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Resolver un misterio no es como deducir a partir de primeros principios.

Y tampoco es como recoger un montén de datos particulares para inferir después
una ley general. Equivale mas bien a encontrarse con uno, dos o tres datos
particulares que al parecer no tienen nada en coman, y tratar de imaginar

si pueden ser otros tantos casos de una ley general que todavia no se conoce,

y que quiza nunca ha sido enunciada.

Umberto Eco, El nombre de la rosa
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INTRODUCCION

En su Introduccion a la etnografia, publicada pocos afios antes de su muerte,
Marcel Mauss advirtié que los trabajos etnogréaficos ofrecen a menudo el aspecto
de una caricatura, de tal manera que los especialistas en religiones ven
Gnicamente cultos y santuarios, mientras los que se cifien a observar la
organizaciéon social no hablan mas que de clanes y linajes (Mauss, 1947 [1971]).
En buena medida, en efecto, las monografias funcionalistas reforzaron la idea de
que los grupos y las comunidades estudiadas podian reflejarse con cierta claridad
en aquellas obras que comenzaban por describir la estructura social y culminaban
por examinar la cosmogonia, sin que entre ambas esferas mediara una relacion
semejante a la que solia establecerse entre las técnicas productivas y el ambiente
natural. Los efectos de esta tendencia no s6lo motivaron que culturas radicalmente
distintas se inscribieran en libros asombrosamente similares (Boon,1990:31), sino
también que los criterios étnicos y linglisticos perdieran un terreno considerable
frente aquellas esferas de la vida social que se caracterizaban menos por sus
diferencias que por sus semejanzas.

De manera similar, los estudios etnogréaficos que se han desarrollado en México
han terminado por trazar una linea divisoria entre los aspectos organizativos de las
comunidades indigenas y las manifestaciones vagamente expresivas de su
cultura. Si esta divisién ha sido particularmente relevante para distinguir objetos de
estudio tan divergentes como la economia y la mitologia, ha resultado sin embargo
insuficiente para definir una de las instituciones mas complejas y recurrentes entre
los pueblos indigenas de Mesoamérica. Conocida con el nombre de sistema de
cargos, esta institucion se presenta a lo largo de las regiones indigenas del pais
bajo la forma de dos jerarquias simultaneas que operan en distintos ambitos, uno
de los cuales se extiende sobre las formas de gobierno tradicional y otro sobre los
espacios de reproduccién simbdlica que hacen posible la actividad ceremonial.
Aunqgue la idea de una institucion que es a un tiempo civil y religiosa expresa en
gran medida su indefinicion, sus efectos han promovido que diversas

investigaciones terminaran por identificarla como un sistema politico (Aguirre



Beltran, 1953), una forma de organizacion social (Nash, 1958) y una economia de
prestigio (Cancian, 1965), en un ejercicio de interpretacion que ha confundido las
nociones locales de autoridad con las funciones explicitas de los cargos,
proyectandolas generalmente hacia las clasicas distinciones entre politica,

economia y sociedad.

Las consecuencias que subyacen a esta aproximacion han sido mdaltiples, pero no
precisamente diversas. Por un lado, durante varias décadas promovieron una
representacion hasta cierto punto uniforme de la poblacion indigena de México,
avalada desde entonces por la existencia de un area cultural que Kirchoff (1943)
habia unificado bajo el nombre de Mesomérica; por otro, reafirmaron en gran
medida la certeza de que las culturas indigenas contemporaneas no presentaban
diferencias sustanciales que fueran dignas de registrarse a través de estudios
etnogréficos detallados. El problema general, tal como lo formulara Foster durante
la década de los cincuenta, consistia en advertir que si bien las comunidades
indigenas mostraban variaciones en los aspectos culturales y linglisticos, en un
sentido mas amplio constituian un “tipo genérico”, ya que compartian
“caracteristicas estructurales y culturas comunes” (Foster, 1975:11). Estas
caracteristicas no soOlo pasaban por el conjunto de rasgos historicos y
arqueoldgicos que Kirchoff habia consignado para Mesoamérica, sino también por
un orden social que era posible identificar por la escasez de las interacciones
colectivas y la similitud de los lazos sociales. En este modelo, que Erick Wolf
habria de sintetizar cincuenta afios mas tarde, la calidad y la cantidad de las
relaciones sociales fueron las variables para medir lo que entonces se conocio
como aculturacion o cambio cultural. Asi, mientras el aislamiento de determinadas
comunidades era equivalente a una homogeneidad en las interacciones sociales,
el contacto cultural iba “junto a la heterogeneidad de los lazos sociales y era
entendido como sinbnimo de secularizacion y desorganizacion” (Wolf, 1987: 25).

No es gratuito, en efecto, que los estudios etnograficos que se desarrollan durante
la década de los sesentas estuvieran particularmente interesados en las formas

tradicionales del gobierno indigena, uno de los temas que suscitaron mayores
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reflexiones y controversias durante esta época. En la medida en que constituian
un producto colonial, las jerarquias civiles y religiosas aparecieron como un objeto
de estudio privilegiado para el nuevo discurso antropolégico, que pas6 a medir los
niveles de transformacion a través de la permanencia o el desequilibrio de los
sistemas de cargos. Si un sistema de cargos articulado presuponia la existencia
de una comunidad corporativa y cerrada, una jerarquia desarticulada connotaba la
presencia de una comunidad abierta, con mayores grados de aculturacion y
mayores nhiveles de integracion a la sociedad nacional y moderna. Sin embargo,
mientras estas Ultimas se encontraban asociadas a los sistemas de produccion del
capital intensivo, aquellas eran, como las llamaba Wolf, “hijas de la conquista”
(1957:8) y representaban por lo tanto un fendmeno paradigmético del cambio
cultural.

En un contexto donde el cambio cultural y los procesos de aculturacion se vuelven
asuntos tedricamente relevantes, la etnografia tendi6 a privilegiar aquellas zonas
de estudio que eran susceptibles de medir las transformaciones culturales y que
respondian a una légica dependiente con el exterior. No sélo se volvié factible
examinar las trasformaciones del ayuntamiento hispanico en el cabildo indigena
del siglo XVI, como lo hicieron Foster y Aguirre Beltran, sino también examinar el
papel que los sistemas de cargos desempefiaban en el mantenimiento de la
comunidad como una unidad corporativa y cerrada. El énfasis que los estudios
etnograficos mostraron hacia la estructura y las funciones sociales de los sistemas
de cargos, consolido la creencia en una institucion uniforme que variaba menos en
razén de sus caracteristicas que en virtud de sus interpretaciones. De hecho,
aunque la mayoria de las investigaciones estuvieron de acuerdo en concebir el
problema como una “economia de prestigio”, basada en el gasto individual de los
servicios comunitarios, no todas coincidieron al interpretar la funcién que los
sistemas de cargos desempefiaban en el marco de la vida comunitaria. Mientras
algunas investigaciones enfatizaron la idea de un dispositivo destinado a nivelar
las riquezas o a legitimar las diferencias sociales, como proponian Wolf (1959) y
Cancian (1979), otras procedieron a examinar el fendbmeno como una variable del

capitalismo dependiente, argumentando que los gastos ceremoniales involucrados
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en el sistema de cargos respondian al caracter rural de las economias indigenas.
Por esta via, en efecto, las obligaciones ceremoniales de los funcionarios
indigenas se convirtieron en una economia de prestigio, mientras las formas
locales de autoridad pasaron a ser expresiones homogéneas del proceso

dominical.

Al evaluar las repercusiones del determinismo econdémico en la antropologia,
Marshal Sahlins ha advertido la metamorfosis que se produce cuando fenémenos
especificos se traducen en formulas genéricas. Desde cierta Optica, en efecto, el
matrimonio puede ser concebido como un intercambio de materiales genéticos, el
maiz y las habas como una dieta poco balanceada y el canibalismo como una
actividad para la subsistencia (Sahlins, 1988:92). Esta traduccién, sin embargo,
corre el riesgo de crear falsos modelos de la realidad al interponer entre el
observador y el objeto cristales que han sido graduados a la medida del proyecto.
Las limitaciones del paradigma funcionalista no residen de hecho en la veracidad o
en la falsedad de sus hipotesis, sino en la incapacidad de distinguir diferencias en
aguellos aspectos culturales y linguisticos que Foster consideraba como
variaciones menores. De ahi que el problema no consista tan sélo en afirmar que
las jerarquias civiles y religiosas pueden desempefiar funciones similares en la
preservacion o la dependencia de las comunidades indigenas, sino en advertir que
las nociones de jerarquia y autoridad son susceptibles de tener significados
diferentes en contextos culturales divergentes. Cuando los huaves emplean los
términos de parentesco para referirse a los santos patronales o a determinados
especialistas del ritual, no soélo proyectan los modelos parentales al ambito
religioso y ceremonial, sino también trastocan el sentido de lo que usualmente
entendemos bajo la categoria de “parentesco”. La pregunta por el significado de
los fenomenos culturales proviene del hecho de que éstos encierran
representaciones que hacen posible su formacion. Asi, “un sistema de parentesco
no consiste en los lazos objetivos de filiacion o de consanguinidad dados entre
individuos; existe solamente en la conciencia de los hombres; es un sistema

arbitrario de representaciones y no el desarrollo espontaneo de una situacion de
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hecho” (Lévi-Strauss, 1968: 49). Los sistemas de cargos sufren un proceso similar,
en la medida en que nunca aparecen como construcciones culturales
independientes que puedan atribuirse a un dominio especifico. De ahi que no
baste con interrogarse sobre la forma en que los sistemas de cargos inciden sobre
la estructura social de una comunidad indigena, sino también sobre las
correspondencias que ese sistema establece con otros dominios de la vida social.

Al ser expresiones de un principio general, cuyos mecanismos regulan a distintas
formaciones jerarquicas, los sistemas de cargos suelen contener un campo de
representaciones que es parte de su contenido y que constituye ademas una de
las condiciones de su formacion. Los diferentes significados que los grupos
indigenas conceden a las nociones de autoridad no constituyen tan sélo un dato
agregado que es posible advertir en las variaciones culturales y linglisticas, sino
también una parte constitutiva que permite ordenar las relaciones sociales al
interior de cada comunidad. Las representaciones que se organizan en torno a la
jerarquia forman parte de un discurso local que tiene la caracteristica de distinguir
funciones sociales mediante la identificacion de distintos planos que, en el
pensamiento indigena, se presentan estrechamente conectados. Este hecho
explica que, al igual que los miembros de la comunidad, el universo sobrenatural
se encuentre dividido por una clasificacion jerarquica que no es en esencia distinta
a la que rige al orden social. De ahi que el ejercicio de la autoridad no sea para
las comunidades indigenas ajeno a su representacion, y dificilmente podria estar
desligado de una concepcién general del mundo. Lo que sugieren numerosos
ejemplos mesoamericanos es la existencia de una estructura interna que esta
relacionada con las categorias definidas en la vision local del universo y con el
concepto local de poder, jerarquia o autoridad. Se trata, por lo tanto, de un
“sistema amplio en el que se conjuga parentesco y poder, territorialidad y vision
del mundo, y en el que los llamados ayuntamientos tienen un papel mucho mas
restringido y claramente subordinado a tal sistema mayor”, como advertia Andrés

Medina hace cerca de veinte aflos (Medina, 1987:168).
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En efecto, los limites del sistema no se reducen a una institucion social que tiene
por objeto preservar la estructura del ayuntamiento municipal, la organizacion
comunitaria o0 la economia del prestigio, sino integran también aquellas
representaciones que traducen el orden jerarquico en términos de un orden
significativo. Las creencias, narraciones y practicas que se desprenden de estas
representaciones pueden de hecho concebirse como expresiones particulares de
un sistema méas amplio que involucra las practicas religiosas y ceremoniales que
acompafnan el desempefio de los cargos. Si estas practicas son ante todo
representaciones, en el sentido que se otorga a una danza o a un ritual como
medios que expresan algo distinto de sus propias ejecuciones, conforman a su vez
elementos significativos que revelan las nociones locales de autoridad y los
principios jerarquicos que la hacen posible. En el momento en que nos
desembarazamos de la ilusion instrumental que concibe a los sistemas de cargos
como un medio para preservar la reproduccion comunitaria, podemos empezar a
interpretarlos como formas que expresan las representaciones indigenas sobre la
responsabilidad, la obligacion y el control, para descubrir finalmente que dichas
representaciones no son ajenas a una vision general del mundo. Aun cuando es
dificil determinar si estas representaciones se ajustan a una vision del mundo en el
sentido kantiano del término, como se ha preguntado Jacques Galinier (1990:28),
es posible advertir que se encuentren vinculadas por relaciones sistematicas que
nunca involucran practicas o representaciones aisladas. Las correspondencias
que el pensamiento indigena formula entre distintos planos, conectando jerarquias
comunitarias con entidades animicas y autoridades civiles con procesos rituales,
revelan la preocupacion de una cultura por establecer relaciones coherentes entre

esferas la vida social que de otra forma serian incompatibles entre si.

A partir de un estudio de caso, centrado en los huaves de San Mateo del Mar, la
presente etnografia intenta mostrar la forma en que un sistema de cargos, y las
representaciones a las que da lugar, permiten establecer relaciones dotadas de
sentido entre diferentes dominios de la vida social. Por razones que son a un
tiempo historicas y culturales, la estructura de los cargos se ha convertido para los

huaves de San Mateo del Mar en un modelo de interaccién social que, a lo largo
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de varios siglos, ha terminado por regular las actividades productivas, la
organizacion territorial y las mayordomias dedicadas a los santos. A pesar de que
la vigencia de este modelo se ha perdido con los afios y se reduce actualmente a
la esfera de las jerarquias civiles y religiosas, sus principios conservaban ain un
valor operativo en numerosas practicas y representaciones que los huaves definen
como partes sustanciales de su costumbre. A lo largo de varias estancias de
trabajo de campo, que en conjunto pueden contabilizarse en afios, las
indagaciones sobre el terreno me llevaron a advertir que esos principios eran
generadores de practicas distintas y distintivas, pero también esquemas
clasificatorios, es decir, principios de vision y de division que tendian a identificar
elementos heterogéneos y a separar elementos comunes. Mediante estos
principios, los huaves establecen correspondencias entre un conjunto de nociones
jerarquizadas que toman a los cargos como un modelo de referencia, proyectando
las categorias que se desprenden del sistema de cargos hacia diversas jerarquias
que eran comunes en el pasado. En el proceso de investigacién, no sélo me
parecié evidente que las primeras s6lo eran comprensibles en virtud de la
existencia de las segundas, sino también que las relaciones entre ambas se
inscribian en las multiples connotaciones que los huaves conceden a la palabra
ombas, una de las categorias que sostienen tanto a la jerarquia civil como al
sistema ceremonial.

La nocién de ombas, en efecto, resulta particularmente relevante para comprender
los principios de la clasificacion social. El concepto est4 asociado, por un lado, al
“cuerpo” y, por otro, al alter ego animal de una persona, en el sentido en que la
literatura etnogréfica ha asignado a los términos tonal o nagual. Si en sus
acepciones mitologicas el ombas es algo que esta en lugar de alguien (esto es,
un alter ego), en sus acepciones gremiales es el factor que permite el concierto
de funciones heterogéneas (esto es, un cuerpo). Mientras el primer caso
constituye un punto de partida, en la medida que cada hombre nace con un tonal o
alter ego, el segundo es el resultado de un proceso gradual que implica el paso
por una escala jerarquica. En el pasado, esta escala suponia una trayectoria

estratégica entre cargos civiles y mayordomias, cada uno de los cuales
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involucraba la donacion de ofrendas y prestaciones alimenticias como requisito
indispensable de su desempefio. De esta forma, los cargos de la jerarquia
municipal culminan con ofrendas similares a las que clausuran el ciclo de las
mayordomias, como si cada trayectoria estuviera destinada a ese fin. En ambos
casos, las ofrendas jugaban un papel relevante como elementos rituales de
transicion, ya que, en las representaciones locales, el crecimiento del cuerpo
estaba asociado al nUmero de ofrendas que un hombre puede cubrir a través de

los afios que dedica al sistema escalafonario de los cargos y las mayordomias.

Si las correspondencias que el pensamiento indigena formula entre distintos
planos de su vida social no siempre responden a una vision del mundo en el
sentido literal del término, revelan en cambio la preocupacion de una cultura por
establecer relaciones de sentido entre esferas que de otra forma serian
incompatibles entre si. Estas relaciones, a menudo inconscientes, encuentran un
ambito privilegiado para manifestarse en aquellas nociones o categorias que se
emplean para expresar contrastes y similitudes entre la estructura social y la
organizaciéon ceremonial, estableciendo entre unas y otras principios de
equivalencia o matrices de inteligibilidad. Entre los huaves, estas
correspondencias impiden que las jerarquias, el parentesco, la mitologia o el ritual
puedan concebirse como dominios independientes o como ambitos exclusivos de
estudio. El etnografo que inicia el examen de las categorias contenidas en uno de
estos niveles terminard enfrenandose con la evidencia de que es imposible
comprenderlas sin recurrir a las categorias que se despreden de los demaés. La
dificultad de aislar un dominio autbnomo radica, precisamente, en que el campo de
las representaciones se presenta como una extensa red de correspondencias que
se expresan en numerosas practicas que los huaves siguen considerando aun
como partes sustanciales de su costumbre.

La red de las correspondencias, sin embargo, no siempre se ofrece como un dato
empirico a la observacién, y debe a menudo buscarse en ese universo del
discurso donde las representaciones toman la forma de un pensamiento

articulado. En la medida en que estas representaciones tienden a expresarse en
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las categorias que se desprenden de la lengua vernacula, a lo largo de la
investigacion pusimos una especial atencion a los términos que los huaves
emplean para designar los principios que rigen a la jerarquia comunitaria. Estos
términos no solo constituyen denominaciones linglisticas a las que los huaves
recurren para marcar diferencias que les son significativas. En la mayoria de los
casos, conforman categorias conceptuales que abren nuevas vias de acceso
hacia datos y elementos en apariencia inconexos, donde la concordancia de los
significados permite distinguir la trama de las relaciones.

Un ejemplo permite ilustrar mejor este punto. Como podra observarse a lo largo de
este trabajo, los huaves designan con el nombre de nichech a ese elemento del
sistema ceremonial que nosotros denominariamos “ofrenda”. Se llama por lo tanto
nichech a la ofrenda que el mayordomo deposita sobre el altar durante el
transcurso de una festividad, asi como a las velas y a las flores que el alcalde
municipal deposita a la orilla del mar en el momento de solicitar la lluvia. Hasta
aqui nos encontramos en los margenes de significacion que la literatura
antropoldgica atribuye a la nocion de “ofrenda”, en el sentido de un don que se
confiere a la divinidad. Pero, segun veremos, la palabra aparece también
asociada a la ultima de las ceremonias mortuorias que cierra el ciclo de los ritos
funebres, llamada ajtep nichech, asi como a las estrellas que aparecen en el
poniente durante el ocaso, conocidas también como nichech. En estas
situaciones, la palabra adquiere connotaciones que ya no se ajustan a la nocién
antropologica de ofrenda, y que se encuentran a su vez relacionadas a las
representaciones sobre la muerte y sobre el firmamento.

Acceder a este campo de significados es una tarea compleja que implica
considerar tanto las exégesis de los huaves como las categorias linguisticas que
se ponen en juego para representar las ofrendas, la muerte o las estrellas. La
lengua vernacula ofrece en este caso una via de acceso a un conjunto de
diferencias significativas que dificilmente podrian ser identificadas en un lenguaje
ajeno al de la cultura que se pretende examinar. Pero la traduccién de la lengua
vernacula no es suficiente, porque es solo en el universo del discurso donde estas

construcciones culturales adquieren una dimensioén simbolica. Ya se trate de las
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ofrendas como figuras del cielo o de la muerte, esos simbolos no se inscriben en
el lenguaje como fisonomias directamente perceptibles, sino como significados
culturalmente construidos. La tarea etnografica no consiste por lo tanto en afirmar
que la palabra nichech significa ofrenda, sino en reconstruir el conjunto de
asociaciones que la expresion evoca cuando es empleada en una mayordomia o
en un rito funebre. El etndgrafo sabe que la expresion tiene una funcidén simbdlica
porque quiere decir otra cosa de lo que realmente dice, y es este doble sentido el
que se convierte en el objeto de la interpretacion etnogréfica. Interpretar las
representaciones de una cultura no equivale por lo tanto a descifrar el significado
de un significante que puede observarse el diccionario, sino a comprender el
sentido latente que se oculta bajo el sentido manifiesto.

Las reservas que diferentes antrop6logos contemporaneos mantienen hacia los
datos etnogréficos provienen de una tendencia a reducir el universo particular de
los significados a férmulas generales y ambivalentes. Los huaves, por ejemplo,
emplean distintos términos para designar el acto de matar un animal y varias
frases y palabras para nombrar las ceremonias que culminan la matanza. Al
traducir todos estos actos bajo el término de “sacrificio”, el etndgrafo se exime con
demasiada facilidad del significado que los actores atribuyen a sus propios actos,
al tiempo que engloba bajo un solo término distintos fendmenos que sélo tienen un
parecido familiar. Abusando de un vocabulario técnico que soélo existe en el
diccionario de nuestra propia disciplina, los etndlogos llamamos “sacrificio” a algo
que se parece a otros actos descritos por la literatura etnogréafica (Sperber, 1981).
Es posible que mediante este procedimiento la antropologia acceda a
explicaciones generales, pero también lo es que pierda una valiosa comprension
de los fendmenos culturales que trata de volver inteligibles.

Las nuevas aproximaciones parecen en efecto minar las antiguas certezas que
albergaban los proyectos funcionalistas de la antropologia, cuyo método se ha
enfrentado con la dificultad de que es imposible describir un fenémeno cultural sin
tomar en consideracion las ideas de los participantes. El problema inicia, como
advierte Sperber, cuando se considera que las ideas no pueden ser ni descritas ni

observadas, sino tan s6lo comprendidas e interpretadas (Sperber, 1981). De ahi
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gue la simple observacion se torne una herramienta insuficiente para comprender
las ideas y representaciones que dan sentido a un fendmeno cultural. ¢Cuales
son, en este caso, los métodos que permiten identificar una representacion que no
existe en el repertorio de nuestra propia cultura? David Schneider sugiere que las
palabras son la principal via de acceso para identificar las “construcciones
culturales” (sabemos, por ejemplo, que la nocién de espiritu es una construccion
cultural porque tiene un nombre y ese nombre conlleva un significado). Pero las
palabras, advierte, tienen una caracteristica fundamental que es necesario
considerar: nunca encierran un significado singular, excepto en un niumero limitado
de circunstancias. De ahi que la labor de la etnografia consista en determinar qué
significados sobrevienen en determinadas circunstancias y en qué forma “los

diferentes significados de la palabra se conectan entre si” (Schneider, 1968:4).

En estas circunstancias, conviene preguntarse cual es el significado de un
término. Desde un punto de vista semidtico, como sugiere Schnaider, no puede
ser mas que una "unidad cultural”. En toda cultura, en efecto, una unidad cultural
es simplemente algo que esta culturalmente definido y distinguido como entidad.
Puede ser una persona, un lugar, un sentimiento, un estado de cosas, una
fantasia, una esperanza o una idea. La nocién de ombas que nos ha servido de
guia a lo largo de la investigacion es una unidad cultural que sélo adquiere sentido
en el seno de la sociedad que la ha hecho posible. De ahi que sus significados
s6lo puedan comprenderse en los desplazamientos semanticos que la palabra
evoca en determinadas circunstancias, asi como en la forma en que estos
significados se relacionan entre si. Al evocar &mbitos tan lejanos como la jerarquia
civil y los fendbmenos meteorolégicos que pueblan la mitologia huave, el término
funciona como un elemento de articulacién entre el orden simbdlico y el orden
social, pero solo en la medida en que sus connotaciones jerarquicas estan
directamente conectadas con sus significados mitolégicos.

A lo largo de la investigacion etnografica, he intentado interpretar las categorias
huaves en los diferentes contextos que afectan su significacién, proponiendo que

sus sentidos se encuentran vinculados en ambitos tan distintos como el
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parentesco y el ritual, la economia y la cosmogonia, la mitologia y la jerarquia
social. Cuando instituciones generales se examinan a través de este método,
suelen revelar una complejidad y una variacion que no siempre ha estado
presente en el horizonte de la antropologia mexicana, la cual ha estado casi
siempre dispuesta a aplicar formulas uniformes a realidades que la etnografia
descubre cada vez mas diversas y complejas. La vision homogénea que la
etnografia mexicana ha proyectado sobre las culturas indigenas durante tantas
décadas (cfr. Millan, 2005), no s6lo ha terminado por confundirlas con sociedades
tradicionales y campesinas, sino también ha terminado por definir las coordenadas
de un debate que es necesario ubicar en otra parte. Este desplazamiento me
parece particularmente relevante en lo que se insiste en llamar el “sistema de
cargos”, cuando en realidad es importante pensar a los cargos en el seno de un
sistema mas amplio cuyos limites es necesario explorar mas alla de los espacios
tradicionalmente recorridos.

Si las visiones panordmicas han sido uno de los métodos privilegiados de la
antropologia indigenista, que encontré en la etnografia extensiva un medio rapido
y Seguro para proporcionar un conocimiento sobre la poblacién indigena del pais,
la etnografia no s6lo se ha convertido con frecuencia en un instrumento de la
intervencién bajo las distintas modalidades de la antropologia aplicada, sino
también ha terminado por suprimir la vocacion interpretativa que Boas atribuia a la
disciplina. Al optar por una antropologia explicativa, que es a un tiempo
instrumento del analisis y mecanismo de la intervencion, la etnografia en México
ha abandonado con demasiada facilidad la posibilidad de comprender fendmenos
culturales que hubieran hecho mas visible la diversidad étnica y cultural del pais.
Sabemos que explicar e interpretar representaciones culturales son dos tareas
distintas que contribuyen a nuestro conocimiento de la realidad indigena del pais.
Ambas tareas pueden tener relevancia, pero de una forma completamente
divergente: una explicacién, cuanto mas general sea, resultara siempre mucho
mas relevante; lo que hace relevante una interpretacién etnografica no es su
generalidad, sino su profundidad (Sperber, 1991:127). A diferencia de la
antropologia que se ha practicado en México, la etnografia singulariza la manera
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de conocer y al hacerlo revela lo que es distintivo de los otomies, de los zapotecos
o de los huaves. Lo que algunos llaman profundidad y otros densidad etnogréafica
(Geertz, 1987) no depende de hecho de un ejercicio explicativo y general, sino de
una descripcion que hace posible captar las particularidades ahi donde otras
disciplinas identifican planos uniformes y semejantes.

Una antigua creencia, que la antropologia empirista elevd a rango de dogma,
formula que el ejercicio etnografico es fundamentalmente descriptivo y
comparativo, mas que vagamente tedrico. Durante décadas, en efecto, las
monografias funcionalistas nos han propuesto métodos de descripcion y teorias de
la comparacion sin aclarar que en esa misma medida necesitamos métodos de
comparacién y teorias de la descripcion (Boon,1990). Si bien es cierto que la
antropologia requiere marcos comparativos, sin los cuales toda cultura resulta
impenetrable, la comparacion de culturas no exige que éstas sean reducidas a una
similitud superficial, sino que las ubiquemos como sistemas de significados
diferentes que pueden resultar inteligibles para una interpretacion externa. El
ejercicio etnografico revela en este caso una complejidad y una variacion que no
siempre ha estado presente en la descripcion etnografica de los sistemas de
cargos, cuyos teéricos han estado generalmente dispuestos a aplicar formulas
uniformes a realidades que la etnografia descubre cada vez mas diversas y
complejas. En la medida en que estas variaciones tienden a expresarse en las
categorias que se desprenden de la lengua vernacula, la descripcion etnografica
no puede ser ajena a los términos que los actores emplean para designar sus
principios jerarquicos o sus practicas ceremoniales, a riesgo de perder de vista el
conjunto de representaciones que hacen que un fenémeno cultural sea su vez un
fenédmeno distintivo y singular.

Esta perspectiva obliga a replantear el viejo y contencioso dilema entre estudios
de comunidad y estudios regionales. Si la profundidad de una interpretacion
etnografica no depende de su amplitud y de su generalidad, la extension
geografica del analisis deja de ser un factor relevante para el tipo de conocimiento
gue la etnografia genera. Uno aprende mas de la cultura zapoteca leyendo

Yalalag, de Julio de la Fuente, que recorriendo todos los pueblos de la sierra. La
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extensidn no es en este caso una garantia de la comprension, sino un marco que
el analista elige para hacer explicitas sus interpretaciones. De hecho, a cien afios
de distancia, uno tiene la impresion que las interpretaciones més profundas de las
culturas indigenas del pais provienen de un conjunto de etnografias intensas, casi
siempre locales, que no se vieron en la necesidad de ampliar sus horizontes
geograficos para volver comprensible la realidad que trataban de describir. Su
caracter paradigmatico no estriba en la extensién geogréfica que uno y otros
eligen como unidad de analisis, sino en el hecho de habernos revelado una
variacion cultural que hasta entonces permanecia oculta.

La etnografia mexicana se ha construido hasta hoy sobre estas piezas aisladas a
las cuales regresamos una y otra vez para cotejar un dato, verificar una idea o
aprender una forma de interpretacion. Todas ellas nos demuestran que con las
culturas indigenas pasa lo mismo que con el tiempo: nadie sabe lo que son, pero
cada vez las describimos con mayor precisiébn. Si bien es cierto que estas
etnografias han dado a la fecha grandes frutos, también lo es que las numerosas
zonas de sombra que la antropologia mexicana ha dejado a lo largo de un siglo
s6lo pueden ser iluminadas a partir de una lectura renovada que se aleje de los
caminos tradicionalmente recorridos. La tarea por realizar descansa, al parecer,
sobre una contradiccion fundamental: es dificil en la actualidad describir
seriamente los mecanismos que gobiernan a las culturas indigenas de México vy,
no obstante, es indispensable hacerlo. Se esta, por lo tanto, ante un circulo
vicioso: sbélo etnografias previas, numerosas y profundas, permitirdn un dia
construir la nueva etnografia de los pueblos indigenas, pero estas etnografias no
podran calar hondo mientras no exista una nueva forma de aproximacion

etnografica a la diversidad cultural de nuestro pais.
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UN SISTEMA EN LA HISTORIA

Las instituciones que hicieron posible la empresa colonial (la iglesia, el santo
patron, los cargos comunitarios, la traza cuadricular dividida en barrios o
secciones) fueron también los caminos que los huaves del Istmo de Tehuantepec
recorrieron para demarcar la especificidad del “pueblo”. A diferencia de las
regiones montafiosas de Oaxaca, donde la traza cuadricular nunca logro
implementarse con éxito, los pueblos huaves que estuvieron sujetos a la provincia
de Tehuantepec se trazaron a partir de un templo que distribuia el poblado sobre
los cuatro puntos del cuadrante. Durante los primeros siglos de la Colonia, este
proceso corrié de manera paralela a la nueva configuracion del espacio en la que
los barrios, las mitades y las secciones dieron forma y sentido a la traza colonial.
En el istmo oaxaquefio, el barrio asumié la forma de una identidad politica que
participaba en la jerarquia central. Aunque el gobierno de Tehuantepec se
conformaba entonces por un cabildo, segun el modelo espariol, constituia a su vez
un sistema plural que incluia elementos tradicionales de la estructura zapoteca y
del barrio. A fines del siglo XVII, el cabildo estaba integrado por regidores de cinco
barrios, ademas del gobernador y dos alcaldes. Tehuantepec tenia entonces 18
barrios y es posible, como afirma Zeitlin, “que el cabildo se rigiera por un sistema
de rotacion” (Zeitlin,1994:42).

Para los pueblos mesoamericanos, el sistema de rotacion fue un principio que
acoplé las antiguas formas del orden social a las nuevas exigencias de la
administracion novohispana. En el altiplano central, organizado de acuerdo a un
patron residencial que integraba diferentes calpolli en un solo altépetl, las
unidades territoriales seguian a finales del siglo XVI un principio similar que
distribuia la dotacion de mano de obra o la entrega de productos en un orden fijo
de rotacion a lo largo de un afo, de tal manera que “los calpolli contribuian
independientemente y mas o menos equitativamente a las obligaciones comunes

del altépelt” (Lockhart, 1999:32). Sin embargo, el orden de rotacion no era solo
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ciclico, sino conformaba a su vez una estructura jerarquica que procedia sin
variaciones de la primera a la ultima unidad territorial. Lockhart estima que, en
algunos casos, la secuencia y el funcionamiento del sistema de rotacion se regia
por un movimiento ordenado de acuerdo a las direcciones cardinales, siguiendo
generalmente el sentido contrario a las manecillas del reloj, en un circuito que
iniciaba por el suroeste. En virtud de esta secuencia, los calpolli se ajustaban a
una disposicion geografica menos azarosa de lo que a menudo se supone y, en la
mayoria de los casos, respondian a un principio de simetria que “coincidia con los
puntos cardinales y se ajustaba muy bien al sistema numérico” (Ibidem, 31).

El sistema de rotacion que caracterizaba a las antiguas unidades territoriales
habra de jugar un papel importante en las nuevas adaptaciones que siguieron al
régimen colonial. Aungue la instalacion de las republicas de indios negaba a los
indigenas el acceso a los puestos directivos de la Colonia, les concedia a la vez
un gobierno local semiauténomo y permitia, por ley, la conformacién de un cabildo
indigena organizado bajo el modelo del Ayuntamiento occidental. Alrededor de
1560, la administracion novohispana habia recomendado adaptarse al precepto
aristotélico de que el buen gobierno consistia en la rotacién espiral de los
funcionarios en los cargos, de tal manera "que los ministros vayan ascendiendo de
unos cargos a otros", como indicaba la Real Cédula de 1618. Si a principios del
siglo XVI el cabildo indigena era apenas algo mas que una gobernatura vitalicia,
asignada por la administracion colonial a los antiguos sefiores 0 a sus
descendientes, las disposiciones emitidas a partir de la segunda mitad del siglo
expandian el namero de cargos e imponian el término de un afio para la
renovacion del poder, lo cual exigia una rotacion de los cargos entre los miembros
del territorio gobernado. A partir de estas reformas, el gobierno espafiol instituy6
los cargos de "oficiales de republica" para definir aquellos asentamientos que
tendrian el caracter de “pueblo” y respondian por lo tanto a la nueva unidad

politica, llamada entonces “republica de indios”.
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Aunque el proyecto original de las republicas se concibi6 como una estructura
radial que integraba a cabeceras y pueblos sujetos, la legislacién y la practica
desembocaron con el tiempo en distintas unidades politicas que no siempre se
encontraban claramente definidas. Desde el punto de vista de la administracion
colonial, la gama se extendia desde las cabeceras autbnomas, regidas por un
gobernador, hasta las cabeceras dependientes que gobernaban los alcaldes,
pasando por los pueblos sujetos que sélo integraban a un conjunto de regidores
como cupula de la jerarquia civil (Pastor, 1987). Sin embargo, mientras las fuentes
espafolas se refieren a las unidades politicas indigenas en términos de cabeceras
y sujetos, las fuentes indigenas que Lockhart (1999:19) examina para el siglo XVI
designan invariablemente toda la unidad y sus partes constitutivas, como si la
distincidn hispanica entre cabeceras y sujetos no tuviera cabida en la clasificacion
local de la organizacion territorial.

Entre los siglos XVI y XVII, el descenso de la poblaciéon indigena incide sobre el
patron de asentamientos y trastoca los términos de la clasificacion politica, al
grado que la nocién de cabecera adquiere distintos significados y se emplea para
designar tanto a la parroquia como a aquellos asentamientos que cuentan con
ochenta tributarios y un gobierno local. En este contexto, el pueblo sujeto deviene
simplemente "pueblo” y termina siendo un sindnimo de "comunidad”, al tiempo que
las estancias se confunden con los barrios en un nuevo modelo de asentamiento
en el que la mayoria de los pueblos se convierten finalmente en sus propias
cabeceras. El efecto del desplome demografico y las congregaciones que surgen
a finales del siglo XVI no sélo modificaron los patrones de asentamientos
originales, sino también promovieron la desaparicion de pequefias estancias que
conservaban el estatuto de barrios. La Relacion de Nochixtlan, por ejemplo, no
menciona ninguno de los cinco barrios que habian sido sefialados 40 afios antes,
cuya poblacién se concentra entonces en la cabecera. Lo mismo sucede en la
provincia de Tehuantepec, que hacia 1550 tenia como sujetos a 26 pueblos y
estancias y 49 barrios. Para finales del siglo XVIII, sin embargo, la cifra se habia
reducido a 24 pueblos dentro del antiguo territorio de la provincia, los cuales

habian adquirido de alguna manera la categoria de cabeceras (Gerhard,
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1986:274). En este proceso, en el que las estancias desaparecen para integrarse
como barrios a las cabeceras, se produce un desajuste de los gobiernos locales,
que dejan de guardar proporcidon con las poblaciones que mantenian bajo su
jurisdiccion. De acuerdo a los calculos de Carmagnani, durante la segunda mitad
del periodo colonial la region de Oaxaca contaba con una cabecera por cada 744
habitantes, un cacique por cada 4,336 habitantes y un gobernador por cada 156
pobladores (Carmagnani, 1982: 111).

Este proceso habra de tener importantes repercusiones en la definicion de la
comunidad como un espacio corporativo y cerrado, pero, sobre todo, habra de
adaptar el territorio indio a las nuevas exigencias sociales que surgen a partir del
derrumbe de las antiguas jerarquias precolombinas, divididas hasta entonces
entre caciques, principales y macehuales. En la medida en que las disposiciones
coloniales postulaban que los miembros de la jerarquia civil fueran caciques o
principales, a fin de integrar las antiguas jerarquias a los cargos civiles de las
nuevas republicas, el grupo debia estar cerrado y limitaba la posibilidad de formar
gobiernos en aquellos pueblos que no contaban con un namero suficiente de
principales. En la practica, sin embargo, se incluia en las elecciones del cabildo a
quienes habian ejercido cargos menores, considerados impropios de principales y,
dada la forzosa rotacion anual, el grupo electoral incorporaba un nimero cada vez
mayor de macehuales. De ahi que, a partir del siglo XVII, principales vy
macehuales sean considerados como tales por una combinacién contradictoria de
atribucién y mérito mediante el desempefio de los cargos. “Con frecuencia se
decia que habia dos tipos de principales - de nacimiento y de oficio. Los primeros
tenian un rango casi idéntico al de las familias de los caciques. Mas numerosos
eran los principales de oficio, macehuales que se hacian principales al ocupar el

cargo de regidor” (Chance y Taylor, 1985: 17).

Rodolfo Pastor ha advertido que, a través de la gradual macehualizacién de los
gobiernos locales, la comunidad indigena novohispana surge como una
comunidad campesina igualitaria en la que “el servicio en los cargos deja de ser

una prerrogativa de los principales y se convierte, en manos del macehual, en el
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mecanismo nivelador de las diferencias sociales” (Pastor, 1987:207). La
macehualizacion de la comunidad indigena, en efecto, no so6lo habré de significar
un trastrocamiento de los términos que regian a las antiguas jerarquias, sino
también un dispositivo que permite reordenar los criterios de la clasificacion social.
Las unidades politicas gozan entonces de criterios distintos para organizarse. La
integracion de las estancias a las cabeceras no sélo facilita la organizacion de las
unidades politicas a través de una estructura de barrios, sino ademas multiplica la
conformacion étnica de los asentamientos urbanos bajo un modelo que era
frecuente en los seforios prehipanicos, donde “era casi regla que hubiera barrios
de gente de distinto origen y aun de distinto idioma” (Carrasco, 1972: 22). En la
villa de Xalapa, situada a pocas leguas de Tehuantepec, donde la lengua
dominante era el zapoteco, existian ademas dos o tres barrios que hablaban las
lenguas mixe y mixteca, segun informan las Relaciones Geograficas de 1580.
Aunque las fuentes no lo mencionan, es probable que la villa se organizara bajo
un sistema de rotaciébn que conjugaba la adscripcién étnica con la estructura de
los barrios, como sucedia también en Tehuantepec, donde el cabildo integraba a
los regidores de cinco barrios en una poblacion que era mayoritariamente
zapoteca pero que incorporaba a su vez a zoques, huaves y chontales. La
hipotesis es factible si se considera que, hacia el siglo XVII, el territorio de Etla
contaba con seis pueblos sujetos que seguian un sistema rotativo, “segun el cual
un afio el alcalde era elegido en la etnia zapoteca y el regidor en la etnia mixteca y
viceversa” (Carmagnani, 1982:185).

La alternancia de los cargos no sélo revela una distribucién equitativa de la
autoridad entre barrios que conservaban distintas adscripciones étnicas, sino
también permite vislumbrar el papel que jugaba la circulacion de los cargos en la
integracion de un territorio disimil y heterogéneo. Mediante este circuito de
intercambios, las unidades étnicas Yy territoriales quedaban representadas en una
jerarquia central que evitaba la desarticulacion del territorio en unidades aisladas y
dispersas. De ahi que, como advierte Carmagnani (1988:76), la jerarquia se nos
presente durante la época colonial como el elemento capaz de regular las

instancias territoriales y, a su vez, como el elemento capaz de integrar la
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pluralidad social existente en el territorio. Esta integracion, como hemos
argumentado anteriormente, se sustentaba en el sentido “horizontal” que se
desprende de la circulacion de los cargos al viajar entre las unidades territoriales y
articularlas en un principio uniforme. Pero, sin duda, también respondia al
caracter endogamico que promovia la definicion étnica de determinados barrios,
donde las preferencias matrimoniales se canalizaban hacia los miembros del
grupo que contaban con la misma ascendencia cultural y linglistica, como era el
caso de los barrios de Etla, Xapala y Tehuantepec durante el siglo XVII.

A lo largo del periodo colonial, la tendencia a la endogamia se presenta como un
principio normativo que se expresa a través de sus manifestaciones estadisticas.
Las preferencias matrimoniales se ajustan a partir de entonces a un modelo
estadistico que revela altos porcentajes de alianzas matrimoniales al interior de la
misma unidad territorial. Las variaciones en torno a las preferencias matrimoniales
pueden atribuirse a las contingencias demogréaficas que se suscitan en las
primeras décadas de la Colonia, cuando el descenso de la poblacion indigena
adquiere proporciones alarmantes y trastoca las preferencias matrimoniales que
regian a caciques y macehuales. En el distrito oaxaquefio de Villa Alta, las cifras
indican que la poblacién disminuydé en un 94 por ciento entre 1520 y 1595,
mientras que en el Istmo de Tehuantepec la poblacién desciende, durante las
mismas fechas, de 20,000 a 3,200 indigenas tributarios. Cuando la cifra de la
poblacién de una sociedad organizada desciende drasticamente, nuevos tipos de
matrimonio, incluyendo formas prohibidas de alianza matrimonial, deberian hacer
su aparicion o bien adquirir un desarrollo inusitado: ”la practica del matrimonio —
como ha sefaldo Godelier - es la primera pieza del sistema que se modifica” en
estas circunstancias, y se asiste generalmente a “una reestructuracion gradual de
las reglas de matrimonio y a una intensificacién de las practicas ceremoniales”
(Godelier, 1977:18-19).

Una catastrofe demografica como la de fines del siglo XVI redujo necesariamente
la poblacion del barrio, al grado que la endogamia territorial se convirti6 en un
requisito dificil de cumplir. De ahi que hacia finales de este siglo el indice de

matrimonios enddégamos variara considerablemente. Carmagnani (1993:18) estima
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que el tamafo del barrio, asi como la costumbre de favorecer el casamiento con
gente de un barrio cercano o étnicamente afin, constituyen factores que explican
la variacion de los casos. Mientras los barrios con mayor nimero de habitantes
estuvieron en posibilidades de conservar la tendencia a la endogamia, la
desaparicion de pequefios asentamientos dio por resultado un proceso en el que
las nuevas comunidades novohispanas asumieron el control del territorio que
antes correspondia a los jefes de barrio y la endogamia que caracterizaba al barrio

precolombino paso a ser el rasgo distintivo de la comunidad (Pastor, 1987:111).

LOS BARRIOS Y LAS CORPORACIONES RELIGIOSAS

Cuando se considera la tendencia endogamica de los barrios a la luz del principio
de rotacién que rige a los cargos civiles, se advierte una correspondencia inversa
que permite visualizarlos como partes sustantivas de un sistema mayor. Este
sistema parece, en efecto, trazar una suerte de continuidad entre las unidades
territoriales y las formas locales de gobierno, pero sélo en la medida en que las
primeras regulan las preferencias matrimoniales. Las unidades territoriales que
habran de participar en el nuevo sistema jerarquico encierran de hecho dos
componentes que determinan sus modalidades de funcionamiento: el patrén
residencial y el parentesco. Por desgracia, las relaciones entre ambos factores
resultan aun ambiguas. Esta ambigtiedad deriva, en parte, de la soltura con que
los cronistas coloniales utilizaron el término barrio para designar a unidades de
distinta naturaleza. La identificacion entre barrios y calpullis, consagrada por
Bandelier en 1880, cred un espectro de confusiones sobre el caracter clanico de
estos ultimos. Monzdn (1949), siguiendo las tesis de Kirchhoff, conservo la idea de
que el calpulli era un clan, aunque hizo notar que éste no pudo haber sido
unilateral ni exogamico sino ambilateral con tendencia a la endogamia. En un
estudio posterior, sin embargo, Carrasco argumentd que el término calpulli no
implicaba la idea de parentesco sino la de subdivision politica y administrativa. De
ahi que "si nos preguntamos cual era la relacién entre calpulli y parentesco, la
contestacion no puede ser la misma para todos lo niveles ni tampoco para todas

las regiones” (Carrasco, 1972:31).
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En Oaxaca, sin embargo, la nocion de barrio adquiere al menos tres significados
distintos durante el periodo colonial. Mientras el primero alude a una entidad
territorial, que puede tener caracteristicas étnicas y ser la parte constitutiva de un
asentamiento mas amplio, los dos restantes encierran connotaciones vinculadas a
conjuntos parentales y religiosos. En la Mixteca Alta, las relaciones de parentesco
se organizaban en unidades territoriales llamadas siqui, que mantenia ciertas
equivalencias con el calpulli nahua del altiplano central. Cada siqui tenia un
nombre propio, era concebido como un linaje fundado por un antepasado
divinizado y se componia de varias casas. Rodolfo Pastor estima que el siqui
mixteco conformaba una parentela territorial de caracter endogamico, en la que se
veia al vecino como una suerte de pariente: “se trata de grupos endégamos, del
tipo que Murdock llama deme, con derechos colectivos sobre el suelo” (1987:34)".
Zeitlin, por su parte, ha sefialado que hacia 1550 la poblacion zapoteca de
Tehuantepec contaba con 49 barrios que constituian las unidades corporativas
bésicas. El vocabulario de Fray Juan de Cdordova contiene varias acepciones de
"barrio", una de las cuales (naaqueche), alude a la tenencia de la tierra; el término
cozaana, por el contrario, indica la presencia de un elemento de parentesco

colateral en la composicion del barrio (Zeitlin, 1994:32).

Los desplazamientos semanticos que pueden observarse en la nocion de “barrio”
no eran sin embargo distintos a las confusiones semanticas, comunes durante el
siglo XVIII, entre "cofradias" y "hermandades" (Galinier, 1990:83). Aunque su
aparicion es posterior, las cofradias sacramentales que florecen en Oaxaca hacia
mediados del siglo XVIII se encuentran intimamente ligadas al significado de los
barrios. Como ha indicado Farris, la cofradia era una institucion de caracter
religioso, pero sélo en la medida en que la comunidad también lo era, ya que parte
esencial de la comunidad como tal era interceder con las divinidades corporativas.
Las cofradias, al igual que las cajas de comunidad, eran simplemente una forma

de propiedad publica dedicada a los santos y cuyo objeto era promover el

! Aunque Spores esta de acuerdo en que los centros mixtecos se encontraban divididos en barrios, estima que
estas unidades territoriales eran tan s6lo unidades residenciales y politicas, sin componentes parentales al
interior del barrio (Spores, 1967: 92).
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bienestar publico a través de ofrendas a los santos. En Oaxaca, su aparicion
coincide con el desplazamiento de los dominicos por parte del clero secular, pero
también con el proceso de debilitamiento de las antiguas republicas y la progresiva
macehualizacion de la comunidad. En este proceso, marcado por un vacio que es
a un tiempo civil y religioso, las cofradias asumen la responsabilidad del culto que
antes tocaba a la comunidad. Al mismo tiempo, las comunidades transfieren
gradualmente sus bienes a las cofradias, que por este medio quedaban fuera del
alcance de la administracion colonial. A mediados del XVIII, los santos eran ya
propietarios de la mayor parte del ganado de las comunidades indigenas. Se
produce asi una sustitucion funcional de la antigua economia, en la que la
corporacion civil del pueblo se ve desplazada por la de las corporaciones
religiosas.

Como otras instituciones que surgen a lo largo de la colonia, la cofradia fue un
producto hibrido. La idea de una corporaciéon de personas agrupadas bajo la
proteccién de un santo era sin duda de origen europeo, pero coincidia con el
concepto de una antigua parentela protegida por la divinidad de la unidad
territorial. Rodolfo Pastor, a quien debemos una valiosa informacién sobre la
mixteca colonial, ha argumentado que el indigena oaxaquefio vio en las cofradias
una manera de suplantar la antigua economia del barrio (1986:247). De ahi que
muchas de las cofradias o hermandades correspondieran a barrios, parcialidades
o segmentos del poblado en los que predominaba una o mas familias. Al igual que
las cofradias, estos segmentos integraban un conjunto de funciones religiosas que
los volvian equiparables a las corporaciones religiosas. Recientemente, John
Chance ha sefalado que “cada barrio tenia su mayordomo, el cual organizaba la
fiesta anual del santo patrono. Al igual que las cofradias, los barrios también
tenian propiedades y prestaban dinero. A finales del siglo XVIII y principios del

XIX, los barrios y las cofradias al parecer eran sindnimos” (1989:273).

La equivalencia entre ambas corporaciones permite comprender que en ciertas
zonas de Oaxaca, como la sierra zapoteca, los barrios contemporaneos no

constituyan unidades residenciales. En la region zapoteca de El Rincon, Laura
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Nader ha advertido que la palabra barrio no se refiere a una unidad territorial sino
a un “grupo no localizado” que se organiza en torno a un santo titular. Cada
“‘barrio” tiene, en efecto, un santo patrono al que se le destinan festividades
anuales a través de las contribuciones econdomicas del grupo residencial y
mediante las tierras que se confieren anualmente al mayordomo. Los barrios no
residenciales permiten a su vez una subdivision adicional de pequefas
asociaciones religiosas, integrados por vecinos o grupos de familias mas o menos
localizados, que se distribuyen entre grupos masculinos llamados barrios chicos y
grupos femeninos llamados hermandades (Nader, 1964:236). Aun cuando algunos
historiadores sugieren que, en este caso, los barrios fueron introducidos por los
dominicos como un medio para organizar el culto y posteriormente fueron
convertidos en cofradias por el clero secular (Chance, 1998: 273), la tendencia a
reelegir constantemente a los mayordomos de las cofradias indica, como sefiala
Pastor, que la composicién de las cofradias no era ajena a la conformacion
parental del barrio: “el caracter de parentela real que tenian algunas cofradias
reforzaba esta tendencia; como la corporacion era un residuo del barrio no habia
suspicacia hacia el pariente mayor que funcionaba como mayordomo” (Pastor,
1987:225). La hipotesis parece factible si se considera que en otras regiones,
como los Altos de Guatemala, el sistema de cofradias constituia hasta hace poco
tiempo una prolongacién de las formas parentales de organizacion local, ya que
“"los antiguos calpules o jefes de linaje mantuvieron la autoridad por medio de su
liderazgo dentro del sistema de cofradia" (Orellana, 1984:852).

La posibilidad de que las primeras corporaciones religiosas estuvieran integradas
por grupos de parentesco no sélo explica la forma en que los barrios y las
cofradias se integraron hasta confundirse, sino también el hecho de que las
mujeres tomaran una parte activa en la organizacién, fenomeno que dificilmente
se observa en las estructuras religiosas del mundo colonial indigena. Su
integracion demuestra que los vinculos conyugales estaban considerados dentro
de la corporacion y que la tendencia endogamica de los barrios favorecia su
caracter corporativo. Algunas indicaciones aisladas muestran ademas una

tendencia a transferir la jefatura de la cofradia entre padres e hijos, como si la
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adscripcion a un grupo religioso y corporado se rigiera por un principio de filiacion
que trazaba lineas de descendendencia entre cofrades que se encontraban de
alguna manera emparentados. A la luz de los datos etnograficos sobre las capillas
y ermitas que se distribuyen en las comunidades indigenas, se puede argtir que
las antiguas cofradias sacramentales se regian también por un principio de
filiacion patrilineal, de tal manera que los hijos varones pertenecian a la cofradia
del padre, mientras las mujeres abandonaban su corporacion familiar para

integrarse a la corporacion de sus conyuges.

El barrio y la cofradia, en sus dimensiones parentales y religiosas, se presentan
en efecto como factores esenciales para definir los principios de filiacion. La
recuperacion demografica que tiene lugar a mediados del siglo XVII encuentra una
poblacién que ha perdido en gran medida su memoria genealdgica, al grado que el
reconocimiento de la descendencia suele perderse una vez que se ha atravesado
el nivel de la tercera generacion ascendente. En el siglo XVIII, de hecho, eran
escasos los nobles zapotecos que podian presentar pruebas de sus ancestros
mas alla de tres generaciones, y es probable que muchos lazos de parentesco se
hubieran olvidado (Chance, 1989:227). A la ausencia de una memoria genealdgica
se aunaba, ademas, la inexistencia de apellidos paternos para el amplio sector de
los macehuales. Mientras los caciques indigenas conservan apellidos cristianos,
asignados por un acto de bautizo que convierte a los herederos de Cosijopi en
herederos de Juan Cortés, la poblacion de macehuales carece de apelativos
genealdgicos que permitan heredar o reclamar propiedades familiares més alla de
un namero limitado de generaciones. En la misma medida en que el uso de la
lengua espafiola estaba restringido al estrato de los principales y los caciques
(Chance, 1998:197), los macehuales sélo tenian acceso a las tierras colectivas de
la comunidad, y solo se le permitia criar ganado en forma también colectiva. De
ahi que la profundidad genealdgica parecia innecesaria para una poblacién
incapaz de acumular riqueza y transferirla a su descendientes. En la region huave,

como se vera mas adelante, subsisten hasta el siglo XIX poblaciones enteras que
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no cuentan con apelativos familiares y emplean por lo tanto los nombres de pila
paternos para establecer la descendencia entre dos generaciones.

Aungue no existen datos que ilustren las reglas de filiacion durante los tres siglos
de la Colonia, es posible suponer que la ausencia de un apelativo para establecer
las lineas de descendencia mas alla de la generacion anterior debié encontrar un
mecanismo de solucion en las reglas ligadas a la residencia. La adscripcion a una
unidad territorial, aunada a las facultades de la herencia, ofrecia una marca de
distincion alternativa para definir el ambito de las genealogias. Para la Mixteca
Alta, Rodolfo Pastor ha indicado que durante los primeros afios de la Colonia los
individuos usan el nombre de su barrio o de su paraje como apellido. En los
registros coloniales, en efecto, éste suele sefialarse mediante una indicacion que
combina el nombre de pila con la referencia espacial. Asi, un registro de
matrimonio dira: "Pedro Lorenzo de tal o cual lugar se casa con Maria Luisa, india
de tal o cual lugar" (Nutini, 1968:126).

La residencia no fue, sin embargo, el Unico factor que promovié la existencia de
genealogias mas amplias. Ligados a un territorio, que los hace aparecer como
propietarios de las tierras comunitarias, los santos eponimos y sus iglesias
desempefian un papel importante en la genealogia de cada comunidad. Las lineas
de descendencia se trazan entonces sobre un horizonte mitico que postula la
presencia de un origen o de un antepasado comun, perteneciente al mismo grupo
doméstico y fundador de un nuevo linaje. Entre los huaves, por ejemplo, las
narraciones miticas difunden hasta hoy la idea de un dios que decidi6 crear a los
pueblos dividiendo las tierras de la comarca entre los distintos grupos étnicos y
comunitarios, y con este fin envid a sus “hermanos”, los santos, para que fundaran
municipios en los que habrian de servir como protectores y patronos. La linea de
descendencia que se establece entre la comunidad y el santo puede apreciarse en
el viraje de las representaciones indigenas con respecto a la Virgen Maria,
designada casi siempre como “Nuestra Madre Preciosa”. A diferencia de la
férmula espafiola, esa expresion tiene el sentido aparente de asignar una diosa
madre para la comunidad, paralela a Dios Padre, al que se llamaba también

“Nuestro Padre Precioso” (Lockhart, 1999:365). La expresion sobrevive aun entre
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los huaves contemporaneos, que emplean los términos teat y mum para designar
a los familiares masculinos y femeninos en linea ascendente, pero también se
aplican sin mayor distincion a las imagenes del santoral que habitan las iglesias
locales.

La idea de un ancestro divinizado, que aparece como el vértice de un grupo de
descendencia, no era ajena a las antiguas representaciones prehispanicas que
confluyen en las tradiciones mixteca y zapoteca. En esta Ultima, el culto a los
ancestros de la nobleza era sumamente generalizado durante los primeros afos
de la Colonia, al grado que los cronistas de la época confundieron las imagenes
de los difuntos venerados con “idolos” de “dioses”. En la medida en que “los idolos
venerados variaban de pueblo en pueblo, los espafioles quedaban impresionados
por las docenas de dioses, dando lugar a la nocién de un extenso pantedn
antropomorfo zapoteca” (Chance, 1998: 242). La relacién no era del todo distinta
en las regiones mixtecas, donde la nobleza estaba integrada por varios linajes que
presidian los yyas, hombres casi divinos cuyo parentesco simbolico permitia que
fueran considerados como el padre y la madre de los campesinos. De manera
significativa, los santos catdlicos adquirieron entre los mixtecos el apelativo de
yya nicanandita o "sefiores que estan en los cielos" (Romero Frizzi, 1996:48).

No es sorprendente, por lo tanto, que los santos epdnimos se constituyan en el
centro simbdlico de las comunidades novohispanas, como también sucedi6 en los
pueblos sujetos a la alcaldia de Tehuantepec, donde las imagenes de Santo
Domingo, San Miguel y Santa Maria compartieron el territorio de la provincia con
las imagenes de San Mateo, San Francisco y San Dionisio. Al ser ubicadas en el
centro de cada comunidad, estas imagenes adquieren el rango de marcadores
toponimicos y por lo tanto de puntos de referencia con relacion a categorias
espacio-temporales (Galinier,1990:69). Si por un lado articulan el espacio social,
dotando al pueblo de un punto fijjo de referencia, por otro se conciben como
ancestros divinizados que congregan a una comunidad y exigen para tal efecto
una residencia. En la medida en que a los santos se les veia como los padres del
pueblo y como los verdaderos propietarios de las tierras de la comunidad, las

instituciones locales prestan una atencion particular a la construccion de la iglesia,
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gue desde el punto de vista indigena no esta tanto destinada a la realizacion de
las ceremonias como al hecho de proporcionarle una residencia al santo. Al
tiempo que se constituye en el eje de un conjunto de practicas religiosas, la iglesia
aparece como un espacio social que extiende las relaciones de parentesco a
través de los sacramentos que suministra. Es una casa que multiplica las casas,
funda nuevos matrimonios, inaugura padrinazgos y hace que el grupo de

descendencia se convierta finalmente en una comunidad.

LOS DOS EXTREMOS DEL LITORAL HUAVE

Las primeras doctrinas de la region huave surgen a mediados del siglo XVI,
cuando los dominicos distribuyen las cabeceras de las doctrinas siguiendo un
criterio menos espacial que étnico: Tehuantepec para los pueblos zapotecos,
Zanacatepec para los zoques, Guichicovi para los mixes, Tequisistlan para los
chontales y San Francisco del Mar para los huaves (Machuca, 1999:32). Dada su
lejania, su dificil acceso y sus dimensiones reducidas, la eleccibn de San
Francisco del Mar como cabecera eclesidstica parece poco apropiada para los
fines de evangelizacion que persiguen los dominicos a lo largo del territorio huave.
Sin embargo, su eleccion es significativa por diferentes motivos. En primer
término, deja entrever las relaciones preexistentes del cacicazgo de San Francisco
del Mar con la nobleza zapoteca del Istmo, encabezada en ese momento por
Cosijopi, hijo menor de Cosijueza y ultimo soberano del sefiorio de Tehuantepec.
“Me parece muy probable — dice Zeitlin - que la esposa joven de Cosijopi, quien
fue traida a Tehuantepec para casarse en 1554 o 1556, haya nacido en San
Francisco del Mar. Aunque un casamiento interétnico se habria ajustado a los
principios de matrimonio exdgamo de la nobleza mesoamericana, la viuda, Dofia
Magdalena de Zufiga, nunca fue bien aceptada por los principales de
Tehuantepec” (Zeitlin, 1994:37). Esta reticencia no impidié sin embargo que las
salinas mas productivas del Istmo, concedidas a Cosijopi en beneficio de su
cacicazgo, pasaran mas tarde a manos de su cufiado huave, a quien su viuda se
las habia cedido como parte del cacicazgo de San Francisco del Mar. Un

documento de 1568, citado por Zetlin, establece que “dicha Dofia Magdalena
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gozace como cosa propia con justo titulo y sefiorio y por legitima herencia todas
las lagunas" (Ibidem: 36). Dadas la productividad de las salinas del Istmo (cuatro
mil cargas de sal de la laguna Lingue, cerca de Tehuantepec, tenian un costo de
12 mil pesos), no es sorprendente que su control haya sido motivo de litigio por
parte de los caciques de San Francisco del Mar, que doscientos afios mas tarde
seguian reclamando su control como parte del patrimonio de la familia Zufiga

Cortés. A principios del XVIII, tal como lo ha hecho notar Zeitlin,

los caciques huaves de San Francisco del Mar se encontraban ya entre las
personas mas ricas e importantes de la provincia, tanto espafioles como indios. Su
rigueza se fundaba en las tierras, pesquerias y salinas del cacicazgo de San
Francisco., incluidas ocho salinas ubicadas adelante de Juchitan y una cerca de
Tehuantepec (Zeitliln, 1994:35-36).

La presencia del cacicazgo de San Francisco del Mar no sélo revela que la region
huave estaba lejos de ser un territorio socialmente homogéneo durante los
primeros siglos de la colonia, sino también que dicho territorio mostraba
diferencias profundas de uno a otro lado del litoral. Por los primeros registros
demograficos, es posible advertir que la mayor densidad de poblacion se
concentraba en el extremo occidental del litoral, en la franja que hoy ocupan Santa
Maria y San Mateo del Mar. El 1802, por ejemplo, la poblacion de San Mateo del
Mar era cuatro veces mas grande que la de San Francisco y tres veces mayor que
la de San Dionisio del Mar (Huesca et. al., 1984), la tercera cabecera huave en
importancia. Los padrones de poblacion, elaborados en 1844 y 1890, muestran
ademas que la mayoria de los habitantes de San Francisco del Mar contaban para
estas fechas con apellidos hispanicos y que la composicion étnica de la cabecera
era desde entonces heterogénea, al grado que el treinta por ciento de la poblacién
hablaba el zapoteco, el veinte por ciento se desenvolvia en castellano y el resto
empleaba el huave como medio de comunicacion. A esta diversidad étnica, que
podia observarse con menores porcentajes en San Dionisio del Mar, se aunaba
una diversidad productiva que incorporaba, entre otras, las actividades de
labradores, jornaleros y hacendados, en proporciones semejantes a la de los

pescadores.
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La situacion en San Mateo y Santa Maria del Mar era en gran medida distinta. En
fechas tan posteriores como la primera mitad del siglo XIX, los 1,549 habitantes
que se distribuian a lo largo de la peninsula occidental carecian aun de apelativos
familiares y empleaban el nombre de pila del padre para establecer la
descendencia entre dos generaciones. En el padron de habitantes de 1844, todos
los hombres y mujeres de la peninsula conservaban el nombre de pila del padre
como registro patronimico: Juan Marcos, Lucrecia Francisco, Vicente Andreés,
Paulina José, etc. La diversidad étnica que puede observarse en San Francisco y
San Dionisio es ademas inexistente en esta parte del litoral, donde la poblacion se
dedica fundamentalmente a la pesca y es, segun el padron de habitantes,
lingliisticamente homogénea. Dado que hasta el siglo XVII hablar castellano era
un fendbmeno que estaba restringido al estrato de los caciques y los principales
(Chance, 1998: 197), es posible suponer que la homogeneidad linguistica que
caracterizaba a San Mateo y Santa Maria del Mar se reforzaba al interior de un
grupo que carecia de cacicazgos y distinciones nobiliarias. La distincién social era
por lo tanto también geogréafica: mientras San Francisco del Mar cuenta con una
nobleza reconocida que aprende con facilidad el castellano, adopta los apellidos
hispanicos y se adapta a las nuevas exigencias coloniales, San Mateo del Mar se
presenta como una poblacion extensa de macehuales que se dedica a una
actividad econdmica uniforme y sin acceso a la posesion individual de tierras y
ganado.

A cambio de su condicidn social, San Mateo del Mar obtiene una autonomia
cultural y politica que es dificil observar en el resto de las poblaciones huaves
durante el periodo colonial, acostumbradas a un flujo de poblacion mas amplio.
Aunque esta autonomia no significaba forzosamente aislamiento, ya que la mayor
parte de los productos pesqueros del Istmo de Tehuantepec provenian de la zona
occidental del litoral, donde las condiciones ambientales favorecian la captura del
camarodn, constituia sin embargo un factor importante para que la comunidad se
representara a si misma como una unidad separada e independiente. En un
documento de 1786, por ejemplo, se pregunta a los habitantes de San Mateo del

Mar quién tiene mas autoridad, si ellos o el soberano. Responden, dejando
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evidencia de su desconfianza hacia el Rey, que "s6lo Dios sabe quién tiene mas
autoridad, si su pueblo o el Rey y que, aunque el Rey la tuviera, ellos solo
obedecen lo que manda su pueblo” (Bailén, 2001:174).

Las diferencias que hemos esbozado entre los dos extremos del litoral huave
derivan en efecto de una distribucion social que delimitaba, durante los primeros
siglos de la Colonia, dos dominios indigenas divergentes: el de los caciques y el
de los macehuales. Mientras a estos ultimos sélo se les permitio criar ganado
menor en forma colectiva, en tierras comunales, negandoles la posibilidad de
acumulacion al prohibir la cria individual de ganado (Pastor, 1987:124), a los
caciques de San Francisco del Mar se les mercadearon en propiedad tierras
"realengas" para estancias de ganado mayor y menor. De ahi que, al igual que el
resto de los caciques istmefios, no sufran una desintegracion tan acentuada de su
categoria social ni de sus riquezas, como sucedid en otras regiones de la Nueva
Espafia. En el Istmo de Tehuantepec, como sefiala Zeitlin, la mayoria de las
solicitudes para establecer estancias de ganado proceden de individuos que se
identifican como caciques o principales. Tan sélo en la villa de Tehuantepec, diez
miembros de la nobleza local reciben concesiones para 23 estancias de yeguas y
ganado menor. A través de las haciendas, en efecto, “la nobleza nativa del Istmo
encontré6 uno de los pocos caminos para mantener un estatus econdmico
conmensurable con su rango social inherente” (Zeitlin, 1989:48). De esta forma, la
singular politica de proteccion que caracteriz6 la colonizacion del Valle de Oaxaca,
donde los caciques no sufrieron una desintegracion sustantiva de sus bienes, se
tradujo en el Istmo de Tehuantepec en una politica de concesiones que conjugoé

los intereses de la nobleza indigena con los intereses del Marguesado del Valle.
HACIENDAS MARQUESANAS Y COMUNIDADES HUAVES
En diversas ocasiones se ha subrayado la influencia del Marquesado del Valle en

la conformacion del territorio huave, cuyos principales poblados compartieron

espacios colindantes con las haciendas del marquesado que florecieron al inicio
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del periodo colonial (Gehard, 1986; Gutiérrez Brockington, 1989; Zeitlin, 1989;
Machuca, 1999; Bailon, 2001). Aun cuando dichas investigaciones ofrecen una
imagen cada vez mas elocuente de las relaciones que mediaron entre las
haciendas y las republicas huaves, conviene destacar algunos datos que ilustran
el papel de las haciendas en la conformacién social del territorio y en la estructura
interna de sus principales instituciones.

El Marquesado del Valle, otorgado a Cortés por merced real de 1529, cubria hacia
mediados del siglo XVI la mayor parte del Istmo de Tehuantepec Yy tenia bajo su
jurisdicciéon a Chimalapa, Guichicovi, La Asuncion Ixtelpec, Santa Maria Petapa,
Santo Domingo Tehuantepec, Lachitoba, Tequistlan y la estancia de Guzantlan.
Esta ultima, situada en los confines del actual municipio de San Mateo del Mar, en
el extremo occidental del territorio huave, figuraba entre los cinco lugares que
Cortés habia solicitado a la Real Audiencia en 1532, con el fin de establecer una
estancia de ganado mayor. Aunque la solicitud se veia favorecida por el hecho de
que se trataba de tierras yermas, inhabitables y de dificil acceso, contribuia de
manera especial la despoblacién paulatina de la zona, que se habia visto
severamente afectada por las epidemias ocurridas en las décadas posteriores a la
conquista. Dado que los 26 pueblos sujetos a la provincia de Tehuantepec
contaban hacia 1580 con una poblacion cercana a los dos mil habitantes (Torres
de Laguna, 1580), los asentamientos se habian reducido a pequefias localidades
qgue dificilmente superaban un centenar de personas. A raiz de este proceso, en
el que “muchas tierras quedaron desiertas después de la primera despoblacion y
fueron tomadas para haciendas de ganado” (Gehard, 1986:128), la provincia se
convirti6 en el escenario de wuna empresa ganadera que multiplicé
geométricamente las estancias, al grado que el numero de cabezas de ganado
vacuno y ovino era para esa fechas cinco veces mayor que el nimero de
habitantes.

Menos pobladas que los valles centrales, las planicies de la costa y del Istmo
oaxaquefio habian sido identificadas desde el inicio del periodo colonial como
zonas particularmente propicias para el pastoreo. Dos rios, conocidos

actualmente como Tehuantepec y Los Perros, circundaban la region y proveian
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agua suficiente para la irrigacion y la crianza del ganado, aun durante las épocas
anuales de sequia. La existencia de numerosas salinas a lo largo del litoral
suministraba un recurso adicional, ya que cada novillo requeria por lo menos una
quinta de sal para incrementar la masa corporal. En la medida en que la
explotacion de la sal y la industria ganadera constituian actividades
complementarias, las haciendas fueron estratégicamente situadas en parajes que
circundaban a las salinas costeras (Bailén, 2001:87), cuya distribucién se extendia
principalmente a lo largo del litoral huave. Las haciendas de Guazantlan y Las
Salinas, fundadas originalmente por el Marquesado del Valle y vendidas mas tarde
a Fernandez de Vallejo, se ubicaban entre la desembocadura del rié6 Tehuantepec
y la salina que se extendia sobre la costa del Mar Tileme, al occidente de San
Mateo del Mar. La primera, de mayores dimensiones, cubria una extension de 25
kilometros de largo y nueve de ancho y se habia constituido para finales del siglo
XVI en una de las estancias mas productivas de la regién, al grado que sus
exportaciones de ganado, mulas y caballos se canalizaban hacia la ciudad de
México y Cuernavaca (Gutiérrez Brockington, 1989:40-47).

Las concesiones para establecer estancias de ganado, conocidas como mercedes
reales, estuvieron originalmente sujetas a un conjunto de restricciones o
condiciones legales que debian cumplirse antes de la donacion. Entre otras, la
reglamentacion novohispana estipulaba que las estancias se ubicaran en terrenos
despoblados y lo suficientemente alejados de cualquier centro de poblacién. De
ahi que, en teoria, ninguna hacienda podia extenderse a menos de 1,000 varas
(8,200 metros) de una comunidad indigena, a fin de evitar cualquier perjuicio a los
habitantes de las republicas (Bailén, 2001:85). En la practica, la reglamentacion
en torno a las estancias de ganado solia violarse con demasiada facilidad, dando
lugar a numerosas quejas sobre los perjuicios causados por las invasiones de
ganado a las sementeras de los indios. En el caso de la hacienda de Guazantlan,
la respuesta huave a este tipo de conflictos consistié originalmente en el hurto y la
caceria de los animales que invadian las escasas sementeras indigenas,

localizadas al occidente del poblado y colindantes con los limites de la estancia.
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En la medida en que los vinculos entre el pueblo y la hacienda de Guazantlan se
vieron seriamente afectados por esa “costumbre perniciosa”, como la llamé
Francisco de Burgoa (1934:406), los huaves de San Mateo del Mar procedieron a
demarcar constantemente sus linderos mediante cruces en las que se depositaban
velas y flores a manera de ofrendas. La accidn parecia necesaria en un contexto
en el que las haciendas y los pueblos desconocian cabalmente los limites de sus
terrenos y en el que algunos elementos del paisaje eran tomados como emblemas
difusos de los linderos. En un documento de 1659, firmado por Don Simon de
Urbieta y reproducido recientemente por Fabiola Bailon (2001:167), se ofrece una
imagen clara de las relaciones ambivalentes que mediaban entre la hacienda y el

poblado:

[...] estos hijos de San Mateo del Mar, de esta mi doctrina, han estado viviendo en
paz y quietud con la vecindad de la hazienda llamada Guzontlan, que tuvo el sefior
Marqués del Valle, y en todo este tiempo, que se mantuvo en dichas tierras su
ganado, estuvieron los corregidores [...] contribuyendo, dando tres libras de cera y
dos reses para la fiesta del sefior San Mateo, y dicen estos hijos y otros que me lo
han contado que lo daban en reconocimiento de que son sus tierras [...] me consta y
lo certifico como llevo dicho, como en todas las festividades de mi sefior San Mateo
y Pascua de Resurreccion, llevan a dichos linderos que son cruces todas de su
devocion, en reconocimiento de que son suyos esos linderos, hacen esto para que
los vean todos, llevando y poniendo dos candelas y sus rosas en cada cruz de todos
los linderos, y ninguno se los ha repugnado con tanta fuerza, ni amenazado, como
el corregidor que actualmente gobierna en la villa de Xalapa del sefior Marqués, de
tal suerte que se hallan estos hijos tan apurados y aburridos, que dicen que de
quitarles las tierras ya no tienen donde vivir y asi que se iran todos a vivir al reino de
Guatemala...

Las haciendas del marquesado, cada vez mas dependientes de la mano de obra
local, emplearon el sistema de repartimientos como un medio de contratacion
laboral que sustituyd a los servicios de la encomienda, abolida en la provincia de
Tehuantepec durante la primera mitad del siglo XVI. Aunque los huaves
participaron inicialmente en los servicio del repartimiento, aportando mas de
doscientos trabajadores en un afio (Zeitlin, 1989:55), su integracion laboral se vio
limitada a la construccion de casas y cercas, en una actividad que exigia mayores
niveles de especializacion (Bailon, 2001:103). Este hecho, aunado a la creciente

importacion de mano de africana que caracteriz6 a las haciendas del marquesado,
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contribuyd a que las relaciones laborales entre la poblacion huave y las haciendas
fueran hasta cierto punto temporales y esporadicas, sujetas a periodos precisos en
que los trabajadores recibian 7 pesos y 7 tomines para la fabricacién de chiqueros
y corrales de las cabras (Ibidem).

Aunque su participacion laboral fue relativamente limitada, las poblaciones
huaves no permanecieron ajenas a la irrupcion ganadera. El modelo de las
haciendas se convirti6 en una fuente de interés para los cacicazgos locales y en
un recurso adicional para las comunidades. Basandose en la documentacion
colonial, Fabiola Bailon ha advertido que entre 1580 y 1620 se registran un total de
28 solicitudes para establecer estancias de ganado mayor y menor en el area
huave, la mayoria de las cuales fueron concedidas a los pueblos de San Francisco
y San Dionisio del Mar, llamados entonces Iztactepec y Tepeguazontlan (Baildn,
2001:89). Mientras las peticiones del pueblo de San Mateo del Mar se limitaron a
cuatro estancias de ganado menor, la mayoria de las solicitudes restantes
provienen de caciques y principales de San Francisco y San Dionisio del Mar que
reciben diversas mercedes para estancias de ganado mayor. El hecho de que las
peticiones registradas para caciques y principales se concentren en ambos
poblados da indicios de que San Mateo del Mar carecia para entonces de una
nobleza local, pero también explica que sus demandas hayan sido formuladas
para beneficio de la “gente del comun”. A pesar de su cercania con la hacienda
de Guazantlan, la poblacibn de macehuales que se asienta en esta zona
esencialmente pesquera parece integrarse con relativa dificultad a la actividad
ganadera. La cautela hacia este tipo de industria no sélo permite comprender que
la primera solicitud de San Mateo del Mar se formule cincuenta afios mas tarde
que la de San Francisco del Mar, fechada en 1555, sino también que la
participacion laboral de “los naturales de Iztactepec sea mas comun que la de los
naturales de Guazantlan” (Bailon, 2001:104). Aun cuando existen indicios de que
los habitantes de esta localidad establecieron contratos temporales con las
haciendas mas cercanas del marquesado, pagandoles 7 pesos y 7 tomines para la

construccion de casas y cercas (Ibidem: 103), los registros de poblacion



43

posteriores demuestran que la actividad de jornalero era comun en San Dionisio y
en San Francisco, y sin embargo inexistente en San Mateo del Mar.

Si las estancias ganaderas requerian por lo general de servicios especializados y
contingentes laborales reducidos, exigian en cambio funciones altamente
jerarquizadas que se traducian en una escala piramidal. Los mayordomos, como
cabezas visibles de las haciendas, nombraban a un conjunto de vaqueros,
caporales, trasquiladores, pastores y molenderas que se integraban bajo un
esquema jerarquico y eventualmente remunerado con un salario. Las
remuneraciones financieras solian sin embargo sustituirse con los productos de la
hacienda, de tal manera que las transferencias de cabezas de ganado hacia los
mayordomos o hacia los vaqueros se convirtieron en una forma comun de
retribucién. La contratacion de los mayordomos, que se prolongaba a menudo
durante varias décadas, no solo facilitaba una administracion mas flexible de las
haciendas, sino también una identificacién del cargo con la empresa, al grado que
las nociones de mayordomia y hacienda ganadera eran durante el siglo XVII

términos esencialmente emparentados.

HACIENDAS, SANTOS Y COFRADIAS

En un contexto en el que las haciendas asumen la forma de una comunidad
productiva, los mayordomos adquieren funciones y atributos que escapan a la
esfera administrativa. A cincuenta afios de su fundacién, las haciendas del
marquesado carecian de una infraestructura eclesiastica y aun cuando contaban
con el apoyo del monasterio dominico de Jalapa del Marqués, la instruccion
religiosa y la administracion de los sacramentos no dejaba de ser una tarea
eventual y poco sistematica que originaba constantemente los reclamos de los
corregidores hacia los mayordomos. Las instrucciones de 1594, dirigidas hacia las
haciendas de Guzantlan, La Ventosa y Almoloya, buscaban corregir esa situacion
y para tal efecto estipulaban que era necesario instalar cruces en las casas y

capillas en las haciendas, a fin de que “las misas puedan decirse y los santos
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sacramentos administrarse”, de tal manera que “la gente al servicio de la hacienda
viva como cristianos” (Gutiérrez Brockington, 1989:45).

Los crecientes conflictos entre las érdenes religiosas y el clero secular hicieron sin
embargo que los dominicos perdieran un terreno considerable al iniciar el siglo
XVII. Hasta entonces, la coordinacidon entre ambos sectores de la iglesia
respondia a una empresa conjunta en la que el clero secular funcionaba como una
especie de retaguardia del proceso de evangelizacién: los frailes convertian, los
curas conservaban. Al ser secularizada a principios del siglo XVII, la doctrina de
San Francio del Mar se transfiere al Obispado de Oaxaca y permanece bajo el
control del clero secular durante la mayor parte de este siglo. El interés de los
dominicos en la regién occidental del litoral huave se manifiesta nuevamente en
1794, cuando permutan la parroquia de Tlacolula por la de San Francisco del Mar
y logran retenerla hasta 1864, fecha en que pasa una vez mas al Obispado de
Oaxaca.

La alternancia de poderes entre la orden religiosa y el clero secular habra de crear
un escenario propicio para que florezca una de las instituciones mas relevantes de
la vida ceremonial huave durante la segunda mitad del periodo colonial. Conocidas
con el nombre de cofradias, las nuevas corporaciones religiosas se aglutinan en
torno a las imagenes del santoral y asumen el modelo organizativo de las
haciendas como modelo de su estructura jerarquica. Asociadas a un santo titular,
gue da nombre y sentido a la corporacién, las figuras de los mayordomos, arrieros
y vaqueros se desplazan paulatinamente del d&mbito laboral al ceremonial en la
misma medida en que el capital de las haciendas se transforma en un conjunto de
bienes sacramentales. En la region huave, en efecto, la importancia de las
cofradias no solo se revela en la capacidad de organizar el culto hacia los santos
patronales en una esfera relativamente ajena a la administracion eclesiastica,
cuya incidencia en las cofradias huaves era hasta cierto punto reducida, sino
también en la capacidad de sustituir la economia comunitaria por la economia
ceremonial. Al igual que en otras regiones de la Nueva Espafa, donde las
cofradias habian surgido para sustituir a la comunidad en algunas funciones que

las republicas de indios no podian cumplir satisfactoriamente (Gibson, 1967), los
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pueblos huaves transfieren una parte sustancial del ganado y de las tierras
comunitarias a las cofradias que se crean durante el siglo XVIII. Aun en
comunidades aparentemente pobres como San Mateo del Mar, el capital de las
cofradias alcanzaba cifras similares a las cofradias mixes de San Juan Guichicovi,
consideradas las mas ricas de la provincia de Tehuantepec. Machuca sefiala que
de las 81 cofradias que hacia 1776 habia en la region, 16 eran huaves; cuarenta
aflos més tarde, las cofradias huaves representaban cerca del cuarenta por ciento
del total de las corporaciones religiosas que aun subsistian a lo largo de la
provincia (Machuca, 1999).

Aunque durante los ultimos siglos de la Colonia eran comunes las confusiones
semanticas entre “mayordomias”, “cofradias” y “hermandades”, es factible suponer
gue las corporaciones religiosas a lo largo del litoral huave correspondieran a este
altimo rango, dado que gran parte de las corporaciones religiosas del sur de
Oaxaca se conformaron con seguir siendo, hasta principios del XIX, cofradias no
oficiales. La oficializacion de la cofradia consistia en una consagracion de los
bienes del santo, oficiada por el obispo, en una ceremonia que los convertia en
bienes espirituales. Mediante este procedimiento, los bienes de la hermandad se
sustraian de la esfera de jurisdiccién laica y se amparaban frente a un posible
decomiso por desfalco al que estaban expuestos los bienes de las republicas. No
obstante, el procedimiento exigia un costo que normalmente superaba las
posibilidades financieras de la corporacion, cuyas declaraciones oficiales se
reducian normalmente a un centenar de pesos y cabezas de ganado.

Pastor ha observado que los ganados de las cofradias solian oscilar con los
vaivenes de la economia de subsistencia, de tal manera que las grandes crisis de
mediados del siglo XVIII  reducia el capital de las haciendas a niveles
sustancialmente inferiores que los del siglo anterior (Pastor, 1987:181). Durante el
siglo XVIII, el modesto capital de la mayoria de las cofradias oaxaquefas se
limitaba generalmente a 100 libras de cera y a 50 6 200 pesos en efectivo (Chance
y Taylor, 1985:10). En la region huave, algunas cofradias contaban con un capital
suficiente para establecer haciendas de ganado que provenian tanto de

donaciones individuales, otorgadas por los propios cacicazgos, como de la
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transferencia masiva del ganado comunitario. Hacia finales del siglo XVIII y
principios del XIX, San Francisco del Mar contaba con las haciendas de Amatitlan
y La Isla para el cuidado de 276 cabezas de ganado vacuno y yeguar, que
formaban el patrimonio de la Virgen del Rosario. Las haciendas de San Dionisio
del Mar, pertenecientes a San Juan Bautista, el santo eponimo y la Virgen del
Rosario, albergaban un total de 1,161 cabezas de ganado vacuno y 202 yeguas o
mulas, mientras la Unica cofradia de Santa Maria del Mar era propietaria de 663
cabezas de ganado mayor y menor. El pueblo de San Mateo, cuya poblacion
parecia no tener acceso a la crianza de ganado mayor, contaba con cuatro
haciendas de ganado menor, dos de las cuales pertenecias a la Virgen de la
Candelaria, una al santo patronal y otra a la Santisima Trinidad.

Como en el resto de las regiones de Oaxaca, las obligaciones y los gastos de las
cofradias huaves se limitaban al pago de los costos de la celebracion, el abasto de
cera para velas, aceite para las lamparas y vino para la iglesia de la parroquia. En
teoria, su excedente estaba destinado a mantener y remodelar las “fabricas” de las
iglesias, que hasta entonces se conservan como construcciones elementales,
hechas de cal y canto, techos de palma y horcones de madera. Hacia 1821, por
ejemplo, la cofradia de la Preciosa Sangre de Cristo dond 21 pesos a la “fabrica”
de la iglesia de San Dionisio del Mar, cuyas corporaciones sacramentales no solo
eran las mas ricas sino también las mas numerosas de la zona. Sin embargo, las
continuas lamentaciones de los parrocos residentes hacia los “justicias” y los
mayordomos de las cofradias dejan entrever que los excedentes tenian a menudo
un destino distinto. Fray Francisco Diez Canseco, cura de San Mateo del Mar en

1802, resumia la situacion en los siguientes términos:

Asi en éste como en los demas pueblos del curato se estan debiendo por muchos
individuos de é€l, de muchos afios a esta parte, varias cantidades menores y
mayores, las que jamas han podido cobrar los curas [...] por vivir persuadidos estos
naturales de que las rentas de las haciendas, de las cofradias y hermandades,
pertenecen a ellos por ser fundaciones piadosas y bienes que dejaron (como ellos
dicen) sus antepasados [...] Los continuos desfalcos que en las expresadas
haciendas se notan todos los afios sin que jamas se pueda conseguir el reintegro de
semejantes fallas, a causa de los "Justicias" que deberian cooperar a que los
mayordomos presentasen al cura unas cuentas legales para la conservacion de los
ganados del fondo de las cofradias... (Diez Canseco, 1802:222)
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Dado que las iglesias del curato carecen de rentas fijjas y su conservacion
depende de los bienes de las cofradias, el capital de las corporaciones se
administraba mediante “cajas” que resguardaban los cabildos locales bajo la
supervision del cura. La caja de la cofradia, sin embrago, era una especie de
préstamo que el mayordomo recibia durante la Semana Santa para efectuar sus
gastos, y que en teoria debia devolver el préximo afio con la venia del
ayuntamiento y del parroco. En la practica, los mayordomos encontraban
generalmente dificultades para cubrir el “principal”’, como también se le llamaba, y
muchas veces quedaban endeudados durante lapsos que iban de unos cuantos
meses a varias decenas de afos. En estas circunstancias, era comun que los
descendientes de un mayordomo quedaran durante afios en deuda con la
cofradia, cuyos miembros no podian ser exigentes en sus cobros porque sus
préstamos no se hacian con criterios bancarios y porque los deudores eran los
mismos duefios corporados del capital. De hecho, vender o prestar ganado no era
para los cofrades una trampa del mayordomo. A sus 0jos, como indica Pastor
(1987:254), la institucion servia para eso. Los huaves las conciben como
instituciones piadosas que heredaron de sus antepasados y como un signo de la
reciprocidad que los une al santo epénimo de la cofradia. A cambio, cubren los
novenarios, suministran la cera de las ceremonias y atienden las fechas de
celebracion, como si estas retribuciones fueran equivalentes a los beneficios
materiales que reciben a través de las haciendas.

Para el caso de San Mateo del Mar, Diez Canseco no s6lo observa que el manejo
y cuidado de las haciendas se encuentra a cargo de los funcionarios de la
“republica”, sino ademas que “del producto de sus esquilmos paga dicha republica
el novenario de misas cantadas a Nuestra Sefiora de la Candelaria y su festividad,
como también igualmente cinco misas cantadas en el novenario del Santo Patron”
(Diez Canseco, 1802: 217). De esta forma, las cofradias huaves asumen la
responsabilidad del culto que antes competia a la comunidad en su conjunto y
logran integrar la economia comunitaria a la economia ceremonial. Es probable

que la estructura del gobierno local, donde los principales se alternan como
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alcalde un aflo y como mayordomo de la cofradia en otro, haya facilitado esta
integracion y promovido el ejercicio de las mayordomias como requisito de las
funciones civiles. A través de las cofradias, la clipula de la jerarquia civil encuentra
una expresion religiosa que estaba latente en el principio indigena de autoridad,
como sucede en el presente. Las continuas referencias de Diez Canseco al papel
de los “justicias” en la administracion del culto religioso dejan entrever que la
autoridad de los alcaldes no sélo regulaba el funcionamiento de las corporaciones,
sino también que éstos tenian una incidencia directa en los bienes de la iglesia
local, sede de las imagenes que veneran las cofradias.

A diferencia de los gobernadores de republica, que a principios del periodo
colonial representaban a los antiguos cacicazgos, los alcaldes provenian
originalmente de un sector mas amplio de “principales” que incorporaba a los
miembros de un grupo hereditario y aquellos que eran considerados como tales
por una mezcla de atribucion y mérito en el desempefio de los cargos, segun
hemos indicado en paginas anteriores. Hacia finales del siglo XVIII, como
observan Chance y Tylor (1985:14), los caciques y principales de nacimiento
habian desaparecido por completo y sélo llegaban a ser principales los que
servian al menos en algunos de los cargos superiores de la jerarquia civil. El
grupo se transform6 asi en el pequefio contingente de ancianos del pueblo y
consejeros politicos que hasta la fecha se conocen entre los huaves con el
nombre de montang ombas.. Durante este proceso, la figura de los alcaldes, que
fungian inicialmente como jueces, adquiri6 connotaciones que no estaban
contempladas en el modelo original del ayuntamiento hispanico, donde la posicion
del regidor tendia a ser un cargo mas preeminente y mas apreciado. A mediados
del siglo XVII, en diversas regiones de la Nueva Espafia habia una tendencia a la
desaparicion de los regidores, mientras en otras los habian reducido a auxiliares
menores. Lockhart (1999:78) ha sefialado que un corolario de esta situacion era el
aumento en la importancia de los alcaldes, hasta el grado que habia uno por cada
subunidad politica. Algunos documentos nahuas del siglo XVI, por ejemplo,
parecian volver equivalentes a los antiguos teuctlatoque (“jefes de los calpulli”) y a

los alcaldes, “pues llaman a estos funcionarios por ambos titulos, como si trataran
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de dejar en claro lo que era un alcalde” (Lockhart, 1999:62). Para el siglo XVII, los
alcaldes se habian convertido en los principales funcionarios de las republicas,
después del gobernador, cuya importancia decrecia en la medida en que el
proceso de macehualizacion afectaba a las republicas.

La posicion diferencial que hoy ocupan los alcaldes entre los huaves de San
Mateo del Mar, como veremos en los siguientes capitulos, revela que las
representaciones locales en torno a la autoridad concedian a estos funcionarios un
papel decisivo en el desempefio de las cofradias. Aun en fechas recientes, cuando
las haciendas de la Virgen de la Candelaria y del santo patronal sufragaban parte
de los gastos de las mayordomias, la decision de los alcaldes regulaba la venta
del ganado y la transferencia de los excedentes hacia la iglesia local. Sin ser parte
de la estructura eclesiastica, los alcaldes representaban el vinculo mas estrecho
entre la esfera civil y la religiosa, de manera que la categoria de principal o
montang ombas integraba ambos atributos y les concedia la funcion de dirigentes
espirituales que tenian el privilegio de la palabra.

Al ser miembros de la jerarquia civil, donde su palabra jugaba un papel
determinante en los juicios, los alcaldes compartian el derecho a la palabra con los
cantores de la iglesia, llamados actualmente kantor entre los huaves, que
formaban una corporacion vitalicia y se encontraban exentos de los servicios
civiles en funcién de sus servicios a los santos, con quienes se relacionaban a
través de las plegarias catdlicas que sélo ellos conocian. Esta corporacion
religiosa, a la que se confiaba el cuidado del templo, se regia por una pequefa
jerarquia que incluia a topiles, sacristantes y fiscales, encabezados por un
maestro de capilla. Lockhart advierte que, en el altiplano central, la posicion de
estos ultimos era estratégica, dado que “muchos de los alcaldes habian servido
con anterioridad como maestros de capilla” (1999:338). El caracter vitalicio de la
corporacion permitia sin embargo que los maestros de capilla participaran
activamente en el grupos de los kantor aun después de concluir sus funciones,
adquiriendo de esta forma la calidad de “pasados”. La categoria, que se aplicaba
también a los alcaldes anteriores, tenia al parecer una connotacibn mas

restringida que el vocablo hispanico, ya que no abarcaba por igual al conjunto de
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los funcionarios civiles y religiosos. Desde épocas tan tempranas como el siglo
XVI, los términos “actual” y “pasado” se habian introducido en las designaciones
locales como consecuencia de una campafa espafiola para hacer comprender a
los indigenas la distincion entre ocupar un cargo y no ocuparlo. Sin embargo,
ambas palabras llegaron a tener un papel mas importante en las representaciones
indias, ya que el término “pasado” no se aplicaba a todos los funcionarios sino tan
sblo a los de méas rango, como eran los gobernadores y los alcaldes (Lokchart,
1999: 77).

A través de la figura de los alcaldes, la antigua distincion social entre principales y
macehuales llegd a ser una distincion casi moral que aludia menos a una
diferencia de clase que a un grupo de edad cuya autoridad estaba sin duda
vinculada a una genealogia. Entre los zapotecos del Istmo, por ejemplo, las
glosas esparfiolas sugieren que las nociones de autoridad derivaban del término
guelanagola, “propiedad de los antepasados” (Zeitlin y Thomas, 1992:298). EI
hecho de que los huaves utilicen hasta la fecha la férmula teat xean principal
(“padre principal”) para dirigirse a ese sector de los ancianos da indicios de que las
concepciones de la edad y la descendencia se conjugaban con el principio de
autoridad que rodeaba a los principales, quienes aparecen siempre como un
sector distinto al resto de la poblacion. Esta distincion se hacia evidente a través
de una frontera linglistica que separaba los cargos superiores de los cargos
inferiores de la jerarquia civil, cuyo desempefio se destinaba a un grupo de edad
diferente y no se designaban por lo tanto con el apelativo de teat (“padre”). La
nomenclatura del cabildo, en efecto, establecia una diferencia entre aquellos
cargos que se designaban con el término hispanico y el sufijo teat (teat mayor,
teat alcalde, etc.) y aquellos que carecian del sufijo y se nombraban en lengua
vernacula. La condicion de topiles y pregoneros, llamados hasta la fecha mongot y
nerap, no solo aludia a una condicion social que originalmente habia estado
reservada al grupo de los macehuales, sino también a un grupo de edad que
carecia de los atributos para ser designado teat.

La palabra “justicias”, que Diez Canseco emplea para referirse a los alcaldes

huaves, se adaptdé a la fonética huave y cobré con el tiempo el sentido de
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autoridad, al grado que el concepto se traduce actualmente con el término jostis
(Stairs y Sharfe, 1981:200). La traduccion es significativa si se considera que los
huaves carecieron antes y después de la Colonia de una estructura estatal
centralizada, personificada en una larga dinastia de gobernantes. La idea de
autoridad no estaba por lo tanto sujeta a un principio hereditario, sino a un
conjunto de atributos personales que se median de acuerdo a un cédigo social.
Entre otras funciones, el sistema de cargos que se origina con las republicas
proporciona las reglas de interpretacion que permiten a los principales constituirse
como tales, en la medida en que el desempefio de los cargos ofrece un codigo

comun de lectura y estandariza, por decirlo asi, el juicio comunitario.

En estas circunstancias, el prestigio de los alcaldes no se media tanto en términos
de una eficacia juridica como en la capacidad de articular las distintas
corporaciones que se ponen en juego a lo largo del periodo colonial. Las
relaciones que aquellos guardaban con los mayordomos de las cofradias no eran
por consiguiente distintas a las que sostenian con los cantores de la iglesia: unos
y otros constituian agrupaciones jerarguicas que se integraban en un sistema
mayor. Abocadas al cuidado de los santos, las cofradias suministraban los
recursos para la construccion y el mantenimiento de los templos, concedidos en
resguardo al grupo de cantores que comandaba el maestro de capilla. La
transferencia entre ambas esferas, que se realizaba a través de los alcaldes,
conferia a la jerarquia civil la funcién social de integrar el cuerpo comunitario,
dividido en diversas corporaciones que agrupaban, mas que a individuos, a
unidades domésticas. La proliferacion de cofradias que se observa durante el
siglo XVIII a lo largo del litoral habla en efecto de un proceso de segmentacion
interno que exigia un principio de integracion. Este principio, como se vera mas
adelante, encuentra su expresibn mas acabada en la combinacion de dos
instituciones que originalmente se encontraban separadas: las mayordomias y los

cargos civiles.
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CARGOS CIVILES Y MAYORDOMIAS RELIGIOSAS

Al examinar las relaciones que vinculan a las cofradias con los cargos civiles,
Chance y Tylor han argumentado que estos ultimos, producto de la legislacion
colonial, no se encontraban originalmente conectados con las primeras cofradias
sacramentales fundadas en Oaxaca durante los siglos XVII y XVIII. Durante este
periodo, "la jerarquia civil no estaba abiertamente involucrada con los rituales
religiosos; las cofradias lo estaban, pero ellas no constituian una parte de la
jerarquia™ (1985:11). La asimilacion de ambos sistemas, que Chance y Tylor
adjudican al advenimiento de los gastos ceremoniales en forma individual, dio por
resultado una estrecha correlacion entre determinados cargos civiles y el
desempefio de ciertas mayordomias. El principio que regia a esta relacion
obligaba a alternar las funciones publicas sobre dos lineas jerarquicas que iban de
las mayordomias a los cargos civiles, de tal manera que los niveles superiores de
esta Ultima linea s6lo eran accesibles a miembros de la comunidad que habian
participado previamente en alguna de las funciones de la mayordomia.

Aunqgue las fuentes no lo indican, es factible suponer que la asociacion entre la
jerarquia civil y las mayordomias ordenaba a estas ultimas de acuerdo a una
escala jerarquica que establecia una distincion entre celebraciones mayores y
menores. La actual distincién entre “cofradias” y “mayordomias” que los huaves
de San Mateo del Mar emplean para clasificar el ciclo de festividades, atribuyendo
a las segundas un valor suplementario, deja entrever que los santos y sus
corporaciones se encontraban sujetos a una valoracién distinta en virtud del
capital y las funciones asociadas a su administracion. Esta diferencia pasaba, en
primer término, por la presencia del ganado. Mientras algunas cofradias contaban
tan soOlo con un capital monetario, otras se habian convertido en haciendas de
dimensiones considerables que exigian cargos numerosos y jerarquizados cuyo
desempeiio, al igual que los cabildos de las republicas, se regia por un principio
escalafonario. Las mayordomias se integran entonces como una organizacion
jerarquica que va del mayordomo a los “vaqueros” y de éstos a los “arrieros”, en

funciones y periodos esencialmente semejantes a los cargos comunitarios. Al
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integrarlas a su propio funcionamiento, las haciendas de las cofradias tienden a
funcionar como un espejo de las republicas, cuya fundacién habia estado también
asociada a la figura de un santo titular y a la concesion de las tierras como un bien
sacramental.

En 1802, las cofradias de San Mateo del Mar que gozan de ese estatuto se
distribuyen en cuatro haciendas que pertenecen a la Virgen de la Candelaria, la
Santisima Trinidad y el santo patronal, con un total de 471 cabezas de ganado
menor. Tanto el numero como la naturaleza de las haciendas resultan
significativos porque coinciden con las mercedes solicitadas al inicio del periodo
colonial. Entre 1588 y 1593, en efecto, la comunidad habia obtenido cuatro
mercedes reales para estancias de ganado menor (Bail6n, 2001:90) y es probable
que el capital inicial, perteneciente a la caja de la comunidad, se transfiriera
gradualmente a las cofradias sefalas con el objeto de mantenerlo fuera del
alcance del alcalde mayor de Tehuantepec. Al quedar bajo la proteccién de los
santos, el ganado de las haciendas originales ingresaba a la categoria de “bienes
espirituales” que el clero protegia para el sustento de las “fundaciones piadosas”.
De ahi que este tipo de estancias, que Gibson llamé cofradias “no oficiales” para
distinguirlas de las asociaciones mas ortodoxas que cobraban cuotas para pagar
los entierros de sus miembros, fueran esencialmente parecidas a las cajas de
comunidad y estuvieran a cargo de los oficiales de la republica, como sefalaba
Diez Canseco en su informe de 1802. En la medida en que se trataba de
corporaciones ambiguas, que oscilaban entre la cofradia sacramental y la
comunidad como tal, los vinculos entre los mayordomos y los cargos comunitarios
eran inevitables y tendian en la practica a confundirse, ya que los oficiales de las
cofradias solian elegirse tomando en cuenta los servicios prestados anteriormente
a la comunidad, asi como su reputacién de probidad y devocion hacia los santos.
Nancy Farris ha hecho notar que las cofradias no se desarrollaron en la forma
hispanica coman que introdujeron los misioneros, en el sentido de una hermandad
laica que se sostenia por donativos individuales, dedicada al culto de un santo
particular y cuyo objeto era el beneficio espiritual de sus miembros. Dado que

estos principios eran incompatibles con la organizaciéon social indigena, las
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cofradias se transformaron en “una expresiéon o manifestacion de la comunidad
corporativa, organizada del mismo modo, con la misma membrecia, los mismos
lideres y la misma mezcla de objetivos religiosos y seculares (Farris, 1991:136).
Las formas cristianas del culto, introducidas por los dominicos como practicas
esencialmente comunitarias, favorecieron la identificacion de las corporaciones
religiosas con el funcionamiento de las republicas, ya que a los santos se les
podia venerar como entidades pertenecientes a comunidades especificas que
partian del grupo familiar, se prolongaban en los barrios y culminaban en la
comunidad en su conjunto. En el caso de San Mateo del Mar, las haciendas de las
cofradias se asociaron a aquellas imagenes del santoral que marcaban los
momentos culminantes del ciclo festivo y que representaban, ante todo, a las
figuras patronales. Vinculadas a la Virgen de la Candelaria y a San Mateo
Apostol, cuya union tomaba la forma de una pareja primigenia, las haciendas se
designaron con el nombre de estas mim (“hacienda de la madre”) y estas teat
(“hacienda del padre”), mientras los rebafios que las integran asumen la
designacion de minimal Dios o “los animales de Dios”.

La ubicacion de ambas haciendas, situadas hasta hace unas décadas en ambos
extremos del poblado, permite ademas suponer que las cofradias estuvieron
originalmente asociadas a los cuatro barrios o secciones que dividian el perimetro
urbano. En un contexto colonial donde las cofradias y los barrios se confunden,
como hemos indicado anteriormente, la ubicacion de las haciendas no era un
asunto dejado al azar y respondia en este caso a una disposicion simétrica del
espacio. Situadas de acuerdo a los puntos del cuadrante, estas secciones
consideraban como parte de su territorio al espacio que se extendia sobre su
direccién cardinal, de modo que la ubicacion de las haciendas estuvo siempre
asociada a un terreno perteneciente a los barrios. Las haciendas del santo
patronal y de la virgen de la Candelaria se situaban en los extremos oriental y
occidental del poblado, en terrenos que anteriormente pertenecian a la terceray a
la segunda seccion y que hoy ocupan las poblaciones de Santa Cruz y Colonia
Juarez. EIl hecho de gue nuevas poblaciones surgieran en los parajes de las

antiguas estancias de ganado indica que las haciendas de los santos
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contribuyeron con el tiempo a la formacion de asentamientos humanos, como
sucedi6 en San Dionisio y San Francisco del Mar, cuyas habitantes se
desplazaron mas tarde hacia los terrenos de las haciendas para formar las
actuales cabeceras de los municipios.

La presencia de los santos en distintos ambitos y latitudes produjo una
multiplicacion de las imagenes que ya no correspondia al repertorio original. A
principios del siglo XIX, segun los datos que proporciona el péarroco local, la
proporcion de las imagenes con respecto a la poblacion del litoral era de un santo
para cada sesenta personas, considerados solteros y “doncellas”. En la medida en
que cada imagen exige una atencion especifica, su proliferacion lleva también
aparejada una multiplicacion de las funciones comunitarias, al grado que cada
imagen cuenta con una persona responsable de proporcionarle velas y flores
durante los dias propicios. Esta labor, que perdura aun en la actualidad, se
concibe como un servicio comunitario y tiene por lo tanto atributos semejantes a
los cargos civiles, que por esta via integran en su seno funciones hasta cierto
punto religiosas. En San Mateo del Mar, las imagenes del santoral que se ubican
en la sede del ayuntamiento pasan a ser objeto de nombramientos civiles que
reciben el nombre de mardom awan (“mayordomo del municipio”), cuyo
desempefio era hasta hace una décadas equivalente a los cargos de mayor o de
regidor, indispensables para ascender en la jerarquia civil. Asi, mientras los
mayordomos se integran a las funciones civiles, los cargos superiores del
ayuntamiento asumen en ocasiones la forma de una mayordomia que se
responsabiliza de distintos momentos del ciclo ritual. Al igual que los cargos
civiles, las mayordomias y sus santos asociados terminan por organizarse sobre
un plano jerarquico. La escala de prestigio que recorre a los primeros se aplica
también a las segundas y afecta las representaciones que se organizan en torno a
las imagenes del santoral. Divididos entre santos mayores y menores, que
asemejan las distinciones entre los cargos superiores y los subalternos, las
imagenes ingresan a ese codigo jerarquico de las representaciones que habra de
regir las formas elementales de la organizacion social. En lo sucesivo, los huaves

daran por sentado que existe un vinculo entre la autoridad de los cargos y los
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atributos de los santos, pero que este vinculo soOlo se logra mediante una

ritualizacion progresiva de las funciones publicas.
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LOS CARGOSEN EL SISTEMA
I

Conforme a la tradicidn cristiana que dirige el coro hacia el oriente, la iglesia de
San Mateo del Mar abre sus puertas al poniente y traduce la disposicion
geografica del espacio en una division por barrios 0 secciones que se distribuyen
de acuerdo con los puntos del cuadrante. Aun cuando los habitantes de San
Mateo del Mar se encuentran actualmente divididos en tres secciones territoriales,
la disposicion espacial revela al observador que el pueblo fue cuatripartito y no
tripartito. Al finalizar la década de los cincuenta, la mayoria de los habitantes de la
cuarta seccion se trasladaron a Huazantlan, un pequefio centro rural ubicado en
las fronteras del municipio que habia sido la sede de una de las haciendas del
Marquesado del Valle y en el que la mayor parte de los habitantes residia de
manera temporal. Hasta 1959, sin embargo, San Mateo del Mar estuvo dividido en
cuatro secciones cuyos extremos se ubicaban al oriente y al poniente del poblado.
Debido a un principio de distribucion geogréfica, que identifica a cada unidad
espacial con los puntos cardinales, cada seccion consideraba de su propiedad el
territorio que correspondia a su direccion cardinal. Al situarse al suroeste del
municipio, Huazantlan pertenecia a la cuarta seccion y era, en gran medida, una
extensién de su propio territorio. El mismo principio de distribucion espacial se
aplica actualmente a Colonia Juarez y a la colonia Santa Cruz, cuya ubicacion
geografica las sitia en un perimetro que pertenece a la segunda y a la tercera
seccion, respectivamente. Los nuevos asentamientos que surgen a partir de la
década de los ochenta, como Barrio Espinal y Pueblo Nuevo, responden a esta
l6gica de distribucion espacial y, al situarse al norte y al sur del municipio, son
considerados prolongaciones de la primera y la segunda seccion.

La distribucion espacial de las unidades territoriales tiene dos consecuencias
paralelas. En el plano social, divide a los habitantes del municipio en tres
segmentos diferenciados que se asocian a una adscripcion territorial.

Anteriormente, cuando los asentamientos periféricos no cobraban aun la categoria
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de agencias municipales, cada segmento suministraba los elementos necesarios
para el funcionamiento del cabildo municipal, de acuerdo a un principio de rotacién
espacial que distribuia anualmente los principales cargos de la jerarquia civil entre
las cuatro secciones territoriales. A fin de que todas las unidades territoriales
participaran de una jerarquia central, los cargos principales rotaban anualmente de
seccidn en seccion, de tal manera que si la primera seccion albergaba el cargo de
alcalde durante un afo, la segunda debia sustentarlo durante el afio siguiente. El
mismo principio se aplicaba a los cargos de regidores y de presidente municipal,
cuya duracion es de tres afos.

Si bien este sistema permitia una distribucion equitativa de la autoridad,
asegurando la representacion de las distintas secciones en la jerarquia municipal,
sus exigencias de funcionamiento terminaron por limitarse al perimetro de la
cabecera municipal. Bajo el modelo tradicional, cuyo funcionamiento era anterior a
la formacién de las agencias, la participacion de los asentamientos periféricos
guedaba antiguamente asegurada por una forma particular de residencia que
obligaba a los habitantes de las agencias a conservar una vivienda en alguna de
las secciones de San Mateo del Mar. De hecho, el servicio obligatorio en los
niveles inferiores de la jerarquia civil respondia menos a los criterios de la
identidad grupal que a los efectos sociales de la residencia: todo hombre que
contara con una residencia en el centro era, bajo pena de expulsion, un candidato
potencial a servir en algun cargo de los primeros niveles de la jerarquia.

Durante las primeras décadas del siglo XX, la mayor parte de la poblacion del
municipio tuvo que concentrarse en el perimetro central a causa de "lo inseguras
gue resultaban las viviendas rurales" (Signorini, 1979:23). Las actuales agencias
municipales son el resultado de antiguas rancherias, pobladas por habitantes de
San Mateo del Mar que se fueron desplazando hacia el este del municipio a fin de
tener un mayor control de los rastrojos y de los animales de cria. Por razones
ligadas al servicio de los cargos, los huaves conservaban su vivienda en alguna
seccion de la cabecera y emprendian migraciones esporadicas hacia las
rancherias. El efecto de esta estrategia residencial era doble. Por un lado, permitia

cumplir con la asignacion de los cargos durante el tiempo que duraba el servicio a
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través de su residencia en la cabecera; por otro, otorgaba la posibilidad de dedicar
el tiempo restante al cuidado de los rastrojos. En la medida en que todos los
habitantes de las rancherias contaban con una residencia en San Mateo del Mar,
su participacion en el cabildo municipal quedaba asegurada por la ubicacion de su
vivienda en alguna de las tres secciones de la cabecera. El sistema de rotacion,
limitado a las secciones territoriales, permitia incluir a aquellos habitantes de los
asentamientos periféricos que conservaban su residencia en la cabecera. Sin
embargo, el crecimiento demografico del municipio, que entre 1970 y 1990 paso
de 5,900 a 9,328 habitantes?, tuvo dos efectos paralelos en el funcionamiento
interno del sistema residencial. Si por un lado permitié que las antiguas rancherias
se elevaran al rango de agencias municipales, por otro limité sustancialmente la
posibilidad de conservar las residencias en la cabecera. A diferencia de los
primeros pobladores, los nuevos habitantes de las agencias optaron por una
residencia permanente y, en consecuencia, por el abandono o la venta de
viviendas en San Mateo del Mar. El sistema de rotacion de los cargos, limitado a
los residentes de la cabecera, termind por excluir a importantes sectores de la
poblacién municipal y cre6 un abismo insuperable entre el centro y la periferia®.

La creciente distancia entre las agencias y la cabecera municipal tuvo diversas
repercusiones en la configuracién politica del municipio. Por un lado, redujo el
namero potencial de candidatos a ocupar los cargos de la jerarquia civil y, por
otro, permitid aminorar la presion demografica sobre el nimero de cargos que
debian ser cubiertos durante un afio. La exclusion de las agencias municipales del
sistema de rotacién espacial dio un nuevo respiro al modelo tradicional y permitié
concentrarlo en un sector poblacional mucho mas reducido, centrado casi
exclusivamente en las tres secciones que hoy dividen el perimetro central.

La configuracion social de las secciones es compleja. Si por un lado responden a
una forma de organizacion territorial que es comun a un gran numero de
comunidades en Mesoamérica, generalmente divididas en barrios, secciones y

mitades, por otro se presentan como un sistema de clasificacién social que divide

2 Censos Generales de Poblacién y Vivienda 1970 y 1990.
¥ para una informacion mas detallada sobre los conflictos que actualmente enfrentan a las agencias con la
cabecera del municipio, Cfr. Millan, 1997.
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a la poblacion en grupos residenciales claramente diferenciados. De ahi que los
habitantes de la cabecera conciban a su unidad territorial como una marca de
distincién y una categoria de pertenencia. La seccion, en este caso, confiere una
identidad adicional y proporciona la gama posible de conyuges a grupos familiares
gue organizan sus interacciones sociales en espacios acotados, delimitados
generalmente por las fronteras del barrio. De hecho, aunque las alianzas
matrimoniales promueven ocasionalmente un cambio de adscripcion en el que las
mujeres pasan de una seccion a otra, las relaciones residenciales suelen ubicarse
como una extension adicional de los lazos de parentesco. En los casos en que los
matrimonios entre distintas secciones obligan a la mujer a cambiar de residencia,
el grupo familiar percibe “a la hermana soltera de su madre como un pariente mas
lejano que la esposa del hermano de su padre o la hermana soltera de su padre,
dado que aquella reside en otro barrio” (Diebold, 1966:46). El barrio, mas que
cualquier otro espacio, confiere una relacion social suplementaria que en
determinadas circunstancias adquiere la capacidad de polarizar simbélicamente al
poblado en términos de facciones opuestas, como si cada unidad territorial
expresara una diferencia social en una poblacién que no cuenta con demasiados
criterios para diferenciarse. De hecho, aunque en los Ultimos afios han surgido
pequefios comerciantes que muestran fortunas individuales y aisladas, la unidad
econdémica de la cabecera municipal, centrada principalmente en la pesca de
camaron, impide que la esfera productiva se convierta en una marca de distinciéon
0, al menos, en una diferencia social estructurada.

Los criterios de distincién pasan sin embargo por otros cddigos de referencia. En
la esfera productiva, las distinciones de género cobran una significacién adicional
en la medida en que la division del trabajo se expresa casi siempre en términos
masculinos y femeninos, ya que la mayoria de los hombres se dedica a la pesca
del camardn y la mayoria de las mujeres a su venta. La antigua costumbre que
impedia a las mujeres frecuentar las lagunas costeras y a los hombres acceder al
espacio del mercado local, es un ejemplo extremo pero elocuente de las lineas
gue separan a ambos sectores y que permiten, sin embargo, organizar la

economia doméstica. Las diferencias de género se convierten en este caso en un
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principio clasificatorio que no solo divide a la poblaciéon de San Mateo del Mar
entre un &mbito masculino y otro femenino, sino también entre hombres dedicados
a la produccion y mujeres dedicadas al comercio que se distinguen a simple vista
por la actividad nocturna de los primeros y la actividad diurna de las segundas.

En la medida en que las actividades productivas tienen una expresion en el
espacio y en el tiempo, permiten a su vez ordenarse en admbitos relativamente
acotados que se distinguen a través de las fronteras territoriales existentes. De
hecho, aunque la reduccién del nimero de secciones transformd los términos de
la antigua estructura, la tercera y la cuarta seccion conformaban hasta hace unas
décadas dos extremos opuestos que no solo se distinguian en el plano territorial,
ubicandose al oriente y al poniente del poblado, sino también en un plano
productivo que dividia a la poblacion entre agricultores y pescadores. Dadas las
caracteristicas del terreno, la poblacién dedicada a la agricultura se asentaba
generalmente en la cuarta seccion, mientras que los habitantes de la tercera eran
y siguen siendo exclusivamente pescadores. En la medida en que las tierras aptas
para el cultivo se extienden hacia el poniente del municipio, promovieron la
proliferacién de pequefias rancherias dedicadas al cultivo del maiz®. En el extremo
opuesto, por el contrario, la salinidad del terreno volvié inviable el cultivo de
temporal y obligd a los habitantes de la tercera seccion a dedicarse casi
exclusivamente a la pesca. Mientras la cuarta seccion ha desaparecido
actualmente, transformandose en la agencia municipal de Huazantlan, la tercera
seccién concentra hoy en dia a la mitad de la poblacion que reside en la cabecera
del municipio. Su preeminencia sobre el resto del espacio habitado, sin embargo,
no sélo se expresa en una mayor densidad demografica, sino en el hecho de
haber sido hasta hace poco tiempo la sede de la iglesia, el cementerio y el palacio

municipal.

La antigua distincion que oponia a ambas secciones de la cabecera quedod de esta

manera supeditada a una distribucion municipal que identifica a Huazantlan con la

* La desaparicion de la cuarta seccion durante la década de los sesenta estuvo asociada a dos razones
complementarias: el caracter agricola de su poblacion y la posibilidad de asentarse de manera permanente en
esta parte del municipio, donde la presencia de terrenos menos arenosos hace posible el cultivo de temporal.
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agricultura y a San Mateo del Mar con la pesca. Esta actividad, sin embargo,
tiende a dividirse a su vez de acuerdo a un principio generacional que distribuye al
conjunto de los pescadores hacia ambos extremos del poblado. Mientras los nifios
y los ancianos suelen pescar al sur del municipio, en el extenso estero que se
forma con la precipitaciones pluviales, conocido como laguna Quirio, las lagunas
septentrionales se destinan a jovenes y hombres maduros que conservan la
capacidad de navegar en aguas mas profundas y turbulentas. De ahi que la
distribucion espacial de la pesca no sélo se exprese en las dos redes empleadas
para la captura del camardn, como son la atarraya y el chinchorro, sino también en
el caracter individual de la primera y el caracter colectivo de la segunda. A
diferencia de la atarraya, que exige tan soélo la fuerza de los brazos y se emplea en
aguas poco profundas, el chinchorro demanda la participacion de diversos
pescadores involucrados en la empresa y suponia en el pasado una coordinacion
colectiva de cierta complejidad, en la cual se conjugaban los principios de la

jerarquia y el intercambio.

JERARQUIAS MULTIPLES

Hacia la década de los cincuentas, cuando las lanchas de motor no habian
desplazado aun a las embarcaciones locales, la pesca con chinchorro daba lugar
a la formacion de dos grupos paralelos que se clasificaban de acuerdo a la
longitud de la red: los mondoc wis nine chinch, dedicados al chinchorro corto, y los
mondoc wis najal ndoc, agrupados en torno al chinchorro largo. Signorini sefiala
que estos grupos de pescadores “eran algo asi como corporaciones gobernadas
internamente por responsables que se elegian anualmente con un sistema
semejante al utilizado para los cargos civiles comunitarios” (1979:81). La
estructura de los pescadores de chinchorro largo era en efecto esencialmente
analoga a la de la jerarquia civil y se integraba por cuatro jefes o principales
(natang ndoc) que integraban la cupula jerarquica y que se elegian anualmente
por seccion. Cada seccion suministraba a su vez dos topiles y dos pregoneros que
prestaban su servicio durante un afio y que con el tiempo podian acceder a la

categoria de mardom (“mayodomo”), a fin de custodiar la cruz verde de Mar
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Tileme que servia de emblema y de punto de reunién para el grupo, cuya

celebracion debia efectuarse anualmente durante el tercer viernes de Cuaresma.

En la medida en que los cargos se regian por un principio de rotacion, la
distribucion de las funciones estaba supeditada a una circulacion espacial que
equiparaba a la pesca con la jerarquia civil, donde los cargos se designan de
acuerdo al niumero de secciones existentes en el poblado. La organizacion
pesquera era sin embargo inversa a los principios que guiaban la administracion
de las haciendas de los santos, que hasta los afios sesenta contaban ain con una
cantidad considerable de cabezas de ganado®. En este caso, y a diferencia de la
pesca, la dimensién espacial se suprimia como criterio de reclutamiento y abria las
posibilidades a los miembros de cualquier seccion que tuvieran aspiraciones de
solventar una mayordomia. Estas aspiraciones estaban sin embargo sujetas a
reglas estrictas de sucesion que partian de la condicién de vaker (“vaquero”) y
culminaban con la de mardom, en una carrera escalafonaria que se prolongaba a
largo de varios afos.

En forma similar a los grupos de pescadores, el cuidado de cada hacienda se
organizaba a través de dos grupos paralelos que encabezaban un caporal mayor y
un caporal menor, a los cuales se les asignaban 48 vaqueros divididos
proporcionalmente entre las dos facciones. Estos puestos, que se solicitaban
durante los primeros dias de noviembre al mayor, integrante del cabildo municipal,
no se encontraban sujetos al circuito de rotacion territorial que caracteriza a los
nombramientos civiles, pero estaban en cambio supeditados a un sistema
jerarquico que procedia también por un orden estricto en los ascensos
escalafonarios. Por abajo del caporal, los cargos se clasificaban de acuerdo a un
sistema numérico que jerarquizaba a tres participantes en cada agrupacion, de tal
manera que éstos se repartian entre los cargos de tercero, segundo y primer

vaquero, llamado también natang vaker. A lo largo de tres afios de servicio, con

® Situadas al oriente y al poniente de la cabecera municipal, en terrenos que con el tiempo habrian de
convertirse en las agencias municipales de Colonia Juarez y Santa Cruz, las haciendas de los santos tenian su
origen en las mercedes coloniales que los huaves habian solicitado a la Corona espafiola a inicios del siglo
XVII, como hemos indicado en el capitulo anterior.
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intervalos eventuales para el descanso, un hombre podia acceder a la posicion de
natang vaker y postularse mas tarde para caporal, con lo cual iniciaba la carrera
directa hacia la mayordomia en calidad de rier (“arriero”). Aunque esta posicién lo
liberaba de las faenas asociadas a la ganaderia, implicaba en cambio un servicio
adicional como “ayudante” del mayordomo en funciones y se concebia como una
etapa de entrenamiento previo que revelaba al aspirante los secretos béasicos de la
mayordomia.

Los principios de la jerarquia, comunes a las agrupaciones de caporales y
pescadores, no eran ajenos a las figuras del santoral que alberga la iglesia local,
cuyas celebraciones se clasificaban en términos jerarquicos como cofradias y
mayordomias. La subordinacién de las primeras frente a las segundas no sélo se
expresaba en la abundancia de las cofradias con respecto al numero reducido de
las mayordomias, sino también en el hecho de que éstas quedaban reservadas
para aquellos que hubieran solventado previamente una cofradia. Mientras el
ndmero de cofradias abarcaba una veintena de celebraciones, distribuidas
proporcionalmente a lo largo del afio, las mayordomias estaban representadas en
cinco celebraciones que iban de la Virgen de la Candelaria a San Mateo Apdstol,
pasando por San Juan Evangelista, Natividad y Corpus Christi. Sin embargo, y
dado que la custodia de los santos era entonces un requisito necesario para
acceder a los cargos principales de la jerarquia civil, la costumbre estipulaba que
la carrera ideal de un hombre debia abarcar el financiamiento de tres
celebraciones reglamentarias. Si la primera se limitaba al rango de cofradia y
podia estar dedicada a cualquiera de las imagenes del santoral huave, la segunda
y la tercera incluian un ndimero reducido de santos y virgenes que tenian el
caracter de mayordomia. De acuerdo con una regla local, que dividia las
celebraciones en dos géneros complementarios, era necesario que la segunda
mayordomia fuera masculina y la ultima femenina. En el sector masculino se
encontraban las imagenes de San Mateo y Corpus Christi, mientras el sector
opuesto abria las posibilidades a la Virgen de la Candelaria, Natividad y San Juan

Evangelista, consideradas como mayordomias femeninas.
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Al parecer, la escala ceremonial que articulaba las cofradias con las mayordomias
era también comun entre el grupo de los pescadores. Concebida como una
celebracion menor, que tenia el caracter de cofradia, la fiesta de los pescadores
gue se celebraba durante el tercer viernes de Cuaresma otorgaba a su titular el
derecho a efectuar un gasto ceremonial mayor, cuyo desempefio tomaba la forma
de una mayordomia. Después de tener a su cargo la cruz verde de Mar Tileme,
llamada también “cruz de los pescadores”, un miembro del grupo estaba en
condiciones de acceder a la mayordomia de Corpus Christi y realizar funciones
esencialmente semejantes a las del mayordomo en turno. Aunque ambos
mayordomos procedian de grupos distintos y se designaban en consecuencia bajo
distintas denominaciones, sus funciones eran equivalentes y paritarias al interior
de la celebracién, que de esta manera se presentaba como una mayordomia
doble. Mientras uno de los oficiantes procedia del grupo de los caporales y tomaba
el nombre de mardom nangah (“mayordomo sagrado”), el otro surgia del grupo de
los pescadores y era designado con el apelativo de ombas ndoc, el “cuerpo de la
red”, en alusién al par de atarrayas que debia ofrendar al Santisimo Sacramento.
De esta forma, y aun cuando pescadores y caporales se distinguian plenamente
en razon de sus actividades heterogéneas, ambas agrupaciones compartian una
estructura similar que anticipaba la ejecucibn de una mayordomia, cuyos
resultados a nivel social eran la aparicion de un hombre llamado mardom

(“mayordomo”) y otro llamado ombas (“cuerpo”).

Las consecuencias sociales de las mayordomias no se limitaban a establecer
distinciones en el ambito ceremonial, marcando en cada caso distintas
designaciones y procedencias, sino también servian para diferenciar las funciones
asociadas a la esfera civil y aquellas que se encontraban conectadas a la esfera
religiosa. A lo largo del afio, en efecto, la division que separaba a las cofradias de
las mayordomias daba como resultado una estructura piramidal que incorporaba a
un vasto numero de encargados de las cofradias frente a un namero reducido de
oficiantes de las mayordomias. Esta estructura, en cierta medida analoga a la

jerarquia civil, permitia contar anualmente con un numero de mayordomos



66

semejante a las imagenes del santoral eclesiastico, de tal manera que cada
imagen se encontraba bajo el resguardo de un mayordomo titular. El grupo de los
mayordomos se extendia sin embargo a aquellas imagenes del santoral que
albergaba el palacio municipal, como era el Segundo Devoto de San Mateo
Apostol, cuyo resguardo quedaba a cargo de un reducido grupo de funcionarios
llamado mardom awan (“‘mayordomos del municipio”). A diferencia de los
mayordomos de la iglesia, que surgian de las agrupaciones de caporales, los
mayordomos del municipio eran designados por la jerarquia civil y procedian de
las distintas secciones territoriales del poblado, las cuales proporcionaban
mayordomos al palacio municipal de la misma manera que suministraban cargos a
la jerarquia central. Al igual que aquellos, sin embargo, los mayordomos del
municipio estaban sujetos a obligaciones de orden ceremonial que prescribian un
conjunto de ofrendas semanales, depositadas sobre la “mesa” del santo los dias
miércoles, sdbados y domingos.

Las correspondencias entre ambos grupos eran a tal grado semejantes que los
mayordomos del municipio terminaron por sustituir gradualmente a los de la
iglesia, cuya presencia se habia visto seriamente afectada en el momento en que
las haciendas de los santos se desvanecieron hasta extinguirse®. Hacia mediados
de los sesentas, en efecto, los mayordomos del municipio ocuparon en la iglesia
los lugares que antes correspondian a aquellos mayordomos que surgian del
grupo de los caporales, cuyas cofradias se iniciaban con la custodia de los santos.
El efecto fue menos cualitativo que cuantitativo, en la medida en que obligd a
incrementar el nimero de designaciones al interior de cada seccion territorial a fin
de cubrir las imagines vacantes de los santos. En forma similar a la antigua
estructura, los puestos se cubrieron a través de dos grupos paralelos que

encabezaron el natang mardom awan (“primer mayordomo del municipio”) y el

® La desaparicion de las haciendas de los santos, ligada a la venta indiscriminada del ganado y a las
remodelaciones del templo que tuvieron lugar al inicio de la década de los sesenta, promovié que los grupos
de vaqueros y caporales desaparecieran paulatinamente, de la misma manera que las técnicas modernas y los
insumos industriales habian vuelto inviables los grupos que se organizaban en torno a la pesca. Por
indicaciones del alcalde municipal, que administraba la economia de las haciendas, las Gltimas cabezas de
ganado se destinaron a sufragar los gastos de la construccion del campanario eclesiastico, cuando el parroco
local amenazo con moverlo de su sitio original y la comunidad se resisti6 a su traslado, sustituyendo la
estructura de horcones y techo de palma por una mas solida de concreto.
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chinguey mardom awan (“segundo mayordomo del municipio”), formando dos
lineas jerarquicas a ambos costados de la iglesia local, de acuerdo a la
distribucion espacial que siguen hasta hoy las imagenes del santoral.

Las condiciones que hicieron posible la sustitucion de los mayordomos de la
iglesia por aquellos que procedian del municipio no fueron ajenas a una logica
singular de funcionamiento, que procedia mediante asignaciones seculares en
ambitos esencialmente religiosos. Estas asignaciones, llamadas napalich (de
apal, “cubrir”), partian originalmente de un miembro de la jerarquia civil y se
distribuian entre las mujeres casadas del poblado cuyos maridos no hubieran
cubierto las mayordomias reglamentarias. Semanalmente, el juez de mandado
nombraba a cuatro mondeac Dios (“las que pronuncian el mensaje de Dios”), a fin
de que acudieran a responder las plegarias que se efectuaban durante dos
ocasiones en el dia. La asignacion se extendia a su vez hacia dos jovenes
solteras, conocidas como mi mim monech (“madres de las muchachas”), que
acompafiaban a las primeras en sus funciones eclesiasticas. Dado que unas y
otras eran designadas por un miembro de la jerarquia civil, su servicio semanal no
se consideraba como una tarea exclusivamente religiosa, sSino como una
designacion que ingresaba en la categoria de napalich y era por lo tanto
equivalente al conjunto de nombramiento seculares que emitia el cabildo
municipal.

Al igual que el cabildo municipal, la jerarquia eclesiastica estaba hasta hace pocos
afios capacitada para emitir un conjunto de asignaciones semanales entre los
residentes de las distintas secciones del poblado. A diferencia de las anteriores,
gue recaian sobre las mujeres y se generaban a través del juez de mandato, las
designaciones del maestro de capilla se dirigian hacia los hombres casados que
no hubieran efectuado una mayordomia, asignandoles tareas practicas como traer
el agua o barrer el espacio interior del templo. Los dos hombres involucrados en la
tarea recibian el nombre de mi teat kambaj (“padres del pueblo”) y se distinguian
plenamente de los adolescentes que se designaban al mismo tiempo bajo el
nombre de mi teat monguich (“padres de los muchachos”), cuyo servicio consistia

en barrer el exterior del templo. En forma similar a las mujeres, que se clasificaban
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en términos jerarquicos, los servicios semanales de los hombres se distinguian
entre natang (“mayor”) y chinguey (“menor”), de tal manera que a los primeros les
estaba reservada la limpieza del lado norte del templo y a los segundos la del

extremo opuesto.

LOS SERVICIOS CEREMONIALES

La asombrosa fragmentacién de las funciones, que puede resultar excesiva para
un observador externo, revela siempre entre los huaves una légica diferencial que
se expresa con mayor detalle y refinamiento en la esfera ceremonial, donde las
funciones y las asignaciones llegan a ser extremadamente elaboradas. La
diversificacion de las funciones, cuyo nimero abarca un centenar de nombres y
atribuciones, se resuelve sin embargo mediante una taxonomia elemental que
divide al conjunto de los “cargos” en dos categorias opuestas. Mientras la primera
se concibe como napaliich (“designacién, nombramiento”) y esta generalmente
supeditada a un criterio territorial que distribuye los cargos entre las secciones o
las unidades domésticas, la segunda se clasifica bajo el nombre de jervis (del
castellano “servicio”) y tiene un caracter esencialmente vitalicio. Esta dicotomia
permite comprender que determinadas tareas religiosas sean consideradas como
nombramientos civiles, mientras una agrupacion secular como la de los
pescadores podia en el pasado incorporar funciones ceremoniales como la de los
mayordomos. Los criterios de distincion no se refieren en este caso al tipo de
actividad, sino a la naturaleza del servicio. Si los nombramientos llamados
napallich estan siempre sujetos a un limite temporal que oscila entre unos cuantos
dias y varios afios de permanencia, de acuerdo a la naturaleza y a las exigencias
del servicio, la nocion de jervis esta asociada a la trayectoria que un hombre
emprende al interior de un grupo ceremonial, con el cual quedara
irremediablemente ligado a lo largo de su vida.

Hasta hace unas décadas, en efecto, existian cuatro grupos ceremoniales que la
comunidad ofrecia a sus miembros para elegir: los monjiing malians (danzantes

de Malinche), los monjiting das (danzantes de Serpiente), los montstind naab (“los
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que tocan el tambor”) y los monquitin wis cawly (“los que corren a caballo”). A
menos que eligiera ingresar al grupo de los encargados de la iglesia, cada joven
estaba anteriormente obligado a asociarse a uno de los grupos ceremoniales
disponibles. De esta manera, el conjunto de la poblacion masculina se distribuia a
Su vez en cuatro categorias ceremoniales. Tedricamente, y con excepcion de
aquellos que optaban por el escalafon eclesidstico, todos los miembros
masculinos de San Mateo del Mar pertenecian a uno de los cuatro grupos
ceremoniales y participaban, en consecuencia, en una formacion adicional que se
sobreponia a las cuatro secciones territoriales existentes hasta entonces en el
poblado.

Al igual que las secciones territoriales, que forman grupos residenciales, las
actividades ceremoniales conformaban un sistema de clasificacion social que
distribuia a los miembros de la comunidad en distintas categorias. Cuando la
participacion plena era aun una de las condiciones de los grupos ceremoniales,
cada grupo se subdividia a su vez en tres tipos de participantes que iban de los
miembros activos del grupo al cuerpo de principales, pasando por aquellos
integrantes que limitaban su participacion a las cuotas financieras durante
determinados periodos ceremoniales. Dado que sus miembros pertenecian a
distintas unidades territoriales, los grupos ceremoniales constituian una
clasificacion adicional que se sobreponia a las fronteras espaciales y creaba un
doble sistema de categorias en el que cada individuo contaba con dos términos de
pertenencia: “soy de la primera seccion, pero pertenezco al grupo de los monijiling
Malinas (“danzantes de Malinche”). Mientras esta ultima condicién los ubicaba en
la categoria de jervis, la primera posibilitaba su participacion en el conjunto de
nombramientos asociados a la nocion de napalich, en razén de las
correspondencias que se establecen entre éste y las unidades territoriales.

La organizacion interna tenia dos consecuencias en la solidaridad del grupo. Si
por un lado permitia que los miembros de un grupo ceremonial estuvieran sujetos
a interacciones sociales constantes que se traducian en relaciones afines,
cercanas al parentesco ritual. por otro integraba sectores generacionales en una

sola estratificacion jerarquica. Al interior de cada grupo, en efecto, la trayectoria de
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sus miembros pasaba por un sistema escalafonario que iba de los chingéy
(“principiantes”) hasta la condicion de ombas o “cuerpo” del grupo, quien saldaba
sus obligaciones rituales a través de las prestaciones alimenticias que ofrecia al
grupo en ocasion de una mayordomia. De ahi que el ingreso a un grupo no soélo
implicara realizar un servicio ceremonial de caracter vitalicio, sino también recorrer
un orden preciso de procedencia por ancianidad en los ascensos. La carrera
escalafonaria culminaba por lo tanto con dos servicios sucesivos: el de neamal
(“jefe”, “principal”) y el de mbas, una expresion que deriva de la palabra ombas o
“cuerpo”. El ombas del grupo era aquel miembro que clausuraba sus obligaciones
con la corporacion mediante una suerte de mayordomia. En ocasion de una fiesta,
ponia su solar doméstico a disposicion del grupo y ofrecia el mezcal y los
alimentos reglamentarios. Si esta donacion lo eximia de las obligaciones
ceremoniales, no por ello lo desincorporaba del grupo. Durante el transcurso de su
vida, seguiria perteneciendo al circulo de los malians o de los montsiind naab, en

calidad de ombas o “cuerpo” del grupo.

La nocion de ombas es particularmente relevante para comprender los principios
de la clasificacién social. El concepto esta asociado, por un lado, al “cuerpo” y, por
otro, al alter ego animal de una persona, en el sentido en que la literatura

etnografica ha asignado a los términos “tono” o “nagual’’

. Al hombre que ha
concluido sus obligaciones con un grupo ceremonial, se le designara como ombas
del grupo, de tal manera que se llamard mbas naab (cuerpo o alter ego del
tambor) al miembro de los musicos ceremoniales que salda sus compromisos
rituales al ofrecer una comida al resto del grupo. Si en sus acepciones mitolégicas
el ombas es algo que esta en lugar de alguien (esto es, un alter ego), en sus
acepciones gremiales es el factor que permite el concierto de funciones
heterogéneas (esto es, un cuerpo). Mientras el primer caso constituye un punto de

partida, en la medida que cada hombre nace con un tono o alter ego, el segundo

" Elisa Ramirez anota que, al emplear el castellano, los huaves “usan la palabra nagual para referirse a cosas
diferentes que tienen nombres diferentes en huave. Llaman nagual al doble animal de una persona, al que es
un brujo y se transforma en animal, al que se transforma sin ser brujo para salir de noche” (Ramirez, 1987:
27).
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es el resultado de un proceso gradual que implica el paso por una escala
jerarquica.

Con diferentes matices, que explicaremos méas adelante, los encargados de la
iglesia se rigen por una légica similar. Designados con los términos de monliy
teampoots (“los que prestan servicio en el templo”), sus funciones se inscriben en
la categoria de jervis y tienen, al igual que los grupos ceremoniales, una condicion
vitalicia. En este caso, su ingreso prefiguraba una trayectoria general al interior de
un grupo ceremonial que tiene a su vez atribuciones ceremoniales y que recibe el
nombre de “cantores”, en virtud de un conocimiento detallado de las distintas
plegarias que se entonan cada dia durante el alba y el ocaso. Aunque son
necesariamente un producto de la jerarquia eclesiastica, los cantor no estan por
fuerza vinculados a los servicios del templo y desempefian hasta la fecha un papel
indispensable en el ciclo ritual de los grupos domésticos, ya sea en ocasion de
una ceremonia mortuoria o de una mayordomia, donde su participacion se centra
en un conjunto de rezos que oscilan entre la plegaria y el himno, el canto y la
letania. Con el tiempo, y una vez que hubiera desempefiado los servicios
asociados a la jerarquia religiosa, un miembro de la jerarquia eclesiastica se
convertia en maestro de capilla y accedia por lo tanto a la condicion de cantor. De
acuerdo a una regla implicita, que abria las expectativas para que cada familia
impulsara a uno de sus hijos en esta direccion, el maestro de capilla gestionaba
los acuerdos con aquellas unidades domésticas que contaban con varios varones,
la mayoria de los cuales recibirian nombramientos civiles e ingresarian con el
tiempo en los cargos obligatorios de la estructura municipal.

Aun cuando el reducido grupo de cantores continda suministrando hasta hoy los
puestos necesarios para el funcionamiento de la jerarquia eclesiastica, el nimero
de candidatos se ha reducido considerablemente, incluso hasta perderse por
completo en los ultimos anos. Sin embargo, cuando “todavia no se habia
derrumbado el mundo religioso tradicional” (Signorini, 1979:94), los monluy
teampoots ingresan voluntariamente a una estructura jerarquica que, a diferencia
del escalafén civil, era “recorrida en su totalidad por todos sus miembros segun un

orden preciso de procedencia por ancianidad en los ascensos” (Ibidem). Como en
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otros casos, en efecto, la condicibn de cantor estaba hasta hace pocos afios
supeditada a un proceso escalafonario que partia de los acolitos y culminaba con
el maestro de capilla, pasando por los puestos sucesivos de topil, sacristan y
fiscal. Dado que los servicios inferiores se encontraban internamente
estratificados, topiles, sacristantes y fiscales se organizaban de acuerdo a un
orden numérico, de tal manera que el tercer topil necesitaba tres afios de servicio
para obtener el puesto de natang neangot teampoots (“topil principal de la iglesia”)
y pasar posteriormente al siguiente escalafon, que lo ubicaba como segundo
sacristan. La carrera se prolongaba hacia los puestos de segundo y primer fiscal,
para concluir finalmente con dos afos intercalados de servicio como maestro de
capilla. La rigidez en los ascensos posibilitaba que cada funcionario conociera con
cierta exactitud la fecha y el servicio que debia cubrir en la iglesia, mediante un
sistema de alternancias anuales que dependia del niumero de miembros adscritos
a cada servicio. Un fiscal, por ejemplo, sabia que en cinco o seis afios ascenderia
a la categoria de maestro de capilla en razon de los cinco o seis aspirantes que le
anteceden en antigledad. El criterio temporal era importante si se considera que
los nombramientos asociados a la nocién de napaliich, vinculada con los cargos
civiles, siguen una logica espacial y son, por lo tanto, distribuidos entre las
distintas secciones del poblado.

Dado que la adscripcibn a un grupo ceremonial s6lo cesa con la muerte, sus
miembros seran llamados con el nombre de la corporacién aun después de
concluir sus obligaciones rituales por medio de una comida colectiva que cierra los
compromisos ceremoniales con el grupo. En una logica similar, los encargados de
la iglesia seran reconocidos como cantores después de haber desempefiado sus
funciones como maestro de capilla, y concluiran sus obligaciones ceremoniales
con una comida que se desarrolla bajo los mismos principios de aquella que
ofrecen los grupos ceremoniales. Durante el afio de su desempefio, el maestro de
capilla esta obligado a realizar cuatro repas (“repasos”) que implican un conjunto

de prestaciones alimenticias hacia el grupo de los cantores®. Como los huaves

8Los cuatro repas corresponden, aproximadamente, a los tiempos en que se desarrollan las celebraciones de la
Virgen de la Candelaria, Semana Santa, Corpus Christi y la fiesta patronal de San Mateo Apdstol.
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hablan del repas en términos del ensayo que antecede a una actividad ceremonial,
los grupos de musicos y danzantes escenifican anualmente un repas de las
danzas y la musica que ejecutan durante el transcurso de una mayordomia. En
forma similar, los encargados del templo llevan a cabo un “repaso” de las
plegarias, himnos y alabanzas que deberan entonar durante la festividad, en una
representacion que no sélo equipara a los encargados de la iglesia con los grupos
ceremoniales, sino también identifica a las plegarias con las actividades que
ejecutan el resto de los grupos ceremoniales.

La relacion de los grupos ceremoniales con las distintas actividades del proceso
ritual hace posible una identificacién entre el emblema del grupo y el cuerpo de
principales que adquieren la categoria de ombas. Se llamard, por lo tanto, mbas
naab (“cuerpo del tambor”) al miembro de los musicos ceremoniales que salda sus
compromisos con el grupo a través una prestacion alimenticia. ElI mismo
procedimiento se aplica al resto de las corporaciones ceremoniales, en una
metéfora que asocia el instrumento o la actividad con el “cuerpo” del grupo. A
diferencia de éstos, sin embargo, los encargados del templo no adquieren la
condicién de ombas en el momento en que ofrecen las prestaciones alimenticias y
cierran el ciclo de las tareas eclesiasticas. En estas circunstancias, como hemos
indicado, asumen la condicion de cantor y adquieren por lo tanto “un estatus de
adulto dentro del grupo” (Signorini, 1979:104).

A diferencia de los grupos ceremoniales, los encargados del templo representan el
anico grupo que se encuentra exento de los nombramientos civiles, en virtud de
dos criterios que los equiparan a los cargos de la jerarquia civil: el caracter anual
de las tareas eclesiasticas y el hecho de portar los bastones de mando que
identifican a la autoridad comunitaria. Si el acceso a las plegarias religiosas define
en gran medida su actividad, que por esta via se identifican con los grupos
ceremoniales, su acceso a los bastones de mando les confiere una condicion
distinta a las agrupaciones de musicos y danzantes. Aun cuando no participan del
sistema de nombramientos que se emiten anualmente, tienen en cambio la
posibilidad de ingresar a los cargos superiores de la jerarquia civil una vez que

han desempeiiado las funciones correspondientes a la jerarquia religiosa. En su
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calidad de cantor o “adulto del grupo”, el maestro de capilla es un candidato para
ocupar los puestos de la alcaldia o la presidencia municipal, efectuando de esta
forma un salto cualitativo entre la carrera eclesiastica y la jerarquia civil. La esfera
religiosa, en efecto, no esta sujeta a un principio de rotacion territorial y supone
para los huaves una via alternativa a los nombramientos civiles. Cuando un
hombre opta por la carrera religiosa, vinculada a las funciones de la iglesia, se
exime automaticamente de participar en los cargos del ayuntamiento municipal e
ingresa a una categoria distinta al resto de los hombres del poblado. Esto no
impide, sin embargo, que al concluir todos los cargos de la carrera eclesiastica un
hombre pueda transitar hacia la cuspide de la jerarquia civil en calidad de alcalde
o presidente municipal. En otros términos, la jerarquia civil y la jerarquia religiosa
se separan en la base pero se integran en la cuspide, de tal manera que el
maestro de capilla, maxima autoridad de la iglesia, puede concluir su trayectoria

con un cargo en el ayuntamiento municipal.

LOS NOMBRAMIENTOS CIVILES

Bajo el término monajilt (“los que tienen trabajo”), los huaves designan al conjunto
de funcionarios que “deben proveer el funcionamiento politico, judicial,
administrativo y religioso de la comunidad” (Signorini, 1979:93). Sin embargo,
mientras las funciones religiosas se confieren al grupo de cantores que recibe el
nombre de monliey teampoots, las primeras se asignan a grupos de edad que
oscilan entre los veinte y los sesenta afios, en virtud de la regla que establece un
limite temporal para el desempefio obligatorio de los cargos. Mas alla de estos
limites, un hombre suele estar exento de las asignaciones que durante los meses
de noviembre y diciembre emite el cabildo municipal a fin de cubrir los servicios
inferiores de la jerarquia, considerados como cargos obligatorios. Los napalilich
(“nombramientos”) se asignan en este caso siguiendo un criterio espacial que
distribuye proporcionalmente las funciones entre las distintas secciones
territoriales, de tal manera que cada seccién suministra un nimero equivalente de

tenientes, topiles o pregoneros a la jerarquia central.
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Los cargos obligatorios abarcan una extensa gama de servicios que se
desenvuelven en distintos ambitos, de acuerdo a trayectorias divergentes que no
estan sujetas a un orden preciso. En contraste con la jerarquia eclesiastica, que
se caracteriza por un orden invariable en sus ascensos, la jerarquia civil abre las
posibilidades a dos lineas que convergen en los puestos de regidor, sindico o
tesorero, a partir de las cuales se cierra la gama de cargos obligatorios. Entre
estos y la primera asignacion, que cubre los primeros servicios como “teniente”,
median sin embargo los cargos de topil y pregonero, cuyos servicios se
consideran equivalentes a pesar de cumplir funciones heterogéneas vy
desempeiiarse en espacios tan distintos como la iglesia y el ayuntamiento
municipal. En efecto, los veinticuatro “tenientes” que ingresan originalmente al
servicio de los cargos civiles, efectuando labores de policia nocturna, seran con el
tiempo asignados a uno de los grupos que encabezan el teat mayor y el juez de
mandato, encargados de coordinar las acciones de los mongot (“topiles”) y los
monrap (“‘pregoneros”). De la misma manera que los topiles y el teat mayor
gravitan en la Orbita territorial del palacio municipal, donde tienen su sede
ordinaria, los pregoneros y el juez de mandato se ubican cotidianamente en el
espacio eclesiastico, bajo los tambores ceremoniales que resguarda el
campanario de la iglesia.

Mientras las tareas de los mongot consisten esencialmente en atender las
disposiciones de las autoridades civiles, efectuando a su vez labores de seguridad
publica, las funciones de los monrap se limitan a difundir los mensajes que emite
la presidencia municipal o bien a transmitir las peticiones que los encargados del
templo formulan ocasionalmente al ayuntamiento. El juez de mandato, jefe de los
pregoneros, se convierte de esta forma en el vinculo que conecta a la jerarquia
civil con la religiosa, y tiene por lo tanto su sitio en la iglesia, en unién cotidiana
con el maestro de capilla. De ahi que ambos funcionarios, adscritos
simultdneamente a las lineas civil y religiosa, fueran anteriormente los encargados
de asignar los servicios semanales a los hombres y mujeres que no habian
participado en una mayordomia, cuyas tareas se centraban, como hemos

indicado, en la limpieza del templo y los responsos cotidianos de la liturgia. La
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responsabilidad del teat mayor, jefe de los topiles y contrapartida del juez de
mandato, era en cambio asignar las mayordomias entre los candidatos existentes
a ocuparlas, de tal manera que sus funciones civiles se alternaban con tareas
asociadas al orden ceremonial, al grado de asumir la custodia de aquellos santos
que por algtin motivo carecian de candidatos para cubrir sus mayordomfas®.

Aunque la estructura municipal ha incorporado los puestos de sindico, escribano y
tesorero, comunes a la mayoria de los municipios en el pais, los cargos de origen
colonial que pueden observarse en San Mateo del Mar exhiben reglas de sucesion
que es dificil encontrar en otras latitudes. De acuerdo a un modelo ideal, que no
siempre se cumple con éxito, los cargos que gravitan en la Orbita territorial del
municipio deben transitar en la siguiente designacion hacia el grupo de
nombramientos civiles que tiene su sede en el templo, de tal manera que los
servicios como neangot (“topil’) se canalizaran mas tarde hacia el puesto de juez
de mandato, jefe de los pregoneros. En contraste, un hombre estara en
condiciones de acceder al cargo de teat mayor (jefe de los topiles) en la medida
en gue se haya desempefiado como nerap, a fin de asegurar un destino opuesto

al de su grupo de origen.

% Signorini observa, en efecto, que “en este caso era tarea del mayor ir a la casa de todos los que se
encontraban en condiciones de hacerse cargo de una mardom [...] Si verdaderamente nadie estaba dispuesto a
hacerlo, entonces él mismo, durante un afio, se ocupaba del altar del santo o de los santos que no tenian quien
los atendiera” (1979:112)
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Sistema de alternancia en los nombramientos civiles

Suplente del
Presidente Municipal Presidente Municipal

T l

Alcalde segundo

Alcalde primero

Teat Mayor Juez de Mandato

Espacio: — Espacio:
Palacio municipal — Iglesia
Mongot <—'—’ Monrap

— (topiles) (pregoneros)

Tenientes

Este sistema de “alternancias” al interior de los nombramientos civiles, en el que
los cargos oscilan entre el espacio municipal y el eclesiastico, es importante para
comprender las reglas que rigen a los cargos electivos de la jerarquia civil, cuyo
acceso esta reservado a los miembros de la comunidad que han desempefiado
satisfactoriamente los servicios del primer nivel, considerados como obligatorios
para todos aquellos que se encuentran dentro del rango de edad estipulado. Dado
que estos servicios concluyen con el puesto de regidor (0, en su defecto, con los
puestos de tesorero, sindico o escribano, que resultan en la practica equivalentes),
los cargos electivos estan destinados a individuos que no solamente hayan
cumplido con los servicios de regidor de hacienda, educacién o salud, sino
también que cuenten con las caracteristicas morales cuyos atributos se sintetizan
en la expresion ngomajur kwane apmapiing (“no hay nadie que pueda taparles la

boca”), en alusién a la rectitud y la destreza que exigen los cargos superiores de la
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jerarquia. En el pasado, la responsabilidad de una mayordomia era en buena
medida la expresion mas elocuente de estos atributos, y formaba por lo tanto parte
de los requisitos que la comunidad demandaba para ser candidato potencial a los
cargos electivos. El prestigio no se desprendia en este caso de la designacion o
del desempefio del servicio, sino del hecho de pertenecer a ese reducido niamero
de candidatos que habian superado las barreras formales de las mayordomias y
los cargos inferiores de la jerarquia, destinando nueve afios a la carrera
escalafonaria de las primeras y seis afios al servicio de los segundos. La cupula
de la jerarquia civil, conformada hasta hoy por el alcalde primero, el alcalde
segundo y el presidente municipal, estaba por lo tanto reservada a un rango de
edad que oscilaba entre los cincuenta y los setenta afios, formando un selecto
grupo de “ancianos” que se distinguia de su generacion por el nUmero de cargos y
mayordomias desempefadas.

Las diferencias entre cargos obligatorios y electivos no solo se limitan al caracter
generalizado de los primeros y a la naturaleza restringida de los segundos, que
por esta via pasan a ser el privilegio de unos cuantos, sino se extienden a su vez
hacia las pautas de distribucion espacial que norman a las designaciones.
Mientras los cargos obligatorios se reparten proporcionalmente, asignando un
namero semejante de topiles, pregoneros y regidores a cada seccion, las
funciones de los alcaldes y del presidente municipal estan por el contrario sujetas
a un principio de rotacion constante que impide asignar a una unidad territorial el
mismo cargo durante dos periodos consecutivos. Si este principio hace posible
que los miembros de cada seccidn conozcan con exactitud el momento en que
podran acceder a los cargos superiores de la jerarquia civil, también asegura un
sistema de equivalencias en el que cada seccion recibe periédicamente un cargo y
lo cede a la siguiente seccién al concluir el lapso reglamentario. De esta manera,
cada unidad territorial adquiere el derecho de proponer con antelacion el nombre
de los candidatos a ocupar los cargos que le corresponden, y las asambleas
publicas que se efectian entre los meses de noviembre y diciembre proceden
posteriormente a ratificarlos mediante un oficio emitido por la presidencia

municipal.
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Mediante este procedimiento, las secciones territoriales eligen por turnos anuales
a los candidatos que habran de ocupar los puestos de alcalde primero y alcalde
segundo, y cada tres afios proceden de manera semejante para designar al
sindico y al presidente municipal. Dado que estos cargos se proponen mediante
consultas informales que no tienen un caracter organizado, desarrollandose a
menudo en “forma de charlas o algunas veces de verdaderas murmuraciones”
(Cuturi, 2000: 421), los criterios que se ponen en juego no se limitan al
desemperio publico del candidato, sino involucran a su vez las conductas de sus
familiares mas cercanos. La eleccién de la esposa y la educacion de los hijos,
como observa Cuturi, son factores “determinantes para que un hombre llegue a
ser considerado como ejemplar” (Ibidem, 422). A pesar de que en la practica se
elija con demasiada facilidad a “individuos que hasta ayer la comunidad hubiera
considerado indignos de desempefiarlos”, como observaba Signorini (1979: 118)
hace méas de veinte afios, el modelo paradigmatico se desenvuelve sobre un
campo normativo de creciente complejidad que refleja la insistencia de una cultura
por dar sentido a las nociones locales de autoridad. Cuando los huaves hablan de
“autoridad” y emplean la derivacion colonial de “justicias” (jostis) para designarla,
no aluden tan sélo a ese circulo de funcionarios con los que se han relacionado
cotidianamente a través del parentesco o la vecindad, sino a un conjunto de
principios normativos que regulan tanto la conducta del grupo doméstico como las
funciones publicas de aquellos funcionarios que reciben el nombre de teat
(“padre”). La vida privada y la vida publica se conciben entonces como espacios
continuos que contribuyen a los mismos objetivos, de tal manera que el
desemperio de un cargo y la educacion de los hijos son pautas que se ofrecen a la
observacién y seran juzgadas bajo los mismos criterios valorativos.

Miguel Bartolomé y Alicia Barbas han sefialado que en un contexto donde la vida
privada y la publica se corresponden mutuamente, las autoridades tienden
comportarse como “padres comunales” de su pueblo (Bartolomé y Barabas, 1996:
321). El ejercicio de la autoridad deja de ser en este caso un sinénimo de la
adquisicién y del uso del poder, para presentarse como el cumplimiento de un

conjunto de objetivos publicos que no son en esencia distintos a los objetivos
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domeésticos, ya que “las obligaciones parentales se proyectan a la organizacién
politica local (Ibidem, 270). En San Mateo del Mar, esta correspondencia ha
permitido a los huaves contar con un cédigo de referencia que evalla los actos de
los funcionarios en esferas ajenas al desempefio de los cargos, como son el
ambito domeéstico y la actividad ceremonial, al grado que en las ultimas décadas la
mayoria de los presidentes municipales han sido destituidos de sus cargos antes

de concluir el periodo reglamentario.

UN MODELO DE AUTORIDAD

Al igual que los miembros de los grupos ceremoniales, cuya trayectoria solia
culminar en la condicién de ombas o “cuerpo” de la agrupacion, el desempeno de
los cargos civiles promueve una categoria adicional que los huaves conocen con
el nombre de montang ombas. El término, que remite literalmente a “quienes les
ha crecido el cuerpo”, se emplea ocasionalmente para denominar a un restringido
grupo de ancianos que aun cuando carecen de una organizacién interna o de un
caracter corporativo, juegan un papel importante en las decisiones publicas.
Aunque en cierta medida lo supone, la condicion de montang ombas no ha estado
forzosamente unida al concepto cronoldgico de anciano, sino a una combinacién
estratégica de mayordomias y nombramientos que era comun en el pasado. Con
los afios, un hombre que hubiera realizado tres mayordomias y desempefado los
cargos obligatorios del ayuntamiento, accedia a alguno de los cargos superiores
de la jerarquia civil, cuyo desempefio representaba el umbral para ingresar al
cuerpo de principales conocidos como montang ombas. La oferta se abria a los
monlly teampoots, “encargados del templo”, que obtenian una condicion
semejante mediante el desempefio de los cargos civiles que se podian efectuar al
concluir la carrera religiosa. A través de este salto cualitativo, que conectaba la
cupula religiosa con los ultimos cargos de la jerarquia civil, el sistema aseguraba a
los encargados del templo la condicion de ombas que se encontraba reservada a
los grupos ceremoniales restantes. Mientras éstos se convertian en el “cuerpo” del
grupo por medio de las prestaciones alimenticias que clausuraban sus

compromisos ceremoniales, los encargados del templo pasaban por una
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trayectoria alternativa que desplazaba su condicion de ombas hacia el ambito de
la jerarquia civil y hacia el grupo de principales incluidos en la nocién de montang
ombas.

Avalado por sus antiguas responsabilidades en los cargos y en las mayordomias,
el juicio de los montang ombas juega un papel importante en la designacién de los
candidatos que proponen las secciones territoriales. De ahi que su silencio
durante las asambleas se interprete a menudo como un signo de desaprobacion,
mientras sus férmulas de aceptacion contribuyen siempre a ratificar a los
candidatos’®. En el transcurso de las asambleas, cuando llega el momento de
elegir a los alcaldes o al presidente municipal, los montang ombas ocupan las filas
iniciales de un circulo que se extiende en torno a las autoridades civiles, cuyo
papel se limita en este caso a inaugurar la reunion mediante férmulas verbales
extremadamente codificadas que no expresan nunca una voluntad personal o un
juicio autoritario. La asamblea se presenta entonces como un espacio
internamente diferenciado que no solo divide horizontalmente a los participantes
de acuerdo a la seccion territorial que representan, sino también los distingue a
nivel vertical de acuerdo con grados o grupos de edad que tienen un acceso
diferencial a la palabra. En consecuencia, la lista de participantes que son
llamados a emitir su decisibn se conoce con el nombre de ajmel neat, cuya
tradicion literal es “poner edad”.

Entre los huaves, en efecto, el uso de la palabra suele emplearse como un
dispositivo de diferenciacion que distingue a los hombres solteros de los casados,
en una regla que impide a los primeros hablar en las asambleas colectivas. En el
pasado, sin embargo, esta regla marcaba una diferencia mas tajante en la medida
en que el uso de la palabra era un atributo exclusivo de los montang ombas, que
por esta via evaluaban las genealogias, los servicios y los delitos cometidos por
los candidatos. En contraste, el discurso de las autoridades ingresaba a la

categoria de mipoch Dios (“su palabra de Dios”) y es hasta la fecha considerado

10 Flavia Cuturi sefiala con razén que no es suficiente tener una edad avanzada para tomar la palabra en las
asambleas: “conducir una vida socialmente ejemplar, estar cumpliendo los cargos o ya haber terminado de
cumplirlos, es fundamental para tomar parte en las decisiones y lograr que la decision sea tomada en cuenta”
(Cuturi, 2000: 407)
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como una palabra sacralizada. De ahi que, antes de ocupar sus cargos, un alcalde
0 un presidente municipal suela aprender de memoria el discurso ritual que debe
pronunciar para inaugurar una asamblea o para tomar posesion de su cargo. En
estos casos, como observa Flavia Cuturi, la autoridad que pronuncia el discurso
evita apoderarse del espacio de la asamblea mediante formulas verbales que
sustituyen la referencia personal por formas méas impersonales del discurso, donde
la voz alconinglly (“tal vez estamos aqui”’) se torna decisiva para marcar el
principio de autoridad. Dado que se trata de un término ceremonial, empleado con
frecuencia en las oraciones religiosas, “la gente reconoce que en las oraciones
rituales se enuncia esa palabra para ‘cumplir’ y que solo las autoridades pueden
enunciarla” (Cuturi, 2000:413).

La palabra alconingily esta por lo tanto unida a un tipo de discurso ceremonial que
no admite variacién en su términos y que se transmite entre distintos funcionarios
a través de un especialista ritual, llamado miteat poch (“padre de la palabra”), cuyo
desempeiio gravita siempre entre las autoridades y los responsables de las
mayordomias. En forma similar al juez de mandato, que vincula a las jerarquias
civiles y religiosas, el miteat poch sirve de enlace entre el mayordomo y las
autoridades en turno, a quienes se dirige mediante formulas verbales que lo
mismo se emplean para solicitar su apoyo como para ofrecer el mezcal durante
una celebracién, de acuerdo a un codigo de respeto que regula las relaciones de
los huaves con los representantes de la autoridad municipal.

El cdédigo del respeto se manifiesta cotidianamente en la expresion teat xean
(“padre principal”) con que jovenes y adultos se dirigen hacia las autoridades (y,
en general, hacia todo hombre considerado como montang ombas), pero se
traduce a su vez en una amplia gama de conductas, sumamente importantes para
los huaves, que van desde la reverencia inicial hasta el orden estricto de los
saludos. Las reglas locales de conducta estipulan, en efecto, que las formas de
dirigirse a las autoridades no son aleatorias y estan por el contrario sujetas a un
principio jerarquico que norma la posiciébn de los miembros del cabildo en el
espacio. Durante la ceremonia que les transfiere los bastones de mando, llamada

asap apal justis (“la autoridad toma asiento”), los nuevos funcionarios ocupan el
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espacio reservado a su cargo siguiendo una logica cardinal, que ubica los puestos
de mayor jerarquia hacia el oriente y los de menor rango hacia el poniente. En
consecuencia, un miembro de la comunidad que ingrese al palacio municipal
recorrera la misma trayectoria para dirigir sus saludos a las autoridades, en un
orden que va del alcalde primero al presidente municipal y de éste al alcalde
segundo. En ocasion de una mayordomia, la distribucién del atole o del mezcal
sigue el mismo orden decreciente, abarcando al conjunto de regidores y topiles
gue se organizan a su vez bajo un modelo jerarquico.

Actualmente, las funciones de representante frente al poder central y su
implicacion en el sistema politico nacional, colocan al presidente municipal por
encima de la posicién del alcalde primero. Pero en el pasado, en la valoracion
interna del grupo, la figura del alcalde sustentaba el vértice de la jerarquia. La
preeminencia de los alcaldes queda hasta hoy asegurada en una regla de
sucesion, segun la cual no se llama a quien ha sido alcalde a desempefiar el cargo
de presidente municipal, mientras que lo contrario es posible (Signorini, 1979). En
las representaciones locales, en efecto, el alcalde primero aparece como una
figura cercana a la sacralidad y es por lo tanto responsable de aquellos aspectos
del bienestar comunitario que conciernen a los ciclos naturales, como son la
alternancia de los vientos y la regularidad de las lluvias. Este atributo impone al
alcalde una serie de restricciones rituales a lo largo del afio que dura su cargo.
Durante este periodo debe presentar un comportamiento ejemplar que se mide,
entre otras cosas, a través del cumplimiento de las pautas ceremoniales que son
inherentes al cargo. La alteracion de estas normas representa para el conjunto de
la poblacién una amenaza que los expone a multiples calamidades: la escasez de
la lluvia, la ausencia de pescado y camarén, los desequilibrios y las tragedias
sociales. Signorini relata que, en 1976, debido al mal comportamiento de los
alcaldes, se les atribuyo la ausencia de lluvias y la presencia del viento del norte
fuera de temporada, lo cual dificultaba por completo la pesca en las lagunas: "un
dia de lluvia, el 16 de agosto, ha salvado a los dos alcaldes de la humillacién de

ser destituidos de sus cargos" (1979: 123)..
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Al ser una figura cercana a los montang ombas (es decir, a aquellos a los que “les
ha crecido el cuerpo”), el alcalde primero estaba anteriormente sujeto a
restricciones de orden sexual que formaban parte de sus reglas de conducta.
Contraer matrimonio era en cambio un requisito indispensable para ingresar a los
cargos de la jerarquia civil, asi como para ejercer una mayordomia. Esta norma no
s6lo marcaba una distincion con los grupos ceremoniales y los encargados de la
iglesia, a los que se accedia desde la pubertad, sino también convertia a la
sexualidad en un factor que se encontraba al inicio y al final de la carrera civil, en
un ciclo que arrancaba con el matrimonio y concluia con la abstinencia que se
esperaba del alcalde en funciones. La costumbre de elegir a hombres edad
avanzada se veia en consecuencia justificada, ya que sélo ellos eran capaces de
superar el “sufrimiento” que implicaba el cargo, cuyo desempefio se encuentra
hasta hoy asociado a los compromisos y a los gastos ceremoniales que los
alcaldes deben cubrir a lo largo de su mandato.

Los compromisos ceremoniales de los alcaldes, que examinaremos con mayor
detalle en los siguientes capitulos, pueden concebirse como un proceso circular
gue inicia y culmina de manera semejante, mediante la serie de seis ofrendas que
se efectian inmediatamente después de la eleccién y la serie de seis procesiones
gue se realizan hacia el mar con el fin de solicitar la lluvia. Durante este proceso,
gue principia a mediados de noviembre y concluye en las semanas siguientes a la
Pascua, los compromisos ceremoniales de los alcaldes incluyen los gastos de
mezcal, cera y pescado que se consumen en el momento de asumir el cargo, asi
como los gastos que se derivan de las celebraciones del Carnaval y de la Semana
Santa. En estos casos, el alcalde primero asume las funciones de un mayordomo
frente a una mayordomia, y esta por lo tanto obligado a suministrar los elementos
necesarios para su celebracion. Por las mismas razones, las velas para el santo
corren a cargo de la alcaldia cuando no existe un mayordomo que sufrague el
costo de una mayordomia, y la ofrenda sera entonces un deber y un derecho del

alcalde, que en estas circunstancias asume las funciones del mayordomo ausente.
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Los gastos ceremoniales de los alcaldes no son, sin embargo, el producto de una
empresa aislada e individual. Ademas de las multas e impuestos municipales,
cuyas sumas se destinan eventualmente a la economia ceremonial, los alcaldes
reciben una pequefia contribucidbn monetaria de cada grupo familiar, con lo cual
se compensan los gastos que deberan efectuar durante la primera mitad del afo.
Las contribuciones se ajustan en este caso a un procedimiento ritual que recibe el
nombre de ajteoraw nichech mim (“depositar la ofrenda de la madre”), ya que los
fondos recabados se distribuyen proporcionalmente entre el alcalde primero y el
mayordomo de la Virgen de la Candelaria. La nocién de “ofrenda”, implicita en la
designacion de la ceremonia, permite que las contribuciones se presenten como
una donacion que los jefes de cada familia efectian a la Virgen de la Candelaria, y
se depositan por lo tanto en la mesa del mayordomo en turno durante el siguiente
dia de asap apal justis, cuando los alcaldes reciben los bastones de mando. Las
contribuciones se registran en una lista contable y se distribuyen de acuerdo a un
criterio temporal, de tal manera que los fondos recabados durante la primera mitad
del dia se destinan a la Virgen de la Candelaria, mientras el alcalde recibe las
“ofrendas” que se recaudan durante el resto de la jornada. Sin embargo, de la
misma manera que el mayordomo empleara el capital para cubrir los gastos de
cera que requiere la celebracién de la Virgen, el alcalde destina una parte de los
fondos a las porciones de cera que debera entregar a los mayordomos del
municipio (mardom awan) durante los siguientes dias, los cuales incrementaran
las porciones con su propio capital y procederan a labrar las velas de los santos

para ofrendarlas semanalmente a lo largo del afio.

LA ESTRUCTURA JERARQUICA Y LA NOCION DE OMBAS

Durante la administracion colonial, San Mateo del Mar fue una cabecera sujeta a
la alcaldia de Tehuantepec y contaba, por lo tanto, con un nimero mas reducido
de cargos de los que se designan actualmente. Las cabeceras dependientes
integraban para entonces al alcalde primero y al alcalde segundo en la cupula de

la jerarquia civil, a los cuales se sumaban un regidor, un mayor, un alguacil y
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varios topiles y tequitlatos. Durante el siglo XIX, el nimero de cofradias se
incrementa considerablemente y propician la aparicién de nuevas funciones cuyo
desempeiio se vuelve indispensable para transitar sobre la nueva serie de
nombramientos que exige la estructura municipal, a partir de la antigua regla que
enlazaba a unos con otros. Las cofradias y los nombramientos crecen durante
este periodo en una proporcién semejante a la de los santos, que a lo largo del
siglo XIX multiplican tres veces su cantidad original. Sin embargo, mientras el
namero de mayordomias y cofradias aumentan hasta llegar a las 24 celebraciones
que los huaves reconocen como tales, el nUmero de altares se eleva a 37
imagenes de santoral y promueve una clasificacion de los santos en términos
jerarquicos.

Las imagenes del santoral que se integran al ambito eclesiastico se proyectan
desde entonces sobre un codigo que toma como referencia al sistema de
nombramientos civiles y separa las imagenes entre “primeros” y “segundos”
devotos. La jerarquizacion de las imagenes, presente en los criterios que
distinguen a las cofradias de las mayordomias, se desdobla a su vez en nuevas
designaciones que ordenan a los santos inscritos en este ultimo rango. De la
misma forma que el santo patronal tiene bajo su cargo a un primer y un segundo
devoto, la Virgen de la Candelaria cuenta con la colaboracion de su segunda
imagen y de la Virgen de Ixhuatan, clasificadas en un orden jerarquico. Los
devotos de cada imagen aparecen como los “suplentes” del santo titular y se les
llama segundo devoto en una alusidbn muy proxima al sistema numérico que los
huaves usan casi siempre para expresar la jerarquia (alcalde primero y alcalde
segundo, topil primero y topil segundo, etc.). La correspondencia entre ambas
categorias se advierte en el hecho de que los suplentes son siempre un atributo
de los nombramientos civiles, nunca del jervis, que jamdas incorpora en su
desemperio a esta figura. En la esfera civil, por el contrario, cada autoridad cuenta
con uno o dos suplentes cuya funcion no es sélo la de suplir al propietario del
cargo, sino la de ser una extension adicional de su mandato. De ahi que los
suplentes sean el vehiculo de las disposiciones del titular y gocen, por lo tanto, de

una mayor movilidad. De manera similar, los segundos devotos son las Unicas
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imagenes autorizadas a abandonar el templo durante las temporadas prescritas,
cuando el inicio de la cuaresma y el fin de la Pascua exigen su presencia en las
procesiones que se realizan al interior y al exterior del poblado.

Por razones ligadas a las representaciones locales, las imagenes del santoral
suelen concebirse como una comunidad reducida de santos que presiden las
figuras de la Virgen de la Candelaria y de San Mateo Apdstol. Los atributos
patronales de estas imagenes no solo se expresan en las haciendas ganaderas
gue ambas poseian en el pasado, sino también en la dimension y la relevancia
gue sus respectivas mayordomias cobran a lo largo del afio. Situadas al principio y
al final del ciclo festivo, ambas celebraciones coinciden con el inicio del periodo
estival y con el fin de las precipitaciones pluviales, cuyas estaciones se encuentran
a su vez asociadas a los vientos meridionales y septentrionales que soplan
anualmente sobre el litoral. En virtud de esta coincidencia, los huaves identifican
ocasionalmente a la Virgen de la Candelaria con el apelativo de mim ncherrec
(“madre viento del sureste”) que sirve para designar al viento del sureste y
emplean el mismo término (ncherrec) para referirse a uno de los “tonos” o
“naguales” que pueblan la mitologia local. En las narraciones huaves, en efecto, el
viento del sureste se presenta como una de las posibles manifestaciones de la
nocion de ombas, que en estas circunstancias se desplaza del sentido original de
“cuerpo” al de un alter ego meteorolégico o animal, de acuerdo a una creencia
generalizada en las entidades animicas que acomparfian a una persona desde el
momento de su nacimiento. La relacion entre el viento del sureste y la Virgen de
la Candelaria es por lo tanto extensiva a la que ciertas mujeres guardan con su
ombas, ya que se trata en este caso de una afinidad exclusivamente femenina que
se opone a las relaciones de ciertos hombres con teat monteoc (“padre rayo”),
cuya naturaleza es masculina y esta en consecuencia asociada al santo patrono
del pueblo.

En su sentido mitoldgico, la nocion de ombas se encuentra altamente estratificada.
A las diferencias entre un polo femenino y otro masculino, se adnan las diferencias
jerarquicas que separan a las especies animales mas comunes de los elementos

meteoroldgicos mas significativos, como son el “padre rayo” y la “madre viento del
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sureste”. La jerarquia que distingue a unos y otros no sélo se percibe en el
caracter secular que los huaves atribuyen a los primeros como entidades animicas
menores, sino también en los apelativos teat (“padre”) y mim (“madre”) que se
emplean para nombrar a los segundos. Como hemos indicado, estos términos se
usan cotidianamente para designar a los parientes consanguineos en linea
ascendente, pero se vuelven extensivos a toda persona que, por su edad o su
autoridad, sea digna del respeto generalizado. Al igual que los santos patronales,
cuyas imagenes reciben la misma designacion, los rayos y los vientos que
ingresan en la categoria de ombas estan por definicion asociados a esos términos
de respecto y se les concede la misma autoridad que aquellos. El resto de las
entidades animicas pertenecen en cambio a una clasificacion vasta e indefinida
qgue carece de un inventario preciso, aunque los huaves estan dispuestos a

aceptar su existencia como entidades afines de un amplio sector de la poblacion.

Una antigua creencia, que Lupo y Ramirez han registrado bajo distintas versiones,
asegura que los habitantes originales de San Mateo del Mar eran monbasoic, es
decir, hombres de “cuerpo-nube” que se trasladaban a la velocidad del rayo hacia
Cerro Bernal, una elevacién topografica cercana a la costa que constituia
entonces su “lugar de trabajo”. Las versiones que registran Elisa Ramirez y
Alessandro Lupo son a un tiempo opuestas y complementarias. Mientras la
primera afirma que “antes las autoridades eran monteoc (personas con tono rayo)
honestos y correctos” (1987:18), el segundo ofrece una explicacion mas amplia
cuyas variaciones son significativas: “Un tiempo, cuando vivian los montaweal (los
antiguos), todos eran monbasoic y, segun la division hasta ahora valida, los
hombres eran monteoc (rayo) y las mujeres ncherrec (viento del sureste)” (Lupo,
1991:296). Las diferencias entre ambas versiones son en efecto recurrentes en las
exégesis huaves, al grado que algunos informantes atribuyen el rango de
neombasoic ( 0 monbasoic, en plural) a la totalidad de la poblacién antigua y otros,
por el contrario, al pequefio circulo que define a las autoridades locales. Una
posicién intermedia consiste en pensar que algunos huaves identifican a los

ancestros como autoridades por las misma razones que otros los identifican como
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neombastiic. Esta posibilidad no sélo equipara los términos en cuestion, sino
ademas permite suponer que uno es la condicion tedrica del otro.

En la memoria colectiva, neombasoic y autoridad son términos que corren
paralelos en una relacidbn semejante a la que un hombre establecia antiguamente
con su alter ego, cuya identidad se revelaba a través del contacto con una
divinidad femenina, maritima y meridional. En las narraciones mitologicas, este
contacto se establecia en virtud de un intercambio que obligaba a cada matrimonio
a entregar el primer hijo a Mijmeor Cang, la “virgen de piedra” que los huaves de
San Mateo del Mar reconocen como la primera divinidad local. La transferencia se
realizaba a orillas del mar, en el paraje conocido como titil ombeay jawin (“donde
corre el agua”), en un sitio cercano a la ermita donde el alcalde segundo dirige
actualmente sus plegarias para solicitar la lluvia. Mijmeor Cang retribuia el
sacrificio del primogénito con el bautizo de los hijos posteriores, a quienes
otorgaba el beneficio del “nombre” y les revelaba la identidad de su ombas. Al
revelarles el conocimiento de su alter ego, el bautizo de Mijmeor Cang posibilitaba
el contacto entre cada individuo y su nagual, convirtiendo a la poblacion en
verdaderos neombasoic que se distribuian entre las categorias de monteoc y
ncherrec, de acuerdo con las distinciones de su sexo. La relacion que un individuo
guardaba con su ombas no era en consecuencia distinta a la que la poblacion real
de San Mateo del Mar mantenia con la poblacion mitica de Cerro Bernal, ya que el
primero no era mas que la reproduccion humana del segundo.

En un momento cercano a la conquista, Mijmeor Cang abandona las poblaciones
huaves y se interna en el océano, donde forma con sus pasos las olas del mar. Su
huida no solo significd una ruptura entre San Mateo del Mar y Cerro Bernal, sino
también entre cada individuo y su ombas. De acuerdo a la logica del mito, la
introduccién del cristianismo suprimié el conocimiento que los antiguos huaves
tenian de su alter ego y promovié una diferenciacion social hasta entonces
inexistente, que consiste en la posibilidad de que ciertos hombres desarrollen el
conocimiento de sus entidades animicas y se conviertan por lo tanto en
monbastiic, los hombre de “cuerpo-nube” que ostentaban la nocion primigenia de

autoridad. Si esta ruptura representaba el origen de la jerarquia sobre el plano
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social, también posibilitaba el dialogo con las entidades animicas que habitan
Cerro Bernal, a quienes las autoridades huaves dirigen actualmente sus plegarias
para solicitar la lluvia.

La nocion de ombas que esta implicita en el término neombasoic (de ombas,
‘cuerpo”, y de oic, “nube”) tiene desplazamientos semanticos que apuntan sin
embargo en la misma direccion. De acuerdo a Stairs y Scharfe (1981), la palabra
se emplea para designar una amplia gama de significados que van desde
“‘primero” y “delante” hasta “cuerpo” y “nagual”, pero que aluden en todo caso al
vértice 0 a la cuspide de un conjunto organizado. De ahi que la nocion se
encuentre a su vez asociada a la trayectoria de un hombre al interior de un grupo
ceremonial, donde adquiere la condicibn de ombas a partir de las prestaciones
alimenticias que ofrece a los miembros del grupo. La palabra no designa en este
caso al jefe de la corporacion, que recibe el nombre de natang (“jefe, principal”),
sino a una condicion mas general que esta por definicion exenta de los servicios y
las obligaciones hacia el grupo, aunque siga formando parte de él y participe de
sus encuentros y decisiones. La condiciébn de ombas se adquiere sin embargo a
través de un evento ritual que solia en el pasado efectuarse en cada mayordomia,
cuando un miembro del grupo ceremonial reproducia en pequefia escala las
funciones del mayordomo, ofreciendo comida para el grupo y labrando las velas
para su altar. Un miembro de los muasicos se convertia entonces en mbasnaab
(“cuerpo del tambor”), mientras un danzante pasaba a ser reconocido como
mbasdas (“‘cuerpo de los danzantes”), en espera de que el proximo afo nuevos
individuos se integraran a esta categoria.

Como indicamos anteriormente, las antiguas corporaciones pesqgueras que se
agrupaban en torno al chinchorro largo (mondoc wis najal ndoc) ofrecian a sus
miembros una trayectoria semejante que culminaba con el tiempo en una
mayordomia, llamada mbasndoc (“‘cuerpo de la red”), cuyo desempefo debia
efectuarse durante las celebraciones de Corpus Christi. A diferencia de las
agrupaciones ceremoniales, sin embargo, las corporaciones de pescadores
estaban sujetas a un principio de distribucién espacial que conjugaba cargos y

secciones territoriales, y eran por lo tanto similares a los nombramientos civiles de
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la jerarquia municipal. En consecuencia, la condicion de mbasndoc no soélo
suponia un ascenso escalafonario esencialmente analogo, sino también haber
asumido la responsabilidad de la Cruz Verde de los pescadores, considerada
como una celebracién de cofradia. Si esta trayectoria culminaba finalmente en la
nocion de ombas, asociada en este caso a la red, era s6lo en razon de los
compromisos ceremoniales que se desprendian de la mayordomia conocida con
ese nombre. EI mayordomo llamado mbasndoc o “cuerpo de la red” no sélo debia
entregar dos atarrayas al Santisimo Sacramento en calidad de ofrenda, sino
también efectuar un gasto similar al de otros mayordomos que surgian de las
corporaciones de vaqueros y caporales.

Conviene recordar, en efecto, que las haciendas de los santos estuvieron
antiguamente asociadas a los servicios de vaqueros y caporales que se
organizaban mediante un sistema de cargos sucesivos, indispensables para
ejercer las responsabilidades de una cofradia y posteriormente de una
mayordomia. En contraste con los cargos involucrados en las corporaciones de
pescadores, los servicios en las haciendas carecian de una distribucion territorial y
eran en este sentido semejantes a los que integraban los grupos ceremoniales y
los encargados del templo, aunque necesarios para acceder a los cargos electivos
de la jerarquia civil. Después de desempefiar las funciones de rier (ayudante del
mayordomo) y costear los gastos de una cofradia, los encargados de las
haciendas se encaminaban hacia su segunda mayordomia, cuyo caracter
necesariamente masculino abria tan sélo las posibilidades a las celebraciones de
San Mateo Apoéstol y Corpus Christi. En este Gltimo caso, el mayordomo recibia el
nombre de mardom nagaj (“mayordomo sagrado”) y formaba una pareja
ceremonial con mbasndoc, el “cuerpo de la red”, que costeaba una parte
equivalente de la celebracion. Aunque la carrera ceremonial del primero se
prolongaba hasta una tercera mayordomia, esta vez de naturaleza femenina, no le
daba el estatuto de ombas que caracterizaba a otros sistemas escalafonarios,
pero en cambio le permitia acceder a los puestos de presidente o alcalde
municipal. El acceso era en este caso analogo al de los cantores de la iglesia, que

aun cuando carecen de una condicidn semejante a la de “cuerpo” del grupo
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pueden ser llamados a ocupar los cargos superiores de la jerarquia civil después

de haber desempefiado los servicios de maestro de capilla.

CUERPOS Y OFRENDAS

A través de los servicios ceremoniales, las distintas corporaciones que hasta hace
tiempo podian observarse en San Mateo del Mar conformaban trayectorias
alternativas o simultaneas para transitar hacia la cuspide de la jerarquia civil, o al
menos para formar parte de ese selecto grupo de hombres que podian ser
llamados a ocupar los cargos de presidente y alcalde. Con excepcion de los
monlly teampoots, encargados del templo, el resto de la poblacidbn masculina
conjugaba las funciones civiles con servicios de naturaleza ritual que se distribuian
entre los grupos ceremoniales y la carrera escalafonaria de las mayordomias, de
tal manera que los primeros ofrecian a sus miembros la condicion de ombas y la
segunda hacia posible el titulo de mayordomo o mardom. En ambos casos, las
ofrendas jugaban un papel relevante como elementos rituales de transicion, ya
que la condicién de ombas se obtenia por medio de prestaciones alimenticias y la
de mardom por medio de las donaciones semanales de velas y flores a los santos.
Si la primera donacién estaba asociada a la idea un “cuerpo”, que podia
interpretarse también como un alter ego del instrumento o de la actividad del
grupo, la segunda establecia una relacion perdurable entre el mayordomo y el
santo. De ahi que el traslado de las imagenes durante una procesion, como las
gue se realizan anualmente para solicitar la lluvia, fuera un privilegio exclusivo de
los mayordomos pasados, cuyas ofrendas habian hecho posible ese contacto.

Si el acceso a los cargos superiores de la jerarquia civil iniciaba con una serie de
tres ofrendas sucesivas, correspondientes a las tres mayordomias reglamentarias,
su desempefio cubria a su vez tres servicios sucesivos como alcalde segundo,
presidente municipal y alcalde primero, para culminar finalmente en la serie de tres
ofrendas que cada uno de estos funcionarios debe depositar a orillas del mar
durante el periodo de su mandato. Esta serie, que tiene como fin propiciar las

lluvias e invocar a las entidades animicas que habitan en Cerro Bernal, se conoce



93

en la lengua vernacula como ayac nichech alcalde andiy malwiiid, cuya
traduccion literal significa “el alcalde deja la ofrenda a la cabeza del arenal”, en
una enunciacion que enfatiza menos el objeto de la ceremonia que el hecho de
ofrendar. Desde esta perspectiva, los alcaldes tienen con las entidades animicas
llamadas teat monteoc (“padre rayo”) y mim ncherrec (“madre viento del sureste”)
una relacion analoga a la que los mayordomos mantienen con los santos, de tal
manera que unos dirigen sus ofrendas a la iglesia y los otros hacia Cerro Bernal.

De esta forma, los cargos de la jerarquia municipal culminan con ofrendas
similares a las que clausuran el ciclo de las mayordomias y del resto de los
sistemas escalafonarios, como si cada corporacién y cada trayectoria estuviera
destinada al fin supremo de entregar una serie de ofrendas sucesivas. Sin
embargo, mientras los grupos ceremoniales ofrecen a sus miembros la condicién
de ombas y las mayordomias promueven el estatuto de mardom, los cargos de la
jerarquia civil se convierten finalmente en una condicibn mas general que se
conoce como montang ombas y que hemos mencionado anteriormente. Segun la
traduccion literal, los montang ombas son hombres a “quienes les ha crecido el
cuerpo”, pero en un sentido menos biolégico que cultural, ya que no todos los
ancianos forman parte de esta categoria exclusiva, sino tan sélo aquellos que han
superado los cargos electivos de la jerarquia civil y cumplido las responsabilidades
reglamentarias de las mayordomias. El crecimiento del cuerpo esta por lo tanto
asociado al numero de ofrendas que un hombre puede cubrir a través de los afios
que dedica al sistema escalafonario de los cargos y las mayordomias, asi como a
los servicios rituales al interior de un grupo ceremonial o al interior de los cantores
de la iglesia. En este ultimo caso, como se recordara, los repas del maestro de
capilla no so6lo son semejantes a los “repasos” que efectuan los musicos vy
danzantes, sino también constituyen pequefias prestaciones de comida y bebida
que el encargado de la iglesia debe ofrecer a los cantores durante tres ocasiones
a lo largo de un afio. Dado que los cantores de la iglesia estan por definiciéon
exentos de los nombramientos civiles obligatorios, asi como de las mayordomias y
de los grupos ceremoniales, sus cargos anuales al interior de un grupo vitalicio y

su transito posterior hacia la cupula de la jerarquia civil conforman rutas
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alternativas para alcanzar el estatuto de montang ombas, accesible a aquellos
maestros de capilla que pasan a ocupar el puesto de alcalde y efectdan por lo
tanto tres ofrendas a la orilla del mar.

Actualmente, se llama montang ombas a “los adultos que, habiendo superado
todos los cargos, en todos los niveles, y cumpliendo las obligaciones de la
mayordomia, constituyen un restringido y respetado grupo cuyo juicio tiene un
fuerte peso en las asambleas”, como los describe Signorini (1979:122). En el
pasado, sin embargo, es posible que este restringido y respetado grupo tuviera
mayores atribuciones si se considera la version de algunos informantes, en el
sentido de que antiguamente las autoridades eran monbasoic, es decir, hombres
de “cuerpo nube” que se trasladaban a la velocidad del rayo hacia Cerro Bernal,
su “lugar de trabajo”. Proyectada sobre un conjunto de creencias mas amplio, que
afectaba las representaciones locales sobre la autoridad, la nocion de ombas
encerraba desde entonces uno de sus posibles desplazamientos semanticos, que
consiste en concebirla como la entidad afin y animica de un hombre. El término
montang ombas estaba por lo tanto vinculado al desarrollo de un “cuerpo” mas
mitico que natural, y permitia superar la ruptura inicial que se expresaba en el mito
sobre el origen de la jerarquia. Si el mito postulaba la ruptura entre cada hombre y
el conocimiento de su ombas, surgida con el advenimiento del cristianismo, la
trayectoria a través de los cargos y las ofrendas volvian a reconstruir la concordia
original, convirtiendo a las autoridades en verdaderos monbasoic, definidos por
Luigi Tranffo como alguien que “nace nagual, conoce su tono, pero siendo bueno
no aprovecha tal conocimiento, que en el pensamiento huave es visto como fuente
de inmensos poderes” (Tranffo, 1979: 191).

La estratificacion que caracteriza a los santos permite hasta hoy que ciertas
imagenes estén vinculadas a las entidades animicas de Cerro Bernal. Como
advierte Lupo (1993: 6), “el rayo (teat monteoc) y el viento del sureste (mim
ncharrec) se encuentran entre las divinidades del pantedn huave: los propios
patrones del pueblo pertenecen a esas dos categorias”. San Mateo Apdstol y la
Virgen de la Candelaria comparten en efecto los atributos de estos elementos

meteoroldgicos, que en las exégesis huaves son considerados como las entidades
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afines de los monbasoic, de acuerdo a una divisién por género que concibe al rayo
como un tono masculino y al viento del sureste como un tono femenino. Esta
relacion explica, por un lado, que las celebraciones de los santos patronales
fueran una de las mayordomias posibles para acceder a los cargos superiores de
la jerarquia civil; por otro, permite comprender la “obligacion” que tienen los santos
de acudir cada afo a la orilla del mar en compafia de los alcaldes, mediante las
tres peregrinaciones sucesivas que se efectian después de la Pascua. De ahi
gue el proceso destinado a solicitar la lluvia involucre inicialmente a la triada de las
autoridades civiles, en tres peregrinaciones semanales durante la Cuaresma, y se
extienda mas tarde hacia aquellas figuras del santoral que estan vinculadas a las
entidades animicas de Cerro Bernal, de donde los huaves consideran que
proviene la lluvia. En las representaciones locales, el didlogo entre la comunidad
mitica y la real se logra en este caso mediante tonos o entidades animicas
comunes, que los santos sustentan en su calidad de monbasoic, es decir, como
figuras emblematicas del “padre rayo” y la “madre viento del sureste”. Por
extension, los alcaldes se representan como hombres de “cuerpo nube” que han
desarrollado el conocimiento de su ombas y son por lo tanto capaces de participar
de ese dialogo.

En una creencia que adn se reproduce entre la gente apegada a la costumbre, los
antiguos huaves imaginaban la subsistencia del mundo a partir de las lluvias que
ellos mismos generaban. El didlogo anual con las divinidades de Cerro Bernal no
era tanto un beneficio local como universal, y las responsabilidades de los alcaldes
eran equivalentes a las dimensiones de esa empresa. De ahi que el régimen de
las lluvias haya terminado por conformar el tema central de la actividad
ceremonial, al grado que “las principales actividades rituales se dirigen en forma
mMAas 0 menos explicita a propiciar las precipitaciones que, llenando los estanques
y las lagunas, favorecen la reproduccion del camardn, pero al mismo tiempo
intentan conjurar los peligros no menos graves de las perturbaciones ciclénicas
que provocan inundaciones terribles” (Lupo, 1981: 267). La identificacion de la

jerarquia civil con la vida ceremonial no ha sido por consiguiente un asunto ajeno
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a las representaciones huaves sobre el cosmos, pero soélo en la medida en que los

supuestos cosmologicos estan contenidos en las nociones locales de autoridad.
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LOS TERMINOS DE LA ESTRUCTURA SOCIAL
Il

Para pueblos de recursos escasos, donar alimentos es siempre un acto que
encierra un plus de significacion y, en el caso de los huaves, este excedente
semantico se percibe en los términos con que designan lo que nosotros
llamariamos “fiesta”. Ante la ausencia de un vocablo especifico, los huaves
emplean la expresion angoch nit (“encontrar alimento” o “encontrar el dia”) para
nombrar aquellos momentos en que se obtiene alimento sin gastar y sin trabajar,
entre los cuales se incorporan las jornadas dedicadas a los santos y a sus
mayordomias. Angoch ombas (“encontrar el cuerpo”) es en cambio una expresion
que se emplea para todas aquellas ocasiones en las que una persona ofrece
comidas colectivas con motivo de una boda o de un bautizo. Las prestaciones
alimenticias que el ombas de un grupo ceremonial ofrece a sus miembros se
inscriben en esta Ultima categoria, y permiten comprender las conexiones
semanticas que existen entre el “cuerpo” y la donacién de alimentos.

Fuera de contextos rituales, las comidas colectivas son eventos sumamente
escasos en San Mateo del Mar y, cuando se producen, designan la retribucion de
un servicio que varia de acuerdo a las circunstancias, ya sea la construccion de
una casa o la preparacién de una mayordomia. Aunque en la lengua vernacula no
existen denominaciones verbales para las acciones de recibir o restituir, se presta
una atencién especial a las distintas modalidades del verbo “dar”. Flavia Cuturi ha
argumentado que el uso genérico del verbo ajich (“yo doy”) no constituye “el
origen de una alianza, de una relacion de amistad fundada sobre el intercambio de
dones y contra-dones” (Cuturi, 1997:121). Sin embargo, cuando las prestaciones
asumen la forma de niawarang, como es el caso de las mayordomias, no sé6lo son
consideradas sagradas sino también implican la obligacion de retribuirlas mediante
coédigos de reciprocidad que resultan extremadamente importantes para el

funcionamiento de las mayordomias.
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En su empresa anual, el mayordomo cuenta con dos tipos de colaboradores que
los huaves clasifican con las nociones de mombed6l y nacosoots. La frontera del
parentesco divide a los primeros de los segundos. Mientras los primeros
pertenecen a la taxonomia de los acualaats (“parientes”), los segundos son por
definicion personas externas al grupo familiar. En la mayoria de los casos, sin
embargo, las figuras que se incorporan a las tareas del mayordomo en calidad de
nacosoots se designan con los términos teat y mim (“padre” y “madre”) que se
emplean para designar a los parientes masculinos y femeninos en linea
ascendente. Los mombedl, en cambio, provienen invariablemente del grupo de
parientes colaterales y afines y definen su colaboracion en términos opuestos a los
nacosoots. Para comprender el sentido de esta oposicion es necesario observar
que las nociones de mombedl y nacosoots derivan de los verbos ambedl y acos,
dos acciones que designan prestaciones distintas. Mientras la primera alude a las
prestaciones de bienes y servicios, la segunda se refiere al “préstamo de
personas”. Los nacosoots son personas que “se prestan a si mismas” (de ahi, en
efecto, la posibilidad de incorporarse a la estructura doméstica del mayordomo),
mientras los mombedl se definen por las prestaciones de dinero y de alimentos

que aquellos suministran al responsable de la mayordomia.

LOS TERMINOS DEL INTERCAMBIO

Entre los huaves existen tres términos para designar una deuda o un préstamo:
ajuch, cuando se pide dinero o crédito por algo que debe ser pagado; ambedl,
cuando se recibe una ayuda que habra de pagarse en los mismos términos, y
niawarang, que implica la donacion de algo o alguien sin una retribucion
equivalente. En la medida en que su accion se define bajo este ultimo término, los
nacosoots no forman parte de la lista de acreedores del mayordomo y su servicio
se “salda” en uno de los dias de la celebracién, mediante una prestacion
alimenticia que los mayordomos denominan minangaj (“su sagrado”). Minangaj es
la voz empleada para designar la porcion de atole que el mayordomo envia en
forma de retribucion a los nacosoots. Dado que la distribucion del atole es siempre

el indicador de un compromiso ceremonial, la retribucion se inscribe en este caso
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en una relacion jerarquica. De la misma manera que un mayordomo envia
porciones de atole a los nacosoots que colaboran en su mayordomia, un jefe de
familia realizara la misma operacién cuando se dispone a solicitar una esposa o0 un
padrino para su hijo. En este ultimo caso, sefiala Signorini, el compromiso se
exterioriza en el regalo de atole que los padres haran al padrino y a la madrina,
indicando asi que “la relacion entre compadres (combil) no es paritaria sino que,
por el contrario, estd caracterizada por la clara subordinacién de los primeros
respecto a los segundos” (1979:155).

Las contribuciones que los parientes colaterales y afines otorgan al mayordomo se
inscriben en cambio en la categoria ambedl (“ayuda, colaboracion”), se retribuyen
en los mismos términos en que fueron donadas originalmente y forman parte de
una lista contable llamada jane neambedl mardom (“quien ayuda al mayordomo”).
Las minuciosas descripciones de esta lista, que incluyen la cantidad exacta de
maiz, cacao o dinero que los parientes otorgan al mayordomo, revelan una
preocupacion hasta cierto punto desmedida por lograr un intercambio reciproco,
de tal manera que su retribucion no deje rastros de deudas entre el donador y el
beneficiario. De esta forma, cuando los miembros de un grupo familiar hacen
planes para costear una mayordomia, calculan cuidadosamente lo que
necesitaran y llegan, con dos o tres afios de anticipacion, a un sorprendente
namero de cajas de cerveza, litros de mezcal y jicaras de atole. Entonces
comienzan a realizar prestaciones en las mayordomias, bodas o bautizos que se
celebran en otros solares del grupo de los acualaats, depositando un tercio o la
mitad de lo que habran de necesitar en su propia celebracién. De ahi que la
posibilidad de financiar una mayordomia o de sobrellevar otras actividades
ceremoniales dependa para una unidad doméstica de sus lazos con otras
unidades domésticas que se encuentran emparentadas por relaciones de filiacion,
alianza o compadrazgo.

Los endeudamientos ceremoniales, que conectan a una extensa gama de grupos
domésticos, hacen que la mayordomia sea el centro de una red donde las
relaciones de parentesco adquieren un sentido que casi nunca se expresa al

margen de la esfera ritual. De hecho, al hablar de parientes o acualaats, un
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individuo se refiere por lo general a una categoria de personas que estan para él
delimitadas conceptualmente, pero esta categoria, como advierte Diebold, “incluye
en cada caso a personas que rara vez interactian socialmente y algunos de los
cuales no se conocen” (1966:45). De ahi que estas agrupaciones no tengan en la
practica una funcion corporativa, ya que el parentesco nunca se convierte para los
habitantes de San Mateo del Mar en un elemento del juego politico ni interviene en
los parametros de la jerarquia civil, donde las relaciones familiares se suprimen
como criterio de reclutamiento. Si la nocion de acualaats es una categoria cultural
que designa un grupo parental indefinido, cuyos miembros mantienen relaciones
esporadicas y distantes, su unidad conceptual evoca sin embargo el sentido de un
organismo constituido por elementos vinculados entre si, “a semejanza del cuerpo
humano que debe su forma y consistencia a la arquitectura del esqueleto”
(Signorini, 1979:129). En el mismo sentido, Flavia Cuturi ha sefalado que “a
solucionar y dar relieve al asunto conceptual expresado en el esqueleto, y a la
metafora contenida en el término nacualaatsaran (parientes) - de acual, concebir,
y olaatsaran, huesos - es a lo que los huaves recurren para definir el todo y la
parte del todo, el grupo social basico de parientes y afines, por una parte, y cada
individuo que le pertenece, por la otra” (Cuturi, 1981:27).

Aunque los huaves carecen de términos para designar a la familia nuclear,
emplean sin embargo diversas expresiones para referirse a segmentos del grupo
parental que incluyen las relaciones de los cényuges con sus hijos o0, en su
defecto, las relaciones de residencia o vecindad que se establecen con unos
cuantos miembros del extenso grupo de los acualaats. Asi, mientras los
habitantes de una misma unidad doméstica se conciben a si mismos como icojooc
ancam (“nosotros los pocos”), las relaciones de familiaridad que se mantienen con
los miembros mas cercanos al grupo doméstico se conocen con el nombre de
asap ombas, cuya traduccion literal es “agarra cuerpo”.

Para pueblos que no poseen grupos corporados de parentesco, como se ha
sefialado frecuentemente (Diebold, 1966; Signorini, 1979), las representaciones
del cuerpo parecen en efecto lo suficientemente sélidas para definir aquellas

relaciones que dan forma y sentido a un grupo social y que sirven para expresar



101

tanto su origen como su ciclo de desarrollo. La alianza matrimonial, llamada
angoch owixeran (“encontrar el brazo”), revela en sus términos la idea de un
proceso inicial que parte del matrimonio para culminar en la vejez, cuando los
hombres que han desempefiado los cargos comunitarios adquieren la condicion
de montang ombas y son por lo tanto concebidos como “los que tienen el cuerpo
grande”. Al tomar el matrimonio como una frontera socialmente determinante, los
huaves llaman nine nix (“nifio muchacha”) a la joven soltera y emplean la misma
denominacion (nine nench) para aquellos jévenes que no han tenido relaciones
con una mujer, lo cual indica que los jovenes solteros forman todavia parte del
mundo infantil y no participan de la vida social del grupo: “la madurez, ya sea
masculina o femenina, se reconoce justamente al superarse el estado pueril de la
virginidad, lo que implica la asuncion de los derechos y deberes de la edad adulta
en el sector socio-politico” (Rita, 1979:265). La marca del matrimonio tiene una
incidencia directa en la constitucion social del individuo, no sélo en el sentido de
autorizar el ingreso a la vida comunitaria por la via de los cargos y las funciones
publicas, sino también en el sentido de otorgar a los hombres el derecho a la
palabra y al juicio™. De ahi que la unién conyugal tenga un sentido clasificatorio en
el conjunto de las fronteras sociales, al grado que la edad de un individuo puede
modificarse socialmente con la marca del matrimonio y permitir que un joven
menor de veinte afios adquiera automaticamente esta edad en el momento de
contraer matrimonio. En estos casos, el matrimonio se convierte en el criterio para
establecer el rango de edad, de tal manera que a un joven de dieciocho afos se le
asignara la edad reglamentaria de veinte afios hasta momento en que el criterio
bioldgico coincida con el criterio social.

Las transacciones matrimoniales son el resultado de un intercambio ceremonial
que inicia, como en otros casos, con la donacién de una jicara de atole y se
prolonga en las prestaciones semanales que un individuo ofrece al padre de su
novia. Anteriormente, cuando las reglas del juego estaban sujetas a normas mas

estrictas que las que hoy operan entre los futuros contrayentes, los noviazgos se

! Signorini advierte que, para los huaves, el matrominio tiene el objeivo primario, por influencia cristiana, de
"purificar” del regreso del demonio. Asi, los solteros y solteras, que no gozan de sus benéficos, son "como
animales"” (Signorini, 1979: 39).
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prolongaban a largo de tres afios y suponian una serie de visitas semanales en las
que el novio, ademas de ofrecerle su trabajo, entregaba a su futuro suegro pan,
cigarrillos y chocolate. Al igual que en las mayordomias, estas donaciones se
anotaban escrupulosamente en una lista llamada neombeat ich, es decir, “el precio
que pagas”. La atencion en la contabilidad no sélo estaba asociada a la posibilidad
de que el matrimonio se frustrara, obligando al suegro a devolver las cantidades
exactas a su donador, sino también a la posibilidad de que un pretendiente
adicional raptara a la novia y dejara el noviazgo oficial en suspenso. Aunque este
tipo de desenlace era inusual, cuando se producia obligaba al raptor a pagar al
padre de la muchacha todo lo que éste tenia a su vez que devolver al novio
abnegado, en un circuito de dones y contra-dones que dejaba a los protagonistas
satisfechos. En cualquier caso, y dado que la residencia era entonces patrilocal, el
pago de la novia servia para separar en formar definitiva a la mujer de todo vinculo
con su familia, en virtud de que el padre de la novia habia perdido voluntariamente
el control de su hija y ya no tenia la opcion de romper el acuerdo y devolver los
regalos. La mujer ingresaba de esta forma en una nueva unidad doméstica, pero
s6lo en la medida en que ésta habria de suministrar mujeres a otros grupos
familiares que otorgaban un numero equivalente de prestaciones a cambio de
obtener una mujer en matrimonio. Dado que este tipo de transacciones se
efectuaban anteriormente entre los padres de los contrayentes, éstos quedaban
unidos por un vinculo social que se designaba con el término de chejlly, uno de los
términos posibles para “compadre”. Las relaciones de alianza se traducian en este
caso en relaciones de compadrazgo que se extendian a los miembros de ambos
grupos familiares, de tal manera que el término chejlly regia las relaciones entre

los consuegros y sus descendientes.

Mientras las alianzas matrimoniales separan a una mujer de su nucleo familiar,
permiten en cambio incorporar a un conjunto de “padres rituales” en la estructura
de los grupos domésticos. Entre los huaves, en efecto, la costumbre prescribe que
el padrino de bodas sea a su vez el padrino de bautizo de todos los hijos, y que

estos, al contraer matrimonio, busquen entre los descendientes de aquel a su
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padrino de bodas. De esta manera, los miembros de un grupo familiar tendran
como padrinos de bautizo y de bodas a los descendientes de otro grupo familiar
que obtendra sus padrinos de un grupo adicional. El padrino de bodas se convierte
para los esposos en combiil naxey (“‘compadre”), y sera el padrino de bautizo de
sus hijos, quienes lo llamaran teat teampoots (“‘padre del templo”). Los ahijados
llamaran a los hijos del padrino con el mismo término, teampoots, indicando que el
padrinazgo se extiende hacia todos los descendientes del padrino original. En
estas circunstancias, el combul naxey serd siempre el teat teampoots del novio
antes del matrimonio, y las mujeres tendran por compadres de matrimonio a los
padrinos de bautizo del marido, quienes desplazan a los padrinos de la mujer en
virtud de una regla que identifica al padrinazgo con la descendencia patrilineal.

Italo Signorini, a quien debemos el analisis de las relaciones de intercambio que
los huaves establecen a través del padrinazgo, advierte que los nexos entre
ahijados y padrinos no se limitan tan sélo a dos individuos comprometidos en la
relacion, sino también involucran “a los descendientes lineales de uno y de otro
para formar dos grupos o ‘lineas’ de descendencia, una de dadores y otra de
receptores” (Signorini, 1979:152-153). A su juicio, las relaciones de intercambio
gue se establecen a través del padrinazgo permiten superar el impasse en el que
se encuentran aquellas poblaciones que, como San Mateo del Mar, tienen un
sistema de parentesco bilateral, cuyo funcionamiento impide “constituir un
continuum de relaciones estructurales entre grupos, debido a la ausencia de
agrupaciones corporadas basadas en la descendencia” (lbidem). Las lineas del
padrinazgo, “en el fondo tan cercanas a los linajes patrilineales”, no constituyen
grupos corporados auténticos y, sin embargo, tampoco pueden considerarse
contratos bilaterales como los que operan en otras comunidades del Istmo de
Tehuantepec, donde el parentesco ritual se extiende en distintas direcciones y
culmina con la generacion comprometida en el padrinazgo. En San Mateo del Mar,
por el contrario, la eleccion de un padrino o de un compadre se presenta como
una sucesion, “idealmente encaminada al infinito”, de multiples generaciones que

asumen el papel de donadores o receptores de padrinazgos, bajo un principio de
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filiacion unilineal que supera las inconveniencias del modelo bilateral de
parentesco.

Siguiendo una logica elemental, que divide al mundo entre las cosas de Dios y las
cosas del Diablo, los huaves conciben el matrimonio como una frontera que aleja
al hombre de un estado impuro y natural y lo acerca al mandamiento divino. Por
influencia cristitiana, el matrimonio tiene el objetivo esencial de "purificar" a los
hombres del regreso del demonio, de quien habian sido liberado ya una vez en el
pasado gracias al bautizo (Signorini, 1979:39). De ahi que, en la cosmologia local,
los hombres y mujeres que mueren sin contraer matrimonio no adquieran el
derecho de ascender al cielo, reservado tan soélo para aquellos que han
trascendido esta frontera social. Aunque la ceremonia nupcial incluye las
operaciones civiles y religiosas, se centra principalmente en la comida que los
padres del novio ofrecen a los padrinos y es por lo tanto concebida como angosh
ombas (“encontrar el cuerpo”). A diferencia del matrimonio civil, que tiene por
funcién “escribir los nombres” y preservarlos contra el olvido, la ceremonia
eclesiastica esta destinada a encender las velas que los padrinos otorgan a los
contrayentes como signo de su alianza. Las velas que una pareja adquiere

mediante este procedimiento son consideradas las “velas de Dios” (micandeal
Dios) y, de acuerdo con una creencia generalizada, pasan a formar parte de la
béveda celeste en el momento de su muerte. Por estos motivos, como advierte
Lupo, los huaves sostienen que las estrellas inmdviles conforman las “velas de los
muertos”, de tal manera que a “cada difunto le corresponde una estrella en el
cielo” (Lupo, 1991: 221). En consecuencia, los viudos buscaran entre los
miembros de la comunidad a una mujer de la misma condicion, a fin de que las
estrellas formen parejas en la boveda celeste.

A lo largo de la vida social de un individuo, las velas desempefian entre los huaves
un papel fundamental como vehiculos de las relaciones sociales. Si por un lado
representan las relaciones de alianza y “refrendan los lazos de parentesco ritual
mediante la figura del padrino, quien es el encargado de encender las dos velas
que representan la union indivisible entre los contrayentes” (Garcia Souza,

2000:48), por otro se presentan como uno de los significantes posibles de las
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relaciones que unen a las unidades domésticas emparentadas entre si. Vinculadas
al matrimonio y a la muerte, las velas se encienden con la unién conyugal y se
emplean como instrumentos de intercambio durante la celebracion de Fieles
Difuntos, el 2 de noviembre, cuando se realiza “un intercambio de velas entre los
diversos grupos domésticos emparentados, en el cual se entregan y se reciben
velas en un numero proporcional al de los difuntos que pueblan el altar doméstico”
(Ibidem).

Las representaciones en torno a la muerte explican en parte las reglas de la
herencia, que por lo general se limita a un conjunto de bienes perecederos,
algunos animales de cria y, sobre todo, a la superficie del solar paterno. Entre los
huaves predomina la norma mesoamericana de heredar la unidad residencial al
menor de los varones, cuya edad madura suele coincidir con la vejez de los
padres. Esta correspondencia permite, en teoria, que los cuidados de la vejez y
las operaciones funerarias recaigan sobre el benjamin, que de esta forma se
vuelve acreedor del solar paterno. Sin embargo, aunque la tendencia general es
otorgar al menor de los varones el solar paterno®?, las posibilidades no se limitan
en este caso a las conexiones genealdgicas y pueden extenderse a miembros
externos al grupo familiar. En la practica, como indica Signorini, “un padre
previsor y responsable se preocupara de destinar una parte de sus posibles
ahorros a la compra de parcelas de terreno que pondra a nombre de sus hijos
varones, para que cuando se casen, tengan su propia independencia” (Signorini,
1979:37). Pero esta practica general, que distribuye a los miembros masculinos de
un grupo familiar en espacios relativamente acotados, no constituye una regla
invariable en la transmision del solar paterno. La regla de la herencia se fija en
este caso a través de un principio ritual que establece que “el derecho para
heredar la tierra de la unidad residencial lo adquiere quien se ocupa de la vejez y

de los ritos funerarios del propietario” (Cuturi, 1981:54). Ya se trate de un hijo o de

12 En términos ideales, el “benjamin” hereda la casa paterna, el ganado del padre y los terrenos que sobran
después del reparto de éstos a los hijos mayores y a las hijas. En caso de que un hermano ocupe el terreno y se
disponga a venderlo, tiene derecho a reclamarlo a fin de que el solar continGe en manos de la familia.
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un extrafio, la transmision del solar paterno pasa necesariamente por el

compromiso ceremonial que aquel sella con los restos del antiguo propietario.

DoOs TERMINOS DE PARENTESCO

Las unidades domésticas reciben en huave el nombre de nden, en un sentido que
invierte la connotacién hispanica de “solar” por la de “sombra”. En su forma
tradicional, cada nden constituye la unidad social y territorial mas pequefia que el
grupo pueda concebir. Estas unidades residenciales, formadas por varias cabafas
gue incorporan a los hijos casados, de acuerdo a una regla de residencia patrilocal
que era comun en el pasado, se distribuyen a lo largo del poblado formando
manzanas rectangulares que varian en densidad y en tamafio. En 1966, Richard
Diebold estimaba que los grupos residenciales llamados nden no sélo constituian
las unidades basicas de produccion y consumo, sino también “los mas importantes
grupos corporados de parentesco” (Diebold, 1966:41). Cada nden, en efecto,
aparece como una unidad corporada que interactda con el resto del pueblo de
acuerdo con un principio uniforme. En la vida cotidiana del poblado, donde casi
todos los individuos se conocen entre si, cada uno es clasificado de acuerdo al
nden al que pertenece. La unidad residencial estara de esta forma ligada a un
miteateran (“‘jefe del nden”), a partir del cual se define el resto de los miembros del
nden en una escala jerarquica que se encuentra estratificada por la edad de sus
miembros y la antigiiedad de sus matrimonios.

La terminologia basica del parentesco no seria en efecto comprensible sin el
principio de organizacién jerarquica que ordena a sus generaciones®®. La

distincién entre parientes lineales y parientes colaterales, asi como la estricta

13 . . . o e .
La terminologia del parentesco se organiza en efecto como un pequefio sistema de clasificacién social que
distribuye a sus miembros en la siguiente taxonomia: teat se aplica a todos los hombres del grupo familiar en

CEINNT)

linea ascendente (“padre”, “abuelo” paterno y materno, “bisabuelo” paterno y materno, etcétera); mim, a las

CERNT3

mujeres del grupo familiar que se ubican en la misma linea (“madre”, “abuela” paterna y materna, etcétera), y

kwual, a todos los hombres y mujeres en linea descendente (“hijo”, “nieto” o “nieta”, etc.). El término coj
alude por el contrario a los colaterales masculinos y femeninos que son mayores de edad que ego (“hermano”

0 “hermana”, “tio” o “tia”, “primo” o “prima”), mientras que chiig designa la relacion inversa al referirse a los
colaterales menores de ego.
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demarcacion entre los grupos de edad, dan pie a una compleja terminologia de
parentesco y a un "sistema de actitudes" que distribuye proporcionalmente el
respeto y la autoridad entre los parientes consanguineos y afines. Las relaciones
de descendencia, como hemos indicado anteriormente, se designan con los
prefijos teat y miim y suponen una relacion de respeto con un pariente al que se le
reconoce autoridad. Ambos términos abarcan, por un lado, la linea ascendente
que va de los padres a los abuelos, pero también se dirigen hacia parientes afines
como el padre o la madre de la esposa. La linea del "respeto” rige a su vez las
relaciones entre los cuiiados, en una direccion que va del "receptor” de la mujer al
"donante". De ahi que un individuo emplee los términos koh o teat para designar al
hermano mayor de la esposa, de la misma forma que ésta emplea los mismos

términos para referirse a sus hermanos de mayor edad**.

A semejanza del poblado, la fundacién de un nden esta asociada a una figura del
santoral que guarda con los miembros del grupo residencial una relacién analoga
a la del santo eponimo con el conjunto de la comunidad. En su proceso de
formacion, cada nden reserva la habitacion mas amplia al pequefio altar familiar,
de tal manera que la longitud del espacio queda supeditada a la regla que
prescribe ubicar la mesa del altar en la pared septentrional del hogar. Durante las
ocasiones rituales, la ubicacion del altar determinara a su vez la ubicacion de cada
miembro del nden y del grupo extenso de los acualaats, que ocuparan un sitio
especifico en razébn de un conjunto de normas espaciales que resultan
extremadamente importantes para los huaves. Asi, mientras los encuentros

informales se efectlan en la parte externa del solar, donde se reciben las visitas

14 Distinguir las generaciones a partir de la edad relativa de ego es un factor comun a las terminologias de
parentesco que emplean numerosos grupos etnolingtisticos de Oaxaca (cfr. Bartolomé, 2002). El criterio de la
edad, aunado al del sexo, define las categorias de un sistema clasificatorio que agrupa a los parientes
colaterales en generaciones relativamente acotadas. Entre los mixes, por ejemplo, los parientes se organizan
en tres categorias distintivas. Mientras los abuelos se asocian con los parientes colaterales de la misma edad,
la terminologia del parentesco agrupa a hermanos y parientes colaterales mas jévenes que ego bajo el mismo
término. En cambio, “los hermanos y los parientes colaterales ligeramente mas viejos que ego y aquellos de
una edad relativa similar a los padres, son clasificados juntos bajo tres términos: hombre mas viejo pariente

de un hombre, hombre mds viejo pariente de una mujer y pariente mujer mas vieja” (Hoggshagen y Merfield,
1994: 494-495).
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eventuales, los asuntos formales y particularmente delicados - como la solicitud de
un matrimonio o el apoyo para una mayordomia - seran siempre dirimidos en torno
al santo familiar. En estos casos, la posicion jerarquica que éste ocupa con
respecto al grupo se hace evidente en la regla que obliga a los visitantes a
ofrecerle su primer saludo. Si se considera que entre los huaves el saludo es un
codigo esencialmente jerarquico, que se dirige por lo general en una escala
descendente, se comprendera una de las reglas mas usuales de la cortesia local:
el visitante que ingresa al nden debe dirigirse inicialmente al santo, efectuar una
reverencia y repetir los mismos pasos frente a los miembros mas importantes de la
jerarquia doméstica.

Las reglas de cortesia estan generalmente unidas a un cddigo jerarquico que
reproduce a escala comunitaria la estructura interna de la unidad doméstica. De
ahi que los términos que se emplean para dirigir la palabra a los miembros adultos
de la comunidad sean elegidos de acuerdo a la edad relativa de los interlocutores,
en un cédigo que combina los principios de la jerarquia con los del parentesco. Un
joven, al encontrar a otro miembro de la comunidad, acostumbra dirigirse a las
personas mayores con los términos teat y mim con los cuales se designa a los
familiares masculinos y femeninos en linea ascendente. Los términos teat y mim
se encuentran en efecto unidos a una relacion de descendencia que, en
determinados casos, permite traducirlos como el padre o la madre del emisor. En
este caso, teat es el término de direccién que los hermanos menores emplean
para dirigirse a los mayores en sefal de respeto. Pero “una vez muerto el padre -
observa Signorini -, dirigirse al primogénito con la expresién teat ya no sera mera
férmula de respeto, sino el término de parentesco con que se reconoce Su
posicion de jefe de la familia” (Signorini, 1979:139). El cambio de sentido se
advierte a través de la expresion kwal (“hijo”) que el primogénito dirige
eventualmente al hermano menor, sustituyendo el parentesco colateral por la
descendencia congénita. Dos variantes mas son teat nashey y teat shean, que
indican una especial consideracion hacia el interlocutor. Sin embargo, mientras la

primera alude al respeto que se debe a la madurez, la segunda habla de la
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autoridad que se adquiere con la edad y es el término con que uno se dirige a los
ancianos y a las autoridades del municipio.

Dado que ambos términos se emplean para expresar tanto el cédigo del respeto
como el del parentesco, Flavia Cuturi (1990: 76) ha sefialado la conveniencia de
comprender aquello que se esconde en la formula “términos de respeto” con que
Signorini habia clasificado a las expresiones centrales del parentesco huave. En
efecto, aunque las expresiones teat y mim estan contenidas en la terminologia del
parentesco, su empleo en determinados contextos suele estar sujeto a
desplazamientos semanticos que afectan su sentido familiar. Siguiendo a
Schneider, Cuturi sefiala que si traducimos ambos términos bajo las
connotaciones de padre y madre, no sélo estamos adjudicando una relacion
equivalente entre campos semanticos divergentes, sino también estableciendo
una equivalencia de significados sumamente complejos que se encuentran
contenidos en nuestras propias concepciones sobre el parentesco: “privilegiar el
cadigo del parentesco sobre otros cédigos posibles puede constituir una manera
de ‘economizar’ la experiencia humana, pero implica haberlo considerado como un
codigo primario, en una operacion que no se encuentra de ninguna manera
justificada” (Cuturi, 1990: 77).

Empleados como términos de respeto, en contextos rituales que expresan la
jerarquia entre los interlocutores, las expresiones teat y mim aparecen como el
resultado de un proceso asociativo que conecta el campo del parentesco con las
representaciones contenidas en otros codigos de referencia. Estos codigos, que
afectan el sentido univoco de los términos, se proyectan sobre campos
semanticos tan diversos como la cosmogonia y el sistema de autoridad, pasando
por el orden ritual que hace posible esa transferencia. En capitulos anteriores
sefialamos que, desde la época colonial, la nomenclatura del cabildo establecia
una diferencia entre aquellos cargos que se designaban con el sufijo teat (teat
mayor, teat alcalde, etc.) y aquellos que carecian del sufijo y se nombraban en
lengua vernacula (neangot, nerap, etc.). La misma distincion opera sin embargo en
ambito de la cosmogonia huave, donde los términos teat y mum se utilizan para

distinguir aquellos fenbmenos meteoroldgicos que pueblan la mitologia local. La
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concepcion vernacula de “padre” (teat), por ejemplo, se aplica sin mayores
distinciones a tres de los elementos naturales que organizan las visiones locales
del universo, como son el rayo (teat moteoc), el viento del norte (teat ind) y el astro
solar (teat niit). La palabra “madre” (mim) se emplea en cambio para nombrar a
la luna (mum caaw) y al viento del sur (mam ncherrec), indicando que tanto los
primeros como los segundos forman parte de ese acervo de figuras sagradas al
que es necesario referirse con las férmulas del respeto.

Por asociacion, los santos patronales de San Mateo del Mar se designan bajo los
términos teat y mim que codifican el parentesco, las divinidades vernaculas y los
sistemas de autoridad. Si el vocablo “patronal” lleva implicito un principio de
autoridad que los huaves asumen de manera casi literal, considerando que tanto
San Mateo como la Virgen de la Candelaria conforman los patrones del poblado,
los sufijos teat y mim que se agregan invariablemente a sus designaciones no se
limitan a ser meras férmulas de respeto y se enuncian como variantes semanticas
de los términos parentales. Asi como las denominaciones entre el primogénito y el
bemjamin varian una vez que ha muerto el padre, el desplazamiento semantico de
los términos teat y mim se percibe en el momento de asumir una mayordomia,
cuando las autoridades interpelan al mayordomo con la expresién Dios lamajaw
ike mikwal ne (“Dios ya sabe que eres su hijo”). El altar del mayordomo se
convierte entonces en el centro de las veneraciones y, en consecuencia, en el
espacio que regula las reglas de cortesia. Los saludos y las reverencias que
efectia un visitante eventual de un nden pasan a ser una obligacion de las
autoridades civiles, cuyas formulas de respeto se dirigen en este caso al altar del
mayordomo durante las fechas que prescribe el calendario ritual.

El @mbito de la mayordomia es, por lo demas, uno de los espacios privilegiados
donde las categorias parentales se expresan con mayor claridad. Las distinciones
entre mombedl y nacoosts, como hemos indicado mas arriba, trazan una frontera
ceremonial entre los colaboradores del mayordomo que pertenecen a su grupo
familiar y aquellos que por definicidbn son externos al grupo de parientes y afines.
Mientras las aportaciones de los primeros se retribuyen mediante intercambios

reciprocos (maiz por maiz, cacao por cacao, etc.), los servicios de los segundos
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se saldan por medio de las porciones de atole que se emplean para solicitar un
padrinazo o una alianza matrimonial. En consecuencia, los miembros externos al
grupo familiar del mayordomo adquieren los apelativos de parentesco que
identifican al padre y a la madre. La categoria de nacosoots sirve entonces para
definir un selecto grupo de participantes que reciben los nombres de miteat poch
(“padre de la palabra”), mimim iim (“madre de la casa”), mimim najngow (“madre
del caldo”) o mimum jachaw (“madre del atole”). Las mayordomias proceden en
este caso incorporando a hombres y mujeres externos al grupo de los familiares,
pero s6lo en la medida en que invierten los términos de la estructura social y
proponen a los primeros como parientes y a los segundos como colaboradores.

Cuando las mayordomias huaves eran aun un producto de las antiguas jerarquias
de vaqueros y caporales, los mayordomos establecian relaciones semejantes con
sus colaboradores mas cercanos. A lo largo de un afo, los miembros del grupo
estaban sujetos a interacciones constantes que se traducian en relaciones afines,
cercanas al parentesco ritual. Signorini (1979: 111) advierte, por ejemplo, que el
mayordomo y su ayundante, llamado rier, “se trataban como parientes” durante el
tiempo en que transcurria la mayordomia, aunque la relacion podia prolongarse
con el tiempo. Afinidades similares pueden hoy observarse entre los miembros de
los grupos ceremoniales, como los monjiliing das (danzantes de Serpiente), que
suelen orientar sus preferencias hacia el interior del grupo a la hora de elegir
testigos, padrinos o compadres en los diversos eventos del ciclo vital. Esta
tendencia se ve favorecida por reglas mas o menos explicitas, que indican la
necesidad de establecer relaciones perdurables fuera del ambito familiar. De ahi
qgue los lazos sociales que se sitlan entre el parentesco y el ritual se formulen
siempre al margen de la unidad doméstica y del grupo extenso de parientes que
un mayordomo identifica como parte de sus acualaats. Los huaves, como advertia
Richard Diebold, “consideran esto tan fundamental que les resulta dificil verbalizar

algo que para ellos resulta evidente” (1966: 49).
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LAS UNIDADES TERRITORIALES

A lo largo de este capitulo hemos examinado aquellas unidades sociales que
combinan las relaciones ceremoniales con los principios de la alianza y la
consanguinidad. No sera inutil, por consiguiente, analizar brevemente aquellas
unidades de la organizacion social que incorporan ambos aspectos para
constituirse en agrupaciones territoriales mas extensas que el grupo domeéstico y
mas pequefias que la comunidad. Aunque las secciones territoriales y los grupos
de oratorio constituyen “unidades sociales intermedias” de distinta naturaleza, para
emplear el término que Sandstrom (1996) y Dow (1996) han consignado en
trabajos recientes, ambas se presentan como grupos residenciales que delimitan
su espacio a través de representaciones y fronteras simbdlicas. Mientras las
preferencias matrimoniales resultan pertinentes para comprender la composicion
de los primeras, los vinculos ceremoniales integran a los “miembros de las
cofradias encargadas del mantenimiento de las treinta y nueve ermitas existentes
y de los ritos que en ellas se realizan” (Signorini, 1979: 51). De ahi que Signorini
identifique a estas agrupaciones ceremoniales entre los “operadores religiosos”
gue pueden observarse en la comunidad, a diferencia de Richard Diebold, quien
veia en las “capillas de barrio” uno de los “aspectos mas relevantes de la
estructura social de San Mateo del Mar” (1966: 45).

La discrepancia entre una concepcion que enfatiza el plano “social” y otra que
pone de relieve el plano “religioso”, deriva en parte de un doble modelo de
articulaciéon que conjuga los factores ligados a la residencia con el culto que los
huaves profesan hacia las cruces. Dispuestas estratégicamente al interior del
poblado y de sus alrededores (véase mapa 1), las cruces reciben el nombre de
teat cruz (“padre cruz”) y tienen la funcién de detener a los naguales enemigos
que intentan penetrar en el ambito comunitario. Su distribucion da por resultado un
amplio conjunto de ermitas o “capillas de barrio” que definen un perimetro de
influencia a lo largo de las calles del poblado, en una disposicion que los huaves
consideran tan antigua como invariable. Cada una de las cruces retune a un

promedio de quince unidades domésticas que habitan un espacio hasta cierto
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punto acotado y que no forzosamente estdn emparentadas entre si, aunque la
tendencia general muestra un alto indice de parientes consanguineos al interior de
cada grupo residencial. La muestra que realizamos en 1999 revel6 que cerca del
70 por ciento de los miembros dedicados a custodiar una ermita estaba integrado
por descendientes de un grupo familiar que distribuia a sus hijos varones en
solares vecinos. Los perimetros de influencia de las capillas exhiben una
tendencia a convertir a las familias extensas en grupos residenciales. Esta
tendencia se explica, en parte, por el hecho de que el modelo residencial huave
continla orientandose hacia una direccion patrilocal, y cuando el espacio
circundante al solar paterno es suficiente, la costumbre es que los hijos varones

permanezcan como Vecinos.

Las variaciones a la norma impiden actualmente que los encargados de las
ermitas, o monliy wix teat cruz (“los que estan con el padre cruz’), como los
huaves identifican a estas agrupaciones, se constituyan en grupos territoriales con
espacios y limites definidos. En términos ideales, sin embargo, todo jefe de familia
pertenece a alguna de las 39 capillas disponibles, a las cuales se ingresa por un
criterio patrilineal que establece la adscripcion de los varones por la linea de la
capilla paterna. En forma semejante a los linajes de padrinazgo, en efecto, los
grupos que se reunen en torno a las cruces se rigen por un principio de filiacién
patrilineal que obliga a las mujeres a abandonar la ermita paterna para
incorporarse a la cruz del marido. La adscripcién se resuelve en este caso por la
via unilineal, fundando, como en el caso de los padrinazgos, “lineas ceremoniales”
gue integran a diversas familias extensas, cuyo patron de residencia favorece la

organizacién de grupos relativamente compactos.
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Mapa 2

DISTRIBUCION DE CRUCES Y ERMITAS EN SAN MATEO DEL MAR
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La funcién de las ermitas no sélo estriba en delimitar un conjunto de familias
residenciales al interior de cada seccion territorial, sino también en vincularlas a
través de prestaciones que se realizan durante la fiesta de la Santa Cruz, cuando
la distribucion del atole se convierte en el principio de interaccion entre las
unidades domésticas que custodian cada capilla. Durante la fiesta de la Santa
Cruz, celebrada el 3 de mayo, los miembros de cada asociacion se rednen en
torno a su capilla y acompafan las plegarias de las autoridades civiles, que en
esta ocasion recorren el poblado con el fin de entonar sus plegarias y depositar
dos velas al pie de las 39 cruces. Dado que la responsabilidad de distribuir el atole
es rotativa, los miembros de un grupo residencial se turnan anualmente la funcion
de nemal chaw, el que “carga el atole”, y registran en una lista los nombres de los
responsables durante los préximos afios. Cuando la lista se agota, la rotacion
vuelve a iniciar su recorrido original, de tal manera que cada unidad doméstica se

convierte con los aflos en donadora y receptora de las prestaciones alimenticias.
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Cabe sefialar, en este contexto, que los grupos residenciales de San Mateo del
Mar presentan enormes similitudes con la estructura de barrios que es posible
observar en San Dionisio del Mar, al noreste del territorio huave. San Dionisio del
Mar Pueblo Nuevo, como actualmente se le conoce, es una poblacion
relativamente reciente que surge a principios del siglo bajo un nuevo modelo
residencial. A diferencia de la poblacion de origen, llamada San Dionisio Pueblo
Viejo, la nueva poblacion se organiza mediante una division por barrios que se
distribuyen de acuerdo a los puntos cardinales en torno a una iglesia central.
Aunque en San Dionisio del Mar se ha dado una disminucién creciente de la
competencia entre los barrios y una caida de la autoridad de los principales, que
antes constituian la maxima autoridad del barrio, las unidades territoriales jugaron
un papel relevante en la organizacion comunitaria. Al parecer, los barrios tuvieron
en el pasado funciones econdémicas en la organizacion del trabajo colectivo de
pesca y recoleccion de sal. Esta forma de organizacion econdémica, que distribuia
las funciones en un parametro territorial, puede observarse hoy en dia en las
diferencias existentes entre los barrios. En contraste con los barrios de San
Antonio y San Nicolas, donde la poblacion combina la pesca y la ganaderia como
medios de subsistencia, en “los barrios de la Santa Cruz y la Candelaria casi no
hay pescadores ni ganaderos” (Frey, 1982:38), lo cual exhibe una disposicion
econdmica semejante a las secciones territoriales de San Mateo del Mar,
antiguamente dividido en fracciones residenciales de pescadores y agricultores.

Cada uno de los barrios de San Dionisio del Mar cuenta con una capilla que hasta
hace unas décadas albergaba una cruz y que, al igual que en San Mateo del Mar,
retine a un conjunto de familias que reciben el nombre de barrieros, en razén de
su pertenencia al barrio y a la capilla que recibe su nombre. La distincién entre
barrios que llevan el nombre de un santo es s6lo nominal, como lo indica el hecho
de que las celebraciones de las capillas no estan sujetas a los dias de celebracion
gue marca el santoral catélico. Por el contrario, y a pesar de sus distintas
denominaciones, la celebraciéon de las cuatro capillas se efectia el 3 de mayo,
durante la fiesta de la Santa Cruz. Originalmente, en efecto, las capillas estuvieron

asociadas a las cuatro cruces que se erigieron en torno al templo con motivo de la



116

fundacion del pueblo. En forma analoga a San Mateo del Mar, donde al encargado
de las cruces se le denomina nemal chaw, los encargados de las capillas de San
Dionisio reciben actualmente el nombre de mardom chaw (“mayordomo del atole”)
en virtud de la obligacion que el “mayordomo” contrae anualmente de distribuir el
atole entre los barrieros durante la fiesta de la Santa Cruz. Esta funcidon no solo
reproduce literalmente las obligaciones del nemal chaw de San Mateo del Mar
durante la misma celebracion, sino también permite vislumbrar un lazo de
continuidad entre grupos residenciales que se articulan por lazos de naturaleza

ritual y grupos residenciales que se definen como barrios.

La tendencia a concentrar unidades domésticas emparentadas, en una estructura
radial que gira en torno a las ermitas, hace que los grupos residenciales se
constituyan en uno de los limites adicionales de la exagomia, en virtud de que las
prohibiciones matrimoniales se encuentren definidas por los criterios de la
residencia y del patronimico. En San Mateo del Mar, en efecto, existe la
prohibicién explicita de casarse con miembros de la misma unidad domeéstica, aun
en aquellos casos en que los corresidentes no estén unidos por lazos de filiacion o
consanguinidad. De la misma forma, y dado que llevar el mismo apellido de otra
persona da lugar a una forma de parentesco de contornos imprecisos pero
indiscutibles, basta la coincidencia de uno de los apellidos para prohibir la alianza
matrimonial. En la medida en que las familias extensas tienden a concentrarse en
solares vecinos, formando grupos residenciales agnaticos, las reglas de exogamia
se mueven en espacios relativamente acotados cuyos limites varian entre los
grupos residenciales y las secciones territoriales. Estas, en efecto, parecen
representar un limite virtual a la endogamia conyugal, ya que las preferencias
matrimoniales suelen canalizarse al interior del mismo barrio. EI examen de los
registros matrimoniales de San Mateo del Mar, realizados entre 1921 y 1951,
permitié6 a Signorini obtener un alto porcentaje de matrimonios entre personas del
mismo barrio, lo cual sugiere que "el factor de la residencia orientaba las

preferencias hacia un modelo de endogamia por secsion” (Signorini, 1979:40).
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Ante la dificultad de analizar las "regularidades matrimoniales" en sociedades que
cuentan con un sistema de filiacion bilateral, Jean Bestard se ha preguntado
recientemente si es posible ir mas alla de la vaga expresion de que en las
sociedades campesinas, de pequefia escala, los matrimonios no se realizan ni
demasiado lejos ni demasiado cerca (Bestard, 1998:166). La pregunta es
particularmente pertinente para los estudios sobre los pueblos indigenas de
Mesoamérica, donde diversas investigaciones (Cfr. Thomas, 1979) han advertido
que las unidades territoriales, representadas en barrios, secciones y mitades,
presentan una fuerte tendencia la endogamia. En Oaxaca, este proceso se
presenta con cierta claridad entre los chinantecos de Ojitthn, donde la
“caracteristica esencial que define la importancia de los barrios y mitades es la
endogamia barrial y de mitad, ya que la mayor parte de los matrimonios tienen
lugar entre personas pertenecientes a la misma mitad o al mismo barrio”
(Bartolomé y Barabas, 1990: 120). El caso de los chatinos, segun las estimaciones
Greenberg, reproduce una tendencia similar. Aunque los barrios de Santiago
Yaitepec “no son estrictamente endogamicos, el 75 por ciento de los matrimonios
parecen adaptarse a la regla general de la endogamia de barrio” (1987: 102). Al
examinar esta tendencia entre los nahuas de Morelos, Guillermo de la Pefa ha
arguido que una proliferaciéon de lazos matrimoniales entre miembros de distintos
barrios de una comunidad minaria la densa trama de vinculos afines entre
vecinos: “por lo tanto, la gente favorece la endogamia de seccién para no perder
un medio social tan estable, manejable y multifuncional” (De la Pefna, 1980:270).

En San Mateo del Mar, dividido actualmente en tres secciones territoriales, la
tendencia hacia un modelo endogamico no llega a convertirse en una regulacion
estricta de las preferencias matrimoniales y constituye tan s6lo una aproximacion
estadistica que fluctia entre el setenta y el ochenta por ciento de matrimonios al
interior de la misma seccién. Las excepciones inciden sin embargo en las
representaciones que se generan en torno a los parientes por afinidad, de tal
manera que los cufiados de barrios ajenos pueden ser vistos como miembros de
una categoria distinta. Cuando los matrimonios entre distintas secciones obligan a

las mujeres de San Mateo del Mar a cambiar de residencia, por ejemplo, la familia
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patrilocal percibe “a la hermana soltera de su madre como un pariente mas lejano
que la esposa del hermano de su padre o la hermana soltera de su padre, dado
que aquella reside en otro barrio” (Diebold, 1966:46). La seccion, en este caso,
confiere una identidad adicional y proporciona la gama posible de conyuges a
grupos familiares que organizan sus interacciones sociales en espacios acotados,
delimitados generalmente por las fronteras del barrio.

Aunque las generaciones mas recientes han optado por una preferencia
matrimonial menos rigida, que incluye la exogamia de seccion, las alianzas
matrimoniales que se efectuaban en las primeras décadas del siglo XX exhiben
una mayor tendencia a canalizar las preferencias matrimoniales al interior del
mismo barrio. Una muestra de 128 matrimonios, extraidos de distintas familias y
repartidos entre tres generaciones sucesivas, nos reveld que el 70 por ciento de
las parejas formadas entre 1930 y 1940 orientaron sus preferencias matrimoniales
hacia conyuges de la misma seccion. Esta tendencia puede corroborarse en
aquellos grupos familiares cuya memoria genealdgica los adscribe a una seccion
especifica. Los Ampudia, por ejemplo, son generalmente identificados como una
familia que pertenece a la primera seccion, en virtud de que los parientes
bilaterales de las generaciones ascendentes provienen invariablemente de esta
unidad territorial. El patrén de residencia ha permitido en este caso que el 70 por
ciento de los matrimonios se efectien con habitantes de la primera seccion,
mientras el 30 por ciento restante, concentrado en las generaciones mas jovenes,
opta por un modelo exogamico y dirige sus preferencias hacia otras unidades
territoriales.

En estas circunstancias, conviene preguntarse sobre las razones que mueven a
las comunidades mesoamericanas a optar por un modelo endogamico de barrio o
seccién, como es el caso de San Mateo del Mar y de otros pueblos indigenas que
ha registrado la literatura etnografica. Si bien existen razones histéricas que
permitieron ajustar las preferencias matrimoniales a la conformacién de los
antiguos barrios coloniales, como sefialamos en capitulos anteriores, no es posible
reducir la recurrencia del fenébmeno a “la densa trama de vinculos afines entre

vecinos” (De la Pefia, 1980: 270), a riesgo de confundir los efectos con las causas.
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Italo Signorini, por ejemplo, ha argumentado que la orientacion de las preferencias
matrimoniales hacia el interior de la misma unidad territorial puede explicarse,
entre otras razones, por la profunda hostilidad que prevalece entre las secciones
de San Mateo del Mar. Aun cuando el parentesco no interviene en diversas
actividades de la interaccion social, como las asociaciones voluntarias durante la
pesca o las formas institucionalizadas de intercambio de trabajo, las preferencias
matrimoniales hacia el interior de la unidad territorial confieren a las reglas de
alianza un valor adicional que permite explicar la hostilidad entre las secciones
como un efecto de la endogamia y no a la inversa. De hecho, la rivalidad entre las
secciones se presenta en la tradicién oral como una competencia por las mujeres
que impide a los jovenes solteros, bajo el riesgo de ser agredidos, adentrarse en
una seccion ajena a la suya. La recurrencia de esta narracion, que puede
observarse en diversas comunidades indigenas de Mesoamérica, permite suponer
que las relaciones entre endogamia territorial, la hostilidad entre barrios y la
competencia por las mujeres presentan un cardcter estructural en aquellas
localidades que, como San Mateo del Mar, orientan las preferencias matrimoniales
de acuerdo a un principio territorial. En Tlayacapan, donde Guillermo de la Pefia
ha identificado “cierta tendencia a la endogamia de seccidn”, las hostilidades entre
barrios eran comunes hasta hace unas décadas, al grado que “si un joven ponia
un pie en un campan que no fuera el suyo, era insultado e incluso fisicamente
atacado por los jovenes locales. La razon del ataque radicaba en la sospecha de
que el joven podia estar cortejando a las muchachas del vecindario” (De la Pefa,
1980:270). Jacques Galinier ha registrado un proceso similar en la region otomi,
donde las prescripciones matrimoniales imponian de manera rigida la endogamia
de mitad. “En consecuencia - aclara Galinier -, las incursiones de adolescentes en
la mitad opuesta eran censuradas con severidad. En los rituales de Carnaval, los
grupos se enfrentaban en el limite del eje ficticio de separacion entre los dos
territorios y demostraban el caracter explicito de tal antagonismo” (Galinier,
1990:115). La hostilidad entre secciones territoriales suele expresarse, en efecto,
mediante un comportamiento ritual que hace de determinadas celebraciones un

espacio privilegiado del conflicto. Entre los tlapanecos de Xalpatlahuac, en la
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montafia de Guerrero, Daniele Dehouve ha advertido que las divisiones
territoriales emplean un lenguaje ceremonial para indicar la oposicion simbdlica

entre los barrios y la competencia matrimonial que de ella se deriva:

Esta division territorial engendra una clasificacion general para los habitantes de la
comunidad [...] Las oposiciones a nivel linglistico y geogréfico se duplican a nivel
simbdlico y ritual. La designacion de alto y bajo nos habia revelado la existencia de
una division territorial en dos partes; pero un juego al que se dedica la poblacion
masculina de la comunidad al caer la tarde, durante la estacion seca, nos sugiere
una institucion mas compleja. Los jovenes y los adultos de la mitad superior se
enfrentan a los de la mitad inferior; un grupo ataca al otro gritando ma peua guerra
(que comience la guerra). La finalidad del juego es, segun dicen los pobladores,
apropiarse de las mujeres del grupo opuesto (Dehouve, 1976: 72).
En la organizacion por barrios que caracteriza a dichas comunidades, la division
entre segmentos territoriales funciona esencialmente como una oposicion
simbdlica que clasifica a la comunidad en grupos opuestos y complementarios. El
pueblo se divide por una linea imaginaria que atraviesa la plaza central y marca
las oposiciones pertinentes. Si uno de los barrios se dirige hacia el sur, sus
habitantes son honrados y es el "lugar donde llegaban los antepasados”, el barrio
opuesto se ubica en el norte, sus habitantes no son dignos de confianza y es el
“lugar de donde venian" los difuntos (Ibidem). De ahi que los barrios tengan la
capacidad de polarizar simbdlicamente una comunidad en facciones vy
representaciones opuestas, atribuyendo cualidades positivas o negativas a las
distintas unidades territoriales. La capacidad de convertir una diferencia simbdlica
en una distancia social generalizada, como indica Norman D. Thomas (1979),
subraya la capacidad del barrio para canalizar los comportamientos
interpersonales. De ahi que, ante la falta de otras estructuras para canalizar las
alianzas matrimoniales, las unidades territoriales llenen el vacio al proveer las
fronteras simbodlicas que permiten regular el comportamiento de los grupos
familiares y de aquellas unidades sociales que se sitian a medio camino entre el

nacleo domestico y la comunidad.
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PARENTESCO, RITUAL E INTERCAMBIO

En otro lugar (Millan, 1993) he sefialado que las fronteras simbolicas que dividen a
los barrios encuentran un punto de resolucion en el sistema de rotacion que
caracteriza a los cargos civiles. En forma similar a los sistemas de parentesco,
donde las mujeres aparecen "como un bien escaso cuyo reparto requiere de la
intervencion colectiva” (Lévi-Strauss, 1969: 73), los cargos viajan entre las
distintas secciones del poblado, distribuyendo valores limitados de acuerdo a un
principio temporal que obliga a recibir el cargo al iniciar el afio y a entregarlo al
finalizar. De ahi que el "aislamiento”" matrimonial que se desprende de los barrios
gueda de alguna manera superado por la comunicacion que se logra a través de
los cargos. La posibilidad de que los cargos circulen a través de los barrios
propone los términos para un intercambio ceremonial ahi donde la endogamia de
las secciones territoriales evita los intercambios matrimoniales. Si el sistema de los
barrios divide y clasifica a la comunidad bajo parametros espaciales, solo lo hace
para enlazarla en un circuito temporal que activa periodicamente, como
advertimos en capitulos anteriores, la rotacion de los cargos electivos.

En este sentido, la circulacion de los cargos superiores de la jerarquia civil puede
ser vista como la inversion simétrica de la circulacibn de las prestaciones
ceremoniales gque enlazan a los grupos domésticos a la hora de solicitar un
matrimonio o un padrinazgo. Mientras aquéllos emprenden un recorrido horizontal,
a través de barrios que conservan la misma posicion y el mismo prestigio, las
porciones de atole recorren una estructura vertical que va de los receptores a los
donadores de la relacion social, indicando que el vinculo entre ambos no es
paritario. La relacion de padrinazgo, donde el receptor no puede sustraerse a su
inferioridad mediante la devolucion del servicio, se reproduce en efecto en las
relaciones de alianza, donde “la direccion del respeto va del cufiado receptor de
mujer al donante” (Signorini, 1979: 135). En ambos casos, sin embargo, el grupo
receptor expresa la relacion a través de elementos esencialmente simbdlicos

como la terminologia del respeto o las jicaras de atole. Este procedimiento parece
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indicar, como advierte Maurice Godelier, que “los seres humanos que donan mas
de lo que se les ha donado, o que donan tal cantidad que nadie podr4 jamas
realizar un contradon equivalente, se elevan por encima del resto de los hombres
y son un poco como los dioses” (1998: 51). En una comunidad en la que la mayor
parte de las relaciones sociales se producen y se reproducen a través de los
vinculos de persona a persona, “el don y el contraddn constituyen la forma simple,
mas directa, de producir dependencia y solidaridad, preservando el estatus de las
personas (Ibidem:150).

Godelier ha puesto en efecto de relieve que, al establecer vinculos de solidaridad
y dependencia, el don aproxima a los protagonistas en la medida en que se
constituye en un reparto, mientras los aleja socialmente en la medida en que hace
de uno el deudor del otro. El acto de donar instituye en este caso una doble
relacion entre el que dona y el que recibe: “una relacion de solidaridad, ya que el
donante comparte lo que tiene o lo que es con aquel que dona, y una relacién de
superioridad, ya que el que recibe el don y lo acepta contrae una deuda con aquel
que se lo ha donado” (Godelier, 1998: 25). Al establecer un equilibrio entre la
solidaridad y la superioridad, la I6gica del don propone los términos para formular
una traduccién entre el intercambio y la jerarquia en aquellas comunidades que
carecen de grupos corporados de parentesco, como son los huaves de San Mateo
del Mar®.

Al inicio de este capitulo observamos que, entre los huaves, donar alimentos es
siempre un acto que encierra un plus de significacibn y que este excedente
semantico se percibe en los términos empleados para designar una celebracion.
La expresion angoch nit (“encontrar alimento”), utilizada para nombrar las
celebraciones de los santos y sus mayordomias, se opone entonces a la expresiéon

angoch ombas (“encontrar el cuerpo”) que se emplea para denominar la

15 Desde esta perspectiva, resulta dificil aceptar las observaciones de otros etndgrafos que, ante la ausencia de
lexemas verbales para designar las acciones de “recibir” y “restituir”, concluyen que entre los huaves no
existen las relaciones basadas en dones y contradones. Flavia Cuturi argumenta, en efecto, que este dato
lingliistico muestra una pauta cultural en la que “nadie se siente un ‘receptor’, como nadie se siente ‘obligado
a restituir” (1990: 121). Por esta via, los principios del don y del intercambio se suprimen bajo el argumento

de que los “hechos de la lengua” constituyen “la unica prueba capaz de sostener y verificar su existencia”
(Ibidem: 122).
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distribucion de alimentos con motivo de una boda o un bautizo. Pero esta
oposicidbn semantica lleva implicita una relacién, que consiste en equiparar al
‘cuerpo” y al “alimento” con los elementos que se obtienen durante una
celebracion. Esta equivalencia no solo explica que la distribucion de alimentos sea
el principal vehiculo de las relaciones sociales en una mayordomia, sino también
que las mayordomias sean el medio para alcanzar la condicion de ombas
(“cuerpo”) que caracteriza a ciertos miembros de un grupo ceremonial, al
mayordomo de Corpus Christi conocido como mbas ndoc (“cuerpo de la red”) y al
grupo de principales conocido como montang ombas (“aquellos a quienes les ha
crecido el cuerpo”). Si el crecimiento del cuerpo estd asociado al numero de
ofrendas que un hombre puede cubrir a través de los afios que dedica al sistema
de los cargos y las mayordomias, como indicamos en el capitulo anterior, es s6lo
en la medida en que las donaciones aparecen ligadas a la idea de un cuerpo en
construccion, cuya imagen permite tender un puente entre la formacién de un
grupo y su representacion.

No es gratuito, en efecto, que el término empleado para designar a los “parientes”
(acualaats) sea un concepto que alude a las representaciones corporales, “a
semejanza del cuerpo humano que debe su forma y consistencia a la arquitectura
del esqueleto”, como indicaba Signorini (1979:129). Formado por el verbo acual
(“concebir’) y el sustantivo olaac (“huesos”), el término tiene el sentido de un
organismo constituido por diversos elementos vinculados entre si, en una relacién
que resulta del proceso de crecimiento puesto en marcha por el acto de la
concepcion. La idea subyacente es por lo tanto la de un proceso inicial que parte
del concepto de acualaats (“esqueleto”) para culminar en formaciones sociales
mas extensas, donde la nocién de ombas (“cuerpo”) sirve para representar la
culminacién de un proceso gradual. De ahi que la trayectoria que se emprende a
través de un grupo ceremonial, de los cargos civiles y de ciertas mayordomias,
tenga por resultado la constitucién de un grupo designado con ese término. En los
tres casos, sin embargo, la condicion de ombas se adquiere a partir de un
procedimiento ceremonial que supone la creacion de nuevas relaciones mediante

la donacion de alimentos a los hombres y de ofrendas a las divinidades. De
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hecho, los bienes que se ofrecen a los santos y aquéllos que se ofrecen a los
hombres forman parte del mismo sistema de representaciones. Aunque las
relaciones que se establecen entre el donante y el receptor son de una naturaleza
distinta a las que se construyen por la via del parentesco y la alianza matrimonial,
destinadas a reproducir la nocion de acualaats (“concebir huesos”, en su sentido
literal), suponen un vinculo social que se construye a nivel de las
representaciones, donde el concepto de cuerpo u ombas juega un papel

predominante.

Hace ya varias décadas que David Schneider (1984) puso en duda la existencia
de un dominio autbnomo denominado parentesco. Siguiendo su ejemplo, algunos
antropologos han insistido en la premisa de que el parentesco es una construccion
cultural, no sélo en el sentido de que es una representacibn mas o0 menos
transparente de una serie de hechos que existen en la naturaleza, sino en el
sentido de que el parentesco se va construyendo significativamente en cada
cultura, antes de ser algo parecido a un objeto empirico observable. Desde una
perspectiva cultural, los hechos de la procreacién no definen necesariamente la
"sustancia compartida” que da sentido a las relaciones de parentesco. Esta
sustancia no tiene que ser necesariamente el producto de la relacion sexual;
puede ser el alimento que se comparte, la leche que alimenta a los nifios, la tierra
gue se trabaja, la casa que se habita o la tumba de los muertos. Como ha
recordado Bloch (1993), no hay ninguna necesidad de que, en un sistema de
parentesco, el nacimiento deba definir a la persona. Puede definirla la muerte, el
proceso de matrimonio o la construccibn de una casa. Cada una de las
concepciones de persona da lugar a un sistema de parentesco distinto, que puede
basarse en el nacimiento, en la tumba, en la casa o en la comida.

En sociedades que no cuentan con una regla de filiacion definida, las prestaciones
rituales, como sefala James Dow, se constituyen en el principio que genera la
solidaridad de ciertos grupos que se ubican entre el nucleo doméstico y la
comunidad, estableciendo lazos sociales por medio de donaciones gratuitas en un

contexto ceremonial: “ritual prestations is the overriding principle for organizing
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Mesoamerican social groups at the intermediate level” (1996:198). El hecho de
que estas prestaciones puedan formularse a través de las ofrendas, la distribucion
de alimentos o la construccion de una casa no altera la significacién del lazo
social, ya que en esas operaciones median siempre los mecanismos de un
intercambio que vincula a los miembros de cada comunidad en un circuito de
dones y contradones. Al extender las relaciones de intercambio mas alla del grupo
doméstico, las prestaciones afiaden una significacion adicional a las relaciones
sociales existentes, creando nuevos vinculos que se proyectan sobre el modelo
del parentesco. En un sentido similar, en efecto, John Monaghan ha advertido que
los mixtecos de Nuyoo “entienden los lazos creados a través del sacrificio como
equivalentes a los lazos de parentesco”, lo cual les permite constituirse como
grupos “a través de actos que simbdlicamente los vinculan como consanguineos y
afines” (1996:186-189). Los grupos efectian una operacion similar al identificar
ambos tipos de relaciones. Esta identificacion, aunada a otras combinaciones
posibles, les impide conformarse como grupos corporados en el sentido weberiano
del término, pero hace posible a su vez establecer ciertas normas que limitan la
adscripcion de sus miembros a través de roles especificos.

Las agrupaciones ceremoniales que es posible observar a lo largo de las regiones
indigenas del pais suelen en efecto integrarse por un conjunto de posiciones
rituales que denotan roles especificos. Al igual que los sistemas de parentesco,
donde las categorias se definen en torno a Ego, las posiciones rituales se
establecen en virtud de un centro que toma la forma de un santo o de una cruz, a
partir de los cuales se delimita un conjunto de cargos ceremoniales que se
articulan de manera vertical, en relaciones jerarquicas que distinguen la
proximidad o la distancia con el objeto del culto. Esta estructura, a un tiempo
clasificatoria y jerarquica, no sélo establece una correspondencia con el caracter
vertical que sostiene al sistema de cargos, sino también permite que la jerarquia
se convierta en un factor de integracion horizontal entre las distintas unidades
sociales. De ahi que las funciones asignadas al jefe de un grupo doméstico, al
responsable de un grupo ceremonial y al presidente municipal sean, en el

pensamiento indigena, funciones esencialmente equivalentes. Los principios
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jerarquicos que se desprenden de los sistemas de cargos no se limitan a
establecer reglas de compatibilidad y de incompatibilidad entre las distintas
unidades sociales; fundan una ética, al prescribir y prohibir conductas que
emplean a las practicas religiosas como un cédigo moral de referencia. De ahi que
los funcionarios que sirven a la comunidad, generalmente vinculada a la figura de
un santo, sufran una transformacion gradual de sus atributos que no sélo les
confieren mayor sacralidad, sino también los comprometen en un circuito de

prestaciones ceremoniales hacia el santo eponimo de la comunidad.
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RITUALES DE AUTORIDAD

v

Desde finales del periodo precolombino, cuando su territorio se redujo a un
conjunto de poblaciones costeras®®, los huaves han habitado un extenso litoral que
se extiende entre el océano Pacifico y las lagunas inferior y superior del Golfo de
Tehuantepec, en la costa meridional del actual estado de Oaxaca. El climay las
alteraciones ecoldgicas han marcado el destino del litoral hasta imponerle ese
sello arido y desolado que lo identifica. Las lluvias son escasas, el riego dificil y la
produccion, tanto en el mar como en la tierra, sujeta a las variaciones del tiempo.
Como otras zonas de la entidad, el litoral presenta una larga época de sequia con
una corta temporada pluvial. A ellas corresponden, aproximadamente, la presencia
de dos vientos encontrados: el norte y el sur, en torno a lo cuales giran la pescay
la mitologia. Entre octubre y febrero, el viento del norte golpea con fuerza el litoral
y provoca el desplazamiento de las dunas hacia terrenos que antiguamente fueron
de cultivo. Los cuatro meses de “norte” y los sucesivos meses de calor, marcados
por el viento del sur, son suficientes para incidir sobre los niveles freaticos de las
lagunas y para desecar casi por completo el litoral, que de esta manera queda
supeditado a la frecuencia irregular de las lluvias durante los meses de junio y
septiembre.

El agua no sélo ha tomado el relevo de la tierra en cuanto a problema ecoldgico y
social, sino también como problema simbdlico que, en las representaciones
indigenas, recuerda casi siempre la imagen del “bien limitado” de Foster. La

imagen del bien limitado resulta en efecto particularmente acertada para los

1% De acuerdo con las fuentes histéricas, el territorio huave se redujo drasticamente en el
momento en que los zapotecos de Zaachila descendieron a las planicies del Istmo de
Tehuantepec, aprovechando la debilidad en que se encontraban mixes y huaves tras el paso
por sus tierras de los ejércitos de Moctezuma hacia el Soconusco, lo cual obligd a los
huaves a retirarse hacia el mar y a los mixes a refugiarse en las montafas. Durante esta
época, el Istmo de Tehuantepec constituia una zona estratégica para las rutas comerciales
que se trazaban entre el altiplano central y la regién del Soconusco, en el actual estado de
Chiapas (Millan, 2003).
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pueblos indigenas que se ubican en la costa meridional de Oaxaca, en los limites
que abarcan desde la Mixteca Baja hasta el Istmo de Tehuantepec. El factor
pluvial, si bien es importante en cualquier territorio, se ha agudizado rapidamente
en una zona donde las lluvias anuales fluctian entre los 800 y 1 200 milimetros,
mientras la evaporacion alcanza niveles de 2,100 milimetros al afio. Este proceso
afecta de manera dramatica al sistema lagunar que se extiende entre la Laguna
Superior y la Laguna Inferior del Golfo de Tehuantepec, donde cerca de 20,000
huaves se distribuyen en los municipios de San Francisco, San Dionisio y San
Mateo del Mar.

Con una superficie cercana a las 100 000 hectéreas, el sistema lagunar se enlaza
temporalmente con el océano Pacifico a través de la barra de San Francisco y se
nutre de la afluencia de los rios Los Perros y Chicapa que descienden por las
estribaciones de la Sierra Madre. Antes de la construccion de la presa Benito
Juérez, que durante la década de los sesenta constituy6é la obra hidraulica de
mayor impacto en istmo oaxaquefo, se estimaba que los aportes fluviales de agua
dulce representaban el 90 por ciento del sistema lagunar (Griffin, 2001).
Actualmente, de cada metro cubico de agua que sale de la presa Benito Juéarez,
situada en Jalapa del Marqués y alimentada por el rio Tehuantepec, la mitad se
destina al puerto industrial de Salina Cruz, el 25 por ciento se canaliza al Distrito
de Riego nimero 19 y el resto generalmente se evapora.'’ A esta distribucion
paraddjica de los recursos hidraulicos es necesario agregar las consecuencias de
la presa sobre el rio Tehuantepec, que desde entonces ha perdido casi por
completo la capacidad de transportar nutrientes y minerales hacia la planicie
costera y el litoral. A principios de los ochenta, un estudio gubernamental advertia
la gravedad del deterioro ambiental al reconocer que “la humedad que
proporcionaba el rio Tehuantepec, al ser suspendida, ha llevado a la degradacion

ecoldgica de esta zona, convirtiéndose en una inmensa duna”.’®

! Nemesio Rodriguez, “Los huaves: entre el desarrollo sostenido y la hipoteca de su futuro”, en Alvaro
Gonzélez y Marco Antonio Véazquez (Coords.), Etnias, desarrollo, recursos y tecnologias en Oaxaca,
Oaxaca, CIESAS, 1992.

18 Secretarfa de Programacion y Presupuesto, Investigacion sobre el Distrito de Riego Nim. 19, México, SPP,
1980. Citado en W. Griffin, op.cit., p. 118.
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Aungque desconocen sus causas, los huaves viven cotidianamente los efectos de
un litoral que se caracteriza actualmente por breves precipitaciones pluviales y
largas temporadas de sequia. De ahi que, entre estos dos extremos de su
situacion ambiental, hayan hecho del agua un centro de reflexion en torno al cual
giran la economia y la mitologia. Si la primera depende de un ciclo pluvial cada
vez mas irregular, la segunda busca establecer un orden significativo sobre una
secuencia temporal, donde los polos de la lluvia y la sequia conforman una
oposicion que da por resultado un cumulo de significados mas amplio. De ahi que
las alteraciones del ciclo pluvial no sélo incidan en el ritmo y la intensidad de las
actividades econdmicas, sino también justifiquen para los huaves la existencia de
un ciclo ceremonial que tiene como objeto suscitar la lluvia. El régimen de las
lluvias ha terminado por conformar el tema central de la actividad ceremonial, de
tal manera que “las principales actividades rituales se dirigen en forma mas o
menos explicita a propiciar las precipitaciones que, llenando los estanques y las
lagunas, favorecen la reproduccién del camarén, pero al mismo tiempo intentan
conjurar los peligros no menos graves de las perturbaciones ciclénicas que
provocan inundaciones terribles” (Lupo, 1981: 267).

El agua aparece asi como un hilo conductor que enlaza distintos niveles de la vida
social y permite comprender el universo huave desde el panorama que ofrece el
ojo de la cerradura. La conexion de elementos que provienen de universos
dispares exige casi siempre un principio rector gue funciona como eje de multiples
articulaciones. Mientras otros pueblos indigenas de Mesoamérica han convertido
al maiz en un centro de referencia, sobre el que giran gran parte de las creencias
y las representaciones (Lopez Austin, 1995), los huaves han hecho del agua el
punto de articulacibn que conecta a los santos, los vientos y las entidades
animicas. La palabra yow (agua) no sélo esta en la raiz de numerosos topénimos,
condiciones climaticas y eventos rituales, sino también en el centro de las
reflexiones miticas y cotidianas. En sus diferentes manifestaciones, el agua
recorre los mitos de la narrativa local y permite establecer correspondencias entre
el orden natural y el orden sobrenatural. De esta forma, la lluvia y la sequia

marcan la trayectoria del ciclo ceremonial y son por lo tanto prolongaciones de las
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fiestas patronales, que anuncian a su vez el advenimiento de los vientos
septentrionales y meridionales. La unidon de ambos planos tiene consecuencias en
el orden conceptual, que se expresan en las representaciones del tiempo y del
espacio, pero incide a la vez en una forma de organizacion social que descansa
sobre un sistema de autoridad cuyos cargos superiores implican la
responsabilidad de solicitar la lluvia.

Los huaves consideran, en efecto, que la regularidad de las lluvias depende de
tres acciones sucesivas: las ofrendas que los alcaldes depositan durante la época
de Cuaresma, las ofrendas que los santos llevan hacia el mar al concluir la
Semana Santa y la ejecucion de la danza de malndilic o “cabeza de serpiente” que
inaugura, durante la celebracion de Corpus Christi, las primeras lluvias del
temporal. A lo largo de este capitulo, consideramos a estos momentos
ceremoniales como una forma de discurso ritual que promueve una
correspondencia entre dos tipos de asociaciones. Si la primera postula una
identidad entre los santos patronales y las autoridades locales, la segunda
establece una continuidad entre la nocion mitica de ombas (“cuerpo, nagual”, etc.)
y el advenimiento de las precipitaciones pluviales. El proceso se conforma de esta
manera como una secuencia ritual que parte de la nocién de autoridad y se
prolonga hacia los santos patronales, para concluir finalmente con la intervencion
de las entidades animicas que pueblan la mitologia local. El tema de la lluvia se
presenta por lo tanto como una matriz conceptual que permite definir las
relaciones entre tres tipos de actores, cuya sede se distribuye en el triangulo que
forman el ayuntamiento, la iglesia y Cerro Bernal. Mientras las dos primeras
constituyen las sedes de las autoridades civiles y de los santos patronales, Cerro
Bernal representa, como hemos indicado, el lugar donde residen las entidades
animicas a quienes las autoridades municipales dirigen sus plegarias durante tres
ocasiones consecutivas.

El tiempo ceremonial prescribe, en efecto, un periodo de tres semanas
consecutivas antes del inicio de la Pascua para que la cupula de la jerarquia civil
efectie un nimero semejante de procesiones hacia el mar y las lagunas. En

correspondencia, los santos patronales realizaran la misma operacion durante las
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tres semanas siguientes a la Pascua, completando un ciclo de seis
peregrinaciones que se distribuyen antes y después de la Semana Santa. Al ser el
escenario de las principales autoridades civiles, asi como de las principales figuras
del santoral, las dos series de peregrinaciones se oponen al ciclo de procesiones
que tienen lugar al inicio de la Cuaresma, cuando los santos de menor rango
jerérquico realizan un circuito ceremonial y siguen la ruta que se traza con dos
cantaros de agua al interior del poblado. La diferencia entre santos mayores y
menores sirve en este caso para expresar las distinciones entre el inicio y el final
del ciclo ceremonial, pero se emplea también para ilustrar las fronteras que
separan a los cargos superiores e inferiores de la jerarquia civil. Mientras los
primeros forman parte de un ciclo de peregrinaciones externas, semejantes a las
gue efectlan los santos patronales al concluir la Semana Santa, los segundos son
los encargos de trazar con agua la ruta de aquellos santos que efectian
procesiones internas al iniciar el periodo de Cuaresma. De ahi que a lo largo de
este periodo los miembros de la jerarquia civil se dividan en dos funciones
ceremoniales complementarias que identifican, por un lado, la trayectoria de los
santos menores con los cargos obligatorios de la jerarquia y, por otro, la

trayectoria de los santos patronales con los miembros de la cupula civil.

UN RITUAL EN CLAVE SOCIAL

Las procesiones que se realizan anualmente hacia el mar son parte de un proceso
ritual mas extenso que integra diversos momentos ceremoniales. Aunque el ciclo
de peticiones de lluvia tiene lugar durante la Cuaresma y se prolonga mas alla de
la Pascua, su punto de partida debe ubicarse en las celebraciones de Carnaval
gue se conocen con el nombre de cristaliente. Los dias previos al Miércoles de
Ceniza son en efecto el escenario de un combate ritual que enfrenta a los jovenes
solteros del poblado con los funcionarios menores de la jerarquia civil. Los
primeros, conocidos como monench, desafian al grupo de topiles (mongot) que ha
ingresado a los primeros cargos de la jerarquia civil a través de las obligaciones

publicas que se desprenden del matrimonio. El domingo del cristialiente, alrededor
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de la gran cruz de madera que se yergue frente al edificio municipal, tres de los
monench participan en el agoch mayor (“se pelea el mayor”) o juego del garabato,
gue consiste en un complejo combate ritual en el que participaban tres topiles de
la junta municipal, encabezados por el teat mayor o jefe del grupo. Aunque la linea
gue separa a los monench de los mongot es de orden ceremonial, se encuentra a
vez sustentada en dos factores sociales complementarios: la alianza matrimonial y
el ingreso al sistema de nombramientos. A diferencia de los monench, cuya
condicion célibe los exime de los nombramientos publicos, los mongot son en
cambio representantes de un sector social que ha accedido a las funciones
publicas a partir del matrimonio. La distincion es significativa si se considera que,
entre los huaves, la solteria indica que los jévenes forman parte de un mundo
infantil y no participan de la vida social del grupo: “la madurez, ya sea masculina o
femenina, se reconoce justamente al superarse el estado pueril de la virginidad, lo
que implica la asuncién de los derechos y deberes de la edad adulta en el sector
socio-politico” (Rita, 1979: 264). De ahi que el ingreso al matrimonio y al sistema
de nombramientos sean movimientos sucesivos y complementarios, en la medida
en que permiten a todo hombre transitar entre dos estados sociales definidos
como distintos.

Al igual que los miembros de la jerarquia civil, los jovenes monench se organizan
bajo una estructura jerarquica que integra a un natang nench (“muchacho mayor”)
y su ayudante, cuatro latrinado (“los que rezan en latin”), cuatro nombrado
(“elegidos”) y dos mi teat monguich (“padres de los muchachos”) que provienen de
las designaciones semanales que emite el maestro de capilla en su calidad de
autoridad eclesiastica. El grupo se complementa con dos hombres adultos que
reciben el nombre de nearang rosar (‘el que reza el rosario”) y dos monléy
ombeay cruz (“los que amarran la boca de la cruz”). El combate, que enfrenta a los
contrincantes en un orden jerarquico, emplea como arma un bastén llamado crus
nimeech, una cruz anémala que se asocia a la figura del diablo y que forma parte
de una de las constelaciones de la boveda celeste que los huaves identifican con
el mismo nombre. Se trata de una cruz incompleta, como el mes de febrero, que

so6lo tiene 28 dias y que, en virtud de su imperfeccion original, se conoce como
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nimeech caaw o “mes del diablo”. De ahi que exista una similitud entre el mes, el
baston y los jovenes solteros que lo portan. Dado que el matrimonio tiene el
objetivo primario de purificar el regreso del demonio, como hemos indicado, la
condicién de los monench es estructuralmente incompleta y connota una identidad
social indefinida. Anteriormente, en una practica que hoy tiende a desaparecer, los
jovenes se entregaban durante los dias siguientes al combate a una nueva
actividad que recibia el nombre de ajmel mboy mixiig, cuya traduccion literal es
“‘poner el sello a la gente del Istmo”. El marcaje consistia en sellar con la punta de
un baston circular, embadurnado de pintura, los rostros de los comerciantes
zapotecos que se encontraban presentes en el mercado municipal y de las
jovenes solteras que se aventuraban a salir del poblado. Para tal efecto, los
jovenes invadian el mercado municipal con gran vociferio y terminaban por
convertirlo en el escenario de una parodia de inversion sexual. Estas licencias, sin
embargo, no autorizaban marcar a las muchachas dentro del poblado, accion que
se consideraba una obra de nimeech, el diablo, cuya figura se encuentra hasta la
fecha asociada a un periodo del afio que los huaves consideran particularmente
delicado. De hecho, uno de los temas centrales que desarrolla el ciclo de la
Cuaresma y la Pascua es la relaciéon que media entre el diablo y la ausencia del
matrimonio. La creencia generalizada de que “el diablo tiene permiso” durante las
semanas de la Cuaresma no solo se expresa en las cruces de madera que se
colocan al sur del poblado al concluir el periodo, con funciones eminentemente
protectoras, sino también en la presencia de los tres sectores sociales que
intervienen en el ciclo ceremonial y que sélo durante esta época se definen como
tales: los solteros, las solteras y las viudas.

Durante las sucesivas procesiones que arrancan el primer viernes de Cuaresma y
culminan el Domingo de Resurreccién, el maestro de capilla designa cada semana
a dos jovenes solteras, llamadas mimim monix (“madre de las muchachas”), cuya
funcidén esta destinada a transportar los cantaros de agua que reciben de manos
de los jovenes solteros. El jueves que precede al Primer Viernes de Cuaresma, los
monench cavaban dos pozos especiales en la periferia septentrional del poblado.

Estos pozos reciben el nombre de milol nench (“pozo de muchachos”) y el milol
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nix (“pozo de muchachas”) y se emplean para obtener el agua que regara los
caminos por los que transitan las sucesivas procesiones de los santos. En los
cantaros que sirven de recipientes, portados por las muchachas solteras, se
introduce el nagaj najcil, un lirio de agua dulce que crece en lugares humedos
después de la temporada pluvial. Si bien las muchachas solteras reciben el agua
de los monench, aquellas les ofrecen a cambio un racimo de chiles que éstos
deberan ingerir en ese instante, a riesgo de irritarse la boca y provocar la risa de
todos los presentes. El acto se realiza como un pequefio intercambio matrimonial,
ya que en la vida cotidiana, cuando los novios efectian diversas visitas a la casa
de sus futuros suegros, la novia debe ofrecer a su pretendiente un racimo de
chiles para que éste los devore al instante, reafirmando mediante este acto su
voluntad de contraer matrimonio. Los signos de intercambio que se llevan a cabo
en los pozos de agua no solo tienen un contenido erético que aluden las visitas
prenupciales, sino también expresan uno de los pasajes centrales de la mitologia
huave en torno al ciclo pluvial. Segun algunas versiones, la lluvia de temporal es el
producto de la union periédica entre las dos entidades animicas que pueblan
Cerro Bernal. La alianza entre el rayo y el viento del sur, en efecto, da como
resultado la lluvia de temporal, llamada ijchiir ndec (“lluvia de mar”), que se
distingue de las primeras lluvias dispersas que aparecen en el horizonte y que
reciben el nombre de tiitid oic, el “camino de la nube”. El intercambio simbdlico que
tiene lugar en el pozo de agua subraya esta distincion al equiparar los cantaros
con las nubes, el agua de los cantaros con la lluvia y los personajes reales con los
personajes miticos. Al igual que el viento del sur, cuya naturaleza es para los
huaves esencialmente femenina, las jovenes solteras transportan el agua en sus
cantaros-nubes y la ofrecen a los topiles, miembros de la jerarquia civil, para que
éstos humedezcan la tierra del poblado. De ahi que las procesiones que tienen
lugar a lo largo de los viernes de Cuaresma se conozcan como ateow ilt, cuya
traduccion literal es “se riega la tierra”. La accion de los topiles reproduce a
pequefia escala el sentido que adquiere, en el plano mitoldgico, la peregrinacion
de los alcaldes hacia el mar, en la medida en que unos y otros se postulan como

los receptores y los donadores del agua.
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Si el ciclo ceremonial de la Cuaresma pone de relieve el tema de un estado social
gue antecede al matrimonio, el inicio de la Semana Santa desarrolla el tema
contrario al proponer a las viudas como protagonistas de este proceso ritual. Este
proceso, que Veneranda Rubeo ha descrito con detalle en un articulo reciente
(Rubeo, 2000), enlaza las procesiones de Cuaresma con las 39 cruces que se
distribuyen a lo largo del poblado. Por un lado, en efecto, la serie de procesiones
que se efectuan a lo largo de los viernes de Cuaresma se prolongan hasta el
Domingo de Ramos y culmina con una procesion semejante, en la que el agua de
los cantaros se emplea para trazar la ruta de San Salvador, la imagen que en esta
ocasion abandona la iglesia para recorrer el poblado en un sentido levdgiro. A
diferencia de las anteriores, sin embargo, la Ultima procesioén desplaza el papel de
las jovenes solteras para sustituirlo por el de las viudas, quienes son ahora las
encargadas de transportar el agua. En consecuencia, las viudas reciben los
cantaros de agua de manos de los topiles, quienes por esta via sustituyen a los
monench o jovenes solteros. Si las muchachas solteras entregaban el agua a los
topiles, las viudas depositan los cantaros en manos del teat mayor, quien suple a
los primeros en calidad de jefe y representante del grupo. De ahi que el teat mayor
guarde con los topiles la misma relacién que las viudas guardan con las jévenes
solteras, en una polaridad que identifica la jerarquia de los cargos civiles con el
ciclo vital que va de la solteria al matrimonio y de la viudez a la muerte. El tema de
la muerte es en efecto importante cuando se considera la segunda etapa de este
proceso ritual, cuando el teat mayor y sus topiles colocan tres grandes cruces en
la rivera meridional del poblado y cuando los encargados del templo cubren las
imagenes del santoral. Durante este lapso, que corre entre el Quinto Viernes de
Cuaresma y el Jueves Santo, los suplentes de los alcaldes destinan sus
actividades a la obtencion de un tinte natural, extraido de la tierra, que servira para
pintar las 39 cruces del poblado durante el Sabado de Pasion. La operacion,
efectuada por los miembros de la jerarquia eclesiastica, entrafia sin embargo una
tarea adicional que consiste en lavar las cruces con el agua de los pozos antes
mencionados. Las viudas, conocidas como lemben omal (“me pongo de cabeza”),

participan en este proceso en la medida en que son las encargadas de transportar
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el agua utilizada, cuyos residuos se emplean a su vez como medios protectores y
como remedios terapéuticos para evitar determinadas enfermedades.

Aunque la Semana Santa reune entre los huaves dos polos de significacién que se
encuentran asociados en el pensamiento cristiano, como son la muerte y la cruz,
ambos elementos se despliegan en este caso sobre un cédigo del tiempo y del
espacio que asocia a la muerte con el primero y a la cruz con el segundo. En la
medida en que las cruces tienen una representacion astral, localizada en
determinadas constelaciones de la béveda celeste (Lupo, 1991; Garcia y
Oseguera, 2001), la distincion entre el espacio celeste y el espacio terrestre
permite que el codigo se invierta y las atribuciones de las cruces pasen a ser las
atribuciones de la muerte. De hecho, durante el transcurso del combate que opone
a solteros contra casados, como hemos indicado, los jévenes emplean un bastén
que se encuentra asociado a la crus nimeech (“cruz del diablo”), una de las figuras
celestes que forman parte de la astronomia huave. En contraste, las mujeres
introducen en los cantaros el lirio acuéatico (najcul) con el que se cubren las
marquesand., los arcos de madera que se colocan a lo largo de la ruta que siguen
las procesiones de los santos. Las marquesand son objetos rituales relevantes
que se ubican sobre los altares domésticos en ocasion de las fiestas de Todos
Santos y Fieles Difuntos, pero también representan para los huaves una de las
constelaciones que figuran en la bdéveda celeste. Durante la Cuaresma y la
Pascua, juegan el papel de marcadores topograficos en la medida en que se
sitian al sur y al poniente de la plaza central y sirven de referencia para trazar la
ruta de los santos. Sin embargo, estos objetos estan también relacionadas con los
40 dias que transcurren entre el fin de la Pascua y la Ascensiéon de Cristo. A igual
qgue las tres cruces que se colocan hacia el sur del poblado, en la rivera de la
laguna meridional, las marquesand se retiraran al finalizar los cuarenta dias
posteriores a la Semana Santa, en sefal de que Cristo ha ascendido al cielo y el
“peligro” latente ha pasado. El maestro de Capilla dirigird entonces al Santo
Entierro las mismas plegarias que se dirigen a los difuntos durante el ciclo de las
ceremonias mortuorias, la segunda de las cuales se realiza a los cuarenta dias del

sepelio. Como el ciclo posterior a la Pascua, los cuarenta dias que transcurren
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entre la muerte de un individuo y la segunda ceremonia mortuoria son
particularmente delicados: el muerto va y viene, se niega a alejarse y no asume
plenamente su nuevo estado. Las “enfermedades” que puede provocar este
estado en las personas cercanas al difunto deben entonces canalizarse hacia un
especialista ritual, llamado neasomiy, quien efectla sus operaciones terapéuticas
en una de las 39 cruces que se distribuyen en el poblado. Por inferencia, la cruz
aparece en las representaciones huaves como un cuerpo extendido que tiene
brazos, pies y cabeza, designados respectivamente como owixeran crus, oleajaran

crus y omalaran crus.

Al igual que el inicio de la Cuaresma, las representaciones de la muerte de Cristo
ubican a la jerarquia civil en el centro de una trama ritual que tiene como marco
dos creencias complementarias. Si la primera postula que el diablo goza durante
este periodo de una licencia absoluta, la segunda afirma que la Semana Santa
representa un periodo extremadamente delicado que exige la purificacion de las
cruces existentes y la instalacion de nuevas cruces en el poblado. Antiguamente,
los dos aspectos se conjugaban a su vez en una ceremonia de inversion,
suspendida desde hace varias décadas, que otorgaba el poder a un grupo de
humor ritual conocido como los reputados. A pesar de que se trataba de un grupo
parédico que rompia las reglas de comportamiento y promovia el desorden
comunitario, los reputados eran el resultado de un sistema de nombramientos,
emitidos con anterioridad, que encarnaban plenamente la autoridad del cargo.
Desde la mafana del Jueves Santo, en efecto, los reputados tenian la obligacion
de sustituir al conjunto de miembros del cabildo municipal, quienes ese dia
abandonaban sus bastones de mando para depositarlos en el altar de la iglesia.
Realizado con anterioridad, el nombramiento de los reputados era una
responsabilidad de las autoridades civiles en funciones, quienes transmitian las
designaciones a través del mayor y del juez de mandato. La designacién estaba
sin embargo restringida a aquellos hombres de la comunidad que no hubieran
desempefado cargos superiores al de regidor, cuyas funciones culminan el

conjunto de cargos obligatorios. Dado que las autoridades civiles se limitaban a
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nombrar los cargos superiores de esa jerarquia ficticia, los elegidos estaban
facultados a emitir nombramientos suplementarios a fin de cubrir los puestos
adicionales, lo cual “se desarrollaba segun un principio de casualidad, sin que la
atribucién de los cargos fuera de ningin modo coherente con el curriculum
politico de los elegidos” (Rubeo, 2000: 178). Esta facultad permitia, en principio,
gue los presidentes municipales o los alcaldes pasados pudieran integrase a la fila
de los reputados en calidad de topiles, sin tener la opcion de negarse a asumir
una funcion que para aquellos podia resultar denigrante.

Una vez integrado el grupo, los reputados se daban a la tarea de vigilar la
observacion de una regla social invertida, que consistia en impedir que alguien
trabajara o efectuara una labor lucrativa, bajo el riesgo de ser penalizado con
sanciones que iban desde una multa hasta la carcel. Sus facultades cubrian por lo
tanto los arrestos, las multas y, frecuentemente, los abusos. La creencia
generalizada de que “el diablo tiene permiso” y “goza de licencia absoluta” durante
los dias que corren entre el Jueves Santo y el Sabado de Gloria, daba entonces la
pauta para formular dos modelos antagonicos de autoridad que no sélo se
distinguian por los procedimientos empleados para designar a los funcionarios,
sino también por los principios de justicia puestos en practica. De ahi que todo
aquello que resultaba benéfico en la vida cotidiana (el trabajo, la abstinencia
alcohdlica, el respeto a las autoridades y a los santos) fuera sancionado por los
reputados durante las breves jornadas que duraba su nombramiento. Cuando los
funcionarios civiles tomaban nuevamente su lugar, el Domingo de Resurreccion,
los reputados abandonaban sus ficticios bastones de mando y el orden de las
cosas se restituia. La campana de la iglesia volvia a tocar, las imagenes de los
santos se descubrian y el modelo tradicional de autoridad ingresaba en un nuevo
periodo de legitimidad. Esta oposicién simbdlica no sélo revelaba a la comunidad
los principios béasicos de las nociones locales de autoridad, sino también
suministraba un mensaje adicional acerca de esos principios: vienen de los dioses,
tiene autoridad sagrada y son por lo tanto universalmente validos.

Esta legitimidad, de hecho, no estaba del todo ausente en el plano cosmoldgico

que pone en escena la Semana Santa. La transicion entre dos modelos de
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autoridad se desarrollaba en un escenario ritual que, empleando los elementos de
la liturgia cristiana, formulaba el paso de la luz a la oscuridad. La creencia huave
de que el Sol “brilla menos en Semana Santa” es en efecto una idea asociada a la
nocion de oscuridad que promueve esta época del afio. A este respecto, la
ceremonia que marca la transicion entre ambos lapsos es ilustrativa. Durante el
oficio de tinieblas, que se celebra a la media noche del Miércoles Santo, se coloca
al interior de la iglesia un triangulo que los huaves conocen como tiniebla en
castellano y como roob (“soplador”) en la lengua vernacula. La palabra roob alude,
entre otras acepciones, al conjunto de estrellas que se forman entre el cinturén y
la espada de Orién (Lupo, 1991), en una formacion triangular que los huaves
identifican con una de las constelaciones de la boveda celeste y que se une a
otras constelaciones como la crus nimech y el marquesand. Su aparicion en el
oficio de tinieblas no es accidental, ya que roob es el punto de referencia
privilegiado para marcar las horas nocturnas durante la Cuaresma (Garcia y
Oseguera, 2001). Las quince velas que se encienden sobre la tiniebla, un objeto
ceremonial en forma triangular, se apagan en el orden cronolégico que marcan los
quince “misterios”, en un proceso que establece la transicién entre la luz de las
candelas y la oscuridad del templo. La idea subyacente es por lo tanto la de un
tiempo que se agota, apaga las estrellas del cielo y deja al mundo en un periodo
de tinieblas que concluye en el momento en que Cristo resucita, instaurando
nuevamente la luz solar y permitiendo que las autoridades civiles recobren sus

bastones de mando.

Diagrama 2
OBJETOS CEREMONIALES DEL CARNAVAL, LA CUARESMA Y LA PASCUA

ERUS NIMECH MARKESAND ROOB
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Anoto, de paso, una costumbre singular. Durante el tiempo en que la iglesia se
sumerge en las tinieblas, protegidas por el anonimato y la oscuridad, las mujeres
solian anteriormente confesar en voz baja sus culpas y golpearse con pequefias
palmadas en la boca. No cuento con exégesis claras que permitan establecer una
correspondencia entre los dos ritos, pero es interesante agregar que, en los siglos
XVI'y XVII, la Cuaresma fue el espacio privilegiado que los dominicos destinaron
para la confesién de los nuevos creyentes. De acuerdo con Ricard (1986), el
sacramento de la confesidon, que solia administrarse durante la Cuaresma,
encontré un éxito poco usual en la naciente devocion indigena. Las siete semanas
de Cuaresma eran el escenario de desplazamientos masivos por parte de
feligreses que acudian desde poblaciones lejanas a recibir la absolucion de los
pecados. Una vez recibida, se solia exigir al confesor una cédula firmada, a fin de
mostrarla a las autoridades civiles de cada comunidad y comprobar, asi, que
habian satisfecho su deuda de justicia. Esta exigencia iba acompafiada,
generalmente, por una demanda de penitencias mas severas de aquellas que
acostumbraban imponerse. El ayuno y la disciplina corporal eran percibidos por la
poblacién indigena como los castigos mAas convenientes, y se acudia
constantemente a ellos durante los viernes de Cuaresma y la época de sequia.
Cuaresma, sequia y penitencia parecen en efecto haber sido términos
indisolubles: la absolucion de los pecados y el fin de la sequia tienen hasta hoy el
corolario del sacrificio corporal en forma de ayuno o abstinencias prolongadas. De
ahi que sea posible inferir una estrecha correlacion entre el éxito de las
confesiones que se administraban durante la cuaresma y el conjunto de
penitencias que antecedian al advenimiento de la lluvia. Ricard atribuye el primero
a la antigua costumbre mesoamericana de efectuar confesiones publicas y
obtener, asi, la absolucion individual de ciertas faltas relacionadas generalmente
con la embriaguez y la licencia sexual. Pero el hecho de exigir penitencias severas
y absoluciones certificadas para mostrarlas a las autoridades civiles deja entrever
una voluntad general, seguramente ligada a rituales comunitarios, que excede el
plano individual y se ajusta al proyecto ceremonial de determinadas épocas de

afo. La eleccion de la Cuaresma como época de penitencia y confesion debio
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encajar adecuadamente en un sistema ceremonial que empleaba la abstinencia

corporal como uno de los métodos para solicitar la lluvia.

AUTORIDADES, SANTOS Y ENTIDADES ANIMICAS

Una regla explicita, que las autoridades municipales observan hasta la fecha con
esmero, impide a los alcaldes depositar su ofrenda a la orilla del mar antes del
inicio de la Pascua. Al referirse a esta prohibicion, las exégesis huaves apuntan
hacia el vinculo que se establece entre los santos y las autoridades, cuya posicion
sera entonces virtualmente analoga. Siguiendo la liturgia catdlica, los encargados
del tempo cubren las imagenes del santoral a partir del Jueves Santo, de la misma
manera que las autoridades depositaran en el altar de la iglesia sus bastones de
mando. La prohibicion se explica por consiguiente en términos de esta doble
situacién, ya que los santos carecen de sus atributos cotidianos y las autoridades
no cuentan con sus bastones de mando.

Aunqgue tiene por objeto suscitar las lluvias de temporal, el proceso ceremonial que
inicia durante las tres semanas anteriores a la Pascua se conoce genéricamente
como ayac nichech alcalde andiy malwiitid:, cuya traduccion literal se refiere al
hecho de que “el alcalde deja la ofrenda en la cabeza del arenal”’. La designacion
no soélo pone de relieve a la ofrenda como vehiculo central de la ceremonia, sino
también destaca el papel de los alcaldes municipales, a quienes la comunidad
confia el derecho y el deber de dirigir sus plegarias hacia el mar y las lagunas
circundantes. La forma lingtiistica atiniw yow (“ellos piden agua”), utilizada para
describir el objeto de la ceremonia, emplea siempre la tercera persona del plural
en la forma verbal atlin (“pedir’), y al hacerlo indica explicitamente que son las
autoridades municipales quienes son las encargadas de solicitar periédicamente la
lluvia (Rubeo, 2000). De ahi que las tres principales autoridades del municipio,
acompafnadas por los topiles, se encaminen durante este proceso hacia tres
direcciones distintas: el norte, el sureste y el suroeste. Mientras la primera ruta
estd destinada al presidente municipal, que encausa sus peticiones hacia el

interior del continente, las uUltimas corresponden al alcalde primero y al alcalde



142

segundo, quienes se dirigen hacia las diferentes cruces ubicadas en las “bocas”
por las que el agua del mar entra a las lagunas.

Cada peregrinacion supone un itinerario preciso a través de la serie de cruces que
los huaves consideran protectoras del poblado. Asi como el presidente municipal
recorre las cruces situadas en wil alambre y paso tileme, para acceder mas tarde a
la orilla de la Laguna Superior, los alcaldes toman la direccion opuesta para dirigirse
hacia las cruces de malja win y tinijjam, donde finalmente se separan. El alcalde
primero se traslada entonces hacia el paraje conocido como Tiquicheech Ombeay,
en direccion sureste, y el alcalde segundo se encamina hacia Indiow Mil, en la ruta
contraria. Cada estacién de este largo itinerario implica un procedimiento ritual que
consiste en depositar 16 velas frente a la cruz, rodearla de flores y entonar una
extensa plegaria que alude a la pobreza y a la escasez del solicitante, en una
operacion que identifica la precariedad del pueblo con la humildad de la autoridad.
De hecho, una de las principales unidades semanticas del parlamento es xike ngo
nahitir tomitin xike pobre has (“yo no tengo dinero, yo soy pobre”), dicha por el
alcalde después de declarar la razon de su suplica. La idea subyacente es que aquel
gue reza es pobre en dinero y carece de bienes que ofrecer. De ahi que lo que pide
humildemente sea nlteran, es decir, el alimento en general. La ofrenda de velas y
flores que el alcalde deposita a la orilla del mar se convierte de esta manera en un
equivalente del sustento a escala comunitaria, de tal manera que el parlamento
incorpora una lista extremadamente detallada de todo aquello que es benéfico para
la comunidad, segin puede observarse en el siguiente pasaje que recogié Miguel
Covarrubias ([1946] 1980: 95) y que ofrece un panorama general de su sentido:

Ea! Sefior y Sefiora mis creadores: he venido a la boca del Mar Bendito, he prendido mis velas
y confio en que nos reciban como siempre. Estamos aqui para pedir lo que merecemos: les
pedimos las aguas benditas que vienen de la morada de los relampagos benditos, el viento que
nos traera los mares benditos, para producir el movimiento bendito (...) También pedimos que el
mar bendito entre a las lagunas y traiga consigo los peces benditos, los camarones benditos y
todos los hijos de la laguna bendita, para que los hijos de la tierra los coman, para que no les
falte nada.

En su trayectoria hacia el mar, que realiza con sus topiles, el alcalde primero se rige

por dos prohibiciones explicitas: tocar el agua de los esteros que se forman entre el
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mar y las lagunas y dirigir la mirada hacia el norte, en direccion contraria a su
destino. La primera prohibicion esta destinada a evitar que el alcalde pise con sus
plantas aquello que solicita, y para tal efecto los topiles deben sostenerlo sobre sus
hombros a fin de impedir ese contacto. Las exégesis en torno a la segunda
prohibicién suponen que, al dirigir la mirada hacia el norte, el alcalde atraeria la lluvia
septentrional, considerada entre los huaves como una lluvia nefasta que no
corresponde meteoroldgicas de la estacion vigente. Dado que la lluvia y el norte son
términos que pertenecen a una clasificacion opuesta, la posibilidad de una lluvia
septentrional significa la union de dos elemntos que deben permanecer separados.
La distincién de estos elemntos es importante si se considera que el norte es ante
todo el punto de partida de teat iind, un viento que procede de la tierra hacia el mar y
que sopla con fuerza de noviembre a febrero, cuando inicia la Cuaresma. Su
presencia coincide, por lo tanto, con el fin de la temporada pluvial y con el inicio de la
sequia. El viento del sur, llamado ncherrec, anuncia por el contrario el advenimiento
de la lluvia y procede en un sentido diametralmente opuesto al primero, en la medida
en que viene del mar y se adentra en el continente. Los huaves argumentan,
ademas, que esta dicotomia se extiende también hacia el este y el oeste: un viento
que inicia por el poniente soplara finalmente por el norte, mientras un viento que
parte del oriente culminard en el sur. Asi, cuando el alcalde dirige sus plegarias hacia
el sureste, no solo esta identificando al norte con el poniente, sino también evitando
una confusion légica entre el sur y la sequia, por un lado, y entre el norte y la lluvia,

por el otro.
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Mapa 3
RUTA DE LAS AUTORIDADES CIVILES EN LA CEREMONIA DE PETICION DE LLUVIA

ar Tileme

Hauta 1: Presidente hurdcipal
Hauta 2: &lealde Priraero
Ruta 3 &lealde Segundo

QCEAND PACIFICO

1Indi OwMil 4 Tikichech Ombeav 7 Paso Tileme 10 Mal Tigd Nunuet 13 Mal Tiéd Noleat
2 Mal Ja Win £ Tida Momhbeay 8 Beay Yow Techuilmet 11 Niang Aiso Mayor 14 Primer Calvario
3 Tinajam 6 Wil Alambre 9 Estas Teat 12 Ombeay Teat Jesus 15 Segundo Calvario

En un esquema en el que las ofrendas recorren las obligaciones ceremoniales de
distintos sectores, que van desde el jefe de un solar hasta las autoridades civiles y
los responsables de las mayordomias, los santos se integran a ese circuito de una
manera singular. Al ser los receptores de las ofrendas de los mayordomos durante
las celebraciones patronales, son también los donadores de las ofrendas que se
efectian durante la segunda serie de peregrinaciones hacia el mar. El tiempo
ceremonial prescribe en este caso un periodo que corre entre el sabado siguiente al
Domingo de Resurreccion y la fiesta de la Santa Cruz, cuya fecha aparece en este
caso como un limite temporal que impide extender las peregrinaciones mas alla del 3
de mayo. A diferencia de la primera serie, que integra exclusivamente a las
autoridades civiles y al maestro de capilla, las peticiones de lluvia que se llevan a
cabo después de la Pascua retinen a un numero mas extenso de participantes. Los
mayordomos pasados, por ejemplo, adquieren en este caso la obligacion de
transportar aquellas imagenes del santoral que gozan de una mayordomia, en una

distribucion por géneros que otorga a las mujeres el privilegio de cargar a las
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Virgenes y los hombres a los santos. A esta comitiva se aunan aquellas personas
gue han recibido algiin nombramiento temporal a lo largo del afio, como son los mi
teat kambaj (“padres del pueblo”) y las mi mim monech (“madres de las
muchachas”), e integra a su vez a los musicos que forman parte del grupo
ceremonial de los montsiind naab (“los que tocan el tambor”).

Mientras la comitiva de los funcionarios se conforma en esta ocasion del presidente
municipal, el maestro de capilla y los dos alcaldes, la comitiva de los santos integra a
cinco imagenes que actualmente se ubican en la iglesia local, aunque en el pasado
su ubicacion respondia a un criterio de género que las situaba entre la iglesia y el
ayuntamiento municipal. Las dos imagenes masculinas que participan en la
peregrinacion, como el Segundo Devoto de San Mateo Apoéstol y San Juan
Evangelista, formaban parte del pequefio grupo de imagenes que resguardaba el
cabildo municipal y estaban por lo tanto bajo el cuidado de los mayordomos del
municipio, conocidos como marom awan. La antigua ubicacion es significativa
porque, en estas circunstancias, la peregrinacion hacia el mar iniciaba bajo la forma
de un encuentro entre las imagenes masculinas del ayuntamiento y las imagenes
femeninas de la iglesia, representadas por la Virgen de la Candelaria, la Virgen de
Dolores y la Virgen de Ixhuatdn. A través de la peregrinacion, estas figuras
codificaban simbodlicamente la reunion de imagenes femeninas y masculinas, pero
también la unién de la jerarquia eclesiastica y la jerarquia civil.

Efectuadas durante los tres sabados siguientes a la Pascua, las peregrinaciones de
los santos son esencialmente andlogas a las que el alcalde primero realiza antes de
iniciar la Semana Santa. Ambas, en efecto, constituyen procesiones nocturnas que
parten de la iglesia y se dirigen hacia el suroeste del litoral, con diversos intervalos
gue se destinan a entonar las plegarias reglamentarias en cada una de las cruces
que se distribuyen sobre el camino. Sin embargo, mientras las plegarias del alcalde
se formulan en la lengua vernacula, las distintas estaciones que cubren los santos a
lo largo de su recurrido reproducen los quince misterios que se entonan durante la
Semana Santa en ocasion del oficio del tinieblas. Tedricamente, los rezos catolicos
se formulan en sincronia con las plegarias en lengua vernacula que los alcaldes, el

presidente municipal y el maestro de capilla entonan a la cabeza de la peregrinacion



146

y a cierta distancia del resto de la comitiva. La ultima de las estaciones tiene lugar en
el paraje conocido como tiqui chech ombeay, donde se ubica una de las cruces que
se situan entre el océano Pacifico y el poblado (ver mapa 2). La comitiva procede
entonces hacia la orilla del mar, donde las velas se colocan frente a las distintas
imagenes del santoral como un signo de las ofrendas que éstas portan desde su
morada original. La donacion de la ofrenda se realiza sin embargo durante una
siguiente etapa, cuando las imagenes se introducen al mar siguiendo un orden
jerarquico que inauguran San Mateo Apéstol y la Virgen de la Candelaria. Los
mayordomos, encargados de transportar las imagenes, arrojan hacia el mar las flores
ceremoniales que se conocen con el nombre de mbaj y que forman parte de las
ofrendas que ellos mismos entregan a los santos. Al amanecer, la peregrinacion
retorna a la iglesia por la misa ruta que la trajo hacia el océano. Se espera, entonces,
que las primeras lluvias dispersas que aparecen en el horizontes, llamadas tied oik
(“el camino de la nube”), acomparfen el camino de la procesion y sean un anuncio de
los beneficios que se esperan a lo largo del afio.

Al igual que las oraciones de las autoridades, las ofrendas de los santos se orientan
hacia una elevacién topogréafica conocida como Cerro Bernal, que se ubica sobre la
costa de Chiapas a mas de 100 km de San Mateo del Mar. Por las investigaciones de
Carlos Navarrete sabemos que la zona arqueoldgica de Cerro Bernal fue, durante la
época precolombina, un punto estratégico para el control de las dos rutas de
comunicaciéon posibles, una de las cuales suponia la navegacién de las lagunas y
canales costeros, y otra que corria entre la serrania y las primeras estribaciones de
la Sierra Madre. De ahi que a lo largo de estas rutas sea “logico encontrar
abundantes centros de habitacién cuya cronologia abarca desde el preclasico tardio
hasta el momento de la Conquista, con su correspondiente ocupacion teotihuacana”
(Navarrete, 1976: 23). La serie de estelas, localizadas en el sitio de Los Horcones,
muestran a Cerro Bernal como un centro ceremonial importante, compuesto por una
sucesion de conjuntos arquitectonicos que forman plazas, plataformas, piramides y
juegos de pelota. La estela numero 3 es sin embargo la mas significativa: el tema
basico - sefala Navarrete - es el dios Tlaloc, “en una de las mejores

representaciones que conozco de esta deidad”. (Ibidem, 27). Navarrete, quien asocia
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el monumento con los ritos pluviales y de la primavera, advierte que la imagen de
Tlaloc presenta una polaridad entre dos elementos acuaticos: si en la mano izquierda
sostiene una copa de la que brota agua, “la cual cae a manera de lluvia”, la mano
derecha sostiene una serpiente ondulada que representa el “agua que camina”.

En el contexto de las exégesis locales, las peticiones que se dirigen hacia Cerro
Bernal estan directamente relacionadas con la nocion de monteoc que los huaves
emplean para referirse a los rayos y los relampagos. La palabra monteoc proviene
de antedcan (“prodigio, milagro”) y alude, por derivacion, a “aquéllos que hacen
milagros”. Lupo sugiere que hay algun tipo de correspondencia entre los monteoc
huaves y los antiguos tlaloque mesoamericanos, en virtud de que estos ultimos, a
semejanza de los primeros, custodiaban el agua contenida en las montafias y
producian las nubes y los rayos (Lupo, 1997). En el lenguaje cotidiano, los huaves
designan a los rayos bajo el término monteoc y definen su género con el prefijo
teat, de tal manera que teat monteoc (“padre rayo”) aparece como la contraparte
masculina de mim ncherrec, la “madre viento del sur’. En efecto, los monteoc
huaves no s6lo gobiernan la lluvia y los rayos, se trasladan a la velocidad del
relampago y son capaces de convertir el agua maritima en agua pluvial, sino
también forman una pareja indisoluble con las entidades femeninas llamadas
ncherrec que aparecen virtualmente como sus esposas. Cerro Bernal es por lo
tanto un sitio habitado por un conjunto de matrimonios sobrenaturales que no
difieren en esencia de los matrimonios comunes que pueden observarse en San
Mateo del Mar. La voz ncherrec, sin embargo, se emplea tanto para nombrar a las
parejas femeninas de los monteoc como al viento del sur. En este caso se agrega

el apelativo mim (“madre”), de tal forma que la designacion mum ncherrec
(“madre viento del sur”) se vuelve correlativa a la de teat monteoc (“padre rayo”) y
disyuntiva a la de teat iind (“padre viento del norte”). Esta disyuncién convierte al
viento del norte en un elemento nocivo que porta tanto la sequia como las
enfermedades. De ahi que no ingrese, como lo hacen el rayo y el viento del sur,
en la gama de elementos naturales que los huaves reconocen como ombas, la
entidad animica o alter ego que caracterizaba a los antiguos habitantes de San

Mateo del Mar cuando éstos eran aun gente de costumbre.
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EL CUERPO Y LA NUBE

El tema de la lluvia, como veremos a continuacion, estd en el centro de un
triangulo que forman el rayo, el viento del sur y la serpiente, los tres tipos de
ombas a los que los huaves atribuyen el caracter de entidades animicas sagradas.
En la mitologia local, su sitio de encuentro privilegiado son las nubes que se
forman después de la Cuaresma, cuando teat monteoc relampaguea en el
horizonte maritimo y mim ncherrec sopla con fuerza desde el océano, formando
torbellinos de viento y agua que conectan al mar con el cielo. Los huaves llaman a
estos torbellinos ndilic oic (“serpiente-nube”), en razén de las semejanzas que es
posible percibir entre las formas ondulatorias del remolino y el cuerpo erguido de
una serpiente. Claude Gaignebet ha advertido que el contraste entre su posicion
horizontal y su facultad de erguirse no sélo expresan el caracter hibrido de la
serpiente, sino también su papel de intermediario entre la tierra y el cielo: “es al
precio de abandonar su horizontalidad natural como adquiere su estatus de
transmisor de almas” (Gaignebet,1984: 86). De ahi que la presencia de ndilic oic
sea siempre un presagio de muerte que afecta a aquellas personas que tienen
como ombas a la serpiente. La apariciéon de una nube roja, por lo demas, suele ser
motivo para narrar la leyenda de un pequefio monteoc, hijo de un pregonero, que
fue devorado por una serpiente descomunal, en una batalla mitica que dio pie a
gue las nubes rojas se llamen actualmente miquiej micual chach nerap (“la sangre
del hijo del pregonero”).

De la misma forma en que ndilc oic es un presagio de muerte, el rayo y el viento
del sur son dos elementos fundamentales para salvar la vida de determinados
enfermos. Entre el amplio espectro de enfermedades que los huaves reconocen
como tales, la enfermedad del tono (nitng ajllly) se define como una de las mas
graves y supone necesariamente la intervencion de un especialista, llamado
neaxaing (“el que levanta”), que tiene la facultad de “levantar”’ o encontrar el alter
ego de una persona que ha perdido su ombas. La terapia del neaxaing consiste en
efectuar un viaje mitico por el espacio hasta alcanzar el “tono” del enfermo y
rescatarlo del peligro que lo amenaza. Hay, sin embargo, tres condiciones que es

necesario cumplir. La primera es que el neaxaing debe contar con “la ayuda de
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una mujer que, al prestarse a una tarea particularmente peligrosa, es considerada
poseedora del mas potente de los tonos femeninos, como es el viento del sur
(ncherrec); la segunda es que al propio neaxaing se le deben atribuir cualidades
semejantes al rayo, dado que solo éste tiene la atribucidon de trasladarse
miticamente en el espacio. La tercera condicibn es mas compleja y atarie,
principalmente, a las operaciones corporales que el paciente, el especialista y la
mujer deben de cumplir. Estas operaciones incluyen una cortina de humo que
envuelve al neaxaing, una tela negra que rodea al especialista y al paciente y un
acto en el que ambos giran sobre su propio eje simulando un torbellino que se
desplaza en distintas direcciones de la habitacion. “Una de las variantes del ritual -
sefala Tranfo - consiste en excavar una fosa en el piso de tierra de la habitacién
del enfermo y depositar a éste en el fondo. El neaxaing, después de haber saltado
tres veces sobre él, durante un largo rato da vueltas a su alrededor girando
simultdneamente sobre si mismo” (Tranfo, 1979; 156).

Los procedimientos terapéuticos del neaxaing son, en este sentido, una
reproduccion a escala de los tres elementos relacionados con la lluvia: el rayo, el
viento del sur y la serpiente en forma de torbellino,que se conoce como nditic oic.
La palabra oic (“nube”) tiene aqui un sentido primordial porque, en determinadas
circunstancias, se une con la palabra ombas que sirve para designar, como hemos
indicado, al cuerpo o al alter ego de una persona. Al conjugarse con la palabra oic,
el sentido de ombas adquiere una connotacion distinta que incluye a los
significados anteriores pero se desplaza hacia un nuevo campo de significacion. El
resultado de este desplazamiento es el término neombasoic, que asocia el sentido
de “cuerpo” o de alter ego con el de “nube” y permite formular un conjunto de
traducciones inexactas que van desde nagual hasta monteoc. Los huaves, en
efecto, suelen emplear los conceptos de nagual, monteoc y neombasoic como las
variantes de un mismo personaje al que se le atribuye el conocimiento de su
ombas, el cual goza de poderes inusitados como el de trasladarse a la velocidad
del rayo y predecir con gran precision la lluvia.

Los atributos del neombasoic son a un tiempo innatos y circunstanciales. Si bien

nace con ellos, sblo se le revelan a través del contacto que establece con su
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propio ombas en algin momento de su vida y en circunstancias que, en general,
rara vez se producen. Pero si el conocimiento de su tono es una de las
condiciones del neombasoic, el factor determinante es el tipo de entidad animica
que le sirve como ombas. De ahi que neombasoic sélo sea “aquel individuo que
posee por tono un elemento atmosférico o un animal particularmente potente”
(Tranffo, 1979: 156), en una triada de entidades animicas que conforman el rayo,
el viento del sur y la serpiente. Si las relaciones que atafien a los primeros
elementos estan asociadas con la alianza matrimonial, ya que ambos elementos
se unen después de la Cuaresma para poner fin a la época de sequia, las
relaciones entre el rayo y la serpiente son mas complejas. Aunque la mayor parte
de las narraciones mitoldgicas hablan de la serpiente como un ombas femenino,
su sexualidad es esencialmente indefinida. Cuando toma la forma de un torbellino
maritimo, sus dimensiones amplias o estrechas revelan su caracter femenino o
masculino, al grado de que es posible identificar si su aparicion anuncia la muerte
de un hombre o una mujer que tengan como ombas a la serpiente. En contraste,
cuando toma la forma de agua terrestre que se derrama desde lo alto de las
montafias, donde los huaves ubican su residencia habitual, ndilic se presenta
como una criatura esencialmente femenina, asociada a la inundacion y a la fuerza

negativa del agua.

Aun cuando el acervo de animales y elementos naturales que los huaves
reconocen como ombas es relativamente limitado, suele incorporar a distintas
especies que al parecer eran comunes en el litoral. Entre éstas, el lagarto (jum) se
presenta a menudo como la entidad animica de ciertas mujeres cuya leyenda les
atribuia la posesion de una vagina dentada. La tradicién oral sugiere, en efecto,
qgue los ancianos conocidos como montang ombas tenian la capacidad de
desflorar a las recién casadas que tenian ese atributo, a fin de evitar a los jovenes
inexpertos los peligros de la “dentadura” vaginal que era inherente a las mujeres
con el tono del lagarto (lo cual daba lugar a numerosas historias de ancianos que
aprovechaban la ingenuidad de los recién casados para prolongar sus relaciones

ilicitas). Aunque el lagarto tiene una importancia menor en el conjunto de las
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representaciones locales, funge en este caso como un “operador binario (Lévi-
Strauss, 1964) que permite, por un lado, asociarse con la serpiente en su calidad
de reptil y, por el otro, establecer una correspondencia con una de las figuras
mitologicas que se vinculan con la época de sequia, cuando el calor produce
emanaciones sobre la tierra y ésta se encuentra en un estado de insatisfaccion por
ausencia de agua. Una figura mitologica, conocida como Sapcheeb, hace
entonces su aparicion con las primeras gotas de lluvia que caen sobre la tierra y
se evaporan durante los meses calurosos, en una época del afio en que monteoc,

el rayo, no ha hecho su aparicion (cfr. Lupo, 1993). En estas circunstancias, las
emanaciones de la tierra toman la forma de una mujer decapitada que seduce a
los pescadores a la orilla del océano, atrapando su miembro viril con la vagina
dentada que la caracteriza.

Las numerosas narraciones que los huaves formulan en torno a Sapcheeb aluden
por lo general al enfrentamiento de los neombasoic con esta figura terrible y
temida, que a veces aparece como una joven soltera que atrae a los hombres vy,
en otras, como un hombre que toma la forma de mujer. Estos enfrentamientos se
explican, en parte, por la relacidon que identifica al primero con la lluvia y a la
segunda con la sequia. Si se considera que la evaporacién del agua terrestre es el
anverso natural de la lluvia, se comprendera que Sapcheeb sea a su vez una
representacion invertida del rayo y del viento del sur, cuya unién es la condicion
mitica de la lluvia. De ahi que su posicidn en el orden mitoldgico sea inversamente
simétrica a la nidilc, la serpiente, que aparece como la fuerza destructiva del agua

y como el vehiculo de inundaciones terribles.

Si en el plano meteoroldgico Sapcheeb y la serpiente designan las manifestaciones
extremas del agua, que van de la evaporacion a la inundacion, en el plano social se
presentan como encarnaciones de una condicion célibe y solitaria que trastoca las
clasificaciones establecidas, confunde la identidad de los géneros y es fuente de
numerosas desgracias. Lupo, quien la identifica con el “lado oscuro y rapaz de la
tierra”, agrega que Sapcheeb “parece representar una transgresion de la tierra hacia
el orden natural de identidades y roles establecidos”. (Lupo, 1993: 15). Al ser un
producto del contacto entre la tierra y el agua, en una época del afilo en que esa



152

unién no es aun permitida, Sapcheeb es también una figura liminal que no tiene
ubicacion en el sistema clasificatorio. Esta ambigiedad se extiende a ndiic, la
serpiente, que no solo carece de un sexo definido sino también de un lugar en el
cuadrante del espacio. En un sistema clasificatorio que ubica a las deidades
femeninas hacia el sur y a las masculinas hacia el norte, distribuyendo a ambas entre
el oriente y el poniente, la serpiente sdlo tiene como punto de referencia a las lejanas
montafias que rodean el territorio. Cuando los huaves aseguran que puede surgir de
cualquier lado, incluso del mar, no hacen mas que constatar la ausencia de toda
relacion entre el género del personaje y los puntos cardinales que son considerados
como masculinos o femeninos.

La imposibilidad de integrarse al sistema de clasificacion social se hace evidente
cuando se comparan los atributos de la serpiente con los de otro animal que ocupa
buena parte de la accion ceremonial entre los huaves. Poj, la tortuga de tierra
(Chrysemys scripta) que nace al final de la temporada pluvial, en los esteros que se
forman entre el mar y las lagunas, es la representante de un ciclo ceremonial que
inicia el cuarto viernes de Cuaresma, durante la fiesta de la Cruz Verde de Mar
Tileme, y concluye en la mayordomia de Corpus Christi. Al afirmar que poj nace en la
primera fecha y muere en la segunda, los huaves elevan el ciclo ceremonial de la
tortuga al rango de un ciclo vital. Durante la vispera de Corpus Christi, este ciclo vital
se manifiesta en dos etapas sucesivas en que la tortuga pasa de la horfandad a la
familia y de la familia al altar. A través del recorrido que emprende por las casas del
poblado, poj encuentra a sus padres y padrinos, quienes la presentan ante el altar
del mayordomo en un gesto semejante al que se emplea para presentar a los recién
nacidos ante el altar domeéstico.

En un trabajo reciente, Paola Garcia ha hecho notar que, a diferencia de la
serpiente, “la tortuga es un animal que se ha socializado a través de su parentesco
con los hombres. De esta manera, el agua que ella produce es un liquido regulado

y célido; es la llovizna, producto de su orin, la que antecede a las lluvias” (2001:
27). La lluvia ligera, en forma de llovizna, se conoce en efecto como achel poj
(“orina de la tortuga”). La distancia que separa a la “lluvia domesticada”,

caracteristica del fin de la Cuaresma, de las inundaciones torrenciales, frecuente
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después de las celebraciones de Corpus Christi, es la misma que separa la
socializacion de poj con la marginacién de ndilic; mientras la primera se integra a
una estructura doméstica, establece relaciones de parentesco y participa del ciclo
ceremonial de la lluvia, la segunda enfrenta periédicamente al rayo y al hacerlo

atenta contra un orden que se distribuye entre la esfera social y la natural.

En una peninsula que carece de elevaciones topograficas, donde los cerros mas
cercanos se encuentran a 20 km de distancia, la amenaza de inundacion es
constante y supone una de las preocupaciones centrales de la mitologia huave.
Signorini advierte que el temor a las inundaciones no solo se debe a las drasticas
experiencias acumuladas, sino también a un mito que narra el primer diluvio, del
gue se salvaron sélo un hombre y dos perros, estos ultimos progenitores de los
antiguos huaves (Signorini, 1997). Es un hecho, sin embargo, que el mito de
referencia se enlaza con la memoria historica de los primeros afios de la colonia,
particularmente el de 1599, cuando las lluvias torrenciales desbordaron el rio
Tehuantepec y provocaron una inundacién de 15 km a la redonda (Gutiérrez
Brockingston, 1989). La gravedad del siniestro no solo se expresa en la rapida
movilizacion de las autoridades virreinales, que enviaron asistencia desde la
capital de la Nueva Espafia, sino también en las mas de dos mil personas que
buscaron refugio en el monasterio de los dominicos. Aun cuando no existen datos
especificos sobre San Mateo del Mar, cuya poblacidén era para entonces inferior a
los mil habitantes, es posible suponer que fue una de las poblaciones mas
afectadas si se consideran las tres fuentes acuéticas que la rodean: el Océano
Pacifico, la Laguna Superior y el rio Tehuantepec. La union del rio, el mar y las
lagunas es una fuerte amenaza que implica, a nivel geogréafico, la desaparicion del
poblado (ver mapa 1); en el plano mitoldgico, sin embargo, representa la
conjuncion de tres espacios que deben permanecer separados. De ahi que esta
amenaza se suprima mediante la danza de omal ndiiic o “cabeza de serpiente”
gue se ejecuta durante la mayordomia de Corpus Christi, cuando el rayo decapita
a la serpiente y da paso a la lluvia benéfica del temporal. La lucha anual que el

rayo emprende contra la serpiente no es sélo un acto simbdlico que intenta evitar
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la inundacion, sino también un ejercicio conceptual que busca impedir la confusion
de categorias geograficas cuya separacion es indispensable para la vida
comunitaria.

En el plano ritual, esta separacion se produce mediante un ordenamiento del ciclo
festivo que otorga a la mayordomia de Corpus Christi la facultad de distinguir
plenamente dos épocas del afio. A lo largo del ciclo anual, Corpus Christi ocupa
una posicion intermedia entre una festividad femenina y otra masculina,
celebradas el 2 de febrero y el 20 de septiembre durante las mayordomias de la
Virgen de la Candelaria y San Mateo Apoéstol. Las fiestas patronales se ubican de
esta manera en dos mitades opuestas del afio y constituyen en ambos casos el
preambulo del viento del sur y del viento del norte, que inician al concluir las
celebraciones de la Virgen de la Candelaria y San Mateo Apdstol, durante los
meses de marzo y octubre. Al situarse a mitad de camino entre una celebracion
femenina y una masculina, Corpus Christi ejerce la doble funcion de separar los
polos opuestos y, a su vez, de participar de los atributos de aquellos polos que
divide.

No es casual, en efecto, que el ciclo ceremonial que va de Carnaval a Corpus
Christi, pasando por la Cuaresma y la Pascua, culmine anualmente con un acto
coreografico que escenifica la decapitacion de la serpiente a manos de Neajeng, la
encarnacion del rayo. Cuando los huaves aseguran que la danza de omalnditc
precipita la primera lluvia de temporal, no sélo presuponen que existe un nexo
entre la decapitacion del reptil y el agua celeste, sino también que aquella
constituye un demarcador temporal que divide al afio en dos segmentos
diferenciados. La divisién entre una temporada masculina y otra femenina, que
corresponde a la oposicién entre el viento del norte y el viento del sur, encuentra
su limite virtual en una danza que tiene como referente a la lluvia. Sin embargo,
las acciones de la danza y de la lluvia son diametralmente opuestas: mientras la
primera divide el ciclo anual, la segunda unifica a dos elementos atmosféricos que
se encuentran separados el resto del afio. La lluvia, en efecto, se concibe como el
producto de una unién entre el rayo y el viento del sur y es, en este sentido, el

resultado de un acoplamiento entre dos categorias especificas. La idea
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subyacente podria formularse asi: la unién entre dos elementos claramente
definidos da como resultado productos benéficos, mientras la ambivalencia de las
definiciones acarrea resultados desastrosos.

Este principio explica que gran parte de las acciones de Corpus Christi estén
destinadas a suprimir categorias que presentan un caracter ambivalente. La
muerte de ndilc, la serpiente, es solo el ejemplo extremo de una pauta que se
reproduce en personajes como los tar (“enmascarados”), a medio camino entre el
desenfreno y la autoridad. La naturaleza domesticada de poj, la tortuga, encierra
caracteristicas similares y obliga a concebirla dentro de un ciclo vital que culmina
en Corpus Christi. Por el contrario, los protagonistas que tienen un carécter
definido se conciben como grupos ceremoniales permanentes, que prolongan sus
representaciones en las mayordomias de San Mateo y la Virgen de la Candelaria.
Son asociaciones corporadas, en el sentido mas tangible del término, y tienen por
lo tanto limites precisos. De ahi que, en su calidad de corporacion, puedan
formular la existencia de un ombas que no esta referido ni al reino animal ni al
universo atmosférico, sino al instrumento o la actividad que los define. Mbas naab,
mbas maliants o mbas capitén son nociones que aluden al cuerpo y por
consiguiente a la integridad del grupo ceremonial. Si en sus acepciones
mitologicas el ombas es algo que esta en lugar de alguien (esto es, un alter ego),
en sus acepciones gremiales es el factor que permite el concierto de funciones
heterogéneas (esto es, un cuerpo). Mientras el primer caso constituye un punto de
partida, en la medida que cada hombre nace con un tono o alter ego, el segundo
es el resultado de un proceso gradual que implica el paso por una escala
jerarquica.

Las relaciones entre la nocion de ombas y el principio de jerarquia son comunes a
los cuatro tipos de agrupaciones que hemos examinado en capitulos anteriores:
los antiguos gremios pescadores, que a través del desempefio de una
mayordomia gremial accedian a la condicion de mbas ndoc (“‘cuerpo de la red”)
gue figura entre los protagonistas de Corpus Christi; los grupos ceremoniales, que
promueven la condicion de mbas naab (“‘cuerpo del tambor”) en el momento en

que uno de sus miembros salda sus obligaciones rituales por medio de las
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prestaciones alimenticias, y el sistema de cargos y mayordomias que, al
conjugarse, produce un sector llamado montanombas, es decir, “los que tienen el

cuerpo’.
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LOS DOS CUERPOS
\%

Una antigua costumbre, que se ha abandonado casi por completo en la actualidad,
impedia a las mujeres de San Mateo del Mar barrer la tierra del solar o realizar
alguna tarea femenina en el momento en que el sol se encontraba en el punto mas
elevado del dia. Esta costumbre derivaba a su vez de la creencia de que, durante
este lapso, el astro se detenia en el firmamento para realizar una siesta. Los
anicos movimientos autorizados eran entonces las doce campanadas del
mediodia, cuyo sonido representaba la intervencion de Dios a fin de restablecer el
orden de las cosas. El sol pasaba asi por una zona liminal, llamada lembem nt
(“el sol se detiene”), que solia ir acompafiada por una breve plegaria que hombres
y mujeres dirigian hacia el oriente bajo el riesgo de que su incumplimiento
suscitara las enfermedades y la muerte. En correspondencia, una operacion
semejante se reproducia al anochecer, durante el momento conocido como
asomom, cuando el sol estaba a punto de ocultarse y atravesaba las “entrafias de
la tierra”, dirigiéndose hacia una morada ubicada en el oriente que aun se conoce
con el nombre de ombiim teat niit (“casa del padre Sol”).*

Durante el tiempo en que San Mateo del Mar carecié de un parroco residente,
entre principios del siglo XIX y mediados del XX, el altar de la iglesia tenia como
centro a teat nit, es decir, una reproduccion del astro solar que presidia en un
orden vertical las imagenes de San Mateo y la Virgen de la Candelaria (véase
diagrama 3). La presencia de un parroco residente, a partir de 1959, modificé los
elementos del altar eclesiastico pero mantuvo la l6gica de las operaciones. La
imagen de San Mateo Apoéstol se trasladé hacia el norte, la Virgen de la

Candelaria hacia el sur y la figura de Cristo ocup6 el antiguo lugar del astro solar.

19 Lupo advierte que cuando “los huaves hablan de ombiim teat niit no se refieren a su invisible e hipotética
residencia en el oriente, sino mas bien a la aureola que a veces lo circunda” (Lupo, 1997: 289). Si la aureola
solar se percibe cuando el sol esta en lo alto, “es solo en el alba y en el ocaso que aparecen esos reflejos de la
aurora que los huaves Ilaman micual teat nit (hijos del Sol)”, distinguiéndolos entre nifios (nine nench) y
nifias (nine niix).
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Al ubicar a Jesucristo en el centro y al resto de las imagenes en los extremos, la
configuracion iconogréfica del altar tradujo de una manera simétrica el orden
temporal de las celebraciones, que van desde la fiesta de la Candelaria, el 2 de
febrero, hasta la de San Mateo Apostol, el 20 de septiembre, pasando por un
centro virtual que ocupa en el espacio del altar la misma posicién temporal que

Corpus Christi ocupa en el transcurso del afio.

Diagrama 3
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La festividad de Corpus Christi, que conmemora al Santisimo Sacramento, se
sitla en una fecha préxima al solsticio de verano, ya que su celebracion varia en
un margen temporal que oscila entre el 21 de mayo y el 24 de junio, de acuerdo a
la primera luna llena de primavera que determina el advenimiento de la Pascua.
De ahi que la posicion del Sol durante la mayordomia de Corpus no sea

accidental®® y remita a una relacién sumamente antigua. En 1577, a juzgar por las

20 Monaghan ha sefialado que cuando los mixtecos de Nayoo “hablan del sol, casi nunca hacen distincion
entre €l y Jesus. De ahi que la gente Ilame a la fiesta de Corpus Christi viko nkanii, la fiesta del Sol. Otra
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observaciones de Torre de Lagunas, llamaba la atencion de los astrélogos
indigenas que “por el mes de junio y julio, cuando esta el Sol en el medio dia, esta
tan derecho que no se declina la sombra a parte ninguna y que toda esta debajo
del hombre, y que todo lo demas del afio, la sombra declina de un cabo a otro”
(Torres de Laguna ,1580 [1982]. Es probable, de hecho, que la posicion del Sol
durante la temporada del solsticio de verano haya estado asociada al antiguo ciclo
ceremonial, ya que un documento de 1652, citado por Martinez Gracida, asegura
qgue algunos frailes dominicos sorprendieron a los huaves cuando realizaban una
“de sus practicas solstilciales que desde tiempo inmemorial ejercitaban” (Martinez
Gracida, 1884: 13).

Relacionado en el pensamiento cristiano con el sacramento de la Eucaristia, que
lo lleva a tomar la forma de una ostia rodeada de rayos solares, el Santisimo
Sacramento era para mediados del XVI una figura del santoral que, junto con los
santos patronales, integraba la lista de las cofradias huaves y contaba con un
capital considerable. A diferencia de aquellos, sin embargo, el Santisimo
Sacramento no ingresé a las categorias parentales que suelen identificar a los
santos, y tomo en cambio el sugestivo nombre de minajats Dios. Stairs y Sharfe
(1981) traducen la palabra minaj, raiz de minajats, como el “animal mas grande
entre sus compafieros, el animal que manda a los demas”. El término no designa
por lo tanto un liderazgo adquirido, que en la lengua vernacula equivaldria a
natang (“jefe”, “principal”), sino una condicidon natural que identifica a ciertas
especies animales. La avispa reina, por ejemplo, sera llamada minaj mbel, y la
misma raiz se aplica en otros casos para designar la supremacia de un elemento
natural sobre su propio conjunto.

Corpus Christi no sélo fue la fiesta predilecta de la Espafia medieval, sino también
uno de los vehiculos privilegiados para la conquista espiritual de América, "donde
su significacion como simbolo y publica expresion del cristianismo frente a los
infieles, adquirié nueva vigencia" (Warman, 1972: 70). Su extension en el México

colonial corri6 paralela a las fronteras novohispanas y alcanzé niveles de

creencia antigua es la idea de que cuando el sol salié por vez primera en el cielo, no se movia. Fue JesUs
quien, a través de su muerte, hizo que el sol se moviera” (Monaghan, 1995: 46).
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intensidad en las zonas centrales del pais, a cargo de la evangelizacion
franciscana. En Oaxaca, sede de la evangelizacion dominica, los destinos de
Corpus Christi fueron inciertos. A mediados del siglo XVI, tras la destruccion del
tecalli que los mexicas edificaron en el cerro de El Fortin para consagrar a
Centeotl, se instituyo la festividad de Lunes del Cerro que hoy se efectia con
cierta celebridad en los valles centrales de Oaxaca. En ella, al parecer, "era
costumbre que los fieles se trasladaran en masa al cerro de El Fortin, exhibiendo
la Tarasca, descomunal serpiente que presidia la procesion de Corpus"
(Bradomin, 1960: 100). De acuerdo con Foster, quien registra un dato similar para
las celebraciones de Corpus que se desarrollaban en la Espafia medieval, "la
Tarasca era una criatura en forma de dragdn que marchaba a vuelta de ruedas,
manejada por hombres que caminaban en su interior" (Foster, 1985: 335).

La similitud de ciertos elementos procolombinos con la fiesta Corpus habia
llamado ya la atencion de Sahagun, quien al describir las danzas que se
efectuaban durante el quinto mes nahua, el de Toxcatl, anota que las ejecutaban
“trabados de la mano y culebreando, a manera de las danzas que los populares,
hombres y mujeres, hacen en Castilla la Vieja” (Sahagun, 1969). Caro Baroja
advierte a su vez que durante las celebraciones de Corpus se simulaba una lucha
entre San Miguel y un angel, por un lado, y los diablos, por el otro. Esta “danza de
confrontacién” venia a ser “una pantomima en que los angeles peleaban con los
diablos, que eran los que vestian de moro, quedando éstos vencidos al fin por el
angel San Miguel que terminaba el baile cortando la cabeza de Mahoma (Caro
Baroja, 1984: 72). La confrontacion entre moros y cristianos, los diablos y San
Miguel, se superponia al sentido de la Tarasca, que al representar “la Herejia
vencida por la Fe” era a su vez decapitada por alguno de los santos de la
hagiografia judeo-cristiana. La incorporacion de San Mateo como representacion
del angel en una de las procesiones que se realizaba en Valencia hasta mediados
del siglo XIX, permiten ademas establecer correspondencias analogas entre las
imagenes del santoral que se encontraban asociadas al simbolismo de Corpus y el
universo de imagenes cristianas que presidieron la evangelizacion del area huave.

Como he sugerido en otro lugar (Millan, 2001), este proceso implico un conjunto
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de adaptaciones en las que las imagenes se encontraron hasta confundirse. Mas
que un préstamo cultural, donde las adquisiciones se presentaron bajo la forma de
un elemento agregado, las representaciones locales reconocieron elementos que
estaban ya presentes alli donde debian estarlo, de tal manera que los materiales
cristianos que se incorporan durante el momento del contacto permiten completar

datos latentes y perfeccionar esquemas incompletos.

UNA FRONTERA LLAMADA CORPUS CHRISTI

Si bien entre los huaves el término mardom designa tanto al mayordomo como a la
mayordomia, "existe una distincion precisa entre santos cuyo servicio es
propiamente mardom y aquéllos en cambio para los cuales es considerado
cofradia" (Signorini, 1979: 108). La distinciébn entre cofradias y mayordomias,
ademas de la importancia y el esfuerzo econémico que suponen estas ultimas, se
basa en el tiempo que cubre cada festividad, en el nimero de mayordomos que
las presiden y en las velas ceremoniales que se elaboran para una y otra ocasion.
Cada mayordomia asume la forma de un proceso ritual que parte de la fabricacion
de las velas y culmina con la donacion de una ofrenda. Pero este proceso encierra
diferentes momentos o etapas que los huaves distinguen en su terminologia, de
acuerdo a un principio de segmentacion temporal que establece la secuencia de
los actos y las ceremonias.

Como mayordomia central, a la cual se conceden los mayores esfuerzos
ceremoniales, Corpus Christi constituye una celebracién que transcurre a lo largo
de cinco dias que han sido clasificados bajo diferentes denominaciones: aleajich
yow (“acarrear el agua") esta dedicado a transportar la lefia, el agua y los enseres
necesarios para la celebracién; ajuy chaw ("camina el atole"), designa el momento
ceremonial en que se distribuye el atole entre las casas de las autoridades
municipales, el resto de los mayordomos y los parientes que participan en calidad
de mombeol. Este dia incluye, ademas, la distribucion de minangaj (“su sagrado”),
la jicara de atole y los alimentos que el mayordomo envia a todos aquellos que,

sin ser parientes cercanos, se “han prestado a si mismos” como nacosoots. Los
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tres Ultimos dias se denominan vispera, mera nit y ndojay wix, cuyas
caracteristicas iremos especificando més adelante.

Los cinco dias centrales son sin embargo la culminacion de un proceso ceremonial
mas extenso que se inicia con doce jornadas de anticipacion, en el momento
consagrado para labrar las 22 velas que habran de consumirse durante la
mayordomia. Nangaj candeal (“sagrada vela”) es el momento en que se elaboran
las velas de la mayordomia e inaugura una cuenta rigurosa del tiempo ceremonial
gue supone la integracién de dos sistemas paralelos: el que marca el Sol en su
recorrido y el que ordenan las candelesh, las seis velas de cera virgen que han
sido fabricadas con el objeto de medir los doce dias que habran de transcurrir
entre la culminacion de nangaj candeal y el primer dia de celebracion. En cada
una de estas velas se trazan cuatro marcas horizontales que posibilitaran la
cuenta de dos dias sucesivos. La primera vela se enciende en el ocaso de nangaj
candeal y se apaga en el instante que la flama alcanza la primera marca. Esta
operacion, que habra de repetirse cada dia en el momento en que el Sol se
encuentra en el cenit y en el momento que se pone, permite medir el transcurso de
doce dias consecutivos que parten del ocaso de nangaj candeal y culminan al
mediodia de aleajich yow, cuando la sexta vela alcanza su ultima marca.

Los dias que corren entre la primera y la Gltima marca se conocen entre los
huaves como potsongwiitits, "una multitud de noche". Este lapso se divide a su
vez en dos periodos que se distinguen temporal y espacialmente. En el primero,
los miembros de dos grupos ceremoniales, los montsind naab (“musicos de
tambor”) y los moncuilr wix cawiy (“los que montan a caballo” o “Caballeros”), se
reunen cada noche en el solar de los mayordomos y ocupan los extremos de la
enramada que aquellos han dispuesto sobre el eje norte-sur. En dias alternos, los
mayordomos reciben cada noche a un sector de los Caballeros y a otro de los
musicos, ubicando a los primeros en el norte y a los segundos en el sur del solar.
Cada mayordomo ordena en efecto el recinto doméstico de acuerdo a dos ejes
cardinales. En el ala oriental se coloca la enramada de las mujeres y en el ala
opuesta la de los hombres, a un costado del altar doméstico. Esta disposicion

espacial permite que los cencerros se asocien al norte y los carapachos de tortuga
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al sur, en virtud del caracter femenino que caracteriza a estos ultimos. Los huaves
argumentan, en efecto, que los instrumentos deben provenir de tortugas hembras
cuyo sonido es superior al de los machos. De ahi que para su fabricacion se
emplee una tortuga de tierra que, segun hemos visto, recorre un ciclo vital que va
desde la Cuaresma hasta Corpus Christi, cuando virtualmente muere. Este ciclo
vital impide que poj se utilice como instrumento musical en la primera y la dltima
mayordomia del afio, reservando su participacion a la fiesta del Santisimo
Sacramento.

La oposicion entre los puntos cardinales, que ubica a los musicos hacia el sury a
los Caballeros hacia el norte, va acompafiada a su vez por una distincion sonora
que caracteriza a este periodo ceremonial: mientras los muasicos se definen por los
sones que extraen del tambor, la flauta y los carapachos de tortuga, los Caballeros
se aglutinan en torno a los rec, dos series de cencerros que se baten con fuerza y
sin acordes entre gritos y voces inconexas. Esta oposicion sonora es el eje central
del segundo periodo de potsongwiilits, cuando ambos grupos ceremoniales se
reunen al mediodia y al atardecer en el campanario que se sitla en el costado
meridional de la iglesia.

El momento inicial del segundo periodo lo determina el tercer repas del afio que el
maestro de capilla debe ofrecer al grupo de los monluy teampoots, encargados de
la iglesia, durante el octavo dia de potsongwiilits. Los repas constituyen “ensayos”
gue cada grupo ceremonial efectia en fechas y circunstancias prescritas, de tal
manera que sus representaciones son eventos rituales de suma importancia en los
gue el natang (“jefe”) del grupo ofrece al conjunto de sus miembros el mezcal y los
alimentos correspondientes. Asi, mientras los encargados de la iglesia efectian su
repas, los musicos y Caballeros reproducen en el campanario los sones y las
“cencerradas” que tuvieron lugar en los solares de los mayordomos durante las
noches anteriores.

Los cencerros son pequefias campanas sujetas a una cinta de cuero que,
antiguamente, empleaban los arrieros para identificar la trayectoria de los
animales durante las labores de pastoreo. Si hoy en dia han paso a ser

instrumentos ceremoniales de los Caballeros es porque éstos, segun la logica
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ceremonial, conforman un grupo de extranjeros que arriban con ganado a la
poblacion huave y emprenden relaciones comerciales con los habitantes locales.
De acuerdo a las exégesis locales, el ruido de los cencerros anuncia el arribo del
ganado vacuno, cuya referencia obliga a pensar en las antiguas haciendas del
Marquesado del Valle (1570-1620), una de las cuales, la hacienda de Guazantlan,
se encontraba al interior del territorio huave. Si esta referencia explica la presencia
del grupo de los Caballeros y su indumentaria, que se asemeja a los hacendados
y caporales del México colonial, resulta en cambio insuficiente para comprender el
sentido que adquiere el ruido de los cencerros al interior del sistema ceremonial,
asi como el hecho de que éste se escenifique en el campanario, al mediodia y al
ocaso, en determinados dias de la celebracién y en determinadas fechas del afio.

Anteriormente hicimos notar que la celebracién de Corpus Christi se inscribe en un
doble registro temporal, que si bien alude a la posicién del Sol durante el solsticio
de verano, divide a su vez al afio en dos épocas distintas, consideradas en
términos femeninos y masculinos. Este esquema triadico, que ubica a Corpus
Christi en el limite que separa la fiesta de la Virgen de la Candelaria de la de San
Mateo Apoéstol, distribuye al afio en dos segmentos diferenciados que
corresponden a las oposiciones entre el viento del sur y el viento del norte, entre
un fenbmeno natural considerado femenino y otro clasificado como masculino.
Corpus Christi es por lo tanto una mediacion que utiliza el ruido de los cencerros
para enlazar una cadena sintagmatica que esta organizada en dos periodos
sucesivos. Entre los huaves, en efecto, la divisién del afio en dos mitades no sélo
corresponde al desarrollo de las actividades ceremoniales que se efectian durante
la primera mitad del afio y las actividades pesqueras que se intensifican después
de junio (cfr. Millan y Garcia Souza, 2002), sino también al final de la temporada
estival y el inicio de la estacion de lluvias. Al situarse a medio camino entre ambas
situaciones estacionales, Corpus Christi tiene la virtud de compartir los atributos
de los dos periodos que divide. De ahi que la imagen cristiana que la preside no
adquiera las caracteristicas masculinas o femeninas que identifican al resto de las

imagenes, y sea en consecuencia designada con el nombre de minajats Dios,
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omitiendo los apelativos de teal (“padre”) y mum (“madre”) con que usualmente se

denomina a los santos.

Si se preguntara a un etnologo cuales son las circunstancias en las que el ruido
desordenado es prescrito por la costumbre, seria muy probable que citase dos
costumbres sumamente generalizadas: “la cencerrada de la tradicion europea y el
estrépito que arman o armaban un namero considerable de sociedades llamadas
primitivas (y también civilizadas) en ocasion de los eclipses de Sol y Luna” (Lévi-
Strauss,19682: 282). En el primer caso, como ha advertido Lévi-Strauss, las
cencerradas tenian lugar en ocasion de un matrimonio entre consortes de edad
demasiado desigual o como “represalias contra un viudo o una viuda que priva a
los mozos o0 a las mozas de un soltero o una soltera”; en el segundo, el estrépito
tiene como fin ahuyentar “al animal o monstruo dispuesto a devorar el cuerpo
celeste” (Ibidem). Si consideramos que las dos creencias se encuentran presentes
entre los huaves, a través de mitos que narran el origen de los eclipses® y la
costumbre que sanciona el matrimonio entre viudos y solteras, se comprendera
qgue las uniones reprensibles acarrean sanciones cosmoldgicas. Tanto en las
cencerradas como en los eclipses, el ruido estridente cumple la funcion de sefalar
una anomalia en el desenvolvimiento de la cadena sintagmatica. Esta anomalia se
produce en un momento que tiene como referente al Sol, en una de las tradiciones
mesoamericanas que lo identifican con Cristo y en una fiesta cuya movilidad esta
determinada por el calendario lunar. Corpus Christi, como se sabe, es una fiesta
movil que se establece a partir de la Pascua, es decir, en funcién de la primera
Luna llena que tiene lugar después del equinoccio de primavera, el 21 de marzo.
Relacionadas entre si por la movilidad que presentan a lo largo del afio, la Pascua
y Corpus Christi son por lo tanto celebraciones que dependen de la sincronia entre

el ciclo lunar y el ciclo solar, una sincronia a la que los huaves prestan particular

21 «Un dia, Xaweleat mat6 a su hermanita y se la comié. Su mama vio que se la comid; la encontré cuando se
la estaba comiendo. Al ver, corrio por un palo para pegarle; pero el chamaco se subi6 a un arbol, alla esta
arriba. Su mama buscé un palo mas largo y el chamaco se subié mas arriba; no logro alcanzarlo. Buscé otro
palo mas largo y el chamaco se subié mas arriba. Asi, hasta que de una vez se fue a la Luna. Alli se escondio,
alli se quedd de una vez. Por eso cuando tiene hambre se come a la Luna y se puede ver un eclipse (atsaramb
caaw: morder Luna) y la Luna se ve roja, es su sangre” (Ramirez, 1987:49).
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atencion durante el proceso de captura del camardn, cuya abundancia se produce
durante la segunda mitad del afio. La pesca mas propicia se lleva en efecto a cabo
durante ciertos momentos del dia en los que el Sol y la Luna se encuentran en una
sincronia horizontal, en ese intervalo del alba o del ocaso en el que uno sale por el

oriente y el otro se oculta por el poniente.

Desde esta perspectiva, se comprende con mayor claridad que la Pascua y
Corpus Cristi sean celebraciones relacionadas entre si, en virtud de que ambas
suponen la presencia de ruidos estridentes y la union de dos planos que
cosmoldgicamente deben permanecer separados. De ahi que los cencerros de
Corpus encuentren una correspondencia casi exacta en el instrumento llamado
mimanchitic nimeech (“campana del diablo”), empleado durante la Pascua, cuyo
sonido estridente estaba asociado al grupo de los reputados, quienes
anteriormente tomaban los bastones de mando durante el lapso en que Cristo
fallecia y el diablo gozaba de licencia absuluta. La utilizacion de mimanchitic
nimeech, una especie de matraca triangular que recorre las calles del poblado, se
prohibe aun hoy en dia en presencia de las autoridades municipales y sustituye a
las campanas de la iglesia entre el Miércoles Santo y el Sdbado de Gloria, cuando
éstas dejan de sonar y aquellos depositan los bastones en el altar del templo. Si el
ruido de la mimanchitic nimeech es por definicién un “ruido del diablo”, quien tiene
licencia durante esos dias, el ruido de los cencerros sanciona la union entre una
temporada del afio considerada como femenina y otra como masculina. Sin
embargo, si el sonido de la matraca sustituye a las campanas durante la Pascua,
los cencerros se baten durante potsongwiilits bajo las campanas de la iglesia, que
también se emplean para alejar las calamidades atmosféricas y los sismos. El
valor simbdlico que actualmente se atribuye a la campana de San Mateo del Mar
no solo se mide en la resistencia que los huaves han mostrado para modificar su
lugar original, situado en el extremo meridional de la iglesia, sino también en las
facultades que se conceden a su tafido para apaciguar el efecto de los sismos y

los eclipses. De ahi que se considere que dicho instrumento no es de este mundo,



167

sino del cielo, y “por eso no se puede tocar por tocar’ (Ramirez, 1987: 143) salvo

en las horas y en los dias que prescribe la costumbre.

LA ORGANIZACION CEREMONIAL DE UNA MAYORDOMIA

Si San Mateo del Mar es una comunidad que goza de una relativa sencillez en la
divisibn econdmica del trabajo, su actividad ceremonial presenta en cambio
patrones de segmentacion sumamente elaborados en torno a las funciones y los
cargos que la hacen posible. Cuando las ruedas se engranan y el ritual es puesto
en marcha, la divisién del trabajo llega a ser altamente diferenciada e incluye a un
extenso numero de actores cuyas caracteristicas generales pueden clasificarse en
tres agrupaciones distintas. Por un lado se encuentran aquellos sectores que, al
provenir de agrupaciones externas a la mayordomia, tienen una permanencia
constante y participan de otras esferas de la clasificacion social, como son los
grupos ceremoniales y las autoridades civiles y religiosas. En el otro extremo
pueden ubicarse aquellos actores rituales que aparecen durante un ciclo
ceremonial especifico, como es el caso de los tar (“enmascarados”), que inician
sus actividades durante la Cuaresma y culminan durante Corpus Christi. El grupo
de mayor relevancia esta sin embrago conformado por el conjunto de mayordomos
qgue sufragan la celebracion y que se dividen a su vez en dos categorias. Una de
ellas, representadas por mardom nangaj (“el mayordomo sagrado”), cubre las
ofrendas de velas y flores que se emplean usualmente en el resto de las
mayordomias, mientras la otra incorpora la figura de mbas ndoc o “cuerpo de la
red”, quien asume la funcion de ofrendar las pequefias atarrayas que se elaboran
con fines rituales para la celebracién. La costumbre estipula, sin embargo, que
ambas funciones se desdoblen en dos mayordomias complementarias. Los
representantes de estas mayordomias adicionales, que aparecen bajo los
nombres de mardom nangaj segundo y mbas ndoc segundo, no constituyen

ayudantes o auxiliares de los primeros, sino extensiones similares a las que se
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adjudican al segundo devoto del santo patronal o al alcalde segundo de la cupula
civil.??

La multiplicacion de mayordomos obliga a que los grupos ceremoniales se dividan
a su vez en dos subgrupos, distribuidos en orden jerarquico, de tal manera que el
sector principal de los Caballeros pasa a formar parte del sector adscrito al primer
mayordomo sagrado, mientras el resto de los integrantes se incorpora a las filas
del segundo. La misma légica se aplica para el grupo de los musicos
ceremoniales, que reparten a sus miembros entre los dos mayordomos que se
encuentran asociados a las redes. Una escena recurrente de potsongwiilits
consistira por lo tanto en el movimiento continuo de cuatro grupos ceremoniales
gue se desplazan desde el campanario hasta la casa de los cuatro mayordomos,
donde los cencerros se baten en intervalos regulares que se alternan con los
sones de los carapachos de tortuga. La razén de este acoplamiento es doble. Por
un lado, los grupos ceremoniales que se distribuyen entre los cencerros y la
tortuga pertenecen, respectivamente, a las esferas de influencia de las dos parejas
de mayordomos. Asi, mientras los Caballeros se inscriben en el ambito de los
mayordomos conocidos como mardom nangaj o “‘mayordomos sagrados”, los
montsiind poj (“musicos de la tortuga”) son en cambio parte de las atribuciones de
los mayordomos llamados mbas ndoc. Por estas razones, de la misma manera
que los cencerros se resguardan en la casa del mayordomo sagrado, los
carapachos de tortuga se depositan cada noche en el altar domeéstico del
mayordomo de la red, quien asume la responsabilidad de obtener una familia para
la tortuga y custodiar los instrumentos durante el transcurso del afo.

A la fragmentaciéon de los grupos en sectores y posiciones rituales distintivas, se
aunan nuevas designaciones para nombrar la relacion que cada uno de los
actores guarda con la mayordomia. Estas designaciones abarcan, en primero
término, las categorias de napalich (“hombramiento”) y jervis (“servicio”) que
identifican a los cargos de la jerarquia civil y de la jerarquia religiosa, pero se

extienden a su vez a las categorias adicionales de mombedl y nacosoots que

22 . o « - o
Antiguamente, la fiesta de Corpus Christi incorporaba a un “mayordomo de cofradia” que recibia el
nombre de mardom Trinidad, cuyo gasto era menor y se limitaba a los tres Gltimos dias de la celebracion.



169

caracterizan a los ayudantes del mayordomo. Los Caballeros, por ejemplo,
participan con sus respectivos mayordomos en calidad de nacosoots, una nocién
que incluye a aquellos ayudantes de la mayordomia que, sin ser parientes, brindan
algun servicio ceremonial. En la medida en que el grupo ceremonial se organiza
en dos formaciones simultaneas, correspondientes al primero y al segundo
mayordomo, cada formacion esta encabezada por un "duefio” o natang wix cawily
que dirige las actividades de dos “sabaneros”, una "seforita" (esposa del duefio) y
dos hombres que portan alternativamente una figura que representa a un “pez
espada”. Esta organizacién se vuelve mas compleja cuando se considera que este
grupo elemental, dividido en dos formaciones anélogas, se distingue a su vez
entre hombres que participan de acuerdo con el sistema de nombramientos y
hombres que cumplen un jervis o servicio. Mientras los duefios y los sabaneros
pertenecen al grupo ceremonial permanente y cumplen un jervis (“servicio de
Dios”), el resto del grupo, conformado por la "sefiorita" y los hombres que portan al
pez espada, han sido designados mediante nhombramientos civiles que emite el
juez de mandato durante los meses previos a la festividad. De esta forma, cada
grupo se subdivide a su vez en dos categorias diferenciadas que permiten asociar
o disociar a sus miembros en determinadas fases de la ceremonia. Aun cuando la
trama ritual asocia en el mismo grupo al jefe de los Caballeros y a la "sefiorita",
presentandolos como una pareja matrimonial, esta Gltima pertenece en realidad a
un grupo distinto, conocido como los tar (‘enmascarados”), cuyas funciones
humoristicas forman parte del conjunto de nombramientos que proceden del juez

de mandato.

Como se recordara, el juez de mandato representa un miembro de la jerarquia civil
que encabeza al grupo de los monrap o “pregoneros”, cuya sede se ubica
cotidianamente a la sombra del campanario eclesiastico. Su posicion en la
jerarquia civil es simétricamente inversa a la del mayor, jefe de los topiles, que
tiene su ambito de influencia en las inmediaciones del ayuntamiento.
Antiguamente, como hemos indicado, el mayor recibia las solicitudes de las

mayordomias y procedia a designar a los candidatos en funcion de su trayectoria
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ceremonial. En correspondencia, el juez de mandato designaba -y designa hasta
hoy - aquellas funciones rituales que ingresan en la categoria de napaliich o
nombramiento. Las asignaciones van en este caso dirigidas hacia aquellos
hombres del poblado que no hayan efectuado aun un cargo superior al de regidor,
y se destinan para designar a dos grupos de humor ritual que reciben el nombre
de luw (“tigres, jaguares”) y tar (“enmascarados”). A diferencia de los primeros,
que se identifican como animales del monte y carecen de una estructura
organizativa, los tar conforman un grupo jerarquizado que dirigen el maestro tar y
su conyugue, llamada nchey tar (“vieja enmascarada”), en alusion a la
indumentaria grotesca y estrafalaria que porta un hombre disfrazado de mujer. De
hecho, esta misma inversién tiene lugar en el personaje de nataj tar, la esposa del
jefe de los Caballeros, que se designa mediante la via de los nombramientos para
incorporarse a las filas de ese grupo ceremonial.

Con excepcidn de este personaje, los tar o “enmascarados” no forman parte de la
comitiva de los Caballeros y tampoco constituyen, en sentido estricto, un grupo
ceremonial, ya que sus funciones no se inscriben en la érbita del jervis sino en las
de los nombramientos llamados napaltich. Como los reputados durante la Semana
Santa, los tar conforman un grupo de humor ritual que desconoce la lengua
vernacula y viola constantemente todas las reglas de comportamiento. En
contraste con los Caballeros, que a pesar de ser extranjeros efectian diversas
reverencias frente al atrio de la iglesia, siguiendo los cddigos de la etiqueta local,
los tar trastocan todas las normas de respeto que se estipulan para dirigirse a las
autoridades municipales. De ahi que las bromas de los tar estén dirigidas a los
alcaldes y al presidente municipal, en una serie de didlogos mordaces que
trataban de establecer algun tipo de parentesco entre los interlocutores. Al llamar
la atencién sobre el sentido que adquiere entre los huaves este tipo de lenguaje,
Elisa Ramirez advierte que el discurso de los tar “es un juego constante, una
mentira permanente, una subversion de las normas cotidianas. Todas las bromas
tienen contenido erdtico, se visten de mujeres, hacen parodias de peticiones de
muchachas, de bodas, de bestialismo, de homosexualidad. Y todo esto

publicamente. La unica restriccidon es la verdad” (Ramirez, 1987: 28). El lenguaje
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de los tar es en efecto la inversién de todas las formulas de respeto que se
prescriben para dirigirse a las autoridades, con quienes se omiten casi siempre las
relaciones de parentesco. Mientras el maestro tar puede tomarse las atribuciones
de llamar “cuinado” a un presidente municipal, el verdadero cufiado del presidente
debera llamarlo teat shean presidente, invirtiendo la relacion de alianza por la
relacion de jerarquia.

Al ser el producto de un nombramiento municipal, como era anteriormente el caso
de los reputados, los tar tienen una vigencia temporal que se desarrolla a lo largo
de un ciclo ceremonial: nacen en Cuaresma, durante las celebraciones de la Cruz
Verde de Mar Tileme, y su continuo vagabundeo por las calles y el mercado de la
comunidad se prolonga hasta el dltimo dia de Corpus Christi, en un ciclo
esencialmente similar al que recorre poj, la tortuga. Este ciclo permite, en principio,
gue los musicos ceremoniales se dividan en dos agrupaciones distintas, una de
las cuales incluye a los los montstind naab (musicos de tambor y de flauta) y otra
a los montsiind poj o “musicos del carapacho de tortuga”. A diferencia de los
primeros, que participan en todos los eventos del ciclo ritual, los montsind poj
limitan sus actuaciones al ciclo ceremonial de la tortuga, que corre entre el cuarto
viernes de Cuaresma, durante la fiesta de Cruz Verde de Mar Tileme, y la
mayordomia de Corpus Christi. Ambas celebraciones no sélo constituyen el inicio
y el fin de un ciclo ceremonial que tiene como centro a la tortuga, sino también los
polos que enlazan a los mayordomos de Corpus Christi con la nocion de ombas
gue esta contenida en la figura de mbas ndoc o “cuerpo de la red”.

Una de las razones de este vinculo proviene de la estructura ceremonial que hace
posible la primera celebracion. En su caracter de cofradia, la fiesta de Cruz Verde
es una fiesta menor que se celebra durante tres dias y se dedica a la cruz ubicada
en las orillas de la laguna septentrional, llamada también Mar Tileme. Se le conoce
como la “cruz de los pescadores” en virtud de que su custodia fue una de las
atribuciones de los pescadores de chinchorro largo o najal ndoc, cuya
organizacién era esencialmente analoga a la de la estructura de la jerarquia civil e
incluia a varios topiles y pregoneros, un juez y cuatro natang ndoc (“‘jefes de la

red”) que integraban la cupula jerarquica (vease capitulo 2). Después de cumplir
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con algunos de estos cargos, y de acuerdo a la disposicion personal, un pescador
podia acceder a la categoria de mardom, depositar ofrendas en la Cruz Verde
durante un afio y organizar su celebracién el cuarto viernes de Cuaresma.
Acompafada por los carapachos de tortuga, que hacen su primera aparicion en el
afo, la Cruz Verde se trasladaba de la capilla de Mar Tileme al solar del
mayordomo, donde permanecia hasta concluir la celebracion.

La cofradia de la Cruz Verde de Mar Tileme, que continua celebrdndose en la
actualidad, inaugura el ciclo ritual de la tortuga al hacer de los carapachos un
atributo del mayordomo de Cruz Verde, quien los transfiere posteriormente al
mayordomo conocido como mbas ndoc al iniciar la celebracion de Corpus Christi.
En ambos casos, los carapachos de tortuga se colocan bajo el altar doméstico y
forman el patrimonio ceremonial de los mayordomos que se ubican en esta linea.
De ahi que la incorporacién de la tortuga a una estructura doméstica sea una
obligacién del mayordomo de la red, quien recorre las calles del poblado durante
las dltimas noches de potsongwiilits . A lo largo de este recorrido, que efectiia con
un coro designado para el caso, el mayordomo y su comitiva entonan un extenso
parlamento que se conoce como miverso poj (“el verso de la tortuga”) y que inicia
cada estrofa con las expresiones poj leaj y poj wich (“tortuga pie, tortuga mano”).
Si el parlamento omite el sentido explicito de la ceremonia, que consiste en
encontrar una familia para la tortuga, enfatiza en cambio las obligaciones de los

mayordomos y de los alcaldes durante el proceso ceremonial:

Tortuga pie, tortuga mano.

Como ya recibieron los alcaldes, van a decir algunas palabras.

Como ya recibieron el libro, tienen derecho a decirles unas cuantas palabras.
Que ellos [los mayordomos] ya recibieron para poner en el pie,

en la mano de nuestro Dios en primer lugar [...]

Tortuga pie, tortuga mano.

El alcalde les dice a los mayordomos que busquen,

que aseguren el dinero para comprar cera y pagar la misa.
Ayer ya oyeron y van a regresar al pie del segundo devoto.
Alli se van a hincar ante el sagrado de la iglesia

para que recen a Nuestro Padre primero y segundo.

Ellos tienen voluntad de parar enfrente del santo altar,
donde ellos ya recibieron su mayordomia de cada afio santo,
para pedir salud al dios que recibieron,

el afio que ya recibieron para poder cumplir

mientras llega el tiempo de hacer flores y velas.
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El parlamento alude en general al hecho de que los mayordomos han recibido el
nagaj libro (“libro sagrado”) y asumen por lo tanto la obligacién de llevar a cabo los
procedimientos rituales. Estos procedimientos implican, en primer término, el
resguardo de dos objetos rituales que se transfieren a sus sucesores, los cuales
constituyen el “capital” y el registro financiero de la mayordomia. El primero,
conocido como el principal, representa un pequefio capital monetario que se
incrementa anualmente a través de la aportacion de cada mayordomo. Durante la
época colonial, el principal representaba el capital monetario del santo y tenia un
caracter acumulativo en el sentido de que cada mayordomo agregaba una
pequefia cantidad suplementaria al momento de transferirlo. Aunque el principal se
empleaba para cubrir los gastos iniciales de la mayordomia, como las misas y la
cera, se esperaba que los mayordomos restituyeran el capital e incrementaran el
monto acumulado. Las crénicas coloniales, sin embargo, registran generalmente
un proceso en el que el principal de las cofradias dej6 de ser una fuente de
financiamiento para convertirse en un capital esencialmente simbolico, al grado
gue hoy en dia consiste en monedas de diferentes épocas y denominaciones,
muchas de las cuales han dejado de circular hace mas de cincuenta afios. Su
conformacioén heterdéclita no sélo impide concebirlas como un capital acumulable,
sino también agruparlas en una sola cifra contable.

El segundo objeto ritual esta representado por el registro financiero de la
mayordomia, conocido como nangaj libro o “libro sagrado”. Tanto en la época
colonial como en la actualidad, el nangaj libro ha estado destinado a registrar el
“capital” que cada mayordomo entrega a su sucesor. A pesar de ser cuadernos de
uso comun, su sacralidad es sin embargo ampliamente reconocida: no solo se
protegen de las miradas extrafias sino también constituyen objetos de culto que se
guardan sobre los altares, se les dirigen plegarias y se les dedican velaciones
especiales. En el momento de transferir el libro, que en ocasiones consiste en un
simple cuaderno escolar, el viejo y el nuevo mayordomo se dirigen a la iglesia y
este ultimo realiza con los cantor la ceremonia de mirosar nangaj libro (“rezar el
libro sagrado”), que consiste en dirigirle diversas plegarias cristianas a lo largo de
una velada. En visperas de Corpus Christi, el mayordomo debe ademas efectuar
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en dos ocasiones la velacion del libro sagrado, la ultima de las cuales coincide con
la vispera de nangaj candeal, cuando los cantor dirigen sus plegarias a la cera con

la que se fabricaran las velas durante el siguiente dia.

Aunque el libro sagrado y el principal constituyen elementos constantes en la
disposicion de los altares domésticos, éstos presentan variaciones significativas
que permiten distinguir la naturaleza y el motivo de la mayordomia. A diferencia
del mayordomo de Cruz Verde y del mayordomo de la red, que custodian en sus
altares los carapachos de tortuga, el mayordomo del Santisimo Sacramento
conserva a lo largo del afio el nagaj pang, la jicara de dimensiones concavas
donde se deposita la ofrenda de la mayordomia. El nagaj pang (“corteza sagrada”)
es en efecto el receptaculo de las flores y las velas que conforman la ofrenda,
cuya donacion se convierte en el motivo central de la mayordomia. Mientras
aguellas se obtienen del conjunto de flores que los huaves clasifican con el
nombre de mbaj, cuyas propiedades son esencialmente ceremoniales, las velas se
labran siguiendo los criterios de sus dimensiones y de la calidad de la cera, en una

clasificacion extremadamente pormenorizada de sus funciones.

ALTARES DE LAS MAYORDOMIAS DE CORPUS CHRISTI
Mardom nangaj Mbas nooc
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Si los carapachos de tortuga y el nangaj pang constituyen los atributos de los
mayordomos, omalnditic (“la cabeza de serpiente”) es en cambio el objeto ritual

que resguarda un agente especial, llamado mbas naab (“el cuerpo del tambor”),
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que aparece como el “mayordomo” del grupo de danzantes conocidos como das.
Cuando se ven obligados a traducir los términos, en efecto, los huaves llaman
“‘mayordomia” al gasto que realiza un miembro de estas corporaciones para cubrir
sus compromisos rituales con el grupo. Se identifica entonces al mbas naab (o, en
su defecto, al mbas maliants, “mayordomo” o “cuerpo de los Malinches”) con un
tipo particular de mayordomo que limita su actuacion a la distribucion de alimentos
y comida hacia los miembros de su propia corporacion. En cierto sentido, el mbas
naab representa para su grupo lo que el mayordomo para un sector mas amplio.
En ambos casos se trata de alguien que efectia un gasto con fines menos
practicos que ceremoniales, mas simbolicos que utilitarios. Como sucede en la
mayordomia, a la que sélo se accedia mediante el desempefio de actividades
previas, la donacion de alimentos que el mbas naab ofrece a su grupo es el
resultado final de una serie gastos previos que aquel efectda en calidad de jefe o
natang del grupo. Estos gastos reciben el nombre de repas (“repaso”) y forman
parte de los “ensayos” que cada grupo ceremonial debe efectuar en el transcurso
de las mayordomias. Durante la fiesta de Corpus Christi, el repas de los
Caballeros y de los danzantes de malnditic (“‘cabeza de serpiente”) tiene lugar
antes de la vispera, cuando ambos grupos ceremoniales se reunen cerca de la
iglesia para recibir el mezcal que distribuye el jefe del grupo. Si el repas de los
Caballeros es s6lo una reunion de sus miembros en torno a un circulo por el que
transita el mezcal, el repas de los danzantes constituye un evento ritual
sumamente elaborado que incluye el cambio de vestuario, la ejecucion de la
danza de omalndiiic a la media noche de la vispera y la presencia de las
autoridades civiles en un momento que reviste una enorme solemnidad.

Los repas del grupo que se aglutina en torno a la danza de omalnditic tienen una
estructura relativamente compleja que responde, por un lado, a la conformacion
del grupo ceremonial y, por otro, a la propia coreografia de la danza, ya que el
grupo de danzantes incluye a dos sectores diferenciados: los das, que representan
la coreografia constante de la danza, y los miembros mas experimentados del
grupo que toman el lugar de ndilic (la “serpiente) y de neajeng (el “flechador”),

identificado también con el rayo. Mientras aquellos actian en todas las
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mayordomias, estos ultimos solo intervienen en la fiesta de Corpus Christi en tres
ocasiones distintas: durante el repas que tiene lugar la noche anterior a la vispera,
durante la comida que ofrece el mbas naab en su solar y durante la clausura
publica de la mayordomia, cuando neajeng corta la cabeza de la serpiente para

dar inicio a la temporada pluvial.

EL PROCESO CEREMONIAL

Como en el resto de las mayordomias, las velas de Corpus Christi pasan por tres
momentos que marcan su elaboracion, su consagracion y su entrega. Estos
momentos corresponden, respectivamente, a las ceremonias de nangaj candeal
(“sagrada vela”), axim candeal (“oler la vela”) y aw nichech (“sale la ofrenda”),
cuyas fechas se ubican al inicio de potsongwiilts, la noche de ajuy chaw y el dia
de la vispera. Las tres ocasiones pueden ser concebidas como fases sucesivas de
un proceso ritual que tiene por objeto convertir la cera en velas y las velas en
ofrenda. La ceremonia de axim candeal, por ejemplo, designa el momento de
consagracion en el que la ofrenda adquiere los atributos necesarios para pasar de
los altares domésticos al altar de la iglesia, y se efectia por lo tanto a través de
una velacion que implica la presencia de las autoridades civiles y religiosas en la
casa del mayordomo en turno. Al igual que en nangaj candeal, cuando la cera se
transforma en velas, las autoridades "saludan" con sus plegarias a las velas
sagradas y al hacerlo promueven su condiciobn a la calidad de ofrenda. La
ceremonia posterior, conocida como aw hichech, realiza una operacion similar al
convertir la ofrenda doméstica en un bien colectivo que autoridades y mayordomos
entregan conjuntamente al Santisimo Sacramento.

Con la expresion aw nichech (“sale la ofrenda”), los huaves designan en efecto la
ceremonia que hace posible la transicidon entre el altar del mayordomo y el altar de
la iglesia. El umbral que marca esta transicion se ubica entre el recinto del altar
doméstico y la parte exterior del solar, donde los encargados del templo (monliy
teampoots) se arrodillan para recibir las ofrendas que porta el mayordomo, el
sindico y el suplente del alcalde primero. De esta forma, los miembros de la

jerarquia civil se colocan en una posicion anéloga a la del mayordomo e inversa a
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la de los monlly teampoots, en una formaciéon encontrada que identifica a los
primeros como donadores y a los segundos como receptores. Esta identificacion
se explica, en parte, por el hecho de que la ofrenda esta destinada a pasar del
recinto del mayordomo al recinto de los encargados de la iglesia. La transferencia,
sin embargo, se efectia a través de un miembro de la jerarquia civil, el alcalde
primero, que aparece como la Unica persona autorizada para tomar los objetos del
altar doméstico y depositarlos en el altar eclesiastico. De ahi que, ante la ausencia
de mayordomos para sufragar la celebracion, el alcalde primero deba asumir el
compromiso de labrar las velas y entregar la ofrenda. El ayuntamiento municipal
se convierte en este caso en una representacion de la casa del mayordomo, y el
altar del recinto adquiere las dimensiones de un altar doméstico que reune los
objetos tradicionales de la ofrenda.

La presencia de las autoridades civiles en los tres momentos que marcan la
elaboracion, la consagracion y la entrega de las velas no sélo estable una relacion
de contiguidad entre éstas y aquellos, sino también supone que la relacién entre el
mayordomo Yy el santo pasa necesariamente por el cabildo municipal. Durante las
tres ceremonias, en efecto, las autoridades acuden al solar de mayordomo y
ocupan las bancas que éste dispone a ambos costados del altar, ubicado
generalmente en la pared septentrional de la unidad doméstica. Al dirigirse hacia
el sur, la posicion del altar ordena la ubicacion de los visitantes, de tal manera que
el extremo poniente del recinto corresponde a los miembros de la jerarquia civil y
el extremo opuesto a los miembros de la jerarquia religiosa. El procedimiento ritual
consiste entonces en una secuencia extremadamente codificada que prescribe, en
primer término, el consumo del atole conocido como chaw popox (“atole de
espuma”), una bebida que sdélo se ingiere en ocasiones ceremoniales y que se
entrega inicialmente a las autoridades en jicaras cubiertas por servilletas. La
donacion del atole esta regida por un principio jerarquico que estipula una
correspondencia entre los donadores y los receptores. Mientras el alcalde primero
recibe la jicara de manos del primer mayordomo del municipio (natang mardom
awan), el resto de la comitiva la obtiene a su vez del resto de los mayordomos,

quienes acceden al recinto del altar en un orden decreciente. Este procedimiento,
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al que los huaves conceden gran atencion, se reproduce durante la circulacion del
mezcal y los alimentos, cuya distribucién corre a cargo del hombre conocido como
mimim iim (“madre de la casa”) y de la mujer llamada mimim nanjgow (“madre
del caldo”). La circulacién del mezcal, en particular, suele estar sujeta a una
contabilidad sumamente detallada que distingue las porciones que corresponden a
cada uno de los sectores, el nimero de rondas y el orden jerarquico en que deben
entregarse. De hecho, una parte considerable de las funciones del especialista
ritual que asiste al mayordomo, llamado miteat poch (“padre de la palabra®),
consiste en dirigir la intensa circulacion de alimentos y bebidas que se reparten a
lo largo de la ceremonia, cuidando que cada elemento proceda en el orden
prescrito y se dirija al destinatario adecuado. Una alteracion del procedimiento no
sblo pone en tela de juicio la capacidad del miteat poch como maestro de
ceremonias, sino también la del mayordomo y la familia anfitriona, quienes seran
juzgados de acuerdo al conocimiento que muestren sobre la “costumbre” durante
estas ocasiones.?®

Aunque los procedimientos del mardom nangaj se asemejan a los de su
contraparte, el “mayordomo de la red” (mbas ndoc), ambas mayordomias suponen
ofrendas divergentes que se distinguen en funcién de los objetos ceremoniales
gue acompafan a las velas y a las flores. En este ultimo caso, el nangaj pang
(“cortesa sagrada”) que identifica al primer mayordomo se sustituye por las
pequefias atarrayas confeccionadas para la ocasion, que seran entregadas
durante el dia principal de la fiesta (mera niit) como parte de las ofrendas de mbas
ndoc o “cuerpo de la red”. En el pasado, cuando no habian sido aun
reemplazadas por las flores de papel que actualmente las adornan, las atarrayas
se cubrian con hojas de higuera que se extraian de la parte oriental del arbol, en
una operacion esencialmente analoga a la que se emplea en las curaciones
destinadas a aliviar la “enfermedad del tono”. Empleando a la atarraya como un

instrumento protector del paciente, las hojas de higuera sirven en este caso como

23 . . - . .

Se entiende, asi, que las habilidades de los mayordomos fueran antiguamente uno de los requisitos para
acceder a los puestos electivos de la jerarquia civil, cuyo desempefio implicaba habilidades adicionales en
torno a un universo sumamente amplio de prescripciones rituales.
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elementos importantes del diagndstico, ya que su conservacion significara que una
parte del mal ha desaparecido. El caracter protector de la red deriva de su propio
disefio, formado por pequefas cruces que los pescadores utilizan para ahuyentar
a Sapcheeb y a otros naguales terribles durante las noches que pasan a la orilla
de las lagunas. De ahi que las atarrayas que se entregan el dia principal de
Corpus Christi propongan una similitud entre dos polos de significacion, uno de los
cuales se inscribe en el &mbito de la ofrenda y otro que desarrolla el tema de las

entidades animicas.

SINCRETISMO Y BRICOLAGE

Una celebraciéon que tiene como centro al cuerpo de Cristo, contenido en la
expresion latina de corpus, no deja de presentar algunas analogias con la nocién
de ombas que esta contenida en el vocablo mbas ndoc o “cuerpo de la red”. Si
esta equivalencia deja entrever las correspondencia entre el sentido cristiano y el
sentido vernaculo, permite a su vez comprender que omalndilc, la “cabeza de
serpiente”, forme parte de los objetos rituales que se colocan sobre los distintos
altares domésticos a los que deben acudir las autoridades municipales. Al igual
gue las atarrayas y el nangaj pang, que resguardan los mayordomos anteriores, la
cabeza de serpiente permanece en el altar de mbas ndoc hasta el dia principal de

la celebracion, cuando se ejecuta la danza ceremonial que cierra la celebracion.

La danza de omalndilic se inscribe en un contexto mitico que narra la historia de
un pastor cuyo alter ego es el rayo, lo cual lo identifica con los atributos de los
hombres de cuerpo — nube conocidos como monbasdic. Dado que este tipo de
personajes pueden predecir con gran exactitud la lluvia, el pastor est4 a su vez
capacitado para anticipar el momento en que ndilic, la serpiente, abandona su
lejana morada en las montafias y desciende hacia el océano, formando un
inmenso surco de agua con el cuerno dorado que la caracteriza (de ahi que su
nombre sea notz weacun, “un solo cuerno”). En el contexto del mito, la gran

serpiente cornuda es una personificacion de las aguas telUricas que se encuentran
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contenidas en los cerros y en las montafas, y su trayectoria hacia el mar supone
la unién del agua terrestre con el agua maritima. Armado con un machete, el
pequefio pastor emprende una persecucion de la serpiente a través de los
arbustos que la protegen y logra decapitar al reptil antes de que éste alcance la
orilla del mar e inunde al poblado.

Los mitos que relacionan a la serpiente con el agua no son exclusivos de los
huaves y, por el contrario, forman parte de un complejo simbdlico mas amplio que
se extiende desde los valles centrales de Oaxaca hasta el Istmo de Tehuantepec.
En la versidon que proponen los zapotecos de Quiatoni, segun ha observado Alicia
Barabas (2000b), la serpiente aparece como un nagual que, atraido por el exceso
de las lluvias, abandona su morada original en las montafias y se desplaza hacia
la costa, dejando a su paso las huellas de su cuerpo en el paisaje e inundando el
poblado de Lachiriega. “Al llegar al Istmo — agrega Barabas — fue muerta por tres
mujeres naguales de nube, de rayo y de agua” (2000b: 68). Aunque los zapotecos
de Lachiriega complementan esta version con un pasaje que narra el descenso del
reptil por el rio Tehuantepec, cuyos desbordamientos afectaron seriamente la zona
del Istmo, ambas versiones coinciden en que los naguales istmefios terminaron
por eliminar a la serpiente, empleando uno de sus huesos “como escafio dentro de

la iglesia de Tehuantepec, en donde se encuentra todavia” (Estage, 1982: 244).

La danza de omalndilic reproduce con cierta fidelidad los elementos esenciales del
mito, y tanto los personajes como la coreografia se adaptan a su trama narrativa.
Mientras el pastor adquiere las caracteristicas de Neajeng, el “flechador’ que
sujeta un machete y se viste de negro porque es nube de agua, los doce
danzantes que integran la coreografia son una personificacion de los arbustos que
sirven de escenario al combate. Ataviada con un sombrero y una larga cabellera,
la serpiente es en cambio un personaje ambiguo que porta a sus espaldas la
cabeza del reptil (omalndilic) y que presenta rasgos masculinos y femeninos, en
virtud de que la serpiente es un ombas ambivalente que puede ser el tono de los
hombres y las mujeres. Durante el transcurso de la coreografia, el flechador y la

serpiente siguen un camino ondulante entre los danzantes que se alinean en dos
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hileras opuestas, evitando el contacto directo entre el resto de los personajes. Tras
una larga persecucion, Neajeng derrota a la serpiente y sujeta su sombrero en el
aire, en sefial de que aquélla ha sido decapitada. Los huaves argumentan que, en
teoria, la primera lluvia del afio se precipita al culminar la ejecucion y que el ciclo
del temporal habra de prolongarse hasta la mayordomia de San Mateo Apdstol, el
santo patronal, cuando las lluvias de temporal cesan para dar cabida al viento
septentrional, hacia finales del afio.

Asociada a los mitos del agua, la danza de omalndiiic ha sido objeto de
interpretaciones divergentes que por un lado la ubican como una variante de la
mitologia precolombina (Estage, 1982) y, por otro, como una representacioén del
combate biblico entre David y Goliat (Lupo, 1991). Si la primera interpretacion
impide comprender las conexiones de la danza con una celebracién cristiana, la
segunda carece de un referente adecuado para entender las relaciones entre el
pasaje biblico y la temporada pluvial. Vale la pena, en este contexto, recordar que
la fiesta predilecta de la Espafa medieval fue durante siglos el escenario propicio
para exhibir a la Tarasca, la “descomunal serpiente que presidia la procesion de
Corpus" (Bradomin, 1960: 100), y que el régimen de las lluvias se encuentra
asociado a las entidades animicas que pueblan Cerro Bernal. Durante la época
precolombina, como sefialamos en el capitulo anterior, Cerro Bernal constituyd un
asentamiento estratégico para controlar las rutas comerciales de la sal entre el
altiplano central y el Soconusco, una de las cuales se tendia entre Teotihuacan y
la zona maya de Kaminaljuyl. Las estelas descubiertas en este ultimo sitio, a las
que Quiriarte llama “escenas de confrontacion”, reproducen la imagen de dos
entidades miticas cuya batalla es acaso una de las variaciones posibles de la

lucha periodica que el rayo emprende contra la serpiente:

El protagonista principal, que puede ser una figura humana o una figura antropomorfa
compuesta con rasgos felinos, de serpiente y de cocodrilo, ataca o sujeta con los brazos
extendidos un cuerpo serpentiforme compuesto [...] ¢Quiénes son estos personajes con
multiples atributos representados como atacantes? ¢Qué significa esta confrontacion? ¢ Sera
posible que simbolicen la tierra y el cielo y que el jaguar, el cocodrilo y la serpiente sean
portadores de estos significados? Su confrontacion, violenta o no, podria haber conducido a su
union. Como la cabeza con ojo de voluta esta asociada intimamente a esta tema, y su papel
como abastecedora de agua esta establecido firmemente en las estelas 1 y 23, es posible que
la escena de combate o confrontacion propiciara el agua. Esto supondria que la cabeza con ojo
de voluta fuera un prototipo de la deidad de la lluvia (Quiriarte, 1973: 43).
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Al noroeste de Kaminaljuyl, en la zona de lzapa y en la misma ruta comercial
sobre la que transitaba la sal, se han localizado estelas semejantes donde
aparecen, segun Mercedes de la Garza, “un dragén con cuerpo humano y gran
tocado, que levanta una especie de hacha amenazando a una gran serpiente”. De
la Garza afiade, ademas, que “el personaje antropomorfo que esgrime el hacha
pudiera ser no s6lo un hombre, sino mas bien una deidad de la lluvia o un
sacerdote de esta deidad, pues en los codices mayas {...} Chaac, divinidad de la
lluvia, se presenta con una cara muy semejante a la del dragén de lzapa, con ojo
en forma de voluta, con cuerpo humano y muchas veces con un hacha en la
mano, simbolo del rayo” (De la Garza, 1984: 152 — 153).

Estelas de Izapa

Fuente: De la Garza, 1984

Las divinidades que aparecen en la serie de estelas que se distribuyen sobre la
ruta comercial de la sal, desde Cerro Bernal hasta Kaminaljuyl, pasando por
Chiapa de Corso, lzapa y Cotzumalguapa, conforman un sistema global de
transformaciones que incluye, entre sus multiples variantes, a los protagonistas de
la mitologia huave. Es un hecho, sin embargo, que las instituciones coloniales

promovieron un nuevo viraje en las representaciones de los personajes,
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traduciendo los términos de un sistema regional a los términos de un sistema
local. A la manera del bricoleur lIévi-strausseano, que utiliza “restos y sobras” de lo
que tiene a la mano (Lévi-Strauss, 1969), el sistema de representaciones locales
se organiza con los restos del pasado y los elementos residuales de una cultura
gue no logra imponerse enteramente. La posibilidad de relacionar elementos que
provienen de contextos heterdclitos, de tiempos ajenos y culturas extrafias, se cifie
a una “légica de lo sensible” - para emplear otra expresion de Lévi-Strauss - que
asocia objetos, instrumentos y personajes rituales de acuerdo con sus cualidades
tangibles. En un vago contexto de estelas, serpientes emplumadas y divinidades
lejanas, los huaves que nacen con la colonia siguen una ld6gica similar al
establecer un puente entre los residuos de la historia regional y los nuevos
simbolos de la evangelizacion cristiana. Una parte considerable de estos simbolos
se concentran en la celebracion de Corpus Christi, donde el Santisimo
Sacramento es la imagen tangible del Sol, y donde ndilc, la serpiente, es la
imagen tangible de la Tarasca, uno de los personajes mas populares de la fiesta
privilegiada de la Espafia medieval.

Aln cuando es imposible reconstruir el vinculo histérico que conecta los
elementos de las ceremonias huaves con los que aparecen en el Corpus Christi de
la Espafia medieval, asi como las representaciones simbdlicas de ésta ultima con
los antiguos personajes de las estelas precolombinas, es factible suponer que este
proceso fue mas légico que contingente. Llama la atencién, en primer lugar, la
fragmentacién de un mismo complejo simbdlico, que tiene como centro a la herejia
y va de San Miguel a los diablos, de Mahoma a la Tarasca, en una nueva
formacion ritual que asocia a los actores con el ciclo ceremonial de la lluvia. La
figura de San Mateo Apdstol, el “angel” de la procesion de Valencia, se desdobla a
su vez en dos significados distintos: esposo de la Virgen de la Candelaria, que es
a su vez mum ncherrec (“viento del sur”’), y verdugo de la serpiente en
determinados mitos.

Esta fragmentacion de los personajes en significados y actores distintos parece
operar con la misma fidelidad en las representaciones huaves sobre el universo

precolombino. Si las estelas de lzapa y Kaminaljuyd presentan personajes
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antropomorfos con “rasgos felinos, de serpiente y cocodrilo”, el sistema de
creencias huave disocia a los dos reptiles y al felino en tres elementos
divergentes, distribuidos en una escala jerarquica donde sélo el primero participa
de las atribuciones del ciclo pluvial. De la serpiente privilegia una unidad, la
cabeza, que aparece en las estelas de Kaminaljuyd como “un prototipo de la
deidad de la lluvia®. Las estelas de Izapa exhiben ademas un personaje con un
hacha en la mano, “simbolo del rayo”, que no sélo obliga a pensar en los
machetes que los huaves asocian con el rayo, sino también en ciertas
reproducciones iconograficas de San Mateo Apostol en las que el santo sostiene
una “alabarda, lanza o hacha” (Seliner, 1995: 337).

Dado que los dominicos no operaron sobre la base de un corpus doctrinal que
contenia la teologia cristiana en su conjunto, sino sobre un repertorio limitado de
imagenes que se explican mas en razén de sus significantes que en virtud de sus
significados, la importancia que se atribuye a la imagen juega un papel decisivo
en el dialogo intercultural (Millan, 2001). Las figuras de santos asociadas con
animales, como ha indicado recientemente Baez-Jorge (1998), pone en evidencia
la atencién que los indigenas conceden al marco inconogréafico del catolicismo,
cuya fauna hace posible la traduccién entre el santoral cristiano y el antiguo cédigo
del nagualismo. Si la imagen se vuelve objeto de culto, es porque establece un
puente entre el signo y el concepto, enlazando realidades que no podrian ser
aprehendidas mas que a partir de una légica de lo sensible. Gruzinski advierte que
si la abundancia de idolos recordaba por analogia la de los santos patronos, tanto
unos como otros extraen su poder de dos atributos esenciales: la vestimenta y los
adornos, que permiten que las imagenes se definan menos por sus atributos
morales que por su caracter emblematico (Gruzinski, 1994: 94). En el juego de
lecturas e interpretaciones con que la poblacién indigena decodifica los mensajes
cristianos, las propiedades sensibles adquieren en efecto una relevancia inusitada.
Es el polo sensorial, para decirlo en términos de Turner, el que gana terreno frente
al polo ideoldgico. La iconografia colonial, poblada de serpientes y espadas,
animales y astros, constituye un sitio de encuentro entre dos culturas que

mantienen sin embargo una relacion distinta frente a las imagenes sensibles.



185

Al considerar las pautas que rigen la lectura indigena de los signos, Tzvetan
Todorov ha argumentado que las culturas precolombinas privilegiaban una forma
de comunicacion que diferia, en esencia, de los parametros hispanicos. Mientras
éstos cultivan la comunicacion entre los hombres, aquéllas convierten a los signos
en una comunicacién con el mundo. De ahi que el universo precolombino
aparezca como un mundo sobreinterpretado en el que el indigena “favorece el
paradigma en detrimento del sintagma y el coédigo en detrimento del contexto”
(Todorov, 1987: 95). La ausencia de la escritura juega un papel relevante en este
plano, en la medida en que no solo promueve una forma verbal altamente
ritualizada, sino también una relacion distinta con los lenguajes iconogréaficos. Por
oposicién a la imagen, la escritura hispanica permite la ausencia de los objetos
designados de la misma manera que hace posible la ausencia de los hablantes. El
codigo indigena exige por el contrario un emisor mas sensible de los signos,
traduce las cualidades del universo en presagios e inscribe todo acontecimiento en
un orden establecido. Como otros eventos que se suceden durante el Siglo de la
Conguista, la invasion de las imagenes se organiza como una lectura de los
signos que opera por la via de la semejanza o de la analogia. Este proceso
encuentra una correspondencia adecuada en las estrategias de evangelizacion, ya
que el cristianismo se propaga en términos de imagenes: “las imagenes cristianas
y los idolos indigenas — sefiala Gruzinski (1994: 144) — son considerados como
entidades en competencia y, en cierta medida, equivalentes”. Sin embargo,
mientras los frailes traducen conceptos, que en las cronicas de la época permiten
establecer equivalencias entre divinidades abstractas, los huaves que surgen de la
Colonia parecen ceiiirse a una légica de lo concreto que vuelve equiparables las
propiedades sensibles de aquellas imagenes que hasta entonces resultaban
heterdclitas. Estas equivalencias, que operan sobre el plano sensorial, son las
que permiten afirmar que la “conjuncion de Xipe Totec con el patriarca San José
parece residir en la renovacion implicada en el florecimiento de la vara del santo y
en la nueva piel que viste el desollado”, como lo hace Aguirre Beltran (1992: 106)
para caracterizar la sintesis entre una antigua deidad mesoamericana y el santo

eponimo de una comunidad nahua en la Sierra de Zongolica.
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En diversos casos, en efecto, puede observarse un proceso similar en el que la
cultura huave del siglo XVI recupera imagenes comunes de la Espafia medieval.
Mas que universos, estas imagenes conforman elementos residuales que se
extraen de un cuerpo doctrinario mas amplio. Constituyen, en el lenguaje de Lévi-
Strauss, restos y sobras que adquieren relevancia en virtud de sus propiedades
sensibles. Las imagenes de San Miguel, San Mateo, la Tarasca y Mahoma que
presidian las procesiones de Corpus en la Espafia medieval son elementos de
significacion, pero sélo en la medida en que permiten establecer un conjunto de
relaciones posibles con imagenes y acontecimientos que provienen del universo
mitolégico mesoamericano. Como en otros casos, éstos conforman a su vez
restos y sobras de un mundo en extincién del que soélo sobreviven algunas
iconografias en forma de estelas, algunos pasajes en forma de memoria oral y
algunos restos del ancestral cuerpo de creencias. Al igual que el proceso de
evangelizacion, donde las circunstancias imponen un modelo reducido y
simplificado, el antiguo cuerpo de creencias habra de desquebrajarse en piezas y
trozos que ya no guardan una relacion sistematica entre si, para dar lugar a
imagenes y episodios fragmentados de los cuales se retoman ciertos elementos
que son susceptibles de enlazarse con la iconografia judeo-cristiana.

La articulacion de elementos, piezas y trozos que provienen de universos dispares
producen sin embargo una reorganizacion significativa del conjunto que ya no
corresponde a las matrices originales. Esta articulacion toma la forma de una
matriz cultural que elabora conjuntos estructurados utilizando acontecimientos, o
mas bien residuos de acontecimientos. Se explica, asi, que pasajes residuales de
la Biblia, como el combate entre David y Goliat, puedan integrarse a la ejecucion
de una danza de omalndilic o que elementos especificos de las procesiones
hispanicas de Corpus puedan articularse con elementos residuales del universo
huave. El personaje de las estelas de lzapa, que blande un hacha en la mano,
mantiene sin duda una correspondencia con la imagen de San Miguel Arcangel en
el momento de cercenar la cabeza del dragon, y es esta correspondencia a nivel
de las propiedades sensibles la que permite que antiguos significantes se

trastoquen en nuevos significados. Se diria, a la manera de Boas, que estos
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“universos mitoldgicos estan destinados a ser desmantelados apenas formados,
para que nuevos universos nazcan de sus fragmentos” (en Lévi-Strauss, 1969:
44).

Si la tarea de la cultura consiste en desconectar campos para volver a conectarlos,
como afirma Michel Serres (1981), las operaciones que dan forma a la nueva
religiosidad del siglo XVI soélo pudieron guiarse por un principio semejante que
construia universos significantes a partir de un conjunto de materiales limitados.
Como el bricoleur levi-straussiano, el indigena que emerge de la Colonia opera
con “lo que tiene a la mano” y que constituye, en esencia, los restos y sobras del
pasado prehispanico y las imagenes fragmentadas que pone a su disposicion la
nueva empresa evangelizadora. No se trata, en este caso, de una mezcla
mecanica que reintegra en una sola formacion elementos de culturas dispares,
dando lugar a un sincretismo confuso y amorfe, sino de una articulacion
sistemética que permite reorganizar el mundo sensible en un nuevo campo de

significacion.
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LECCIONES DE SIMBOLISMO HUAVE
Vi

Cuando se observan los municipios huaves en su conjunto, se advierte con
facilidad que las figuras patronales forman parejas entre santos y virgenes
extraidos de la hagiografia judeo-cristiana. Al igual que San Mateo, que goza de
la presencia de la Virgen de la Candelaria, San Dionisio y San Francisco del Mar
comparten respectivamente sus atributos patronales con Santa Teresa y Santa
Rosa de Lima, las figuras femeninas que acompafian a las masculinas. Las
iglesias coloniales que fundan los primeros poblados del territorio aparecen por lo
tanto como la morada de una pareja primordial que no difiere en esencia del resto
de las unidades domésticas. Al igual que otras regiones indigenas del pais, donde
Dios “envi6 a sus hermanos, los santos, para que fundaran municipios en los que
posteriormente habrian de servir como protectores y patronos” (Holland, 1963: 79),
la mitologia huave suele describir la fundacion de cada poblado como un proceso
de formacion de nuevos nucleos domésticos, en el que los santos aparecen como
un grupo de hermanos que se reparte el territorio circundante, contrae matrimonio
y da origen a una nueva comunidad. En ciertos casos, como el de San Mateo del
Mar, la iconografia cristiana favorecié la representacion de ese proceso al mostrar
al santo eponimo y a la Virgen de la Candelaria con dos nifios que acomparfan las
imagenes, los cuales constituyen para los huaves una prueba evidente de su
descendencia. De ahi que nunca se use una palabra como “imagen” para hablar
de los santos. Es como si, después de haber experimentado con la expresion
castellana que distingue entre la representacion y lo que se representa, los huaves
volvieran a la costumbre de ver al ser espiritual y a la forma tangible como
conceptos plenamente integrados.

Gruzinski (1991: 122) ha hecho notar que los primeros documentos indigenas de
la Colonia, reunidos bajo la forma de Titulos primordiales, no solo hacen de la
iglesia el lugar de contacto con la presencia divina sino también su morada
doméstica, de tal manera que las instituciones locales debian prestar mucha

atencion al santo y su la residencia. La morada de los santos adquiere de esta
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forma las dimensiones de un espacio doméstico que reproduce los términos de
parentesco empleados para designar la descendencia. En los escritos nahuas,
segun advierte Lockhart (1999: 344), las iglesias cristianas solian tomar el nombre
de santocalli (“casa del santo”), enfatizando que “el propdsito principal de la
estructura no era el de realizar ceremonias, sino el de proporcionarle una
residencia al santo” (Lockhart, 1999: 99). De esta manera, los santos presidian
sobre la vivienda doméstica, y de hecho funcionaban como deidades cuyos
sacerdotes o acolitos eran los miembros de la misma familia.

Entre los huaves, las designaciones de los santos habran de adaptarse con el
tiempo a la nomenclatura del parentesco por medio de los vocablos que el grupo
emplea para designar a los parientes masculinos y femeninos en linea
ascendente, como son teat (“padre”) y mim (“madre”). De hecho, la costumbre de
llamar teat a los santos que presiden el templo da indicios de una representacion
que equipara al padre, a las imagenes del santoral y a las autoridades municipales
bajo el mismo término. La expresién, como hemos indicado en diferentes
ocasiones, se usa para designar al hombre casado que preside una unidad
doméstica, pero se aplica por igual a las figuras que presiden la iglesia y el
ayuntamiento. Esta similitud no sélo supone una correspondencia entre las
formaciones jerarquicas que integran dichos espacios, sino también convierte a la
iglesia en el modelo de referencia que hace posible la articulacion entre distintos
planos del orden social.

Vinculada durante la época colonial a la concesion de la tierra, la construccion de
la iglesia de San Mateo del Mar se presenta en los parlamentos huaves como el
momento inaugural de una empresa vernacula. Los mitos de fundacién suelen
ubicarla como una construccién eterna que descansa sobre los hombros de cuatro
hombres que se enterraron en cada esquina para sostenerla, en un acto de
sacrificio que los habitantes de San Mateo identifican como el origen de la
poblacién. Cada afio, durante los primeros dias de enero, las autoridades que
reciben los bastones de mando escuchan la extensa narracion de un parlamento
llamado mi poch dios (“palabra de Dios”), que relata el proceso de fundacién del

poblado en los siguientes términos:
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Cuando llegaron ante un pedazo de tierra sagrada, los monopoots barrieron,
arreglaron, vinieron y ahi alcanzaron. Asi levantaron a nuestro padre, lo pusieron
sobre la tierra sagrada los monopoots: por el norte, por el sur, por el oriente, por el
poniente. Vieron cuénto de largo, cuanto de ancho, que tocara cuerpo...?*

La narracion del parlamento es ejemplar en varios sentidos. En el plano historico,
reafirma la nocién de un grupo local de principales (los monopoots) que responde
al arribo del santo mediante la construccion del templo. La posicion central que el
parlamento atribuye a la imagen del santoral resulta significativa si se considera
que en todo el México colonial, como advierte Galinier, el santo eponimo era sin
duda alguna el pivote simbdlico de la comunidad: “se le situaba al centro de ésta,
ya que aseguraba el enlace entre los espacios terrestres y el mundo césmico”
(1990:73). Al funcionar como el eje simbdlico que conecta planos distintos, los
santos imprimen una nueva valoracion del espacio y terminan por adquirir el rango
de marcadores toponimicos®, de puntos obligados de referencia con relacién a las
categorias espacio-temporales (Ibidem, 69). La insistencia del parlamento en los
puntos cardinales da indicios de esta preocupacion, al grado que una parte
considerable de su relato se centra en una descripcion abrumadora de los
procesos técnicos que dan forma y medida a la arquitectura del templo
(“levantaron el azaddon sagrado, escarbaron la zanja sagrada, removieron la cal
sagrada...”). Estas acciones suelen ir acompafadas de continuas referencias a las
direcciones espaciales en un sentido muy similar al pasaje citado con anterioridad.
La repeticion hace sospechar que, desde el momento de su origen, santo, iglesia 'y
puntos cardinales eran elementos indisolublemente asociados. La presente
configuracion del altar, que ubica a San Mateo Apostol en el costado septentrional
y a la Virgen de la Candelaria en el extremo opuesto, da muestras de un principio

general que se aplica rigurosamente a los espacios publicos y domeésticos, pero

?* Monopoots es un término extremadamente dificil de traducir, aun por los mejores informantes. Procede de
teampoots (iglesia, templo), pero se asocia principalmente a la tierra sagrada del templo. En el parlamento
citado, sin embargo, toma el sentido de los “encargados de la iglesia”.

% En diversas ocasiones, Alicia Barabas (1995 y 2002b) ha sefialado la importancia que cobra para los
indigenas de Oaxaca la aparcion de santos que eligen un lugar y fundan el poblado, de tal manera que sus
apariciones implican procesos de apropiacion y reapropiacion del territorio. Asi, como ella sefiala, “los
aparicionismos son simbolizados por el grupo como actos de fundacion” (Barabas, 1995: 30).
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incide a su vez en aquellos elementos naturales que organizan la vision del
universo. Como el santo patronal, el viento del norte recibe el apelativo de teat y
se conoce con el nombre de teat ind (“padre viento”), mientras el viento del sur se
identifica con el prefijo de mim y sera por lo tanto designado como mum ncherrec

(“madre viento del sur”)*®,

LAS REPRESENTACIONES DEL ESPACIO

Sur y norte no son sélo términos que guian a los huaves en el espacio, sino
también en la taxonomia del cosmos. Situado al sur del poblado, el mar
representa un extremo meridional que se opone a las estribaciones mas cercanas
del continente, ubicadas en la vasta cordillera de la Sierra Madre que corre
paralela al litoral. Ambas coordenadas coinciden con la presencia de dos vientos
encontrados que soplan en distintas épocas del afio y que anuncian, como hemos
visto, el advenimiento de la lluvia y la sequia. La distinciobn de estos términos es
importante si se considera que el norte es ante todo el punto de partida de teat
iind, un viento que procede de la tierra hacia el mar (es decir, de norte a sur) y
gue sopla con fuerza de noviembre a febrero, cuando se inicia la Cuaresma. Su
presencia coincide, por lo tanto, con el fin de la temporada pluvial y con el inicio de
la sequia. El viento del sur, llamado mum ncherrec, anuncia por el contrario el
advenimiento de la lluvia y procede en un sentido diametralmente opuesto al
primero en la medida en que viene del mar y se adentra hacia el continente. Los
huaves argumentan, ademas, que esta dicotomia se extiende también hacia el
este y el oeste: un viento que se inicia por el poniente soplara finalmente por el
norte, mientras un viento que parte del oriente culminara en el sur.

Las observaciones de Torres de Laguna, que datan del siglo XVI, revelan que los
vientos del Istmo y los puntos cardinales a los cuales se encuentran asociados se
inscribian desde entonces en un sistema de representaciones duales que era

comun tanto a los zapotecos del Istmo de Tehuantepec como a los grupos

% Es interesante advertir que este sistema clasificatorio s6lo se presenta en San Mateo del Mar. Los huaves de
San Dionisio y San Francisco del Mar no aplican los términos teat y miim a los vientos que provienen del
norte y del sur. Se les llama simplemente itind (viento del norte) y ncherrec (viento del sur).
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indigenas vecinos. En el sistema de representacion zapoteco, el norte se concebia
como un viento templado y sano, mientras el sur tomaba la forma de un viento

huimedo que era el vehiculo de las enfermedades:

Los vientos que mas ordinariamente corren en esta villa [Tehuantepec] y su provincia son norte
y sur. Y, en tiempo que el norte corre, es con mucha violencia y reina, desde mediado el mes de
octubre, hasta el fin de febrero, y, en este tiempo, en esta villa y provincia estd mas templado y
es sano. Y el sur, con el sudeste y poniente, corren lo demas del afio. Y, con el sudeste, mas
gue con otro viento, suele llover en esta villa y su provincia, y el sur se tiene en ella por hiimedo
y enfermo (Torres de Laguna, 1580 [1982:109]).

A diferencia de sus vecinos zapotecos, los huaves de San Mateo del Mar habran
de conceder una valoracion inversa de los vientos meridionales y septentrionales.
Las distinciones de género que se establecen a través de los puntos cardinales se
proyectan sobre aquellos @mbitos que retnen socialmente al sector masculino y
al femenino, en un cédigo espacial que actualmente puede observarse en la casa,
el cementerio y la iglesia (véase diagrama 6). El acto de enterrar la placenta de los
nifios en el norte de la casa esta por lo tanto en correspondencia con el acto de
sepultar los cuerpos de los varones al norte del cementerio, de la misma manera
que la placenta y el cuerpo de las mujeres seran depositados al sur de la casa y
del cementerio, respectivamente. En la iglesia, las mujeres ocupan el extremo
meridional que corresponde a la Virgen de la Candelaria, mientras los hombres se

ubican en el lado opuesto que preside San Mateo Apéstol en el altar.

Diagrama 6
DISTRIBUCION ESPACIAL POR GENERO
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La preeminencia del norte y el sur con respecto al resto de los puntos cardinales
no impide que ambos términos se encuentren jerarquizados. Al ser el punto de
partida del que procede la lluvia de temporal, el viento del sur es también el factor
que permite incrementar cada afio los niveles freaticos de las lagunas. En
correspondencia, y dado que produce el efecto contrario, el viento del norte
adquiere una connotacion nociva que los huaves expresan con injurias y
maldiciones, en un gesto que sblo es comprensible cuando se advierte el respeto
gue se profesa a mim ncherrec, el viento del sur, cuya presencia se identifica a
menudo con la figura patronal de la Virgen de la Candelaria. En contraste con el
viento del sur, que es objeto del respeto generalizado, el viento del norte es por el
contrario el receptaculo de las injurias y las maldiciones. No sélo se le atribuyen
los remolinos que forman las almas de aquellos que murieron violentamente, sino
también el frio y las enfermedades. Las razones de esta inversidn, que es
necesario examinar con mayor detalle, provienen de un sistema de clasificacién
mas amplio que asocia a los puntos cardinales las oposiciones entre lo masculino
y lo femenino. El hecho de llamar teat itind al viento del norte y mum ncherrec al
del sur da indicios de esta taxonomia, que se extiende a su vez al resto del
cuadrante. Si por un lado existe un binomio que identifica la derecha con el
hombre, el hombre con el norte y el norte con el poniente, por el otro se establece
una correspondencia que asocia la izquierda con la mujer, la mujer con el sur vy el
sur con el oriente. De ahi que la oposicidén entre derecha e izquierda se traduzca
en la oposicion entre hombre y mujer, de modo que el norte serd asociado al
binomio derecha-hombre y el sur al de izquierda-mujer.

En un trabajo reciente, Veneranda Rubeo ha hecho notar que, en razon de la
enorme importancia que posee, el frente meridional del poblado se convierte en la
frontera de la sociedad mayormente amenazada, y por lo mismo mas atentamente
protegida (Rubeo, 2000:186). A raiz de esta valoracion, en efecto, los altares
domésticos se colocan usualmente sobre la pared septentrional de la habitaciéon
principal, de tal manera que el santo familiar se dirige hacia el frente meridional.
Por su parte, los miembros de la familia acostumbran dormir en una posiciéon

analoga, ya que la ubicacion inversa de los cuerpos equivaldria a solicitar la
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muerte. En consecuencia, los hombre y mujeres solteros seran sepultados en el
cementerio con la cara hacia el poniente, asociado al extremo septentrional,
mientras aquellos que han contraido matrimonio tendran el derecho de mirar al

oriente, que es una de las variantes del extremo meridional.

A diferencias de los altares domésticos, que se dirigen hacia el sur del litoral, los
espacios publicos conservan siempre la orientacion contraria al asentarse sobre el
eje perpendicular y dirigir sus puertas hacia el poniente. Esta disposicion permite
que, tanto en la iglesia como en el ayuntamiento municipal, las mesas donde
yacen los bastones de mando se coloquen en la pared septentrional del recinto,
mirando al sur, en una posicion analoga a la de los santos en los altares
domésticos. Los miembros superiores de la jerarquia civil se sitian en el extremo
oriental, mientras el resto de la comitiva se distribuye hacia el poniente de acuerdo
a un principio escalafonario. En estos casos, en efecto, el alcalde primero ocupara
el lugar situado al oriente del presidente municipal, quien mantendra una posicion
analoga con el alcalde segundo y el resto de la comitiva, en una formacién que
reproducen el maestro de capilla y los encargados del templo. De acuerdo a las
circunstancias, el alcalde primero ocupara el extremo oriental o meridional,
seguido del presidente municipal, el alcalde segundo y sus respectivos suplentes.
Cuando las circunstancias exigen que los funcionarios religiosos se integren al
cabildo civil en una sola formacion, el maestro de capilla ocupara un asiento entre
el presidente municipal y el alcalde segundo, y el fiscal entre el suplente de este
altimo y el sindico. Algunas ceremonias, por el contrario, estipulan una doble
formacion entre los miembros de la esfera civil y la religiosa. Durante Corpus
Christi, en el momento en que las autoridades civiles se detienen en la iglesia para
recibir a las autoridades religiosas, éstas se forman en el extremo meridional del
atrio, mirando al norte, mientras que aquellas ocupan la posicion contraria. Esta
pauta, que se reproduce en las dos ocasiones que autoridades civiles y religiosas
acuden al domicilio del mayordomo, se altera solamente en los casos en que
alguna imagen del santoral ocupa el centro del escenario. En estas circunstancias,

los miembros de la jerarquia civil ocuparan la banca septentrional del recinto, de
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tal manera que el rostro del alcalde primero se dirija hacia este, en posicion

contraria al maestro de capilla.

En la medida en que la disposicion del espacio es para los huaves una metafora
de la jerarquia, las distinciones entre el norte y el sur se emplean a su vez para
expresar la supremacia del alcalde primero frente al presidente municipal. Aunque
ambos estdn obligados a mirar hacia el sur cuando presiden las asambleas
comunitarias, su trayectoria es diametralmente opuesta cuando llega la hora de
dirigir sus plegarias a las entidades animicas que provocan la lluvia. Como hemos
sefialado en capitulos anteriores, la trayectoria del alcalde no sélo estd marcada
por la ruta que emprende hacia el sur y hacia el océano, sino también por la
prohibicién explicita de girar en la direccion opuesta, que es el camino que
emprende el presidente municipal. De la misma manera, el alcalde primero y el
alcalde segundo empelan las distinciones entre el oriente y el poniente para
ilustrar la jerarquia implicita en sus cargos, ya que si ambos se encaminan
inicialmente hacia el sur, sus destinos concluyen en puntos divergentes que se
sittan al sureste y al suroeste. El eje entre oriente y el poniente se convierte en
este caso en el factor que une y distingue a los alcaldes, pero sélo en la medida
en gue esa relacion se establece a su vez entre los dos lugares hacia donde
ambos dirigen sus plegarias. De hecho, mientras el alcalde primero orienta sus
oraciones hacia Cerro Bernal, ubicado al sureste del litoral, el alcalde segundo
coloca sus ofrendas en el paraje conocido como titil ombeay jawin (“donde corre el
agua”), situado al suroeste. La distincion espacial se torna en este caso en una
distincidn mitolégica que concibe al primero como la sede de las entidades
animicas causantes de la lluvia y al segundo como el sitio de encuentro de los
antiguos habitantes de San Mateo del Mar con Nijmeor Cang, la “virgen de piedra”
que los huaves reconocen como la primera divinidad local y a la que nos hemos
referido en los capitulos iniciales. Se trata, como ya sefialamos, de una divinidad
femenina que abandoné las poblaciones huaves en un momento cercano a la
Conquista, formando con sus pasos las olas del mar y privando a sus habitantes

del antiguo conocimiento que éstos que tenian de su ombas. De acuerdo a la
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l6gica del mito, la introduccién del cristianismo suprimié el conocimiento que los
antiguos huaves tenian de su alter ego y promovié una diferenciacion social hasta
entonces inexistente, que consiste en la posibilidad de que ciertos hombres
desarrollen el conocimiento de sus entidades animicas y se conviertan por lo tanto
en monbasoic, los hombre de “cuerpo-nube” que ostentaban la nocidn primigenia
de autoridad.

La leyenda de Nijmeor Cang puede resumirse en la observacion de Gruzinski
sobre el pacto que se establecia, en las primeras décadas de la Colonia, entre la
divinidad protectora y las imagenes del santoral cristiano: “al igual que en otras
épocas, el dios protector se iba a vivir a un monte vecino, mientras el santo era
acogido en su iglesia” (1986:422). No es accidental, en efecto, que la gama de
divinidades femeninas, que van de mim ncherrec a Nijmeor Cang, encuentre casi
siempre un punto de reunién en la figura de la Virgen de la Candelaria, cuya
mayordomia es actualmente el espacio privilegiado para los bautizos vy los
matrimonios. Su presencia es sin embargo necesaria en las procesiones que se
efectian hacia el mar para cerrar el ciclo de peticiones que se dirigen a Cerro
Bernal, ya que el viento del sur constituye el ombas de la Virgen de la
Candelaria, a quien se identifica a menudo con el nombre de mim ncherrec

(“madre viento del sur”).

LA MITOLOGIA DEL PAISAJE

El conjunto de mitos que se distribuyen entre las deidades femeninas suele
ramificarse en variantes y personajes que se inscriben en un orden geografico
semejante. En primer término, es necesario observar que la partida de la virgen
de piedra es simétricamente inversa al retorno peridodico de mim ncherrec, la
madre del viento meridional que porta la lluvia. Si la primera huye hacia el sur, la
segunda procede de él. En la medida en que ambas deidades se colocan en una
situacion paralela, sus lugares originales de residencia son a la vez simétricos y
opuestos. Mientras la madre del viento proviene de Cerro Bernal, situado al
sureste del territorio huave, la virgen de piedra es, en ciertas versiones, originaria

de Cerro Morro, ubicado al suroeste del litoral. La condicibn maternal de la
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primera, que se expresa en el prefijo mim (“madre”), constituye a su vez un punto
de contraste frente a la condicion virginal de la segunda, cuya nombre es cang
(“piedra”), en oposicion al caracter aéreo de mum ncherrec.

El didlogo entre ambos complejos mitologicos se cierra en un triangulo que incluye
a Cerro Cristo, la pequefa isla localizada al interior de la Laguna Superior, al norte
del territorio (ver mapa 3). Los huaves no distinguen terminolégicamente las islas
de las montafas, designandolas a ambas con la voz tilic, que se aplica a cualquier
elevacion topografica que emerja del horizonte. De ahi que el pufiado de islas que
se dispersan a lo largo de las lagunas representen para los huaves accidentes
geograficos semejantes a los cerros, los cuales son sumamente escasos en el
litoral. Al igual que Cerro Bernal, que orienta las peticiones de los sanmatefios,
Cerro Cristo es la isla a la que se dirigen los huaves de San Dionisio del Mar para
pedir anualmente la lluvia, ofreciendo sus plegarias en la pequefia cueva que se
encuentra cerca de la cumbre. Por algunas referencias de Francisco de Burgoa,
cronista del siglo XVII, se sabe que la cueva de Cerro Cristo constituyd un sitio
importante de culto durante la época precolombina, asi como el lugar que sirvié de

base para que la corona espafiola acusara de idolatria al rey zapoteca Cosijopi:

En esta laguna (Superior) a un lado esta un cerrillo aislado muy ameno y poblado
de arboleda y animales y aqui estd una profunda y dilatada cueva donde el
zapoteco tenia un idolo de su mayor veneraciéon y le llamaba el Alma y Corazén
del Reino, persuadido el barbaro de que aquella fabulosa deidad era el Atlante que
lo tenia en peso y sustentaba sobre sus hombros y que cuando los movia se
estremecia en desusados temblores la tierra (Burgoa, 1934:399)

A raiz de la introduccion del cristianismo, segun José Maria Bradomin, los
oficiantes del culto zapoteca trasladaron la efigie de sus divinidades ancestrales al
pequefio islote de Cerro Cristo, conocido entonces como Monopoots tilic, donde
“era venerada la principal deidad huavi, en una gruta, deidad ésta que se llamaba
Manyi, ‘Corazon del Reino” (Bradomin,1960:157). Aunque es posible que
existieran conexiones mitologicas entre la figura de Manyi y la de Nijmeor Cang,
la virgen de piedra que los huaves reconocen actualmente como la divinidad
original, la evidencia etnografica ubica a Cerro Cristo en una perspectiva distinta

qgue provee un mito adicional, sumamente difundido en la regién. En esta
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perspectiva, donde las narraciones confluyen y se refuerzan, Cerro Cristo aparece
como la morada de un pequefio monteoc, “nifio-rayo”, que ante la indiferencia y el
desprecio de los hombres huye de la regién huave y forma con su huida las
depresiones topograficas del litoral, incluyendo las inmensas albuferas del sistema
lagunar. Los huaves de San Dionisio atribuyen a esta divinidad infantil la
construccion del convento dominico de Tehuantepec, en una leyenda que narra la
incapacidad de un nagual zapoteco para concluir la iglesia de San Dionisio del
Mar. De acuerdo con este mito, tanto el nagual huave como el zapoteco debian
construir la iglesia de sus poblados vecinos en el plazo de una noche, a fin de
medir sus fuerzas y capacidades. Mientras el primero edificé una construccion
monumental, que incluye las torres y las bovedas del templo de Tehuantepec, el
nagual zapoteco dej6o en San Dionisio una estructura incompleta, carente de
techo, que constituye hasta hoy la prueba mas evidente de su derrota.

En los didlogos que los mitos mantienen entre si, la leyenda del pequefio monteoc
de Cerro Cristo se enlaza con la version de San Mateo del Mar que atribuye
prodigios similares a un nifio llamado Ndeaj (“‘el huérfano”). Antes de abandonar la
region, Ndeaj crea las lagunas costeras, los cerros de la comarca y las salinas del
litoral, ademas de otorgar a los huaves el beneficio del camaron, del que también
es creador’’. A la manera de un dios infantil que forma el universo con sus
propios juegos, Ndeaj crea los elementos del paisaje con las partes de su cuerpo:
las lagunas con su saliva, la sal con sus dientes y el camardn con sus bigotes. En
su trayectoria a lo largo de la region, va dejando sefiales inconfundibles de su
existencia mediante las huellas que graba en la roca, en sitios tan distantes como
la isla de Cerro Cristo en la Laguna Superior y el Cerro de las Flores en San
Francisco del Mar, donde aun es posible observar el trazo de sus pies y de sus
manos.

A diferencia de los hombres, que evitan dejar las huellas sobre el camino para
protegerse de los naguales ajenos, los monteoc huaves suelen imprimir sus

pasos en las islas y los cerros de la comarca. Si las huellas de Ndeaj se

2" Los huaves consideran que gran parte de las maravillas moderas, como los aviones y la televisién, son
creaciones recientes de Ndeaj, que continda realizando sus prodigios en tierras tan lejanas como los Estados
Unidos. (Cfr. Ramirez, 1987:50-51)
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encuentran hacia el oriente y hacia el norte del litoral, en los alrededores de San
Francisco y San Dionisio del Mar, el poniente es en cambio la sede de una
pequefia elevacion topografica que los huaves de San Mateo denominan akwiich
oleaj monteoc (“donde piso el rayo”) para referirse a la huella que dejé Saplim, un
nagual extranjero, en las inmediaciones de Huazantlan. Las narraciones asociadas
a este lugar describen el combate de los naguales locales contra un invasor
extranjero que recibe el nombre del Saplim en virtud de su voraz apetito
antropofagico (cfr. Lupo, 1997). Aprovechando la ausencia de los hombres, que
habian ido a “trabajar” a Cerro Bernal, el extranjero se interna en el territorio de
San Mateo del Mar para devorar a los nifios, que escapan a este destino por la
oportuna intervencion de los monteoc huaves. Perseguido por sus enemigos,
Saplum efectda un salto descomunal y deja sus huellas en el monticulo ubicado al
sur de Huazantlan, para dirigir posteriormente sus pasos hacia el Cerro Maravilla,
al poniente de Tehuantepec, que desde entonces ha quedado “decapitado” por los
rayos huaves.

Los mitos de Ndeaj y Saplum, descritos brevemente en pérrafos anteriores,
revelan la preocupacion de los huaves por definir los limites de un territorio
incierto. En el plano mitico, esta definicién se logra generalmente a través de los
combates, las competencias y las estrategias que los naguales locales esgrimen
contra los naguales zapotecos, a quienes las narraciones locales reconocen como
sus adversarios mas proximos. En contraste, los naguales huaves aparecen como
ladrones de campanas en diversos relatos zapotecos que Andrés Henestrosa ha
consignado en Los hombres que dispersé la danza (1986). De acuerdo con esta
fama regional, que los huaves aceptan como valida, la campana de San Mateo del
Mar tiene su origen en el robo que sus ancestros perpetuaron contra el santo
patrono de Juchitan, en el Cerro de las Maravillas, donde un grupo de naguales
zapotecos que transportaba la campana se habia detenido para descansar.
Andrés Henestrosa, quien ha recogido estos relatos en Los hombres que disperso

la danza (1986), nos ofrece una imagen poética de esta mitologia local:
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Varias noches mas tarde, el mar comprendié su culpa; superando su cauce salid
hasta la iglesia para arrebatar la campana; pero la iglesia tenia horcones hondos y
le faltaron fuerzas para arrancarlos. Todo esto porque desde el primer dia que la
tuvieron de nuevo, cada vez que la noche pasa de jacal en jacal amarrando una
llama en las puntas de los cirios, la campana llora y los huaves se retinen. Y uno,
el que lleva el madero del mando en la mano, nombra una comision de hombres
para que la cuiden. Y repite: “no sea que a los juchitecos se les ocurra volver”
(1986:49)

El valor simbolico que actualmente se atribuye a la campana de San Mateo del
Mar no sélo se mide en la resistencia que los huaves han mostrado para modificar
su lugar original (Estage, 1982), situado en el extremo meridional de la iglesia,
sino también en las facultades que se conceden a su tafiido para apaciguar el
efecto de los sismos y los eclipses. De ahi que, como advierte Henestrosa, la
campana sea cotidianamente custodiada por los monrap (“pregoneros”), un grupo
de funcionarios civiles que dirige el juez de mandado y que tiene su sede en el
campanario, donde se resguardan también los tambores de los musicos
ceremoniales. Cayuqui Estage anota que, en 1978, “este campanario de palma,
reconocido mundialmente a través de trabajos antropoldgicos de numerosos
investigadores, fue derrumbado por los mismos pobladores de San Mateo al
amenazar el sacerdote misionero del lugar con colocar las campanas en unas
flamantes torres de concreto sobre la fachada de la iglesia, lo que hubiera
ofendido sobremanera a las deidades ancestrales huaves. Por esto, la gente del
lugar opt6 por construir un campanario de concreto en el sitio ocupado
tradicionalmente por las campanas Yy fijarlas ahi mediante gruesas cadenas contra
un atentado futuro” ( 1982:233).

ENTRE EL CIELO Y LA TIERRA

Alessandro Lupo ha observado que “la relacion de similitud entre el cielo y la
iglesia se transforma casi en identidad los miércoles, sabados y domingos, cuando
la iglesia y los altares domésticos se adornan con mas velas y se dice, de manera
totalmente analoga, que en el cielo brilan mas estrellas” (1991:221). Esta
identificacion es posible en virtud de una creencia local que asocia las estrellas

con las velas que reciben los contrayentes en el momento del matrimonio, las
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cuales se convierten en constelaciones celestes después de su muerte. De ahi
que determinadas constelaciones, como las del Cuervo y Oridn, se encuentren
vinculadas a la época de cuaresma, en un periodo que anticipa la muerte de Cristo
y que los huaves expresan a través de dos objetos sagrados que hemos descrito
al considerar este periodo, como son la tiniebla y el marquesand. Mientras el
primero constituye un candelabro en forma de tridngulo isdsceles, empleado el
Miércoles Santo durante la misa de tinieblas, el segundo se representa como un
rectangulo de madera que se coloca al sur y al poniente de la iglesia, sobre la ruta
gue siguen las peregrinaciones semanales de la cuaresma. En un trabajo reciente,
Paola Garcia ha mostrado que ambos objetos expresan en el plano ritual a dos
constelaciones complementarias, conocidas como roob (“el soplador’) vy
marquesand (“marquesina”), que se forman con el cinturén de Oridn y el trapecio
del Cuervo, respectivamente (2001). Los huaves no sélo miden las horas
nocturnas a través de la trayectoria de estas constelaciones, que sustituyen la
funcién del sol durante las horas diurnas, sino también las emplean para discernir
la alternancia de las estaciones en el ciclo anual. Asi, “mientras roob marca el
periodo de cosecha de camardn que antecede a la sequia, marquesand constituye
el predmbulo de la temporada de lluvia” (Garcia y Oseguera, 2001: 53).

En términos generales, la alternancia entre ambas estaciones corresponde a dos
momentos diferenciados de la vida social, cuando la intensificacion de las
actividades productivas cede su terreno a las actividades ceremoniales y da paso
al ciclo ritual que tiene por objeto promover el advenimiento de la lluvia. Dado que
este ciclo se abre con la mayordomia de la Virgen de la Candelaria y se cierra con
la de Corpus Christi, las velas que se elaboran durante ambas mayordomias
asumen el papel de marcadores del tiempo que se atribuye a determinadas
constelaciones. Al igual que las velas, que se emplean para medir el tiempo
ceremonial, las estrellas marcan las horas nocturnas que culminan con la
aparicion de Venus en el horizonte. En virtud de que surge por el oriente, a Venus
se le conoce también con el nombre de candelesh, mientras las estrellas del

poniente, mas pequefas y menos intensas, se conocen como nichech (ofrenda).
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La palabra nichech (ofrenda) aparece en diferentes contextos de una mayordomia
y se refiere casi siempre a las velas y las flores que se depositan sobre una jicara
concava, conocida entre los huaves como nangaj pang. Pero la palabra se
emplea también para designar la Gltima de las ceremonias mortuorias que cierran
el ciclo de los ritos funebres. Con la expresién ajtep nichech, cuya traduccion literal
es “sube la ofrenda”, los huaves designan la ceremonia que establece la transicion
de los difuntos entre la tierra y el cielo. De hecho, llama la atencion que en la
lengua vernacula exista un término para designar lo que nosotros llamariamos
“espiritu” y que este término, conocido como omeaats, no designe el objetivo de la
ceremonia. La palabra nichech, en cambio, remite tanto a las velas que conforman
la ofrenda como a las que ascienden al cielo para convertirse en estrellas.
Conformada esencialmente por velas y flores, la ofrenda exhibe una dualidad que
se manifiesta en el caracter etéreo de las primeras y la naturaleza terrestre de las
segundas, utilizadas en los ritos mortuorios para representar el cuerpo de los
difuntos. Las flores, en efecto, no sélo se emplean para cubrir el cadaver de los
difuntos durante el sepelio, sino también para sustituir su presencia en la serie de
rituales que se efectian a los nueve y a los cuarenta dias, mediante cruces
florales ubicadas debajo de los altares domésticos. La posicion de las velas,
situadas en la parte superior del altar, contrasta generalmente con el lugar inferior
gue se destina a las flores, cuyos manojos yacen sobre la tierra. La antigua
costumbre de enterrar a los nifios que carecian de bautizo debajo de los altares
domeésticos no sélo da indicios de la relacion que se establece entre las flores y la
muerte, sino también permite comprender que los huaves suelan referirse a los
muertos con la expresion naquél miyiet nangaj altares (“aquellos que estan debajo
de los sagrados altares”).

La doctrina huave suele ser sumamente explicita sobre el hecho de que los
muertos permanecen en la tierra hasta el momento en que un descendiente “paga
su deuda” y los libera del vinculo terrestre. A la manera de los reclusos que
abandonan la prisiébn municipal por medio de las multas que sus familiares pagan
al ayuntamiento, los difuntos se liberan de la tierra por medio del gasto efectuado

durante la ceremonia de ajtep nichech. Una parte importante de esta de esta
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ceremonia consiste, de hecho, en trasladar las flores que yacen bajo los altares
hacia el cementerio. De esta forma, la posesién del espacio doméstico se
encuentra supeditada a una “desocupacién” mitica del terreno que permanecera
hasta entonces habitado por el cuerpo del anterior propietario. Este atributo
concede a la tierra una capacidad inusitada para registrar todos los eventos que
acontecen en su superficie; los huaves la comparan con una “grabadora” que, al
registrar voces, hechos y acontecimientos, permite una interlocucion con ciertos
especialistas terapéuticos que le dirigen sus plegarias?®.

En este contexto, los muertos que yacen bajo los altares domésticos ocupan una
posicion analoga a los principales (monopoots) que se encuentran sepultados en
los cuatro extremos de la iglesia, de acuerdo al mito de origen que hemos
mencionado en paginas anteriores. De ahi que la similitud entre la iglesia y el cielo
se vuelva mas explicita durante las celebraciones de Todos Santos y Fieles
Difuntos, cuando los huaves de San Mateo del Mar colocan el marquesand sobre
los altares domésticos. El altar se convierte entonces en el punto de enlace entre
una constelacion celeste, empleada para medir las horas nocturnas durante la

sequia, y la tierra que alberga a los difuntos.

%8 El nesomily es en esencia un rezador que tiene funciones terapéuticas. Sus operaciones se concentran
principalmente en un rito definido como “rezar a la tierra”.
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La conjuncién entre un plano celeste y otro terrestre se conserva durante el resto
del aflo mediante las flores y las velas que se depositan los miércoles, sabados y
domingos en los altares domésticos, pero se manifiesta con mayor claridad
durante los arreglos que se disponen para una mayordomia. El lugar del
marquesand lo ocupa entonces la serie de diez velas que penden sobre el altar del
mayordomo y que constituyen la donacion que la jerarquia civil realiza al santo
patronal en ocasién de una mayordomia. Su traslado hacia el altar de la iglesia es
por lo tanto responsabilidad de dos miembros de la jerarquia municipal que
presiden la trayectoria del mayordomo, en una procesion que reproduce el cédigo
espacial del altar al iniciar con las velas de las autoridades civiles y culminar con
las flores que portan las mujeres designadas por el mayordomo. La parte central
de la procesion la ocupa el nangaj pang, la jicara de dimensiones céncavas donde
se deposita la ofrenda de la mayordomia, cuya forma reproduce la imagen del
universo que los huaves expresan en su cosmogonia.

En efecto, entre los huaves de San Mateo del Mar la imagen del universo se
conforma por la convergencia de dos espacios concéntricos que representan a la
tierra como un disco circundado por el océano, en cuyo centro emergen las
montafias (véase diagrama 8). “El cielo que la cubre — agrega Lupo — es una
semiesfera sélida e inmovil, en cuyo interior giran el Sol, la Luna y los astros, y
soplan los vientos transportando las nubes” (1991:219). La bdveda celeste
aparece por lo tanto como una imagen invertida del nangaj pang, la “corteza
sagrada” (lit.) que constituye el receptaculo de las flores terrestres y las velas
celestes empleadas como ofrenda para una mayordomia. La posicion inferior que
ocupan las primeras con respecto a las segundas no sélo es analoga a la simetria
que guardan en los altares, sino también a la posicion de la tierra con respecto a
los astros. La corteza superior, llamada ombas ocas (“‘cuerpo de las estrellas”), es
un cielo sélido y concavo que gobierna la trayectoria de los astros y cubre al Sol,

identificado entre los huaves con la figura de Cristo.
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La identificacion entre Cristo y el Sol (teat nit) explica que este Ultimo se ubicara
en el extremo superior del altar mayor de la iglesia hasta 1960, cuando el parroco
residente modificoO su antigua configuracidén y sustituy6 la imagen solar por la de
Jesus crucificado. Pero también permite comprender que algunos altares
domésticos, registrados por Cook y Leonard (1949:475) durante la década los
cincuentas, conservaran anteriormente una especie de techo semicircular que
recibia el nombre de mooc dios, “lo que cubre al dios”, frente al cual se situaba el
marquesand durante los dias de muertos.

El juego de las correspondencias parece a menudo lo suficientemente sistematico
para ofrecer una imagen coherente de las numerosas y a veces incomprensibles
ceremonias del ciclo ritual. A lo largo de una mayordomia no sélo es posible
observar el papel central que se otorga al nangaj pang como emblema de la
ofrenda, sino también la similitud con las jicaras concavas que los mayordomos
ofrecen a las autoridades durante la ceremonia de ashirim candeal, cuando los
miembros de la jerarquia local asisten a casa de los mayordomos para “oler la
vela”. Cook y Leonard habian observado ya la funcion significativa que adquieren
las jicaras de atole, cuyo contenido se distribuye entre una espuma fria y una
bebida caliente (1949:464). A la manera de un don que se reparte, las jicaras de
atole reciben el nombre de minagaj (“su sagrado”) y se emplean normalmente para
saldar los compromisos ceremoniales que los mayordomos adquieren con los
miembros externos al grupo familiar. La jicara adquiere entonces un valor
equiparable al de la ofrenda, en la medida en que se destina a sufragar las deudas
simbdlicas de los mayordomos con determinados especialistas del proceso ritual.
De ahi que su contenido sea doble y exprese la dicotomia entre el cielo y la tierra
mediante una serie de oposiciones que identifican al primero con lo frio y lo

superior y a la segunda con lo caliente y lo inferior.
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JICARAS CEREMONIALES
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Invariables en su forma y en su funcion, las jicaras de atole que se ofrecen a las
autoridades durante una mayordomia van siempre acompafiadas de un pequefio
bastén llamado mi chil chaw, que Cook y Leonard interpretan errbneamente como
el indicio de un antiguo totemismo, en virtud de las figuras de animales que lo
coronan. El baston, que sirve “para mezclar lo dulce y frio con lo no dulce y
caliente” (Cook y Leonard, 1949:464), se coloca horizontalmente sobre la parte
superior de la jicara para agregar un tercer elemento a su composicion, de tal
manera que su estructura se organiza en tres niveles semejantes a los de los
altares. Las figuras zoomorfas que aparecen en los bastones son por lo tanto
analogas a las numerosas constelaciones que los huaves distinguen en el
firmamento, la mayoria de las cuales se encuentran asociadas al reino animal y
adquieren por lo tanto los nombres demahcoy (garza), kwak (arafia), liw (jaguar),
pisaw (pato), wiil (zorra) y cipliw (tarantula) (cfr. Lupo, 1991)
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CUERPO Y OMBAS: LAS CONDICIONES SIMBOLICAS DE LA JERARQUIA

Al designar al cielo como el “cuerpo de las estrellas”, los huaves establecen una
correspondencia entre la boveda celeste y el cuerpo humano, concebido también
‘como una especie de envoltura que engloba la sustancia fundamental, la fuerza
vital” (Garcia y Oseguera, 2001:65). La idea de una estructura que engloba y
contiene a otros elementos suele traducirse en una metafora del cuerpo, al grado
que los huaves emplean con frecuencia la imagen corporal como un modelo
privilegiado para la percepcion del espacio. En el sistema de denominaciones
toponimicas, que combina las direcciones cardinales con las metéforas corporales,
se emplea generalmente la palabra omal (“‘cabeza”) para referirse a un sitio
ubicado al norte del punto de referencia, que casi siempre se sitla en la zona
meridional. De esta forma, el paraje conocido como omal itit ombeay, “ a la cabeza
de la boca”, utiliza las partes corporales para designar dos puntos que se
encuentran al norte y al sur del litoral, uno de los cuales se identifica con el lugar
de referencia.

Este procedimiento toma la forma de una operacién cognoscitiva en aquellos
espacios donde el cuerpo no soélo proporciona los elementos de referencia sino
también el modelo de su articulacion. En San Mateo del Mar, como indica
Cardona, el pueblo se identifica con la imagen de un cuerpo visto desde lo alto:
“hay un delante (ombas), un atras (opech) y hasta una nuca, ya que el estanque
del noroeste de San Mateo se llama wahiow (“agua en la nuca”). La boca es, como
en la red, el perimetro del pueblo, y se llama omal (“‘cabeza”) a los dos extremos
del eje este-oeste (Cardona, 1979: 344). En la atarraya, el ombeay (“la boca”) es
la orilla y omal (“la cabeza”) es la parte creciente. En el arbol vemos también la
proyeccién de las categorias del cuerpo. Owil, que denomina a los 6rganos
sexuales, se ubica en el tronco del arbol, las piernas teoleaj corresponden a las
raices externas y omal es la copa. En cambio, el cuello (onik) son las yemas, las
ramas y las hojas tiernas. En algunos casos, las yemas se llaman mikwal otieng,

“hijos del vientre”.
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La nocion de un espacio social que se articula a la manera del cuerpo humano se
proyecta a su vez en aguellos ambitos que competen a las familias extensas y a
las unidades domeésticas, donde el espiritu de cuerpo es aun mas acentuado. La
casa, en consecuencia, comparte una identidad sumamente estrecha con el
cuerpo que podemos registrar a través de la terminologia. Las partes de la casa se
designan a partir del repertorio que corresponde a aquellas partes del cuerpo
humano que ocupan un interés central dentro del pensamiento huave. De la
amplia gama de términos que aplican los huaves para nombrar los elementos
corporales, destacan la cabeza (omal), el vientre (otieng), el culo (owil), la boca
(ombeay) y las piernas (oleaj), cuya articulacion ofrece a los huaves un modelo
conceptual para ilustrar la unidad de los espacios familiares. En correspondencia,
la iglesia de San Mateo del Mar se yergue sobre las representaciones vernaculas
del cuerpo y posee, por lo tanto, cabeza (omal), boca (ombeay), cuello (onic),
vientre (otlleng) y extremidades (oleaj). La representacion del templo se vuelve
desde entonces la representacion del pueblo que, como hemos visto, corresponde
al plano de un cuerpo que mira hacia el sur y hacia el océano.

Si los templos originales fueron mostrados por los dominicos como la “casa de
Dios”, la traduccién indigena solo pudo refugiarse en un cédigo de referencia que
entendia a la casa como un cuerpo, al cuerpo como un conjunto de érganos
emparentados y a los parientes como el “esqueleto” que sostiene la estructura
doméstica. Acualaats, el nombre genérico que los huaves emplean para definir las
agrupaciones formadas por parientes y afines, es en efecto una palabra
compuesta que comprende el verbo acual, “concebir”’, y el sustantivo olaac,
“‘huesos”. No es sorprendente, asi, que las casas sean los receptaculos de los
desechos corporales, al grado que los cabellos se guardan entre los carrizos de
las paredes de la choza, mientras los dientes se depositan bajo los altares
domésticos (Garcia y Oseguera, 2001). La expresion asap ombas (“agarra
cuerpo”), que se refiere a un conjunto reducido de parientes con los que se tiene
mayor confianza por razones de residencia o vecindad, emplea la imagen del
cuerpo para hombrar un conjunto social mas extenso que la familia nuclear, y al

hacerlo propone una relacion isomorfa entre la unidad corporal y la unidad social.
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De ahi que aquellas unidades sociales que se encuentran jerarquizadas culminen
finalmente con una categoria asociada al cuerpo, como es la nocion de ombas.
Los hombres llamados mbas naab (“‘cuerpo del tambor”), mbas ndoc (“cuerpo de
la red”) y montang ombas (“los que tienen el cuerpo”) no representan tan sélo el
peldafio superior de una jerarquia que se prolonga a lo largo de varios afos y
diferentes funciones, sino también la unidad de un grupo que, sin tener un caracter
“corporado” en el plano social, asume esas caracteristicas en el plano de las
representaciones.

En sus connotaciones miticas y gremiales, las representaciones que se organizan
en torno a la nocion de ombas se convierten en un mediador entre el orden
simbdlico y el orden social, asegurando entre ellos un conjunto de
correspondencias adicionales que permite ajustar el cuerpo con el espacio, las
velas con el tiempo y la ofrenda con las dimensiones celestes y terrestres. Es en
este sentido que una institucion social como el matrimonio aparece vinculada a
distintas esferas de significacién, que van desde las funciones publicas hasta las
velas celestes, ya que el matrimonio anuncia el ingreso a las primeras y culmina
finalmente en las segundas. Pero el mismo principio se aplica a las relaciones que
median entre los cargos superiores de la jerarquia y las concepciones mitologicas
gue sostienen la nocién de ombas, cuyo referente inmediato esta contenido en las
entidades animicas que pueblan Cerro Bernal. EI hecho de que éstas se
presenten como una pareja conyugal que se une periédicamente para producir la
lluvia, uno de los dones mas apreciados por la comunidad, otorga al matrimonio
una connotacién suplementaria que establece su procedencia divina. Al mismo
tiempo, sin embargo, ofrece un modelo para identificar las relaciones entre los
santos patronales, que en este contexto aparecen como una pareja primordial que
da origen al poblado, funda la iglesia y propaga los sacramentos cristianos. De ahi
gue su presencia esté relacionada con la desaparicion de Nijmeor Can, la “virgen
de piedra” que abandona la region en un momento cercano a la introduccién del
cristianismo y que otorgaba a los antiguos habitantes el conocimiento de su
ombas, convirtiéndolos en esos “hombres de cuerpo-nube” que la leyenda

identifica como las primeras autoridades comunitarias.
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El circulo se cierra en un contexto mitolégico que concede a los santos patronales
la misma condicion que atribuia a las antiguas autoridades. Esta condicion, como
hemos visto, se sintetizaba en el concepto de mombasoic y aludia a aquellos
“‘hombres de cuerpo nube” que eran capaces de conocer su propio ombas o alter
ego. La huida de Nijmeor Cang rompe ese vinculo y acarrea diversas
consecuencias. Por un lado, los huaves se ven obligados a solicitar la lluvia, un
elemento natural que ellos mismos eran capaces de producir al estar directamente
integrados a los dos factores que hoy la provocan, como son el rayo y el viento del
sur; por otro, los huaves dejan de ser hombres de cuerpo nube, abandonan la
costumbre y se ven en la necesidad de contar con un cuerpo de autoridades que
antes no era necesario. En efecto, si todos los habitantes eran mombasoic,
distribuidos en las categorias de monteoc (“rayo”) y mim ncherrec (“madre viento
del sur”), la idea de una estratificacién social sostenida por un sistema de cargos
resultaba tan inatii como ilusoria. Desde la Optica del mito, el sistema de
nombramientos surge como un intento de restablecer el vinculo con Cerro Bernal y
de promover nuevamente el advenimiento de la lluvia, lo cual explica que
actualmente sean las autoridades las que deben solicitarla. Pero también surge
por una escision en el cuerpo social que antes no estaba contemplada: la
posibilidad de que unos cuantos conserven aun la condicion de neombasoic y
puedan emprender un didlogo con Cerro Bernal semejante al que un hombre
establece con su ombas o su alter ego. Este dialogo encierra la condicién previa
de encontrar el “cuerpo de la nube”, ya que las nubes son el vehiculo natural de la
lluvia.

Aungue el mito de Nijmeor Cang se refiere a un tiempo remoto, anterior a la
conquista espafiola y cercano a la introduccion del cristianismo, su version
contemporanea sélo pudo haber sido formulada en plena época colonial. Las
referencias del mito a un tiempo anterior al cristianismo ubican a la Conquista
como un punto de referencia temporal y permiten entrever una lectura del presente
colonial hacia el pasado precolombino. Si esta lectura permitié integrar dos series
de personajes en un cbédigo uniforme, también promovié una interpretacion de los

datos histéricos en términos de un corpus mitico coherente. La jerarquia ciivil no



213

aparece aqui como un resultado de la empresa colonial sino como un producto
directo de la ruptura de los hombres con su ombas, tal como lo plantea el mito de
Nijmeor Cang. A partir de esta fractura, deciamos, se origina una escision en el
cuerpo social que divide a los hombres en dos categorias: los que conservan la
condiciéon de neombasoic y los que la han perdido para siempre. Los motivos que
impulsan esta segmentacion estan contenidos en el desenlace del mito y aluden
por igual a la memoria y al conocimiento. Antes de partir, Nijmeor Cang pide a los
huaves que escriban su nombre y lo invoquen cuando sea necesario; los huaves
no siguen sus instrucciones, olvidan el nombre verdadero de la deidad y se privan
para siempre de su retorno. La reintegracion de los hombres con su ombas sera
desde entonces un proceso de reconstruccion del conocimiento, es decir, la
recuperacion de una memoria que intenta subsanar un olvido original.

En el ambito de las representaciones, la via de los cargos es la forma privilegiada
de este proceso. Los funcionarios ingresan al cabildo municipal con obligaciones
ceremoniales menores que se incrementan paulatinamente a lo largo de los afios
de servicio, estableciendo con sus superiores relaciones semejantes a las que un
rier (“arriero”) establecia anteriormente con el mayordomo. Aunque estas
obligaciones culminan con las ofrendas que el alcalde deposita a la orilla del mar,
suponen un proceso gradual de aprendizaje en ese orden simbdlico y normativo
que los huaves denominan la costumbre. De ahi que un conocimiento detallado de
las mayordomias, las plegarias y los parlamentos ceremoniales sea hasta hoy uno
de los requisitos indispensables para acceder al cargo superior de la jerarquia. El
conocimiento de la costumbre se torna un modelo de conducta que revela la doble
condicion del personaje, concebido a un tiempo como neombasoic y como
autoridad, y portador por lo tanto de los atributos que rodean a los santos
patronales. La serie de peregrinaciones que el alcalde emprende hacia el mar son
en este sentido la consecuencia logica de la serie de visitas que debe hacer a los
santos en el momento de asumir el cargo. Mediante este proceso, el alcalde
adquiere la condicion de montang ombas, y sera por lo tanto concebido como
alguien que ha integrado los dos significados que se desprenden del concepto de

ombas, uno de los cuales alude al cuerpo y otro que connota la presencia del tono
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o del nagual. Se entiende, asi, que la trayectoria de los cargos sea a la vez un
retorno al origen, en la medida en que este movimiento restablece una concordia
inicial que era comun en el pasado mitolégico, cuando los huaves eran aun gente

de costumbre.
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UNA MATRIZ DE RELACIONES
VII

Un estudio que inicia por examinar la estructura social de una comunidad y
culmina por describir su cosmologia formula necesariamente una conexion entre
ambos dominios. A manera de conclusion, este capitulo recorre algunas de las
rutas que han hecho posible esa correspondencia, advirtiendo que el camino entre
ambos no es nunca una senda directa sino mas bien una red de correspondencias
que dificilmente puede formularse al margen de los datos etnograficos. La imagen
de la red no solo resulta adecuada para indicar la dependencia que cada hilo
mantiene con otro hilo, sino también para ilustrar la forma en que estas relaciones
se bifurcan a lo largo de un mapa social que si bien existe principalmente en las
representaciones de los actores, se expresa a su vez en numerosas practicas que
los huaves siguen considerando como partes sustanciales de su costumbre.
Cuando los huaves hablan de costumbre, se refieren en efecto a un campo
semantico sumamente amplio que engloba por igual a las préacticas rituales y a los
nombramientos civiles, sin que el caracter simbdlico de las primeras y la
naturaleza social de los segundos se convierta para el pensamiento indigena en
un enigma insuperable.

Las correspondencias que el pensamiento indigena formula entre distintos planos,
conectando jerarquias comunitarias con entidades animicas y autoridades civiles
con procesos rituales, revelan la preocupaciéon de una cultura por establecer
relaciones coherentes entre esferas la vida social que de otra forma serian
incompatibles. Si esta correspondencia es posible, es sélo en virtud de que la
vision del mundo no se reduce nunca a un dominio especifico, sino esta por el
contrario “presente en todas las actividades de la vida social, y principalmente en
aguellas que comprenden los distintos tipos de produccion, la vida familiar, el
cuidado del cuerpo, las relaciones comunales y las relaciones de autoridad”
(L6pez — Austin, 1994:15). Los vinculos que el pensamiento indigena postula entre
estas esferas de la vida social solo pueden ser el resultado de una vision general

gue procede mediante principios clasificatorios, los cuales son en el fondo
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principios de visiobn y de division, instrumentos taxondmicos que tienden a
identificar elementos heterogéneos y a separar elementos comunes. Si la
cosmovision existe como una unidad cultural que se produce a partir de la légica
de la comunicacion, como ha observado lucidamente Alfredo Lépez Austin, ese
proceso comunicativo sélo puede realizarse a través de un sistema de diferencias
que constituye la condicion de todo lenguaje. En la medida en que las categorias
de una lengua clasifican necesariamente, las denominaciones que un pueblo
emplea para nombrar los elementos del universo terminan por conformar un
pequefio sistema del pensamiento clasificatorio, y no hay razén concebible de por
qué los términos de parentesco, las metaforas corporales y las concepciones
indigenas sobre el alter ego deban ser una excepcion.

Como advertimos en capitulos anteriores, las correspondencias que el
pensamiento indigena formula entre distintos planos revelan la preocupacion de
una cultura por establecer relaciones entre esferas de su vida social que de otra
forma serian incompatibles entre si. Estas relaciones, a menudo inconscientes,
encuentran un ambito privilegiado para manifestarse en aquellas nociones o
categorias que se emplean para expresar contrastes y similitudes entre la
estructura social y la cosmologia, estableciendo entre una y otra principios de
equivalencia. De esta forma, los conceptos que se desprenden de uno de estos
dominios aparecen como categorias significativas en el otro, pero so6lo en la
medida en que estas categorias se presentan como una “matriz de inteligibilidad”,
para emplear el término que Lévi-Strauss ha consignado cuando intenta ilustrar la
forma en que un sistema mitologico, y las representaciones a las que da lugar,
“sirven para establecer relaciones de homologia entre las condiciones naturales y
las condiciones sociales 0, mas exactamente, para definir una ley de equivalencia
entre contrastes significativos que se situan sobre varios planos” (Lévi-Strauss,
1964: 139).

En un sentido similar, Evon Vogt ha propuesto llamar “réplica” a ese principio
organizativo, comun a los pueblos indigenas de Mesoamérica, que se manifiesta
como la relacién entre la conducta ritual y los conceptos expresados en diversos

dominios de la cultura. Los vinculos mas comunes de esta relacion serian los que
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se establecen entre un lugar mitico y su realizacion en lugares terrenales, entre un
poblado y la montafia sagrada, entre un ser humano y su alter ego animal, o bien
entre la configuracion del cosmos y la de un poblado o una casa (Lopez Austin,
1996). De manera sistematica, como advierte Vogt, ciertas conductas rituales
encuentran su réplica en varios niveles estructurales de la sociedad, de tal manera
que los conceptos formulados en la lengua vernacula sirven como medios de
expresion de algunos contrastes y oposiciones fundamentales en la vida
comunitaria. Dado que estos contrastes y oposiciones se presentan como un
modelo para la conducta ritual, los conceptos que los expresan “imprimen las
reglas de conducta adecuada para cada nivel organizativo de la sociedad” (Vogt,
1966: 129), promoviendo que las normas que rigen a un dominio sean axiomaticas
para los demés. La actividad ceremonial resulta en este caso inevitable para un
modelo social que intenta equipararse con el modelo cosmoldgico, creando entre
ambos una matriz de inteligibilidad que de otra manera volveria incongruente al
primero e ilusorio al segundo. A nuestro juicio, y tal como hemos tratado de
mostrarlo en este trabajo, esa matriz no consiste solamente en promover la
equivalencia entre las categorias del modelo social con las del modelo
cosmoldgico, sino en articular el sentido que se desprende de uno con las
significaciones que se derivan del otro. La convergencia no se produce en este
caso como un puente entre el acto y su representacion, sino mas bien como una
equivalencia de sentidos que se van generando en los desplazamientos
semanticos de las palabras y las categorias, donde ambos modelos sirven como
marcos de referencia para los procesos uniformados de creer, sentir y
comportarse al interior de una comunidad que confiere a la jerarquia un valor
simbdlico y normativo. Simbdlico porque es a través del sentido otorgado a la
jerarquia que el orden social encuentra su réplica en el orden cosmoldgico, y
normativo porque esa réplica asegura que los principios jerarquicos tienen un
caracter axiomatico, vienen de los dioses y son por lo tanto universalmente
validos.

En las sociedades donde el pensamiento simbdlico resulta aun predominante,

como es el caso de numerosas sociedades indigenas de Mesoamérica, se
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observa en efecto una tendencia a equiparar distintos érdenes taxondmicos y a
homologar procesos que para nosotros resultan divergentes. De esta forma, como
advierte LOpez Austin, diferentes sistemas taxonémicos van creando relaciones
entre elementos de naturaleza heterogénea, al grado de quedar clasificados en
categorias que vuelven equivalentes un color dado, una especie vegetal, un
estado de &nimo, un cargo publico y una parte del cuerpo humano, “hasta formar
un sistema clasificatorio general de inmensos casilleros, en los que se distribuyen
los elementos correspondientes de sistemas taxondmicos distintos” (LOpez Austin,
1980: 171). Cada casillero aparece asi como un campo semantico unificado, cuyo
sentido comun confiere atributos semejantes a elementos que provienen de la
naturaleza y a instituciones que surgen de la estructura social. La equivalencia de
sentidos hace por lo tanto posible formular una relacidbn semantica entre un orden
social que se organiza a semejanza de los procesos corporales, y una vision del
mundo que toma al organismo humano como metafora de referencia.

Entre los huaves, como veremos a continuacién, la metafora corporal no se limita
a establecer una correspondencia formal entre el organismo y ciertos elementos
analogos, como la casa y el pueblo, sino sirve a su vez como instrumento
conceptual para pensar la integracion de distintas instituciones sociales que van
del &mbito familiar a la jerarquia comunitaria. Mediante un conjunto de
representaciones asociadas que proponen al cuerpo como una categoria dual,
escindida entre el organismo y el alter ego, la metafora corporal proporciona el
modelo de articulacion entre dos extremos de una cadena semantica que inicia
con la nocion parental de acualaats (“esqueleto”) y se prolonga hacia la nocion de

montang ombas con que se designa a “los que tienen el cuerpo”.

LA METAFORA CORPORAL

Si los huaves pertenecen a ese tipo de sociedades en las que “la vision del mundo
corresponde a una serie de transformaciones, distorsiones y recompensaciones
de la imagen del cuerpo” (Galinier, 1990: 681), su modelo difiere en cierta medida

al de otros grupos mesoamericanos que “introducen una dicotomia mas
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determinante que las otras entre la parte superior e inferior del cuerpo” (ibidem).
En la visién antropomdérfica que los huaves proyectan hacia espacios y objetos, las
partes del cuerpo se organizan en tres niveles jerarquizados que proceden
mediante acumulaciones sucesivas, de tal manera que la “proyeccion de un nivel
prevé la de todos los anteriores” (Cardona, 1979: 335). Mientras el primer nivel
integra los elementos menores, como son los ojos, la boca o los dientes, el
segundo toma a la cabeza (omal) como metafora de referencia. El ultimo nivel es
en cambio la representacion de una totalidad organizada, y se designha con la
palabra ombas (“cuerpo”) que sirve para nombrar el cielo y las entidades animicas,
pero también a las antiguas autoridades y al selecto grupo de principales
conocidos como mantang ombas (‘los que tienen el cuerpo grande”). Se
comprende, entonces, que estos Ultimos representen el punto de convergencia de
una escala jerarquica, dividida también en niveles, que integra en una sola
formacion a las distintas unidades que surgen de la clasificacién social.

A partir de la actividad ceremonial y de las representaciones a las que da lugar, la
metafora corporal se formula como un instrumento conceptual que tiende a
equiparar el modelo social con el modelo cosmoldgico. Si el primero postula en
sus términos la idea de un proceso gradual que parte de la nocion de acualaats
(“esqueleto” o parientes) y culmina en el concepto de montang ombas (“los que
tienen el cuerpo grande”), el segundo presenta a las ofrendas como una escala
acumulativa que inicia en el matrimonio, se prolonga hacia las mayordomias y
culmina en la béveda celeste. El cuerpo y las ofrendas son por lo tanto
representaciones analogas que permiten volver compatibles el orden social y el
orden cosmico, creando entre ambos un sistema de equivalencias que legitima al
primero y confiere sentido al segundo. En la medida en que cada una de las
instancias se sostiene con una autoridad tomada de la otra, el orden social y el
orden cosmologico se presentan como expresiones particulares de un sistema
general, hecho de practicas y acontecimientos, pero también de significados y
representaciones. En consecuencia, los diferentes significados que los huaves
conceden a las nociones de autoridad no constituyen tan s6lo un dato agregado

que es posible advertir en las expresiones linglisticas, sino también una parte
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constitutiva que permite ordenar las relaciones sociales al interior de cada
comunidad.

Asociada a las representaciones del cuerpo, pero también a las concepciones
locales del universo, la nocion de ombas se emplea generalmente para designar la
cuspide de las distintas formaciones jerarquicas que se distribuyen entre la esfera
civil y la religiosa. En contextos mitoldgicos, sin embargo, la nocion de ombas
adquiere nuevos significados que ya no se limitan a marcar la trayectoria de un
hombre a lo largo de una formacion jerarquica. El término se usa en este caso
para designar aquellos elementos meteoroldgicos que pueblan la mitologia local y
gue representan para los huaves el alter ego de una persona, en el sentido que la
literatura etnografica ha asignado a los términos “tono” o “nagual”’. Si en sus
acepciones mitologicas el ombas es algo que esta en lugar de alguien (esto es,
un alter ego), en sus acepciones gremiales es el factor que permite el concierto
de funciones heterogéneas (esto es, un cuerpo). Mientras el primer caso
constituye un punto de partida, en la medida que cada hombre nace con un tono o
alter ego, el segundo es el resultado de un proceso gradual que implica el paso
por una formacion jerarquica.

En un sentido menos bioldgico que cultural, el crecimiento del cuerpo ha estado
asociado al numero de ofrendas que un hombre es capaz de cubrir a través de los
afios que dedica al sistema escalafonario de los cargos y las mayordomias, asi
como a los servicios rituales al interior de un grupo ceremonial. En este ultimo
caso, los servicios rituales suelen culminar con las donaciones de comida que todo
miembro de un grupo ceremonial debe ofrecer al resto del grupo para saldar sus
obligaciones rituales, en un acto que equiparaba las ofrendas con las prestaciones
alimenticias. De ahi que los huaves designen las celebraciones que se
desprenden de las mayordomias con el nombre de angoch nit (“encontrar
alimento”), cuyo sentido se opone a la expresion angoch ombas (“encontrar el
cuerpo”) que se emplea para denominar la distribucién de alimentos con motivo de
una boda o un bautizo. Pero esta oposicién semantica lleva implicita una relacion,
que consiste en equiparar al “cuerpo” y al “alimento” con los elementos que se

obtienen durante una celebracion. Esta equivalencia no soélo explica que la
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distribucion de alimentos sea el principal vehiculo de las relaciones sociales en
una mayordomia, sino también que las mayordomias sean el medio para alcanzar
la condicion de ombas (“cuerpo”) que caracteriza a ciertos miembros de un grupo
ceremonial, al mayordomo de Corpus Christi conocido como mbas ndoc (“‘cuerpo
de la red”) y al grupo de principales denominado montang ombas (“los que tienen
el cuerpo grande”). Si el crecimiento del cuerpo esta asociado al numero de
ofrendas que un hombre puede cubrir a través de los afios que dedica al sistema
de los cargos y las mayordomias, es sOlo en la medida en que las donaciones
aparecen ligadas a la idea de un cuerpo en construccion, cuya imagen permite
tender un puente entre la formacion de un grupo y su representacion.

Desde esta perspectiva, se comprende con mayor claridad que los términos
esenciales de la estructura social sean conceptos que aluden a las
representaciones corporales. El término acualaats, empleado por los huaves para
definir las agrupaciones de parientes y afines, se conforma “a semejanza del
cuerpo humano, que debe su forma y consistencia a la arquitectura del esqueleto”,
como indicaba Signorini (1979:129). Formado por el verbo acual (“concebir”) y el
sustantivo olaac (“huesos”), el término tiene el sentido de un organismo constituido
por diversos elementos vinculados entre si, en una relacion que resulta del
proceso de crecimiento puesto en marcha por el acto de la concepcién. La idea
subyacente es por lo tanto la de un proceso inicial que parte del concepto de
acualaats (“concebir huesos”) para culminar en formaciones sociales mas
extensas, donde la nocién de ombas sirve para representar la culminacién de un
proceso gradual. De ahi que la trayectoria que se emprende a través de un grupo
ceremonial, de los cargos civiles y de ciertas mayordomias, de por resultado la
constituciéon de un grupo designado con ese término. En los tres casos, sin
embargo, la condicion de ombas se adquiere a partir de un procedimiento
ceremonial que supone la creacion de nuevas relaciones mediante la donacion de
alimentos a los hombres y de ofrendas a las divinidades. De hecho, los bienes
gue se ofrecen a los santos y aquellos que se ofrecen a los hombres forman parte
del mismo sistema de representaciones. Aunque las relaciones que se establecen

entre el donante y el receptor son de una naturaleza distinta a las que se
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construyen por la via del parentesco y la alianza matrimonial, destinadas a
reproducir la nociéon de acualaats (“concebir huesos”, en su sentido literal),
suponen un vinculo social que se construye a nivel de las representaciones, donde
el concepto de cuerpo u ombas juega un papel predominante.

En sus multiples connotaciones, la nocion de ombas suele conjugarse con
distintas denominaciones que van desde mbas ndoc (“el cuerpo de la red”) hasta
montang ombas (“los que tienen el cuerpo grande”). Al conjugarse con la palabra
oic (“nube”), el término adquiere nuevas connotaciones que incluyen a los
significados anteriores pero se desplazan hacia un nuevo campo de significacion.
El resultado de este desplazamiento es el término neombasoic, que asocia el
sentido de “cuerpo” o de alter ego con el de “nube” y permite formular un conjunto
de traducciones inexactas que van desde “nagual” hasta “cuerpo de la nube”. Los
huaves, en efecto, suelen emplear los conceptos de nagual y nheombasoic como
las variantes de un mismo personaje al que se le atribuye el conocimiento de su
alter ego, de acuerdo a una leyenda que identifica a las autoridades locales como
‘hombres de cuerpo-nube”. En las representaciones colectivas, monbasoic y
autoridad son términos que corren paralelos en una relacion semejante a la que un
hombre establecia antiguamente con su alter ego, cuya identidad se revelaba a
través del contacto con una divinidad femenina, maritima y meridional, que recibia
el nombre de Mijmeor Cang (“virgen de piedra”). De acuerdo con la l6gica del mito,
la huida de Mijmeor Cang hacia el océano suprimié el conocimiento que los
antiguos huaves tenian de su alter ego y promovié una diferenciacion social hasta
entonces inexistente. Si esta ruptura representaba el origen de la jerarquia sobre
el plano social, también significaba una ruptura con las entidades animicas que
habitan Cerro Bernal, a quienes los alcaldes municipales dirigen sus plegarias
para solicitar la lluvia.

Proyectada sobre el plano cosmoldgico, la nocion de ombas desarrolla uno de sus
posibles desplazamientos semanticos, que consiste en concebirla como la entidad
afin y animica del hombre. La condicibn de montang ombas, que culmina la
carrera de los nombramientos civiles y los servicios ceremoniales, se encuentra

por lo tanto vinculada al desarrollo de un “cuerpo” mas mitico que natural, y
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permite superar la ruptura inicial que se expresa en el mito sobre el origen de la
jerarquia. Si el mito postula la ruptura entre cada hombre y el conocimiento de su
alter ego, la trayectoria a través de los cargos y las ofrendas vuelve a reconstruir la
concordia original. Por extension, los alcaldes se representan como hombres de
“cuerpo nube” que han desarrollado el conocimiento de su ombas y son por lo
tanto capaces de participar del antiguo didlogo que se establecia entre las
autoridades de San Mateo del Mar y las entidades animicas de Cerro Bernal, ya
qgue el primero no era entonces mas que la reproducciéon humana del segundo. La
comunidad imaginada es por lo tanto esencialmente analoga a la comunidad real,
con la Unica salvedad de que la primera esta asociada al otro polo de sentido de la
palabra ombas. Si en aquella representa al “cuerpo” y se emplea para designar la
cuspide de las formaciones jerarquicas que integran el sistema de cargos, en esta
ltima aparece vinculada a la nocion de alter ego que sustenta las creencias sobre
los tonos y los naguales. De ahi que la convergencia entre el modelo social y el
modelo cosmoldgico plantee un enigma conceptual, que consiste en conjugar los
dos polos de sentido contenidos en la categoria de ombas.

El cuerpo y el alter ego aparecen en efecto como los dos polos de sentido de una
categoria que recorre a distintas formaciones sociales y que se emplea por igual
para nombrar a las entidades animicas, los personajes mitolégicos y la béveda
celeste. Los mitos locales proponen sin embargo que la nocion de ombas era una
categoria originalmente integrada, en un tiempo remoto en que los huaves eran
aun “hombres de cuerpo-nube” y en que cada habitante del poblado conocia la
naturaleza de su alter ego, de acuerdo a una division que identificaba el rayo
(monteoc) con los hombres y el viento del sur (ncherrec) con las mujeres. Ante la
huia de Nijmeor Cang, la virgen de piedra que hacia posible esa revelacion, se
produjo una ruptura entre las personas y su alter ego que era hasta entonces
inexistente, promoviendo que la integracion original se perdiera para siempre y la
nocion de ombas se dividiera en dos significados divergentes. En un extremo, la
palabra paso a designar las entidades animicas que habitan en Cerro Bernal; en el
otro, se empled para identificar la cuspide de un conjunto social que desde

entonces se organiz0 jerarquicamente, mediante una serie de cargos
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escalafonarios que permitian a algunos hombres acceder a la condiciéon de ombas
(“cuerpo”) o montang ombas (“los que tienen el cuerpo grande”).

A fin de concluir el desempeiio de sus cargos, los alcaldes tienen hasta la fecha la
obligacion de efectuar tres ofrendas adicionales, esta vez dirigidas hacia Cerro
Bernal, que se presentan como medios para suscitar el advenimiento de la lluvia.
Dado que ésta es el resultado de una alianza matrimonial, segun hemos indicado
con anterioridad, la accion de los alcaldes consiste principalmente en promover
esa alianza que para los huaves se produce en las nubes del temporal, es decir,
en esos elementos meteoroldgicos que transporta el viento del sur y que sirven de
vehiculos para teat monteoc, el “padre rayo”. Si en el plano social los alcaldes
adquieren con estas acciones la condicion de “cuerpo grande” y pasan a formar
parte de un selecto grupo de principales, en el plano cosmoldgico aparecen como
los “hombres de cuerpo-nube” que habitaban antiguamente el poblado, cuando no
se habia originado aun la ruptura esencial y cuando la nocibn de ombas
representaba un sentido integrado. Mediante las ofrendas que dirigen a Cerro
Bernal, los alcaldes ingresan en efecto a la condicion de montang ombas, y seran
en consecuencia percibidos como aquellos hombres que han logrado integrar los

dos polos de sentido que supone la palabra ombas.

COSMOVISION Y DIVERSIDAD

Como otras cosmovisiones indigenas, las representaciones huaves sobre el
universo conforman teorias en el sentido literal del término, pero sélo en la medida
en que sostienen un solo esquema tedrico mas que una pluralidad de esquemas
interpretativos. El hecho de que este esquema uniforme tome al cuerpo como
medida de referencia, proviene sin duda de una matriz cultural sumamente
antigua, comun entre los nahuas del Altiplano Central, donde los vinculos sociales
“‘descansaban en buena parte en las representaciones, ideas y creencias relativas
a la constitucion y funcionamiento del cuerpo humano” (Lépez Austin, 1980: 481).
Pero, al ser una sociedad periférica, ajena a las grandes familias linguisticas de la

region, los huaves introducen variantes significativas en el modelo recurrente de
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Mesoamérica, centrado en una especie de “dualismo vertical” que privilegia las
oposiciones entre un plano superior y otro inferior. Aunque este modelo
jerarquizado no esta ausente en las representaciones locales, y se manifiesta
inevitablemente en las distinciones entre el cielo y la tierra contenidas en diversos
ambitos, se emplea mas para ilustrar un proceso que una oposicion absoluta. A
diferencia de las distinciones irreductibles entre un polo femenino y otro masculino,
que el simbolismo ritual se esfuerza en mantener separados, el modelo jerarquico
proporciona a los huaves la imagen de una continuidad progresiva que se asemeja
en principio al desarrollo del cuerpo humano. De ahi que el esqueleto y el cuerpo,
el hombre y el alter ego, las ofrendas y el firmamento, conformen en este caso las
categorias que guian al pensamiento huave en su intento por otorgar un sentido a
las relaciones que unen a la parte con el todo. Si definimos la jerarquia como un
“principio de gradacion de los elementos de un conjunto por referencia al
conjunto”, como lo hace Dumont (1970: 85), comprenderemos que el modelo
jerérquico se presenta como una forma de referencia para pensar el lugar de las
partes en el seno de un conjunto ordenado. Aun cuando este modelo no aparece
de manera consciente, su orientacion determina las practicas sociales y
ceremoniales en la medina en que preside su especializacibn y su
interdependencia de manera simultdnea, lo que de acuerdo con Dumont
constituye la garantia de un pensamiento religioso.

Desde esta perspectiva, conviene matizar la idea de un modelo conceptual
construido a partir del contraste entre dos mitades simétricamente jerarquizadas,
segun una imagen dual del universo en la que el cielo, el calor y la sequia ocupan
la parte superior y masculina, mientras el inframundo, el frio y la humedad
ocuparian la parte inferior y femenina, como Lopez Austin (1980: 59) ha dibujado

2
| 9

la geometria del universo nahua anterior a la conquista espiritual®™. Aunque este

modelo tiene sin duda el valor de proporcionar a la etnografia contemporanea un

29 «En esta cosmovision destaca magna (y al mismo tiempo filtrada en todos los 4mbitos) una oposicién dual
de contrarios que segmenta el cosmos para explicar su diversidad, su orden y su movimiento. Cielo y tierra,
calor y frio, luz y oscuridad, hombre y mujer, fuerza y debilidad, arriba y abajo, lluvia y sequia, son al mismo
tiempo concebidos como pares polares y complementarios, relacionados sus elementos entre si por su
oposicion como contrarios en uno de los grandes segmentos, y ordenados en una secuencia alterna de
dominio” (Lopez Austin, 1980: 59).
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marco histérico de referencia, en el que ciertos dominios y sistemas ideoldgicos
han estado sujetos a procesos de larga duracion, tiende a paralizar el esfuerzo
etnografico de registrar las variaciones del pensamiento indigena, cuyas
cosmovisiones “asemejan a galaxias ideolégicas que apenas empiezan a
conocerse” (Baéz-Jorge, 1988: 31). De ahi que resulte conveniente evitar la
tentacion analitica de reducir la complejidad de ese pensamiento a un esquema
uniforme, basado en la antigua vision de un universo organizado a la manera del
quincunce, donde las cuatro esquinas y el centro formarian la arquitectura del
plano cosmologico. Si bien es factible inferir que esta arquitectura era una
estructura compartida entre distintos pueblos prehispanicos de Mesoamérica,
emparentados por un origen comun y por una comunicacion constante, también es
plausible suponer que las adaptaciones locales llegaron a convertirse en
variaciones estructurales que terminaron por diferir del modelo original, en razén
de un principio de diversificacion cultural que, de acuerdo con el propio Lopez
Austin, tendié a ser mas acentuado después de la conquista, “ya que a partir de
ella los pueblos indigenas tuvieron entre si una comunicacion mas restringida que
en la antigiedad” (Lépez Austin, 1980: 32). Si se admite que la “enorme
transformaciéon de la sociedad en cuatro siglos y medio ha modificado en forma
profunda las cosmovisiones indigenas” (ibidem), es necesario a su vez observar
gue dichas transformaciones no sélo tuvieron lugar en el tiempo sino también en el
espacio, rompiendo acaso la posible unidad cosmolégica de la que gozaron los
antiguos habitantes del territorio mesoamericano. El resultado seria por lo tanto un
espacio fragmentado, culturalmente discontinuo, en el que un conjunto de
elementos comunes se distribuirian a lo largo de los grupos indigenas de la region
para ser valorados de una manera heterogénea y de acuerdo con distintos
criterios de articulacion.

La idea de una concepcion homogénea debe en efecto ser matizada, a riesgo de
perder de vista numerosas variaciones que resultan significativas para el método
etnografico. Aun cuando distintos elementos de las cosmovisiones precolombinas
permanecieron a lo largo de los siglos, conformando un repertorio comun, el

trabajo etnografico permite comprender que las relaciones entre ellos varian



227

sustancialmente de una cosmovision a otra. Un ejemplo de esta variacion es la
gue se presenta entre dos elementos indiscutiblemente mesoamericanos, como
son el trueno y la serpiente. Si la presencia de estas figuras cosmologicas puede
registrarse en espacios tan lejanos como la Huasteca potosina y las zonas
meridionales de Oaxaca, las relaciones entre ambas presentan diferencias tan
significativas que nos inducen a pensar que se trata representaciones
heterogéneas, basadas en una valoracion diferente de aquellos elementos
provenientes de una matriz ancestral. En la cosmovision de los teenek potosinos,
el trueno aparece en una relacion de alianza sumamente estrecha con el reptil,
animal que protege su territorio y que funge a la manera de un aliado, al grado que
la “serpiente se encuentra bajo la proteccion de esa deidad” (Ariel de Vidas, 2003:
510). Para los huaves, en cambio, la relacion entre ambos elementos es
profundamente antagdnica y, como hemos visto en capitulos anteriores, da lugar a
mitos y danzas de confrontacién que se encuentran asociados con la creencia en
un alter ego animal, creencia que por el contrario “parece no existir entre los teenk
veracruzanos” (ibidem, 343). La existencia de un repertorio comun, extraido del
ambito mesoamericano, ciertamente explica la presencia del rayo y la serpiente
como figuras centrales en ambas cosmovisiones, pero no explica lo que estos
elementos significan para los miembros de estas culturas ni por qué los relacionan
de la manera como lo hacen.

La tendencia a considerar la diversidad como una manifestacion superficial,
argumentando que la unidad reinaria en lo profundo, ha llevado en diversas
ocasiones a sugerir que la herencia prehispanica es predominante para
comprender las cosmovisiones indigenas actuales. Siguiendo esta linea de
argumentacion, algunos autores estiman que, a fin de apreciar la riqueza
etnografica de las fiestas indigenas contemporaneas, resulta “dtil hacer la
interpretacion a partir de la realidad prehispanica, cuando cosmovision y ritual
indigena formaban parte de un sistema auténomo y coherente” (Broda, 2001:
227). Entre sus posibles virtudes, este método interpretativo encierra sin embargo
dos riesgos complementarios, cuya aplicacion indiscriminada puede inducir a

generar falsos modelos de la realidad. El primero consiste en suponer que,
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después de 500 afios de cristiandad, represion eclesiastica y colonialismo, en las
ceremonias actuales no han sobrevivido mas que unos cuantos huesos del
ancestral cuerpo de creencias. Con ello no solo se niega la fuerza con que se
proyectan las representaciones catélicas sobre el ambito ceremonial de los
pueblos indigenas, sino, sobre todo, la capacidad que subyace en este ambito
para organizarse como un sistema coherente. La articulacion logica de las
cosmovisiones Yy los rituales indigenas no es un atributo exclusivo del pasado
prehispanico, y puede por el contrario encontrarse entre los grupos indigenas
contemporaneos cuando se analizan aquellas categorias que no destacan tanto
por su recurrencia como por su singularidad, como es el caso de la nocion de
ombas examinada en este trabajo. Ya se trate de un discurso verbal o ritual, o bien
de practicas sociales asociadas a distintos ambitos, esas representaciones no se
inscriben en el lenguaje como fisonomias directamente perceptibles, sino como
significados culturalmente construidos que solo es posible advertir a través de sus
desplazamientos semanticos al interior de la lengua y del pensamiento en que han
sido formulados.

El segundo riesgo consiste en establecer correspondencias demasiado formales
entre culturas y sistemas simbdlicos que guardan una distancia histérica
considerable. Asi, ante una ceremonia indigena que celebra la Semana Santa, en
la que el ruido estridente de las matracas puede desempefar la funcion simbdélica
de distinguir ambitos conceptualmente separados (véase el capitulo V), los
antropdlogos que adoptan este método interpretativo se sienten obligados a
afirmar que “las matracas suenan en lugar del ayochicahuiztli”, la sonaja de niebla
con la cual “Tlaloc llamaba a las nubes” (Segre, 1979: 39 — 40). La recurrencia a
este tipo de similitudes, empleadas en numerosas monografias que tienden a
buscar idolos ancestrales detrds de los altares cristianos, olvida que la disparidad
de rasgos aparentemente similares proviene sobre todo de las diferencias de
significados y de los valores localmente asignados. Desde 1940, en efecto, Boas
habia ya argumentado que las mascaras de una sociedad especifica, utilizadas
para engafar a los espiritus, no pueden ser asimiladas arbitrariamente con las

mascaras de otra sociedad distante, empleadas en este caso para conmemorar a
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los ancestros. Los diferentes significados atribuidos a determinados elementos
hacen que objetos similares se conviertan en los vehiculos de significaciones
divergentes. De ahi que, antes de establecer una similitud formal entre las
matracas de Semana Santa y la sonaja mitica de Tlaloc, sea necesario examinar
el campo de significados que cada uno de estos elementos abarca en el contexto
cultural al que pertenece. En la medida en que una comparacion cultural involucra
principalmente el campo de las representaciones, la similitud no se restringe al
aspecto formal de dos instrumentos sonoros, sino al conjunto de ideas y creencias
que los actores les confieren como elementos simbodlicos de una ejecucion
ceremonial. El sentido que una cultura atribuye a sus palabras y a sus actos no se
obtiene en este caso mediante una comparacion formal que omite el punto de
vista del nativo, sino mediante lo que Clifford Geertz (1994) ha llamado conceptos
cercanos de la experiencia para caracterizar esa forma de descripcion, densa y
profunda, que emplea los contrastes y las distinciones de los propios agentes
como las diferencias que son pertinentes para el andlisis. Para un método que
busca ante todo formular relaciones sisteméticas entre diversos fenomenos,
resulta sin duda poco conveniente apresurarse a instituir identidades sustantivas
entre fendmenos aparentemente similares.

El interés que numerosas monografias muestran por el origen de ciertas practicas
contemporaneas, clasificandolas generalmente como prehispanicas y coloniales, o
incluso paganas y cristianas, no sélo exhibe un desinterés excesivo por el sistema
de creencias como tal, sino también una taxonomia que ha sido elaborada
mediante conceptos de experiencia distante, lejanos a las distinciones y los
contrastes que los actores descritos consideran significativas. De esta forma,
cuando un etnografo afirma que tal o cual celebracion es de origen prehispanico y
se distingue por lo tanto de otra ceremonia, cuyo origen es en este caso colonial,
esta describiendo una distincion que puede resultar significativa para el historiador
de las religiones, pero inexistente para el pensamiento indigena que hace posible
su ejecucion. Prehispanico y colonial no son términos que pertenezcan a la
experiencia cercana de los protagonistas, cuyas clasificaciones suelen ser tan

singulares como las que los huaves establecen entre angoch nut (“encontrar
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alimento”) y angoch ombas (“encontrar el cuerpo”) para distinguir dos tipos de
celebraciones, sin que el caracter colonial o precolombino de alguna de ellas se
convierta para el pensamiento indigena en una distincion pertinente. El hecho de
gue los huaves conceptualicen sus celebraciones en categorias diferentes, de la
misma manera que clasifican al rayo y a la serpiente en rubros antagonicos, en
cierta medida los hace distintos a otros grupos mesoamericanos que también
cuentan con un pasado prehispanico y colonial, cuya huella en el tiempo no es
garantia de un pensamiento uniforme. De ahi que el analisis no consista en saber
de antemano si la cosmovision huave, otomi o teenek es una variante local de un
modelo regional mesoamericano, sino en describirlas de tal manera que sus
clasificaciones internas arrojen luces unas sobre otras. La forma mas visible de
este método consiste en volver significativas las diferencias antes de catalogar las
similitudes en rubros tan vastos que, sin duda, resultan ajenos al pensamiento

indigena que las ha generado.

Por razones no sélo de hecho, sino también de derecho, la tarea etnografica exige
otorgar una relevancia especial a lo local, particular y variable, sin abandonar
cuanto antes las diferencias locales para llegar rapidamente a invariables
estructurales o a regiones culturalmente homogéneas. Pero esta labor no es
esencia distinta a la que persiguen desde hace afios los nuevos historiadores de
Mesoamérica, quienes han aprendido a profesar un respecto creciente hacia la
diversidad: “incluso en regiones que anteriormente fueron tratadas como
culturalmente homogéneas — sefiala John Chance -, se ha vuelto evidente que los
patrones de una comunidad pueden no ser aplicables a otras localidades que se
ubican a poca distancia” (Chance, 1989: 27). Paraddjicamente, en el momento
que los antrop6logos nos invitan a abandonar las diferencias en pos de una unidad
cultural mas extensa, los historiadores canalizan sus investigaciones a un nivel
cada vez mas local y ponen en duda las generalizaciones de antafio. Esta nueva
lectura del pasado se obtiene a través de lo que Clifford Geertz llamaria una
“‘descripcidon mas densa” de la historia, donde los determinantes culturales que

soportan significativamente todo acontecimiento se unen a una cuidadosa
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atencion al contexto y al detalle. Este procedimiento, que tiende a diluir el viejo
antagonismo entre acontecimiento y estructura, permite a su vez generalizar el
valor de uso del concepto de cultura, pero sélo en la medida en que ésta se
concibe como un ambito ligado a la nocion de diferencia que otras disciplinas han
empleado para explicar la dimension semiética de los procesos sociales. En la
medida en que una cultura solo se cristaliza cuando se distingue de otra cultura, la
diferencia adquiere un valor suplementario para comprender la singularidad de los
grupos indigenas de Mesoameérica, cuyo territorio no deja de ser un mapa de lo
diverso. Confrontado a la diversidad de grupos que estudia, la etnografia tiene
derecho a suponer que la uniformidad cultural no llega a producirse plenamente y
que la diversidad puede encontrarse en planos que otras disciplinas identifican
como homogéneos y semejantes. El valor conceptual de la diferencia reside en
mostrar nuestro contexto social como un marco que no es definitivo y universal,
sino tan solo una variante que difiere de otros contextos sociales. Imaginar la
diferencia, sin duda, sigue siendo hasta hoy una ciencia de la que todos

necesitamos.
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GLOSARIO

A

acualaats: es el término colectivo con el que los huaves definen la agrupacion
formada por parientes y afines. Dentro de esta categoria se incluye también a los
parientes rituales, como los padrinos y los compadres. El término sirve también
para indicar individualmente a cada uno de los miembros del grupo.

achel poj: la “orina de la tortuga” es el nombre de la lluvia ligera o llovizna que
antecede a la época de lluvias y que es producida por la tortuga terrestre conocida
COmMo poj.

ajteoraw ichech mum: “toma la ofrenda de la madre” es la ceremonia que se
efectla al dia siguiente del cambio de autoridades civiles, denominado asapapal
justis. Esta ceremonia se compone por dos dias sucesivos, a principios de enero,
en que las autoridades civiles reciben sus cargos y la Virgen de la Candelaria
recibe una contribucion monetaria por parte de cada jefe de solar, llamados
miteateran. La entrega se lleva a cabo en el solar del mayordomo de Candelaria;
las contribuciones se registran en una lista y se distribuye en dos partes que estan
sujetas al tiempo ceremonial, de tal manera que los fondos recabados durante la
primera mitad del dia se destinan a la Virgen de la Candelaria, mientras el resto se
entrega al alcalde primero, que aparece como el beneficiario adicional de las
contribuciones La primera cantidad se emplea para cubrir los gastos iniciales del
mayordomo, que incluyen las velas de la mayordomia que habran de labrarse en
los siguientes dias; la segunda, por el contrario, estd encaminada a solventar las
demandas financieras que el maestro de capilla formula regularmente al alcalde
primero con el objeto de reparar la imagen de un santo, comprar incienso para los
altares o efectuar algunas remodelaciones de la iglesia.

ajtep nichech: “sube la ofrenda” denomina a la ceremonia que cierra el ciclo ritual
mortuorio y que permite el ascenso del espiritu del difunto al cielo. Idealmente,
esta ceremonia la debe realizar el hijo menor de la familia, quien sera el heredero
del solar. Se lleva a cabo a lo largo de tres dias, segun el mismo ritual que se
sigue para las fiestas de mayordomia.

ajich: es un tipo de préstamo en el que el pago esta implicito. Se refiere
principalmente al préstamo de dinero o crédito.

ajuy chaw: “camina el atole” designa el momento ceremonial en que se distribuye
el atole entre las casas de las autoridades municipales, el resto de los
mayordomos y los parientes que participan en calidad de mombedl. Corresponde
al segundo dia de la cuenta ritual para la celebracion de una mayordomia. En este
dia se lleva a cabo la distribucion de minangaj, la retribucién ritual del mayordomo
a los nacosoots.
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aleajich yow: el primer dia de la cuenta ritual de toda celebracion se traduce
como “acarrear el agua” y esta dedicado a la concentracién de los mombéol, para
llevar a cabo el acarreo de la lefia y el transporte del agua y los enseres
necesarios para la celebracion.

alconinguly: “tal vez estamos aqui”, expresién empleada en los parlamentos que
pronuncian las autoridades civiles en ocasion de una asamblea o de una
ceremonia. La gente reconoce que en las oraciones rituales se enuncia esa
palabra para ‘cumplir’ y que solo las autoridades pueden enunciarla

ambedl: es un tipo de préstamo en el que se recibe una ayuda que habra de
pagarse en los mismos términos. De esta palabra deriva el término mombedl, que
designa a los ayudantes del mayordomo que pertenecen al grupo familiar, a los
cuales se retribuye su cooperacién en la cantidad y especie exactas.

angoch owixeran: “encontrar el brazo” es la expresion que designa al matrimonio,
e ilustra la representacién huave de un cuerpo incompleto que se transforma en
unidad. Esta unidad se refiere al hecho de que el matrimonio marca el ingreso del
individuo a la sociedad, por la via del desempefio de los cargos comunitarios y del
derecho a participar en la toma de decisiones publicas.

angoch nat: “encontrar el dia” o “encontrar la comida” es la expresion que
designa a la fiesta, y se refiere a las actividades principales del mayordomo: la
distribucion de alimento entre un grupo social mas extenso que la unidad
residencial y la entrega de la ofrenda al santo correspondiente.

asapapal justis: ceremonia de cambio de autoridades que se lleva a cabo el
primero de enero. Esta es una de las tres ocasiones rituales en las que el miteat
poch —el especialista ritual- recita el parlamento conocido como mipoch Dios “la
palabra de Dios”, compuesto por una serie de pasajes que describen los origenes
del pueblo y la fundacién de la iglesia.

asomom: “cuando el Sol estd a punto de ocultarse” es un momento que se
anuncia con el tafiido de las campanas y una pequefa plegaria que hombres y
mujeres dirigen hacia el oriente. Marca el arribo de la noche y la licencia para que
los newtlineay, aquellos que se transforman en animales, salgan a deambular por
las calles.

awan: el municipio, la sede del ayuntamiento

aw nichech: “sale la ofrenda” es el término empleado para marcar el momento en
que las flores y las velas del mayordomo se transfieren del altar doméstico al altar
de la iglesia, en una procesion publica en la que participan tanto el mayordomo
como las autoridades civiles y eclesiasticas y los especialistas rituales.

axim candeal: “oler la vela”, designa a la ceremonia durante la cual las
autoridades civiles y religiosas acuden a la casa del mayordomo para dirigir sus
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rezos al altar doméstico donde se encuentra la ofrenda compuesta por flores y
velas, que posteriormente sera entregada en la iglesia al santo correspondiente.

ayac nichech alcalde andiy malwiitd: “el alcalde deja la ofrenda hacia la
cabeza del arenal” es el nombre con el que lo huaves definen el proceso
ceremonial que conforma las peticiones de lluvia. Se inicia durante la cuaresma y
concluye los tres sabados siguientes al domingo de Pascua. Durante los tres
primeros sabados corresponde Unicamente a las autoridades civiles acudir a los
puntos correspondientes a hacer sus peticiones y depositar sus ofrendas; en las
Gltimas tres ceremonias se suma la figura del maestro de capilla, cinco santos, los
musicos y diversos nombramientos para dirigirse en forma colectiva a la orilla del
mar para entregar la ofrenda a las divinidades.

C

candeal: las velas, junto con las flores son los elementos constitutivos de la
ofrenda. Mientras que las flores se asocian a la parte “corpérea”, que va a la tierra,
las velas forman la parte etérea, que asciende al cielo.

candelesh: es el nombre genérico de las velas que son utilizadas para medir el
tiempo ritual que antecede a la celebracion de Corpus Christi, periodo conocido
como potsongwiilits. Este mismo término designa al planeta Venus como astro
matutino. Forma parte de la clasificacion de “estrellas mayores”, que son aquellas
gue forman las constelaciones y cuyos movimientos son observados y seguidos,
como referentes para medir el tiempo nocturno. Venus es una expresion de deidad
al igual que el Sol y la Luna, precisamente en virtud de que surca el espacio
celeste de oriente a occidente.

cantor: es un servicio asociado a la iglesia, cuyas funciones se centran en el
himno y la plegaria, guiadas por los textos litirgicos. Su desempefio no se rige por
un calendario anual, sino por una participacion constante en las actividades del
grupo. Estan presentes tanto en los rezos diarios en la iglesia, como en las
ceremonias mortuorias y de peticion de lluvia.

cofradia: existe una distincidon entre “santos” cuyo servicio es propiamente una
mayordomia y aquellos para los cuales es considerado cofradia. La diferencia
entre ambos se refiere al tipo de gasto que implica la realizacion de la fiesta. Las
mayordomias corresponden a los santos principales, por lo que son fiestas muy
elaboradas que se desarrollan a lo largo de cinco dias; sin embargo, las cofradias
son fiestas de tres dias, con una implicacion econémica menor, que se distinguen
por patrocinar a santos menores.

combil naxey: compadre
combdl najtaj: comadre

coj: término que designa a los parientes colaterales masculinos y femeninos
mayores que Ego.
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crus nimeech: la “cruz del diablo” es el nombre de una constelacion huave que
dibuja una cruz torcida. Estd asociada al mes de febrero, nimeech caaw,
considerado como el “mes del diablo” por estar a su vez “incompleto”. Durante
esta época, en el carnaval, se lleva a cabo el juego del garabato, lucha ritual que
enfrenta a las autoridades civiles con el grupo de monench, y que se efectia con
un bastén largo conocido como crus nimeech.

cual: es un término de referencia de direccion a los hijos, nietos, bisnietos, etc.

CH

chaw: el atole es una bebida obtenida del maiz hervido y molido. Existen varios
tipos de atole con relacion a la consistencia que la bebida toma segun el tiempo
gue dura la cocciéon del maiz. Ya que el pensamiento huave divide al universo en
las categorias de “frio” y “caliente”, las caracteristicas de cada tipo de atole
resultan fundamentales para su clasificacion. El chaw najin os “el pozole” es el
mas espeso, de maiz muy cocido; el chaw piid liilin os “atole de maiz medio cocido
molido” se obtiene de un maiz menos cocido. El chaw nearimb os “atole de maiz
tostado” es preparado con agua hirviendo y polvo de maiz tostado. El jachaw es
preparado con maiz poco cocido que se muele y se cuela; este tipo de atole puede
ser transformado en chaw popox “atole de espuma” —bebida exclusiva para las
ocasiones rituales- afadiéndole el latex extraido de una corteza —ncheed-,
mezclado con chocolate y azUcar y batido para hacerlo espumoso.

chiig: designa a los colaterales masculinos y femeninos menores que Ego.

chingéy: es el término que designa al menor de los integrantes de cada grupo
ceremonial, en contraposicion con el natang, el mayor o principal del grupo.

I

ijchitir ndec: conocida como “lluvia de mar”, corresponde a la lluvia de temporal,
producto de la union periédica entre mim ncherrec, “el viento del sur’, y teat
monteoc, “el rayo”.

iiind: es el término que denomina al viento del norte, cuya aparicion coincide con
el fin del ciclo pluvial y con la celebraciébn de la fiesta patronal, el 19 de
septiembre. Procede del continente y sopla con fuerza durante los meses que
corren entre octubre y abril, cuando el viento del sur inicia sus esporadicas
incursiones. Este viento es considerado masculino, asociado a los poderes del
santo patronal.

J

jervis: designa a un servicio voluntario que tiene un caracter vitalicio. Esta
categoria comprende a los grupos ceremoniales, incluidos los monlily teampoots
“‘encargados de la iglesia”.
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jum: el lagarto es un animal considerado dentro de la categoria de los alter ego.
Tiene una fuerte connotacion femenina, debido a la similitud entre la anatomia
genital de las hembras de esta especie y la de las mujeres. De aqui deriva el mito
de la “vagina dentada”, que asocia la boca del lagarto al 6rgano genital, y que
hace de las mujeres que la poseen un elemento peligroso ya que puede atrapar el
miembro viril de los varones. La tradicion oral sugiere que antiguamente era norma
que ciertos ancianos expertos desfloraran a las recién casadas, a fin de evitar a
los jovenes los peligros de la “dentadura” vaginal que era inherente a las mujeres
virgenes que tenian nagual lagarto, lo cual daba lugar a numerosas historias de
ancianos que aprovechaban la ingenuidad de los recién casados para prolongar
sus relaciones ilicitas.

L

lembem nit: “el Sol se detiene” que designa al mediodia, marca un momento que
es considerado de riesgo o de peligro, en el que pueden desatarse enfermedades
y la muerte. Est4d acompafado por el tafiido de las campanas, por la suspensién
momentanea de todas las actividades y por una breve plegaria que hombres vy
mujeres dirigen hacia el oriente.

lOw: jovenes disfrazados de tigre que recorren las calles del poblado durante los
primeros y los ultimos dias de la celebracion de Corpus Christi.

M

malndilc: “la cabeza de serpiente” es el nombre de la danza que se representa
durante la fiesta de Corpus Christi. Los huaves consideran que la primera lluvia del
afio se precipita sobre la region a partir del momento en que las dos entidades
miticas, el rayo y la serpiente, que se enfrentan en el combate ritual representado
en esta danza, en la cual sale victorioso el rayo, cuando corta la cabeza a la
serpiente.

mardom: mayordomo. La mayordomia esta ligada directamente con el prestigio
del individuo. El servicio a los santos antiguamente formaba parte del sistema de
cargos, como uno de los escalafones para acceder a los puestos mas altos de la
jerarquia. Es un cargo cuyas actividades se extienden a lo largo de un afio y
consisten en la ofrenda diaria de flores al santo correspondiente y de velas cada
miércoles, sabado y domingo; estas tareas culminan con la realizacion de la fiesta.

mardom awan: “mayordomo del municipio” . Aunque anteriormente aludia al
pequefio grupo de mayordomos que custodiaban las imagenes del santoral
custodiadas por el ayuntamiento municipal, hoy designha a los encargados de 30
de los 37 santos que se ubican en la iglesia. Su nombramiento dura un afo y
consiste en la donaciébn a cada imagen de las velas correspondientes a los
miércoles, sabados y domingos. Sus funciones suplen, en forma reducida, las
funciones que hasta hace unas décadas cubrian los mayordomos de cofradia.
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mardom nangaj: “mayordomo sagrado” es el término utilizado para designar al
mayordomo del Santisimo Sacramento. Antiguamente, esta categoria estaba
dividida entre el primer y el segundo mayordomo, quienes integraban en su esfera
de accion al grupo ceremonial de los caballeros - monquitin wis cawuy -, y, por lo
tanto, albergaban en su altar a los rec, los cencerros de las mulas.

marquesand: el trapecio de la constelacion del Cuervo representa el marquesand,
un objeto sagrado rectangular, hecho con madera, con el que se adorna el altar
doméstico en las fiestas religiosas mas importantes y que se conserva en las
calles del pueblo durante 40 dias a partir de la Semana Santa. En esta
representacion, el marquesand cuenta el tiempo que corre entre la muerte de
Cristo y su ascension al cielo; como constelacion constituye un punto de referencia
para marcar las horas nocturnas durante la época de cuaresma.

mbaj: las flores, junto con las velas, constituyen el cuerpo de la ofrenda. Las flores
tienen una fuerte asociacion con el cuerpo humano y con la tierra.

mbas: viene de ombas y define al miembro de cada grupo ceremonial que
concluye sus obligaciones a través de una especie de mayordomia, que le exige,
en ocasion de una fiesta, poner su casa a disposicion del grupo y ofrecer el
mezcal y los alimentos correspondientes. Si bien este rito lo exime de las
obligaciones ceremoniales futuras, no por ello lo desincorpora del grupo.

mbas acats: “cuerpo de las estrellas” es la expresidn que designa al cielo. Este es
considerado como una bdéveda fija y sélida que funciona como techo del mundo, y
dentro de la cual viajan el sol, la luna y las estrellas.

mbas ndoc: “mayordomo de atarraya”, es uno de los mayordomos que
desempefia sus funciones durante la celebracién de Corpus Christi. Divididos
entre primer y segundo mayordomo, custodian en su altar las pequefias atarrayas
gue se adornan con flores el dia de ajiy chaw. Ademas estos mayordomos
custodian a poj, la tortuga de tierra.

mera nit: “mero dia” constituye el dia principal de la fiesta, cuando se entrega la
ofrenda de los mayordomos a las divinidades, en una procesiéon que va del altar
doméstico a la iglesia. La procesion de cada mayordomo esté integrada, por un
lado, por las autoridades civiles y religiosas, el sindico y el suplente del alcalde, el
mayordomo y su comitiva; por otro, los musicos ceremoniales, y los objetos
rituales que corresponden a cada uno. En este dia, los danzantes ceremoniales
concluyen el ciclo ceremonial de Corpus Christi con un acto coreografico que
representa la derrota de la serpiente —nditic- en manos de Neajeng —el flechador-,
la encarnacién del rayo. Esta danza inaugura la temporada de lluvias.

micandeal mis: “las velas de la misa” conforman la serie de diez velas que
penden del altar del mayordomo y que se entregan a la iglesia para ser
distribuidas entre los santos que alberga. Esta entrega la llevan a cabo las
autoridades junto con la ofrenda principal.
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micualaran cambaj: “los hijos del pueblo” designa al conjunto que forman los
jefes de cada solar, llamados miteateran.

michiig naxey: hermano menor casado
michiig nench: hermano menor soltero

mimanchiidc nimeech: traducida como la “campana del diablo”, la matraca esta
asociada a los momentos en que hay una ausencia de orden y de autoridad. En
este sentido, la Semana Santa constituye el escenario principal; anteriormente
estaban asociadas al grupo de los reputados, quienes tomaban durante estos dias
los bastones de mando. Actualmente prevalece la prohibicion de tocarlas en
presencia de las autoridades, y sustituye a las campanas de la iglesia entre el
miércoles santo y el sdbado de gloria, cuando éstas dejan de sonar y aquellos
depositan los bastones de mando en el altar del templo.

mimim cacaw: dentro de la categoria de los nacosoots -quienes prestan sus
servicios al mayordomo-, se encuentra la “madre del cacao”, encargada de la
elaboracion de la espuma que se utiliza para el chaw popox, “atole de espuma”.

mimim itim: “madre de la casa” designa al hombre encargado de administrar el
mezcal y los cigarros que se ofrecen en casa del mayordomo a las autoridades
civiles y eclesiasticas, a los ayudantes del mayordomo y a sus familiares.

mimim jachaw: la “madre del atole” se ubica dentro de la categoria de los
nacossots, quienes prestan sus servicios al mayordomo. Como el nombre indica,
su funcién consiste en la elaboracion del atole de maiz molido que el mayordomo
ofrece en su casa durante los dias de la fiesta.

mimim monuix: “madres de las nifas” es la expresion que designa al grupo de
nifias que se nombra cada semana para acompafiar los rezos del maestro de
capilla en la iglesia. Se encargan también del riego del agua que marca la ruta de
las procesiones de los santos durante los siete viernes de cuaresma, Yy
acompafian a la procesion colectiva que se dirige al mar para las peticiones de
lluvia.

mimim najngow: “madre del caldo” es la expresion que designa a la encargada
de la elaboracion del caldo de maiz con pescado o con res que el mayordomo
ofrece a sus parientes y ayudantes, durante los dias de fiesta. Pertenece a la
categoria de los nacosoots.

mimim nitidl: dentro de la categoria de los nacosoots -quienes prestan sus
servicios al mayordomo-, se encuentra la “madre del tamal”’, encargada de la
elaboracion de los tamales que el mayordomo ofrece el dia de ajiy chaw, dia en
gue se distribuye atole entre las autoridades tradicionales, los ayudantes del
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mayordomo y sus parientes. Ademas, este alimento, junto con el atole, conforma
minangaj, retribucion simbdlica que el mayordomo ofrece a los nacosoots.

minangaj: “su sagrado” designa a la donacién esencialmente simbdlica que el
mayordomo entrega a los nacosoots. Es entregada a domicilio el dia de ajuy chaw
y consiste en una racién de tamales y atole y tiene la particularidad de que no es
un alimento para el consumo: la regla obliga a probarlo, pero no a consumirlo en
su totalidad.

mipoch dios: la expresion se traduce como “la palabra de Dios”, y denomina a los
parlamentos huaves de caracter ritual que se pronuncian durante las ceremonias
de cambio de autoridades, peticién de la novia y reparticion del mezcal durante las
mayordomias. Su texto consiste en una minuciosa descripcion de la fundacién de
la iglesia, el establecimiento de los santos y la conformacion de los cargos civiles y
religiosos.

mirosar nangaj libro: cuando se realiza el cambio de mayordomia y se entregan
los bienes de los santos —el libro sagrado y el principal-, el viejo y el nuevo
mayordomo se dirigen a la iglesia y este ultimo se dedica con los cantor a la
ceremonia de mirosar nangaj libro “rezar el libro sagrado”. En visperas de la fiesta,
el mayordomo debe ademés efectuar en dos ocasiones la velacion del nangaj
libro, que consiste en la formulacién de rezos que se extienden durante toda la
noche, dirigidos por el miteat poch.

miteateran y mimimteran: considerados como “jefes” del nden, designan al
matrimonio mas antiguo del solar, propietarios del mismo. Es un término que
denota respeto.

miteat monguich: “los padres de los nifios” se refiere a un nombramiento
semanal emitido por las autoridades municipales, que asigna a un grupo de nifios
provenientes de distintos solares, para que realicen la limpieza del atrio de la
iglesia.

miteat poch: “padre de la palabra” nombra al especialista ceremonial que dirige
las operaciones del mayordomo, indicando desde los procedimientos necesarios
hasta las cantidades especificas de alimentos y bebidas que se requieren para el
desarrollo de la mayordomia.

mombedl: dentro de la categoria de los ayudantes del mayordomo, los mombedl
son aquellos que pertenecen a la taxonomia de los acualaac, es decir, de los
parientes colaterales, afines y rituales. Su colaboracién consiste por un lado en
tareas practicas propias de la fiesta, y por otro lado en la donacién de alimentos y
dinero, mismos que deberan ser retribuidos por el mayordomo en la misma
cantidad y especie, en la ocasioén ritual que se requiera.

monajitr: los que tienen nombramiento civil o religioso; literalmente se traduce
como “aquellos con trabajo”.
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monambaj: el cuerpo de la flor.

mondeac Dios: es el grupo de mujeres, con nombramiento semanal, que
acompafa a los cantor en sus letanias. Por lo tanto, estan presentes durante el
rezo diario en la iglesia, asi como en las ceremonias propiciatorias de la lluvia y los
ritos mortuorios de ajtep nichech. Su canto se caracteriza por ser un “murmullo”
desarticulado.

mondoc wis najal ndoc: grupo de pescadores que se organizan en torno al
chinchorro largo.

mondoc wis nine chinch: grupo de pescadores que se organizan en torno al
chinchorro corto.

monench: “los muchachos” es la designacién de los hombres solteros que
cumplen funciones rituales durante el carnaval y la cuaresma. En el primer
momento participan en el juego del garabato, una pelea que enfrentan contra las
autoridades civiles. Durante la cuaresma aparecen asociados al grupo de mimim
monux, las muchachas virgenes, distribuyendo el agua que éstas han de regar
para marcar el camino de las procesiones de los santos.

monind: musicos de viento (flautas).

monjiing das: son los danzantes que constituyen uno de los grupos
ceremoniales. Antiguamente se presentaban en todas las fiestas con una
coreografia invariable, a la que se incorporaban los personajes del flechador y la
serpiente en la celebracidon de Corpus Christi.

monjiing maliants: los danzantes de malinche, conforman uno de los cinco
grupos ceremoniales que la sociedad huave ofrece a sus miembros para elegir.
Como su nombre lo dice, las funciones consisten en llevar a cabo la danza de
malinches en las mayordomias.

monliy teampoots: a medio camino entre los grupos ceremoniales y los cargos
de la jerarquia civico-religiosa, los monlly teampoots define al cuerpo de
autoridades que desempefia sus funciones en la iglesia.

monldy wix teat crus: “los que estan con el padre cruz” son los encargados de
custodiar las 39 cruces que se distribuyen en el poblado. Su conformacion tiene
una estructura residencial y se articula mediante interacciones rituales.

monquitin wis cawiy: grupo ceremonial que se define como los caballeros, o “los
que corren a caballo” y que representan a un grupo de extranjeros que arriban con
ganado a la poblacion huave y efectuan relaciones comerciales con los habitantes
locales. Se organizan en dos equipos encabezados por un “duefio” o natang wis
cawly; cada equipo se integra por dos sabaneros, una “seforita’ -esposa del
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duefo-, una mula que porta una tira de cencerros y un pez espada cargado por
dos hombres. Directamente asociados con los rec -cencerros-, durante la
celebracion de Corpus Christi se reunen cada noche en el solar de los
mayordomos ocupando el extremo norte de la enramada, en oposicion a los
musicos de flauta y percusion que se ubican al sur de la misma. Los monquilin wis
cawuly forman parte de los nacosoots del mayordomo.

monrap: ubicados en el primer nivel jerarquico del sistema de cargos, los
“pregoneros del pueblo” se encargan de la difusion, a través de los tambores, de
noticias de interés colectivo, como reuniones municipales o de secciéon. Son seis,
su cargo dura un afo y dependen del juez de mandado, figura que representa el
lazo de unién entre la iglesia y el municipio.

montang ombas: “los que tienen el cuerpo” es la expresidon que designa a
aquellas personas que han cumplido con todos los cargos de la jerarquia civil,
incluyendo las tres mayordomias reglamentarias. A través de esta categoria, un
hombre accede al derecho de una palabra reservada al cuerpo de principales.
Constituyen un restringido y respetado grupo de consejeros informales de vértice
cuyo juicio tiene un fuerte peso en las asambleas. De un monatang ombas se
espera un comportamiento alejado de las exigencias del cuerpo, principalmente
las de naturaleza sexual.

monteoc: “los rayos” son naguales que tienen poder y que trabajan junto con el
viento del sur para producir la lluvia; tienen ademas la capacidad de producir todo
tipo de milagros. Viven en cerro Bernal, punto geografico hacia el cual se dirigen
las peticiones colectivas de lluvia. Son considerados como los antepasados
huaves, y aun se piensa que hasta hace poco las autoridades eran monteoc. Su
naturaleza se revela por un comportamiento ejemplar y la dedicacion a la custodia
del bienestar comunitario.

montstnd naab: “los que tocan el tambor” es uno de los grupos ceremoniales que
cumplen sus funciones durante las ocasiones rituales, y ayudan a los monrap —los
pregoneros del pueblo- a difundir una noticia o convocar a la comunidad cuando
es requerido.

mum: madre, es el término que se aplica a las mujeres del grupo familiar que se
ubican en linea ascendente. Es a la vez un indicativo de respeto que rebasa los
limites del parentesco.

mum caaw: término para nombrar a la luna, se traduce literalmente como “madre

”

mes .

mum ncherrec: apelativo que denomina al viento del sur, que es el que anuncia el
advenimiento de la lluvia, y procede del mar para adentrarse a la tierra. A su vez,
guarda cierta analogia con la representacion de la virgen de la Candelaria.

N
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nacosoots: es alguien que “se presta a si mismo”, es decir, que ofrece sus
servicios gratuitamente en las fiestas religiosas, y que por definicion es externo al
grupo familiar del mayordomo. Sus servicios son retribuidos el dia de la fiesta
denominado ajly chaw, a través de minangaj, “su sagrado”, que es una donacién
esencialmente simbdlica.

najal ndoc: el empleo del chinchorro largo requeria de una coordinacion colectiva
que daba por resultado la formacion de un grupo denominado mondoc wis najal
ndoc. Este grupo era paralelo a los mondoc nine chinch, dedicados al chinchorro
corto. Estos grupos eran corporaciones gobernadas internamente por
responsables que se elegian anualmente con un sistema semejante al utilizado
por los cargos civiles comunitarios. La estructura jerarquica de los pescadores
tenia su propia mayordomia, la de la Cruz Verde, ubicada en la capilla de Mar
Tileme, celebrada el cuarto viernes de cuaresma.

najcul: lirio de agua que se deposita en los cantaros de las muchachas virgenes
que riegan las calles durante la cuaresma, y que sirve también para cubrir los
marquesand de la Semana Santa.

najtaj tar: “la seforita”, es un personaje bufén caracterizado durante la fiesta de
Corpus Christi. Aunque aparece dentro del grupo de los caballeros o monquiln
wis cawuy, forma parte en realidad del cuerpo de los tar —enmascarados-. “La
seforita” es la esposa del “duefio”, quien encabeza el grupo de los caballeros, v,
por inversion, el personaje es caracterizado por un hombre. Se inserta dentro de la
categoria de los nombramientos.

nangaj: sagrado

nangaj candeal: “sagrada vela” indica el momento en que se labran las velas de
la mayordomia, e inaugura una cuenta rigurosa del tiempo ceremonial que
transcurre hasta el primer dia de la celebracion.

nangaj libro: el “libro sagrado” forma parte de los objetos rituales que se
transfieren de un mayordomo a otro. Durante el periodo ceremonial, se le coloca
en el altar del mayordomo, a un lado de la ofrenda. En él se registra el nombre de
todas las personas que han asumido la mayordomia, asi como “el capital” que
cada mayordomo entrega a su sucesor.

napalich:  “nombramiento”. Se emplea para identificar las asignaciones que
provienen la jerarquia civil y que se distribuyen entre los miembros de las
secciones territoriales, con un caracter temporal que pude variar entre unos
cuantos dias y varios afios.

naquél miyiet nangaj altares: “aquellos que estan debajo de los altares” es la
expresion que designa a los muertos en el parlamento huave de la ceremonia del
cambio de autoridades. Indica la fragmentacion de los altares en dos espacios: el
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superior que corresponde al santo, y el inferior, sobre la tierra donde se ubican los
difuntos, es decir, los antepasados.

naranguch: dentro de la clasificacion de las enfermedades, ésta es considerada
como “hecha por alguien”, enfermedad grave producida por vicisitudes causadas
por una accion humana (voluntaria o involuntaria) o por un nexo con un difunto.

natang o neamal: “mayor” o “principal” es el término que define al primer nivel de
la carrera escalafonaria de los grupos ceremoniales, previo a la categoria de
mbas, que define al miembro del grupo que termina sus obligaciones hacia éste a
través de una especie de mayordomia.

ncherrec: denomina al viento del sur, que sopla durante los meses que corren
entre abril y septiembre. Es el viento que trae la lluvia y corre desde el interior del
mar hacia el continente. Se le atribuye un caracter femenino, por lo que se le
asocia directamente con la Virgen de la Candelaria, divinidad que proviene del mar
y que se conoce entre los huaves con el doble apelativo de Mij meor cang “la
virgen de la piedra” y mim ncherrec “madre viento del sur”.

nchey tar: “la viejita", uno de los personajes bufones que aparece durante la fiesta
de Corpus Christi. Forma parte del cuerpo de los tar —enmascarados- que han sido
nombrados por el juez de mandado para cubrir el cargo. Nchey tar es quien
acompafa al maestro tar —principal del grupo- en sus incursiones humoristicas
hacia todo aquel que se cruza por su camino. La persona que caracteriza a este
personaje es un hombre, formando parte de la inversion ritual que caracteriza a
estos grupos bufones.

nden: “la sombra”; es la unidad residencial conformada por una o varias casas,
ocupadas por parientes cercanos.

ndeaj: “el huérfano” es un personaje mitico con grandes poderes de creacion, que
nace de una mujer virgen y es repudiado por su pueblo y llevado por gente
extranjera hacia otros paises. Antes de abandonar la regién, Ndeaj crea las
lagunas costeras, los cerros de la comarca y las salinas del litoral, ademas de
otorgar a los huaves el beneficio del camarén, del que también es creador.
Habiendo llegado a regiones lejanas, se dedicé a la creacion de todos los avances
tecnoldgicos.

ndilc: “la serpiente” es un personaje mitolégico que tiene diversos atributos. Por
un lado, es un animal reconocido dentro de la gama de los alter ego tanto de
hombres como de mujeres. Es también el reptil descomunal que habita en el
interior de una montafia que contiene agua, y quien en época de lluvias amenaza
con salir e inundar el pueblo. En este sentido es un personaje representado en la
danza de serpiente, donde ejecuta una lucha con el flechador —representacion del
rayo-, quien le corta la cabeza con el objeto de inaugurar la temporada de lluvias e
interrumpir la trayectoria de la serpiente desde las montafias hacia el mar,
salvando al poblado de una posible inundacion.



244

ndilic oic: son los torbellinos de viento y agua que conectan al mar con el cielo.
La traduccion literal es “serpiente nube”, en razén de las semejanzas que es
posible percibir entre las formas ondulatorias del remolino y el cuerpo erguido de
una serpiente.

ndoc: la red, la atarraya.
ndojay wx: el tltimo dia de la mayordomia

neajeng: el flechador, personaje de la danza de la serpiente, quien se ocupa de
cortar la cabeza a la serpiente.

neaxaing: “el que levanta”, es el especialista encargado de la enfermedad del
tono. Su tarea es la recuperacion y salvacion del alter ego lastimado y amenazado
de muerte en el lugar remoto donde habita. Para lograr esto realiza un viaje mitico
hasta donde el tono del enfermo se esconde, siguiendo modalidades de accion
gue son caracteristicas de la técnica chamanica.

neombasoic: hombres de “cuerpo-nube” que tienen la capacidad de
transformarse con la mente y viajar a la velocidad del rayo. Siendo esta
transformacién una operacion mental, sus acciones no repercuten en la apariencia
corporea. La capacidad del neombasoic es innata y se desarrolla a través de una
vida ejemplar, lo que lo convierte en un guardian del bienestar de la comunidad.

neombeat ich: “el precio que pagas” es el nombre que designa a la lista donde se
anotaban escrupulosamente las donaciones que un pretendiente debia ofrecer al
padre de la novia semanalmente. Anteriormente, los noviazgos se prolongaban a
largo de tres afios y suponian una serie de visitas dominicales en las que el novio,
ademas de ofrecerle su trabajo al futuro suegro, entregaba pan, cigarrillos y
chocolate. La atencién en la contabilidad de cada don no sélo estaba asociada a la
posibilidad de que el matrimonio se frustrara, obligando al suegro a devolver las
cantidades exactas a su donador, sino también a la posibilidad de que un
pretendiente adicional raptara a la novia y dejara el noviazgo oficial en suspenso.
Este tipo de desenlace no era usual, pero cuando se producia obligaba al raptor a
pagar al padre de la muchacha todo lo que éste tenia a su vez que devolver al
novio abnegado.

neech tiiid nandeow: “el que da el camino al muerto” es un especialista de la
oracién que acomparia al moribundo con rezos, y tras la muerte conduce al cuerpo
con oraciones hasta el cementerio.

nemal chaw: forman parte del grupo de los monliy wix teat crus, los encargados
de las cruces que hay en las esquinas de las calles de San Mateo. Como su
nombre lo marca, el nemal chaw, “el que ofrece el atole”, es el encargado de
financiar la pequefia celebracion que se realiza en la cruz que le corresponde con
motivo de la fiesta del 3 de mayo. Durante la Santa Cruz, en efecto, los miembros
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de cada asociacion se retnen en torno a su capilla para recibir el atole del nemal
chaw y acompafiar las plegarias de las autoridades civiles que en esta ocasion
recorren el poblado con el fin de entonar sus plegarias y depositar dos velas al pie
de las 39 cruces. Dado que la responsabilidad de distribuir el atole es rotativa, los
miembros de un grupo residencial se turnan anualmente la funciéon de nemal
chaw.

nesomduy: “el que inciensa” es el término que designa a este especialista. A él se
confia el tratamiento de las enfermedades de tipo narangtich, es decir, provocadas
por alguien o por el nexo con un muerto. Como expresa el término, este
especialista opera principalmente a través de la quema de copal y la oracion.

newlneay: aquel que tiene la capacidad de separarse de su cuerpo y
transformarse en animal. Esta es una facultad aprendida que no tiene ninguna
funcion maliciosa, sino que permite a la persona deambular por la noche bajo su
aspecto animal. La transformacién se lleva a cabo en la cruz del centro del pueblo
después de la ultima campanada.

niawarang: es un tipo de préstamo que implica la donacion de algun bien o
servicio sin una retribucion equivalente. En esta categoria cae el tipo de servicio
que prestan los nacosoots.

nichech: “la ofrenda” es una nocion que cubre diferentes tipos de relaciones y se
inscribe al menos en tres esferas de interaccion distintas: el parentesco, la muerte
y la mayordomia. En el caso de la mayordomia, se establece una relacién con el
santo que se afianza mediante la ceremonia de au nichech que define el momento
en que “sale la ofrenda”, una nocién que es esencialmente similar a la que postula
la ultima de las ceremonias mortuorias cuando indica que “sube la ofrenda” -ajtep
nichech-. Asimismo, la ofrenda que ofrece el miteateran —jefe del nden- al santo
doméstico restablece continuamente los lazos de filiacién entre éste y el grupo
familiar. La ofrenda es la representacion de un cuerpo dividido entre una parte
corpérea y terrestre representada por las flores —mbaj- y una parte incorpérea y
celeste que corresponde a las velas —candeal-. En la profunda correspondencia
entre velas y estrellas, resulta interesante resaltar que la palabra nichech es el
nombre genérico de las estrellas del poniente.

nine chinch: el chinchorro corto. Su uso requeria de una coordinacion colectiva
que daba por resultado la conformacion de un grupo mondoc wis nine chinch,
paralelo a la organizacion agrupada en torno al chinchorro largo, denominada
mondoc wis najal ndoc. Constituidos como corporaciones gobernadas
internamente, su estructura era esencialmente analoga a la de la jerarquia civil e
incluia varios topiles, pregoneros, un juez y cuatro natag ndoc que integraban la
cupula jerarquica. La estructura jerarquica de los pescadores tenia su propia
mayordomia, la de la Cruz Verde, ubicada en la capilla de Mar Tileme, celebrada
el cuarto viernes de cuaresma.
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nine nux: es el término que designa indistintamente a los muchachos y
muchachas que no han tenido relaciones sexuales y que forman parte de una
esfera indiferenciada, cuya identidad nominal se define a partir del momento en
gue abandonan la virginidad, la solteria y la marginacién social.

nitng ajliy: “donde estd”, es el término huave de la enfermedad del tono, y hace
referencia al lugar remoto donde éste se encuentra. Por analogia, el mal que
abate sobre el tono repercute directamente sobre el hombre, quien sélo puede ser
curado a través de la accion de un especialista (neaxaing), quien se remonta hasta
el lugar donde se encuentra el tono y lo salva del peligro que lo acecha.

nombramiento: es una asignacion obligatoria y temporal emitida por la cupula
municipal y que comprende una vasta gama de servicios que van desde el ambito
civil hasta el ritual.

nut: el dia, la fecha o la comida

O

oik: nube.

omal: la cabeza.

ombas: es el término que designa al cuerpo. Sin embargo, alude no sélo a la
conformacion fisica del hombre, sino también a su reproduccion mitica, en calidad
de alter ego. Es una categoria que ocupa un espectro sumamente amplio de
significaciones que permiten asociarlo a los instrumentos de pesca, a las casas de
un solar y al poblado en su conjunto. Ademas, en un contexto ritual, el término se
emplea esencialmente para designar posiciones ceremoniales al interior de un
grupo especifico.

ombeay: la boca.

ombiim teat nut: atravesando las “entranas de la tierra”, el Sol se dirige entonces
hacia su “casa”, ubicada en el oriente, que se conoce con el nombre de ombiim
teat nit, “casa del padre-dia”.

omeaats: el “espiritu”

olaac: huesos.

onic: la voz, el tono.

otlieng: el abdomen, el vientre.

owixeran: el brazo.
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P

potsongwiilts: "una multitud de noche" es la expresién que designa a la cuenta
ritual que inicia el dia en que se labran las velas de la mayordomia y que culmina
con el primer dia de la fiesta. Esta cuenta se lleva a cabo a través de las
candelesh, seis velas de cera virgen elaboradas con el objeto de medir los doce
dias que comprenden este periodo ritual. En cada vela se trazan cuatro marcas
horizontales; en el ocaso se enciende la vela, que se consume hasta la primera
marca y se apaga, para volverse a encender cuando el sol se encuentra en el
cenit, continuando el proceso en el siguiente ocaso. Repitiendo el procedimiento
con cada una de las seis velas, se cubriran los doce dias de potsongwiilts.

poj: es el nombre de la tortuga de tierra (Chrysemys scripta) que nace al final de la
temporada pluvial, en los esteros que se forman entre el mar y las lagunas. Es la
representante de un ciclo ceremonial que se inicia el cuarto viernes de cuaresma,
durante la fiesta de la Cruz Verde de Mar Tileme, y concluye en la mayordomia de
Corpus Christi. Es ella quien genera la llovizna, producto de su orin: liquido
regulado y calido que antecede a las lluvias.

principal: el principal y el nangaj libro, conforman los bienes de los santos, que
deben ser transferidos cada afio de un mayordomo a otro. Ambos provienen de las
antiguas cofradias coloniales; el principal representa el capital monetario del santo
y tiene un caracter acumulativo, en el sentido de que cada mayordomo agrega una
pequefia cantidad suplementaria al momento de transferirlo. Aunque
anteriormente este fondo servia para apoyar los gastos del mayordomo,
actualmente ha dejado de ser una fuente de financiamiento para convertirse en un
capital esencialmente simbdlico, hecho de monedas antiguas y algunas pequefas
contribuciones.

R

rec: tira de campanillas o cencerros que se utiliza en la fiesta de Corpus Christi, y
pertenece al grupo de los caballeros. Se toca junto con los tambores y la tortuga
tanto en el campanario como en la casa de los mayordomos. El dia en que
concluye la fiesta, se cuelgan estas campanillas en el cuello de la mula que sale a
hacer su recorrido con el caballero.

repas: constituyen las cuatro ocasiones ceremoniales en las que el maestro de
capilla debe ofrecer, a los miembros de su grupo, mezcal y alimentos, a la manera
de una mayordomia. El cumplimiento de este ritual marca la conclusion de las
obligaciones ceremoniales del maestro de capilla, y su insercidén en la categoria de
los teat teampoots. Por otro lado, los grupos ceremoniales de musicos Yy
danzantes también realizan un repas —entendido como el ensayo previo de una
actividad ceremonial- de las danzas y la musica que ejecutan durante el tiempo de
cada mayordomia, y que incluye la reparticion de mezcal entre los miembros del

grupo.

reputados: constituye un grupo de humor ritual al que se le concedia un poder
absoluto durante los tres dias de la Semana Santa (jueves, viernes y sabado) que
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se organizaba de manera semejante a la jerarquia civil. Su jurisdiccion se
caracterizaba por un exceso de poder manifestado en la prohibicion extrema; en
efecto, durante estos dias, estaba vedada cualquier actividad de produccién asi
como las reuniones colectivas o aun el transito por las calles.

rier: ayudante del mayordomo, junto con el cargo de vaquer, conforman la
estructura jerarquica de la mayordomia. El servicio duraba tres afios, durante cada
uno de los cuales el rier colaboraba estrechamente con el mayordomo del santo
correspondiente al grado de tratarse como parientes. Las funciones del rier
cubrian Unicamente aspectos practicos de la mayordomia y estaban limitados
Unicamente a los dias de la fiesta.

roob: constelacion huave que corresponde al cinturén de Oridon. Por otra parte se
le representa como una “tiniebla”, el candelabro en forma de triangulo isésceles
que se coloca en la iglesia durante la Semana Santa. Corresponde también a uno
de los instrumentos pertenecientes a los danzantes de malinche, que reproduce la
misma figura.

S

sapcheeb: en las narraciones miticas, Sapcheeb es un personaje que toma la
forma de una mujer decapitada y seduce a los hombres a la orilla del océano,
atrapando su miembro viril con la vagina dentada que la caracteriza. Aparece
durante la época de lluvias esporadicas, como una emanacion de la tierra en
forma de vapor de agua.

T
tar: “los enmascarados” constituyen uno de los grupos de humor ritual que
aparecen durante la mayordomia de Corpus Christi. Sus funciones se inscriben en
la Orbita de los nombramientos. Al principal del grupo se le llama maestro tar,
quien es una autoridad en si misma, tiene subordinados y es el producto de un
nombramiento. Representa a un extranjero que no habla la lengua y se dedica a
formular bromas sexuales en castellano.

teat: aunque literalmente quiere decir “padre”, la palabra teat designa a todos los
hombres del grupo familiar en linea ascendente, sea cual sea el nivel de
generacion al que pertenecen. Sin embargo, es un término que se extiende hacia
espacios fuera del parentesco, por ser una expresion de respeto por excelencia.

teat itind: apelativo de respeto para nombrar al viento del norte.

teat nit: utilizado para denominar al Sol, quiere decir textualmente “padre dia”,
dado que el tiempo diurno es medido por el camino que el astro describe.

teat teampoots: “padre del templo” es la denominacion que reciben los
encargados de la iglesia después de haber desempefiado sus funciones como
maestro de capilla, maxima autoridad eclesiastica. Sus obligaciones ceremoniales
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concluirdn con una comida que se desarrolla bajo la misma estructura de una
mayordomia, conocida como repas.

tiild oic: “el camino de la nube” designa a las primeras lluvias dispersas que
aparecen en el horizonte.

tiguicheech ombeay: la “pequefia boca” designa uno de los lugares donde los
alcaldes dirigen sus plegarias para solicitar la lluvia.

U

uajtat: el pez espada, es uno de los personajes bufones que forman parte de los
dos grupos de caballeros y participa por lo tanto de la estructura del mayordomo,
al que aquellos estan asociados en calidad de nacosoots.

\%

vaquer: es el primer escalafon de la estructura jerarquica de la mayordomia. Para
acceder a ésta debian cumplirse tres afilos de servicio como vaquer, cuyas
obligaciones consistian en el cuidado del ganado de los santos. Una vez cumplido
este servicio, se continuaba con otros tres afios en calidad de rier, el ayudante del
mayordomo, y finalmente podia solicitarse una mayordomia.

X

xaweleat: es un personaje mitoldgico, que en algunas versiones es representado
como un muchacho y en otras como una mujer, pero en ambos casos, tras matar
a su hermano para comerlo, escapa a la luna. Este personaje es el causante de
los eclipses de luna, llamados atsaramb mim caaw, que quiere decir “morder la
luna”, y que representa a Xaweleat intentando devorar al astro celeste.

xeech: el viejo, el anciano.
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