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INTRODUCCION

La relacién entre las practicas religiosas prehispanicas y las propias de una
nueva fe impuesta por los evangelizadores que arribaron a tierras america-
nas ha sido tema de discusién inconcluso por parte de historiadores y
antropdlogos de la religién. Términos como sincretismo, adaptacion o resis-
tencia permean el estudio de organizaciones y practicas religiosas en Ame-
rica Latina y, concretamente, entre poblaciones indigenas, para afirmar tanto
la relacién como la separacidon entre ambos fendmenos.

En el presente trabajo mostraremos de manera concisa las dife-
rencias existentes entre los intercambios sagrados —con la divinidad, sus
representantes o intermediarios— propios de la liturgia catdlica, y los lle-
vados a cabo por los zoques chiapanecos que participan en sistemas de
cargos religiosos, esas jerarquias rituales de las que se ha escrito con pro-
fusion en la América indigena. Para ilustrar tal diferencia incorporamos,
en forma de anexos, diversos textos transcritos de su recopilacién oral y
que recogen oraciones en solicitud de cargos, explicaciones sobre la crea-
cion del mundo, o ilustran, con variados ejemplos, experiencias de inter-
cambios fallidos (o negativos).

Dichos textos asientan etnograficamente la construccién tedrica de
este articulo, y en ellos se quieren corroborar los mencionados contrastes
entre los intercambios propuestos por la liturgia catélica y los efectuados
por los cargueros zoques. Aunque no consideramos absolutos los contras-
tes mencionados, en este texto no abordaremos tal perspectiva para hacer
hincapié en que los mismos tienen su expresion mas nitida en el propio
caricter diferenciado del intercambio. Igualmente, existe un elemento ana-
dido que trasciende a la propia construccién ritualizada de las formas de
intercambio, nos referimos a la explicacién que los participantes en los ri-
tuales hacen de la creacién del mundo y otros aspectos que han sido deno-
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minados cosmovisionales, aunque, como bien afir-
maba Galinier, “El ‘modelo completo’ no existe
en la mente de ningun individuo” (1990: 674).

INTERCAMBIOS
SACRIFICIALES DISIMILES

No son extrafios los conceptos de obligacidn o
compromiso unidos a lo religioso y a las institu-
ciones que lo articulan. Obligaciones sustentadas
en intercambios o en demostraciones de confian-
za y reciprocidad. Estas ideas se aprecian entre
los miembros del sistema de cargos de Tapilula,
un municipio histéricamente zogue situado al
norte del estado de Chiapas. Tales conceptos ver-
balizados trascienden el cardcter propio de la obli-
gacion para articularse a través de diadas de con-
ceptos contrapuestos que orientan y se entienden
en la accion. Es decir, el compromiso religioso est4
ligado a la paciencia y a un intercambio sacrificial
con lo sagrado, mientras que la ausencia de com-
promiso o el abandono de tal estd relacionado con
el denominado aburrimiento, entiéndase deses-
peracidn, y al consiguiente castigo por parte de lo
sagrado al negarse a participar en la dindmica del
intercambio (Lisbona 1996, 2000). Estamos, enton-
ces, ante un intercambio negativo 0 un inter-
cambio de males, como se corrobora en muiltiples
ejemplos (véanse algunos en el apéndice 1).

PROIMMSE - [LA- UMAM

Los intercambios con lo sagrado, en forma
de promesa, deben sustentarse en una entrega, en
un intercambio entre las partes comprometidas.
De lo contrario las promesas, asumidas como sim-
ples peticiones de dones, no surten el efecto de-
seado y se convierten en intercambios fallidos.
Asi, la solicitud directa de bienes, de dones, sin
que medie un implicito desapego por el contradon,
suele terminar sin que se cumplan los objetivos
del promesero. Esa misma experiencia se tiene con
las fuerzas ocultas o encantos, que en distintos
aspectos habitan la naturaleza pensada de los
zoques. Asi, El Sombrerdn o Sombrerote, figura
de hombre poderoso a caballo, bigote profuso,
gran sombrero y puro, propone transacciones pa-
ra la consecucién de tesoros, de riquezas; sin em-
bargo, la imposibilidad de gastar lo acumulado
en dones festivos frustra el intercambio.'

Sacrificio y castigo son los conceptos que
articulan la participacion religiosa entre los car-
gueros, aunque relaciones similares se prolongan
en los discursos de otras adscripciones religiosas.
Estos términos, diddicamente opuestos, estin tam-
bién unidos porque aquel o aquello que tiene la
capacidad de causar el mal es también quien pue-
de prevenirlo o curarlo (Au £6€1993:87).7 Es decir,
los conceptos presentados hasta ahora no los en-
tendemos como opuestos por pertenecer a cos-
movisiones o culturas confrontadas, sino que la
lectura positiva o negativa que de ellos hacen los

'+ Tal circunstancia ha sido analizada por Boege para los mazatecos: “Los que se enriquecen lo hacen porque se

salen de las normas de intercambio simbélico establecido o también por pactos o intercambios con el diablo |...)
Todo lo que se sale de las interrelaciones de intercambio simbélico grupal crea una tension” (1988: 125). Sin
embargo, en su andlisis, subyace la idea de “bien limitado” de Foster (1976), por lo que “Tener mas se entiende
como algo que se obtuvo ilegitimamente [...] El envidioso es toda la comunidad” (Boege 1988: 125). Por el contra-
rio, en Tapilula no parece que ésos sean los pardmetros, va que los alféreces principales son los que suelen acumu-
lar mds capital debido a las actividades no campesinas; sus obligaciones no son tanto de un gasto econdmico
excesivo y tendente a la igualacion econdmica para evitar la envidia, sino que deben demostrar un mayor com-
promiso. Este hecho nos hace pensar que nada se puede obtener sin que exista un intercambio como ofrenda v
que los mds pudientes dentro del grupo de cargueros deben sacrificarse mas, algo similar al “trueque de ofren-
das” expresador por Taussig (1993: 287).

* Los Cordry (1988: 78) seflalaban esta misma circunstancia a principio del siglo xx en Tuxtla Gutiérrez: “Una
anciana [...] recordaba cémo afios antes, el presidente municipal habia prohibido las danzas zoques de San Ro-
que y como, inmediatamente después, San Roque se le aparecié en la noche acompafiado de un perro pequefio y
le castigd hinchdndole las piernas. Aterrorizado, el presidente consulto [sic.] a todos los doctores de Tuxtla, pero
ninguno fue capaz de curarlo. Al afio siguiente, el presidente Organizé una gran fiesta para el santo, pagando a
los danzantes, con el resultado de lograr curarse milagrosamente” (v&ase también el apéndice 1).
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cargueros debe ubicarse en una comprensién mas
amplia. Asi, el castigo, el comportamiento des-
acorde, en definitiva, el mal, no sélo es la contra-
parte a lo sagrado, sino que él mismo es sagrado
(Griaule 1987: 144, Taussig 1995: 148).

Los intercambios como carga o sacrificio
de tiempo no son extrafios o ajenos a distintos
pueblos mesoamericanos, en Chiapas han sido
expuestos, por citar algin ejemplo, para el estu-
dio de los cargos civico-religiosos entre los
chamulas, quienes “Se dan cuenta de que deben
sacrificar un afio de trabajo productivo y gastar
miles de pesos (probablemente prestados) por
el bien publico” (Gossen 1989: 235)." Otro caso,

ucra del contexto chiapaneco, es el de los oto-

mis estudiados por Galinier donde aparece la
idea de sacrificio econdmico y del servicio ¢o-
mo carga (1987), al igual que lo habia expresado
Thompson para los antiguos mayas.*

En este sentido podemos senalar que la
entrega de tiempo y trabajo, el compromiso en
definitiva, es vivido no como un intercambio sola-
mente sino como uno sacrificial.* Por ejemplo, du-
rante un velorio en Rayén, lugar de intenso frio,
el segundo mayordomo de Tapilula respondio a
nuestra simple cuestién del cansancio significa-
do por su cargo, donde se incluyen los 16gicos tras-
tornos de los habitos de descanso, diciendo que
“es sacrificio”. Esta respuesta, tan sorprendente
al principio, nos interrogé sobre cdmo se estable-
cia una relacion entre la actitud de entrega perso-
nal hacia la imagen a que se sirve, y que es vivi-

¥ Véase también Gossen (1992).
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da en ocasiones como una promesa personal,
y, por otra parte, el compromiso social adqui-
rido. Es posible que esta relacion se enten-
diera desde la perspectiva del sacrificio, ya que
incluso es utilizado el concepto en forma de
discurso.®

Si regresamos a la ofrenda y la promesa,
éstas son acciones conocidas para hablar de la
relacion de los hombres con lo sagrado, en nues-
tro caso tal sagrado indefinido se concreta en la
figura de “Nuestro Sefior” y en los santos. Estos
son mediadores durante todo el afo, abogados,
como también se los conoce en la literatura an-
tropol6gica (Foster 1976); a ellos se celebra y ofre-
cen oraciones, se dan palabras;” sin embargo,
durante los periodos de ritualidad intensa con-
centrada en los cambios de cargueros o en las
visitas a santos vecinos, su papel adquiere otra
peculiaridad ya que la entrada de los santos a
las casas no implica la entrada de un santo de-
terminado sino la entrada de “Nuestro Sefior”, v
en ambos momentos son conceptualizados de
forma analégica con los hombres:*

Las imdgenes son como las personas, si
estamos limpios, bien presentados, baiia-
ditos, estamos contentos, mas contentos
que los que llevan la misma ropa siem-
pre [...] igual son los santos, se les mira
bien con su ensarta, enrame, 5 bonito
[...] (Francisca Lopez, entrevista, 4 de
abril de 1996).

+La idea de carga aparece en diversos trabajos; por ejemplo Duverger relaciona la actividad festiva de los aztecas
con “una pesada carga sobre todas las capas de la poblacién” (1993: 93). [gualmente Reifler (1980) y Vogt (1988)
relacionan esta carga con el calendario maya. Otros autores también conciben el trabajo festivo como sacrificio,
por ejemplo, Aguirre Beltrdn (1986), Galvan Tudela (1987) y Sanmartin {1993).

s Vgase al respecto lo expuesto por Lopez Austin sobre los nahuas prehispdnicos (1989 482-483).

& Gruzinski (1995: 232), siguiendo lo expuesto por Lopez Austin, cuestiona la aplicacion del término sacrificio
porque considera que puede estar relacionado con el concepto prehispanico mexica de nextahualiztli, cuya tra-
duccién mds correcta seria acto de pago. Desde nuestra perspectiva el acto de pago, entendido como deuda, no es
incompatible con la idea de sacrificio, por el contrario, lo importante no seria el concepto en si, sino el contenido
y la explicacidn que demos al mismo; cuestién que permite efectuar comparaciones entre distintas situaciones
que tienen nexos aundgue se encuentren en adscripciones o lugares disimiles.

' Pitarch distingue las “palabras dichas” de una conversacion, de las ~palabras dadas”, las cuales por ser dones
tienen una mayor autoridad que las primeras (1996: 170}.

* En palabras de Galinier “el mundo de las divinidades es una duplicacién de la sociedad de los hombres™ (1990: 175).
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El sacrificio, si utilizamos la propuesta de
Mauss, es la expresion mas nitida del intercam-
bic. Su comprension como un cédigo bdsico de
expresion, como una “tecnologia ritual” (Delga-
do 1995: 16), es perceptible, dependiendo de los
procesos histdricos v sociales expresados en sus
acciones y discursos. Esta interpretacién del sa-
crificio, sin que implique la desatencién a cier-
tos “patrones logicos y formales recurrentes” de
su funcionamiento (Delgado 1995: 16-17), posi-
bilita que lo estudiemos en diversas manifesta-
ciones relacionadas con el &mbito religioso.

Estas ideas no tendrian sentido en nuestra
propuesta si no las pudiéramos enlazar con la di-
ferenciacion que Herrenschmidt (1989) establece
entre el sacrificio eficaz brahménico y el simbaoli-
co del Antiguo Testamento. En el primero el sa-
crificio alimenta a las divinidades mediadoras
para garantizar el orden del mundo; éste seria un
sacrificio que identificaria los drdenes universal
v humano gracias a la creacién de diferencias
(Herrenschmidt 1989: 183), es decir, el hombre
mantendria dicho orden a través de su directa in-
tervencidn en el sacrificio. En el segundo no exis-
tiria orden, sélo la voluntad de Dios mediante la
obediencia de los hombres a su ley, obediencia
sellada a través de un contrato, la Alianza (Herren-
schmidt 1989: 185-186). El sacrificio simbélico,
representado por la obediencia al Antiguo Testa-
mento, seria un acto formal donde el hombre no
tiene poder sobre el universo a pesar del acto
sacrificial representado en la misa; mientras que
en el sacrificio eficaz brahmanico el hombre tiene
poder sobre el universo gracias a su participacion
en el sacrificio (Herrenschmidt 1989: 186-189).¢

Tal corpus diferenciador en materia sacri-
ficial apunta, por una parte, la ruptura con el
evolucionismo social y cultural, que al unificar
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pricticas como la del sacrificio, las encamina
hacia una direccién en el devenir de los hom-
bres en sociedad, y, por otra, convierte al sacrifi-
€10 en una técnica disponible, en un lenguaje que
tiene su realizacién en la mediacién y el inter-
cambio, pero no sélo entre individuos y colecti-
vidades, sino intercambio también entre ins-
tancias logicas (Delgado 1995: 19).

Toda esta explicacién se dirige a confirmar
en el orden sacrificial la diferencia estableci-
da en los discursos y acciones de las diversas
adscripciones religiosas. En el caso de Tapilula,
el sacrificio de los costumbreros se distancia-
ria notablemente del establecido por catélicos
y adventistas, estos tltimos mais préximos al
sacrificio simbdlico, conceptualizado por
Herrenschmidt (1989).

LA CONCRECION DE LAS DIFERENCIAS

El concepto de sacrificio se lee a través de su rela-
cion con el don desde que el mismo fue plantea-
do por Mauss (1979). A partir de entonces no ha
dejado de ser preocupacién y tema de debate
antropoldgico, especialmente por los comentarios
¥ cuestionamientos vertidos por Lévi-Strauss
(1979, 1993) en los cuales consideraba indepen-
dientes al don y al contrad6n, cuestién que sitia
estos dos momentos mds en la érbita del intercam-
bio que en la del mismo don. En nuestro caso nos
interesa explorar la ofrenda sacrificial, la cuarta obli-
gacion mencionada por Mauss como don a los dio-
ses 0 a los hombres que representan a los dioses, "
La discusion ha oscilado entre el cardcter
desprendido o interesado del don," pero desde
nuestra perspectiva ambas circunstancias no son
incompatibles, especialmente si el sacrificio ar-

* Aunque aplicado al estudio de la modernidad, Giddens (1993: 81) efectia una division similar al hablar de
“compromisos de presencia” y “compromisos anénimos”, “Los primeros se refieren a las relaciones de fiabilidad
sostenidas por, o expresadas en, las conexiones establecidas dentro de circunstancias de presencia mutua. Los
segundos conciernen al desarrollo de la fe en las sefales simbélicas o los sistemas expertos [1993: 81]".

" Para Godelier estos dones de los hombres a los dioses, vividos como deudas, son el punto de partida para que
cristalice la jerarquizacion social (1996: 46).

" Bourdieu (1988, 1991) ha cuestionado a Lévi-Strauss porque “la interdependencia del don y del contradon
destruye la l6gica prictica del intercambio, que no puede funcionar sino por el hecho de que el modelo objetivo
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ticula el debate. En este sentido, nos decantamos
por hablar mds de intercambio que de don por-
que el primero implica una espera, una seguri-
dad, aunque ficticia, para los que participan de
dicho intercambio sacrificial." Por su parte, la
compatibilidad vendria dada a través de la idea
de renuncia a un bien que le es “propio” al ser
humano (Herrenschmidt 1989: 181), o mediante
la ofrenda de “esas cosas que son mds persona-
les [que] no pueden ‘ni prestarse ni tomarse en
préstamo’, como es el tiempo [...]" (Bourdieu
1991: 216)."

El sacrificio, en tal circunstancia, sinteti-
za la deuda de los hombres pero, a la vez, com-
promete de forma implicita a la contraparte sa-
grada, a “Nuestro Sefior”, a través del do ut des
(Mauss y Hubert 1995: 100). El resultado de este
compromiso y la eficacia de los ritos s6lo es po-
sible a través del sacrificio, personal y de grupo.
Asi, el intercambio establecido por los hombres
no tiene por qué obtener un contradon visible o
positivo de su contraparte sagrada; mas bien el
mecanismo que pone en funcionamiento se pa-
rece al desarrollado en la magia, donde su efica-
cia no estd en duda aunque el resultado no sea el
esperado, debido a que existen causas ajenas que
trastocan la accidn ritual, y cuyo resultado logi-
co es el castigo (Evans-Pritchard 1976).

Por lo tanto, tenemos en el sacrificio de los
cargueros la puesta en practica del compromiso,
pero entendido como un intercambio mas que
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como don porque este ultimo resulta imposible
cuando existe la intencién o la espera de una de-
volucion (Derrida 1995: 21-22). Esta discusion,
que involucra a los conceptos de don, intercam-
bio y reciprocidad, queda saldada si se diferen-
cian los dmbitos de aplicacion de los tres conceptos.
El primero puede considerarse una donacion al-
truista, que no obliga a la contraparte a una devo-
lucién; el intercambio, por el contrario, difiere la
devolucién pero obliga, en forma de deuda,
a la contraparte y, por tltimo, la reciprocidad esta
marcada por una simetria inmediata y coinciden-
te entre las partes.

Godbout y Caillé (1997: 48) ejemplifican,
en cierta manera, esta division. Por una parte
consideran que el don “tiene horror a la igual-
dad” como reciprocidad inmediata, lo que crea
diferencias y ordena lo pensable (Herrenschmidt
1989: 202) mediante las acciones establecidas en
el compromiso. El caso de los catélicos, donde
ya hémos mencionado algunas claves de estu-
dio propiciadas por el mismo Herrenschmidt
(1989: 202.)," muestra los dones de Dios, en for-
ma de gracias gratuitas y desinteresadas, a la
vez que establece pautas de intercambio, por
la espera diferida de una recompensa divina a
los compromisos sacrificiales de los creyentes;
sin embargo, se establece una clara diferencia-
cion con los miembros del sistema de cargos, v
ésta no es otra que la intervencién directa en
vy sobre el sacrificio de los cargueros. Asi, inten-

{todo don llama a un contradén) no es vivido como tal” (1988: 33). Algo similar han planteado Godbout y Caillé
{1997} mds recientemente. Un trabajo influyente en estudios sobre la gratuidad del don es el de Bataille (1987}, o
sobre el mismo entre los aztecas Duverger (1993).

2 En este sentido, Derrida insiste en diferenciar de manera absoluta el don de cualquier forma de intercambio ©
contrato entre partes y, por lo tanto, de cualquier devolucion o contra-don, porque ello alejaria la principal carac-
teristica del don, que es su “olvido™ (1995).

3 En su deconstruccion del “don”, Derrida discute la idea de “dar [el] tiempo™ como una contradiccion con el
olvido, que é] considera imprescindible para que exista don (1995: 36).

' Las propuestas de Herrenschmidt (1989) sobre el sacrificio simbélico catélico pueden ampliarse con ejemplos
de Chiapas, concretamente a partir del conocido texto del padre Flores, quien asienta la gratuidad de los dones de
Dios, como la “gracia”, a través de los méritos de Jesucristo: “;Por qué decimos que es gratuito? Porque siendo
superior a nuestra naturaleza, no tenemos derecho a exigirlo, sino que Dios nos lo da por puro favor”. El valor del
intercambio sacrificial también se apunta al referirse al sacrificio de la misa, que se realiza "Fara obtener otros
beneficios, y por eso es ‘impetratorio”™ o “Para aplacar a Dios asi por los pecados de los vivos y por las penas que
con ellos merecen, como en favor de las almas detenidas en el Purgatorio, y por eso es “propiciatorio™ (1975 18,
40). En el mismo autor véase también el “Ofrecimiento” (1975: 60).
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taremos mostrar dichas diferencias a través de los
planteamientos establecidos por Herrenshmidt
(1989) y entendidos en la creacién del mundo y
en clertos aspectos cosmovisionales.

En algunos datos de la cosmovisién y or-
ganizacion social de los zoques se insinua el ca-
racter punitivo de ciertas practicas. El castigo se
percibe como un incumplimiento de las normas,
situacion merecedora de sancién social o sagra-
da (Thomas 1974, 1990; Baez-Jorge et al. 1985;
Cordoba 1985; Reyes 1986, 1988). Por ejemplo,
tras la erupcidén del Chichonal (1982) en la re-
gion zoque, tenemos la explicacién por parte de
los afectados y sobre la cual Baez-Jorge, Riveray
Arrieta (1985: 82) comentan que:

[...] las unidades significativas mayo-
res de las distintas versiones miticas re-
miten a un proceso de intercambio in-
completo que conduce al origen y erup-
cion del volcin y a la afectacion de los
zoques (e intrusos), deudores evasivos de
piowacwe [...]*

Es decir, la negacién de un intercambio co-
rrecto produce el castigo de la figura mitica. Estas
afirmaciones no han sido suficientes para profun-
dizar en el estudio o consideracién del intercam-
bio." Ante la escasez de alusiones actuales sobre
estos temas entre los zoques, proponemos un bre-
ve acercamiento a uno de los mediadores entre los
hombres y lo sagrado, aquel que les permite esta-
blecer una relacién, nos referimos a la comida, que
¢s, posiblemente, el elemento mas visible.

Por ejemplo, para Mauss los hombres
“compran” la comida, los productos de la tierra
a los dioses porque ellos son “los auténticos pro-
pietarios de las cosas v los bienes de este mun-
do” (1972: 92). Es con ellos con quien es mas
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necesario cambiar y mas peligroso no llevar a cabo
los cambios” (1979: 173). Pero esto implica, si-
guiendo al mismo autor, que al aceptar los alimen-
tos queda uno obligado, se “recibe el don ‘sobre
la espalda’ (como una carga)” (Mauss 1979: 209).

La peligrosidad de los intercambios, de
esta carga, tiene entre los hablantes de zoque una
referencia en la relacidn con Nasakobajk (nas, tie-
rra; kobajk, cabeza) que puede traducirse como
Cabeza de la Tierra o Dueno de la Tierra. Las ex-
plicaciones para referirnos a nasakobajk provie-
nen de un ejidatario de San Francisco Jacona,
municipio de Tapilula, para él

Abajo estd el mar y encima la tierra car-
gada en cuatro esquinas, pero no sabemos
qué santos [la cargan] La tierra estd como
el atol que tiene encima pepita molida, la
tierra es la pepita. Los cuatro que cargan
la tierra se cansan porque el pecado pesa,
cuanto més pecado y kojabdf (“pecador”)
mas pesa la carga para los que estin car-
gando [...] Nasakobajk es el mero patrdn
de la tierra. Antes habfa que pedir permi-
so con Nasakobajk antes de sembrar o cons-
truir casa. Hay que ponerle vela, darle de
comer [...] sembrar gallina negra en la
casa[...] El duefio estd dentro de la tierra
vy madre tierra estd encima [...] Muchos
dicen que no da la tierra porque no le da-
mos de comer, no le damos su parte.

Carga y alimento estdn relacionados y
muestran el predominio del intercambio a la hora
de establecer relaciones con cualquier elemento
que haga comprensible la estadia de los hombres
sobre la tierra. La comida juega un papel y es re-
ferencia obligada en las relaciones con lo sagrado
y entre los mismos hombres. No parece que este-
mos frente a un ofrecimiento de primicias por

'* Piouwncwe, aungue no es la tinica forma de escribir el término, ha sido identificada con la imagen viva del volcan
Chichonal, en forma de mujer anciana que pasea por la regidn de los zoques. Antes de la erupcién de 1982 los
zoques la identificaron como la anciana que observaron en distintos pueblos (véanse los cuentos del maiz en el

apéndice 1).

** Holguin incursiona en las relaciones de intercambio y reciprocidad de dones a través de las ofrendas a los

santos y peregrinos en una fiesta patronal (1994). Otros autores que han mencionado la circulacidn contempori-
nea de santos son Blom y La Farge (1986), Thomas (1974), Villa Rojas (1985), Reyes y Villasana (1991), Velasco

(1993) v Alonso (1997).
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parte de los hombres, mds bien es su contraparte,
la duena de las mismas, con quien los hombres
adquieren una relacién de intercambio: mientras
“MNuestro Senor” alimente a sus criaturas los hom-
bres estardn en deuda con él,” deuda que no lo-
gran solventar nunca (Lopez Austin 1995: 157-
158)." Es decir, la ofrenda sacrificial es correspon-
dida con alimentos (Taussig 1993: 203-204).

Sin embargo, la presentacion y ofrecimien-
to de alimentos siempre tienen la peculiari-
dad de que estin cocidos, nunca crudos. El ali-
mento cosechado por los hombres y obtenido
gracias a su esfuerzo y trabajo, no se convierte
en “santo” hasta que no ha pasado por las ma-
nos de las mujeres. Ellas no sélo lo cuecen, sino
que lo ofrecen en el altar para solicitar “pueblo”
(los cargos religiosos), ademads de repartirlo en-
tre los hombres.” Esta idea de mediadoras entre
la naturaleza y el mundo de los hombres no sélo
es perceptible a través de la transformacion de
los alimentos, sino de los suefios que anuncian
esa mision, vista como necesaria por “Nuestro
Sefior”.® Asi, los hombres reciben el alimento de
los dioses gracias a su trabajo y compromiso ri-
tual, mientras que el alimento no se convierte en
tal sin la intervencion de las mujeres.

La ingestion de la comida es, pues, facili-
tada por los santos a través de la entrega de pa-
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labras de los hombres —en forma de oraciones
petitorias— durante la solicitud de "pueblo”.
Ello permite a los humanos acceder a la comida,
no solo facilitada por “Nuestro Sefior”, sino in-
gerida por él a través de los hombres, durante el
periodo festivo. “Nuestro Senor” y los hombres,
iguales gracias a la manducacion festiva, se equi-
paran analégicamente en dicho momento, pero,
a la vez, comprueban su diferenciacion jerar-
quica establecida por la ofrenda sacrificial #' Sélo
la mediacion de las mujeres posibilita, al coci-
nar los productos, evitar la peligrosidad de la
relacién directa de los hombres con los obje-
tos propiciados por la contraparte sagrada.®
Igualmente “Nuestro Sefior” recibe otro tipo de
alimentos, aquellos que s6lo él por su condicion
necesita, como son el humo del copal (pomo), el
olor de las flores de sus enrames y ensartas, o los
alabados en forma de musica.”

La relacion analdgica con los hombres, y la
intercambiabilidad con las fuerzas teliiricas expre-
sadas en la variedad de encantos zoques, facilita
que las imdgenes o la figura de “Nuestro Sefor”
se conviertan, como dice Augé, en problematicas
y sobrecargadas de exégesis como el cuerpo hu-
mano mismo (1996: 53). Cuestidn que remite a una
continuidad analégica e intercambiable entre el
cuerpo de los dioses y el de los hombres (1996:

7 Boege afade a esta idea la relacién establecida con la tierra: “Cuando la tierra se pone dura y acepta que se le
maltrate, se le quite algo o se le queme, lo aceptard siempre y cuando se le dé un pago a cambio. Producir es entonces
una actividad de contenido sagrado y de intercambio simbélico entre los humanos y la naturaleza™ (1988: 127).

" Deuda no solventada, posiblemente, porque, como afirma Lopez Austin (1989: 82-83), “los dioses fueron conce-
bidos como seres participantes en el proceso de intercambio; 0, mds alld, como expoliadores de los humanos
sorprendidos en desventaja™.

* Esta misma idea del papel de las mujeres como las que “cocinan” alimentos, pero también la cultura, es expre-
sada por Jaulin tanto para los alimentos como para la procreacion: “El rito parecia construido para que los hom-
bres tuviesen la certeza —o la ilusién— de que las mujeres no dejarian de devolverles, trasformado, lo que ellos
les debian en bruto: alimento cocido en vez de alimento crudo; nifo en vez de esperma”™ (1985: 54-53).

¥ Los que abandonan el sistema de cargos repiten con insistencia la diferencia entre productos manufactura-
dos vy productos cultivados: “ahora nos engafan con barquillitos [...] pero antes tenias tus tamalitos de frijol y
tu coquito™.

% Aguirre Beltrdn, al igual que otros autores que han trabajado entre pueblos mesoamericanos, senala la relacion
de los nahuas con sus dioses, los cuales son equiparados a "seres racionales a semejanza del hombre” (1986: 113).
2 Para Galinier “La leccién no puede ser mds clara: es imperativo atraer la benevolencia de los ancestros, compar-
tiendo con ellos una alimentacién femenina, de acuerdo con el principio de la circulacion de las substancias: de lo
femenino a lo masculino, por una comida cocinada, de lo masculino a lo femenino, por el esperma” (1990: 228).

% Véase Vogt (1988) para el caso de los tzotziles de Zinacantan y Alonso (1997) para la musica entre los zogues.
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107).% Pero esta circunstancia, como bien ha ex-
presado Pitarch, no tendria sentido si no se efec-
tuara en un plano horizontal,”® en el plano de la
tierra, donde se encuentran los hombres pero
también los santos y, por supuesto, las fiestas
(1996: 204-205). Es en el plano horizontal donde
se despliega el intercambio de dones o de males,
el sacrificio y el castigo,® como se advierte en el
siguiente fragmento de oracién utilizado para la
solicitud de pueblo:

[...] De nuestro sefior milagroso que estd
en la iglesia, en el templo, eterno sefior,
eterno milagro, solamente ti sefior, sola-
mente ti milagroso, que nos das tu santa
gracia y bendicién para sobrevivir en los
dias y en las horas por los cargos o com-
promisos que hacen en tu nombre, sola-
mente ti mi dios, solamente ti milagroso
cuidas las benditas siembras, santa pena,
que sirven para la limosna que reparten
en los cargos, que usan en los dias de fies-
ta. Eterno sefior, eterno milagro, ti sabes
que es lo que usan en Ja santa tierra don-
de hay alegria en la fiesta, donde encien-
den sus velas, donde usan flores olorosas
en el dia de tu santa fiesta. Eterno sefior,
eterno milagro, solo ti mi dios, solo td mi
sefior, cuidalos y ampdralos en caso de
enfermedades, en caso de muerte para que
sanen y tengan tu gracia y bendicién en
donde vayan; cumplan con tu santo car-
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go durante los 12 meses, 12 semanas, so-
lamente ti padre, solamente ti mi Dios
milagroso (véase apéndice 2).

La diferencia, pues, entre los cat6licos prac-
ticantes y los miembros del sistema de cargos
asume otra caracteristica aqui, la de insertarse
en distintos planos sacrificiales. Mientras que
para los primeros la relacion es vertical, con la
disposicién a los dones o los males de Dios y en
su recornpensa o castigo diferido en el paraiso o
en el infierno; para los cargueros se produce en
la horizontalidad del lugar donde vivimos, en la
tierra proveedora o denegadora de alimentos. En
este sentido es en el que Bdez-Jorge considera a
los elementos miticos que se despliegan en el
discurso cosmovisional de los zoques como cons-
trucciones que ejercen de intermediarias entre la
naturaleza y la cultura (1979: 15-16).7

Los ejemplos presentados nos interesan
para mostrar la intercambiabilidad polisémica de
las figuras miticas, relacionadas con las fuerzas
desencadenadas de la naturaleza y del orden
social, con los elementos sagrados representados
a través de los santos y “Nuestro Sefior”. Es de-
cir, a pesar de que fenoménicamente ostenten
diferencias, tienen en la punici6n similitudes que
facilitan un acercamiento analégico.” Con estas
menciones lo que queremos resaltar no es la co-
nexion étnica de estos fenémenos ejemplificados
por autores e interlocutores de Tapilula, sino el

“ Pitarch considera en su estudio sobre los tzeltales la  [...] abigarrada galeria de seres "otros’ [que] se encuen-
tran también dentro del cuerpo”, situacién que facilita comprender a los santos como “seres otros”. a pesar de
que ” [...] se encuentran en la misma categoria de los seres humanos” (1996: 123, 190-191).

* “La existencia del hombre total tiene sentido sélo en la tierra, lugar de dominio de los dioses protectores descen-
didos del cielo. Es la superficie de la tierra el tinico sitio de cabal potencialidad de goce” (Lépez Austin 1989: 282).
“ “Es posible que [...] el ordenamiento vertical del cosmos haya sido menos importante entre las culturas de
Mesoamerica que las relaciones sobre el plano de la tierra (lo que debi6 facilitar la renuncia tzeltal a tratar sobre
estos lugares)” (Pitarch 1996: 204-205).

* La presencia de Piowdcwe es notoria en la erupcion del Chichonal en marzo de 1982:  [...] para la mayoria de los
zoques la erupcion trascendié la dimensidn de la naturaleza, constituyéndose en dramatica presencia del tiempo
mitico”. “Desde una aproximacion inicial, se advierte que piowacwe —'la vieja que se quemao’—, el volcdn mismo,
es la imagen de la Tierra-Madre, de la Madre-Telarica; ser sobrenatural (mujer/monstruo) que integra la vida y la
muerte simbdlicamente en su vagina dentada” (Bsez-Jorge ef al., 1985: 70). Este trabajo permitird escribir a Biez-
Jorge (1988, 1992) otros posteriores sobre figuras miticas y deidades femeninas.

* Veéase el “juego” establecido por Foucault entre analogias y diferencias (1995: 269-271),
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encantamiento de la realidad, y cémo los proce-
sos de acercamiento y conocimiento de la mis-
ma estin mediados por la abduccién analégica.”

En una narracién sobre la creacién del
mundo por parte de Jesucristo, llamado “Chus”
de forma familiar por el informante, se aprecian
distintos aspectos de lo hasta ahora expuesto en
estas paginas. Por ejemplo, la similitud analégica
de la figura sagrada con respecto a los hombres,
puesto que su caracter de distinto s6lo se mos-
trard cuando sus companeros de juegos, mucha-
chos como él, sean escondidos por la madre en
un temascal. La imposibilidad de jugar con los
nifos propiciard, también, un intercambio falli-
do en el cual se advierte el castigo sagrado como
creacion. De esta manera los nifios saldrdn de su
encondite convertidos en los distintos animales
que habitan la region. Igualmente, en la misma
narracion aparece como el causante del mal crea-
dor Jesucristo; es también lo contrario, al con-
vertirse en el sol, en el dia, en el Hermano Mayor,

APENDICE 1

Las pdginas precedentes han tenido la intencion
de discutir, brevemente, las distintas concepcio-
nes de los intercambios, basicamente con lo sa-
grado, entre los miembros del sistema de cargos
de Tapilula y los expresados a través de la litur-
gia catolica. Los siguientes textos ilustran estas
diferencias mediante un acercamiento a inter-
cambios fallidos o negativos, o mediante las apre-
ciaciones que aparecen insertas dentro de las
oraciones en solicitud de cargos, asi como en una
descripcion de la creacion del mundo.

La relevancia de estos textos es que de boca
de los informantes surgen apreciaciones visibles
en la concepcion de los rituales zoques, por lo
que las explicaciones de los mismos participan-
tes, referidas a su visién del mundo, se entrela-
zan con el actuar ritual. De lo cual se infiere que
tanto en la construccion discursiva como en los
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puesto que tales acepciones tiene la palabra jama
que lo designa (véase apéndice 3).

La vertiente del intercambio, y concreta-
mente la del sacrificial, ha sido escasamente abor-
dada para tratar las diferencias establecidas entre
organizaciones religiosas en el México indigena.
Los aspectos cosmovisionales, los ciclos de vida
o disertaciones mds decantadas a interpretacio-
nes ideologicas se sobreponen a este tipo de
acercamientos que pueden facilitar reflexiones
sobre el papel de la participacion religiosa en
sociedades actuales.

En cierta manera, los breves ejemplos pre-
sentados sobre los zoques, una categoria étnica
de escasa referencia en Chiapas por su bajo per-
fil exotico, nos permiten reflexionar sobre el acer-
camiento a grupos humanos que conviven en
espacios de transformacién econdmica y politi-
ca, y son una forma de interrogarnos sobre el
pensar religioso y, aunque no ha sido tratado en
estas pdginas, sobre los cambios de adscripcion
que tanto inquietan en México.

despliegues rituales pueden seguirse estas
disimiles puestas en escena o concepciones del
intercambio establecidas entre los cargueros y
otras adscripciones religiosas.

INTERCAMBIOS FALLIDOS

Félix Solorzano Echevarria, campesino, mayor
de setenta anos, nacido en Raydn y residente en
San Francisco Jacond, municipio de Tapilula.

Cuento del malz

Eso fue antes, dicen que no sé como fueron a es-
conder maiz, no sé cémo lo hicieron esas cosas,
eso no lo entiendo yo, tanto maiz en el cerro di-
cen cuando habia mucho tiempo de hambre, esa
cosa lo sabe usted, creo. Cuando hubo este una

* Abduccion entendida como “La forma de razonamiento en que una similitud reconocible entre A y B propone
la posibilidad de ulteriores similitudes” (Bateson 198%: 203).
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persona que medio sabfa que habia maiz, presté
este pajaro carpintero y fue tocando por aca y
por alla de ese cerro donde estaba sencillo. Bue-
no, después prestaron otra, como le dicen [a] ese,
ese que trabaja como rayo, Toki (rayo), antes lo
descubrio [la] arriera donde iba a sacar maiz,
donde iba a sacar maiz, porque ese paso jijo de
la chingada en un pedacito, se encuentra con can-
grejo y donde llegas a traer maiz, dénde llegas a
traer comida, uhh!, lo llegé, pero ti no vas a pa-
sar, i no pasas, yo con qué trabajo paso y que se
va y se arriesga y alld se quedd todo apachado
ese cangrejo, por eso dicen que estd puro pachad,
porque se quedd en la tierra apachado vy asi en-
tonces después lo descubrieron bien, bien don-
de habia maiz. Ese como rayo, ese lo fue a
romper, dicen que salid maiz, no sé por dénde
se rego. Ahi habia dicen que los de por acd arri-
ba, este los de este lugar, fueron a traer el primer
clase de maiz y los de por acd abajo les tocaron
este puro polvo ya, ahi encontraron una sefora,
una viejita ancianita, y este como lo hacemos,
bueno les dijo la vieja, si me llevan, si me apre-
cian, si me llevan vayanme [sic.] a enterrar, ahi
me ponen una capita para que yo no me moje
completamente, ahi me siembran y ese es y cuan-
donazca lo van a ver c6mo cémo los voy a expli-
car cOmo lo van a sembrar esa semilla que va a
nacer y esa, es cacao dicen, por eso alld abajo hay
cacao, en Tabasco y todo por ahi.

Ellos lo llevaron a esa sefiora porque acé
va no la quisieron. Ese cerro no sé donde sers,
cudl cerro serd, no sé en qué parte del lugar estu-
vieron escondiendo el maiz.

La mina Santa Fe

Aqui cuando hubo tiempo de la mina, era ya un
pueblito chiquito como una ciudad, de oficinas,
no era cualquier cualquier lugar ese pueblito, es
de paga, es de dinero. Ahi sacaban dinero pues,
este, hay una cueva que le dicen Santa Fe, San
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Rafael, varias cuevas hay una cueva de aquel
lado del rio grande que le decian San Rafael y
otra Santa Fe, y otra no sé cémo le dicen, pero
hay muchas cuevas de la mina. Entonces, este
ahi sacaban dinero pues; hay oficinas pues y di-
Neros, cuantas cosas, pues!

Los estudiantes estdn sacando paga, estin
sacando paga, estén sacando dinero; llega el
tiempo de, llega aproxima el tiempo de San Lo-
renzo puede ser de Amatdn, si dicen que es de
Amatan, San Lorenzo que va [y] se le presenta
un viejito pidiendo limosna, que va pedir limos-
na dice entonces son los que trabajan, son estu-
diantes y no le hicieron caso. ;Qué quieres tu
vigjito, quieres dinero, quieres paga? janda a tra-
bajar! Ni siquiera ni una limosna [y se] estaba
aproximando su fiesta, era antes de 10 de agos-
to, 10 de agosto es su fiesta de San Lorenzo. Se
fue ese viejito a pedir limosna, a que le ayuda-
ran, pues quien se quiere colaborar pues, no le
dieron nada, no le dieron y entonces este ya era
tarde sali6, vino a dormir. Hay un sefior que vive
en la orilla, ahi vino a quedar ya era tarde, no le
dieron nada, no me dieron nada, ni modo, pues
ya que no me dan nada esta tarde ya lo voy a ver.
Usted no vaya a tener miedo, usted no le de cui-
dado usted, usted no le va a pasar nada, que yo lo
vOy a ver que voy a hacer esta noche, a mediano-
che, no a medianoche, a las once, a las doce, a la
una. Y aguacero y aguacero y aguacero y aguace-
ro, ayyy! Vino a escuchar derrumbes por acd y
por alla, todas las oficinas se las tapd, se las barri6
todo, no que... s6lo ese sefior este quedd alli, este
donde durmié durmié ese sefior, s6lo ese queds,
solo vino a [...] Ese sefior presté posada, ahi dur-
mio. Al otro dia no habia nada y justamente al
otro dia dicen que cémo lo supo el cabrén gobier-
no, era de Tabasco, le decian Garrido, Garrido
quemasantos,™ cémo lo supo que justamente
mando [a] un federal a que le vengan a buscar
San Lorenzo que lo iba a quemar, uhhh!, quién le
fue a acabar la mina de Santa Fe... no lo encontra-
ron... [a] ese San Lorenzo no le hicieron nada,

" Gobernador del estado de Tabasco durante dos periodos en la época revolucionaria mexicana: conocido COmo

quemasantos por su dedicacion a la iconoclastia.
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Prohibiciones festivas

Llegaba el dia de San Bartolito, también iba a lle-
gar la fiesta de Santiago, era la fiesta de Santiago
y los cargueros, los alcaldes. Los cargueros fue-
ron a pedir este permiso al presidente municipal,
era este Prisciliano Camacho, de La Providencia,
ese era el presidente. Fueron a pedir permiso, no
no dio permiso ese presidente, que este que lo otro,
anda mucho chamaquito en las calles y de repen-
te lo pueden pisotear un chamaquito y no no dio
permiso, no dio, uhhh! Y ese Prisciliano dicen que
monté su caballo, eran las tres de la tarde, monto
en su caballo y se vino pa’ su rancho, a la Provi-
dencia, no habia nada de nubes, només un peda-
cito que habia de nubes, estaba claro el tiempo...
Tasss!, cuando el rayazo fuerte, entonces ya esta-
ba entrando ese presidente en su puerta, €n su
corral, cuando le dan un cuartazo bueno, lo tira-
ron al suelo, le quitaron el diente, todo, todo. Creo
que hasta en la piedra cay®, le quitaron el diente,
medio privado quedd, uhh!, porque no dio per-
miso que corrieran caballos que hacen todos los
afios de los costumbres, porque corren caballos,
montan caballos en el dia de la vispera del dia
grande de Santiago Santiago, y San Ramo, fiesta
de Ramos también, todas esas fiestas la celebran
alla. Asi lo hicieron y eso no dio permiso pues,
uhhh! Ora un afio ya fui también en fiesta de San-
tiago también lo hicieron, montaron, montaron
caballo, ya estdn haciendo otra vez, si, hasta esos
ladinos con su mujer montan caballo, ahf con su
tambor y su carrizo, ahi todo el dia, todo el dia, es
costumbre anterior pues, ahi esta.

Cuento del Maiz

Ceferino Herniandez Villarreal, campesino, ma-
yor de 70 afios, nacido en Pantepec y residente
en San Francisco Jacond, municipio de Tapilula.

Hace muchos afios que habia mucha falta, habia
mucha hambre, sufria la gente por no tener mafz...
Otro poco el viento que acababa la milpa; mucha
gente de muchas comunidades sufria hambre.
Un dia el cangrejo estaba en busca de co-
mida, hasta los animales sufrian de hambre, an-
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tes los animales también hablaban como noso-
tros... pero de repente en su camino va topando
la arriera que trafa maiz. Ya fue que lo agarro
con su pinza en la garganta y le preguntd que si
en dénde habfa agarrado maiz, porque [en] nin-
guna parte se encuentra maiz, ni comprado.
;C6mo es que la arriera trae maiz?, y le pregun-
t6 y la arriera no queria decir. Le preguntd mas
veces y como lo iba preguntando mds fuerte era
el apretén del cangrejo. Hasta por tltimo, ya poco
faltaba que le cortaran la garganta, era mucho
el dolor. Pues no [le] quedaba otro camino, tu-
vo que decir que el maiz lo traia del cerro, que
entraba en un agujero [en el] que nadie podia
entrar. Pero dijo la arriera al cangrejo: “pero ti
no vas a entrar porque es muy pequerio el aguje-
ro”, pero el cangrejo tenfa mucha hambre, fue
donde estaba el agujero, intenté entrar, rascaba
la tierra, hacfa la lucha para poder entrar. Con la
espalda traté de pasar el agujero del cerro, pero
no pudo. Primero se desgasté hasta quedar
pacho, por eso ahora es as{ el cangrejo, porque
en esa época el cangrejo era bola. Pero no se que-
dé conforme, buscé ayuda con otros, [a] quien
lo podfa ayudar. Ya fue que encontré el pajaro
carpintero y le pidié [el] favor, que si queria rom-
per el cerro, porque alli habia maiz, y asi deja-
rian de sufrir hambre.

Pues aceptd el pdjaro, y presumido dijo que
era muy facil el favor que iba a hacer. Intent6
varias veces romper el cerro con el pico. Le daba
y le daba y nada. Se dio por vencido. Pero el can-
grejo no qued6 conforme y buscé a otro quien
podia ayudar y se encontré con el guajolote. Otro
presumido con el gran cuerpo, creyendo que de
un golpe rompfa el cerro. Se encarreré y con las
dos patas se aventd. En el momento que tocé el
cerro se quedé abierto de las dos patas y se gol-
ped el pecho y qued6 hinchado de golpe. Poreso
también el guajolote tiene muy liso el pecho.

El cangrejo vio que nadie podia con el cerro
y hablé con el Hombre-Rayo. Le explicé el caso,
pues dijo el rayo: mira, te voy a mandar al toki
(rayo). Si en dado caso no lo llegaran a lograr me
vuelves a llamar para que yo me vaya, porque
conmigo no va a jugar nadie. Estd bien, dijo el
cangrejo. En ese momento estuvo pendiente del
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trancazo que iba a dar el foki. Llegé la hora del
golpe, y se estallo el cerro. Ya fue que sali6 maiz,
pero en cantidad. Vino mucha gente para reco-
gerlo. La gente que estaba cerca, en La Frailesca,
agarraron maiz bueno. Los que llegaron més des-
pues, los de Tapilula, llevaron maiz ya picado.
Pero en eso llegaron los de Tapalapa, ya demasia-
do tarde. Encontraron puro polvo. Pero aun lo
recogieron, no se desanimaron. Se dijeron entre
ellos “lo llevemos, en algo nos puede servir”. Lo
juntaron y lo llevaron, por eso en Tapalapa la gente
vivia de esa tierra haciendo ollas de barro.

Pero ya [al] dltimo llegaron los abajefios y
encontraron una viejita y nadie quiso llevarla. La
viejita les dijo: “llévenme, en algo les puedo ser-
vir”, y los hombres se pusieroh de acuerdo, en-
traron en conformidad y aceptaron. Dijo la viejita:
“dejenme recomendarles algo. Viendo que tienen
labuena voluntad de llevarme, por que yo no voy
a vivir mucho tiempo, es poco lo que voy a vivir
con ustedes, pero cuando me muera no me vayan
a enterrar entera, higanme pedacitos y siém-
brenme por fila, y pongan unas estacas para que
se den cuenta en donde me van sembrando y lue-
£0 veran en que me convertiré”. Ya fue que pasé
unos dias, semanas, meses, luego fueron a ver la
siembra que habia pasado, ya fue que encontra-
ron matas de cacao, ya con las frutas bien carga-
das. Como ya habia cacaos maduros empezaron
a cortar y a despulpar. Por eso se sabe que el ca-
cao vino de una viejita; por eso es muy 1til para
cuando llegan a pedir la mano de la novia. El no-
vio tiene que llevar su chocolate.

Por eso hoy en dia se produce mucho ca-
cao en Pichucalco, Teapa, Villahermosa. Salieron
mas beneficiados los que se llevaron a la viejita.

Los que llevaron maiz son de La Frailesca,*
por eso el maiz de por alld no se pica, no le cria gor-
gojo. Por eso los que les tocé maiz picado, por esa
razon hoy se pica rdpido el maiz. La arriera tam-
bien, por eso se quedd con la barriga muy delgada,
porque tantito le falté que le quitaran la mitad.

PROIMMSE - [LA-LINAM

APENDICE 2
ORACIONES EN SOLICITUD DE CARGO
(PEDIR PUEBLO)

Mayordomo de Tapilula

Fiesta de San Bernardo Abad, 20 de agosto de
1959.

Traduccién de Silvestre Gémez Rodriguez.

Eterno sefior, eterno milagro, te veneran en la
casa de Dios, hacen cosas en tu templo. Eterno
senor, eterno milagro, todavia hay hijos tuyos tra-
bajando, que estdn ganando lo que van a comer
y usar. Eterno sefior, eterno milagro, perfecto
sefior de todos tus hijos que tienen paciencia para
servirte. Hay todavia hijos tuyos en lugares don-
de comen y viven. Eterno sefior, eterno mila gro,
solamente i sefior, solamente t milagroso cui-
dalos, alimbralos a todos tus hijos para que ten-
gan tu gracia, anden y vayan donde trabajan,
donde ganan el bendito dinero que sirve para
vivir y para la limosna.

Eterno sefior, eterno milagro, solamente ti
mi sefior, solamente ti milagroso de cuantos exis-
ten en la iglesia, en el templo, donde esta senta-
do nuestro patrén San Bernardo, Santo Tomas,
padre eterno milagroso que ven por tu fiesta en
tusanto dia. De nuestro sefior milagroso que esta
en la iglesia, en el templo, eterno sefior, eterno
milagro, solamente ti sefior, solamente td mila-
groso, que nos das tu santa gracia y bendicién
para sobrevivir en los dfas y en las horas por los
cargos o compromisos que hacen en tu nombre,
solamente ti mi dios, solamente ti milagroso
cuidas las benditas siembras, santa pena, qué sir-
ven para la limosna que reparten en los cargos,
que usan en los dias de fiesta. Eterno sefior, eter-
no milagro, ti sabes que es lo que usanen la santa
tierra donide hay alegria en la fiesta, donde en-
cienden sus velas, donde usan flores olorosas en
el dia de tu santa fiesta. Eterno sefior, eterno mi-

" Region de la Depresién Central chiapaneca considerada el granero del estado.
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lagro, solo ti mi dios, solo ti mi sefior, cuidalos
y ampdralos en caso de enfermedades, en caso
de muerte para que sanen y tengan tu gracia y
bendicién en donde vayan; cumplan con tu san-
to cargo durante los 12 meses, 12 semanas, sola-
mente td, padre, solamente ti mi Dios milagroso.
Eterno sefior, eterno milagro cuando vienen en
el dfa y hora de tu santo estdn los mayordomos,
mayordomo principal, si es alférez principal de
nuestro sefior, aytdanos a hacer aungue sea un
poco de lo que nosotros no hemos podido, cuan-
to reciben en tu dia, en tu hora, pero si lo hace-
mos, aunque poquito hasta donde podemos en
cuanto a lo que es en el arreglo de nuestro sefior,
solamente ti, sefior milagroso, en el dia de tu
santo podemos decir lo poco que sabemos de ti
de acuerdo [...] gracias por haberme escuchado
sefior (hombre).

Contestacién del Mayordomo de Ray6n

Traduccién de José Mariano Herndndez Juarez.

Ahora ti recibelo con todo tu corazén y con todo
tu espiritu. Tt lo verds y ti lo haras que es santo
servicio, santo cargo. Cargo bendito, lo que en
este momento estamos pidiendo. En la primera
hora y en este santo dia (dia del sefior). Oficio
bendito, oficio bendito, santo regafio.®

Tus humildes hijos y criaturas que se en-
cuentran sobre esta tierra, los que se encuentran
en este mundo, en este momento ya nos estamos
haciendo cargo; tu servicio, ya nos estamos en-
caminando en tu nombre, ya estamos caminan-
do, ya lo estamos llevando a cabo.

Sefor mio, la verdad es que ya no lo estan
haciendo lo que nuestros padres nos dejaron, la
costumbre, lo que tu quieres que se haga, santi-
simo sacramento.

Doce veces milagroso, 12 Santos milagro-
sos, Santo San Bernardo, Santo Tomas, San
Bartolomé, Santo Cielo, también a la Virgen de
Guadalupe, patrén San José, Santiaguito, Virgen

% Referencia a la dificultad para llevar a cabo el cargo.
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Maria, Santuario Milagroso, Sefior Esquipulas,
Senor de Tila Milagroso.

Aungque es poco lo que te ofrecemos, pero
como de lugar siempre estamos haciendo lo
que ti quieres, pero estamos caminando. Ya es-
tamos conviviendo juntos. Ya estamos saborean-
do lo bueno que es este servicio bendito, santo
costumbre,

Pero los que hoy estamos juntos, quizds no
todos lo resistamos este compromiso para el afio
préximo, para la entrega de compromiso, pero
aun asi te estamos pidiendo este momento, en
esta fiesta.

La verdad, como tii lo ves que ya no muy lo
quieren hacer tu santo servicio, pero aqui estamos
nosotros para apoyarlos, ayudarlos en lo que esta
a nuestro alcance, sefior de lluvia, Sefior de Tila
Milagroso. Sélo tii eres mi padre Dios, ti que nos
das tu bendicién, a tus hijos, a tus criaturas. Pero
ya lo vamos a celebrar para el afio que viene o en-
este ciclo, para que asf también celebremos juntos
el mero dia de tu santo. Sefior mio, que tu fiesta y
venida todavia falta que llegue.

También falta la llegada de nuestro Sefior
Jesucristo Milagroso. Asf también puedan ver
tus otros hijos que todavia, que no estan con-
vencidos, porque es bueno hacer el santo cargo
para que no se acabe la costumbre. Asimismo
vean que sf cumplieron con su deber del prin-
cipio hasta el final con este santo servicio, san-
to costumbre, para que vean que el dfa de tu fies-
ta es muy alegre, para que asf lo puedan hacer
tus otros hijos, criaturas de esta tierra y de este
mundo.

San Bartolomé, Santo Cielo, Patrén San
José, Santuario Milagroso, Sefior Jesucristo, que
ustedes son duefios del dia/sol, que ustedes son
duefios del tiempo, hora.

Sefior Esquipulas, Sefior de Tila Milagroso,
aqui te lo pedimos para damos fuerza y valor, para
no quedarte mal con este compromiso, para todo
los que estamos llevando, y recibiendo este cargo,
que lo hardn durante 12 meses, 12 semanas, que
asi también lo hagan tus otros hijos, criaturas.
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Esta peticién ya estd por terminar, y todos
lo hardn ya que ellos se hardn cargo de buscar,
de conseguir todo lo necesario, pero también
para eso te pedimos y rogamos que los ayudes,
les des fuerza y valor para que no se queden ven-
cidos, para que el dia de tu fiesta estén conten-
tos, ya que estardn en tu nombre, por lo que han
hecho un gran compromiso en tu nombre, por lo
que lo hardn de todo corazén y con toda su alma,
asi pues te lo pedimos, santisimo sacramento,
santisima Virgen Maria, Santo Domingo. Uste-
des que son duefios del dia/sol, ustedes que se
encargan de la noche, danos valor y fuerza por-
que sin tu ayuda nada podriamos hacer.

Senor mio, te pedimos perdén, por si he-
mos pensado mal, o hemos hablado mal, por la
forma de hablar, que si hemos dicho palabras gro-
seras, con este pedazo de oracién. Muchas gra-
cias, sefior, padre milagroso que estis en el cielo.

APENDICE 3
CREACION DEL MUNDO

Ceferino Herndndez Villarreal, campesino, ma-
yor de 70, nacido en Pantepec y residente en San
Francisco Jacond, municipio de Tapilula.

Hace muchos afios que no existia la luz. Las gen-
tes antiguas trabajaban en la oscuridad, gritaban,
chiflaban. Todos juntos trabajaban para la cons-
truccion de la iglesia porque estaban seguros iba
llegar la bendicién de Dios. Asi lo pensaban, la
llegada de Nuestro Sefior Jesucristo. Se preocu-
paban de construir muchas iglesias.

En ese tiempo no comfan porque no exis-
tian plantas, animales, luz; después de haber lle-
gado nuestro sefior ya fue que hubo plantas,
animales, estrellas, luna...

Las plantas se crearon por las necesidades,
porque cuando lo estaban corriendo Nuestro
Sefior Jesucristo. Encontraba la gente trabajan-
doen sucaminoy le preguntaba que estaba sem-
brando en ese momento la persona respondia de
l0 que queria cosechar, no tardaba mucho ya es-
taba la cosecha, asi sucedi6 con todas las plantas
comunes, arboles frutales..,
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La gente [se] comunicaban con chiflidos,
gritos, sefias, porque todavia no se sabian hablar.
En esos tiempos fue Nuestro Sefior Jesucristo que
hizo el uso de la palabra. El mismo hablé en
diferentes idiomas y al mismo tiempo [hablé]
los dialectos, por eso hoy dia muchos idiomas
se hablan. El zoque de Tapalapa no es lo mismo
que el zoque que hablan en Pantepec, Francis-
co Ledn...

Entonces fueron creados los animales.
Nuestro sefior cuando vino en este mundo ya
sabemos que creo muchas cosas. De una cosa
formé otra cosa... Los animales que existen hoy
dia fueron por unos nifios con quien jugaba
nuestro senior, un dia vino a buscar a sus ami-
guitos para jugar con ellos, pero su mam4 de
los nifios fue a esconderlos en un temascal, les
decfa “escondanse porque ya viene Chus”, asi
lo dicen los que se llaman Jestis. Ya que llegé
Chus pregunté por sus amigos y le dijeron que
no estaban... escuché que estaban haciendo bu-
lla, jah!, son animalitos que tengo encerrados;
ya fue que agarrd una vara y sacé los animales
nombréndoles por cada animal que le dijo la
senora que tenia en [el] temascal: en ese mo-
mento salieron diferentes tipos de animales, son
cerdo, perros, mono...

También dicen nuestros padres que habia
en esos tiempos hombres malos y como tam-
bién habia hombres buenos. Dicen también que
la gente mala lo agarraron nuestro sefior y lo me-
tieron en el fuego, y la virgen Marfa quiso sacarlo
su hijo del fuego pero no pudo porque se podia
quemar. Después de bajar la llama del fuego fue
a verlo su hijo ya convertido en Sol, y con el calor
de su hijo fue que la Virgen Maria se convirtié en
la Luna, por eso es para nosotros los indigenas, el
Sol es nuestro padre y la Luna nuestra madre.

Por eso nosotros decimos que Jestis fue y
es nuestro hermano. La Virgen es su madre, por
€50 es nuestra madre también... Cuando vieron
que se habia convertido nuestro sefior en la luz
y la claridad en ese momento, los hombres anti-
guos todos agarraron camino al monte, todos
convertidos en monos, gorilas. Los que portaron
bien son los monos, hacian obras buenas, los que
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portaron mal son los gorilas, hacian brujeria,
hechizos. Por eso hoy en dia encontramos unas
figuritas o mascaritas bajo la tierra, y por eso sir-
ve esas mascaritas de barro para curar, son re-
medio, porque ellos se dedicaron hacer pura

VISION DEL MUNDO E INTERCAMBIOS SAGRADOS EN CHIAPAS

maldad durante que vivieron. Por eso los mo-
nos se pueden domesticar, porque se portaron
bien en aquellos tiempos, y por esta causa estos
animales se parecen a nuestros ancestros. s#
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