de los indigenas mexicanos (Ibid.: 20-21). Es asi como Gruzinski
(1994), de una manera sincrética por no desentonar con la terminologia aplicada a estos
hechos, considera que los evangelizadores pusieron en manos de los indigenas la posibilidad
¢ Sustituir sus imagenes por la de los santos y virgenes,” pero esta relacién o sustitucion estara
Marcada por una exégesis diversa y, no tanto, por una imposicién o sustitucién unilineal (Ibid.:

!
FP'a.ra una revision actual sobre los debates e interpretaciones de la evangelizacion en México ver el trabajo de
2 Slix Baez-Jorge (1998).

afaye (1997 86) considera este auge de imagenes "un renacimiento del politeismo, apenas disfrazado”.
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7). Es decir la aceptacién o incorporacién de nuevas imédgenes en un mundo ya ex%stenj[e de
_cencias no debe entenderse tanto como una sustitucion sino como parte de una polisemia de
0 simbolico donde "los pueblos transforman sus sistemas religiosos, constituyendo nuevas
’ Cosmovisiones arraigadas en arcaicos substratos culturales” (Baez-Jorge, 1998: 150).” De esta
manera, un buen numero de investigadores han significado la 'supervivencia de la ideologia
; ndigena" (Lépez Au_sti‘n, 1989c¢: 25) o,. ipcluso, resaltan cémo las cre.encias prehispanicas
convergen con las cristianas para la creacion de "la mistica nacional criolla", sustento de la
futura conciencia mexicana (Lafaye, 1977: 33).

Desde otra perspectiva, y pensando méas en los aspectos institucionales

contemporaneos, Garcia Ugarte (1992: 62) ha considerado que los momentos de mayor
disputa y confrontacion entre el Estado y la Iglesia convergen cuando el debate sobre el futuro
y modelo de pais a construir se dan cita. No es extrafio entonces que una de las constantes
presiones sobre los habitantes de las tierras conquistadas o de las controversias Iglesia-Estado
¢e fundamenten en el problema de la secularizacién. Para Blancarte esta secularizacion,
_entendida como separacion de poderes, era incipientemente portada por los mismos
olonizadores, coetdneos de las luchas de la Reforma y Contrarreforma en Europa.
Quiza por esta razén Blancarte (1992: 177) asevera que la modernidad religiosa
exicana y latinoamericana en general tiene sus propias caracteristicas, muchas de ellas
riginadas en ese cristianismo escasamente institucionalizado, donde la poca presencia de
Jero? posibilité también

una religion ritualista, pero con baja presencia sacerdotal; espiritual, pero con poca influencia
octrinal; de masas, pero al mismo tiempo con un débil control eclesidstico, por lo menos para
odo aquello que concierne a las implicaciones en el plano individual".

Esta poca presencia doctrinal e institucional es interpretada por Baez-Jorge (1998: 217)
omo una “resistencia de los feligreses a las imposiciones litirgicas, al autoritarismo y a la
itromision clerical en las creencias y précticas del culto tradicional”. Pero, al mismo tiempo,
n todo lugar donde los hombres estdn insertos existen acciones ambivalentes por parte del
ero, tanto en su vertiente doctrinal como en sus practicas, situacién que causa conflictos pero
ue también posibilita el "dialogo entre el canon eclesiastico y la dindmica de las devociones
opulares” (Ibid.: 217).

No quisiéramos dejar de lado, en esta breve aproximacion las ideas que giran alrededor
le la conversion de los indigenas al catolicismo y del papel de evangelizadores y
conquistadores en la misma, la perspectiva aportada por Lafaye (1997) respecto a la
conjuncion entre la escatologia mesianica hispana, fruto de la convergencia de una tradicién
Judeo-cristiana, y el papel otorgado a la misma por los indigenas en México. Es, en cierta

it

3
En cierta manera, esta misma idea es la que expresa Galimer (1990a: 683) respecto a la religiosidad en la Sierra
adre habitada por los otomies: "A fin de cuentas, esa plasticidad del sistema dualista propici6 probablemente,
&N parte, su persistencia a lo largo de toda la historia colonial y hasta nuestros dias. Por doquier, los otomies han
Y8rado, con notable instinto politico, mantener el equivoco acerca de su verdadero contenido. Después de todo,
e:tblar de una realidad socialmente inadmisible (la idolatria) en los términos de la religion cristiana es la mejor
4 Tatagema imaginable para preservar una herencia amenazada".
obispo Francisco Polanco desde Chiapas escribia al rey Carlos III en 1778 y hacia notar que "Es
ésto almente imposiplg [y lo ha sido] cumplir nuestras obligaciones por medio de tan pocos Ministros aunque
$ tengan un movimiento y fatiga continua, sin dormir, comer ni estudiar”, BAHD, vol. II, n. 1, 1985, pp. 12.
°r tambign Gage (1946: 6).

Ratyr,
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anera, un contrapunto a lo expuesto por Blancarte respecto a la separacion de poderes entre
jesia y Estado como idea portada por los mismos conquistadores. Para Lafaye (Ibid.: 37):

«gp el esquema pecado-caida-encarnacion-parusia, subyacente por entonces en toda
concepeion de la historia humana, el descubrimiento de América y de sus poblaciones ocupé
un lugar de primer orden.

Alli se produjo un encuentro providencial entre la vision de Espafia y de Portugal, nuevos
puebIOS elegidos, y lo que parecido como la confirmacién de la Nueva Alianza. La mision
evangelizadora confiada a las monarquias ibéricas por el sumo pontifice, pero sobre todo
reservada para ellas por la Providencia, acababa de colocar a Espafia y a Portugal ante los
indios de América en una posicién idéntica a la de Israel ante las naciones de la Antigua
Alianza”.5

La parusia solo era posible hasta que el Evangelio se predicara por todo el orbe, asi que
“|]a expansion misionera americana, de los siglos XVI a XVIII, cobra todo su significado
escatologico” (Ibid.: 39) y enlaza, segin Lafaye, con la "inquietud escatolégica” de los propios
indigenas (Ibid.: 85),% los cuales encontraron en el culto a la Virgen de Guadalupe la idea de
salvacion portada por sus propias creencias (Lafaye, 1977: 61)." Asi, este autor entiende la
sobreposicion colonial de ideas y practicas como una empatia mesidnica de mensajes
ligiosos contrastados y, de la misma manera, ubica la confrontacion entre la iglesia y el
Estado, tanto en la Nueva Espafia como en el México independiente, como una lucha que se
dirime en el campo de la escatologia mas que en el de la racionalidad politica entendida desde
los discursos provenientes de Occidente.® No es casual, segin el autor citado, que cierta vision
apocaliptica del mundo empatara el discurso religioso con la practica politica, haciendo del
territorio de la Nueva Espafia y a su pueblo un lugar elegido gracias al culto guadalupano y a
la asuncion de la mitologia prehispanica (Ibid.: 145).°

5 Al citar a Lopez de Gomara, Lafaye (1997: 37) considera que el "descubrimiento fue interpretado por muchos
evangelizadores como un signo precursor de la venida del Mesias". Estas mismas ideas, coincidentes con el
arribo a tierras americanas de migrantes judios procedentes de Portugal principalmente, son las que permiten a
Lafaye (Ibid.: 38) asegurar que crearon la "aparicién de una conciencia criolla original en varios virreinatos, y
esos embriones de conciencia nacional se desarrollaron en un clima mesianico atn perceptible en nuestros dfas en
ciertos casos". Estas circunstancias, entre otras, son las que dan pie a Lafaye (Ibid.: 99) para asentar que "México
?a"ci(') bajo los auspicios del milenarismo”.

~ "Como el antiguo politeismo romano, el panteén mexicano habia estado dispuesto a asimilar a Cristo, pero el
~ Monoteismo cristiano era de esencia exclusiva" (Lafaye, 1997: 85). En cierta manera, esta exclusividad religiosa
aparece inserta en la rebelion indigena de Cancuc de 1712, cuando los espafioles, en palabras de Juan Pedro
) yiqueira (1997a: 112), “eran unos nuevos judios ya que $e rehusaban a creer en la aparicion de la Virgen. Los
indios pasaban en cambio a convertirse en los verdaderos cristianos. Este razonamiento, muy difundido entre los
rebeldes, parece haber sido obra de Sebastian Gémez de la Gloria quien ‘les ensefid (...) y persuadié que va el
€amino del Cielo quedaba cerrado para los espafioles que eran judios porque no querian creer en todo’ ”. No es
€Xtrafio, entonces, que los rebeldes llamaran "a Ciudad Real con el nombre de Jerusalén y bautizaron a sus
Pueblos con nombres espafioles” (Ibid.: 113).

1_36 hecho, Lafaye (1977) ubica las creencias escatolégicas en un continuum religioso que puede explicar la
;’msma conformacion de las reivindicaciones nacionalistas de los criollos.

- Citaremos un sélo caso de discrepancia con la opinién de Lafaye, aunque se refiere a una historia reciente de los
Indigenas guatemaltecos; nos referimos al trabajo de Yvon Le Bot (1995: 275), quien afirma que "el movimiento
Indio guatemalteco no era sino débil y ocasionalmente milenarista antes de que en &l se injertara la teologia de la
toeracion: ciertamente, trataba de edificar un mundo mejor; pero por acumulacion de transformaciones parciales
J Progresivas del mundo presente; no aguardaba ni pedia una destruccion apocaliptica o revolucionaria de éste".
Fe religiosa y fe nacional se confunden; la primera sirve a la segunda de garantia metafisica, mientras que la
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En cierta manera, los debates suscitados tanto por la sobreposicion catolica a creencias
ehispénicas, como por el contemporaneo papel de las instituciones religiosas en México, que
pr aparecido en los parrafos anteriores, puede enlazarse con un cuestionamiento que en
?ﬁapas parece tener repercusiones actuales, el del papel de la Iglesia catélica en el marco de
7 pstado nacional laico. En primer lugar, ello nos remite a una multitud de expresiones
, ligiosas que_tra§01e{1den el ambito Qrtodoxo de la. Iglesia catdlica como una forma, mas que
de tolerancia institucional, de garantizar su perennidad a costa de mantener reglas y dogmas
oco claros (Cardin, 1997: 98-99) y, en segundo lugar, conduce a cémo se entiende el papel de
una institucion espiritual en el marco de los poderes civiles representados por el Estado. Estos
~ Jos aspectos, aunque no abordados en este texto, son piezas fundamentales en el estudio de las
ipstituciones religiosas y posibilitarian una mayor comprension de su papel en la sociedad
: meXiC&I‘la.
" En nuestro caso, ubicaremos brevemente el arribo de la fe catélica entre los zoques
para centrar el desarrollo de las cofradias y de los sistemas de cargos en el marco amplio del
Chiapas colonial e independiente, asi como también ofrecemos un conciso panorama de los
nuevos fenomenos religiosos representados por los credos evangélicos que han proliferado en
Jas Ultimas décadas.
Todo ello con el fin de situar el &mbito religioso como un espacio privilegiado para el
estudio de los grupos humanos y sus relaciones y, por otra parte, para insistir en la dificultad
de sintetizar o discernir con claridad los limites de las creencias sefialadas como caracteristicas
je grupos humanos definidos étnicamente.

3.1. El arribo de la fe catdlica. Una aproximacion institucional

Coincidente con la fundacion de Villa Real en 1528 se establece también la primera
parroquia de Chiapa, que pasé a depender en primera instancia de la diécesis de Tlaxcala, para
posteriormente pertenecer a la de Guatemala en 1536. Fue hasta dos afios mas tarde que el
erritorio de Chiapa adquiri6 la calidad de diécesis independiente,'® ocupada por primera vez
con la llegada de fray Bartolomé de las Casas en 1545 (De Vos, 1985: 45-47)."' Con él
legaron veintidés dominicos encargados de ensefiar a los indigenas la fe catdlica. Su mision
onsisti6 en evangelizar y construir conventos en Ciudad Real, Chiapa de los Indios,
Copanaguastla, Comitan, Ocosingo y Tecpatan, este ultimo erigido en territorio zoque.

En Chiapas la ordenanza del Consejo de Indias (1571) que solicitaba a las autoridades
eclesiasticas y civiles la coincidencia entre la jurisdiccién de sus divisiones no parece que fue
Tespetada por ninguna de las dos partes, especialmente durante el primer siglo de colonizacién
(Viqueira, 1997b).12 Durante este periodo los dominicos, también conocidos como
predicadores, controlaron la mayor parte de la tarea evangelizadora, para ello tomaron como
centro los pueblos de Chiapa, Copanaguastla y Zinacantén, para de alli expandirse por el

fg’gunda es el soplo que anima a la primera” (Lafaye, 1977:155).

La diocesis dependio desde 1538 a 1745 del arzobispado de México, mientras que de 1745 a 1821 lo hizo del
flle Guatemala (De Vos, 1985: 47).

I I:ara un desarrollo mas detallado de los vaivenes territoriales eclesidsticos ver Juan Pedro Viqueira (1997b).

Asi cuando la Audiencia de Guatemala encontré su forma definitiva, su jurisdiccion coincidio con la de las
proYincias dominicas y franciscanas, con la diferencia nada despreciable de que el tribunal civil abarcaba todo el
terrltorio, mientras que los religiosos sélo administraban algunas de sus partes: aquellas en las que tenian
onventos" (Viqueira: 1997b).
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itorio con la creacion de Prioratos y Vicarias.”> En 1564 dos dominicos llegaron a la regién
Jos zoques para asentarse en el pueblo de Tecpatdn, donde pocos afios después inici6 la
sns’(l‘uCCién del ya citado convento, ubicado, como la mayoria de los erigidos por los
minicos, en lugares donde controlaran diversos nichos ecolégicos o en centros econdmicos,
® perciales o politicos (Ibid.).
¢ Los pueblos de estudio dependieron del convento de Tecpatan, aunque hay que tomar
cuenta que las confrontaciones con los obispos para que los dominicos respetaran su
; autoridad religio§a posibilitaron que en 1650 se agruparan los pueblos de Chiapas a cargo de
|a orden de predicadores en 15 curatos. Ello hizo depender a Tapilula de Jitotol hasta 1665,
fecha en la que ya aparece dicho F_ueblo como parroquia, de la cual Comistahuacan (Rayo6n) e
puatdn formaban parte (Ibid.).”” Este sistema administrativo funcioné hasta el siglo XIX y
De Vos ( 1994:114) lo considera en ciertos aspectos todavia existente.
Los zoques, sin embargo, habian recibido por primera vez la visita de los dominicos en
1546 como sefiala fray Tomas de la Torre para resaltar el abandono doctrinal en que estaban.
purante cinco meses visitaron los pueblos de Chiapa y Tabasco, después fray Tomés Casillas
y fray Alonso de Villalba regresaron un afio mas tarde (Aramoni, 1992: 138). Poco después de
stas visitas, concretamente en 1549, se emprendi6 la tarea de congregar a los indios para
cilitar la mision evangelizadora ademas de la recaudacion del tributo y la obtencién de mano
obra indigena (Ibid.: 138-139; De Vos, 1994:107). Cada "pueblo de indios" recibié un santo
tolico como protector y patrén, que son todavia reconocibles en la actualidad.'®
onsecuencia de ello, y aunado a la prohibicién de trasladarse de pueblo, se crearon
iminutas naciones" (De Vos, 1994: 110) que establecieron fronteras internas entre ellas y
e de manera desigual permanecieron segregadas del resto de la poblacion no indigena.

Esta tarea evangelizadora se amplié a otros aspectos mds terrenales a partir de la
gunda mitad del siglo XVI," ya en 1588 los dominicos eran duefios de ingenios, trapiches y
ciendas de ganado (Garcia de Ledn, 1989, I; 51; Wasserstrom, 1992: 28-29), y su progresiva
pansion sobre las tierras era todavia notoria a finales del siglo XVIII (Ruz, 1992:103).

Sin duda, junto a este incremento de las preocupaciones terrenales hay que situar el
atente conflicto con el clero secular; estos ultimos, ansiosos de ocupar mayores espacios de
poder econdmico y territorial, sélo fueron reconocidos de manera més explicita hasta el siglo
XVIII (De Vos, 1985: 45-47). Documentos histéricos dan fe de los conflictos e incluso de los
deseos de muchos indigenas de ser administrados por el clero secular (De Vos, 1994:113). A

* Los prioratos eran conventos que tenfan como superior a un prior, elegido por los miembros del convento y
Tatificado por el provincial de la orden dominica. Las vicarias eran conventos mas pequefios, donde el vicario era
ﬁesignado por el provincial (Viqueira, 1997b). _

Los franciscanos no llegan a Chiapas hasta 1577, y su arribo fue promovido por los encomenderos como
contrapeso al poder de los frailes dominicos. Ademas de fundar un convento en Ciudad Real fueron encargados
‘ljggatender los pueblos del valle de Huitiupan, creando en 1589 la Guardiania del mismo nombre (Viqueira,

7b).

s Los dominicos no aceptaron con docilidad tales medidas y sélo en 1659 un acuerdo entre el obispo y la orden
de predicadores logro "dividir los territorios administrados por los dominicos y que incluia 82 pueblos (mas otros
dos administrados desde Tabasco) en 25 doctrinas que tendrian que ser administradas por 26 curas doctrineros y
1160 ayudantes" (Viqueira, 1997b).

Las ¢rdenes religiosas tuvieron como prioridad inculcar a los indigenas las devociones a la Eucaristia, a la Cruz
Y ala Virgen. Asi como utilizaron las cofradias del Santisimo Sacramento para promover su orden espiritual y
??Caminarlos a la comunién, o las de la Vera Cruz para celebrar el Jueves Santo (Aramoni, 1998b: 89).

Segiin Wasserstrom (1992: 40) esta transformacion coincidia con la idea de que la gracia divina se media
conAfOrme a la ornamentacion y ostentacion de iglesias y conventos.
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o debemos aunar el vacio de poder eclesidstico en el actual territorio de Chiapas ya que 1/3
e de su historia la paso6 sin obispos al frente (Aubry, 1990: 87)."® No es casual entonces
- muchos documentos eclesidsticos de la colonia incidan en la necesidad de un mayor
3 mero de curas para cumplir sus labores pastorales, un ejemplo lo tenemos en 1659 cuando el
5bisPO fray Mauro de Tovar insistia en lo perento'rip de aumentar el niimero de sacerdotes para
aterlder el Priorato de Tecpatan y sus vicarias y visitas:

nJitotoltepeque (Jitotol),' Pueb'lo Nuevo (Solistahuacan), Comeapa, Cosmistahuacén (Rayo6n),
Tapﬂula e Ixhuatéan en distancia de catorce leguas del primero al ltimo, necesitan de un cura y
un ayudante. . . .

Tapalapa, Pantepec, 1Ogcotepec y la Coapilla, otro cura, en distancia los unos de los otros de
tres y cuatro leguas".

Por su parte, "La leyenda negra", como se conoce al cimulo de denuncias sobre la
conversion simulada de los indigenas, fue utilizada para dirimir los pleitos de los
vangelizadores, quienes se acusaban mutuamente del fracaso en la erradicacién de la herejia.
or ese motivo Wasserstrom (1992: 89-90) insiste que la lucha contra la "heterodoxia" fue
14s intensa cuando los conflictos internos arreciaron en Chiapas y no tanto cuando la misma
arecia mas generalizada.?® Desde otra perspectiva, la existencia y persecucion de estos brotes
eréticos reflejan para Aramoni (1992: 104-105) los conflictos al interior de las sociedades
ndigenas en proceso de transformacion, situaciones que acrecentaban, tras la desaparicion del
rupo dirigente indigena, la lucha por el poder y el ascenso personal dentro de las nuevas
nstituciones coloniales.”!

Las denuncias por idolatria junto a otros documentos histéricos, ademds de las
eferencias expresadas por los cronistas, permiten un cierto acercamiento a las précticas
eligiosas en la colonia. Para el caso de los zoques sélo Aramoni (1992: 294) ha incursionado
n su estudio para afirmar el surgimiento de una religién popular al margen de la jerarquia
acerdotal prehispdnica. Situacién en la que confluyen la cosmovisién zoque y elementos
ristianos refuncionalizados (Ibid.: 295).% De hecho, esta autora siguiendo la informacién de
xtos coloniales, a la que considera "escasa y dispersa cuando no contradictoria" (Ibid.: 18),%

,"s Wasserstrom (1992: 76/80) presenta el numero de religiosos que habia en los distintos conventos dominicos de
Chiapas en 1732. En total sumaban 77 religiosos entre sacerdotes, legos, doctrineros y compafieros. En el
Convento de Tecpatdn eran 27 los religiosos para atender las visitas del propio Tecpatan, Chapultenango,
Tapisculapa, Ixtacomitan, Magdalenas, Tapalapa, Quechula y Copainala. Igualmente informa de los curas que
fESidl'an en Chiapas en distintos periodos coloniales: en 1650 eran 65; 48 en 1735 y 191 para el afio de 1778.

» AHD, Exp. 28, ff. 10-12, carta del sefior obispo fray Mauro de Tovar. Ciudad Real 20 de julio de 1659.

Las Constituciones Diocesanas del obispo Nufiez de la Vega (1988) son un ejemplo de la preocupacion y lucha
2Clontra esas “idolatrias”, expresadas en textos escritos y en actitudes rituales consideradas heréticas.

Leon y Ruz (1988: 44) afirman que los indigenas no fueron pasivos “dentro del juego de poder, también ellos
Aprovechaban la situacién en que la administracién espafiola les habia colocado al calificarlos como menores, y
§$ escudaban en este concepto cuando lo consideraban propicio a sus fines”.

. “Suponemos que los sermones inspirados en el Apocalipsis de san Juan despertaron un gran interés en los
Indios; este libro contiene imagenes literarias repletas de simbolos, sobre los fenomenos atmosféricos, el fuego,
03 terremotos, rios, seres monstruosos, etcétera, representaciones seguramente usadas por los curas para infundir
temor en relacién a la idolatria y hechiceria, ambos temas recurrentes a lo largo del libro, pero que, por otro lado,
?30 resultan chocantes a las cosmovisiones indias,” (Aramoni, 1992: 312).

Los textos utilizados por Aramoni (1992) son los de fray Francisco Ximénez, Bernal Diaz del Castillo, fray
omas de la Torre, fray Antonio de Remesal, Diego Godoy, Tomas Gage y Antonio de Ciudad Real. Para un
®Sarrollo mas amplio de la religiosidad colonial entre los zoques ver el apartado “Algunas fuentes civiles y
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£0ces0S judiciales de la didcesis, reconstruye parte de lo que podrian ser las practicas
Jigiosas entre los siglos XVI y XVIII. Practicas marcadas por la sustitu.ciénmde dioses
{ronos (“idolos”) y fiestas de los pueblos por santos y festividades catélicas,” y por la
. cucion de rituales en montafias y cuevas como parte de las celebraciones a deidades en
Glechas ocasiones femeninas. Es por este motivo que durante la persecucion de idolatrias en
uuebIOS zoques aparecen referencias a nombres de diosas,zscomo Jantepusi Llama, a quien
Aramoni relaciona con distintas advocaciones prehispanicas.” De hecho, el dominico Thomas
Gage (1946: 255) sefialaba en el caso de Quatemala como "los idolatras hacian las mismas
ofrendas que los cristiangs, y que si no hubiera yo sabido que ellos llamaban a este idolo su
dios, N0 los hubiera podido vituperar mas que a los otros indios del pueblo que ofrecian las
mismas €osas, y se arrodillaban delante de las imagenes de los santos".
; Por lo tanto, ha sido frecuente, utilizando distintos conceptos, hablar de la
evangelizacion catdlica como un proceso que no destruye la cosmovisién zoque, sino que
permite la reinterpretacidon de los simbolos cristianos (Velasco Toro, 1991: 252-254); en el
nismo sentido se utiliza el término aculturacién, para resaltar el proceso iniciado por los
yailes dominicos en el siglo X VI, resultado del cual serfa la diversidad de ideas y visiones del
undo de los zoques (Béez-Jorge, 1983: 384).
Desde otro angulo otros autores han preferido diseccionar las précticas culturales,
ecisando que se pueden distinguir los restos prehispanicos al mismo tiempo que las
tividades provenientes del ceremonial catélico (Baez-Jorge y Loman, 1978; Del Carpio,
93; Riveray Lee, 1991). En esta linea Villa Rojas (1985: 518) sefiala que

.casi todas las imagenes catdlicas a las que se rinde culto han sido reinterpretadas en su
nificacion de acuerdo con las ideas nativas y necesidades inmediatas. Es asi como el Sefior
e la Lluvia, el Sefior del Pozo, el Sefior de la Columna y las iméagenes de Cristo, son
nsideradas como dispensadoras de lluvia, buenas cosechas y protectores de ataques de

g 1]

Por lo hasta ahora expuesto puede considerarse de rareza la afirmacion de De la Cerda
1940: 91-92) con respecto a las creencias de los zoques. Asegura que su religion "...mas bien
s catdlica con 'algunas reminiscencias' en los adornos y ofrendas de los altares™.?® A pesar de
ste comentario, la discusion en torno al contenido de las practicas religiosas zoques ha estado
marcada por la idea de discernir la permanencia cosmovisional o, por llamarlo de otra manera,
a continuidad de una ética religiosa propia (ver capitulo 8).

Pero cualesquiera que sean los origenes de esta religiosidad singular de los indigenas
en la colonia, en este apartado nos interesa presentar, aunque brevemente, el desarrollo
———1nstitucional de la religion catélica. Por ello, y regresando al papel de los dominicos durante el
periodo colonial, observamos que éstos no abandonaron los intereses terrenales, no sélo con la
ampliacién de sus terrenos de cultivo o ganado, también amasaron capital por medio de
Préstamos al comercio y la agricultura, cuyas ganancias eran invertidas en sus posesiones 0 en
Manufacturas textiles en un incipiente trabajo a domicilio (Wasserstrom, 1992: 57; Garcia de

eligiosas sobre el fensmeno religioso mesoamericano” (Ibid.: 74-92).
2 . 2fa mas ejemplos sobre la presencia de “idolos” durante la colonia ver Juan Pedro Viqueira (1997a).
2% .+ ©f capitulo IX.
. ambién Blom y La Farge (1986: 97-98) observaron que todos los indigenas zoques-popolucas de San Martin
apan eran cristianos.
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éOna 1989, 151)
Los conflictos por los espacios de acumulacién de capital con encomenderos e

. nStituciones coloniales también fueron notables, con los primeros porque éstos veian mermar
;a fuerza de trabajo en beneficio de los dominicos (Ruz, 1992: 66), mientras que con las
g egundas la cqmpetencia era fundamentalmente por el control tributario (Ibid.; 62). Incluso en
quchas ocasiones  estos poderes llegaban a “yuxtaponerse” y causaban enredos
risdiccionales por los espacios de accién de los mismos (Leén y Ruz, 1988:123). Weckmann
(1984: 24) ubica estos enfrentamientos de poder en preocupaciones medievales "sobre el
origen y las relaciones de equivalencia o subordinacion entre lo espiritual y lo temporal, ecos

¢ la teoria de las Dos Espadas, o del conflicto de Investiduras". De todo ello hace referencia
Gage (1946: 103) al indicar que "Los naturales deben mucho a los religiosos que los protegen
defienden de la tirania de los espafioles, si bien lo hacen por su mismo provecho, porque
~ cuanto mas prosperan los indios, tanto m4s se enriquecen los frailes".”’
Un ejemplo lo encontramos en la controversia surgida entre €l visitador general de la
provincia, Joseph de Scals, y el obispo Nufiez de la Vega a finales del siglo XVIL,*® donde
fituamente se acusan de abusos cometidos en contra de los indigenas, situaciéon que no era
ena a la corona quien mandé6 se cumplieran las leyes establecidas de manera puntual (Leon y
uz, 1988: 61). Asi, mientras que por una parte podemos observar las alianzas entre clero y
ncionarios de la Colonia en una obra evangelizadora providencial, por otra se establecen
carnizados enfrentamientos por el control terrenal.
El cambio de dinastia en Espafia durante el siglo XVIII abria el camino a la separacién
de poderes y progresiva incorporacion del clero secular a la vida publica de Chiapas, aunque
ta no se produjo hasta finales del mencionado siglo (ver mapa 7).%’ De hecho, Lafaye (1997:
1) considera que en este periodo la expulsion de los jesuitas, activos partidarios del milagro
adalupano, abri6 una brecha entre la monarquia espafiola y la opinién piblica de la Nueva
pafia, brecha que se dirimia en el campo de lo religioso. Dicho autor va atin mas lejos al
Irmar que su expulsion significé "el acto de fundacion tardia, después de dos siglos y medio
evangelizacion, de una Iglesia auténticamente nacional que reclamé de inmediato y en
rma violenta sus derechos, enfrentada a la Iglesia de los colonizadores" (Lafaye, 1977:164).
La participacion en el proceso de independencia de los clérigos fue también notable,
clindndose por una "monarquia criolla" sobre la “republica espafiola”, situacion a la que se

El'mismo Gage (1946:163) se refiere a la extraccion de excedente que sufren los indigenas de Chiapas: “Tanto
lo que producen en dineros y riquezas estas aimas engafiadas e ignorantes, que los frailes han tenido con qué
construir un convento capaz de mantener a cuatro o cinco de ellos”.
,, Leén y Ruz (1988: 71) muestran lo que consideran una paradoja por parte del obispo Nufiez en su trato a los
_ Indigenas: “por una parte, es el mas decidido defensor de sus intereses como vasallos de la Corona cuando las
_ Autoridades civiles o las particulares propician su explotacion, pero, por otra, no vacila en adoptar medidas que
S Perjudican en el goce de sus bienes materiales cuando la beneficiada, en alguna forma, es la Iglesia".
- Yadurante el siglo XVII las diferencias entre las 6rdenes religiosas y el clero secular son notorias, asi como los
tonflictos entre religiosos peninsulares y criollos, como lo percibe Gage (1946) para la Nueva Espafia: "Mas
icr(;:m IO.S_religiosos a quien nos descubrimos eran criollos y nac?dos en.el pais, no pudieron disimular el odio
conciliable que tenian a los que llegaban de Europa, y nos dijeron sin rodeos que los espafioles y ellos no
nie:n podi<.:iq'nunca avenirse, y que sabian, a no d.ud-arlo, que sus superiores pondn’.an.muchos_obstécul.os a
ra. admision a su convento;" (Ibid.: 116). Algo similar le ocurre al llegar a la provincia dc Chiapa: “fuimos
:;gul:len tratados por lo§ religiosos que nos miraban como miembros del cuerpo de su.p'rovincia, y nos
ars 0ar0n que su proymc1al se alegraria mﬁn'lto de nuestra llegada, porque le'hacmn falta religiosos es‘pano.les,
Ominponerse a los crllollos y natura.les del pais, que se e;forzabap cuanto podian a fin de aumentar su influjo y
ar, como lo habian ya conseguido en México y Guajaca" (Ibid.: 132).
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Mapa 7. Didcesis de Chiapa y Soconusco a principios del
siglo XVIIl. Divisiéon en 40 curatos.
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6 por el temor a las medidas liberales de talante anticlerical adoptadas en Espaﬁa.30 La
queva Constitucion del México independiente (1824) respondia al anhelo de-situar ala
religién catdlica como la 1’11.1i(':a del pais, c.1rcunstancia que mantenia vivo el espiritu regalista

ue otorgaba al cl_ero la p031b11idaq dg ser 1n.str.umento de una politica de estado (Meyer, 1991:
70), ¥ que cpns_ohdaba una "constitucion rellglqsa" mas que pohftica (Lafaye3 1977: 183.). Esta
cirounstancia, sin embargo, tomé un rumbo d.1st1nto cpqndo los_ liberales mexicanos se dl'eron a
|a tarea de efectuar la "reforma", en el sentido cal.vmlsta (Ibid.: 75), ya que se PI‘OdeO una
confrontacion o "combate" frontal con la Iglesia catolica. Los religiosos vieron como
rogresivamente el poder civil tomaba espacios hasta entonces ocupados por ellos
(Wasserstrom, 1992: 129); hecho que se agravé con las leyes agrarias liberales que
Jesamortizaron las tierras del clero a mediados del siglo XIX, medidas ya anunciadas desde el
gobierno de Gomez Farias en 1833 (Garcia Ugarte, 1992: 73).

El Emperador Maximiliano tampoco ofrecié las concesiones a la Iglesia catélica que
~ Roma esperaba, ya que en 1865 decretaba la proteccion de la religion catélica pero otorgaba
tolerancia al resto de cultos (Bastian, 1989: 36). Dados estos acontecimientos no parece que
os ecos del conflicto entre los poderes espirituales y terrenales se hubieran acallado en el siglo
XIX. Por el contrario, la presion sobre la Iglesia era utilizada para imponer el dominio politico
del Estado, quien pretendia usar el poder social de la Iglesia para unificar la sociedad civil y
asi construir la nacién (Meyer, 1991: 90/205). En cierta manera, la confrontacion, entendida
como una lucha por el poder, también puede ser interpretada siguiendo el modelo de Lafaye
997: 92), quien traslada la escatologia mesidnica religiosa a la misma construccién del
tado-nacién mexicano, asi el laicismo, el mito del progreso o "una parusia
constitucionalista’ se ha levantado en la conciencia mexicana".

A pesar de estas confrontaciones, que pueden leerse segin esta tltima interpretacién
mo dos visiones religiosas de la sociedad, la Iglesia sigui6 luchando para erradicar las
acticas “idolatricas” o cultos privados durante la colonia y el siglo XIX, sin embargo éstas
an ya una realidad instaurada y de dificil control para las jerarquias eclesiasticas mexicanas,
as preocupadas en los enfrentamientos con el Estado que en su propia construccion doctrinal
itual (Garcia Ugarte, 1992: 80).
La relativa paz porfirista en el terreno religioso, se vio de nuevo truncada con las
nfrontaciones del poder espiritual y civil entre los afios 1910 y 1930. La revolucién
mexicana estuvo contrapesada por la "intransigencia-integral" en el seno de la Iglesia catdlica
omana. La critica a los valores exteriorizados y difundidos por la revolucién francesa:
ecularizacion, individualismo, racionalismo, democracia, etc. dominaron ese periodo
Blancarte, 1993; 23). A partir de ahi la iglesia buscara acercarse mas a la sociedad a través de
- la implantacion de asociaciones como la Accion Catolica (Meyer, 1991: 97).
La presién sobre el clero no fue sin embargo menor en el periodo revolucionario, la
fiebre anticlerical recorrio México y también el estado de Chiapas. La administracion
‘arrancista, por ejemplo, expropié los bienes del obispo Orozco y Jiménez, ademas de
prO’ducirse saqueos en los templos y prohibirse confesiones, procesiones y rezos (Garcia de
ton, 1989, II: 50). Las politicas postrevolucionarias, especialmente desde 1925 a 1940,
Mantuyieron el marcado tono anticlerical, y una de sus consecuencias fue la guerra conocida
€omo la "Cristiada" (1926-1929) (Meyer, 1991: 231), que concluy6 con la firma de un acuerdo

s,

30
Meyerl (1991: 72) considera al vocablo anticlericalismo "demasiado estrecho” pero permite definir "un aspecto
i Movimiento de secularizacién de la vida, del movimiento filos6fico de rechazo del pasado; para el liberal,
U0 de |ag Luces, la Iglesia catolica es el primer obstaculo al progreso de la razén y de la virtud,"
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el Presidente Emilio Portes Gil y los o;bispos Ruiz y Flores y Diaz Barreto, acuerdo que
sido denominado Modus vivendi (1929).>' La lucha armada cesé pero no la existente por
a yrolar la sociedad, una batalla por las almas en palabras de Pio XI, por las conciencias
Ol;ancarte, 1993: 31).”” El citado Modus vivendi realmente fue un acuerdo y una muestra de
speto entre ambas instituciones a partir de finales de los afios treinta (Ibid.: 62); momento de
ensformaciones econémicas importantes para México y periodo algido del nacionalismo
trixicano con la expropiacién petrolera (Ibid.: 64).>> Este periodo de tregua entre Iglesia y
gstado es decisivo para la identificacién del catolicismo "como uno de los elementos
esenc}ifles de la nacion mexicana", cuyo mejor ejemplo es el de la virgen de Guadalupe (Ibid.:
47 Para el caso de Chiapas, Benjamin (1990; 209-210) considera que "se mantuvo
yranquilo” en el periodo de méxima intensidad del conflicto Iglesia-Estado que recorrié el pais
(1926-1929). Solo la llegada al poder del general Victorico Grajales (1932-1936) provoco una
ola de intenso anticlericalismo, como el vivido en el vecino estado de Tabasco con el
sobernador Tomas Garrido Canabal. Por este motivo, en 1933 el gobernador de Chiapas cerrd
as iglesias hasta 1936, y realizé una campafia de quema publica de objetos de culto. Pero su

sucesor, en 1937, de nuevo reabrié los templos y permitié el regreso del obispo, politica
sincidente con el periodo politico cardenista.

4

=

2. La labor social de la Iglesia: Accién Catolica v la Didcesis de Tuxtla Gutiérrez

La Iglesia de Roma, preocupada a finales del siglo XIX en los conflictos sociales y’
liticos que propiciaban el ascenso del comunismo y del socialismo, emprende una nueva
cruzada religiosa, ahora de caracter social. Enciclicas de Ledn XIII como Diuturnum (1881),
nmortale Dei (1885) o Libertas (1888), son el antecedente de la Rerum Novarum (1891),
londe por primera vez la jerarquia eclesidstica aborda cuestiones sociales relacionadas con los
ybreros, la pobreza o la acumulacion de capital.®® Resultado de esta nueva politica en México
urge la preocupacién expresada en el articulo 24 de los Estatutos de la Obra de los Congresos
~atblicos Mexicanos, donde se daré prioridad a la expansion de la "catolicidad" y se insistira
N una accion pastoral dirigida a la beneficencia, a la proteccién de los indigenas y a la
nstruccion y las artes (Garcia Ugarte, 1992: 84).

La jerarquia catdlica estaba decidida a reconquistar la sociedad, en este caso la
‘sociedad mexicana, y para ello creard una "contrasociedad" mediante la Accién Catolica,

"' Blancarte (1993: 31) asegura que el modelo de convivencia pacifica entre Estado e Iglesia conocido como
,,kg‘z’_ftf‘dus vivendi no se concreté hasta 1936-1938.

Ahora bien, lo que estaba en disputa eran las masas: obreros, campesinos, trabajadores, nifios, mujeres,
!‘Ombres, Jovenes, etc., y por regla general, todos estos grupos eran vistos como coto exclusivo de las dos
Instituciones. El Estado pretendia que la Iglesia se concretara al cuidado de las almas y para eso habia
?Jromlllgado y queria hacer cumplir las leyes constitucionales” (Blancarte, 1993: 32).

len algo parecian coincidir las jerarquias civiles y eclesiasticas era en el rechazo a los modelos foraneos para
la definicion de la nacién. Si a ello unimos su reaccion anticomunista y antiprotestante tal vez se pueda entender
¢ periodo del Modus vivendi (Blancarte, 1993:104-105).

; 1909n fespecto a la relacion entre el guadalupanismo y la creacion del Estado-nacién mexicano ver Lafaye (1977
% 997).

0S problemas sociales aparecen en esta Enciclica aunque se sigue sosteniendo "el derecho de la propiedad
0mo natural devenido de Dios y refutando los principios politico-sociales del socialismo y el comunismo,"
Garcia Ugarte, 1992: 83).
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erativa gracias a sindicatos, prensa, escuelas y movimientos de juventud (Meyer, 1991:
08)- Asi, el 24 de diciembre de 1929 y después de finalizada la guerra Cristera, se reunieron

México catélicos de reconocido prestigio para dar a conocer publica y oficialmente la
n Catolica (Blancarte, 1993: 33).

La fundacion de revistas como ONIR y Cultura Cristiana y su distribucién nacional
explica el esfperzo de acergamiento pastoral con la feligresia, cuestiéon menos cierta en el sur
de la federacion donde Chiapas, Tabasco, Oaxaca y Campeche eran los lugares con escasa
Jemanda de las publicaciones (Ibid.: 67). Sin embargo, estos esfuerzos para someter la politica

Ja vida social a la religién eran cada vez mas rapidamente sustituidos por el pragmatismo de
a jerarquia catolica que no estaba dispuesta a continuar las confrontaciones con el Estado,
siempre y cuando éste no le quitara cotos de poder como el de la educacion. As los catdlicos
podian hacer politica pero no desde la Iglesia (Ibid.: 91-92). No en vano esto tuvo reflejo en la
constitucion del Partido Accion Nacional (PAN) y en el activismo anticomunista y antiliberal
de la Accidn Catolica. El periodo del Modus vivendi parece que llegaba a su fin al inicio de la
década de los cincuenta, cuando la Iglesia se mostré mds critica con los contenidos de la
politica social del Estado (Ibid.: 137-138) y mas decidida a recuperar un proyecto de
_cristiandad integral, esto ultimo por la necesidad de estrategias politicas y sociales
_independientes de las aplicadas por el Estado (Ibid.: 144-145).

Para Meyer (1991: 312) hasta los afios sesenta la Accidon Catélica tiene las mismas
reocupaciones politicas que en el momento de su fundacién. Preocupada por hacer cristianos
lograr la unidad fraternal de los catolicos, por encima de las cuestiones politicas. Sin
mbargo, el Concilio Vaticano II, las reuniones del Consejo Episcopal Latinoamericano
CELAM), congresos nacionales de teologia, o las propias transformaciones sociales e
deologicas en la sociedad se sumaron para ofrecer a la Iglesia una multiplicidad de discursos,
somo se refleja en el surgimiento de movimientos catélicos seglares de diversa indole y en la
ivision de opiniones en el seno de la jerarquia catdlica. Con este panorama, en palabras de
Ceballos (1992: 120), la Accién Catélica decayd en su papel original "al modificar sus
ntiguas estructuras preconciliares, sin encontrar ain las nuevas que le adjudicé el Concilio".
Su papel queddé reducido a agrupaciones rituales y piadosas; y quienes inspirados en el
ristianismo han tomado en serio reivindicaciones sociales y laborales, son desconocidos por
lalglesia, cuando no anatemizados" (Ibid.: 120).3 6
En Chiapas Acciéon Catolica se implanta 10 afios después que en cl resto de México, la
_persecucion anticlerical fue posiblemente la causante del retraso en su instalacién, la cual
estuvo a cargo del obispo Gerardo Anaya en la tnica didcesis existente entonces, la de San
Cristobal de Las Casas. Una de las realidades asumidas por los que implantaban su
organizacidn, al igual que en el periodo colonial, fue que "cada dia es mas reducido el nimero
de sacerdotes" (Flores, 1975: 176); remedio encontrado por la Accién Catélica al convertir a
los fieles "en auxiliares del sacerdocio, bajo su inmediata dependencia” (Ibid.: 176).%

AcCi(’)

. Ceballos (1992: 122) cree que en la actualidad se puede hablar de tres corrientes o agrupaciones que conviven
en la Iglesia catdlica. Los surgidos de la Cristiada (1929) y que se agruparon en Accién Catdlica, cuyo periodo
finalizy en el Concilio Vaticano 11 (1965). Otra generacion surgida después del Concilio donde destacan las
Corrientes de base que consideran al pensamiento social cristiano mas una ética inspiradora de una ideologia que
una doctrina y, por wltimo, los movimientos surgidos tras la llegada de Juan Pablo 11 al papado (1978),
Hovimientos mé4s conservadores que sus antecesores provenientes del Concilio Vaticano I1.

Segiin el padre Flores (1975: 176) “La cooperacién de los seglares en el apostolado de la Iglesia se funda en
4ue el cristiano, en virtud del caracter que le imprimen los sacramentos del Bautismo y de la Confirmacion,
ueda capacitado para las cosas del culto y de la religion y para ejercer una manera de sacerdocio en sentido
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Esta circunstancia es constatable en Tapilula y en distintos municipios con poblacién
hablante de zoque debido a la inexistencia de sacerdote en la parroquia. El padre Rafael
 Flores, "activo y virtuoso”, en palabras de un antiguo Presidente Nacional de la Accién
catolica, despleg6 su labor de creacién y consolidacién de tal organizacion en distintas
sgiones de Chiapas, ademas d(? sobresal_ir por su lucha contra las précticas rituales
c Onsideradas’ paganas. Desde Copainald cubri6 distintos municipios, entre ellos el de Tapilula,
Jonde todavia se le recuerda. ,
Entre los zoques la Accién Catélica ha sido considerada una obra doctrinaria dirigida

or sacerdotes y regulares, principalmente franciscanos. Para Thomas (1974a: 127-128) era
simplemente "un bando desmembrado que sigue las directivas sacerdotales en oposicién al
gistema de cargos" y con poca participacion de los indigenas. A pesar de su opinién y a través
de sus distintas asociaciones, que abarcan estratos de edad y género, ha logrado convertirse en
una alternativa ritual frente a los sistemas tradicionales de fiestas representados por el sistema
_de cargos religioso. Ademads, y sin desaparecer el cardcter jerdrquico de las asociaciones, ha
logrado ampliar la base de participacion en actividades religiosas y parareligiosas. Para el
padre Flores (1975: 175) la Accién Catdlica era "la unién y coordinacion de las fuerzas
catolicas para la profesion, practica, y defensa de los principios cristianos, asi en la vida
ndividual, como en la doméstica y social". Defensa de principios en confrontacién con "el
spiritu secularizador que nacié del liberalismo y Protestantismo” (Ibid.: 175).
En Tapilula estas actividades se articulan a través de las cuatro ramas de Accién
Catdlica; Sefloras, Sefiores, Sefioritas y JOovenes; igualmente se han establecido una serie de
sociaciones; Guadalupana, Carmelitana, Apostolado de la oracién, Sefioritas de la Milicia,
Socias y Socios del Santisimo.*® Aunado a estas asociaciones se encuentran otros grupos de
ctividad que mantienen distinta relacion con la Iglesia y con las ramas de la Accién Catdlica,
omo son la Antorcha Guadalupana o los Catequistas y Adoradores.
Los sacerdotes influyentes para la creacion y consolidacion de esta institucion entre los
oques tomaron con ahinco la idea de perfeccionar "los deberes religiosos y morales del
ueblo catélico, principalmente en la vida publica y en lo que concierne a la familia" (Ibid.:
80-181). El padre Flores primero y, posteriormente, el padre Juan Ibarra desde Tapilula,
edicaron esfuerzos a la organizacion catolica, pero también al desmantelamiento de aquello
ue se apartaba de la moral publica, como son los rituales considerados paganos o amorales, y
las crecientes g)récticas evangélicas que se extendieron sobre todo gracias al Adventismo del

éptimo Dia.?

En la actualidad, la opinién de personas que desde Chiapas tuvieron relacion directa
con la organizacion nacional de la Accion Catdlica es en cierta manera contundente al decir
que desde las didcesis no se ha apoyado su- labor porque "raro es el obispo que tiene la
concepcion de la Accion Catolica", por lo que "va muriendo por inanicidn”. Asi, la presencia
fie otras organizaciones al interior de la propia Iglesia ha mermado su papel y desarrollo
Institucional, "se dejo de tener organizacion. ..y eso es irremediable, pero las nuevas

* Cada parroquia puede organizar la institucion segun sus conveniencias religiosas. Para conocer la organizacion
995 la Accion Catolica en Chiapas ver Flores (1975: 179-180).

El padre Flores (1975:189) dira de los evangélicos lo siguiente: “En muchas partes no han faltado varios
“atdlicos que por su ignorancia religiosa, conveniencia, debilidad o mala voluntad, han aceptado el
Protestantismo, dejandose llevar de las sugestiones de los protestantes, los cuales calumnian a la Iglesia Catélica
"Nerpretando la Biblia a su modo y conveniencia. Asi es que el fundamento del protestantismo es falso, su
Esarrollo confuso, y sus consecuencias y frutos divisiones, odios ¢ incredulidad".
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anizaciones no la han suplido, mas bien se dej6 que existieran francotiradores dentro de la
of opia Iglesia".

33 El nuevo panorama religioso; los evangélicos

Meyer (1991: 111) sitta el arribo de los grupos protestantes a México en el siglo XIX,
cOincidente con la desestructuracion de la sociedad colonial y su sistema de valores, ademas
de la presencia de ideas o fenémenos que unifica bajo los conceptos de liberalismo,
neOcolonialismo, inmigracién europea y accién misionera de las iglesias. Esta llegada es bien
vista por los liberales y se encamina a penetrar en las iglesias de extranjeros, en los grupos
indios y en la poblacion en general a través de un progresivo proselitismo (Ibid.: 113). De
manera mds concisa Bastian (1989: 15) observa el crecimiento y desarrollo de las formas
religiosas no catolicas en la "contradiccion estructural" de la sociedad decimonénica
_mexicana, donde a los vinculos patrimoniales y corporativos predominantes se le sobreponen
Jos deseos de una minoria liberal de crear una sociedad moderna, occidental. Es asi como las
sociedades misioneras entran en México con el apoyo otorgado por las politicas liberales, en
especial por el gobierno de Lerdo de Tejada (Ibid.: 73). Lo que parece evidente es que los
iberales veian en los cultos protestantes la posibilidad de mexicanizar y conquistar a los
ndigenas, para que suprimieran sus pricticas rituales y accedieran a la lectura, segun ideas del
propio Benito Juarez (Bastian, 1989: 38).

El impacto primero lo registraron las zonas econdmicas de agroexportacién del norte,
mientras los intentos de penetracién fueron poco exitosos en las regiones campesinas de
juerrero, Oaxaca y Chiapas (Ibid.: 134). Aunque tras el periodo revolucionario se observa un
ncremento censal en las poblaciones consideradas protestantes, especialmente por la
nfluencia presbiteriana, sélo a partir de la llegada de grupos evangelizadores pentecostales en
a década de los cincuenta y sesenta se produce el acelerado incremento actual en zonas rurales
- urbanas chiapanecas (Garcia Méndez, 1993: 123).*° Por este motivo, la presencia del
rotestantismo histérico es escasa, con excepcion de los presbiterianos citados, mas bien
redominan los grupos pentecostales y los considerados “protestantes marginales” o
‘escatologicos”, éstos ultimos representados por los Adventistas de Séptimo Dia

undamentalmente, aunque también se incluyen en esta denominacién a los Mormones y
Testigos de Jehova. Los Adventistas o “sabéticos”, representan la opcion no catdlica principal
en los municipios zoques y, por supuesto, en Tapilula.

Si hacemos caso a las cifras sobre el estado de Chiapas en 1990 la poblacion
Protestante asciende al 16.3%, el porcentaje mas alto en comparacidn con el resto de la
Republica mexicana (Ibid.: 75). Por ello el numero de templos no catdlicos supera al de
catolicos a pesar de tener un porcentaje de poblacion adscrita menor. De estos templos los
adventistas representan el porcentaje mayor al contar con un 36.8% de los recintos no
Catdlicos (Ibid.: 81), a pesar que esta adscripcién ocupa el segundo lugar entre los grupos
®vangélicos de Chiapas, antecedida por los pentecostales.

' Con una compleja organizacion institucional la doctrina adventista mantiene tres
Misiones en Chiapas, ubicadas en Pichucalco, Tapachula y Tuxtla Gutiérrez. Su implantacién

40
al Para Garcia Méndez (1993:125) el arribo del protestantismo a Chiapas esta relacionado con los finqueros
) er’nanes y franceses asentados en el Soconusco y Mariscal, ademas de contar con la influencia de grupos no
Ablicos de Guatemala, los cuales extendieron su radio de accion en el sureste mexicano.
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Ja region con predominio de poblacién zoque se atribuye a la relaciéon mantenida con el
I stituto Lingtiistico d461 Verano (ILV), con quienes tradujeron al idioma parte de las Sagradas
£ orituras (Ibid.: 190).”" A ello podemos unir no sélo su labor evangelizadora posterior sino la

. stalaCién de escuelas o la prestacion de servicios médicos en sus clinicas, concretamente en
" 11; Colegio Lindavista y en la clinica La Hierbabuena, ambas instituciones en el municipio de
pueblo Nuevo Solistahuacan.

A pesar de ser un grupo religioso caracterizado por su escasa participacién politica, y
or 1O acumular conflictos en las comunidades donde tiene presencia, en los municipios
pistéricamente zoques sus miembros ademds de acceder a puestos de representacion popular,
fienen participacion en los partidos politicos o en los 6rganos o asambleas de representacion
comunal (Lisbona, 1992: 57; 1998).

Si retomamos el papel y la presencia del ILV en su labor lingiiistica y misionera resulta
que €s coincidente con el ascenso de grupos no catélicos en regiones con predominio de
pob]acic’)n indigena. Esto-se ha convertido en tema de discusiéon académica y politica; su
presencia suscité debates y posicionamientos tedricos entre quienes lo consideraban un arma
del imperialismo estadounidense y quienes se mostraban contrarios a tales reclamos

ernindez Castillo, 1993: 166). De esta tesitura aparece un proyecto de investigacién del
“entro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social (CIESAS) titulado
eligion y Sociedad en el Sureste de México", que fue el primer intento'de acercamiento al
tendido como problema de la penetracién no catélica en Chiapas y la frontera sur mexicana.
Como bien ha seflalado Herndndez Castillo (1993:182), el debate tedrico que gira en
no a los estudios sobre protestantismo en Chiapas se encuentra inserto en la "trampa
istemologica" que enfrenta a los individuos como receptores pasivos de los procesos
toricos o al "individualismo metodolégico", que entiende al actor como capaz de elegir
cionalmente entre las opciones que se le presentan.”” Es, pues, el fendémeno religioso no
lo un hecho de caréacter doctrinal, sino que debe insertarse en un entramado institucional
torico y que cada vez es mas plural por el numero de denominaciones no catélicas
istentes en Chiapas.
En el caso de Tapilula, el municipio es un distrito dentro del organigrama adventista y,
su vez, depende de la asociacion con sede en Pichucalco.* Hasta 1996 el pastor contaba a su
go con 28 iglesias repartidas en cinco municipios.** Los pastores adventistas, supeditados a
as directrices superiores, no suelen dilatar en sus destinos porque “no es bueno ni para los
astores ni para los feligreses tener siempre el mismo pastor”, comentaba el pastor de Tapilula,

! Varias obras traducidas fueron publicadas en zoque, entre ellas E/ Evangelio segiin San Lucas, El Nuevo
\eSlamento de Nuestro Sefior Jesucristo, Las Tres Epistolas de San Juan Apéstol o La Epistola de San Pablo a
: ggs Filipenses (Lisbona, 1992: 53).

Para Hernandez Castillo (1993: 182) “El reto consiste en poder relacionar el anélisis de la vida cotidiana con
Una perspectiva macro de las fuerzas sociales que limitan y constituyen a los sujetos”, es por ello que los estudios
\asta ahora realizados presentan a los indigenas, segun sus palabras, “como meras victimas del sistema y de las
Weologias religiosas o como estrategas politicos que negocian con su identidad”.

ara un mayor conocimiento de la organizacion de los grupos adventistas en la region ver Garcia Méndez
{1993) y Lisbona (1992).

A distribucion de las iglesias en Tapilula y en las localidades controladas por el mismo distrito es la siguiente:
e;Pllula: 3 en la cabecera, una de ellas considerada filial por estar ubicada en la zona ocupada por pobladores
CapUlSados por el volcan Chichonal en 1982; 1 Nueva Unién; 1 Portaceli y | Videme de Ocampo. Ixhuatén: 1

€Cera; 1 Santa Anita; 2 Pajoyal; 1 Agua Azul; 1 Libertad; | Monte Tabor: | Naranja; 1 San Miguel; 1 Nueva
SPeranza; | La Asuncion; 1 Monte de Oro y 2 Siglo XX. Pantepec: 1 San Antonio, 1 San Isidro y | Nueva
eforma, Chapultenango: 1 Buenavista Caracol. Solosuchiapa: 2 Madero; 1 Naranjos y 1 Monte Ored.
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"r cllo las iglesias de cada localidad cuentan con una gran independencia ritual al poseer
OtI‘C sus miembros a personas capacitadas para llevar a cabo los oficios religiosos, ademas de
alquiera de las actividades propias de su iglesia. Los elegidos para desempefiar estos puestos
v intemediacion ritual o administrativa deben poseer cualidades que demuestren su idoneidad
deoral y religiosa, asi como ser poseedores de ”lideraago" por su reconocida capacidad de
1abaiO; respeto a la autoridad y amor a la obra de Dios.™ Estas circunstancias empatan con lo
< resado por Harvey Cox, (1985: 141-142) quien se referia a las teologfas protestantes como
1nas biblicas y experienciales”. El arribo a puestos de responsabilidad, o la simple posibilidad
g hacerlo en forma réapida, puede alentar la participacion en el nuevo credo, al proporcionar
a dindmica de accion distinta a la ofrecida por las otras ofertas religiosas existentes en la
. lOcalidad. ‘
Al igual que la asignacion de tareas al interior de la Iglesia Adventista, la organizacion
de los distintos templos esta totalmente estructurada y definida desde la perspectiva jerarquica
y ritual. Orden, teatralidad,”’ intensa actividad y exégesis biblica se conjugan en los oficios
religiosos, especialmente en la Escuela Sabdtica que se efectiia los sdbados. Las actividades no
¢ concentran Unicamente en la iglesia sino que van mas alla de su espacio fisico local para
gtender reuniones, Sgnferencias y, sobre todo, visitas a otras iglesias de la localidad o de
unicipios vecinos.” Por lo tanto, la ritualidad puede constituirse como el orden en si mismo
alandier, 1989: 30), especialmente si pensamos que los adventistas tienen como parte de sus
eales y bases de fe la asistencia y participacion en el rito (Juarez, 1989: 56).
La palabra de la Biblia y la exégesis del pastor se aplican en la vida diaria a través de
rios ejes que nosotros delimitamos en los que conciernen, por una parte, a la creacién de una
da nueva, donde destaca la rendicion o el sometimiento a la voluntad a Dios;49 la insistencia
sidnica, por otro lado, no sélo consiste en la espera de la parusia, también confirma la
ediencia y sometimiento a través del grato sufrimiento de los elegidos en la tierra hasta la
erta recompensa celeste tras la segunda venida de Cristo.”® Es por ello que mantienen un
mportamiento adecuado y alejado de practicas que consideran impropias, ejemplificadas en
prohibiciones de ingerir alcohol, tabaco o alimentos sefialados como impuros en la Biblia.

tn

Una descripcion mas detallada de las caracteristicas que deben definir a un lider adventista aparecen en la obra
Armando Juarez (1989).

“ El orden esta presente no sélo en los actos rituales sino que es uno de los preceptos que debe acompaiiar la vida
los adventistas.

~ Utilizamos el concepto de teatralidad para hacer hincapié en la constante llamada de atencion por parte de
quellos que tienen acceso a la tribuna de la iglesia; su objetivo es causar un efecto, enviar el mensaje biblico.
0s ejemplos son reiterativos, desde las representaciones teatrales por parte de niftos y adultos, hasta la presencia
¢ mariachis tocando "alabanzas" al Sefior. Los mariachis suelen proceder de estados del centro y norte de la
‘ ¢d€{racién mexicana, y el entrenamiento en estas agrupaciones facilita el salto de sus jovenes integrantes a
'glarlachis profesionales laicos en Estados Unidos.

En ciertas ocasiones el anuncio publico de los diversos actos a celebrarse en la iglesia, 0 en el municipio, si se
fata por ejemplo de jornadas de evangelizacion, estard apoyado en publicidad acustica muy propia de la
f;’f‘npetencia que establecen las fuerzas politicas locales.

~Por medio del ejercicio correcto de la voluntad, puede efectuarse un cambio completo en su vida. Cediendo
VUestra voluntad a Cristo os uniréis con el poder que esta sobre principados y potestades. Tendréis fuerzas de lo
2&2 que os mgntendrén firmes, y asi, y rindiéndoos constantemente a Dios, seréis capacitados para vivir una vida
«. V3, una vida de fe” (White, 1986: 32). Esta relacion de sumision, de caracter pseudomatrimonial con el
agr:'le(;rg:f Dios”, queda confirmada a través del pacto de sangre con los hombres que es constante en los himnos
50 as,
RCCOFdemos que los fundadores del adventismo, William Miller y Hellen White, construyen su discurso

relig; . . .- . ;
181050 a través de las creencias escatologicas que anuncian la segunda llegada del Mesias.
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gltimo, queremos resaltar que esta idea de ascenso celestial, por la via mesidnica, no se
stenta e la contemplacion y la espera sino en la agci()n, por lo cual la preparacién y las
*ctividades de los fieles adventistas inicia con log mas jovenes para demostrar que el esfuerzo
dra su recompensa a través del ascenso simbélico, no incompatible con los ascensos
es en su realidad cotidiana.

Esta doctrina, que hemos esbozado con unas breves pinceladas, al parecer arribé al

unicipio,de Tapilula en los primeros afios de la década de los cuarenta; Angel Vazquez de
copainalé y Saturmno S'11va’1n de Tacptalpa (Tabasco)., ’serian dos de,los promotor_es origipales,
siendo el primero, segun sus propias palabrgs, quién se encargd de construir la primera
«gasita” y de comprar los terrenos donde se asientan las dos iglesias del centro de la cabecera
, municipal: "Todos los templos los habia yo comprado, este templo [sefialando al principal del
: municipio]
me costd cuatro pesos el solar... este otro [sefialando al segundo templo en importancia
de la cabecera] cost6 17,000 pesos”.
El parentesco ha sido el mecanismo que ha propiciado con mayor facilidad la
rogresiva expansion adventista en el municipio; sin embargo, la conversién de algin familiar
onsanguineo en primer grado no desemboca automaticamente en la aceptacién de conyuges e
jjos, especialmente si la conversion es tardia. Esta constatacion no deja de interrogarnos
obre la posibilidad de un amplio estudio sociolégico de los conversos a los grupos
vangélicos y de cuyos resultados, desde nuestra perspectiva, podrian definirse las
aracteristicas laborales de los que abandonan el culto catlico, ademas de establecer su
atrimonio antes y después de la incorporacion a las nuevas adscripciones religiosas. Hasta el
nromento no conocemos ninglin estudio que sobre Chiapas y, concretamente entre los zoques,
e haya preocupado por establecer este perfil socioldgico.
La experiencia concreta de Tapilula remite a un perfil sociolaboral heterogéneo, previo
la incorporacion: funcionarios con experiencias migratorias en otros municipios del estado,
omerciantes, comuneros, jornaleros y, hombres con oficios (herreros, carpinteros,
alconeros...). Indudablemente uno de los aspectos notorios, en todos los casos, es el aumento
¢ la acumulacion economica, circunstancia que se observa no sélo en las condiciones de vida
no en la instalacion de negocios propios o en una cierta ruptura con las actividades del
ampo.”!

Una de las interrogantes que convergen en el estudio de estos cambios de adscripcion
glosa son los motivos del mismo, si en parrafos anteriores considerabamos algunas de las
Caracteristicas del adventismo, también podemos sefialar que el culto catélico ha limitado
progresivamente la participacion de los feligreses en los intercambios con lo sagrado, la
Persecucion de los rituales y los mediadores del mismo se han debido someter a la voluntad de
~Un'ser supremo cada vez mds representado por la jerarquia eclesidstica en la diocesis de Tuxtla
Gutiérrez,*> en cambio, el pragmatismo adventista, presente también en otras derivaciones

4
obten

5
l Natalie Z. Davis (1979: 22), en su estudio sobre el siglo XVI en Francia, consideraba la incorporacion al credo
Protestante como propia de profesiones que exigian cierta cualificacién o que portaban innovaciones, sin
®mbargo, la observacion de los datos estadisticos presentados en los cuadros 36 y 37 no parece coincidir para el
¢as0 de los municipios estudiados, ya que donde se produce un mayor abandono de la religién catélica es en los
gueblOS con mayor numero de campesinos.
a region habitada por hablantes de lengua zoque dependié del obispado de San Cristébal de Las Casas hasta
64, cuando se establece la diocesis de Tuxtla Gutiérrez donde estdn comprendidos los histéricos pueblos

cgflues en la actualidad. Por esta razon, las directrices pastorales llevadas a cabo por ambas sedes eclesiasticas no
Inciden,
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slicas y en credos evangélicos, abre las posibilidades a una relacién més cercana, por su
aitiente escatoldgica, con el intercambio de dones propio de la practica religiosa que
eostraremos en siguientes capjtulos. En este sentido podemos retomar lo expuesto por Lafaye
n;997; 201) cuando, al referirse a la fe religiosa en América Latina, la consideraba una
o estion mas social que individual,

nde 1itos ¥ de sacramentos mds que de meditacion. Y sobre todo, la gran brecha entre el acto
de fe ¥ el pensamiento discursivo, que caracteriza a la filosofia moderna en general, no se
rodujo a menudo. En el universo mental de la mayoria de los hispanicos, no se ha operado
a0n la laicizacién de los criterios de verdad Esta circunstancia rebasa con creces, por sus
efectos, los limites del dominio epistemoldgico: condiciona la ética, domina los
cOmportamientos".

No es extrafio, entonces, que al interpretar las relaciones entre la jerarquia eclesidstica
olonial y la feligresia indigena de Chiapas Viqueira (1997a: 141-142) muestre también esa
sfuncién o fracaso en transformar las conciencias religiosas:

ero al rechazar la prioridad que la Iglesia daba a la salvacidn eterna por encima de los
lores terrenales —las buenas cosechas, el sexo placentero, los hijos, y la salud— los
turales impidieron que los elementos religiosos europeos y mesoamericanos se integraran en
1solo sistema que los ordenara y los jerarquizara, y que pusiera a los primeros por encima de
s segundos. La pretension de la Iglesia catélica de poseer el monopolio de la comunicacion
n el mas alla, de ser el tinico intermediario vélido con lo sagrado fue también denegada".

Aunque sin seguir al pie de la letra tales planteamientos, esta lectura tiene nexos de
union con los planteamientos que haremos en el caso del sistema de cargos de Tapilula,
nterpretacion que pretende abrir un camino, mas no el tGnico, para el andlisis del cambio
eligioso o de la circulacion entre credos tan frecuente en Chiapas.™

Como una forma de acercarnos al crecimiento de las opciones evangélicas, y para dar
panorama de la distribucién por credos en Tapilula y municipios aledafios, los censos nos
portan datos disparejos, por ser los rubros especificados ciertamente erraticos; atn asi
ubrayan el progresivo incremento de las opciones evangélicas con respecto a la religion
atolica (ver cuadros 36 y 37).

S

: I_~afaye (1997: 20-21) ha considerado, sin pretender que sea una regla de determinismo econdémico o
Sociolggico, que el resurgimiento de movimientos mesianicos en la actualidad esta relacionado con regiones que
Viven e estado de “dependencia neocolonial” o de “colonialismo interno”, aunque las excepciones le conducen a
dlrmar “que cierta anarquia en la imaginacion religiosa, asi como el relajamiento de la regla por parte del clero,
%0n las condiciones mas propicias a la aparicion de movimientos mesianicos”.

108




Cuadro 36: Poblacién catélica y protestante o evangélica.
Tapilula y municipios aledafios, 1940-1990.*

MUNICIPIO 1940 1950 1960 1970 1980 1990
APILULA

16licos 1,973 2,269 2,993 4,134 5,880 5,999

Cestantes 0 7 146 210 387 576

catolicos 1,718 1,027 2,221 2,691 3,154 4,181

protestantes 0 0 0 14 9 126
XHUATAN

catolicos 1,612 2,311 2,668 3,276 3,072 3,162

protestantes 0 87 473 399 726 1,788
PANTEPEC

catolicos 2,487 3,071 3,199 3,415 3,569 3,851

Protestantes 0 126 32 277 824 1,161
TAPALAPA

Catolicos 1,190 954 957 1,335 1,239 1,276

0 579 559 889 680 1,081

8,980 10,532 12,038 14,851 16,914 18,469

8 799 1,210 1,789 2,626 4,932

655,765 883,937 1,122,908 1,431,278 1,602,594 1,832,887

6,736 19,202 50,877 75,378 239,107 440,520

uadro 37: Crecimiento y disminucién en porcentaje de la poblacién catdlica y
protestante o evangélica®. Tapilula y municipios aledafos, 1940-1990

MUNICIPIO 1940 1950 1960 1970 1980 1990

100 99.69 95.35 95.17 93.82 88.55

0 0.31 4.65 4.83 6.18 11.45

100 100 100 99.48 99.72 97.07

0 0 0 0.52 0.28 2.93

Catélicos 100 96.37 84.94 89.14 80.88 63.88

Protestantes 0 3.63 15.06 10.86 19.12 36.12
|PANTEPEC

|Catslicos 99.68 96.06 99.01 92.50 81.24 76.84

Protestantes 0.32 3.94 0.99 7.50 18.76 23.16
TAPALAPA

Catélicos 100 62.23 63.13 60.03 64.56 54.14

Protestantes 0 37.77 36.87 39.97 35.44 45.86

SUMA
Catélicos 99.91 92.95 90.87 89.25 86.56 78.92
Protestantes 0.09 7.05 9.13 10.75 13.44 21.08
HIAPAS
gatélicos 98.98 97.86 95.69 95.00 87.02 80.62
otestantes 1.02 2.14 4.31 5.00 12.98 19.38
Uente: Cuadro 36.
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De reciente implantacion, por otra parte, es el grupo de los Testigos de Jehova, quienes
, cuentan con un salon en la cabecera municipal. Un familiar de los fundadores, y director de
, - panda de musica en Tapilula, explica cémo fue su fundacién en el municipio:

«Mi hermano también es musico y entr6é a un grupo de Testigos de Jehova por mi sobrino.
Tocaba con los Angeles de Fuego de Comitan y todos los del grupo se metieron a los Testigos
Je Jehova y mi sobrino los siguié. Estuvieron un afio sin tocar como grupo. Entonces mi
sobrino convencio a su papa y al resto de familiares cercanos... Mi hermano sigue metido en el
grupo y ya no toca con la banda en el pueblo para que no lo vean celebrar a los santos
cat6licos, pero cuando salimos afuera del pueblo con la banda nos acompafia para ganar unos

centavos”.

Sin exceder de los 40 miembros, los Testigos de Jehova realizan las labores
proselitistas encomendadas por su credo no sélo en la cabecera municipal sino también en las
distintas localidades del municipio; tarea en la que estdn ayudados en ciertas ocasiones por
ompafieros procedentes de Pichucalco.

Tras mostrar brevemente el actual panorama religioso, consecuencia de una historia
nstitucional y de practicas por parte de los actores sociales que viven o han tenido influencia
n Chiapas, y antes de ampliar los aspectos etnogréficos relativos al sistema de cargos y a los
ntercambios de santos, es necesario recapitular sobre la historia de las cofradias zoques, punto
{e referencia obligado antes de regresar al presente.
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CAPITULO 4.
COFRADIAS Y RELIGIOSIDAD ENTRE LOS ZOQUES

“Reuniéronse muchos amadores para amar a un Amado
que a todos los colmaba de amores...”.

Ramon Llull, Libro de amigo y Amado, pp. 11.

4.1. Los precedentes hispanos y coloniales: las cofradias en Chiapas

El sistema de cargos, como se conoce a una institucién civico-religiosa jerarquicamente
_establecida, es parte imprescindible de la vida social de un buen niimero de municipios de la
América colonizada. Aunque esta institucién no exista de forma generalizada en México y en
otras regiones latinoamericanas, fue considerada un punto de referencia obligado por Redfield v
Tax (1952: 34) al sefialar las caracteristicas de las sociedades indigenas mesoamericanas del
yresente siglo. No es tampoco casual que Nash (1958: 68) otorgara un papel primordial al
istema, equiparandolo con la significacion del parentesco para las sociedades africanas o con la
e las clases sociales para las comunidades ‘ladinas’. En Chiapas, por su parte, fue uno de los
astiones tematicos de los proyectos de investigacion de las Universidades de Chicago y Harvard.
Este interés no le ha restado problemas y criticas, de éstas las méas fundamentadas
nterpelan el caracter sincrénico de las investigaciones, al considerar al objeto de estudio en un
ugar y momento determinado y obviar el desarrollo histérico del mismo. Igualmente, pocos son
os trabajos que hacen referencia a las cofradias espafiolas antes de ser trasplantadas a América o
n su desarrollo paralelo durante el periodo colonial. En Espafia las investigaciones sobre
ofradias y hermandades se han visto incrementadas en los tltimos afios.' Precedente de ellas es
a notable obra de Antonio Rumeu de Armas (1981), quien sitia en el periodo romano la
Xistencia de instituciones de asistencia publica, posteriormente desarrolladas en Europa a partir
¢ la Edad Media.? Las cofradias hispanas, segin sus referencias, tienen su origen allende los
irineos,” e inician como instituciones religiosas y benéficas para posteriormente dar paso a la
cofradia gremial, resultado de la conjuncion de la “cofradia” y el “oficio” (Ibid.: 43,49). Pero si
dejamos de banda su origen, su funcién estuvo relacionada con el auxilio y prevision a los
cofrades, y con la celebracion de la fiesta del santo patrén de la cofradia (Ibid.: 125-136).

' De sumo interés resulta la discusion planteada por Juan Ignacio Gutiérrez Nieto (1977) sobre el término comunidad
Y su utilizacién anterior a 1520. En concreto, identifica comunidad con hermandad en su significacion de defensa
;“a{lcomunada de ciudades y villas, o de asociaciones juramentadas de defensa.

Sin embargo, Romeu de Armas (1981: 43) matiza esa relacion con las cofradias gremiales, ya que “descartada la
Posible influencia del municipio romano en el medieval, no recibirian los ‘oficios’, que a su calor renacen y se
Organizan, nada que con lo anterior romano pueda relacionarse”. Para las cofradias eclesidsticas y gremiales
;mp_lantadas en la Nueva Espaiia ver el trabajo de Alicia Bazarte (1989).

_Sltﬁa a la ‘gilda’ como antecedente de la cofradia medieval, siendo la primera una asociacién de defensa y
aistencia mutua caracteristica de los germanos, confraternados en una unidad de armas y banquetes: “Su antigiiedad
® remota, hasta el extremo de que Tacito apunta algunas de las notas caracteristicas de la ‘gilda’ al referirse a las
“Ostumbres de los germanos” (Rumeu de Armas, 1981: 31).




Uno de los aportes del extenso trabajo de Rumeu de Armas es la alusién a las
rmandades y cofradias de labradores y ganaderos citadas por Joaquin Costa en su obra
electiVismO Agrario en Espafia (1915). En este ensayo eran consideradas instituciones medio
,’ ?’giosas y medio civiles, poseedoras de tierra, ganado y arboles, de lo cual los cofrades se
re! eficiaban mancomunadamente para socorrer a los enfermos, dedicar misas a los difuntos o
be\r/lertir en regulares banquetes comunales (Ibid.: 374).*

A un pionero estudio antropolégico de Isidoro Moreno en Espafia, le han seguido
rincipalmente en Andalucia, pero también en otros lugares de la peninsula ibérisca, una elevada
roduccién de trabajos sobre las cofradias y hermandades histéricas y presentes.” Pero, antes de

asal al autor andaluz, destacamos la existencia de un trabajo posterior, se trata de la obra
! onirarreforma y Religiosidad Popular en Cantabria, de Tomas Antonio Mantecon (1990: 81).
| texto repasa las obras que han tratado las cofradias en el &mbito europeo y hace hincapié en la
ea del control de la vida religiosa tras el Concilio de Trento, en concreto en el ambito espacial
¢ Cantabria (Espaﬁa).6
Para el caso americano, o mexicano para ser mds precisos, son distintos los autores que
an discutido sobre el origen del sistema de cargos, mas pocos los dedicados a escudrifiar la
uraleza y formas de imposicion de la cofradia, institucion trasladada de la peninsula al
tinente americano. Foster (1961, 1985) fue uno de los primeros en preocuparse por su historia,
or lo que denomina “cultura de conquista”, en la cual situa la herencia hispana dentro de las
vidades culturales americanas.” En cuanto a las instituciones mencionadas, las convertia en el
uarte funcional para enfrentar periodos de crisis e integrar a la sociedad (Foster, 1969: 109).
La tesis de Isidoro Moreno (1985: 192) "...es que se trasplanta a América, implantandolo
as comunidades indigenas tras la conquista, el modelo hispano de cofradias étnicas".® Pero, a
vez, la implantaciéon en comunidades indigenas establecia una especie de fusién entre la
radia €tnica y la cofradia comunal andaluza, cuyo resultado es lo que se desarrolla en América

in

l.campo comiin era cultivado por todos los cofrades, en domingo o dias de fiesta, con permiso del cura pérroco; y
que trabajo, consistia en una verdadera distraccion o diversion de los cofrades que acudian. El beneficio
nido se distribufa en algiin banquete anual y en el socorro de los asociados en sus necesidades” (Rumeu de
as, 1981: 376).
Muchas de estas investigaciones aparecen en obras conjuntas, como Las Cofradias de Sevilla. Historia,
fropologia y Arte, donde destaca el trabajo de José Sanchez Herrero (1985) sobre los inicios de las cofradias
lanas, y que ofrece una tipologia de las mismas. Otros son trabajos aparecidos en la obra La Religiosidad
pular, coordinada por Alvarez, Buxo y Rodriguez (1989), en cuya obra las aportaciones de Manuel Moreno y
Santa Plata pueden servir de comparacion. Por otra parte, la investigacion de Miguel Luis Lépez Mufioz (1994)
¢ce fuentes utiles para el tema ademas de insertar teglas, ordenanzas o constituciones de las cofradias. Otros
;’9341;())5 los podemos encontrar en el VI Encuentro en Castilla y Ledn bajo el titulo de Universidad y Etnologia
De sumo interés es el andlisis sobre el culto a la Virgen del Rosario introducida por los dominicos expresado por
l?wa“teC(’)n (1990), que puede tomarse como referencia comparativa para el caso americano. ‘
N el mismo sentido Robert Ricard (1933: 327) estd convencido de que buena parte de las ‘supersticiones’
p:r31§t8ntes en México “sont d’origine européenne ou bien son nées et se sont dévoloppées en Nouvelle-Espagne
3,PUs la conquete espagnole”.
Ori(z)eno (19‘85) pres'e’nta una tipol(jgia de 'las hf:rmaq(’jades que resurpimos: 1) abiertas o cerradas; 2) con i{]teg,racfi(’)n
Serian htal o mtegragxon VeI‘t.If:al y 3-) con identificacién ‘grupal,ﬁ semicomunal o supracomqnal. Las cofradias ~etmcas
iy, ﬁerfadas, con integracién horizontal y grL}pales (Ibid.: 193). 'Cerradas porque no admltgn personas extrafias a la
* Orizontales porque pertenecen a una misma categoria social, y grupales porque equivalen a un grupo de la
Unidad. por el contrario, en su aplicacién americana serfan comunales porque se impusieron en las comunidades

Congtis , :
"Stituidas tras Ia conquista (Ibid,: 197).
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pid.: 198). Fiel reflejo del sistema social existente, negacion del mismo en un nivel simbélico o

pas €osas a la vez, es para Moreno (Ibid.: 15) la persistencia de las cofradias, las cuales
8 mplieron con una funcidn del sistema colonial:

c

iLa funcién clave del sistema: ser el instrumento que rige la relacién, garantizando las relaciones
de dominacion, entre el Estado y la etnia dominada, se cumplié de forma tan eficiente que ni los
indigenas, ni tampoco la mayoria de los antropélogos e historiadores que han tratado de
CStudiarlo, han llegado a ser conscientes de ello." (/bid.: 199).

Por lo tanto, dominacién y supervivencia o resistencia indigena forman un binomio
, inseparable para el autor andaluz (/bid.: 200-203).

McLeod (1983: 85) en su estudio sobre Chiapas coincide con Moreno, porque sefiala
como “paradoja” el papel de la cofradia indigena: cohesién colectiva v, a la vez, transferencia de
capital del pueblo a las élites locales y nacionales. Incide en el papel estratégico de la expansién
de la cofradia como arma de los clérigos para obtener nuevos ingresos (/bid.: 67-68) y pretende
desmitificar las ideas referentes a un resurgimiento de la religion popular indigena: "Lo que
estaba surgiendo en Chiapas era un catolicismo popular o, para ser més exactos, catolicismos de
ﬁueblo, parientes cercanos cada uno de la ortodoxia dominante." (/bid.: 71).

Muchas de las ideas de McLeod las retoma de la obra de Wasserstrom (1992: 129-186),
tor que hace del desarrollo histérico de una region el soporte para la ejemplificacién de un caso,
el de Zinacantan, pueblo de estudio por excelencia del proyecto Harvard en Chiapas dirigido por
on Z. Vogt. El sistema de cargos es el resultado de las transformaciones acaecidas a lo largo de
 la dominacion colonial. El equilibrio de la comunidad, la persistencia en el tiempo de précticas
lturales y simbolos, o el aislamiento comunitario son temas que discute Wasserstrom para
situar en el siglo XIX el nacimiento del sistema de cargos zinacanteco que conocemos hoy en dia.
Sin duda, son Chance y Taylor (1987: 7) los autores que con més precision han hablado
del desarrollo de las cofradias y de su relacion con el contempordneo sistema de cargos.
comparando fuentes documentales de Jalisco, Oaxaca, y de la region central de México, junto
on una vasta bibliografia, establecen distintos desarrollos regionales y aseguran que la presencia
¢ cofradias es tardia en la Nueva Espaiia, por lo que se romperia con la idea del previo
atronazgo individual indigena, supervivencia prehispanica al interior de las instituciones
rasplantadas desde la metrépoli.'®
j El andlisis comparativo permite observar las distintas modalidades para hacer subsistir los
 ¢ofradias y también su variable evolucién, donde destaca la presencia de propiedades comunales

’ Victoria Reifler (1979: 33) asevera también que las rebeliones indigenas no pretendieron restaurar las antiguas
¢0stumbres mayas, sino que més bien significaban una explosion contra el monopolio espafiol de la religion catélica.
Pero, al mismo tiempo, difiere de McLeod al indicar que gran parte del crecimiento de cultos de santos proviene del
Interés de los indigenas, no tanto de los curas, los cuales, segun la autora, arriesgaron en ocasiones la vida para evitar
Egl crecimiento (Ibid.: 45). '

Chance y Taylor (1987: 7) sefialan que los gastos del culto de las cofradias se solventaban mediante cuatro formas,
dlgunas veces combinadas: “1) mediante contribuciones personales de los miembros principales de la cofradia (el
Mayordomo y el prioste); 2) mediante contribuciones personales de todos los miembros de las cofradias: 3) mediante
“Ontribuciones de todas las familias de la comunidad, especialmente aquellas en las que todos eran miembros de la
Cofradia, (.); ¥ 4) larentay otro producto de la propiedad comunal perteneciente a las cofradias”.
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Je tierra y ganado para hacer frente a los gastos (Ibid.: 11).!' Esta razén es la que motiva la
siguiente afirmacion:

s dentro de las diferencias y variaciones, existe una historia que contradice la nocién de
;tronazgo individual o del injerto de una institucién ceremonial indigena en las hermandades
seglares espafiolas. En general, las cofradias no se desarrollaron por completo en los pueblos
indigenas sino hasta fines del siglo XVI y principios del XVII; y atn entonces la presencia de
cofradias no implicaba necesariamente la existencia de un sistema de cargos." (Ibid.: 11).

Al igual que Rus y Wasserstrom (1980) y Wasserstrom (1992), estos autores sitian la
aparicic’)n del patronazgo individualizado en la presion de los sacerdotes seglares para mantener y
mejorar €l culto, ademdas de la existencia de politicas administrativas tendentes a prohibir la
- contribucién comunitaria (Chance y Taylor, 1987: 12). Otra de sus aportaciones es la referente al
1, papel de los cargos civiles durante el periodo colonial que, aunque no eran incompatibles con los
religiosos, no formaban una estructura civico-religiosa como la estudiada en el presente siglo
(Ibid.: 14).

Para los autores estadounidenses, la presion sobre las tierras comunales ejercida en el siglo
IX por ordenes presidenciales, para su venta y apropiacion en manos de particulares, fue uno de
Jos factores decisivos en la incorporacion del patronazgo individual encaminado a dar continuidad
institucional a las celebraciones religiosas (Ibid.: 14-15)."

En Chiapas, como en el resto de la Capitania General de Guatemala o en la Nueva Espafia,
fueron excepcionales las cofradias implantadas en las comunidades que estuvieron diferenciadas
por cuestiones €tnicas o de castas. La mayoria de las mismas eran instituciones indigenas, pero en
o0s casos que si se produjo tal separacidn ésta observo las distinciones traidas del otro lado del
tlantico, al establecerse la separacion entre las cofradias de indios, negros y espafioles.

A pesar de los pocos trabajos histéricos sobre los zoques, los sistemas de cargos y, més
cientemente, las cofradias, han despertado el interés de los investigadores. La preocupacién por
ta institucion cultural ha sido enlazada en muchos casos con la sobrevivencia de los zoques
mo grupo, como afirma Fabregas Puig (1993: 295-296) para resaltar el papel jugado por las
estructuras de poder tras la irrupcion colonial que

" Esta situacion, en opinion de Chance y Taylor (1987:-11), ocasiond infinidad de conflictos entre los feligreses y los
’Sacerdotes, debido a la necesidad de definir quiénes eran los encargados de cuidar y mantener tales propiedades,
ademés de indicar el uso que se hacia de ellas. Ejemplos de estancias ganaderas se pueden encontrar no solo en los
Femtorios citados por los autores, en Yucatan Patch (1981) cita un caso, igualmente Meyers (1985: 296-297) aporta
Informacion del Perd, donde propiedades y ganado no sélo son utilizados en el soporte de la cofradia, sino también
fzn ¢l de los cofrades, situacion que provoco numerosos conflictos con la creciente expansion de las haciendas.

arece que este es el proceso sufrido en los Altos de Chiapas, segun indicaciones de Rus y Wasserstrom (1980),
N€s sefialan que a fines del siglo XVIII y principios del XIX las cofradias sufragaban los gastos de la fiesta con
8ran participacion de cofrades. El trabajo en plantaciones distantes y el comercio hicieron que los sacerdotes
Uraran el culto mediante el patronazgo individual. Sin embargo, Chance y Taylor (1987: 16) cuestionan que los
rlores autores no mencionen el patronazgo comiin utilizado por los cofrades tzeltales y tzotziles en dicho periodo,
. 2:?0 las cofradfas eran demasiado pobres para sostener las f"lestas con sus propios fopdos”. Para el caso andino,
enefmo y Meye.rs sefialaron que las guerras de independencia y el traspaso de los bienes de las cofradias a la

ICencia Publica fueron los que originaron el sistema de cargos (Masferrer, 1978: 46).
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clausuro las jefaturas y situd a los sistemas de cargos o mayordomias como estructuras de
/‘Intermedlacmn’ ' entre ’log zoques como pueblo dominado y la complicada jerarquia
p011"[icoburocra’[1ca del régimen colonial”.

De esta manera asume todavia, la muy discutible conexion de los cargos, como los
entendemos en el periodo contemporaneo, con las cofradias existentes en el periodo colonial. El
mismo autor sefialé también la dificultad de indagar sobre el origen de las mayordomias en
Tuxtla Gutiérrez por la falta de documentacion (Fabregas Puig, 1971: 5), aspecto discutido por
aramoni (1992 17-18). De hecho se cuentan con algunas investigaciones al respecto y
Jocumentacion todavia por revisar en los archivos sobre el periodo colonial.

Aramoni, en su estudio sobre brujeria y practicas idolatricas denunciadas en visitas

diocesanas durante la colonia, ubica las cofradias como el lugar donde los indios zoques logran
insertar, dentro de nuevas estructuras rituales cristianas, sus tradiciones religiosas (1992: 342-
343). Son, para dicha autora, no sélo refugio de tradiciones, sino lugar de participacién activa
respecto a las nuevas normas impuestas, logrando asi preservar y reforzar su identidad (Ibid.: 370-
7.3
" Para el caso de Chiapas, la mencionada lucha contra los cultos y formas rituales de los
wdigenas, consideradas idolatrias o herejias, puede observarse como un proceso prolongado
esde la baja edad media europea. La instalacion y consolidacion de las cofradias es legible en
uropa como una transformacion de la pastoral de la Iglesia tras el Concilio de Trento, por lo que
erradicacion de la herejia pasaba a un segundo plano para priorizar otro objetivo, el de
omogeneizar el culto y atender la vida moral y religiosa (Mantecon, 1990: 37) aunque, por otra
arte, en reaccion a las corrientes reformistas se incrementara el niimero de ceremonias publicas y
1asivas como las romerias, procesiones, culto a las imégenes o reliquias (Dominguez Ortiz,
990: 10). En el caso del continente americano, especialmente donde hay abundante poblacion
digena, y sin abandonar el primer objetivo, también se instalan las cofradias de manera
rogresiva y decidida con el afan de controlar y uniformar las practicas rituales indigenas, ademas
¢ ser una fuente de financiamiento alternativa de los eclesiasticos tras las pérdidas demograficas
¢ los primeros afios de conquista (MacLeod, 1983: 68; Wasserstrom, 1992: 37-41). MacLeod (
983: 67) considera que las cofradias tardaron en implantarse entre los indigenas, mas bien el
abildo y las cajas de comunidad las precedieron antes que las mismas necesidades econdmicas
1as convirtieran en una posible fuente de ingresos.
Los dominicos, al igual que en Europa, dieron prioridad a las devociones del Rosario y del
Santisimo Sacramento (Ibid.: 48).'* Para el caso de Chiapas Aramoni (1992: 383) sitta a la
~ ¢ofradia de Copanaguastla fundada en 1561, en honor a dicha virgen, como una de las maés
~ antiguas por tener conocimiento de ella.” Ello no es casual porque fue en el periodo ocupado por
fray Pedro Barrientos (1553-1588) cuando se introdujeron las cofradias en Chiapas.

Durante el siglo XVII la presencia y funcionamiento de las cofradias era también tema de
Controversia y discusion entre los poderes civil y eclesiastico. En 1637 su abundancia hizo que el

13
Aramoni (1992) aporta informacién sobre la cofradia del Rosario en Tuxtla y ciertas transformaciones en su

Drganizacion, asi como los conflictos con autoridades civiles y eclesiasticas.
Las cofradias del Rosario se fundaron por primera vez en Colonia (Alemania) por el prior del convento dominico,
I Jacobo Sprengher, en 1475. Este religioso fue coautor en 1485 del Maleus Maleficandum, obra clave en el
ICSOmbate a la herejia medieval (Mantecon, 1990: 65).
. Vienciona Aramoni (1992: 383) el Inter desiderabilia del 28 de junio de 1569 como el momento en que el papa
0V otorga el privilegio Unico a la orden dominica de instalar las cofradias del santo Rosario.
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ropio presidente de la Audiencia, Alvaro de Quifiones y Osorio, acordara la'reduccién de las
ismas por causar empobrecimiento de los ingl’genas y por su posible relaciéon con practicas
religiosas precoloniales (Diaz Cruz, 1989: 643).”° En ese mismo sentido las Ordenanzas de Scals,
emitidas en julio de 1690, denunciaban las excesivas cargas tributarios a las que eran sometidos

or la Iglesia los naturales, y prohibia que los indigenas se agruparan en cofradias o celebraran
fiestas religiosas por los gastos que ello implicaba (Ledn y Ruz, 1988: 59-60/220); por otra parte,
a intervencion de la Corona dej6 sin efecto dichas Ordenanzas que hubieran significado un
drastico golpe al poder religioso en la provincia de Chiapa (Ibid.: 60).!” Entre las referencias de
[as Ordenanzas de Scals toma como ejemplo la cofradia de San Agustin en Tapalapa la cual,
instada por el obispo Nufiez de la Vega -segun sus palabras-, utilizo las pocas tierras del comtn

ara asentar “ganado mayor” con el cual sufragar los gastos de la fiesta en honor al santo patrén
Ibid.: 221)."8 :

Aunque la medida hubiera sido un golpe para la Iglesia y para los propios indios, la misma
jerarquia eclesiastica, que defendia la celebracion de fiestas por ser parte de la veneracion de los
santos y de la Iglesia, cosa contraria a la propuesta por “los herejes anglicanos, secuaces de
utero” (Ibid.:'340-341),'9 tenia ciertos temores a que el nimero de cofradias aumentara y con
o la posible “idolatria” de los naturales. Las Ordenanzas generales escritas por el obispo Nufiez
de la Vega mandaban a los padres doctrineros que cumplieran las reales cédulas para que los
eblos no contaran con més de tres cofradias, en honor a la Virgen Santisima, a Nuestro Dios
acramentado y a Las Animas. Igualmente se ordenaba la creacién de una caja con tres llaves
nde se depositaran los fondos de las cofradias, llaves que estarian en manos del cura y de los
s mayordomos principales (Ibid.: 192).

Por su parte, en las Ordenanzas dictadas para el funcionamiento de la Cofradia de Nuestra
flora en Mapastepec ademas de ofrecer la jerarquizacion interna con un diputado o alcalde y
dos mayordomos, se asienta que la eleccion de los mismos serd anual y con la presencia del
cerdote (Ibid.: 200), procurandose que los cargos fueran ocupados por los indios principales de
la comunidad, todo ello registrado en el libro de la cofradia.?’

Tras la rebelion de Cancuc en 1712 las confrontaciones por el poder entre civiles y
lesiasticos se dirimian de nuevo en los espacios de ritualidad; mientras los religiosos
reorganizaban las cofradias y reinstalaban festividades anteriores e incluso las rebasaban ya en
1769, los funcionarios intervinieron de nuevo para contrarrestar estas tendencias. En muchos
casos las respuestas de los pueblos fueron el abandono de sus hogares, como el ejemplo de los
mayordomos del Santisimo Sacramento en Amatenango, que optaron por emigrar a las haciendas

~—~r0

oy

; ' En Chiapa de Corzo, concretamente en el afio 1665; el Escribano Real Esteban de la Fuente, se quejaba de las
: Pre_Cariedades que los indios deben sufrir por los excesivos gastos de las cofradias y, por ello, mandaba que “se
®Xtingan, deshagan, y anulen, todas las Juntas o Cofradias que hubiere fundadas sin licencia de el gobierno superior y
que los Priostes, y Mayordomos de dichas Cofradias de aqui en adelante no lo sean ningun indio de cualquier calidad
%Condicic’m que sea...” , Chiapa de Corzo; I1, B.3.; jun-ago/1665. 41T, # 5734, BAHD, vol. II, num. 3, 1985.

Los conflictos entre el poder civil y eclesiastico no eran los Unicos que se dirimian en las cofradias, al interior de
4 mismas son también notables las confrontaciones personales, como la ejemplificada por Aramoni en 1678 (1992:
,1874'175) en Pueblo Nuevo de la Magadalena.

0 las “Ordenanzas para el buen gobierno de la hacienda y cofradia” el obispo Nufiez de la Vega trata el caso de la
Cofradia de Nuestra Sefiora de Mapastepeque (Mapastepec), y sefiala la existencia de una hacienda de ganado vacuno
e le pertenece (Leén y Ruz, 1988: 199).

2 . asserstrom (1992: 41) reafirma también la idea de la cofradia como defensa frente al luteranismo europeo.
s En.Opinic’m de Aramoni (1992: 371-372) también pudieron acceder a dichos cargos los “leales” a los frailes,

Pecialmente en los lugares cercanos a los centros de control politico.
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o las tierras bajas (Wasserstrom, 1992: 109). Otro episodio de estos enfrentamientos de poder se
4a con la llegada en 1774 de un nuevo alcalde mayor a las tierras altas de la provincia,
éristébal Ortiz de Avilés. Ajeno al comercio del cacao, controlado por el alcalde mayor de
Tuxtla, $€ decidi6 a confiscar las cajas de comunidad utilizadas en muchas ocasiones para los
astos eclesidsticos, situacion que de nuevo obligd a 1211 migracién de in(.iigenas para convert_irse
en peones de las incipientes haciendas (.Ibld.t 79-80).”" Ante esta situacién el obispo Francisco
polanco; €n carta al rey Carlos III, reacciona para asentar que las cajas de comunic'iad son “para
sustentar a£2Cura”. y no para estar “en casa dg los Alcaldes Mayores por Prov1denc1§ de ?1
Gobiemon' El obispo analiza también la situacién de las cofradias, donde reafirma su existencia
ero “contra derecho y moral cristiano”. La fundacién de las mismas tenia como capital 150
esos, repartidos entre mayordomos y oficiales, los cuales debian pagar un rédito del 5% vy
estituir €l capital ademas de cumplir con sus obligaciones religiosas. La precaria situacion de los
ndigenas provoca,” segin sus palabras, que “comen aquel capital sin poder pagarle [al
acerdote], empéfianse los hermanos cofrades en llevar adelante sus funciones hasta que se hallan
jisipados, y la fundacion perece”.** Aunado a esto la escasez de curas, por las condiciones en que
esarrollan su trabajo, es para el obispo otro de los motivos por el que tanto cofradias como
cligreses mantienen unas condiciones de vida espiritual precarias.”

‘ La Independencia y la llegada de las leyes liberales reformadoras trastocaron
jefinitivamente el funcionamiento de las cofradias coloniales. La desamortizacion de los bienes y
opiedades eclesiasticas fueron un duro golpe para los terrenos de las cofradias, situacion que
ovocO una recomposicion de su financiamiento. Wasserstrom (Ibid: 160-161), en cambio,
stra con anterioridad a estas medidas gubernamentales la cada vez mayor relevancia de las
stas frente al limitado papel de los sacerdotes. Situacidn coincidente con la extension de la
litica econémica liberal de separacion entre la Iglesia y el Estado.

La persecucion de la cofradia y de précticas rituales fue similar en 4mbitos donde el
atolicismo formaba parte de las manifestaciones culturales propias. El caso de Espafia es
ignificativo ya que los liberales y enciclopedistas del siglo XVIII eran “detractores acérrimos” de
as cofradias por contribuir al faccionalismo y a los “gastos inutiles”. La misma opinién podian
ener jerarcas de las iglesia como el Arzobispo de Tarragona para quien

las tales cofradias, hermandades y congregaciones expenden en cera, musica y lo que derraman
rofusamente en refrescos, comilonas, huéspedes, maquinas de polvora, bailes, danzas, juegos y

" En este periodo considera Wasserstrom (1992: 79-80) que se consolidé la ruptura entre los dominicos y los
2820bemadores reales, ademds de crear una inestable alianza entre el clero secular y €l regular.
2 1‘3‘AHD, vol. I, n. 1, 1985, pp. 13-14/39-41.

No tienen los Habitantes qué comer, qué vestir, ni qué calzar (..) Asi los tienen tantos arbitrios y maltrato
gfltandOIes a el derecho de Gentes sin el que ninguna republica ni Religion pueda tener permanencia”, Ibid., pp. 18.

s id, pp. 12, ‘

I maltrato que reciben los curas, ademas de las condiciones en las que deben vivir, “entre hombres cuasi
":"a‘_?ionales”, son para el obispo Polanco circunstancias que impiden el aumento de vocaciones, Ibid., pp. 13. Algo
iSlm'llar opinard el diputado electo por Chiapas en las Cortes Ordinarias de 1813, Fernando Antonio Davila, quien
Cide en “las incomodidades, travajos y maltrato que consigo trahe el oficio Cural en tan remotos desiertos”, BAHD,
2Vsol. V.n. 1-2, pp. 16.

Stos conflictos no sélo facilitaron en palabras de Wasserstrom (1992: 161-162) los abusos de autoridad por parte
cs 195 'Clérigos sino que propiciaron el endeudamiento de los indigenas a manos de los comerciantes, con las

RSiguientes pérdidas de tierras y la progresiva incorporacién de poblacion ajena a las comunidade indias.
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ras funciones profanas, y més ajenas del verdadero espiritu de devocién y culto de los Santos,
4 mpobrecen y atrasan considerablemente sus casas” (Rumeu de Armas, 1981: 389-392).%7

Las cofradias lograron sobrevivir, posiblemente, “gracias mas al empefio de los indios que

[ cuidado de los curas” (Aramoni, 1995: 22), quienes empezaron a quedar al margen del control
Je tales instituciones para verse relegados cada vez mas a ciertos papeles rituales del ceremonial
catolico. La conformacion del Ayuntamiento Constitucional y la transformacién del antiguo
cabildo indigena durante el siglo XIX fue un factor decisivo en la continuidad de la cofradia,
eSpecialmente por el repliegue hacia los cargos religiosos (Fabregas Puig, 1986: 192) que
convirtio a la institucion sagrada en un espacio de observancia ejercido por los indigenas hasta
- yansformarse en el sistema de cargos estudiado en el presente (Aramoni, 1995: 23).2 El caso de
7inacantan es significativo porque ilustra cémo la pérdida del control eclesiastico en el periodo
liberal y su prolongacién en la Revolucién mexicana posibilitaron el reacomodo entre el antiguo
abildo y los cargos religiosos, situacién que todavia esta presente en muchos municipios de los
Altos de Chiapas (Wasserstrom, 1992: 206-213). Es decir, este juego o flujo entre permanencia y
transformacion de las instituciones religiosas marcan las pautas para el estudio de las mismas

Q

2. Las cofradias zoques

Sobre las cofradias zoques es Aramoni quien ha incorporado més informacién en los
iltimos afios. El analisis de las cofradias del Rosario de Tuxtla o de San Agustin en Tapalapa
rece el funcionamiento y las transformaciones a través de sus respectivos libros de cofradias.
bresalen en sus aportaciones las referencias a las anteriormente mencionadas elecciones
anuales de cargueros, la existencia de un principal (o dinero en efectivo) para los gastos y las
uchas reelecciones de los cargueros en su puesto a pesar de las prohibiciones de las mismas
ladas por el obispo Sanmartin en 1818 (1992: 384-385).% Aspectos coincidentes, no sélo con el
esto de cofradias instaladas durante la colonia, sino también con las existentes en la peninsula
bérica, son la presencia de ordenanzas que dictaban obligaciones y derechos a los cofrades,
ademas de establecer el manejo de los recursos, que podia ser el principal, terrenos o ganados
propiedad de las mismas cofradias. Esta situacion fue progresivamente trastocada por la presion
obre las tierras ejercida también por la jerarquia eclesistica (Ibid.: 388).>° La venta de ganado,

i7 El_ propio Rumeu de Armas (1981: 389-390) cita el ejemplo de Eugenio Larruga, quien consideraba que sus fondos
S¢ mvierten por lo regular mucho més en cuidar, refrescos y otros gastos intiles y viciosos que en el culto que
glbUtan a los Santos tutelares de sus Cofradias”.

Aramoni (1995: 24) considera que esta institucion fue adaptada y tuvo continuidad entre los indigenas porque
Permitia una identificacion como grupo controlando un culto que les permitfa mantenerse unidos, ademas de ser un
.'ente comun ante las politicas liberales del siglo XIX, con lo cual podian también acumular recursos y afrontar al
sterior de la comunidad las necesidades economicas y los deberes religiosos.

ecientemente Aramoni (1998b: 102-103) ha relacionado estas reelecciones en los cargos de las cofradias con el
?oapeljugado por los principales de pueblos zoques en el mantenimiento del culto a los ancestros.
1 este caso el obispo Llano aseveraba que las haciendas no pertenecian a la cofradia o a los indios, “sino a las

s ‘o N - : A
Antas Imagenes de Nuestra Sefiora del Rosario” (Aramoni, 1992: 390).
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muchos casos a otras cofradias, permitia la celebracion de las fiestas y la continuidad de la
ucién (Ibid.: 391) en manos de los indigenas (Ibid.: 398).%!
Tapalapa es para Aramoni (1994: 142) un ejemplo de las cofradias zoques durante el siglo

[x. La cofradia de San Agustin permitié que los indios pudieran manejar los recursos propios y

anizar con cierta libertad el culto a sus santos patronos y, al igual que en Tuxtla, las estancias
anaderas fueron un soporte para la cofradia.’* Estas tuvieron durante su existencia una desigual
reSencia, como se constata para el caso de Tapalapa, donde en 1837 el cura desea restablecer la
estancia de ganado vacuno de la cofradia de San Agustin debido a la extincidn casi total del resto
de cofradias (Ibid.: 143). De hecho, en los anexos a su curato, Pantepec, Ocotepec y Coapilla,
solo funcionaban las cofradias con ganado (Ibid.: 144). Incluso podia ser sustituido el cuidado del

anado por cultivos alternos que produjeran beneficios para la continuidad de la fiesta como
ocurtio en Tapalapa en el afio 1706 (Villasana y Reyes, 1991: 268).
: Para la historiadora chiapaneca, la institucion de la cofradia pas6 a ser referencia de la
cultura india, "como parte de sus estrategias econémicas y sociales dentro del sistema impuesto”
(Aramoni, 1994: 147).° Asi inserta la organizacion y funcionamiento de estas instituciones
dentro del contexto religioso y administrativo de la época colonial, al igual que Chance y Taylor
987) o Rus y Wasserstrom (1980). Las presiones sobre los malos manejos de las cajas de
munidad y las irregularidades en las cofradias condujeron a que en 1794 el Arzobispo de
éxico suprimiera 522 cofradias de su jurisdiccion (Aramoni, 1995: 17), de lo cual se desprende
a de las medidas trascendentes para el futuro de las cofradias y de las posteriores mayordomias
sistemas de cargos:

gl
stit

ntre los criterios que se tuvieron presentes para extinguir las cofradias estaba el de que cuando
s bienes, ya fueran tierras, ganado, granos u otros, fueran reducidos, o bien si tenian pocos
frades o los bienes no eran administrados debidamente, deberian de ponerse en manos del
ayordomo encargado de la administracion de los bienes comunales, pero existiendo el
mpromiso de financiar la fiesta del santo patrono. De esta manera muchas cofradias se
nvirtieron en mayordomias.” (Ibid.: 17).34

. Estos procesos de transformacion no son Obice para que la autora, utilizando textos de
Duran, Motolinia o Diego de Landa, relacione dichas instituciones europeas con el pasado de los
ndios colonizados, ya que existian sustituciones entre lo europeo y lo mesoamericano

M cooperacion en trabajo de tierras en comun, arrendadas o propias, era también usual en las cofradias espafiolas,
Rumeu de Armas (1981: 375) cita el caso de la Cofradia de San Antonio de Padua en Benavente (Zamora). Los
béneﬁcios obtenidos se dedicaban al cuidado de los hermanos enfermos, al entierro de los difuntos o al socorro
alimenticio que en forma de préstamo podia darse a los cofrades. También Joaquin Costa (1915) describié el papel
?zel trabajo comunitario de las cofradias en Aragén (cit por Rumeu de Armas, 1981 : 376).

El ejemplo de Ocozocoautla es significativo; en 1804 existian diez cofradias, de las cuales ocho poseian ganado
§367 cabezas de vacuno y 330 caballos) (Aramoni, 1994: 143; 1998b: 100-101).

La estancia ganadera de Tapalapa, ejemplifica la explotacion de tierras del comiin por parte de los zoques.
Adem%’ls, la plaga de langosta, que afectd en 1770 la region donde se encuentra ubicado Tapalapa, y la explotacion
Por parte del teniente de alcalde mayor, Sebastian Esponda, son dos circunstancias que permiten aseverar a Aramoni
(1994 148) que “los zoques de Tapalapa probablemente echaron mano del ganado de su cofradia para satisfacer el
Q‘ambre del pueblo, posibilidad contemplada en disposiciones eclesiasticas para otras cofradias”.

a poca claridad en la propiedad de los bienes (de la comunidad o de la parroquia) conllevé una serie de conflictos
®itre os indios y la iglesia (Aramoni, 1995: 18). El caso de los indios de Tuxtla es un ejemplo de lucha por sus
Herras frente a los deseos sobre las mismas de los parrocos (Ibid.: 18-19),
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piciadas por las similitudes rituales existentes.” Es a partir de esta idea que podemos enlazar
| apel contemporaneo del oratorio o ermita de cardcter territorial y familiar que tanto ha
mado 1a atencion entre los estudiosos de los zoques.
B Una de las cuestiones mds controvertidas en los andlisis del México prehispénico es la
ara del calpul, misma que ha trascendido el tiempo historico para hacer referencia a la
lrganizacién social de los indios de los Altos de Chiapas,’® basada en el parentesco y sustentada
2 linajes patrilineales exogémic%s, que unidos constituirian el dicho calpul.’” Sin adentrarnos en
a polémica todavia no resuelta,’® creemos necesario aportar datos que puedan dar luz sobre el
uso contemporéne(? de ese concepto entre los zoques, en concreto en Tapilula. Dal}lgren (1966:
211) afirmé la existencia del calpul entre los zoques de Tuxtla tras su sublevacién en 1693,
considerémdolo un clan -aunque sencillo, segun sus palabras- por la persecucién que sufrieron los
miembros del calpulli del gobernador indio repudiado. También la constante referencia a las
jefaturas O sefiorios prehispanicos zoques remite a la existencia de clanes o linajes de tipo
patrilineal como la base de sustento de dichas formaciones politicas (Fabregas Puig, 1986).%°
| A pesar de estas escasas referencias lo importante, desde la perspectiva actual, es la
rmanencia del nombre calpul, con cuya denominacién es conocida la ermita del Sefior de
squipulas en Tapilula, por citar un ejemplo. La informacién oral sobre la existencia de otros
Ipules en Tapilula y pueblos aledafios,* desaparecidos en la actualidad, nos interroga sobre el
pel que esta figura jugd entre los zoques, incluso después del sometimiento militar castellano.*!
‘buscamos referencias al respecto encontramos como el obispo Marcos Bravo de la Serna en
82, para comentar fiestas de barrio de Tuxtla Gutiérrez, identifica al barrio con el calpul:

Las sustituciones tendrian relacion con las fiestas de los barrios prehispanicos, sefialadas por Duran, asi como por
presencia de personas que financiaban las mismas, cuestion expuesta por Motolinia. Esto mismo que sefiala
amoni (1995: 14-18), como posibles relaciones-sustituciones de practicas prehispanicas, puede ser en cierta
nera contradictorio con la insercién de la mayordomia individual durante los siglos XVIII y XIX que la misma
tora afirma.

Aunque ha sido comun en las investigaciones sobre la poblacion indigena mayance de Chiapas identificar al calpul
mo un barrio 0 una mitad territorial, existen discrepancias a la hora de explicar casos etnograficos concretos, como
expresada por Becquelin-Monod y Breton (1979), quienes identifican al “kalpul” de Bachajon como una
‘organizacién social (...) entre los linajes exogamicos y el barrio endégamo. La pertenencia a uno de los cuatro

Ipules se determina por nacimiento, y cualquier individuo, hombre o mujer, pertenece obligatoriamente al kalpu/ de
;1 padre y de sus ancestros agnados” (Ibid.: 197).
~ Lopez Austin (1989b) expone como elementos primordiales del calpul en el altiplano de México la existencia de
0 antepasado comtin, en muchas ocasiones mitico, la relacion parental patrilineal endogamica aunque flexible a la
~Mmovilidad, la existencia de un territorio y la unidad fiscal del mismo, ademas de contar con un gobierno interno
?sropio basado en un consejo de ancianos.

» Un resumen de dicha polémica se puede revisar en Carrasco (1989: 11-23) y Olivé Negrete (1989: 81-114)

Igualmente Velasco Toro (1990: 122) menciona un documento sobre Quechula donde aparecen 4 calpullis en
1674. Para el conocimiento de la terminologia de parentesco entre los zoques contemporaneos, y como posible
r?ferencia a los zoques prehispanicos Baez-Jorge (1990a: 155-185) presenta un breve pero detallado informe en “El
§0‘5tema de parentesco de los zoques de Ocotepec y Chapultenango, Chiapas”.

En el afio 1690 sabemos que Tapilula contaba con 5 calpules; Pantepec y Tapalapa tenian 4 mientras Ixhuatan
®taba compuesto por 3. No existe mencién a los calpules de Comistahuacan (Rayon), Ver AGI, Guatemala, 215,
$XP.-2(3), ff. 46v-48, 48-49, 65v-67 y 67v-69.

Entre Jos grupos mayances de Chiapas, concretamente entre tzotziles y tzeltales, los estudios sobre clanes y linajes
Y Su estructuracion a través de las secciones existentes en las comunidades fueron temas de discusion, especialmente
Para hacer hincapi€ en las transformaciones contemporaneas y su practica desaparicién. Ver Guiteras (1965) o Favre

1992), entre otros.
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[as fiestas que por cuenta de dicho calpul se celebran en la iglesia parroquial, de aqui adelante se
slebren €n la ermita del calpul, procurando en ellas la mayor devocién que es el festivo
holocausto que deleita a Dios nuestro sefior,” (cit. por Aramoni, 1995: 15).

No es extrafio que la idea de sustitucién o de sobreposicién de instituciones esté presente
cuando se habla de la desaparicién de la figura prehispéanica del calpul, ya que se considera4§ue la
cofradia lo reemplazé como forma de organizacion social del pueblo (MacLeod, 1983: 74).

De hecho, Aramoni (1998b: 101-103) afirma que el antiguo calpul zoque o vintec fue
yraducido por los frailes como “barrio”, de esta manera asienta que los pueblos congregados se
conformaron con distintos vintec o calpules y que se manifestaron a través de las cofradias. Esto
Je permite, siguiendo un documento presentado por Navarrete (1974) sobre los chiapanecas,
identificar al calpul como una figura organizativa con jerarquia determinada en la que cada calpul
se identificaria con un calpulero mayor, y coordinados todos por un gobernador de calpules. Los
primeros, con el acuerdo del segundo, dirigian y organizaban las fiestas “a los antiguos dioses”,
Jas colectas publicas y “es de suponer que eran también los encargados de organizar las
lebraciones a los santos patronos de sus barrios”. A partir de aqui apunta la posibilidad de que
da barrio contara con una cofradia donde se pudieran mantener “las antiguas celebraciones”
Aramoni, 1992: 371-372). A posteriori, la misma autora significa la posible y progresiva
esaparicion o fusion de las cofradias de barrio, concretamente en Tuxtla, ya que aparecen los
ombres de los cargueros de las cofradias por barrio y cada ‘prioste’ corresponde a un distinto
arrio de la ciudad (Ibid: 385).*

El papel del barrio y sus cofradias, mencionado por Aramoni (1992, 1995), es presentado
or Velasco Toro (1991: 240-244) como la posibilidad de entender el paso de las cofradias a las
mitas de barrio piblicas y privadas analizadas por Thomas (1973) en Rayén y Tuxtla. Esto de
evo asocia el antiguo papel de los calpules con organizaciones territoriales ligadas a la
cendencia parental patrilineal. Tal relacion posibilitaria establecer nexos entre un territorio

ngular en las comunidades indigenas coloniales -llamémoslo barrio- y la organizacion familiar
extensa que controlaria y organizaria el trabajo y la produccion agricola ademas de reforzar ese
racter parental demarcado por un espacio fisico. De esta manera, Velasco Toro (1991: 245)
nsidera a la ermita como el posible nucleo de un barrio corporado.**

Por su parte, Thomas (1974a: 126) aseverd que la proliferaciéon de ermitas de caracter
privado entre los zoques y “en otras partes de Mesoamérica” podia relacionarse con “un antiguo
prototipo mesoamericano”. Asi, las asociaciones de ermita estructuradas a través del parentesco o
la vecindad,® y que unifican el culto al corporizar el control de las imagenes, expresarian la
Sstructuracion jerdrquica de los miembros de la asociacion (Ibid.: 138), en funcién de la

* Diaz Cruz (1989: 648) menciona un documento de 1691 en el que aparecen los “mayordomos calpuleros” como
sponsables de la “cofradia de su calpul o barrio”.

También considera Aramoni (1992: 385-386) significativa la presencia a partir de 1852 de los nombres de las
ffPOSaS de los priostes, dato que le sugiere un mayor papel de la mujer dentro de la “estructura ceremonial”.

Velasco Toro (1991: 240) asienta esta posibilidad a través de los datos expuestos por Baez-Jorge (1990a: 165-
66), quien sefiala que hasta la década de los treinta aun funcionaba la division por barrios en Chapultenango y
Cotepec, y que mantenian una organizacion ceremonial basada en la ermita con santos patronos y regidores por
ATio. Incluso ello puede ser enlazado con la permanencia, hasta la década de los cuarenta, de tierras
sorespondientes a cada barrio (Ibid.: 166).

. Normalmente los Jefes de las familias de vecinos -no unidas por parentesco- que se incorporan a una ermita no
elenen derechos a ser miembros de otra ermita por cuestiones de parentesco o por no poder econdémicamente
Stablecer su propia ermita (Thomas, 1973 20).
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roduccion de la misma a través de los derechos de herencia (Ibid.: 133). Este caracter
0 orado es matizado por Thomas ya que los duefios de las imagenes, ubicadas en las ermitas
Avadas, tienen similares obligaciones individuales que los mayordomos de las imégenes
gblicas, incluso los cargueros utilizan las ermitas privadas para las celebraciones propias de su
P rg0, Por lo que la relacién entre ermita privada y publica es constante en la comunidad (Ibid.:
730_141). Este flujo y reflujo entre corporacién y particularismo conduce a Thomas (Ibid.: 142) a

aﬁrmar que

«gi bien las familias asociadas estan jerarquicamente ordenadas, ellas se oponen a los principios
erarquicos, organizandose en forma paralela para lograr un maximo de autonomia con un
minimo de tolerancia de cooperaci6n interfamiliar”.

La ermita no deja de ser, en una explicacion funcional, el lugar donde se sittan el
faccionalismo y la lucha por los recursos primordiales mediados por la “envidia”, situacion que se
e contrarrestada por los mecanismos del ritual relacionados con las propias ermitas. El resultado
¢ esta relativa y atenuada confrontacion es el que permite a Thomas equiparar las asociaciones
e ermita con grupos corporados més cercanos a la familia extensa o al patrilinaje que al barrio
orporado (Ibid.: 160-162). Por este motivo, la ermita y el barrio son “posibilidades alternas para
organizacion formal dentro de sociedades similares” (Ibid.: 163) y puede establecer una
mparacion con el caso de Tuxtla, donde la asociacion-ermita (cowind) practicamente ha
saparecido por el proceso de urbanizacién de la ciudad que trasladé muchas imagenes a casas
ivadas en la periferia urbana (Thomas, 1973: 23-24). Los cowinds sobrevivientes demostrarian
na adaptacion a las nuevas circunstancias, con extensiéon bilateral, sobre la patrilineal, o la
ipliacion del espacio de influencia mas alla del vecindario. Por ello afirma que las personas
rticipantes se relacionan directamente con una “comunidad étnica, sin alianzas intermedias’™*’
bido al aumento de relaciones individuales contractuales de una estructura social urbanizada

Las afirmaciones de Thomas han sido cuestionadas por Aramoni (1998a: 98) por
nsiderarlas “ahistoricas”. En concreto la historiadora, a través de casos etnograficos y de
vocabularios coloniales, replantea las ideas sobre la ermita particular o cowind,** para establecer
uorigen en el periodo prehispénico y no como el resultado de una refuncionalizacion del calpul
lonial. Los vocabularios le ofrecen la posibilidad de relacionar a la cowindg con el culto a los
ancestros, mientras que la etnografia aporta datos de como este concepto no sélo identifica un
espacio fisico donde se guardan los santos sino que cowinds son también sus miembros (Rivera,
1991y 1993; Aramoni, 1998a: 98-99). Asi Aramoni (Ibid.: 101) afirma que:

e .. . . z 1

Los cowind como individuos eran no sélo los representantes de los ancestros sino sus rostros,
SUS méscaras, quienes los mantenian vivos en la memoria del pueblo, quienes los resucitaban y
los sustitufan cuando morian, por eso los principios organizativos de las cowind actuales,

4 S . . N N . . . . .
A. pesar de la evidencia de una jerarquia de origen econémico dentro de la asociacién de ermita, las relaciones
Clonales reales entre los miembros de una misma ermita son paralelas y relativamente auténomas” (Thomas,
i14a: 138),
‘ Sta idea de la mayordomia o del cargo como movimiento defensivo de la cultura zoque habia sido presentado
mbién por Fabregas Puig ( 1971 12).
olores Aramoni (1998a: 100) considera este concepto poliseméntico.
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fintian siendo el parentesco y la residencia, por eso la herencia de cowind se sigue guardando
tanto celo”. ¥

Por lo tanto, la cowind “del posclasico” puede ser leida como una institucién que
Ongregaba a la familia en torno a un culto y que formaba parte de los calpules:
¢

wpsi 1 cristianizacion se facilitd al reunir a varias cowind dentro de los vintec o calpules. Al
establecerse las cofradias de barrio con sus respectivos santos patronos, se reforzé el vinculo con
2 ;mposicion de un santo patrono general para todo el poblado” (Aramoni, 1998b: 102).

Como puede comprobarse, a través de la informacion y controversias apuntadas, no parece
xistir un nitido hilo conductor, tanto en los datos histéricos como en las referencias etnograficas,
e asiente la organizacién de los cultos de santos entre los zoques durante el periodo colonial,
{ como las transformaciones de la realidad actual. Nosotros utilizaremos lo expuesto en un
documento del siglo XVII, surgido de la visita del oidor Scals, para enlazarlo con las discusiones
14 expuestas y con los siguientes apartados de este trabajo.”

Si hacemos caso a dicho reporte colonial identificamos al calpul por el nombre de un
anto, asi Tapalapa cuenta con 4 calpules: San Juan Bautista, Santo Domingo, Magdalena y
uestra Sefiora del Rosario. Cada calpul celebra a su santo, pero también otras fiestas. Asi el de
nto Domingo y Magdalena celebran cuatro, mientras que el de San Juan Bautista tiene tres y el
Nuestra Sefiora del Rosario cuenta con seis.

“ A ello hay que afiadirle 2 cofradfas, la del Santisimo Sacramento y la del Rosario. Cada
fradia, por su parte, celebrara cinco y cuatro fiestas mas respectivamente.’’ Sin embargo, en
pilula no se sefialan el nimero de festividades celebradas por sus cinco calpules,’ aunque
arecen mencionadas otras fiestas como son las de Pascua de Espiritu Santo, Asuncion, Reyes,
os Santos, Rosario, San Sebastidn, Candelaria, San José, San Pedro Martir, Santa Verodnica,
an Antonio de Padua, San Lucas, San Francisco, San Jacinto, San Miguel, San Nicolas de
lentino, San Cristobal, La Magdalena, Miércoles Santo y Sabado Santo.” A ellas hay que
adir la festividad del santo patrén e incluso otras, como ocurre con la de Santo Tomas de
uino.>* Si nos guiamos de dicho documento observamos como no necesariamente coinciden el
mero de calpules con el de cofradias existentes a finales del siglo XVII.

Por lo tanto, si hacemos caso de esta informacion colonial y de los trabajos histéricos
teriormente mencionados, al calpul lo podemos identificar con el barrio o con una organizacién
rental y territorial, estructurada tal vez a través de una ermita propia o con diversas ermitas
amiliares (cowind). La cofradia seria una organizacién religiosa que no necesariamente
oincidiria con un calpul o con un barrio, como asi lo demuestran el nimero y nombres de
alpules y de cofradias existentes en los pueblos mencionados en el documento. Ademas, se

—

49
Lopez Austin (1989a: 120) considera al hombre-dios prehispanico como la piel, la cobertura, en definitiva, la
smejanza del dios.
5, AGL, Guatemala, 215, exp. 2 (3).
9 Ioid., ff. 46v-48.
0S calpules no son identificados por ningn nombre de santo en el documento, igualmente las tres cofradias
®Ncionadas para Tapilula, Rosario, Santisimo Sacramento y Santa Veracruz, celebran ademas once, siete y ocho
5188 respectivamente. Ibid., ff. 65v-67.
5, 10id., £f. 65v-67.
Ibid,, ff, 65v-67
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43. Visitas parroquiales v libros de cofradias en relacién a Tapilula

actual.

3 §7

Salvador Samartin y Cuevas (1820)

; ontarfa con otra serie de fiestas, incluida la patronal, que podrian estar organizadas por un
stema paralelo a las anteriores celebraciones, sistema que puede coincidir con las primeras
vidades impuestas por los evangelizadores castellanos.

A partir de estos datos, podremos analizar con mas detenimiento el funcionamiento y
psformacion de las cofradias durante el siglo XVIII y considerar cdmo se estructuraron las
transformaciones que conducen al actual sistema de cargos.

Los ejemplos de algunas cofradias zoques o el caso de Tapilula son ilustrativos del
funcionamiento de las mismas, de los problemas entre las comunidades y la jerarquia catélica y
de las transformaciones que se intuyen y que nos conducirdn al andlisis del sistema de cargos

La situacién de las cofradias zoques no parece que fuera mejor que el panorama
presentado por Polanco para todo su obispado. A finales del siglo XVIII, concretamente en 1794,
e efectud un inventario de los bienes de iglesia en Tapilula; tanto el principal de cofradias como
recaudado por entierros era inexistente porque “se entierran de fiado”.> Cinco afios después se
odujo una visita parroquial; la mayoria de las comunidades zoques visitadas, donde se incluia
pilula, quedaron debiendo el principal (ver cuadro 38).56 Con la entrada del nuevo siglo nada
recia haber cambiado, en 1815 fray José Maria Soldrzano, describe la falta de dinero para
caudar en Tapilula como “manda forzosa”, ya que los feligreses “no tienen de que aser
tamento”, pues “todos los bienes los tienen en las manos; que quando estdn buenos tienen, y
ando no, son unos ynfelises

Cuadro 38 . Ingresos y deudas en el ramo de fabrica durante la visita del obispo

PRINCIPAL ADEUDO CARGO DATA SALDO TOTAL ;| SALDO REAL

(1799) (1799) (Producido (Gastos)

en fabrica)

-------- 47P. 3R 113P. 2R. 96 P. 6 R. 75P.7R. 0

4R, | e 90P.4R. 75P. 16 P. 0

---------------- 542 P.5R. 282 P. 260P.5R. 85 P.

18P, | - 575 P. 434 P. 1 R. 155 P. 7 2 R. 38 P.
59P.6R. | e 871P:4R. [478P.1%R. 453 P. 1 R. 290P. 4 % R.
105 P.5R. 107 P. 4 R. 806 P.6 R. 260P. 4 R. 757 P.2R. 452 P. 4 R.

100 P. 49 P. 1R. 539P.6R. {138P.3%R.| 505P.4% R. 350 P.6 R.
37P.7R. 50P.5 %2R. |308P.1%R.| 101P.6R. 206 P.3 %2 R. 40P.7R.

R.: Reales
P.: Pesos

ss -
s HD, IV, C. 5, Tapilula.
57 HD, Asuntos Eclesiasticos I1, B. 3, visitas parroquiales, ff. 9.
AHD, vI, C, 14, Tapilula.

Fuente: AHD, Asuntos Eclesiasticos Ii, B. 3, Visitas Parroquiales.
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Las visitas de los obispos o sus representantes significaban el momento de encuentro de
f0s feligreses con las altas jerarquias eclesiasticas de la provincia.’® Con una periodicidad anual,
casi nunca cumplida, el obispo daba cuenta de las finanzas parroquiales, del papel de los curas y
del estado moral de los parroquianos. En 1797, antes de emprender su visita, el obispo Fermin
- Josep daba indicaciones para la misma, prescribia cualquier “entretenimiento profano”, o la
: cOntrataci(')n de cocineros especiales, asi como los gastos suntuarios en adornos, mas bien preferia
«sin exceder los términos sino de una sobriedad Eclesiastica nos manden dar una comida decente
sazonada, por un mismo cocinero y dispuesta por los comestibles que ofrezca el Pais”. Aunque la
 sobriedad era acorde con el mal estado econémico de los pueblos de indios, no impedia al obispo

‘por el mayor obsequio que podrdn hacer es abilitarnos un aloxamiento limpio y aseado y seco
ue no lo rieguen dias antes y lo despojen enteramente de trastes quadros, colgaduras baxas u
otros muebles que pueden haver criado y esconden animalillos molestos o ponzofiosos”.

gualmente se solicitaba que no hubieran vigilantes para que los indigenas pudieran presentar sin
eocupaciones sus quejas, tanto de los curas como las denuncias de idolatria comunes en las
munidades indigenas.*

En 1820 el obispo Salvador Samartin y Cuevas recorri6 el partido de los zoques, previa
sita al curato de Ocozocoautla, donde comprobé la extincién del fondo o capital de la
rmandad de Nuestra Sefiora. En la tltima visita contaba con 42 cabezas de ganado caballar, que
 palabras del obispo se habian perdido por “incuria y abandono de los naturales”. La cofradia
seia el t%greno para la cria de ganado, pero posiblemente los coitecos lo habian destinado a
Mas concretamente, en el partido de los zoques su visita inicia en Jitotol el dia 2 de marzo
820. La tonica comun serd el lamentable estado en que se encuentran las parroquias y las
fradias. En Jitotol se perdi6 el capital de la hermandad del Smo. Sacramento, al igual que el del
to de hermandades de la cabecera y su anexo, Pueblo Nuevo (Solistahuacan).®' Un dia después
gaba a Tapilula, con sus anexos en Ixhuatan y San Bartolomé (Rayén). Su descripcién no es
uy entusiasta. La iglesia de cal y canto, sus imagenes consumidas por la polilla, ademas de ser

n deformes, que S.S.Y. juzgé deberian recogerse todas, pero debiendo quedar alguna, solo se
ltaran las mds intolerables (...). Que siendo tan pobre esta Yg.a, como ge carece de todo fondo,
stando imposibilitados por sus escaceces los vecinos qe pudieran contribuir a su reparacion,”®

N
3

Todavia en 1873 se enlistaban con precisién “los papeles, documentos y libros que deben presentarse por los
+110C0s en la Santa Visita”,AHD, Asuntos Eclesiasticos II, B. 3, Visitas parroquiales.

DAHD, Asuntos Eclesiasticos, II, B. 3. Ver también Aramoni (1992: 109).

an tras hermandades del mismo curato contaban todavia con ganado: Sto. Domingo contaba con 61 cabezas de
rczdo caballar; San Bernabé Apostol tenia 13 caballos; San Martin Obispo también poseia 68 caballos; San Miguel
4ngel poseia 113 cabezas de ganado vacuno y 23 de ganado caballar, mientras Ntra Sra. de su Concepcién
ng‘zma tenia su principal en moneda, 128 pesos y 2, % reales, ademas de 15 libras de cera de La Habana y dos
lAHaS de cera de la tierra. AHD, Ibid.

2D, Ibid., ff, 6,

D, Ibid., ff, 7-8.
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Esta situacion serd comun a todos los pueblos zoques que visita, iglesias en condiciones
recarias, imagenes “intolerables” o de “una mediania tolerables” y ornamentos practicos sélo
Lor la necesidad. En ciertos lugares, como en Copainal o Tapalapa, donde habia “algunas piezas
Je plata 1O necesarias para el servicio del Cultoé3dispuso ge se deshagan, y con su producto, se
costeen las cosas mas urgentes que se necesitan”.

Despugs de veintiséis afios los vecinos seguian sin pagar el gasto estipulado por apertura
del sepulcro, gasto para mantener al sacerdote y el culto, ademas de contar con fondos el
prinCipal- Esa misma escasez econdmica no permitia que las iglesias locales contaran con los
ornatos y utensilios necesarios para las celebraciones de misas. Para subsanar este adeudo el
obispo mandd que los justicias, principales y otros habitantes del lugar, en este caso Tapilula,
yrabajaran “de comunidad milpas, otras sementeras, sin perjuicio de qe los pudientes, satisfagan el
moderado Dro de apertura de Sepulcros en la Yglesia”. En todos los pueblos mandé algo similar,
ero se acomodaria a las peculiaridades econémicas de cada uno de ellos. Por ejemplo en
Chapultenango, lugar donde la cofradia del Rosario poseia ganado vacuno, el obispo ordena que
¢l control de dichas cabezas pasara a manos del sacerdote, el cual una vez contadas las reses
mbraria a “dos mozos de su confianza” para que las cuidaran a cambio de un salario, ademas
vender alguna cabeza para comprar una escopeta que protegiera de “tigres y otros animales
rozes”. Con este control sobre el ganado el obispo incitaba al sacerdote a aumentar el nimero
cabezas y mejorar asi el estado de la iglesia y de los materiales necesarios para el culto.*

El parroco se harfa cargo de los productos obtenidos en ese trabajo, con lo cual mandaria
cer una caja con dos llaves donde se guardaria el principal, llaves en posesién una del cura y
ra del fiscal doctrinero més antiguo, que también fungiria como mayordomo de fabrica; ademas
- lo cual deberia escribirse en un libro los ingresos trimestrales que se solicitaban a partir de
tonces. De la misma manera, se prohibia el uso de estas cantidades a los feligreses y al cura sin
previa autorizacion del propio obispo.%’ La precariedad de los feligreses repercutia, por lo
0, en los ingresos que tanto en el ramo de fébrica como en el de cofradias podfan obtener los
Irocos y, por ende, la jerarquia eclesiastica. Los curas, por su parte, parecian tener actitudes
ordes con la situacidn de sus parroquias. El obispo se quejé amargamente por el descuido en
e se tenfan las partidas de bautismo. En Tapalapa manda “al actual Pérroco y a los que le
ccedan, qe sobre lo mandado en la referida ultima visita, cuyos autos y providencias, deben leer
n detenida meditacion, para cumplirlos”.

Esta laxitud de las formas condujo incluso a que las partidas de nacimiento fueran escritas
r los propios indigenas, cuestién detectada por el obispo por “la malisima letra de los Fiscales
ndios, a quienes sin ninguna consideracién, ni miramiento, parece se ha ocupado en negocio de

nta importancia, y trascendencia”.®®

C_On el dinero obtenido de la venta de las piezas de plata se mand6 comprar un libro de 250 hojas, para que se
‘P1aran los edictos y mandatos, libro que debia guardarse en un armario que se mandaria hacer, AHD, Ibid., ff. 13.
s AHD, Ibid., ff. 48-49.
En los mismos mandatos el obispo Samartin instaba a construir la casa parroquial de San Bartolomé (Rayon) y a
§Parar la de Tapilula, que se encontraba en muy precarias condiciones, AHD, Ibid., ff, 9-10.
. MAHD, Ibid., ff. 15-16. Durante la estancia de Samartin en el obispado hizo varios intentos para importar a curas de
siti”d&l,‘Campeche y Guatemala debido a la escasez de los mismos en Chiapas, sin embargo Aubry (1990: 46-47)
lag 2 al “alboroto por la insurreccion” y a “la falta notoria de decoro que aquejaba una didcesis sin recursos” como
- CAusas de la frustrada intentona. Tal vez la falta de sacerdotes o las condiciones en las que se encontraban en los
9S sea una de las causas también de la rotacion o cambio de los mismos de sus parroquias. En el libro de
dias de Quechula, por citar un ejemplo, aparecen seis firmas de sacerdotes distintos entre 1827 y 1851. AHD,

- Cofra
"0 de Cofradias de Quechula, Cofradia de Santo Domingo.

1oy,
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En cuanto a las cofradias,®’ el principal se debia destinar al pago de la fiesta, a misas y a la
Onservacic’)n del altar.® Ademds durante el siglo XVIII, como es el caso de la cofradia de la Sta.
rera Cruz de Tecpatéan (1759) , los mayordomos debian ser electos cada afio ante la presencia de
105 Alcaldes y del pérroco, tras juntarse los oficiales de la misma al toque de la campana, 6};
anotarse en el libro de la cofradia asi como se hacian constar los recibos de limosna y misas.
Dos afios mas tarde (1761) la eleccién tuvo como novedad la incorporacién de dos mayordomos
mas, siendo la cifra total de cinco.”™

En el libro de cofradias de Quechula se especifica con mayor claridad los ingresos que
recibe €l sacerdote y en concepto de qué. Para las celebraciones festivas del pueblo el sacerdote
celebrard visperas, procesion y una misa, por este servicio los miembros de las cofradias le daran
5 reales, 4 aves, 20 mazorcas de cacao y 2 reales en ramillete, cuyo monto total era de 6 pesos y 4
;reales-ﬂ Aunque no parece que los pagos se hicieran siempre efectivos o que el principal se
dedicara a las actividades religiosas, al menos esa era la queja del parroco José Maria Sanchez en
Tecpatén, cuando en 1860 escribia que los derechos de la fiesta de Santo Domingo

deben ser diez pesos, pero estos malditos siempre han tenido la costumbre de rebajar en cuanto
ueden los dhos; de modo que quisieran que se redugeran a la nada; toméandose los réditos de un
0 por 100 que reciben de los pobres 4 quienes dan prestado el pral.”"

Sin embargo, las elecciones que si se llevaban a cabo ofrecen la repeticion de varios
ayordomos, sin cumplir los dictados eclesiasticos de renovacién anual. Asi en 1812 seran
electos los mismos mayordomos elegidos en 1810 en la cofradia de Santa Rosa de Lima de
uechula, y éstos repetirdn en su cargo hasta 1822, excepto Lazaro Sanchez que sera sustituido
or Balerio Sanchez. Igualmente en 1823 y 1826 sdlo se producira la sustitucion de uno de los
ayordomos, y no de los cuatro como se estipulaba. Esta situacién anémala es afirmada por el
rroco Fr. Manuel Suares en 1830 quien asegura que “En el tiempo que administré a esta
arroqa. No pude conseguir ge. Me presentasen el Principal de esta hermandad ni ge. Hisiesen
eba eleccién”. Ello se repetira en el resto de cofradias de Quechula que aparecen en el libro
spectivo. Tal parece que la ausencia de Principal para entregar a los nuevos mayordomos fue un
icate 0 una artimafia para personalizar el servicio en las cofradias,” ampliar su base para un

i Como ha sefialado Aramoni (1998b: 92) “La mayor parte de los libros de cofradias zoques (...), no incluyen el acta
de fundacion ni las ordenanzas, lo que me hace suponer que algunas de éstas se fundaron muchos afios antes y los

Primeros libros se han perdido, o que muchas se erigieron al margen de la autoridad eclesiastica o nacieron de
' df’VOCiones particulares y se les permiti6 crecer sin cuidar los ordenamientos legales”. Algunas de estas
g;rCUrl'stancias las veremos reflejadas en este apartado.

Los mayordomos estaban obligados a dar limosna para el novenario de misas y de la fiesta (patronal), “poner cera
€ castilla nesesaria pa lo dicho, y cera comun pa todo el afio, y cuidar del Aceo de la imagen, y de su altar y ropas
ggue tienen”. AHD, Libro de Cofradias de Tecpatan, Cofradia del Sefior de Esquipulas (ladinos), 1852.

- AHD, Libro de Gastos y Elecciones de Cofradias de Tecpatan, 1759, ff. 36.

2 AHD, Ibid., ff. 38-39.

» AHD, Libro de Cofradias de Quechula.

n AHD, Libro de Cofradias de Tecpatan, Cofradia de Nuestro Padre Santo Domingo, 1860.

Tal vez relacionado este servicio més personalizado con el papel jugado por los principales del pueblo que
Menciona Aramoni (1998b: 102).
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arto econdmico de los gastos’* o establecer cargos mal vistos por las jerarquias eclesiasticas.
1838 el parroco, cuyo nombre aparece borrado en el documento, se quejaba de tal situacién ya

«Despues de tantos Afios y después de aberme quebrado el Serebro porque solo la paciencia de
Job puede aguantar 4 los Quechulteco§, pidiendome confirmaze la Releczign echa en los sujetos
ue Cir\;iéeron el afio de 37 4 saber Nicolas Sanches, Seferino Garcia, Jacinto Lopes, Pantaleon
Ojeda”-
Todavia en 1840, con un nuevo pérroco, se constata la reeleccion de los mayordomos “en
rtud de no tener fundo el pral. pa Entregarlo”.”” Un afios después logré entrar un nuevo
ayordomo al aportar 10 pesos, mientras que “siguen los mismos pr Insolventes, conste”. La
posibilidad de devolver el principal a los futuros mayordomos era una carga que se heredaba,
{ a la muerte en 1846 de uno de los mayordomos de la cofradia de Santa Rosa de Lima, quien
nia 25 pesos de principal a su cargo, tomard su adeudo el mayordomo sustituto, haciéndose
sponsable de su Unica herencia, consistente en un “sitio de cacao abaluado en Quince pesos”; la
sponsabilidad del terreno le obligaba a desempefiar el cargo. Sin embargo, Pedro Montesinos,
en habia recibido dicho encargo, devolvié en 1848 el sitio de cacao “pr no convenirle”
andolo entonces por 15 pesos el primer mayordomo. Otro caso similar se aprecia en la
adia de Santo Domingo donde la muerte del mayordomo que adeudaba la cantidad de 20
os sera solventada con un arreglo del sacerdote, quien acepta la sustitucion del fallecido e
uso fija la cantidad de principal con la cual asumird el cargo, asi mientras el primer
ordomo lo hacia con 23 pesos y el segundo y tercero con 20, Pio Montesinos, el sustituto, lo
sélo con 5 pesos.” En dicha cofradia se produjeron varias sustituciones de mayordomos,
en muchos casos los salientes no habian solventado el adeudo de principal, por lo que
daban endeudados con los entrantes bajo la mirada de los sacerdotes. Si el cofrade tenia hijos
responder, €stos lo hacian, como es el caso de Lazaro Jiménez, uno de los mayordomos de la
adia del Sefior de Esquipulas (de ladinos) en Tecpatdn, “qe ha muerto en Tabasco, po ge ha
do hijos quienes deberan responder por los dies ps qe tenfa de preal.””

El caso del primer mayordomo de la cofradia del Sefior de Esquipulas en Tecpatdn es significativo porque dilaté en

: argo diecisiete afios, desde 1799 a 1816. AHD, Libro de Cofradias de Tecpatan, Cofradia del Sefor de

quipulas.

Este es el caso de los rompedores, que todavia en la actualidad estdn presentes en algunos pueblos zoques como en

otepec. Su cargo estd relacionado con una promesa al santo y en su casa inician las fiestas y se efectian convivios

acionados con su promesa (Lisbona, 1995b: 200). En-las cofradias zoques del siglo XIX era frecuente la presencia

€50s cargos como se puede observar en el cuadro (39) . El obispo Samartin, por su parte, persigui6 tenazmente tal

rgo? aunque parece que con poco €xito. Asi lo hizo saber en su visita al partido de los zoques (AHD, Asuntos

Eelesiasticos II, B. 3, visitas parroquiales, ff. 35-36) o en la que también efectué a la parroquia de Ciudad Real en

1819, donde prohibe la eleccién de rompedores porque, al ser los iniciadores de la fiesta antes del nombramiento de

213’;)5 Cargueros, se producen “excesos criminales y gentilidad” ,DHCH, Boletin 10, Tuxtla Gutiérrez, 1960, pp.

o 32).

,AHD, Libro de Cofradias de Quechula.

AHD, Ibig,

AHD, Ibjg, |

do‘:;ID’ Libro de Cofradias de Tecpatan, 1847 Otro caso similar aparece en la cofradia del Sefior de Esquipulas,
€ tras el fallecimiento del mayordomo Manuel Hoyos, “su casita y unas tierras” que dejé las tomarad Rafael

:Prea, “que de ambas propiedades debe salir para pagarse los diez pesos” que debe, AHD, Ibid., Cofradia del Sefior
Squipulas,




Los abusos de alguno de los mayordomos, o las confrontaciones internas no fueron ajenas
28 coftadias; en la de Nuestra Sefiora de Guadalupe de Tecpatan los mayordomos defendieron a
cura porque Estevan Fuentes lo acusaba de haberlo hecho preso, mientras que los mayordomos
aseguraban que habian sido ellos quienes solicitaron a los Alcaldes ordinarios que tomaran esa
{ecision por no cumplir con su cargo y “haberse comido u bevido quarenta y sinco pesos menos
an real del caudal de la Virgen, siendo irreparables los atrasos”.*
El papel de las mujeres se constata en la cofradia de Nuestra Sefiora de Dolores en
Tecpatén, donde en 1850 éstas se encargaban de los cargos de priostas sin contar con
rnayordomos, ademads existia la ﬂexibigllidad de sustituirse en el cargo en el momento en que las
galientes pudiesen devolver su adeudo.

, Otra de las caracteristicas de estas cofradias es la clasificaciéon de las mismas segin sus
mponentes, es decir, existe la separacion entre cofradias de ladinos y de indios incluso después
]a Independencia. Tecpatan tiene dos cofradias de ladinos, la de Esquipulas y la de Nuestra
fiora de Guadalupe, mientras las de indios son las de San Sebastian, Nuestra Sefiora de
olores, Santa Cruz, Santisimo Sacramento, Sefior de la Transformacién, Nuestro Padre Santo
omingo (patrén del municipio), Sefior del Milagro y la del Nifio Dios.®

Aunque en ciertos pueblos de la Sierra de Pantepec la visita parroquial del obispo
martin no hacia mencién de las cofradias o sefialaba su precaria situacién, en otros pueblos
ues la cantidad de cofradias y el notable incremento de mayordomos y otros cargos informa de
disimiles caminos de esta institucién y de los cambios que estaba teniendo durante el siglo
. Por ejemplo, la cofradia del Sefior de la Transformacion de Tecpatan tenia nueve
ordomos y cinco rompedores en 1843, sdlo cinco afios mas tarde el nimero de rompedores
inuye a dos y se incorpora la figura del comisario. En 1856 el nimero de mayordomos
menta a once, mientras que en 1860 disminuye uno para quedar en diez.*’ Pero tampoco parece
e hubiera mucho interés o posibilidades de tomar el cargo ya que la reeleccidon continu6 siendo
edominante entre los mayordomos. La ampliacién de los cargos podia facilitar la reparticion de
arga del principal entre-una base mas amplia, aunque al ser individualizada en cada
ayordomo la reparticion del principal existente no parece que pudiera darse una distribucioén a
cote de los gastos, mas bien familiares y comunidad tomaban la responsabilidad del cargo
ando el mayordomo estaba imposibilitado para hacerlo (ver cuadro 39).

AHD, V. Asuntos Parroquiales, A. 1, 1805, Cofradia de Nuestra Sefiora de Guadalupe.

_AHD, Libro de Cofradias de Tecpatan, Cofradia de Nuestra Sefiora de Dolores, 1850.

_ AHD, Libro de Cofradias de Tecpatan, 184? Podemos establecer una comparacion entre el aumento y desaparicion
de cofradias existentes en 1690, segun lo sefiala el oidor Scals, y las mencionadas para el siglo XIX. Asi permanecen
35 del Santisimo Sacramento, Santa Vera Cruz, San Sebastian y Santo Domingo, pero no se mencionan las de
Tf\}lueStra Sefiora del Rosario, el Nifio Perdido y de las Animas, AGI, Guatemala, 215, exp. 2 (3), ff. 40-41v.

AHD, Ibid., Codradia del Sefior de la Transformacion.
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Jgualmente, en ciertas elecciones de mayordomos aparece la demarcacién de los barrios
contribuyen a la composicion de las cofradias, por ejemplo, para la eleccion de la cofradia de
anta Cruz en Tecpatan, que serd de dos afios, 1854 y 1855, los ocho mayordomos se dividiran
ire la primera y segunda esquina del barrio de Santa Cruz. Mientras que para la eleccién de la
' fradia de Nuestra Sefiora de Guadalupe, los mayordomos proceden de las dos esquinas del
o prio de San Marcos.* Estos datos nos acercan a la mencionada distribucién de algunas
bofra dias por barrios, con la posibilidad de una reproduccién familiar al interior de las mismas.

¢ La iniciativa particular también estd presente en Tecpatan, en este caso en la conformacién
dela cofradia del Sefior de Esquipulas en 1797. Vicente Samora y su esposa dedicaran 66 pesos
de principal y nombraréan ellos mismos seis mayordomos, dos rompedores del nombre y dos
comisarios para la creacion de esta cofradia de ladinos. Sin embargo, su decaimiento en afios
p(,Steriores, ya que en 1854 no hubo eleccién por no poder reunir el principal los mayordomos
cargados, no propicié su continuidad.®

El obispo Samartin, obsesionado con las cédulas reales no cumplidas por sus
edecesores, insisti6 en el correcto manejo y reglamentacion de las cofradias, pendiente desde la
al cédula de 1805 no aplicada (Aubry, 1990: 47). Por ello, en presencia del parroco y del juez
rritorial, los mayordomos, oficiales o diputados salientes de las cofradias debian presentar a los
trantes las cuentas del fondo a su cargo. Como hemos observado no parece que esta eleccion
ual fuera del agrado de los cofrades, especialmente cuando no tenian disponible el dinero del
ncipal, por este motivo el obispo solicitaba “ge a los morosos y renuentes, se les haga exhibir
Capital integro qe indebidamente y con mui poco temor de Dios, retienen en su poder”86

Por ejemplo, en el caso de la parroquia de Copainalda se habian fundado varias
rmandades: Nuestro Sefior Jesucristo, Santa Cruz, Santa Rosa y la de Las Animas.®” De éstas
o dos tenian al corriente sus capitales y habian celebrado elecciones anuales, “por lo que
nque satisfacen los dias acostumbrados de sus festividades, los capitales, se consideran
rdidos”.® También en la visita se aprecia la creaciéon de hermandades sin autorizacién de la
arquia eclesiastica, o que no contaban con la aprobacion de capital para rendir cuentas en las
itas parroquiales. Concretamente en Tecpatan (ver cuadro 40) se refiere el obispo Samartin a

a potestad de hacerlo, al igual que se omiti6 la presentacion de su libro en la ultima visita
arroquial, aunque si aparece en los Libros de Cofradias consultados. Por ello el obispo asienta
ategoricamente que funcionarian mientras no existiera un dictamen de la Real Audiencia del
eino y del Real Supremo Consejo de Indias, ademas de explicitar que a los parrocos no

es es licito admitir fundaciones, bajo el nombre de Cofradias, Hermandades, Congregaciones y
Otro qualesquiera titulo, sin qe preceda la aprobacion del Prelado Ordinario Ecco., y el permiso
del Exmo. Sor. VicePatrono RI. Del Rno.”®

: AHD, Libro de Cofradias de Tecpatan.
s \HD, Ibid. Sefior de Esquipulas.
% AHD, Asuntos Eclesiésticos, II, B. 3, Visitas parroquiales, ff. 22-23.

_Tanto la cofradfa de la Santa Vera Cruz, como la de Santa Rosa aparecen entre las siete cofradias que menciona el
sudor Scals para 1690; AGI, Guatemala, 215, exp. 2 (3), ff. 42-44.
% AHD, Ibid., ff, 25.

AHD, Ibid., ff. 35-36.

a ya mencionada cofradia del Sefior de Esquipulas, que el mismo parroco admitio sin que tuviera




Lo extraordinario de este caso estriba en como el obispo puede determinar con precisién el
mbre de todas las cofradias no autorizadas y conocer su principal como se detalla en su visita.
e10 cualquiera que haya sido su fuente de informacién parece que en los territorios mas
apartados las cofradias estaban adquiriendo con mayor certidumbre vida propia, al alejarse del
sontrol institucional ejercido por el poder eclesiastico, ademds de hacerse mas patentes las
diﬁcultades economicas por las que atravesaban.

Cuadro 40. Cofradias de Quechula (1820)

PRESENTAN LIBRO EN NO PRESENTAN LIBRO,
VISITA NI CUENTAN CON
APROBACION
COFRADIA PRINCIPAL COFRADIA PRINCIPAL
SANTISIMO 122 P. SANTISIMA TRINIDAD 100 P.
NOMBRE DE JESUS 96 P. JESUS NAZARENO 49P. 1R.

SANTA CRUZ 22 P. SANGRE DE CRISTO 207 P.
NOMBRE DE MARiA 122 P. 4R. ROSARIO 107 P.
ANIMAS 100 P. PURIFICACION |
DOLORES 246 P.

NUESTRA SENORA DE 84 P.

GUADALUPE

N. SCO. DE CUNDUACAN 70 P,

SAN JUAN BAPTISTA 56 P,

SANTIAGO APOSTOL 43P,

PATRON

SAN JOAQUIN 86 P.

SANTO DOMINGO 68 P.

SANTA ROSA 70 P.

SANTA ROSALIA 75 P.

SAN DIEGO 79 P.

R.: Reales
P.. Pesos
Uente: AHD, Asuntos Eclesiasticos il, B. 3, Visitas Parroquiales.

, Otro aspecto de interés, en este caso, es que entre las que no contaban con aprobacion
Aparezea a del Rosario, siendo esta advocacion referencia obligada entre las primeras cofradias
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1dadas, como queda registrado en1690 por el oidor Scals.” Igualmente en el presente ejemplo ,
mo en el de otros pueblos mencionados, se aprecia el incremento de cofradias a pesar de la
csaparicion de algunas existentes durante el siglo X VII.

Si de la visita del obispo Samartin pasamos a Tapilula, varios afios después, cuando la
ndependencia del poder hispano ya era un hecho, su sacerdote, al presentar el estado de cuenta
rimestral se quejaba de la poca participacion y conocimiento de los tapilultecos en la iglesia
ocal: “a la hora que se ensefia en la Yglesia [la doctrina] y para la misa los dias festibos a fuerza
e gritos llegan muy pocos”.91 Los mismos tapilultecos no respondieron al llamado de su cura
uando éste solicité en 1871 de los tres pueblos a su cargo (Tapilula, Cosmistahuacan, Ixhuatén),
ue salieran al camino “con sus tamboriles y banderas” para encontrarse con el Prelado. Los
seces ¥ fiscales de Tapilula “se marcaron con la negra mancha de no salir al encuentro del N.
Digmo. Prelado”.*?

Esta reacia admision de los sacerdotes no es la tnica, “los jueces del pueblo de Tapalapa”
contestaron los escritos que les mand6 en 1870 el cura de Tapilula, quien iba a ser su nuevo
erdote, por lo cual éste deducia que “con el silencio que estos guardan, dan a conoser no tener
Juntad a que llegue otro Sacerdote, y esta razén me tiene perplejo a no determinar pasar, a la
exada Parroquia de Tapalapa”.®

El mismo sacerdote, Manuel A. Ruiz, se quejaba amargamente de los feligreses y del trato
¢ recibia. La embriaguez, para el clérigo, conducia a “los insultos y oprovios al Parroco”,** de
misma forma fue tratado en Ixhuatan, donde tuvieron “la bileza y desfachatez de correr mis
allos para que con esto yo desocupara pronto la poblacién”. Su suerte no mejoré al visitar
yon, donde “me escapé que me apaliaran” porque el Ayuntamiento le insté a “que no sacara
da” de la Iglesia para su supuesta reparacion.”> No es extrafio entonces que unos afios antes
137), en la persecucion de un caso de bigamia en Ocotepec, el sacerdote comentara cémo el
ulpado habia expresado verbal y ptiblicamente que antes de dejar a su actual esposa “saldria a
individuos de la municipalidad de uno en uno en los caminos, y también al cura; que el sabe
tar curas, arrancarles el corazén y quitarles las orejas”.”® :

Pero regresando a Tapilula en 1874, el sacerdote Manuel A. Ruiz, indica que los
ilultecos no estdn muy satisfechos de su presencia y de su parroquia, prefiriendo estar

Xados a Tapalapa, en eso justifica el sacerdote la falta de auxilio que recibe, y aunque le tratan
n

ya V. sabe que con solo su trato no puedo sostenerme, afortunadamente me han pagado
unas misas de fiestas atrasadas y de eso me he estado manteniendo, comiendo de pura vigilia y

N las cinco cofradias de Quechula que registra el oidor Scals en 1690 la wnica que no aparece es la del Nifio

dido, siendo el resto la del Rosario, Santisimo Sacramento, la de las Animas y la Santa Vera Cruz; AGI,

Uatemala, 215, exp. 2 (3), ff. 37-39.

“AHD, Asuntos Parroquiales 1V, D. 1, Tapilula. 17 de enero de 1866, Manuel de J. Aguilar a Facundo Bonifaz,

yentas del trimestre y situacion de feligresia.

A _D, Asuntos Parroquiales IV, D. 1, Tapilula. 4 de enero de 1871, reporte del parroco Manuel Ascon. Ruiz sobre

Cbimiento 4 Prelado. '

. D, Asuntos Parroquiales IV, D. 1, Tapilula. 4 de octubre de 1870, Manuel A. Ruiz sobre la negativa de los

°¢S de Tapalapa a contestar sus cartas.

. D, Asuntos Parroquiales IV, D. 1, Tapilula. 6 de julio de 1871, reporte del sacerdote Manuel A. Ruiz sobre el
O Material y moral de la parroquia, ff, 2.

HD, 1biq, ff 2.3,

» €Xp. 5, ff. 18v-19.
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ces ayunando, por ge no se puede otra cosa; no existe casa parroquial ni la han procurado
sta hoy (.. .), asi es que estoy prestando posada”. '

De todas maneras al sacerdote le quedaba el consuelo de que en el préximo mes de agosto
s celebraban las fiestas patronales de Tapilula y Rayén, “vamos a ver si para entonces se
aterrumpen unos dias los frijoles y hay siquiera pollos”.”” No sabemos la suerte que corrio el
acerdote con la llegada de las fiestas titulares de los municipios, pero si hacemos caso a otro
eporte del sacerdote de Tapilula, en gsste caso de Mariano M. Rosales en enero de 1887, no se
rodujeron transformaciones notables.”™ Rosales observaba

4a negativa al cervicio de la gente y la falta de sustento diario que han havido dias que me han
ejado sin tortillas. Sustento dan cuando se les da la gana uno o dos pollos, tres vorcelanas de
vigol ceis huevos para una semana (...). Me es bastante penoso manifestar estas cosas pero es
reciso hacerlo precente, porque los indios a boca llena dicen que estan manteniendo a su Cura, y
o quiero que por fabor les madara una comunicasion de esa Secretaria asiendoles alguna

. 9
amenasa para que por medio de esto obedescan y cumplan sus deveres de costumbre”. ’

Dos afios mas tarde, en 1894 describe el motivo de la decadencia espiritual de sus pueblos,
bida “quisa por la mucha ygnorancia e yestupides de los yndigenas, y que se yevan de malos
ncejos de donde resulta el mal porte de estos desgraciados pueblos”.!®

Tal vez la progresiva llegada de poblacién migrante o la adjudicacién a los sacerdotes de
papel de intermediacion en ciertos espacios rituales fue la que progresivamente modificé o
viz0 las relaciones de los tapilultecos con sus sacerdotes. Un ejemplo de ello es que a finales
siglo XIX, el Ayuntamiento de Tapilula hard constar al sefior Obispo la necesidad de un
erdote para la celebracion de la fiesta del Sefior Santiaguito.'®! Ventiun afios después, en 1920,
feligreses de Tapilula solicitaban de nuevo al provisor de la Sagrada Mitra que les enviara un
erdote para poder celebrar la fiesta del patrén San Bernardo Abad, por no contar con ningun
a en la parroquia.'® De los seis firmantes de la carta, al menos tres eran de San Cristobal, otro
originario de Tuxtla e Ignacio Soldrzano, que encabeza las firmas, era el Presidente de la
unta Catdlica de Tapilula.'® Junta que tres afios mas tarde, en 1923, encargara a un albafiil
riginario de San Cristobal y avecindado entonces en Solosuchiapa, la reparacién “del tnico

AHD, sin clasificar, Tapilula, 28 de junio de 1875, Pablo A. Ruiz informa al Pbro. Juan Facundo Bonifaz sobre la
tuacién del sacerdote de Pichucalco y de los feligreses de Tapilula.

Estas descripciones de los sacerdotes de Tapilula contrastan con el informe del oidor Scals efectuado a finales del
glo XVII. Tal vez la bonanza econémica propiciada por la explotacién de la grana cochinilla permiti6 que los curas
Ontaran con-un abasto alimenticio envidiable. En Tapilula sefiala dicho oidor que sus habitantes dan al cura
doctrinero los siguientes productos para su manutencion: tres gallinas y 30 huevos diarios, ademas de dos escudillas
'Sge miel; una olla de manteca a la semana y 30 fanegas de maiz anuales, AGI, Guatemala, 215, exp. 2 (3), ff. 65v-67.
AHD; sin clasificar, Tapilula, 8 de enero de 1887, Mariano M. Rosales informa al secretario de la Sagrada Mitra
%%l Obispado sobre la situacion de la parroquia.

AHD, Asuntos Parroquiales IV, D. 1, Tapilula, Solosuchiapa 2 de enero de 1894, reporte del cura de Tapilula

fgbre el estado de los Templos.
oy AHD, Correspondencia IV, 13, 3, 1 de junio de 1899.

'AHD, Asuntos Parroquiales IV, D. 2, Tapilula, 7 de agosto de 1920, feligreses suplican al Provisor de la Sagrada
l,\o’laltra el envio de un sacerdote.

Los otros firmantes son Mariano Morales, Delfino Zapoteco, Onésimo Bonifaz, Anastasio Delgadillo y J.
artinez Urbina. Ibid. El origen de los firmantes aparece en el ARC de Tapilula.




slo Catélico de esta poblacion™.'® Esta certeza nos habla del papel cada vez mis
,onderante de instituciones civiles, como es el caso del Ayuntamiento Constitucional y, por
ra parte, de la progresiva incorporacion al municipio de migrantes que desplazaron a los zoques

Jas esferas de decision tanto politicas como religiosas, como se puede observar con la
; xistenCia de una Junta Catolica a principios del presente siglo.

El desconocimiento por la imposibilidad de encontrar libros de cofradias de Tapilula no es
gbice para que éstas no existieran, de hecho las conocemos por referencias documentales al
nenos desde finales del siglo XVII. Un reporte de cofradias y fiestas fechado en 1690 indica que
Tapilula cuenta con tres cofradias: Virgen del Rosario, Santisimo Sacramento y Santa Veracruz.

5 primera celebraba 11 fiestas; la segunda siete y la tercera ocho. La fiesta titular era como en la
éctualidad la de San Bernardo, ademas de contar con otras ya mencionadas como la de Santo
romas de Aquino, Semana Santa, etc. La fiesta patronal, “que paga el pueblo” en parte, era
cundada ademads por los dos alféreces nombrados para la festividad. Igualmente un alférez debia
gar la fiesta de Santo Tomas.'® Estos breves datos nos remiten a los posibles caminos tomados
r las cofradias durante el siglo XIX, un camino al margen del control eclesial, como parece
vio por los comentarios desalentadores de los distintos curas que pasaron por su parroquia.'®
yalmente, nos interrogan sobre la continuidad de la cofradia, tal como estaba organizada en el
riodo colonial, o de las fiestas de santos, como parece mds probable por las referencias
nograficas contrastadas con las documentales.

Mas que una reformulacién o reorganizacion de la cofradia, en el caso de Tapilula y de
s municipios histéricamente zoques,'”’ lo que se observa es una reorganizaciéon de las
stividades de los santos a través de conceptos como el de calpul, entendido como ermita
lutinante de imdgenes sagradas y participantes en los actos rituales, y la cowind o ermita
amiliar particular.'® El primero, desaparecido como posible referencia territorial y parental,
ui6 denominando el espacio de culto y encuentro con los santos en Tapilula a través de la
mita del Sefior de Esquipulas, mientras que la cowind, la witdinakowina (Chapultenango),'® o
Masandojk (Tapilula) podria responder, con variaciones etnograficas, a las ermitas particulares
e estructuraban o formaban parte de dicho calpul, o simplemente se encontraban dispersas por
pueblo.

Por otra parte, la presencia de tierras comunales pertenecientes al santo patrdén, como se
conoce en el caso de Tapalapa o en el mismo Tapilula, donde todavia los actuales bienes
munales tienen el nombre de San Bernardo Abad, nos remiten a un proceso de abandono del
bajo para la celebracién de cofradias y de reestructuracién de las fiestas de santos, tanto por la
esidn y expansion ejercida en la busqueda de tierras tras las leyes liberalizadores del periodo

“El contrato estd en poder de uno de los hijos del albafiil Rodolfo Rojas encargado de la obra a principios de siglo.

-On posterioridad a la misma Rodolfo Rojas trasladé su domicilio a Tapilula, donde en la actualidad se encuentran

%”05 de sus hijos, incluido el que guarda el documento y que heredé el nombre de su padre.

05 AGI, Guatemala, 215, exp. 2 (3), ff. 65v-67.

" En los documentos revisados en el AHD no encontramos referencia alguna a las cofradias de Tapilula; también
tbemos decir que nos fue imposible acceder o consultar los posibles documentos parroquiales que se encuentran en

:Ctlcl:ll)'zczra municipal del municipio por la negativa de los frailes franciscanos que se encargan de ella en la

10y Jalidad.

g Tal como Io han expuesto Chance y Taylor (1987).

™~ Aramoni sefiala la existencia en Tuxtla de ermitas de barrio y ermitas de la Santa Cruz, esta ultimas relacionadas
mgn las cowinds (comunicacion personal).

Omo es denominada por Félix Baez-Jorge (1990°: 165) a una “junta de barrio”.

136




jmononico como, posiblemente, por la transformacion de] papel de la organizacion festiva y
, qus participantes.”o '

~ Un elemento reiterado en la actualidad es la referencia al ganado de San Bernardo, ganado
ncantado en el monte y que sigue siendo propiedad del santo o de] encanto, personajes de dificil
(finicion y demarcacién como veremos en otra parte de este trabajo. Desaparicion del ganado y
resencia o incorporacién de propietarios en el municipio estan intimamente relacionados, como
guede observarse en el siguiente relato de un mayordomo de Tapilula:

] santo tenia su ganado, quién sabe de donde salié pero al parecer lo compraban, tenia su
,anadito, pues..., andaba por ahi por el rio pero luego lo compraron el terreno los Pedrero, uno
ue se llamaba Hipolito Pedrero y se fue acabando el agua, no sé si se sumi6 o quién sabe qué
as0, €l caso es que el ganado desaparecio, dicen que se fue alla por Tres Picos, por el rumbo de
matan, que alld lo han visto...También estan alld los ganados de San Dionisio de Pueblo Nuevo
golistahuacdn] y de San Lorenzo de Amatan, pero que el terreno es de San Bernardo, €l les
resta...” (José Gomez, 2-111-96).

Es uno de los propietarios, Gerardo Lépez Lopez, quien nos acerca mas a la presencia del
anado del santo en Tapilula, cuando recordando su nifiez en el municipio comentaba que:

ara hacer sus ferias de los patrones, cada gente visible del lugar regalaba un animal y los
éreces los cuidaban para la fiesta...Los animales andaban en libre vagancia..., y le decian
nado de San Bernardo...Cuando yo era chamaco ya se estaba acabando”. '

Sus palabras permiten pensar hasta qué punto los propietarios incorporados al municipio
aportaban también su ganado para la celebracion de la fiesta durante los largos periodos de
encia de sacerdote, como ya mencionamos a través de la documentacion diocesana.

Pero en la actualidad es comin y frecuente que los santos -en forma de encanto-
ntengan ganado en las montafias y especialmente en el cerro Tres Picos de Amatan.'"! El
mbre de este cerro es reiterativo en distintos municipios de origen zoque y se encuentra
ntado también en la documentacién colonial y en trabajos contemporaneos que pueden ilustrar
u papel mitologico.''?

Si retomamos el papel de la Iglesia en Tapilula constatamos, a partir de los documentos
alizados, que la pérdida progresiva de su hegemonia frente al Estado y la estructuracién politica
mpuesta a las comunidades indigenas facilitaron y provocaron la reorganizacién de los cultos
eligiosos. En Tapilula nos inclinamos a pensar que la falta de referencias a cofradias en los
ocumentos consultados, y el poco peso demografico hasta el siglo XX, pudieron facilitar una

f o Ni siquiera en uno de los Inventarios reatizados en 1872 por el sacerdote José Maria Sanchez en la parroquia de

I E?Pllula aparece entre los libros enlistados alguno de cofradias. AHD, Asuntos Parroquiales IV, Tapilula 1872.

~ Otros comentarios al respecto sefialan que también la Virgen del Rosario tenia su ganado, pero ahora miembros o

' ‘r‘:sdel sistema de cargos vigente asumen que dif:ho g'flnado esté en el cerro Tres Picos y cuentan diversas historia.s al

caZPeCtO, como la narrada por un peluquero originario de Tapilula: “...un hombre que andaba en su rancho sali6 a
ar, pero lo que hallé fue rastro de ganado..., asi es que sali6 al dfa siguiente méas temprano para alcanzarlos. A las

rog 3 dt? la mafiana que salié hacia el monte ahi los vid, hasta lo siguid para ver donde iban, y al dar la vuelta en una

e ahi en la montafia desaparecieron, pues era el ganado del santo, tenia duefio...” (2-111-96).

Ver BAHD, num. 1, vol. II, pp. 21 y BAHD, num. 5, pp. 16. Igualmente para referencias contempordneas pueden

“Onsultarse Jos trabajos de Reyes (1986b), Aramoni (1992) y Lisbona (1998).
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a religiosa desligada de las directrices eclesidsticas y, por ende, de las propias cofradias. A ello
2y 4U€ afiadir la ausencia de sacerdotes en la primera mitad del presente siglo, circunstancia que
ebe relacionarse con el periodo postrevolucionario, durante el cual los arranques anticlericales
ermitidos por Plutarco Elias Calles en variqs estados del sur mexicano tuvieron repercusién en
:Tapilula. Los grupos proc;edentes de Tabascq Incursionaron en la region y es un recuerdo presente
Tentfe los habitantes ancianos del lugar, quienes refieren la forma en que se previno el furor
iCOnoclasta escondiendo las imagenes consideradas de més valor, por nuevas, en cuevas y casas
4demas de dejar las viejas para que fueran pasto de las llamas en el atrio de la iglesia:

wyino esa orden de Garrido Canabal, Onésimo Reinosa y otros de aqui quemaron los
santos...parece que los obligaron. Murieron mal los que eso hicieron, hasta se engusanaron. El
qero Garrido dicen que también asi murid, le quemaba el fuego, pedia agua y no le podian dar.
odo se paga y las iméagenes tienen poder” (José Gémez, 23-6-95).'"3

Los sacerdotes se recuerdan como figuras de estancia efimera en el municipio, sélo
esentes en las fechas sefialadas como las ferias de Santo Tomds y San Bernardo, en marzo y
osto respectivamente. Desde Copainala el padre Rafael Flores inici6 los primeros trabajos de la
ion Catdlica, “de vez en cuando iban a Copainald a pedir instrucciones las gentes”; incluso
nas antiguas fotos familiares muestran a dicho sacerdote con gran parte de los propietarios y
rantes instalados en Tapilula, asi como instantaneas de las primeras procesiones de Accién
6lica en la cabecera municipal.
Posteriormente José Tamayo fue el parroco que presenci6 desde Tapilula la creacién de la
esis de Tuxtla Guti€rrez. Con la reestructuraciéon de los obispados chiapanecos, Tapilula, al
I que otros municipios cercanos, como Pueblo Nuevo Solistahuacan y Jitotol, fueron cedidos
serpetuidad a la orden de los franciscanos. La imposibilidad de atender las parroquias con clero
lar propici6 que el primer obispo de la nueva diocesis, José Trinidad Sepulveda, concediera
es cesiones. Incluso los franciscanos llegaron a controlar otros municipios histéricamente
ues como los de Chapultenango, Copainald, Francisco Leén y Tecpatan. Sin embargo,
Clentemente €stos Ultimos regresaron a manos seculares por no contar con acuerdos a
rpetuidad como los mencionados con anterioridad.
~ El padre franciscano Juan Ibarra, ademas de efectuar las obras que dejaron la iglesia con
fisonomia actual y construir varias en las localidades del municipio, sigui6 el camino trazado
I sus antecesores en la construccion de la Accién Catdlica en sus cuatro ramas (hombres,
venes, mujeres y sefioritas) y asociaciones (Guadalupana, Carmelitana...), en la creacién de
8tupos de catequesis que atendieran a las localidades de la parroquia, ademds de hacer un
Y.SiStente trabajo para desmantelar las actividades rituales que consideraba impropias de la
18i6n catélica y que son las efectuadas por los participantes en el sistema de cargos. Con el

“1Smo vigor ha desplego su lucha frente a los adventistas instalados en los municipios de su
Parroquia,

B, :
Omsem.embargo no tod?s la§ .referencias a Garridg Canabal estz'j.n mediadas por su insi§tente anticlericglismo;
y rrCIantej, y pr'opletarlos,uqhzan su ﬁgura como ejemplo de politico preocupado por cuestiones de modermzacu'?n
ra[? Ogreso” social y econdmico: _“Qarrldo lucho contra el alcohol y la holgazaneria. A los que veia en la calle sin
ar les daba trabajo y a los reincidentes en el trago los metia en un costal con una piedra atada, ;y al rio! Queria
uz;"l%;eso de su estado, igual Carlos Alberto Madrazo, que impulsé mucho la ganaderia...aqui estamos jodidos”
agafia, 1-3-96).
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Para resumir o recapitular sobre la informacion analizada hasta el presente, creemos que
yez de una continuidad o disolucion de la cofradia, lo que parece constatarse en la etnografia
Tapilula es el replanteamiento o reforzamiento de las celebraciones de patronazgo, si tomamos
on cuenta que las dos celebraciones de este tipo existentes a finales del siglo XVII (San Bernardo

ganto Tomas) son las que ahora conforman lo que podemos llamar sistema de cargos del lugar.
A ellas s€ le afiaden las del Sefior Santiaguito y el Sefior de Esquipulas para completar el ciclo de
rotacion anual de alféreces en el municipio.
, Aunque no se distingan barrios en el municipio, los mayordomos de ermita de calpul,
 cuidadores de los santos, mantienen su puesto, sin embargo, el patrocinio de la fiesta estd a cargo
e los alféreces, figura practicamente inexistente en los libros de cofradias mencionados o en las
eferencias bibliograficas citadas.'"* Es decir, lo destacable del sistema de cargos en Tapilula, que
observamos en la actualidad, no es tanto la continuidad o reformulacién de la cofradia, sino la
adecuacion de cargos como los de alférez y mayordomo, proveniente el primero de la celebracion
de los santos, y el segundo de las cofradias,' a una realidad histéricamente modificada. Con ello
o que se pretende demostrar es que no necesariamente todas las transformaciones histéricas
yvieron los mismos caminos, aunque pertenezcan a una regién identificada étnicamente por
antropdlogos ¢ instituciones de gobierno. La revision de los estudios sobre sistemas de cargos y la
jescripcion etnografica del mismo en Tapilula debe afiadir elementos para su discusion.

"™ En las referencias del oidor Scals sobre distintos pueblos zoques los alféreces suelen patrocinar, en cooperacién
con el pueblo, la fiesta celebrada, misma que en pocas ocasiones coincide con un santo de cofradia. Por ejemplo en
Tecpatan la cofradia de Santo Domingo coincide con el santo patrén del lugar, por lo que “La de Santo Domingo no
da nada para la fiesta, es la titular del pueblo para la cual se recogen de limosnas 10 pesos y otros 10 que da la
“omunidad para una botija de vino”, ademas el alférez aporta 3 pesos para la fiesta. Sin embargo, si existen cofradias
gue solventan sus gastos de la advocacion a quien esta dedicada junto a los alféreces, tal ocurre en Copainald, donde -

Los mayordomos de la cofradia de Santa Rosa juntan entre las muchachas del pueblo para la fiesta de la santa diez
tostones y otros diez que da el alférez”. Aunque lo comiin es que los alféreces participen en las fiestas desligadas de
fleslebraciones de las cofradias, como se sefiala para Tapalapa y Pantepec; AGI, Guatemala, 215, exp. 2 (3), ff.40-49.

Sin embargo, hay que recordar que tanto el cargo de alférez como el de mayordomo eran parte de los cabildos

Ormados en la América colonizada.
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SEGUNDA PARTE. :

LA INSISTENTE VIGENCIA DEL SISTEMA DE CARGOS.




CAPITULO 5. ,
LOS SISTEMAS DE CARGOS CONTEMPORANEOS.
UN ESTADO DE LA CUESTION.

9

“En un sistema de repeticion sélo puede haber versiones’

Marcel Detienne, La invencidn de la mitologia, pp. 55.

1. Un discusidn clésica

La discusion del origen de los sistemas de cargos, donde prevalecié la interpretacidn
rehispanica (Camara, 1952; Carrasco, 1961, 1976, 1990; Aguirre Beltran, 1986; Kohler, 1987),]
mitié encadenarlo a la idea de comunidad corporada, es decir, normalmente el sistema de
gos fue estudiado como el elemento integrador de jerarquias civiles y religiosas, las cuales
finian los limites de la "..comunidad india integrada, separada de la nacién mexicana"
ancian, 1989: 161). De esta manera, la organizacion festivo-ritual del sistema de cargos pasé a
el centro de la vida comunitaria, alli donde se observaban los limites de la comunidad vy, al
smo tiempo, la institucion mediante la cual los miembros del lugar establecian sus relaciones
forma de jerarquizacion vertical (Carrasco, 1961; Guiteras, 1965; Pozas, 1977; Vogt, 1980,
73; Celestino y Meyers, 1981; Cancian 1989; Nutini y Bell, 1989) u horizontal (Falla, 1969);
nivelacion socioeconémica (Wolf, 1955, 1981, 1986); de redistribucién econémica (Aguirre,
87, Dow, 1975); de transferencia de recursos al exterior de las comunidades (Harris, 1964); de
stigio social (Pozas, 1977; Vogt, 1980, 1973; Reifler Bricker, 1980; Aguirre 1987; Cancian,
89; Dehouve, 1974, 1976), en definitiva, representa la forma mas explicita de la cohesién de la
omunidad y de la permanencia de su etnicidad, como lo remarca Aguirre Beltran (1987: 198):

El sistema de cargos, que compone la estructura del poder en la comunidad indigena, es basico
ara la existencia y continuidad de la cultura tradicional; sin €él la segregacion que mantiene
istintas a las sociedades india y ladina se desvanece. Se debe lo anterior a que la jerarquia del
oder tiene funciones eminentemente integrativas que, directa o indirectamente, se encaminan a
Ustentar la cohesion del grupo propio y a defenderlo de los contactos con el mundo de fuera y de
Sus efectos desorganizantes”. '

En el mismo sentido, de delimitacién o caracterizacion de funciones de los sistemas de
targos, Greenberg (1987) establece una tipologia, para denominar las pautas desde las cuales el
Sistema de cargos fue estudiado, hablando de 'nivelacion', 'estratificacién, 'expropiacion’ y

|

En los inicios de la década de los noventa Pedro Carrasco (1990: 319-320) matiza sus anteriores afirmaciones sobre
¢l origen -aunque dice haber evitado tal palabra (Ibid.: 312)- prehispanico del sistema de cargos. A tal sistema
Prefiere [lamarlo “de patrocinio escalafonario”, e indica que €l ya habia sefialado en 1961 que fue en el siglo XIX
@ando “cuaj6” el sistema, una vez desaparecida la nobleza indigena y disminuida radicalmente la propiedad
omunal, En definitiva, su opinion se resume diciendo que el sistema de cargo “se inicié en la Colonia sobre la base
€ elementos tanto prehispanicos como espafioles” (Ibid.: 313).
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ribucion'. Igualmente Chance y Taylor (1987: 2) se refieren a cuatro generaciones de estudios
pre la jerarquia civico-religiosa mesoamericana, donde destaca el paso de la segunda a la
rcerds ésta ultima representada por Cancian, autor que va a poner en duda la nivelacién de las
d1f6f3n°ias econdmicas de la comunidad en el caso de Zinacantan (Chiapas) FIbid.: 3). Ch.ance y
Taylot sitian, como un paso fundamental en la supuesta cuarta generacion dc? tr.abajosz, la
resencia de las condiciones externas a la hora de acometer los estudios de tales instituciones.
Estas semejanzas en la forma de observar el sistema de cargos no impiden cerciorarnos de
2 existencia de diferencias en la interpretacion, como por ejemplo las distintas visiones de Vogt y
cancian con respecto al desarrollo y especialmente al futuro de los cargos en Zinacantan.” A
esar de estas divergencias un buen niimero de coincidencias tienen como principales ejes el
origen sincrético de la organizacién religiosa (prehispanico-colonial), la delimitacién de la
comunidad a través del sistema de cargos, la otorgacion de prestigio del mismo y, en definitiva, la
continuidad de la comunidad corporativa a través de los nexos festivo-rituales comunes,
onvertidos en barreras para mantener la etnicidad gracias a las practicas culturales que tienen su
;unto algido y de convergencia comunal en el sistema de cargos.
' Si Chance y Taylor recurren a la historia de la imposicion y desarrollo de las cofradias
ra conocer sus transformaciones, existe un buen nimero de antropélogos que han hecho de
has tematicas el mecanismo para criticar "...el enfoque funcional" (De la Pefia, 1980: 65), "Las
erpretaciones funcionalistas" (Smith, 1981: 13), o "...la caracterizacion funcionalista" (Medina,
87: 155), por citar algunos ejemplos.
Andrés Medina (1983: 26) criticé incisavemente el "funcionalismo culturalista” por el
ntinuum comunidad-homogeneidad-pasado prehispanico que establece una “continuidad
nmutable”, olvidandose del proceso de desintegracion-proletarizacién que sufren los pueblos
ios (Ibid.: 26-27). Mas recientemente, sin olvidar las criticas al modelo culturalista pero con
nos referencias marxistas, ha remarcado la necesidad de estudiar el sistema de cargos a través
las relaciones socioecondmicas que emanan del cultivo de la tierra y del papel de “los hombres
e conocimiento” -mal llamados curanderos para este autor- en la transmisién de las
osmovisiones indigenas (Medina, 1987).
‘ Korsback y Smith coinciden en una apreciaciéon relevante, la no necesariedad de
prehender el sistema de cargos en una Unica direccion evolutiva. De este modo el primer autor
iscute con Aguirre Beltran sus predicciones sobre la comunidad y el sistema de cargos,
esumiendo los presupuestos del antropdlogo mexicano de la siguiente forma: '

Las predicciones acerca de la comunidad indigena y de su sistema de cargos, como se
esprenden de la obra de Aguirre, se pueden caracterizar escuetamente asi: con la modernizacion
<de la comunidad —a la cual se opone enérgicamente el sistema de cargos- se debilita éste y pierde

El problema est4 situado todavia, en opinién de Chance y Taylor (1987: 4), entre el modelo de mecanismo de
defensa (Wolf'y Nash) y el modelo de expropiacion (Harris). Aunque antes de decantarse por alguno de ellos van a
Preferir la solucién intermedia propuesta por Greenberg, en la que la existencia de redistribucion al interior de la
$omunidad, no es incompatible con la presencia de extraccion de riqueza al interior de la misma.

YOgt (1989), en el prefacio de la obra de Cancian (1989: 15) discrepa de las predicciones de su alumno. Para el
Primero, “la comunidad sufrira algunas clases de escisiones que, al final, determinaréan el desarrollo de sistemas de
fargo adicionales o bien, que los actuales cargos tal vez quedaran restringidos a una élite que surgird mas adelante”.

ara Cancian, por el contrario, el crecimiento demografico creard una escasez de cargos progresiva que, aunado al
Amento del excedente econdmico, “derrumbara fatalmente” la integracion social de Zinacantan, y conducira a la
®Saparicién del sistema de cargos.
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osicion central y su fuerza rectora en la comunidad. Por modernizacién se entiende el proceso
~ estrechamente ligado al proceso de integracidn que los dos conceptos pueden tomarse como
onimos” (Korsback, 1987: 225-226).

Las predicciones aculturativas de Aguirre Beltran, de Pozas o de Vogt, no han hecho
desaparecer al sistema de cargos, por el contrario, segiin Korsback (/bid.: 232-233), pareciera
aber salido reforzado en ciertas comunidades, complejizandose la discusion antropolégica por la
aricion de clases sociales que rompe con la condicion estética y ahistérica de las comunidades.
La imposibilidad de observar como han cambiado la funcidn y posicién estructural del sistema de
argos (Ibid.: 234) seria lo que conduce a un callejon sin salida en el estudio de tal institucién, a
raveés de los modelos funcional-culturalistas. ,

No es casual que Smith (1981) hiciera un estudio en comunidades guatemaltecas y
jhiapanecas con respecto al sistema de fiestas y al cambio econémico, especialmente tomando en
uenta su critica a los modelos tedricos utilizados en tales areas geograficas, su apreciacién de
Jases sociales (Ibid.: 33), asi como la insistencia en atender el impacto y las relaciones del
nundo exterior sobre las comunidades (Ibid.: 33; Favre, 1992). Su estrategia analitica est4 basada
la teoria organizativa de Barnard-Simon, segun la cual el éxito de una organizacién depende de
participacic’)n constante en ella. Eso se consigue si la organizacién es capaz de ofrecer a sus
embros incentivos que satisfagan sus deseos, y que sean considerados por los participantes tan
idos como las contribuciones que la organizacién espera de ellos (Ibid.: 25). De esta forma, las
sformaciones socioculturales como las denominaron los estudios culturalistas, tienen para
ith el calificativo de modernizacion, porque asi denominan los antropélogos al desarrollo de la
tura de una comunidad (/bid.: 123), y han producido la aparicién de tres tipos de
anizaciones ceremoniales, seglin sea su ordenacion interna y financiera: truncas, agregadas y
ministradas.* Smith quiere demostrar que existe un limite inferior de pobreza y uno superior de
ueza que demarcan la organizacion ritual patrocinada; una especie de limite ecolégico que
e aunarse también a la posicion politica de las comunidades indigenas dentro de la sociedad
ional. En definitiva y utilizando las palabras de Smith:

Segun los resultados de mi analisis, el sistema de fiestas no es tanto causa del status social y
ultural de los indios como consecuencia del modo en que han sido integrados en los regimenes
oloniales mesoamericanos. La exclusion de los indios de la vida social cosmopolita, afiadida a su
ometida posicién econémica y a la libertad de que disponen para regir sus propios asuntos
omunitarios, son las principales causas motivadoras del partrocinio de las fiestas." (/bid.: 13).

y Segin Smith (1981: 15) las tres modalidades “han surgido como tacticas organizativas tendentes a la disminucién
‘d_e los costos individuales del ritual”. Truncas: “se da cuando la gente prefiere reducir los costos truncando o
Stmplificando sus fiestas. Agregadas: “se ha conservado la tradicional opulencia de las fiestas, pero se ha aumentado
¢l nimero de patrocinadores responsables de ellas, con lo cual se ha reducido la contribucién individual”.
Administradas: “De las nuevas formas ceremoniales, la mas radical que he podido observar es aquella en la que se ha
abandonado por completo el principio de patrocinio y las ceremonias han pasado a ser responsabilidad de grupos
®Speciales permanentes. En algunos casos, esos grupos no son otra cosa que comisiones ad hoc , mientras que en
Otros son hermandades numerosas (algunas con centenares de miembros) que gozan de una consideracion especial
dentro de I iglesia ortodoxa”.
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Varios autores han abundado, también, en los procesos de cambio al interior de los
temas de cargos, destacando la modificacion en la forma de financiarlo. Tanto DeWalt (1974),
oMo Galinier (1987), por citar dos ejemplos, preceden a Smith, al menos en este punto, y
muestran las p051b111dades de perduracion de la institucién a través de gastos establecidos de muy
iversas formas.” Estos trabajos implican la otorgacion de singularidades regionales o
Omumtarlas al desarrollo y expresion de los sistemas de cargos como lo indica, en su trabajo
sobre 1os chatinos de Oaxaca, Hernandez Diaz (1992: 109).°

Dos trabajos mds resaltan la importancia de la fiesta y su relacion tedrica con el sistema de
cargos. Son las obras de Angel Montes del Castillo (1989) y de Guillermo de la Pefia (1980). El
segundo desde México y con un enfoque procesualista quiere desmitificar el papel de las fiestas
como mantehedoras del equilibrio estable o antidoto frente a las perturbaciones dentro de la
comumdad (Ibid.: 74-75). Es un estudio histérico y regional que muestra el caracter dinamico de
Ja organizacion ceremonial y, al mismo tiempo, afirma que "Las fiestas tienen muchas funciones
iferentes y se hallan abiertas a variados niveles de significacion, seglin la posicién e intereses de
s actores involucrados.” (/bid.: 254). La fiesta se introduce asi en la dindmica social, sin quedar
slada como residuo cultural o supervivencia. Algo similar ocurre con el trabajo de Montes del
astillo (1989), salvo que éste estudia el compadrazgo y el priostazgo’ en una comunidad andina.
elaciones de poder, compadrazgo-priostazgo. y fiesta, conforman un tridngulo en el cual el
mbolismo es el intermediario para expresar las relaciones sociales jerarquizadas en Pucard
cuador). Tales relaciones tienen en la fiesta el lugar privilegiado de expresién por conducto del
mbolismo.® La fiesta no es un hecho cultural aislado, sino que forma parte de la dindmica social
tivando y reforzando las redes sociales en el contexto ritual de la fiesta (Ibid.: 334). ‘
Hemos querido dejar para el final de este apartado las afirmaciones de Chance y Taylor,
ue pueden utilizarse como compendiadoras y, a la vez, instructivas del desarrollo histérico de
fradias y sistemas de cargos.

Para Herndndez Diaz (1992: 146) la participacion en el sistema de cargos no esta relacionada con la proximidad a
una identidad étnica sustentada en la lengua indigena, mas bien piensa en una identidad social: “la identidad étnica es
una caracteristica social maleable, flexible y determinada por las relaciones que la gente establece y no por las
practicas mismas”. Para este autor el sistema de cargos de los chatinos incentiva la diferenciacion social y la
manipulacién politica, al mismo tiempo que ha sido usado como medida de defensa de sus tierras comunales (Ibid.:
150)

" Montes del Castillo (1989: 62) utiliza dicho concepto para hablar del sistema de cargos “porque no se ha
demostrado el carédcter sistematico de los cargos y porque es el mds habitual en la bibliografia ecuatoriana”.

“Pero los simbolos de la fiesta como el lenguaje no sélo expresan la realidad sino que la configuran, no sélo
comunican sino que transforman. Los simbolos son expresién y accién. La fiesta es expresion simbolica del sistema
- Sociocultural y al mismo tiempo accién simboélica donde se reproducen los conflictos y las luchas sociales a nivel
simbélico” (Montes del Castillo, 1989: 327).
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Parece histéricamente comprobado, que las pérdidas de tierras pertenencientes a las
réldl’as anteriores incluso a 1856, fueron las que propiciaron el 'escenario’ "para el patronazgo
idividual y para el moderno sistema civico-religioso de cargo" (Chance y Taylor, 1987: 16).
gtaS ideas expresadas por los investigadores estadounidenses cuestionan la implantacién durante
’él primer siglo de la Colonia del actual sistema d§ cargos,lo e insisten en la sinl%ularldad de "los
detalles especificos del cambio” (Ibid.: 17) dependiendo de variantes regionales.

En sus aseveraciones el sistema colonial de cargos (especialmente civiles) fue un
mecanismo de expropiacion de riquezas y de control social por parte de los funcionarios
Cspaﬁoles, contribuyepdo ala estratiﬁcgcién social. (Ibid.: 17). Cuestién que no desaparece con
os nuevos cargos civico-religiosos del siglo XIX, emergiendo en cambio un nuevo factor, el de la
redistribucién interna. Escapan, en cierta forma, a las funciones extractoras, para decantarse por
gnas mas niveladoras al interior de la comunidad. "

. Uno de los puntos finales tocados en dicho articulo es el ausentismo sacerdotal tras la
Reforma politica mexicana, situacién que propicié una mayor libertad para que las comunidades
construyeran sus organizaciones religiosas de forma singular. Es decir, a ese resultado lo
nominan sistema “moderno”, mientras que para otros autores sera el sistema “tradicional”
bid.: 19). Por lo tanto, el sistema de cargos es en su concepcién, mas un “proceso” que una

PO

2. El sistema de cargos v las fiestas rituales entre los zoques

Distribucién de la tierra y sistema de cargos son dos elementos decisivos, desde la
rspectiva de los autores especializados en las tematicas zoqueanas, no solo para entender sus
nsformaciones socioculturales, sino para comprender la permanencia de su “identidad étnica”. En
te sentido, las investigaciones de Norman D. Thomas (1974a: 17) en el municipio de Rayon
ntan las bases funcional-culturalistas en el ambito cultural zoque. Seguidor de Durkheim y
alinowski, intenta "demostrar la funcién de utilidad" del ceremonial religioso al que considera

.principio organizativo potencial dentro del modelo mas amplio: la organizacién social. Como
-precisa-, se le puede describir en términos de las mismas cualidades analiticas, es decir,
Tuctura, funcidn, proceso y contenido.” (/bid.: 19).

;)Seﬁalamos la fecha de 1856 por ser en la que se promulgé la Ley Lerdo (ver cap. 2y 3).

Chance y Taylor (1987: 16) insisten en la unidad metodologica para dividir la institucidon estudiada en tres
®Mponentes: la jerarquia civil, la jerarquia religiosa y la institucion del patronazgo individual de las fiestas; y de
nalizar su desarrolllo “que es a la vez independiente y correlacionado”.

Aunque de todas formas aseveran que la fusién de la jerarquia civil y religiosa estuvo relacionada con el cambio de
Patronazgo colectivo a patronazgo individual (Chance y Taylor, 1987: 17). ‘
| Or este motivo Chance y Taylor (1987: 17) pueden afirmar que “La consecuencia de importancia fue el cambio en
sa k?aSe de la desigualdad social al interior de las comunidades indigenas, del nivel del estrato (clases o grupos
OClales) al de la familia y el individuo. Este cambio debe considerarse como una consecuencia de las
"ansformaciones estructurales y funcionales del sistema de cargos que lo precedieron”.
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Para el antropélogo estadounidense, el sistema ceremonial de Rayén es un mecanismo de
, mpetenCia convencional y una respuesta funcional-organizativa para reducir las tensiones
ructurales entre bandos opuestos que luchan por recursos cruciales limitados —como la tierra-, a
1avés de la envidia y su légica concomitante: la brujeria. La familia y el vecindario son los
arcos de accion de esas luchas, por ello la asociacion religioso-ceremonial, especialmente la
aSOciaci(’)n-ermita (Thomas, 1973)," representa la institucién donde se propicia la suavizacién de
[as relaciones interpersonales mediante mecanismos de acercamiento social: paseos, hospedaje
reciproco de imagenes y rondas de brindis.

Los “barrios reciprocantes” son entendidos como unidades de organizacién comunal
(Thomas, 1986: 253), pero cuyo desarrollo y evolucion esta dictado por peculiaridades propias.
por tal motivo, en un proceso de diferenciacion social entre ladinos e indigenas o ricos y pobres,
a ermita, como asociacion familiar-vecinal, va a captar mejor “la ansiedad de los pobres” que las
quevas secciones implementadas en la comunidad por el Ayuntamiento Constitucional (Ibid.:
256). Como ejemplo, Thomas detecté 39 ermitas en 1965 y 44 en 1981; incremento que, segun él,
prueba “lo adecuado de la ermita como institucion integradora de los zoques conservadores”
Mbid.: 256)."

Norman D. Thomas presenta un sistema de cargos con otras caracteristicas que el
alizado en los Altos de Chiapas,' asi aparece la posibilidad de observar las organizaciones
remoniales en tierra zoque de forma singular a la estudiada especialmente para los tzotziles y
eltales. Sin embargo, perdura una grave dificultad, el olvido de la historia en la mayoria de
vestigaciones. Fabregas Puig (1971: 5) sefial¢ la dificultad de indagar sobre el origen de las
ayordomias en Tuxtla Gutiérrez por la falta de documentacién, aspecto que replica Aramoni
992: 17-18) a través de sus investigaciones. Velasco (1991: 240-241) enlaza las ermitas
alizadas por Thomas con las cofradias de barrio.de la Colonia, asi como incide en el papel de
ermitas como referencia territorial ligada a la familia y al barrio (/bid.: 244). Pero aparte de
stas pautas histéricas ya mencionadas con anterioridad, y que son puntos de partida e hipétesis
le trabajo, no contamos entre los zoques con un trabajo sobre el devenir histérico de las cofradias
obre el proceso de construccion de los contemporaneos sistemas de cargos.

Py

* Ademés de ser una institucién “peculiarmente” zoque (Thomas, 1973: 19), la asociacion-ermita es, en palabras de
homas, similar a una casa con imagenes sagradas propiedad de las familias miembros. Los fundadores heredan ese
apel, y existen entre los dichos miembros relaciones de parentesco y vecindad, existiendo también jerarquias al
nterior; en la cuspide se encuentran los duefios y en el otro extremo aquellos ayudantes sin ningin tipo de parentesco
Ibid.: 19-21). El cowind, seria el nombre que recibe dicha asociacion-ermita en la depresidon central chiapaneca, y
ue compar6 Thomas (lbid.) con el caso de Rayén, ademds se han referido a esta cuestion otros autores: Fabregas
uig (1971); Rivera (1993) y Aramoni (1992 y 1998).

Para Thomas (1986: 256) los barrios reciprocantes fracasan en Rayoén por el desarrollo de clases sociales.
Desarrollo debido, en primer lugar, a la inmigracion y, en relacion a la misma se encuentran los cambios econémicos
Subsiguientes. En cambio la ermita, tiene la “capacidad de fortalecer a la familia residencial extensa'y a la vecindad
|050ntra las disrupciones ocasionadas por los cambios econémicos y sociales” (Ibid.: 256).

Las diferencias las podemos centrar de la siguiente manera: 1) Norman D. Thomas (1974%) entiende el sistema
ermonial de Ray6n como respuesta organizada y funcional a la envidia, que surge como confrontacién estructural
(l?andos contrarios) por la posesién de bienes escasos. El papel del sistema de cargos para dicho autor se aleja de la
Mivelacion socioecondmica de la comunidad, de la jerarquia de prestrigio, o de la confirmacién de las jerarquias
Sociales a través de la participacion, que fueron algunos de los puntos de discusion entorno al sistema de cargos. En
Una forma similar se expresan Fabregas Puig (1971) y Rivera (1992, 1993), pero con otras hipétesis de trabajo. 2)

08 estudios en los Altos de Chiapas y Guatemala establecian la unién entre la jerarquia religiosa y una jerarquia
Politico-civil paralela, aspecto que ya no existe entre los zoques de Chiapas. 3) El sistema de cargos que actualmente
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Si retomamos de nuevo las investigaciones del sistema de cargos contemporaneo, existen
oximaciones o discusiones sobre sus puntos interpretativos centrales, entiéndase el origen
pispanico que Fabregas discute con Carrasco (1971: 10-11); la participacion en la jerarquia
Jligiosa para.adquirir prestigio que presenta Baez-Jorge (1973: 192) entre los zoque-popolucas,
jendo discutida por Fébregas Puig (1971: 12) y por Rivera (1992: 102) para los zoques
hiapanecos. El primero lo considera un mecanismo para la defensa de la cultura local, asociado
roceso de apropiacién de la tierra; mientras el segundo lo considera totalmente diferente del
studiado para los Altos de Chiapas y, por lo tanto, alejado del prestigio como catalizador de la
pgrticipacion.
Otros trabajos se preocupan por indicar cuales eran los nombres de los antiguos cargos
esaparecidos, por intuir el orden jerarquico en el que se encontraban o simplemente sefialan cual
s la composicion y funciones contemporaneas de los mismos (Martinez, 1941; Fébregas Puig,
971 ;Béez-Jorge, 1973, 1990a; Pérez Bravo y Lopez Morales, 1985; Durango, 1981; Sanchez C.,
989; Hernandez, 1987; Jiménez, 1991; Del Carpio, 1992; Lisbona, 1995b).16
La cohesion grupal y/o definicién de la posicién de un individuo a través de la
articipacion en el mismo es apuntada por varios autores (Baez-Jorge, 1990a: 195; Rivera, 1990:
5, 1992: 104); siendo apreciado también como "institucién de refugio" de la cultura local
bregas, 1971: 11; Rivera, 1992: 103) o como movimiento de etnoresistencia utilizando las
ituciones impuestas para participar en la vida social y salvaguardar los valores de la identidad
nica (Aramoni, 1992: 370-380).
: Las fiestas de cardcter ritual y el sistema de cargos son considerados los elementos
esionadores y continuadores de la tradiciéon comunal o de la etnicidad, ya que ambas lineas
len entrelazarse. Por este motivo (/bid.: 232-233), si algo destaca en el acercamiento a la
ta, por parte de los autores que la han tratado, es su conexién con el pasado prehispanico, asi
aez-Jorge y Loman (1978: 778) estudiando el carnaval de Ocotepec delimitan elementos de la
iltura prehispénica y de la cultura occidental; Del Carpio sobre el mismo carnaval indica que el
stema de organizacion es de origen espafiol. pero el universo simbolico que lo alimenta expresa
s elementos locales de la cultura (1993: 113). En una linea similar de enlazar las practicas
tuales con las prehispanicas se encuentran los trabajos de Rivera (1990: 55) y de Rivera y Lee
991: 129).
Por otra parte, la identidad grupal de los participantes en las fiestas deriva en identidad
hica, por su unién con practicas del pasado siendo, en consecuencia, otra de las caracteristicas la
sistencia -como preservacién- frente a la modernidad, y de la salvaguarda de los valores
Mmunales o étnicos a través de las festividades. Asi, elementos prehispanicos, preservacion,
cohesion e identidad cultural y/o étnica son los puntos mediante los cuales se han pensado las
estas y, en gran medida también, los sistemas de cargos.17

observamos en algunos municipios zoques no involucra a toda la comunidad como era expresado en los trabajos
féobre los tzotziles y tzeltales.

La jerarquia de cargos religiosos y civiles que ofrecen Pérez Bravo y Lopez Morales (1985: 105-106) (ver figura
) como extinta en Tapalapa, fue utilizada por Fabregas Puig (1986: 12) (ver figura B) y por Rivera (1993: 116) para
{'7108trar sus planteamientos teéricos.

_ @ Farge (1959: 26) ya habia indicado que este estudio se puede llamar “arqueo-etnologia”, y es una tendencia a
Simplificar el problema: “como si todo lo que se tuviera que hacer fuera segregar elementos espafioles y
Precolombinos y anotar las partes de cada cultura repudiadas por la otra”. En este mismo sentido pueden verse las
O0servaciones de Lisbona (1995a, 1995b). Por ultimo, encontramos una excepcion metodoldgica en el trabajo de
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Nuestra perspectiva pretende romper este automatismo o teleologia étnica, para insertar
.a institucion religiosa en un proceso histérico marcado por las transformaciones en la
OnformaCién social, econdmica y religiosa de Tapilula. Es por ello, que las referencias que en los
i guientes capitulos tendran al sistema de cargos como el centro de atencién, tomaran en cuenta
o5tas circunstancias para contraponerlas a la visién decantada hacia la busqueda de raices o
Confrontaciones étnicas entre participantes y no participantes en los rituales de los cargueros. Mas
pien, y €OmMo podra comprobarse,-la real presencia de elementos étnicos en el sistema de cargos,
representados especifcll.mente por el idioma zoque y por pautas que forman parte de aquello que
Jenominaremos tradicidn religiosa mesoamericana (Lopez Austin, 1992), se insertardn, por una
arte, en el simbolismo cultural mencionado en la introduccién de este trabajo a través del “efecto
Menocchio”, algo similar a la memoria creadora que tiene en los ritos su lugar de
experimentacion. Ritos como espacios privilegiados para poner en funcionamiento el bagaje
propiO de un aprendizaje cultural pero, también, propicios a la incorporacién de novedades y de
4nsitos gracias a su liminalidad. Por otra parte, esta singularidad étnica, se desmenuzard, o al
menos esa es la pretension, dentro de una discusién donde las fronteras étnicas no se observen
4s que como un discurso que se extiende y contrae dependiendo de los hechos y circunstancias
e la rodeen. Mas que una certeza ontoldgica, entendemos la etnicidad zoque como un cimulo
de fragmentos que tanto pueden recomponerse, para conformar una unidad de reconocimiento y
cién, como diluirse dentro de una multiplicidad de identificaciones (Lisbona, 1995a).
Asi, la etnografia que aparecera en los siguientes capitulos debe aportar elementos para el
alisis posterior del sistema de cargos y de los intercambios de santos, estos ultimos tan unidos a
cha institucion socioreligiosa.

olguin (1994); mediante pautas semidticas pretende aprehender la interaccién de grupos sociales con intereses
ferenciados, pero que concurren en una de las fiestas patronales zoques del municipio de Chapultenango.
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Figura A. Jerarquia de cargos civiles y religiosos
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Figura B. Relaciones entre el ayuntamiento y el sistema de cargos
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CAPITULO 6.
FUNCIONAMIENTO Y LIMITES DEL SISTEMA
DE CARGOS EN TAPILULA

“El antepasado s6lo sobrevive en la filiacion. Si el antepasado se
preocupa por el culto que deben rendirle sus sucesores (...) lo hace
porque sabe, como nosotros lo hemos sabido siempre, que hay una sola
alternativa: vivir en plural o morir solo”.

Marc Augé, Dios como objeto, p. 141

. 1 Ciclo festivo vy cargueros. Una recapitulacidn desde el presente

En los capitulos anteriores se mostraron las dificultades propias de un anélisis desde la
rspectiva institucional del sistema de cargos, y especialmente si se toma en cuenta su relacién
n las cofradias. Las aportaciones histdricas de Chance y Taylor (1987) y de Wasserstrom
992) dejan patente el desarrollo peculiar y la creacién de dicho sistema a partir del siglo XIX,
ahi que su funcionamiento y la pretension de efectuar una tipologia abarcativa tanto en lo
gional como en lo étnico no tengan un sustento etnografico ni histérico. Las referencias
pecto a los zoques han insistido en la diferenciacién con otros sistemas de cargos (ver capitulo
sin embargo en ningun caso se ha podido establecer una tipologia general para los zoques.
drés Fabregas (1986: 12) utilizo la expuesta por Pérez Bravo y Lopez Morales (1985: 105-106)
ra presentar una estructura jerarquica donde pudieran reconocerse varios o la mayoria de los
unicipios histéricamente zoques (ver figuras A y B).! Por el contrario, en las siguientes paginas
obviara cualquier intento de generalizacién o de sublimacion del sistema de cargos presentado
mo el ejemplo del sistema de cargos zoque. La jerarquizacion de los cargos de Tapilula no
jara de ser una muestra de su singularidad, propia del desarrollo histérico de esta localidad.
ra ello iniciaremos mostrando a través de la informacién oral cual es el recuerdo del
ncionamiento y transformacion de los cargos, para posteriormente recorrer otras vias posibles
ra desentrafiar su existencia y vitalidad.

‘;31 mismo esquema del sistema de cargos ha sido utilizado por Del Carpio (1992: 81) y por Rivera Farfan (1993:
) -
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La ausencia de sacerdote durante gran parte de la primera mitad del siglo XX propicié un
aCOmOdO de los habitantes del municipio en los ambitos rituales. Un sacristin asumia el
;idado de la iglesia en ausencia del sacerdote, mientras el alcalde (“el mandamas™) controlaba
s actividades ceremoniales. Tres fiscales, al menos, conocidos también como “rezadores”,
opnian a Su €argo la liturgia: rezos, bendiciones, presentaciones de infantes, etcétera. Por su parte,
) s mayordomos tenfan asignado un santo de por vida, siendo ellos los encargados de su cuidado,’
;om0 ayudante contaban con una persona denominada corchete, quien los auxiliaba en sus
’abores-3 Los regidores, eran los enc.argados de portar las banderag o estandartes en las
eparticiones de santos durante el cambio de alféreces. Asimismo, las prioras ostentaban papeles
uales en Semana Santa y durante la circulacién de las imagenes en casa de los alféreces.

Los alféreces, por su parte, propiciaban la actividad festiva anual de un santo, asumiendo
fodos los compromisos y obligaciones que ello implicase. De alguna manera, y a pesar de la
gtalacion del Ayuntamiento Constitucional, el Cabildo participaba nombrando Juntas de
stejos o en las actividades religiosas, “...a la hora de la quema del castillo era el Cabildo que
gaba, solo entonces lo quemaban. Ahorita ya nadie se asoma” (Ovidio Gomez, 27-3-96) (ver
ura C).

Aunque posteriormente podran apreciarse las diferencias con el sistema de cargos actual,
o de los aspectos para la reflexion y comparacién con otros sistemas de cargos u
ganizaciones festivo-religiosas zoques, es la referencia a la ermita o calpul. La ermita del Sefior
. Esquipulas, controlada actualmente por los sacerdotes franciscanos de la parroquia de
pilula, era hace apenas 15 afios el centro principal de su actividad ritual y en ella se
nservaban un buen numero de imagenes sagradas con sus respectivas reliquias. Junto a este
Ipul de la localidad, se menciona la posible existencia de otros de caracter particular, que
en, segun ciertas descripciones, semejanzas con las ermitas familiares descritas por Thomas
974a) en Rayén durante la década de los sesenta; “alld en Raydn tienen todavia sus ermitas,
ui antes también habia, ahora quedan los santitos en las casas, pero antes habia las ermitas en
5 casas” (Pantaleon Castellanos, 17-1-96); “habian bastantes, asi como en Rayén, pero se
abaron...ansina esta pasando en Rayon también...” (José Gomez, 2-3-96). Otras informaciones,
nque igualmente difusas, proporcionan mas datos respecto a las mencionadas ermitas:

114 arriba era el Barrio Nuevo, hara como 60 afios, y lo formaron entre avecindados y gente que
lio del centro; ahora todo es uno. Habia 6 ermitas, la gente celebraba seguido. Eran de adobe y
bia 3 0 4 mayordomos atendiéndolas, se iban turnando. No eran de nadie, todo el mundo podia
gar...” (Gerardo Lopez Lopez)

En muchos casos la explicacion para la progresiva desaparicion de las ermitas es que
$ K ’ . . * . r

algunos alféreces que estaban “aburridos” entregaron la imagen a la iglesia, y ahi se
uedaron...”, mientras que por otra parte existen referencias que ubican en el periodo de los

Wasserstrom (1992: 262-263) asegura para ciertos municipios de los Altos de Chiapas (Chamula, San Andrés,
) henalh(’), Magdalena y Mitontic) que el puesto de mayordomo “sigue siendo lo que era hace cuatro siglos” y que la
Mportancia del mayordomo es determinada por el santo al que sirve. En nuestro caso, los mayordomos si se
encf‘rgaban de un santo determinado pero, al menos en la actualidad, el puesto es de por vida sin que signifique la
sSdicacion a un santo especial,

Ste cargo podria relacionarse con el de procurador en otros lugares. Estos cambios de nombres no eran extrafios en
Espaia del siglo XV, como apunta Rumeu de Armas (1981: 120) al sefialar que las autoridades supremas de las
®ftadfas eran Jas mismas pero que en todas las regiones sus nombres variaban.
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Figura C. Sistema de cargos de Tapilula a principios del siglo XX
segun referencias orales
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Fuente: Trabajo de campo.
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masantos la distribucion de ciertas imdgenes en casas particulares, como la imagen de la
ntisima Trinidad, que de la iglesia qued6 ubicada en la casa de Delfino Ruiz.

Aunque otras informaciones aseguran que las ermitas correspondientes a los calpules no
jan duefio, en la mayoria de los datos recabados se afirma que si los tenian, con la posibilidad
ue varios mayordomos unidos por relaciones parentales y vecinales pudieran atenderlas a
etuidad. Esta circunstancia no era incompatible con las fiestas de los santos patronales de la
Ocahdad distribuidos entre la Iglesia principal y el calpul de Esquipulas, donde se encontraban
45 imagenes de San Bernardo y Santo Tomés, y del Sefior de Esquipulas y del Sefior Santiaguito
6Spectlvamente Fiestas atendidas por una rotaciéon de alféreces que se hacian cargo de su
elebracion anual.

Las informaciones histéricas del periodo colonial reafirman estas ideas, especialmente si
ensamos que en 1690 Tapilula contaba con 5 calpules y que “Cada uno celebra la fiesta de su
anto”; si a ello le afiadimos la cierta celebracion de otros santos gracias al papel de los alféreces
pncontramos nexos de unién con el pasado pero también las transformaciones histéricas que dan
omo resultado el sistema de cargos actual.’®

Hoy en dia la multiplicacion de adoratorios en forma de altares propiedad de familias
cleares imposibilita cualquier intuicién de cual o cuales pudieron ser las ermitas de calpul o
iculares existentes en la cabecera de Tapilula; los miembros del sistema de cargos tras la
rdida del calpul de Esquipulas como espacio ritual concentraron las imagenes en la casa del
mer mayordomo, espacio que ha pasado a ser considerado una ermita (Masandojk). Igualmente
‘esta casa arriban durante Semana Santa (martes) varias iméagenes (Sagrado Corazén, Santa
uz, San Isidro y Sefior Sacramento) que tienen una singular relevancia ritual, a pesar de no
ntar con reconocimiento patronal, y que pudieran relacionarse con las imagenes de antiguas
itas.’ Estas’ imagenes, que se encuentran en casas particulares, no sélo son festejadas el dia
pio de su celebracién en el calendario catdlico sino que con rezos y abundantes ofrendas
rales y de alimentos se recuerda su importancia ritual cuatro veces al afio, coincidiendo con las
tividades de la Santa Cruz (3 de mayo), Corpus Crhisti, Jueves Santo y la Santa Cruz de Lluvia
de septiembre).

en

Gl, Guatemala, 215, exp. 2 (3), ff. 5v-67.
no de los mayordomos asevera que hasta hace poco dichas imagenes llegaban el martes de Semana Santa al
ul, y eran devueltas a sus respectivos propietarios el sabado santo.
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 Ya sea que las referencias orales nos remitan a la existencia de calpules, o a la posterior
Soﬁdacic’)n de ermitas particulares con un sélo calpul, es obvia la intercesion de factores
ornos para determinar transformaciones del orden institucional y ritual en el funcionamiento de
- Organizacién religiosa. La presencia de los quemasantos y el furor iconoclasta después de la
evoluCién mexicana, junto a la restauracion eclesidstica a través de instituciones como la
ccion Catdlica propiciaron, en ambos casos, la persecucién de expresiones rituales consideradas
aganas o primitivas. Es decir, los enfrentamientos con la jerarquia catdlica presentes en los
ocumentos del siglo pasado (ver capitulo 4) se prolongaran en Tapilula durante el siglo XX; s6lo
misma construccion social de la localidad, a través de la incorporaciéon de migrantes,
Opietarios agricolas y comerciantes, posibilité una alianza entre estos recién llegados y 102
cerdotes que progresivamente se asentaron de nuevo en la confirmada parroquia de Tapilula.

0s recuerdos de estas confrontaciones enlazan con las que viven todavia en la actualidad los
tores de manifestaciones rituales ajenas al culto oficial catdlico. Un factor humano decisivo
ra la marginacion de los cargueros de espacios rituales hasta entonces ocupados por ellos fue el
dre Juanito (Juan Ibarra), de quien se ofrecen distintos testimonios de su comportamiento,
mo el que expresa la esposa del primer mayordomo:

todo eso acabo ya, el sacerdote éste [padre Juanito] lo vino acabar. {Que no obeceden, no
enden! Y €l que va saber, pues, si son como soldados, hoy estdn aqui mafiana quién sabe.
ro pasear...Todavia vino mi comadre que se iba a ir el padre..., llorando estaba, qué voy a
rar, aun se hubiese muerto...Ese vino acabar todo” (Tia Chenta, 15-8-95).

Los testimonios que reviven el pasado con actitudes del presente son continuos, como se
recia en la siguiente conversacion entre dos cargueros de Tapilula y Rayén:

n Tapilula el padrecito éste [padre Juanito] le hizo mucho dafio a la costumbre. Es que pasé
e un alférez que tomaba mucho el pobrecito dej6 una vez sin traer su imagen y la botaron. Que
le rompi6 su libro, la costilla y no sé que mas. Total que no la repard; la fue a entregar al
cerdote y el se puso a redactar...Total que nunca més nos la dio. También Santo Tomas, pero
e lo quebraron en la iglesia los sacerdotes o frailes, vaya usted a saber, y tampoco lo han
parado. Asi es que estan los dos santitos quebrados, y nosotros no podemos sacarlos porque no
s dejan entrar en la iglesia...”(Jacinto Gonzélez, 22-8-95). “En Raydn el sacerdote se ha puesto
1 contra del pueblo porque no quiere que entren las compafiias a la iglesia, ni dejé vestir al santo
€so que le habian hecho su ropa nueva. Pero no podra con el pueblo porque no va a acabar con
Uestras tradiciones...Se va a ir” (Procurador de Raydn, 22-8-95).

En una foto de principios de siglo puede apreciarse al padre Rafael Flores junto a los cufiados y propietarios,
aquel Camacho y Gerardo Lopez Lépez, asi como a don Elpidio Pérez, migrante de San Cristobal de las Casas y
yemo de Hipélito Pedrero.

Sin embargo, también es muy comun entre miembros del sistema de cargos la referencia a sentencias expresadas u
OPras efectuadas por el padre Juanito durante los afios que lleva en el pueblo. El mayordomo José Gémez lo
templificaba al referirse al fin de los hombres en la Tierra: * Si ya esta escrito en las Sagradas Escrituras, no quedara
“?da, solo mi palabra, decia el sefior y pronto se va a ver, aunque quién sabe si nosotros lo veamos. El padre Juanito
Slempre 1o ha dicho, desde que lleg6 a este pueblo y mucha gente lo critico porque hizo las obras de la Iglesia, pero si
"0 las hubiera hecho ahora no tendriamos Iglesia y nos hubieramos muerto todos cuando lo del Chichonal, si todos
%tabamos ahi metidos, qué nos hubiera pasado” (25-111-96).
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Otro paso para comprender la progresiva pérdida de elementos considerados rituales es la
sercion de las filas costumbreras de personas ungidas con responsabilidad religiosa, hecho que
. ropiciado la entrega a la iglesia de reliquias como la corona y el vaculo de San Bernardo,
4 glin los cargueros de plata -y ahora sustituida por una de cobre-, o la corona del Santo Entierro
sus ropas, situacion que impide su lavado ritual durante la Semana Santa. La imagen del Santo
qtierro, hasta hace varios afios ubicada en el calpul del Sefior de Esquipulas, fue también
ralsmdada por los sacerdotes a la iglesia principal, evitando de esta manera los velorios alli
elebrados.

Pero si en Tapilula las referencias a las confrontaciones son continuas, en el vecino pueblo
¢ Rayon no son menores, especialmente desde que cuenta con sacerdote. Las atribuidas acciones
¢l sacerdote, como la de buscar dinero dentro de la imagen del Santisimo Sacramento, se
clacionan con castigos a través de lluvias torrenciales no propias de la época: “estamos bien
odidos [se santigua diciendo Dios padre]...ahora lo estamos pagando eso...estamos bien
odidos”.8
A pesar de estas notables discrepancias, que pueden prolongarse con la prohibicion de la
ntrada a la Iglesia portando banderas o imdgenes, por ejemplo, existen espacios y mecanismos de
olaboracion para que no se rompa la relacion entre aquellos participantes de las actividades del
istema de cargos y los mds cercanos a los grupos estructurados en la Iglesia catélica. El caso mas
itido de esta colaboracién se produce en la Junta de Festejos y sus respectivos cargos nombrados
or los religiosos catdlicos de la localidad. Tanto en las fiestas patronales de Santo Tom4s y San
rmardo, asi como durante la Semana Santa, las interacciones con los cargueros son constantes y
chos alféreces forman parte de dicha Junta cuando no tienen compromisos asumidos con
lguna de las actividades rituales “costumbreras”.” Durante la Semana Santa los espacios rituales
las actividades son compartidas, a pesar de las prohibiciones expresas de los sacerdotes, los
ecorridos de las priostas por las comunidades del municipio solicitando limosna con la corona
el Santisimo o el lavado de las reliquias, asi como el reparto de comida en el calpul de
squipulas es momento de confluencia, especialmente si pensamos, como dijimos anteriormente,
ue muchos de los cargos ahora bajo la designacion y vigilancia de la Iglesia recaen en personas
ue participan activamente en el sistema de cargos. Por ejemplo, la priora principal (Mila
illarreal) y uno de los alféreces de Tapilula (Herminio Villarreal) participan, respectivamente,
n los grupos de mujeres de la Accién Catdlica o como Presidente de la Junta de Festejos
ombrada por la Iglesia. También Jacinto Gonzalez, que suele ostentar cargos de alférez
rincipal, fue uno de representantes de la Junta Catdlica para la celebracion del Sefior de
Esquipulas en 1996.

Como en el caso de Tapilula, en Rayén el sacerdote es duramente criticado pero, a la vez, el anuncio de su visita a
ga ermita de los cargueros causa temor y revuelo hasta el punto de esconder las botellas de aguardiente.

Igualmente la mediacion de las imagenes y su celebracion en las casas particulares no distingue a catdlicos cercanos
a la Iglesia y a “costumbreros”, ni siquiera establece distinciones sociales a la hora de la solicitud de favores y
treencias. Un ejemplo de ello es cémo la esposa del primer mayordomo, el hombre del cual emana el mayor respeto
Mtual entre los cargueros, tiene gran devocién hacia San Antonio de Padua y la Virgen del Carmen para cruzar rios
Porque “una vez que me tenia atrapada el rio le pedi que me prestara su bordén y me solt6 [el rio]”. Por su parte, un
Comerciante y ganadero de Tapilula no sélo celebra con devocién a San Antonio de Padua, quien en un momento
determinado consiguio devolverle su camioneta robada, sino que incorporé en 1996 por primera vez el festejo de San
Antonio del Monte en rogativa para que los invasores de su finca “El Zapote” la desalojaran.
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Aun en desacuerdo con los sacerdotes, los cargueros cumplen los preceptos de cubrir
onomicamente el costo de una misa por parte del grupo de alféreces salientes o entrantes,
Jundue otro ejerpplo de las fricciongs se expresa cuando en cierta ocasion no lograron a]:ustar el
jinero para la1 gmsa y €l sacerdote les indicé que “fueran a comprar mas Matacafia [aguardiente] y
st ajustaba”. . .

Un método para la cooptacion o la confrontacion con los “costumbreros” es la lucha por
0 espacios fisicos y simbdlicos ocupados por ellos. La toma del control en el calpul de
Esquipulas por los sacerdotes, y la subsiguiente remodelacion del mismo, ha permitido que los
oficios religiosos durante la conmemoracioén de dicha imagen se efectien en el calpul, convertido
a en capilla, ademé? de ser su calle un lugar de rivalidad simbélica a través de las diferentes
expresiones festivas.!! La justificacion por parte de la jerarquia catdlica del lugar, y de los
mismOS cargueros que abandonaron estas practicas, se centra en las actividades “inmorales™ que
e cometian en los recintos sagrados:

olos ahi andaban en la iglesia, y se quedaban tiradotes en el piso, hasta se orinaban...y eso no
4 bien porque es la casa de Dios, a poco lo ve usted bien...?”. “Dicen que una vez San
mardito, que iba a esos intercambios antes, quedd embrocado, quién sabe cdmo, en una taza de
cusado. Por eso el padre Juanito prohibié que lo sacaran otra vez”.

El trago, el aguardiente de cafia, es puesto como el principal elemento para la accién
dentora del sacerdote: “la causa fue el trago para que haya cambiado...Un sefior que era primer
érez se matd de un balazo. Empez6 a regafiar el sacerdote: ‘qué estamos haciendo en el
uardiente. Eso no es ser catdlico’.”

~ Otra manera de expresar o justificar el abandono del sistema de cargos esta relacionada
n la diferencia entre las actividades de antes y las actuales (“ahora ya no es igual”), en concreto
r los contenidos rituales que en ocasiones tienen como unico punto de referencia la comida,
ecida en las casas particulares y en los actos compartidos en la casa-ermita del primer
jyordomo. La sustitucién de alimentos cocidos y elaborados con maiz, por otros

anufacturados es en muchos casos suficiente justificacion, pero volveremos sobre ello mas

Debido a estas circunstancias en las celebraciones patronales donde se produce actividad del sistemas de cargos, y
10 $¢ cuenta con suficientes alféreces para cubrir el costo de una misa, los cargueros han optado por efectuar rezos
Articulares en sus respectivas casas.

Esto no es dbice para que muchos participantes en el sistema de cargos colaboren econémicamente en la
Onstruccion de la capilla del Sefior de Esquipulas patrocinada por los sacerdotes y los grupos de Accién Catélica. El
*mplo mas significativo es el del segundo mayordomo.
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. Festividades: cargos y participantes

Si nos centramos en el sistema de cargos actual este se estructura a partir de las referencias
Obligadas a un santo de veneracién catolica. San Bernardo (20 de agosto), patron de Tapilula,
conforma junto al Sefior de Esquipulas (15 de enero), a Santo Tomés (7 de marzo) y al Sefior

antiago o Santiaguito (25 de julio), el niicleo principal de festividades religiosas del municipio,
ademads de las que cada localidad del mismo celebra y otras fiestas caracterizadas del lugar (ver
cuadro 41). A finales del siglo XVII ya se registran como celebraciones festivas las de San
pernardo y Santo Tomas, por el contrario las restantes no corresponden a cofradias del momento
» 4 las marcadas como fiestas para el municipio."?

Las celebraciones propias se entrecruzan con las de municipios o localidades vecinos o
cluso alejados pero que representan un punto de devocién o peregrinacion'® importante (ver
adro 41). Es decir, nos encontramos ante un calendario de actividades festivo-religiosas intenso
sin practicamente interrupcion durante el afio.

Muchas de las festividades son compartidas tanto por los miembros de la iglesia,
rtenecientes a las distintas agrupaciones de Accion Catdlica, como por aquellos considerados
ostumbreros”, sin embargo, existen algunos santos mas cercanos a los sacerdotes franciscanos
> la parroquia, por lo que tienen una implantacién més reciente, y asi se afiaden a las
Jebraciones ya existentes en el municipio (ver cuadro 41).

El actual sistema de cargos de Tapilula tiene entre sus caracteristicas el no representar una
ligacion de todas las familias del municipio, ni siquiera de la totalidad de la poblacién residente
la cabecera municipal. Tampoco existe ningun tipo de obligacion o presion social visible o
presa para ejercerlo, ' aunque deben mantenerse ciertas prohibiciones sexuales y laborales
ando se asume el cargo.”> Durante el afio, por lo tanto, se puede recibir cuatro veces cargo,
incidiendo con las celebraciones patronales.

W

AGI, Guatemala, 215, exp. 2 (3), ff. 5v-67.
La palabra peregrinacion, en este caso, tiene dos acepciones: la usual que implica un traslado devocional,
malmente en romeria, hacia un santuario y la que incorporaron los sacerdotes a través de las asociaciones de la
cion Catélica, especialmente en los municipios zoques de la Diocesis de Tuxtla Gutiérrez, que implica una visita
'¢ estandartes y banderas de las asociaciones catélicas al santo celebrado, visita que sera devuelta reciprocamente
Por los anfitriones. Es decir, una actividad en cierta forma similar a la llevada a cabo por las “compafiias” de los
fatdlicos no integrados a las asociaciones de la Accion Catdlica.

U’na de las quejas de los antiguos cargueros de Pantepec es la obligatoriedad del reemplazo, asi un carguero no
psodla dejar su compromiso sin conseguir un sustituto.

On Pantaleén relata estas prohibiciones laborales durante la Semana Santa: “No se podia agarrar ni una escoba;
3 sefioras limpiaban el lunes hasta el otro domingo, o el otro lunes es que trapeaban, si habia algtn papelito lo
“Vantaban con la mano.., menos agarrar machete o bafiarse en algin lugar. Es que como el Sefior estd en cuerpo
presente, ausente, el mal anda donde quiera..” (30-111-96) La dedicacion a la festividad est4 vigente, pero la solucion
© Cuestiones practicas, como el cuidado de la cosecha en prevision de los robos, hizo que don José G6émez
“Maneciera en su milpa durante la Semana Santa de 1996.
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municipal de Tapilula.*

Cuadro 41. Principales festividades catélicas en la cabecera

Serior de Esquipulas
San Antonio (Abad) del Monte

Cambio de Alféreces
Sentada de Nifio Dios

NERO 15.
N 17.
=BRERO 02.

Virgen de la Candelaria (Coapilla)

Sentada de Nifio Dios

ARZO 07.
~ 20.

Santo Tomas
Sefior del Pozo (Chicoasén)

Cambio de Alféreces

BRIL 05.
' . Jueves Santo
10.
11.
12.

Domingo de Ramos

Viernes Santo
Sabado Santo y de Gloria
Pascua de Resurreccion

Semana Grande (Santa)

YO -03.
15.

Santa Cruz (Ixhuatan)
San Isidro

10 07.
11.
13.
19.
29.

Santisima Trinidad (Ixtacomitan)
Corpus Christi

San Antonio de Padua

Sagrado Corazon

San Pedro (Rincén Chamula)

10 25.

Sefior Santiago o Santiaguito

Cambio de Alféreces

27.

Sangre de Cristo

OSTO 20. San Bernardo Cambio de Alféreces
; 24. 5an Bartolomé (Rayén)
PTIEMBRE 14. Santa Cruz de Lluvia

TUBRE 04.

San Francisco (San Francisco Jacond)

07. Virgen del Rosario
VIEMBRE 01. Todos los Santos
02. Dia de Muertos
CIEMBRE 12. Virgen de Guadalupe

24.

Nacida de Nifio

Nacida de Nifo Dios

\Parecen entre paréntesis los lugares donde la celebracion también es patronal y existen visitas de los
Pllultecos en dicha ocasién. Para las fechas movibles utilizamos el calendario festivo de 1998.
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En la parte superior de la jerarquia se encuentran los mayordomos del Sefior de
quipulas,16 con predominio de la gerontocracia en la cuspide. El primer mayordomo, en casa de
jen se guardan las imagenes durante el afio'’ y los implementos'® para las actividades rituales,
gs Ja figura principal y cuenta con el reconocimiento de los cargueros por ser considerado “santo”
Komiachpo o anciano de respeto con don). Junto al primer mayordomo el segundo asume en
muchos casos el papel determinante en la direccion ritual, por la avanzada edad del primero y por
paber sido elegido por los otros mayordomos como el sucesor natural en la escala jerdrquica. Le
siguen un numero indefinido de may.'ordomos que participan esporadicamente en las actividades
ceremoniales. Normalmente son ancianos y el cargo es vitalicio a pesar de su ausentismo ritual.
Fl més joven de los mayordomos funge, en muchos casos, como alférez o musico. Es decir, no
xiste incompatibilidad a la hora de ocupar cargos alejados en una supuesta escala jerdrquica.
Uno de los cargueros que ocupa la parte superior de la jerarquia simbdlica dentro del sistema
uede optar también a los puestos inferiores, siempre que se piense esta escala ritual a través de
as ideas de jerarquizacion y prestigio establecidas en la clédsica literatura sobre sistema de
zargos.

La figura de enlace o intermedia de esta escala es el albacea, persona de edad avanzada y
diador a través de las palabras, puesto que conoce los requerimientos rituales -rezos,
ncipalmente-, para la solicitud de los cargos y el contacto con las reliquias de las imagenes. Sin
figura no podrian llevarse a cabo las peticiones de cargo, por lo que la desaparicion de
mbres que pueden efectuar esta labor en Tapilula es suplida por la accién de rezadores de
yon, quienes actiian como miembros del sistema de cargos tapilulteco en calidad de “rezadores
stados”.

Los alféreces son las personas responsables de recibir una imagen durante un afio, son
ntificados por alféreces del santo en cuyo periodo decidieron tener la responsabilidad. Asi
sten alféreces del Sefior de Esquipulas, de Santo Tomas, del Sefior Santiaguito y de San
ernardo. Entre los alféreces que optan a tal cargo sobresalen dos o tres responsables,
ependiendo del nimero de alféreces. Normalmente el primer y segundo alférez estan obligados a
oadyuvar en el cumplimiento ritual y a administrar los gastos de la fiesta principal y los que se
ivan de su cargo durante el afio que dura su compromiso. Tienen, a la vez, otras obligaciones
clacionadas, como podremos observar en el siguiente capitulo, con los intercambios rituales de

magenes sagradas con cabeceras municipales o localidades vecinas, conocidos como visitas de
s 20

La relacién de los mayordomos con el Sefior de Esquipulas creemos que estd relacionada con su antigua
Sponsabilidad en el calpul y actual capilla del mismo nombre. Esto nos hace pensar que si es posible que con
~1”meri0ridad existieran otras ermitas donde otros mayordomos se encargaran de las imégenes.
~ Mas de 30 imagenes en forma de bulto o estampa permanecen en el amplio altar de la casa, imagenes que seran
‘Ocupadas en las actividades propias del sistema de cargos. Dichas iméagenes son de distinta factura y época, y
ampoco existe una seleccion preconcebida de por qué ellas se encuentran en el altar; asi existen algunas repetidas y
lllsay permisividad para admitir a las que por obsequio puedan incorporarse al altar.
. Ademais de las imdgenes se guardan parte de las reliquias de los santos; las banderas; los nichos donde viajan las
'Magenes cuando salen de la localidad; tambores; los cuerpos de los toritos quemados en fiestas religiosas, ademés de
Manteles, velas o cohetes que son requeridos para las fiestas locales o en los desplazamientos de las compaiiias de
ll;apilula a otros municipios.
2 Ver como sintesis los trabajos de Korsback (1987, 1992) y Medina (1987).

Ochiai (1985: 69) considera que “(compafiia) es la categoria de los santos que se visitan entre si con motivo de las
8stas. (..) [siendo] la suma del total de las relaciones diadicas del intercambio que una comunidad mantiene con
Cada una de sus vecinas”. Desde nuestra perspectiva, coincidimos con Ochiai (Ibid.: 69) en que la compafifa “no
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Por otro lado, las prioras son un reducido nimero de mujeres viudas que secundan las
cﬁvidades de la reparticién de imagenes durante las fiestas patronales, siendo su actividad
rincipal la que se realiza en la Semana Santa. Por tltimo, los musicos practicamente han
esaparecido en Tapilula, sélo un anciano y el mayordomo-alférez asumen dicho papel, por lo
ue cuando se trata de las cuatro fiestas donde se reciben cargos se contrata a musicos de Rayon
(dos tamboreros y un carricero) (ver figura D).

‘ Los futuros alféreces del Cristo de Esquipulas y de Santo Tomads solicitan, por primera
ez su cargo, el domingo siguiente al dia 27 de septiembre, dia que en Tapilula se celebra la
festividad de Sangre de Cristo. Por su parte, los alféreces del Sefior Santiaguito y de San
pernardo hacen su solicitud el domingo de Pascua. No existe un numero determinado de
cargueros para cada celebracion patronal, de hecho oscila con respecto a las devociones propias
¢ los santos o a los contactos que los mayordomos y alféreces principales hayan efectuado en el
ueblo. Asi, nuestras observaciones sitian entre 12 y 40, aproximadamente, los alféreces que
ueden recibir cargo en una de las cuatro solicitudes anuales.’' La media de receptores de cargo
por afio podria establecerse entre 80 y 100 cargueros, aunque en muchos casos existen alféreces o
milias que repiten cargo de distinto santo durante un mismo afio.

Las personas interesadas en ser cargueros de algin santo se lo comunican a los
ayordomos principales que, a su vez, se encargaran de buscar al resto de alféreces si los
licitantes no cubren las expectativas y el nimero suficiente, por deseado, para cumplir a
tisfaccion la celebracion del santo. No existe, empero, ninguna obligacién o necesariedad a la
ra de obtener un nimero de cargueros, ni siquiera si eso significa no cubrir la cantidad de
féreces que reemplacen a los que ostentaron el mismo puesto durante el afio anterior. Aunque
to implique cierta flexibilidad en el sistema, los alféreces primero y segundo controlaran y
otaran en una lista a los cargueros que junto con ellos toman parte en la festividad, por lo que
n suficiente anticipacion y en diversas ocasiones visitaran a los alféreces que reciban el cargo
ara asegurar y confirmar su participacion.

ignifica una red de relaciones entre las comunidades que envian y reciben a los santos visitantes”, sin embargo,
reemos que la compaiiia, tal como es considerada en las comunidades zoques visitadas, no puede aislarse del grupo
e cargueros que intervienen en dicho intercambio. En este caso, un santo sin cargueros puede tener relaciones de
ermandad con otro santo vecino, pero no posee compaiia.

'"Un mayordomo, como forma de resaltar la dedicacion y trabajo que implica la actividad ritual relacionada con los
argos comento que “una vez hubo 120 alféreces [entre entrantes y salientes] y estuvimos un dia completo para sacar
as imagenes de casa de los viejos y llevarlas a la de los nuevos”.
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Figura D. Actual sistema de cargos en Tapilula
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Tampoco existen limitaciones de género, edad o condicién social y étnica para ser alférez.
s Cargueros pueden ser hombres casados, solteros, mujeres o incluso nifios.*? La residencia o el
rigen no tienen tampoco una marcada delimitacidn. Personas que no residen en la cabecera, sino
o alguna de sus localidades, reciben el cargo “prestando casa” de algin familiar o amigo.
f Tambi€n participan residentes en el municipio pero que son originarios de otros, esta opcién es
: r6Spetada y aceptada sin que hayamos conocido ninguna negativa al respecto. La ductilidad del
sistema de cargos de Tapilula contrasta, en ocasiones, con las opiniones de los naturales de la
cabecera municipal que se sorprenden por el desconocimiento de los pasos rituales que deben
seguir los cargueros: “llegan a preguntarme qué van a hacer...no saben. Qué cargo es ese...” -se
;preguntaba la esposa del primer mayordomo (Tia Chenta)- en el que no se conoce el contenido y
desarrollo ritual. Interrogantes como éste y reclamos similares son constantes, y bien pueden
contrastarse con la construccion continua y observable de los pasos del ritual cuando es una
ctividad conjunta, es decir, la supuesta normatividad ritual es reclamada en las acciones
ndividuales, donde el carguero debe ejercer su compromiso adquirido, mientras que en los actos
onjuntos los pasos rituales son discutidos y continuamente improvisados.”® Esto significa que
xisten etapas conocidas e identificadas en el ritual pero que los pasos que les dan forma los
onstruye el grupo en la accidn, en muchos casos improvisando y haciendo también participe al
trop6logo llevando banderas o inclus