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El propésito principal de este articulo es el de acercarme a la identificacion y
andlisis de los mecanismos culturales que los zoques de dos pueblos del estado
de Chiapas utilizan y desarrollan para recrear, perpetuar y continuar una
cultura cuyas manifestaciones son cada vez mas relegadas por los modelos de
la cultura nacional contemporinea. Pueblos, que se han visto involucrados en
propuestas e innovaciones de diversas formas de concebir la vida, el mundo y
que inteligentemente han sabido asimilarlas y engranarse a ellas para continuar
creando una identidad cultural en la que encuentran una base sélida de valores,
- principios, formas de pensamiento y accién frente a la moderna sociedad
nacional. Me referiré a los pueblos de San Fernando y Ocozocoautla.

Estos municipios, al igual que sus vecinos Chicoasén, Berriozabal,
Cintalapa, Osumacinta, desde el periodo colonial fueron sujetos permeables al
cambio, a una transformacion estructural muy importante, a la imposicién de
una cultura ajena y nueva. En esta regién, los colonizadores desarrollaron un
prospero sistema de haciendas de cria de ganado bovino, cafia de aziicar, asi
como del cultivo de la grana. Atractiva también por la existencia de gran
cantidad de mano de obra que requerfa el proceso de explotacién de los
recursos asi como de la creacién de los nuevos centros poblacionales.

*Este trabajo tiene sus bases en la ponencia que presenté en el simposio sobre "Investigaciones
recientes en el drea zoque" en la pasada XXIl Mesa Redonda de la Sociedad Mexicana de
Antropologia, agosto de 1991. Trabajo denominadc "El papel actual de las mayordomias en los
zoques de Chiapas". ;
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La vida tradicional sufrié un acelerado ritmo de resquebrajamiento
desde ese momento histérico.

Las particularidades de los pueblos colonizados, han ido varlando y
alterdndose a lolargo del devenir histéricoy dentro de él cada comunidad, cada
pueblo ha conservado en mayor o menor medida rasgos de una cultura
ancestral. No por ello decimos que los pueblos sean duefios de culturas puras,
estaticas e inmutables, sino que al entrar en contacto con nuevos modelos
culturales la vieja cultura se incorpora, se adapta, no sin antes dejar las huellas
de su propio acervo y ciimulo con el cual contribuye para enriquecer la nueva
cultura.

Viajeros, etndlogos, antropdlogos, las ciencias sociales en general y sobre
todo la etnohistoria y la arqueologia han aportado una gran cantidad de datos
que han servido de base para conformar la historia de nuestros pueblos a lo
largo del tiempo.

Lo que ahora me interesa resaltar, es que de todas las fases de la historia,
esta ultima, digamos este siglo y concretamente a partir de la segunda mitad,
abrié paso a nuevos procesos de cambio social implantando una modalidad
cuyos elementos peculiares tipifica a la.estructura socioeconémica actual.

Al comenzar la década de los afios cuarenta ocurren hechos que dan inicio
a la modernizacién socioeconémica en los paises de América Latina, traducido
en el despegue de un desarrollo y modernizacién de las sociedades nacionales,
se inaugura el llamado “desarrollo estabilizador”, que implementd su base en
el crecimiento de industrias con tecnologia occidental, aunado al aumento de
importaciones industriales y el subsecuente empleo de asalariados; la conso-
lidacién y expansién del crecimiento urbano; la introduccién de nuevas
tecnologias comunicacionales, especialmente la televisién, han conformado
una serie de fendmenos que han contribuido a la masificacién e
internacionalizacién de las relaciones y modelos culturales (Garcfa 1989:180).

Han sido y contintian siendo algunos hechos importantes que a partir de
esa década ha caracterizado la conformacién social, econémicay cultural de una
sociedad a la que denominamos moderna.

En nuestros pueblos dependientes esta modernizacién muchas veces ha
sido ficticia e ilusoria, las apariencias parecen indicar que los pueblos avanzan
de manerafirme & incontenible hacia una de las metas que desde el siglo pasado
los gobiernos de las élites nacionales han deseado: la consolidacién nacional por
la via de la unificacién social, étnica y lingiiistica, esto es la homogeneidad
cultural, para dacirlo en palabras de Bonfil (1988:81).

Obviamente, Chiapas con toda la abundancia y prodigalidad de recursos
no podia quedar al margen del magno acontecimiento, nuevamente la regién
se vio alterada, Ia “integracién” del Estado al desarrollo y modernidad plasmé
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en la creacién de los grandes complejos hidroeléctricos, primero Malpaso,
luego Chicoasén; la explotacién de mantos petroliferos al norte de la entidad
y toda la red de caminos e infraestructura y de servicios que ello implicé. El
paisaje de Chiapas asi como del vecino estado de Tabasco empezd a cambiar
radicalmente, se inici6 un intenso y febril agujereo, se construyé una vasta red
de caminos robados a la milpa y platano, la region se llené de mecheros, de gas,
de plataformas, de torres, de baterias para procesar gas (Tirado 1972:9), en fin
de grandes y pequefias obras de construccién; aunado a la presencia y accién
de los programas de desarrollo implementados por las agencias e instituciones
gubernamentales, que en conjunto conforman los medios y elementos que han
engarzado a la regién a una dindmica de cambio estructural.

Asi, se han producido cambios tanto culturales como de identidades, y
aunque algunas veces percibimos en el encuentro aspectos tensos provocados
por el choque de lo “nuevo” con lo “viejo”, también vemos aparentes trazos
laxos en el proceso de aceptacién yadaptacién de esos elementos innovadores.
Presenciamos el encuentro de la tradicién con la modernidad.

Se dan cambios en la conducta social, y por lo tanto en la cultura como
consecuencia de las alteraciones importantes (como lo son las que hemos
sefialado)en las condiciones de vida de una sociedad, es decir, que cualquier
suceso que cambie la situacién en la cual se da la conducta colectiva, se rehacen
las acciones habituales y se da preferencia a nuevas respuestas, que puede llevar
a innovaciones culturales (Murdock 1975:350).

Con esto, estamos aceptando que las culturas no son estéticas, son
permeables, y, por lo tanto sus portadores los individuos, son susceptibles de
cambios muchas veces inducidos. Cambios que se han dado, histéricamente,
a través de mecanismos diversos, como otrora lo fue la dominacién de cuerpos
y almas que fueron sometidos por medio de la cruz y la espada, actualmente
esa penetracion-desestructuracién (como lo denomina Odena G. sf.) de las
identidades, favorece la construccién de nuevos elementos en las culturas
tradicionales y aparecen nuevas identidades.

Tras estos sefialamientos trataré de acercarme a la identificacion de
aquellos agentes sociales que tienen la capacidad por medio de su estructura
y conformacién de convocar y crear un modelo que funciona como eje central
de cohesion interna de un sistema ideolégico que busca a partir de ahi la
refuncionalizacién de un sistema de creencias, férmulas de reemplazamiento
susceptible de restituir lazos de solidaridad que permite soportar la asimilacién
a nuevas formas organizativas.

Como sefalé anteriormente, me ocuparé de los municipios de San
Fernando y Ocozocoautla que se encuentran ubicados a dieciocho y treinta
kilémetros respectivamente del centro de administracién piblica y politica mas
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importante del estado, la capital Tuxtla Gutiérrez.

Sus origenes, los ubican étnica y lingiiisticamente entre los zoques
asentados en la regién denominada Depresién Central, segln la division que
hiciera Villa Rojas (1975:25), es una de las tres regiones culturales que ocupan
los zoques en Chiapas, y que fueran detectadas desde la Colonia.

Los veintidés y veinticinco mil habitantes de cada municipio basan su
economia en actividades agricolas, principalmente en los cultivos de maiz, frijol
y café; también la explotacién de ganado bovino; el comercio y la prestacién
de servicios en la cabecera de los municipios. La cercania de estos municipios
a Tuxtla Gutiérrez, hace de esta ciudad el mas importante mercado de sus
productos y el lugar de trabajo para diversos asalariados.

Actualmente, la lengua zoque ya no se practica, no se habla, se ha perdido
en estos pueblos, se sustituyd por el idioma nacional y usan la lengua zoque sélo
algunos ancianos en la intimidad del hogar y eventualmente en sitios publicos.
Son cada vez menos las manifestaciones de la vieja cultura, (por lo menos en
apariencia) que es posible observar en la vida social de estos pueblos. La regién
se encuentra asociada a una economia de cambio, cultivando y manufacturando
productos para una economfa de mercado.

Los trabajos previos realizados en estos municipios nos confirman que la
participacion en fiestas llamemésle tradicionales, es decir festejos realizados
por mayordomos y priostes que conforman el sistema de cargos, asi como las
filiaciones religiosas de los habitantes del drea, nos han proporcionado
explicaciones acerca de la identidad como eje para entender las relaciones
sociales y explicar el por qué podemos hablar de una cultura zoque como tal.

La composicién de los actos religiosos realizados en los festejos nos
indican que la cohesién y la solidaridad por semejanza, diria Durkheim (citado
por Alpert, H. 1985) subsisten, tinicamente y en cierto grado, en un sistema de
relaciones que se apoya en el catolicismo tradicional, es decir, la religion
europea (apropiada y adecuada). Se hace de la prictica religiosa el criterio
definidor de la identidad y el punto focal de valores culturales, y es en ese
aspecto del pensamiento del grupo donde las tradiciones de la formacién social
prehispanica y colonial adquieren importancia a pesar de la decadencia,
combinacién y aparicién de algunos de sus componentes.

Me refiero a los cargos religiosos tradicionales, las fiestas a los santos, a
las que algunos sacerdotes catdlicos se oponen criticindolas de anacrénicas y
onerosas.

En estas tradiciones juegan un destacado papel el ya tan estudiado
“sistema de cargos”, institucién creada por el estado colonial sobre la base de
las estructuras preexistentes propias de los naturales y que respondi6 a un
objetivo esencial: la estabilizacién de un sistema de extorsién del tributo, asi
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como de asegurar la vigilancia y festejo a los nuevos santos.

Se crearon cargos religiosos destinados por una parte, para asegurar la
vigilancia del templo, y por otra, celebrar con regularidad fiestas que recauda
la evangelizacion del grupo indigena, y ayuda al mantenimiento de la iglesia por
medio del pago peridédico de misas, especie de tributo indirecto,(Dehouve
1976:217).

El tema no es novedoso. Con diversos enfoques muchos investigadores
de las ciencias sociales se han ocupado de él en diferentes tiempos y espacios.
Se le ha denominado sistema de cargos, sistema de fiestas, sistema de
mayordomias, etcétera y ha sido considerado como la principal institucién
pelitico-religiosa de las comunidades indigenas. Las concepciones que del
sistema se tiene son distilitas y variadas. Diversos antropdlogos
mesoamericanistas se han ocupado de &i, pues en el sistema convergen
distintos aspectos de la vida del pueblo: cultural, econémico, social, religioso,
politico y de identidad.

En Chiapas, la regidn de los Altos ha sido desde la década de los afios
cincuenta la mas atractiva para los antropélogos norteamericanos, en ella han
realizado estudios cientificos sociales, e hicieron del estudio del sistema un
tema cldsico.

A riesgo de parecer demasiado sintética y subjetiva, en el sentido de no
explayarme en el tema, ya que ese nc es mi objetivo principal, me atrevo a
retomar una definicion que Korsback (1987:220) resume, producto de la
revision de las investigaciones de norteamericanos, ya que en ella se toman los
elementos mas importantes. Su caracterizacién indica que

“es una serie de oficios claramente definidos y marcados, que se turnan entre
todos, o casi todos, los miembros masculinos adultos de la comunidad. Un
miembro asume las responsabilidades de su oficio para un tiempo limitado
(normalmente un afo) para después retirarse a sus quehaceres cotidianos
otros anos. Por lo regular los cargos son sin remuneracion alguna, y mas bien
confieren al incumbente gastos considerables. Los cargos estan ordenados
jerarquicamente: para ocupar un cargo es condicion haber ocupado anterior-
mente el cargo precedente. El sistema se compone de una jerarquia tnica
conformada por dos estructuras distintas, una de cargos religiosos y otra de
cargos politicos, y el ascenso en el sistema sigue una trayectoria en zigzag
alternando entre cargos religiosos y politicos. Después de haber ocupado todos
los cargos, o gran parte de ellos, es posible retirarse de las obligaciones de la
vida publica gozando del titulo de “principal” o “pasado”, disfrutando el
prestigio ganado en los cargos y con mucha influencia en las decisiones
tomadas por la comunidad”.
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Agrego unos elementos mas para completar la definicién que responde
a la misma corriente retomado por Smith (1977:37).

Aisla a la comunidad indigena por medio del nivelamiento econémico, por
creer que los gastos rituales disminuian la riqueza de los indios mds présperos
y les impedia asi transformarse en empresarios. De ese modo, la comunidad
se “nivelaba” econémicamente; todos participaban en menor medida de su
pobreza, y nadie podia invertir sus excedentes en movilidad social o en otras
actividades a fin de crear desacuerdo, por lo que el sistema obliga al individuo
a utilizar el producto de trabajo no para la inversién, sino para el gasto
comunal conspicuo que evita la capitalizacién”.

Esta definicién, emanada de un trabajo de campo antropolégico es
producto de una corriente teérica que corresponde al funcionalismo estruc-
tural.

En afios recientes, el tema contintia creando polémica, investigadores
como Smith (1981), elaboré unanilisis detallado del sistema, ademds de realizar
un estudio sobre el surgimiento, significado y perspectivas del mismo en
Chiapas y Guatemala que lo condujo a realizar una revisién critica de lo escrito
anteriormente.

Por su parte, Medina, A.(1987) lo retoma, al realizar un ejercicio, con el
interés de escrutar posibilidades nuevas que al respecto lo llevé a una revision
analitica de los trabajos de la etnografia mesoamericana. El autor concluye que
no hay que perder de vista y que es necesario vincular la actividad del sistema
de cargos con el proceso de continuar y recrear de la visién del mundo que
sintetiza la particularidad histérica de los campesinos indios.

Entre los zoques, contrariamente a lo ocurrido en la region altefia, han
sido pocos los antropélogos interesados en el tema. Destacan los trabajos de
Norman Thomas que elaboré un estudio sobre la organizacién ceremonial del
municipio de Rayén durante los afios 1964-1965. En él describe al sistema
ceremonial como respuesta estructural a las predominantes tensiones econé-
micas y a la creencia de la brujeria por envidia.

Por otro lado, Andrés Fibregas, escribe sobre las mayordomias de Tuxtla
Gutiérrez y Copoya al iniciar la década de los afios setenta. Retoma el tema al
analizar la estructura de poder entre los zoques en el afio de 1986.

En lo que se refiere a esta regién, Fibregas afirma que los cargos aln
existen, mencionando algunos como son el de prioste, albacea, mayordomoy
sirvientes y que continta el de mujeres, agrega que hay alteraciones profundas
al introducirse, alos “padrinos” de las imagenes, que sirven de apoyo para pagar
la fiesta y en las que se admite poblacién no zoque dentro del sistema.
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Reacomodos introducidos por las crisis de la poblacién zoque de esta drea
desplazada de su tierra por el proceso de urbanizacién, que se ha visto
acompafiado de la llegada de poblacién de otros lugares del Estado y de la
Republica, poblacidn que ignora quiénes son los zoques y cudl ha sido su historia
(1986:192).

Y, dentro del proyecto zoque que se desarrolla en el Instituto Chiapaneco
de Cultura los antropdlogos del Carpio y Lisbona han registrado el funciona-
miento del sistema en el municipio de Ocotepec, trabajo intitulado “Organiza-
cién social en el area Zoque. Un Estudio en dos perspectivas”. A nivel personal, en
los dos dltimos afios lo hice, en los municipios a los que ahora me refiero: “El
carnaval de San Fernando. Los motivos zoques de continuidad milenaria”, 1990 y
“El carnaval de Ocozocoautla”, 1991.

De esos trabajos, se puede deducir que el sistema no se ajusta ni adectia
a la cldsica experiencia registrada en los Altos, lo mismo que las definiciones
y concepciones que de ella surgieron. Actualmente, no se registra una
secuencia estricta en su escala jerdrquica, salvo excepciones para el caso de San
Fernando donde esto ocurrié hace algunos afios y que ahora continda con
aceptables flexibilidades. Tampoco se ha comprendido la estructura dentro de
una “economia de prestigio”, y mucho menos en una institucion politica ligada
al ayuntamiento constitucional.

Fabregas, afirma que si en algin momento histérico esto ocurrié debid
haber sido antes del decreto de las Leyes de Reforma en el afio de 1859,
momento en que se separaron los bienes de la Iglesia y el Estado, lo que implico
una reestructuracién del sistema.

Antes de la promulgacion de estas leyes, las mayordomias poseian sus
propias tierras, eran duefias de haciendas en las que la cria de ganado bovino
eralaactividad mas importante, cuyos ingresos se repartian para diversos fines:
costear misas, pagar al sacerdote para sus oficios, cubrir impuestos y sobre
todo, para celebraciones y fiestas en los que cada barrio afirmaba puiblicamente
su supervivencia y su prestigio comparativamente con otros barrios, pueblos
y la propia sociedad espaiiola (MacLeod 1983:71).

No tengo a mi alcance la informacién completa ahora, para poder
entender exactamente |2 composicién y el funcionamiento del sistema en la
regién anteriora esta época, si enalgin momento histérico el sistema de cargos
entre los zoques conformd una estructura de poder, fue hasta principios de
este siglo en que dejo de serlo.

En estos pueblos, sostiene Fibregas, existié una interrelacion entre el
ayuntamiento Yy el sistema, es decir, el ayuntamiento y la iglesia. Ya para la
década de los afios veinte de este siglo, la estructura sufrié un “desdoble” y la
parte apoyada en la iglesia perdié importancia en beneficio de los cargos en el
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ayuntamiento y el PRI. A partir de alli su transformacién se aceler6 perdiendo
su importancia en la estructura real de poder (1986:193).

Lo que ocurre actualmente, y comparto la consideracién final del trabajo
que el citado autor realizdé en los afios setenta, es que el sistema de
mayordomias que ahora funciona en Tuxtla y asi lo creo para San Fernando y
Ocozocoautla responden a un movimiento defensivo de la cultura local, mas
que a un sistema que tienda a la formacién de una “economia de prestigio”,
entendida ésta por los antropélogos norteamericanos como una forma
operativa que las mayordomias desarrollan para canalizar los excedentes
economicos hacia el gasto suntuario en la celebracién, y cuyo propésito es el
de obtener prestigio o elevar su status, ademés de nivelar las condiciones
econémicas de los integrantes del grupo, mientras que por otra parte impide
la capitalizacién y su consecuencia més directa: la estratificacién clasista. Al
respecto, Smith considera (comparto su observacién) que en realidad, el
sistema de fiestas no tiene practicamente ningun efecto sobre la distribucién
de los ingresos de la comunidad, ya que (nicamente provoca episodios de
consumo intensificado, pero no la redistribucién de la riqueza (ibid. :37).

Podemos hablar de prestigio, como sinénimo de respeto, para el caso de
los mayordomos, quienes son poseedores de conocimiento del proceso ritual,
sus fases, sus momentos y de ser ellos mismos quienes sefalan al prioste y
cowuinds el momento justo de ejecutar ciertas acciones del conjunto totaliza-
dor, que los convierte en “personas de respeto”. Ciertamente, los participan-
tes conocen de igual modo los pasos del proceso (puesto que han crecidoen
ellos) pero los mayordomos tienen el privilegio de indicarlo y sefalarlo en el
momento adecuado. Y a la vez que el prioste se sienta receptor de tan
importantes consejos. Para decirlo en palabras de Dehouve, “palabras que se
convierten en palabras de respeto, en formulas rituales que las recitan o indican los
titulares del cargo de mayor prestigio; estan dirigidas ya sea a los santos, ya sea a
los titulares” (1976:225).

La estructura del sistema y su funcionamiento en el tiempo y espacio del
que ahora me ocupo hace pensar en un sistema de poder “no formal”, diriamos,
que el sistema se constituye en un cuerpo de personajes consejeros, cuyo fin
es el de tratar de dar continuidad a aquellos aspectos de la cultura en los que
pueden seguir celebrando su solidaridad étnica y local de una manera que eilos
y todos los involucrados controlan. El sistema conformaria un mecanismo de
adaptacion que ofrece a la gente sentimientos de identidad, disciplina social y
sensacién de seguridad espiritual. Todo ello alrededor de las fiestas tradicio-
nales; actividades éstas de culto y celebracién a los santos que anualmente son
llevadas a cabo con la mayor suntuosidad y en que, por medio de la estructura
de esos hombres con cargos, la comunidad entra en contacto mediante el
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compromiso moral con los simbolos comunes, reproduciéndose en ella la
identidad cultural del grupo, definida por Vazquez (1988:57) como aquella
identidad que se construye a través del contacto continuo y sistemdtico del
grupo, donde se dan procesos de resocializacion preestablecidas en los que el
individuo participa con todo un sistema de simbolos concretos, relaciones y
normas especificas que se manifiestan en su vida.

Cuando hablamos de identidad cultural, nos estamos refiriendo a la
construccién de la conciencia colectiva o comin, nombre dado por Durkheim
(ibid; 1985) a la suma total de semejanzas o similitudes sociales, es decir, al
complejo total de las maneras de obrar, pensar y sentir que en su conjunto
constituyen las caracteristicas de los miembros de un grupo; es el lugar de
aquellos valores que son idénticos para todos.

Asi, el grupo que converge en el evento construyey organiza esa identidad
alrededor de un cuerpo de simbolos religiosos que se ajustan, a su vez, a las
formas de identidad social, estilos de vida, demandas y servicios que los
creyentes en lo particular requieren, haciendo de esta prictica religiosa punto
importante en la valoracién de la cultura.

En el proceso de la formacién de esta identidad, debemos referirnos en
primer lugar, segin Bartolomé (1991), al proceso de construccién de la
persona a partir de la configuracién de la identidad individual; asi, se podrd
entender la forma en que las sociedades conciben, definen y finalmente
construyen una particular versién de lo que debe ser un ser humano. El
individuo o persona segiin Mead (1990:167) es algo que tiene desarrollo; no
esta presente inicialmente, en el nacimiento, sino que surge en el proceso de
la experiencia y la actividad social, es decir, el individuo se desarrollaa resultas
de sus relaciones con ese proceso como un todo con los otros individuos que
se encuentran dentro de ese proceso. O bien, para definirlo como lo hace
Geertz, podemos afirmar que llegar al estadio de ser humano es llegar a ser un
individuo, y llegamos a ser individuos guiados por esquemas culturales, por
sistemas de significacion histéricamente creados en virtud de los cuales
formamos, ordenamos, sustentamos y dirigimos nuestras vidas (1987:57).

Origen y fundamento de ese proceso es la necesidad del individuo de
trascender un estado de aislamiento e integrarse en un grupo en el que pueda
reconocerse en y con los otros, reconocimiento que no suele darse direc-
tamente sino a través de la mediacién de un objeto externo como lo es esa
estructura del sistema de cargos, integrada por individuos a los que Medina
(1987:166) considera maestros de ceremonias y guias de los responsables del
cargo, en las diversas etapas del ciclo ceremonial pues, son quienes marcan los
actos y tiempos de cada evento del conjunto; y en torno de ellos los actos
religiosos brindan un sentido alrededor del cual se congregan los individuos.
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En la medida en que esos individuos se identifican con esa estructura pasan
aidentificarse entre si (de hecho comparten lealtad yadhesién) y se constituyen
propiamente en grupo generador de una identidad cultural.

Cada grupo social es portador de una cultura propia a la que Geertz
(ibid:88) define como un esquema histéricamente transmitido de significacio-
nes representadas en simbolos, un sistema de concepciones heredadas y
expresadas en forma simbolica por mediode las cuales los hombres comunican,
perpetian y desarrollan su conocimiento y sus actitudes frente a la vida.

Esa cultura especifica a su vez conlleva el fenémeno de identidad, que es
entendida o traducida como la razén de ser que da sentido y pertenencia al
grupo.

Asi, la fiesta tradicional ritual puede ser también entendida como la
institucién de las relaciones estructurales, en palabras de Bartolomé (ibid:20),
el conjunto de relaciones estructurales, se expresan a través de una serie de
manifestaciones ideolégicas (“creencias”) y de pautas conductuales (“costum-
bres”) que buscan mantener la vida individual inserta en el desempefio de los
roles tradicionales. De ese modo el evento proporciona a sus participantes un
espacio fisico y social exclusivo y excluyente, el que es defendido por el
conjunto, frente a la incertidumbre que provoca el cambio.

Por otra parte, creo necesario sefialar que los individuos participantes de
la conmemoracion interactdan en distintos medios sociales y laborales:
campesinos, obreros de la construccién, obreros de.la Comisién Federal de
Electricidad, dependientes de comercios en la ciudad capital, estudiantes,
etcétera. Por lo tanto sus posibilidades de enfrentarse a distintas realidades son
variadas, pero no pierden el vinculo en la medida de considerarse un grupo
definido, no pierden lafiliacién, asunto que permite lograr la vinculacién afectiva
y efectiva con el espacio y tiempo ritual.

La gran mayorfa de esos individuos que han sido “absorbidos” en cierto
grado por la ciudad de Tuxtla, no pierden los vinculos, ya que muchos de ellos
son viajeros de cada dia, o bien “semanean”, es decir de lunes a viernes
desarrollan el trabajo que la capital ofrece, perofinalmente regresan, la cercania
lo permite. Especialmente para la semana de carnaval ahi estan compartiendo
un mismo patrimonio cultural, ahi estin consumiendo el putsing, el cacapoté,
el ponsoqui, y se bafian con sapoyol'. Y dejan en esa semana de fiesta toda la
energia, la devocion y el placer que el espacio les brinda. A la semana siguiente

| Putsind, es un dulce de pepita de calabaza dorada en el comal para después revolverse con
panela o piloncillo; cacapoté es un plato compuesto por una taza con pinole y cacao, dos panes
y el ponsoqui o figurillas hechas de maiz, que representan a las personas con cargos dentro de
la organizacién del carnaval.
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vuelven a la oficina, a seguir atendiendo a los clientes en la tienda, a la escuela,
al mercado, a la milpa, a seguir integrados a la cultura dominante, a la economia
rectora, a la modernidad.

Por otro lado, no hay que dejar fuera un elemento determinante para la
verificacién y continuidad de estos eventos, tiene que ver con el aspecto
econémico. Sostener un evento como lo es el carnaval, implica una erogacién
monetaria bastante fuerte; para el caso de Ocozocoautla me atreveria a afirmar
que participa el cincuenta por ciento de la poblacién que vive en la cabecera
del municipio, lo que significa, dar de comer y beber durante cinco dias a todo
aquel que asiste a cada una de las cinco casas donde se desarrolla el ritual.

Cargo que recae principalmente en el cowuind y el mayostomé que es la
“junta” de veinte personas que, conjuntamente con el primero organizan y
coordinan los rituales y pormenores de la celebracién.

Ellos, aportan cierta cantidad de dinero, ademés de hacer una colecta
entre los habitantes del pueblo. Pero es el cowuind quien hace el mayor
desembolso. A ello hay que agregar que por la modalidad que éstos han
heredado de sus antepasados cada cowuing es “dueiio” vitalicio de su santo, y
no lo debe rotar o prestar a otra casa. No son “afieros” como se reporta en
otros casos, situacion que ha provocado cierto desgaste en el cowuind lo que
motivé que en el afio de 1991 se formara un Comité pro Carnaval, alentado
principalmente por aquellos profesionistas que trabajan en Tuxtla, asi como
por los vecinos de los barrios, donde se ubican los cowuinds: “nos juntamos para
que no desmerezca la fiesta, queremos seguir teniendo nuestro carnaval como
es la mera tradicién™. El resultado fue evidente, se noté abundancia en la
comida, la bebida y la musica, al igual que en el arreglo de las casas, a diferencia
del afio anterior.

De esta forma, los zoques de Ocozocoautla buscan continuamente los
rnecanismos y dispositivos necesarios, para revitalizar una tradicién al adoptar
nuevas formas que responden al logro de los objetivos. Cuando en algin
momento determinado, aquellos dejen de funcionarles, innovaran y encontra-
rdn otros, que satisfagan sus requerimientos y necesidades colectivas.

En San Fernando la situacién es distinta, en cuanto a la forma. La fiesta se
centraliza en una casa, participan en ella nada mas “los inditos”, como llaman
“losricos” del puebloala gente que participa en el carnaval: agricultoresy gente
de menos recursos econémicos.

La carga de la celebracién recae en manos del prioste, quien es guardiin
de laimagen del santo durante tres afios consecutivos, lo que significa sostener

2 Es la opinién de los miembros del nuevo comité.
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la fiesta por ese tiempo. Sin embargo, aunque elloimplique un gasto muy fuerte,
y asi lo entienden todos, por ahora hay una lista de cinco personas anotadas
en espera, que desean obtener el cargo. En San Fernando, la fiesta estd
garantizada por cinco trienios.

Comparto la idea de Bonfil, (1988:93) al sugerir que el proceso de
afirmacién y reafirmacién de la identidad del grupo, significa la decisién de
pertenecera un grupo correspondiente, es decir, formar parte de un complejo
nudo de interdependencias que ubican socialmente al individuo a partir de
derechos y obligaciones culturalmente prescritas. Esa ubicacién social en que
las expectativas y seguridad individual estén firmemente establecidas, compite
en favor del mantenimiento de la identidad de origen frente a la incertidumbre
(y las experiencias de fracaso) de cambios, mediante el cambio de identidad, a
una red de interdependencias diferente, donde la posicién social de quien pasa
la barrera del grupo tiene muchas posibilidades de ser inferior y marginal. No
es simplemente la expresion ideoldgica de la pertenenciaa un grupo que asume
derechos exclusivos sobre un determinado patrimonio cultural; se debe tener
presente que tal patrimonio abarca mucho mas que los recursos materiales
indispensables para la subsistencia. La participacién de una cultura propia
comin comprende la aceptacién de un conjunto de valores y significados,
normasy lealtades, que tienen sentido porque se articulana partir de una matriz
cultural particular que les da coherencia.

Nuevos tiempos, nuevas propuestas, nuevas imposiciones seguirdn
rondando e incrustindose a nuestras sociedades, y, ellas con sus expectativas
y las coyunturas que los acontecimientos proporcionen, seguirdn articulandose,
engranandose al proceso social. Las identidades se ajustaran y acomodaran a
los nuevos modelos por venir.

Cierto, es que estefin de milenio nos propone cambios aun impredecibles
por la rapidez con que se vienen dando los acontecimientos a nivel nacional e
internacional, uno de ellos, considerado de gran trascendencia y que habré de
materializarse en breve, es el denominado Tratado de Libre Comercio, cuya
dimensién rebasara el terreno puramente mercantil.

Se pretende de forma dramdtica introducir al pais a una dindmica de pais
desarrollado, sin serlo realmente. La diversidad cultural de nuestros pueblos
se vera (aunque suene reiterativo) trastocada en todos sus niveles, “Serd la mds
hortera de todas las guerras que han habido y habran™.

Nuevas transformaciones se estan produciendo en la estructura econd-
mica que se adectian al ritmo y necesidades que la sociedad actualimpone, uno

3 Fragamento de una cancién ("La guerra que vendré"), Luis Eduardo Auté.
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de ellas plasma en el TLC. El estado moderno se veri en la necesidad de crear
unaindustria cultural (de hecho enalgunas partes de la nacién esto opera desde
hace algunas décadas) donde no exista. Y se hara de las fiestas religiosas un
espectaculo folclérico-turistico, degradando asi el valor propio de las manifes-
taciones culturales de nuestros pueblos.

Por lo mismo, supongo que estos grupos populares tendrin mas
necesidad de reafirmar sus valores, el sentido de su existencia, su identidad y
mientras exista la demanda, el reclamo de seguir siendo en su propio espacio,
continuaran estas manifestaciones festivas-religiosas porque ellas representan
una Unica oportunidad en las que el encuentro efectivo y afectivo se da sin
contratiempos. Sin que por ello estas sociedades queden aisladas o al margen
del entorno econdmico y politico regional y nacional.

Cito el Gltimo pérrafo del ensayo final que escribié Guillermo Bonfil en
tornoala preocupacion que para él representaban las implicaciones que tendria
para la cultura la formalizacién del mencionado Tratado, de no convocar
nuestras opiniones y decisiones frente a lo que parece ser un proceso de
hegemonizacién cultural que no necesariamente corresponda a la nuestra.

“No se puede priorizar la coyuntura inmediata por urgentes que sean los
problemas que plantee, sin tener muy claro hacia qué rumbo nos conducen
las decisiones y las soluciones de hoy, que por su trascendencia y hondura
pueden ser irreversibles. Y esto nos compete a todos, porque vamos en el
mismo barco y debemos poder decir a cual puerto queremos llegar. El cambio
cultural mds urgente es que surgira de un nuevo pensamiento critico radical
y arraigado, capaz de formular alternativas e imaginar otros futuros posibles.

O imposibles, pero que tengan la fuerza de convocar nuestras voluntades”,
(Bonfil, 1991).
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