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PRESENTACION

La diversidad bioldgica, cultural, étnica y linglistica del estado de Oaxaca ofrece una ri-
gueza inabarcable para las ciencias sociales y las humanidades. El presente nimero de
Cuadernos del Sur ofrece un recorrido transdisciplinario por varios aspectos singulares de
la cultura y la historia caxaquenas.

Cuadernos del Sur persigue el objetivo de incentivar el didlogo entre disciplinas socia-
les, miradas necesarias para comprender los diferentes matices de la realidad del sur
del pais. En esta ocasion contamos con perspectivas desde la lingUistica, la historia y la
antropologia que nos permiten acercarnos a la realidad de Oaxaca.

El primer acercamiento se concentra en analizar con sumo detalle la ritualidad de
una comunidad zapoteca de la Sierra Sur. En “El calendario ritual de San Bartolomé
Loxicha”, Emiliano Cruz Santiago y Rosemary Beam de Azcona abordan las peculiari-
dades de este calendario de 260 dias y la forma en que persiste la cosmovision zapote-
ca ancestral, desde una sugerente perspectiva linglistica que pone de manifiesto como
la lengua ofrece un panorama poco explorado para seguir escribiendo la historia de la
region. Ademas, el texto es particularmente emotivo por ser un trabajo péstumo en el
caso de Cruz Santiago, un reconocido lingtista oriundo de San Bartolomé y fallecido en
2015 a los 29 afnos de edad.

El segundo articulo se remonta a la Colonia, época del auge de la produccion de
grana-cochinilla. En “El surgimiento de una region granera: Nejapa, siglos diecisiete y
dieciocho”, Huemac Escalona LUttig desarrolla un revelador relato histérico sobre esta
region donde la produccion del insecto tintdreo, de origen prehispanico, se convirtié du-
rante el régimen colonial en una actividad comercial altamente apreciada que modificé
profundamente las relaciones interétnicas de todo ese territorio.

El siguiente articulo mantiene su mirada en el pasado colonial, pero en la region
de la Costa. “La Costa central y su relacion con la Sierra Sur oaxaqueia: migracio-
nes de zapotecas y un proceso de ‘ladinizacion’ en tiempos de la Colonia”, de Nahui
Ollin Vazquez Mendoza, explora la construccion identitaria del cabildo de la republica
de naturales de Huatulco. A partir de una minuciosa investigacion de archivo y una in-
teresante perspectiva de andlisis, Vazquez Mendoza muestra como se dio un proceso
de asimilacion —o ‘ladinizacion’— dentro de esta comunidad, lo que le permitio a este
grupo, a través del dominio del idioma espafiol, fungir como intermediario entre el poder
virreinal y las comunidades indigenas.

De nuevo en la Sierra Sur, el articulo “Hacia una caracterizacion geolingiiistica del
miahuateco”, de Mario Ulises Hernandez Luna, nos sumerge en las raices étnicas e
histéricas de las variantes dialectales del idioma zapoteco en esta region. Hernandez
analiza la variacion de un fonema especifico entre hablantes del valle de Miahuatlan y
de la sierra, ademas de proponer una sugerente hipotesis sobre las causas que origina-
ron esta diferencia lingdistica.
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Por ultimo, de nuevo en la costa oaxaquefia, nos asomamos a la construccion iden-
titaria de los pueblos afromexicanos contemporaneos. ““Yo soy uno de los mas more-
nos en mi familia’ Procesos de racializacion al interior de familias de la Costa Chica:
contextos de aparicion y reflexiones analiticas”, de Carlos Correa Angulo, desarrolla
los procesos de racializacion al interior de entornos familiares, espacios en los que se
exaltan o mitigan los prejuicios y valores asociados a la identidad racial.

En nuestra seccion de resefias, Saul Millan y Gustavo Lins Ribeiro ofrecen dos lec-
turas de la obra Viviendo la interculturalidad. Relaciones politicas, territoriales y sim-
bdlicas en Oaxaca (2016), de Alicia Barabas y Miguel Bartolomé, pretexto para hacer
un repaso por la vasta obra de dos antropdlogos fundamentales para la antropologfa
latinoamericana de los Ultimos cuarenta afios. Barabas y Bartolomé, como bien sefiala
Millan, representan un ejemplo de diversidad tematica y unidad conceptual.

Cuadernos del Sur agradece la valiosa colaboracion de Damian Gonzalez Pérez y Alex
Elvis Badillo para la formacion de este nimero que, como se desprende de esta breve
introduccion, ofrece un contenido rico para el analisis y la discusion, esperando sea de
su agrado. Por ultimo, queremos extender nuestro mas sincero agradecimiento a Maria
Tercero, quien se despide de la coordinacion editorial de la revista con este numero.

Maria del Carmen Castillo Cisneros
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EL CALENDARIO RITUAL DE SAN
BARTOLOME LOXICHA

Thabgol? Emiliano Cruz Santiago
Universidad de Sonora
Rosemary G. Beam de Azcona
Escuela Nacional de Antropologia e Historia®
rosemarybdea@gmail.com

RESUMEN

Este articulo describe el calendario ritual de 260 dias practicado en San Bartolomé
Loxicha. En la cultura de los Loxicha, la poblacion se divide en dos grupos: los xa'yint,
que son tradicionalistas, y los xa'xtiil, que son personas con tradiciones hispaniza-
das. El calendario prescribe cuando personas de estos dos grupos deben llevar a
cabo sus ritos y es parte de un sistema mantico para predecir fechas de buen y mal
augurio. Ciertos dias estan asociados con deidades zapotecas y la estructura del
calendario revela algunos aspectos de la cosmovision de este pueblo de habla dizdéh
(zapoteco miahuateco).

PALABRAS CLAVE
Calendario ritual, zapoteco, Sierra Sur, Mesoamérica, religion zapoteca.

"Un agradecimiento enorme al finado Angel Cruz Zurita, quien aportd la mayor informacion para este
trabajo, es suyo este calendario. Asi también, a los sefores Abdon Cruz Cortés, quien fue el primero en
mencionar algo sobre el uso del calendario, y Julio Martinez Roman, quienes junto con Cruz Zurita propor-
cionaron la informacion calendarica que se presenta aqui. De igual forma, un agradecimiento al Ing. Euge-
nio Gaspar Zurita, quien nos acompano a una segunda entrevista con el sefior Angel Cruz en 2007, la cual
se grabo en video, dejando una copia de ésta en la presidencia municipal. También agradecemos a Michel
Oudijk, Sebastian van Doesburg, Juan Reyes Ruiz y a David Tavarez por conversaciones sobre el calendario
a lo largo de los anos; a los editores de este volumen y a Araceli Rojas Martinez Gracida por comentarios
valiosos. Tampoco hubiera sido posible publicar este articulo en su forma actual sin el apoyo de la familia
Cruz Santiago y, en particular, el senor Abdon Cruz Cortés, Alfredo Cruz Santiago y Zenaida Cruz Sebastian.
Gracias también al Endangered Languages Documentation Programme, el cual nos apoy6 con dos becas
durante las cuales grabamos ritos y entrevistas reportadas aqui. Cualquier error es responsabilidad de la
segunda autora.

2Este término, en el dizdéh o zapoteco miahuateco de San Bartolomé Loxicha (que también se puede in-
dicar con otra vocal: thebgol), se usa solo o en combinacion con el nombre propio para indicar un finado
adulto, sea un anciano o una persona ya casada. El autor principal de este trabajo fallecio el 27 de octubre
de 2015, a los 29 anos. Esta es una publicacion postuma.

3 Los dos autores colaboramos en este trabajo de la siguiente manera: durante el periodo de 2005-2013
colaboramos grabando entrevistas sobre el calendario y preparando una conferencia sobre el tema (se
puede ver en el siguiente enlace: https://www.youtube.com/watch?v=agEVOF93cG0&index=1&list=PL4zSolB-
T3TTu5tkKSTFKOB-7UeDHbUYUNN&t=2s. Es importante tomar en cuenta que en esa presentacion usamos los
términos zapotecos de la variante de San Agustin Loxicha, por la colaboracion con don Juan Juarez Antonio,
aunque en el presente trabajo los términos vienen de la variante de San Bartolomé Loxicha.) Durante ese
periodo también trabajamos un borrador del presente trabajo. En todas estas actividades, Emiliano era el
investigador principal y Rosemary hizo contribuciones menores. Tras la muerte de Emiliano, en 2015, Rose-
mary termino el articulo, agregando la introduccion, una seccion de analisis y conclusiones, traducciones
y ligeras correcciones ademas de la mayoria de las notas al pie. Un poco mas de la mitad del articulo fue
escrito por Emiliano. En el texto, siempre que se hace uso de la primera persona del singular se debe inter-
pretar como la voz de Emiliano, hablando de sus propias percepciones e interpretaciones como miembro
de esta comunidad de San Bartolomé Loxicha.
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ABSTRACT

This article describes the 260-day ritual calendar as practiced in San Bartolomé Loxi-
cha. In the culture of the Loxichas the population is divided into two grupos: the xa'yint,
who are traditionalists, and the xa'xtii, whose traditions are hispanized. The calendar
prescribes when each group should carry out their rituals and predicts days of good
or bad luck. Certain days are associated with Zapotec deities and the structure of the
calendar reveals certain aspects of the cosmovision of this dizdéh (Miahuatec Zapotec)
speaking community.

KEY WORDS
Ritual Calendar, Zapotec, Sierra Sur, Mesoamerica, Zapotec Religion.

1. INTRODUCCION

El presente trabajo es una descripcion y analisis del calendario ritual que se mantiene
hoy en dia en el pueblo de San Bartolomé Loxicha. Este calendario ha sido importante
en la vida de los pobladores de San Bartolomé, porque si uno no bendice a su hijo se
puede enfermar y si uno no bendice a su milpa entonces los familiares que comen de
ella se pueden enfermar. El calendario ha sido el instrumento que indicaba cuando lle-
var a cabo estas bendiciones.

San Bartolomé Loxicha esta ubicado en el distrito de Pochutla y, por consiguiente,
pertenece a la regidon Costa en la geografia politica del estado. Sin embargo, cultural-
mente pertenece a la Sierra Sur. La lengua de este pueblo es el di’zdéh o “zapoteco
miahuateco”’, que es clasificada como parte del subgrupo “zapoteco de la Sierra Sur”
(Smith Stark 2007).

Este calendario* difiere muy poco del calendario de San Agustin Loxicha presen-
tado por Weitlaner, DeCicco y Brockington (1994). Las aportaciones nuevas de este
trabajo versus lo ya conocido desde esa obra (originalmente publicada en 1958) son
a) que los datos vienen de otro pueblo y otra variante de la lengua di’zdéh®, b) que

“Otras fuentes para el estudio del calendario ritual en los Loxicha son los trabajos de Carrasco (1951),
Weitlaner, DeCicco y Brockington (1994), Markman (1971) y Van Meer (1990). La informacion mas interesante
para comparar con el trabajo actual esta en la tesis de Reyes Ruiz (2016), quien, igual que el primer autor
del presente trabajo, presenta un analisis hecho por un joven intelectual de las comunidades de estudio.
El presente trabajo documenta las tradiciones calendaricas de San Bartolomé Loxicha, mientras que Reyes
Ruiz se enfoca en comunidades vecinas que hablan otra variante de la misma lengua, en particular los
pueblos de Santo Domingo de Morelos y San Agustin Loxicha. Otros calendarios zapotecos se documentan
en Alcina Franch (1966 y 1993), Cordova (1987b) y Van Meer (2000).

SEn este trabajo los términos zapotecos aparecen en la ortografia que desarrollamos los autores y que
se usa en nuestros trabajos sobre esta lengua (por ejemplo: Cruz Santiago 2010; Beam de Azcona, Cruz
Cortés y Diaz Pacheco 2013; Beam de Azcona y Cruz Santiago, en prensa; Cruz Santiago y Beam de Azcona,
en preparacion; y Cruz Santiago, en preparacion). Muchos de los simbolos en esta ortografia tienen valores
iguales o semejantes que en espanol, con las siguientes excepciones: th es como en inglés teeth /6/; x
es como la sh en inglés sheep /[/; dx es como j en inglés Jeep /d3z/; nh es una nasal velar como la n en
domingo; la tz es equivalente a ts en catsup; la nasalizacion de vocales (como es indicado en francés, con
una nal final de palabras como fin, 0 en portugués con una mfinal o la tilde encima de la vocal en palabras
como bom y sdo) la representamos con -n; la oclusiva glotal (equivalente en inglés a la t en Latin para
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el trabajo actual incluye una perspectiva de un miembro de la comunidad, c) que el
presente articulo incluye una correlacion con el calendario gregoriano que permitira
a otros investigadores hacer sus propios célculos, y d) que ahora es posible analizar
algunos aspectos del calendario tomando en cuenta avances mas recientes en el
estudio del calendario ritual zapoteco. Nuestros propositos al escribir este trabajo
son, principalmente, documentar y describir este sistema desde una perspectiva lo-
cal; y analizar el calendario tomando en cuenta elementos como la division social, la
cosmovision y las funciones del calendario. Como los dos autores somos lingtistas,
probablemente el articulo tiene mas detalles linglisticos de los que usualmente se
encuentran en trabajos antropoldgicos, pero consideramos que estos detalles son de
valor, ya que este calendario y esta cultura se practican en la lengua di’zdéh.

2. LA ESTRUCTURA DEL CALENDARIO Y LOS SIGNIFICADOS DE
SUS ELEMENTOS

El calendario de 260 dias cumple un uso de tipo ritual, ya sea para saber las fechas
de bendicién de las cosechas (milpa, frijol u otros), para bendecir a los bebés recién
nacidos y para saber la fecha en que una mujer que ha dado a luz deja de ser impura
(véase §2.3.8). En §2.1 explicamos cudles son las unidades basicas del calendario. En
§2.2 damos una correspondencia entre este calendario y el gregoriano. Después sigue
informacion sobre las creencias asociadas con cada elemento del calendario, especifi-
camente los nueve seres que reinan sucesivamente de un dia a otro: en §2.3, las zeéh®
0 "dolatrias”; en §2.4, los xkab, que en espafiol se conocen como “signos” o “pensamien-
tos”; en §2.5y en §2.6 explicamos la significancia de los wiizdziin o “dias término’, que
son los ultimos dias de cada trecena.

Cabe sefialar que para este trabajo consultamos principalmente a tres personas:
Angel Cruz Zurita, Abdén Cruz Cortés y Julio Martinez Roman, a quienes nombramos
cuando comentan algo diferente. Cuando no sefialamos ninguna referencia especifica,
eso indica que hay una coincidencia en las opiniones. A la persona que lleva la cuenta

del calendario se le denomina xa’nchu'bwiiz —"persona que persigue el dia". El finado
Angel, principal colaborador para este trabajo, era el xa'nchu’bwiiz en San Bartolomé.

muchos hablantes nativos, o el guion en uh-oh) se indica con una comilla simple después de la vocal, por
ejemplo en el nombre del Rayo, Mdi’ o Nhwdi’ Nuestra ortografia difiere un poco de la ortografia usada
por los maestros bilingties de la Sierra Sur. Las diferencias mayormente son propuestas que hemos hecho
para la mayor facilidad del uso. Por ejemplo, una vocal que varia entre [] (inglés bet) y [a] (inglés bat) los
maestros la escriben con €, pero es dificil marcar los tonos encima de este simbolo y por eso optamos por
escribir esta vocal con eh. También cambiamos nuestra propuesta para marcar los tonos, por semejantes
razones. Antes, igual que en la propuesta de los maestros, indicamos los cuatro tonos de esta lengua con
cuatro diacriticos, asi: 4, @, 4, d. Descubrimos que no todos estos diacriticos estan disponibles para los
usuarios y creamos una convencion, usando solamente el acento agudo. El tono alto [1~1] lo indicamos
con un acento encima de la vocal, asi: g; el tono bajo [{], con una vocal sin marca: a; el tono descendente
[¥], con una secuencia de vocales marcada y no marcada: da; y el tono ascendente [4], con la secuencia
opuesta: ad. El tono alto, a pesar de que normalmente lo escribimos d, cuando esta en un enclitico —por
ejemplo, un pronombre o adverbio que va pegado al final de la palabra-, lo escribimos dd porque suena un
poco diferente ([1]) a cuando esta en otras palabras. Lenguas europeas como el espafol tardaron siglos en
[legar a una ortografia estandar y no esperamos que las lenguas indigenas de México lleguen a tener una
ortografia estandar de manera precipitada por imposicion de cualquier persona, grupo o institucion. Por
es0, estas convenciones nuestras se deben considerar como una propuesta. A largo plazo las convenciones
ortograficas que se deben estandarizar son las que los escritores de la lengua van encontrando mas Gtiles
tras la practica de ellas.

®Todos los términos calendaricos presentados aqui estan en la variante del dizdéh que se habla en San
Bartolomé Loxicha. La pronunciacion de la lengua cambia de lugar en lugar y estas mismas palabras pue-
den ocurrir con pequenos cambios, por ejemplo con otros tonos, en variantes cercanas, como la de San
Agustin Loxicha.
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2.1 Estructura basica del calendario

Un calendario ritual de 260 dias existi¢ en diferentes partes de Mesoamérica preco-
lonial y se conoce principalmente con el nombre nahua de tonalpohualli o, en espafiol,
‘cuenta sagrada’. San Bartolomé Loxicha es parte de Mesoamérica y tiene su propia
version de esta cuenta sagrada, la cual describimos a lo largo de este articulo. San
Bartolomé Loxicha también es parte del mundo zapoteco, el cual se divide en diferentes
regiones y grupos lingiiisticos. Respecto a versiones zapotecas de la cuenta sagrada es
importante mencionar cuatro regiones principales (aunque también hay otras regiones
zapotecas), que son: Sierra Norte, Valles Centrales, Sierra Sur y los pueblos zapotecos
occidentales de Sola de Vega. Culturalmente, San Bartolomé pertenece a la Sierra Sur,
aun si geograficamente pertenece a la region Costa. Conocemos la versiéon zapoteca
de la cuenta sagrada del siglo dieciséis gracias a Fray Juan de Cdérdova, un dominico
que produjo un vocabulario de 20,000 entradas léxicas y un “arte” o gramatica de la len-
gua zapoteca de los Valles Centrales, en particular de Tlacochahuaya (Broadwell 2015).
El arte de Cdrdova (1987b:201-218 [1578]) provee una descripcion de la cuenta sagrada
en uso en los Valles Centrales en el siglo dieciséis.

Urcid (2001:79-84) da un resumen de los elementos calendaricos que existian en
Mesoamérica precolombina: 1) una cuenta sagrada de 260 dias que contiene, a) una se-
rie recurrente de los numeros 1-13, donde cada serie es una trecena o, en zapoteco, cocij
(Cordova 1987b:202 [1578]) asociada con un patron divino; b) una serie de 20 elemen-
tos (animales, plantas y fuerzas sobrenaturales) nombrados; ¢) una serie de 13 sefiores
del dia; d) una serie de 13 volatiles (animales que vuelan como aves y mariposas); €) una
serie de los nueve sefiores de la noche. 2) un calendario solar de 365 dias conocido con
el nombre de xiuhpohualli, en nédhuatl, que se formaba con: a) 18 periodos de 20 dias, lla-
mados veintenas o peo en el zapoteco colonial de los Valles Centrales; y b) otro periodo
de 5 dias que en el zapoteco colonial se llamaba quicholla. 3) la rueda calendérica (a ve-
ces conocido con el nombre nahua de xiuhmolpilli) de 52 afios solares, que fue el tiempo
elapsado hasta que un nuevo afo solar y una nueva cuenta sagrada comenzaron juntos
de nuevo; y 4) un ciclo (en nahuatl llamado huehuetliztli) equivalente a dos ruedas calen-
déricas. Fray Juan de Cdrdova (1987b:201-204) menciona que entre los zapotecos del
siglo dieciséis la cuenta sagrada de 260 dias se dividia en cuatro periodos de 65 dias,
llamados piyes o cocijos o pitaos, y cada cocijo se dividia en 5 cocijs. Urcid (2001:84-88)
argumenta que todos los elementos calendaricos arriba mencionados estaban presen-
tes en el Oaxaca precolombino y que como minimo cada sistema calendarico en Me-
soameérica tenia una cuenta sagrada, un afo solar y la rueda calendarica.

El calendario de los Loxicha de hoy contiene algunos, pero no todos, de estos ele-
mentos. Hay trecenas que pueden ser nombradas como zeéh o xkab dependiendo de su
orden en la secuencia; hay ciclos de nueve seres que reinan en los dias que por lo me-
nos numéricamente corresponden a los nueve sefiores de la noche’, aunque comentan
Weitlaner, DeCicco y Brockington (1994:257):

guardan cierta semejanza con los 9 sefiores de la noche del calendario nahua, aunque
en lo especifico se encuentran muy pocas similitudes entre los 9 sefiores de la noche del
pantedn clasico y la version Loxicha.

’ Lind (2015:250) intenta mostrar una correspondencia entre los nueve sefiores de la noche, que él consi-
dera mas bien como “dioses companeros”, del calendario nahuay los nueve seres del calendario Loxicha
y de otros dos calendarios zapotecos. Quizas hay solamente dos: Centeotl - Ndubdo'y Tlaloc - Mdi, donde
la correspondencia es obvia y convincente.
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Y hay un periodo de 52 dias (cuatro trecenas) que, podemos observar, es el mismo
numero de dias que de afios en una rueda calendarica, aunque la rueda calendarica
como tal no existe aqui. Cérdova (1987h:212 [1578]) menciona que cada dia se media
de mediodia a mediodia. Actualmente no hemos notado esta medicion de un dia co-
menzando al meridiano, pero en San Bartolomé Loxicha en la fiesta de los Muertos se
cree que los muertos llegan a esa hora, cosa que podria relacionarse con la hora en que
antiguamente comenzaba el dia.

En los Loxicha no existe un afio solar zapoteco, como lo que identificé Alcina Franch
(1993:185) entre documentos coloniales en la Sierra Norte, quizds porque con el tiempo
ha sido desplazado por el calendario gregoriano. El término mbeh’, que se traduce “luna”
0 “mes"y que es cognada de peo en Cérdova (1987b [1578]), hoy no hace referencia a 20
dias sino a los mismos periodos de 28-31 dias en el calendario gregoriano (meses). Los
20 dias o “signos” nombrados del calendario de Cérdova faltan igual que los 13 sefiores
del dia que Urcid (2001:84) argumenta que aparecen como dioses en Sola (Balsalobre
1656; Berlin 1957) y en el vocabulario de Cérdova (1987a [1578]); y los 13 volétiles que
Urcid argumenta que estan presentes en el calendario de Cérdova (1987b [1578]). Tam-
poco hay cocijjos de 65 dias (cinco trecenas) como los que identifica Cérdova (1987b
[1578]) en Valles Centrales y Alcina Franch (1993:183) en la Sierra Norte. Varias lenguas
otomangues tienen dos juegos de numerales: una serie se usa en el calendario y, a ve-
ces, en algunos otros contextos, mientras que la otra serie se usa para la mayoria de co-
sas contables. La serie de nimeros calendaricos reportada en Cérdova (1987b [1578))
mayormente se ha perdido en el di’zdéh, salvo en uno que otro contexto fosilizado, pero
en el calendario se usan los numeros normales.

Ademas de la falta de ciertos elementos estructurales, hay tres otras diferencias que
son pertinentes mencionar. Como es explicado en mas detalle en §3, los diferentes ca-
lendarios indican variaciones en la cosmovision. Para Tavarez (2008, los calendarios de
la Sierra Norte nos llevan entre tres niveles: cielo, tierra e inframundo. En el calendario
de los Loxicha sigue habiendo una oposicion entre el cielo y el inframundo, pero la plani-
cie de la tierra esta dividida en la tierra seca y himeda. Otra diferencia tiene que ver con
la manera en que el calendario prescribe la practica de ritos a dos grupos de personas.
Como se describe en §2.3, hay una division en los Loxicha entre la gente que se puede
caracterizar como tradicionalista —xa’yint—y la mas hispanizada —xaxtiil—, pero se trata
de una division fija en la sociedad desde tiempo desconocido. Esta division de personas
esta incorporada en las practicas asociadas con el calendario y cada grupo tiene dias y
periodos favorables para llevar a cabo sus respectivos rituales. Estos dos rasgos perte-
necen al calendario Loxicha en todas sus variaciones, pero hay una diferencia particular
entre el calendario de San Bartolomé Loxicha, reportado aqui, y el calendario de San
Agustin, reportado en Weitlaner, DeCicco y Brockington (1994). Michael Lind (2015:250)
resalta el orden de los nueve seres en el calendario Loxicha como el mismo orden del
calendario de Totomachapan (Van Meer 2000), en Sola de Vega, y las primeras nueve
deidades mencionados por Diego Luis en Sola (Berlin 1957). No obstante, el orden en
que aparecen estos nueve seres en el calendario de San Bartolomé es diferente.

Habiendo introducido todos los elementos calendaricos a grandes rasgos, ahora po-
demos explicar estos diferentes elementos con mas detalle. En §2.2 aparece un calen-
dario completo con todos los elementos, el cual puede ser Util para ver cémo funcionan
en conjunto todos los elementos descritos en el presente apartado.
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El calendario se basa en ciclos de nueve dias, cada uno asociado a un Ser o divinidad
con nombre en zapoteco, por tanto, se cree que ese Ser es el que reina en ese dfa. Los
dias se repiten sucesivamente, tal como si fueran los de una semana, hasta cumplir los
260 dias. A diferencia del calendario de San Agustin reportado por Weitlaner, DeCicco y
Brockington (1994), en que cada ciclo comienza con ndozin, en San Bartolomé el primer
dia del ciclo es Nhwddan.? La secuencia sigue el mismo orden reportado por Weitlaner
et al., excepto que Nhwdozin y Nhwdo'guéhd se transponen. Todo el ciclo se ilustra en
la Figura 1.

FIGURA 1. Los seres que reinan los nueve dias. Elaborado por Rosemary G. Beam
de Azcona.

Kedo' ~ Nhwddan

/7 N

Ndobdo' Nhwxe'

Mbéey Mbaz

Nhwdo'zin wdi’

Nh
— Nhwdo'guéhd ’

Junto con los dias se lleva una cuenta de trece dias. La palabra wiiz quiere decir “dia" y en
los nimeros 1-12 esta palabra se modifica por un numeral.® Por ejemplo, wiizrop quiere
decir “dia dos”. Diferentes lenguas otomangues tienen dos series de nimeros, una que
se usa(ba) en el calendario mesoamericano y algunos otros contextos y otra serie de

¢ Nhw-y m- son prefijos que indican un ser animado. En el habla de adultos mayores ciertos sustantivos
tienen nhw-y ciertos otros sustantivos tienen m- pero en el habla de personas menores la tendencia es
usar m- para todos. Por ejemplo, el Rayo es Nhwdi’ para Abdon Cruz Cortés (nacido en 1949) y Alfredo Cruz
Santiago (nacido en 1970); pero Mdi’ para Zenaida Cruz Sebastian (nacida en 1981) y Emiliano Cruz Santiago
(nacido en 1986).

°En los dias 10, 8 y 6 se observa una contraccion de la palabra “dia” a wi, nada mas, y en el caso de ‘8'y ‘6,
que normalmente empiezan en x hay un cambio consonantico. Estos cambios probablemente se deben a
motivos fonologicos. El nimero ‘12" que se usa actualmente en di’zdéh, thibsen, es un préstamo de espanol.
Literalmente es “una docena”.
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uso mas frecuente. Por ejemplo, en el zapoteco colonial de Valles Centrales el nimero
"uno” se podia expresar como chaga (en contextos calendaricos y algunos otros) o tobi.
Hoy dia, en el di’zdéh se conserva una cognada de chaga fosilizada en pocos contextos,
por ejemplo “una tortilla” es tza guéeth. Empero, en el contexto calendarico, el uso de
estos numeros especiales se ha perdido y se usan los mismos nimeros que en otros
contextos en la lengua. El dia trece tiene un nombre especial que se explica en §2.6. El
ciclo de 13 dias corre simultaneamente al ciclo de nueve seres. Esto es ilustrado en la
Figura 2, donde se puede apreciar que el calendario empieza en el dia uno, wiizthib, y
ese dfa reina Nhwddan, pero cuando llegamos al dia 10, witzi’, de nuevo reina Nhwdaan,
porgue solamente hay nueve seres reinantes.

FIGURA 2. Una trecena. Elaborado por Rosemary G. Beam de Azcona.

wiizthibsen - p
wiiztzi'bthiib wiizthaap

Hhwddan

wiizga'y
=
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Cada periodo de 52 dias empieza con una trecena que se llama zeéh'® o “dolatria”, segun
lo nombra el informante (una reduccién probable de la palabra “idolatria”), y un nom-
bre especifico, por ejemplo, zeéhgoon; luego deben transcurrir otras tres trecenas con
nombres especificos llamados xkab, que en espafiol se conoce como “siglos”, “signos”
0 “pensamientos’. Mientras que zeéh esta asociado con la ciénega, los xkdb nos llevan
desde el cielo (Dios), hasta el infierno o inframundo (gabiil) y nos regresan a la tierra
(lyd). Hay cinco periodos de 52 dias que forman el todo del ciclo ritual de 260 dias. El
zeéh de cada uno de estos cinco periodos se nombra diferente, como es ilustrado en la

Figura 3y explicado en detalle méas abajo.

FIGURA 3. 260 dias divididos en cinco periodos de cuatro trecenas.
Elaborado por Rosemary G. Beam de Azcona.

) I

Zeéhgdon Zeéhladch
o

Xkdbgabiil

Xkdbgabiil

Zeéhbehigay Zeéhyatedo'

@ Xkabioddyods

Xkabgabiil
DD

-

Xkebgabiil

i ‘

= !

Xkdbgabiil

En el diccionario (Cruz Santiago y Beam de Azcona, en preparacion) hay un verbo “ayunar” zéh, que apa-
rece con tono ascendente en el potencial y tono alto en todas las demas formas. A esta entrada, Emiliano
ha agregado una nota: “Coincidentemente, este verbo y sus respectivas conjugaciones nos llevan a pensar
en la semejanza que tienen sus tonos con respecto a los tiempos o siglos que servian para bendecir la
milpa. Y es bastante curioso, debido a que este verbo, por el caracter que tiene sobre referirse a una cosa,
significa ‘someterse a algo para redimir los pecados’; por otra parte, las trecenas tenian que ver con algo
que se referia a ‘redencion’, ‘sagrado’ u otras cosas semejantes”.

Oudijk (en prensa) sugiere, por su parte, una conexion entre el inicio de un periodo calendarico de 65 dias
(ver §21), ayunar y el proceso de llevar o recibir un cargo en pueblos zapotecos. El cita un calendario colo-
nial que, en el inicio de cada periodo de 65 dias, usa el verbo riziyllaza en combinacion con el sujeto go-
cioo. Oudijk traduce esta expresion como “toma el cargo Cocijo”, porque Juana Vasques (de la Sierra Norte)
“utiliza el verbo cijlhaze para referir a una persona tomando o recibiendo un cargo en el cabildo”. También
cita un verbo ticijxilagaya, que Cordova glosa como “Ayunar como comunmente ayunamos los ayunos de la
yglesia,” y hace la siguiente inferencia: “Si, efectivamente, la raiz cijxilaca del Valle es lo mismo que cijlaca
de la Sierra, el autor parece referir a una accion que se debe llevar a cabo al iniciar un nuevo periodo de

2017 / 22 [43]: 6-43 CUADERNOSDELSUR

13



Los diferentes ciclos que corren simultaneamente en el calendario de San Bartolomé
Loxicha se resumen en la Figura 4.

FIGURA 4. Conceptos del calendario de 260 dias de San Bartolomé Loxicha.
Elaborado por Rosemary G. Beam de Azcona.

O seres
que
reinan

5 periodos
que
comienzan
con un zeéh

65 dias. De hecho, en las confesiones de los pueblos se mencionan continuamente los periodos de ayunos
relacionados con los rituales”.

Aunque en el calendario de San Bartolomé no hay periodos de 65 dias (cinco trecenas), si hay periodos de
cuatro trecenas y éstos inician con un zeéh. Abdon Cruz comenta que en el periodo de zeéh cuando uno
bendice su milpa tiene que abstenerse de relaciones sexuales por cuatro dias. Todo esto permite entender
que en los calendarios zapotecos hay periodos de 4-5 trecenas, ademas de que se concibe que cada uno
de estos periodos es un turno en el que un ser sagrado tiene que llevar el cargo; también se entiende que
el inicio de este periodo es un tiempo sagrado en el que uno debe tomar ciertos cuidados, como ayunar.
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2.2 Correlacion entre el calendario de San Bartolomé y el gregoriano

Después de ofrecer esta breve explicacion del calendario, procedo a ilustrarlo mediante
esta tabla. Consideré que relacionandolo con el calendario gregoriano podria compren-
derse mejor, por ello lo hago con respecto a la fecha en que inicié la investigacion, en el

ano 2006.

CALENDARIO RITUAL

Calendario gregoriano Calendario zapoteco

Dia de la | Fecha Mes Mo. Dias de la Nombre del Ser que reina Dolatria o Signo
semana /dias | trecena

Domingo 5 Febrero 1 1 Nhwddan a) Zeéhgdon
Lunes (] Febrera 2 2 Nhwxe’

Martes 7 Febrero 3 3 Mbaz

Miércoles 8 Febrero 4 4 Nbwedi

Jueves 9 Febrero 5 5 Nhwdo'guéhd

Viernes 10 Febrero 6 6 Nhwdo'zin

Sébado n Febrera T 7 Mbéey

Domingo 12 Febrero 3 g Ndobdo'

Lunes 13 Febrero 9 9 Keda'

Martes 14 Febrero 10 10 Nhwddan

Miércoles 15 Febrero 1 n Nhwxe'

Jueves 16 Febrero 12 12 Mbaz

Viernes 17 Febrero 13 13 Nhwdiy Wiizdziin

Sabado 18 Febrero 14 1 Nhwdo'guéhd 1a) Xkdbloddios
Domingo 19 Febrero 15 H Nhwdo'zin

Lunes 20 Febrero 16 3 Mbéey

Martes 2 Febrero 17 4 Nedobdo"

Miércoles 22 Febrero 18 5 Keda'

Jueves 23 Febrero 19 6 Nhwddan

Viernes 24 Febrero 20 7 Nhwxe*

Sabado 25 Febrero 21 a Mbaz

Domingo 26 Febrero 22 9 Nhwdi

Lunes 27 Febrero 23 10 Nhwdo'guéhd

Martes 28 Febrero 24 n Nhwdo'zin

Miércoles 1 Marza 25 12 Mbéey

Jueves 2 Marzo 26 13 Ndobdo'yWiizdziin

Viernes 3 Marzo 27 1 Kedo' 2a)) Xkébgabiil
Sdbado 4 Marzo 28 2 Nhwddan

Domingo 5 Marzo 2 3 Nhwxe'

Lunes 6 Marzo 30 4 Mbaz
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Martes T Marzo k]l § Nhwdi"
Miéreoles 8 Marzo 32 6 Nhwdo'guéhd
Jueves 9 Marzo 33 7 Nhwdo'zin
Viernes 1m0 Marzo 34 8 Mbéey

Sabado n Marzo 35 9 Ndobdo'
Domingo 12 Marzo 36 10 Kedo"

Lunes 12 Marzo v mn Nhwddan
Martes 14 Marzo 38 12 Nhwxe”
Miércoles 15 Marzo 39 13 Mbaz/Wiizdz(in
Jueves 16 Marzo 40 1 Nhwdi 3a) Xkdblyu
Viernes 17 Marzo 41 2 Nhwdo'guéhd
Sabado 18 Marzo 42 3 Nhwdo'zin
Domingo 19 Marzo 43 4 Mbéey

Lunes 20 Marzo 44 5 Neobde'

Martes 2 Marzo 45 6 Keda'

Miércoles 22 Marzo 46 7 Nhwddan
Jueves 23 Marzo 47 8 Nhwxe'

Viernes 24 Marzo 48 9 Mbaz

Sabado 25 Marzo 49 10 Nhwdi
Domingo 26 Marzo 50 n Nhwdo'gughd
Lunes 27 Marzo 51 12 Nhwdo'zin
Martes 28 Marzo 52 13 Mbéey/Wiizdziin
Miércoles 29 Marzo 53 1 Ndobda' b) Zedhlaadch
Jueves 30 Marzo 54 2 Kedo'

Viernes N Marzo 55 3 Nhwdaan
Sabado 1 Abril 56 4 Nhwxe’
Domingo 2 Abril 57 5 Mbdz

Lunes 3 Abril 58 6 Nhwdi®

Martes 4 Abril 59 7 Nhwdo'guéhd
Migrcoles 5 Abril &0 8 Nhwdo'zin
Jueves 6 Abril 61 k] Mbéey

Viernes 7 Abril 62 10 Neobde'
Sédbado 8 Abril 63 n Kedo'

Domingo 9 Abril o4 12 Nhwddan

Lunes 10 Abril 65 13 Nhwxe'/Wiizdzlin
Martes n Abril 66 1 Mbédz 1) Xkébloddios
Miércoles 12 Abril 67 2 Mdi*

Jueves 13 Abril 68 3 Nhwdo'guéhd
Viernes 14 Abril 69 4 Nhwdo'zin
Sabado 15 Abril T 5 Mbéey
Domingo 16 Abril T 6 Ndobdo’

Lunes 17 Abril T2 7 Keda'

Martes 18 Abril 3 8 Nhwdsan
Miércoles 19 Abril T4 9 Nhwxe'
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Jueves 20 Abril 75 10 Mbaz

Viernes 21 Abril 76 n Nhwdi"

Sabado 22 Abril T 12 Nhwdo'guéhd

Domingo 23 Abril T8 13 Nhwdo'zin/Wiizdziin
Lunes 24 Abril T9 1 Mbéey 2b) Xkdbgabiil
Martes 25 Abril a0 2 Ndobdo'

Miércoles 26 Abril 1 3 Keda"

Jueves 27 Abril a2 4 Nhwdaan

Viernes 28 Abril 83 5 Nhwxe'

Sabado 29 Abril 84 6 Mbaz

Domingo 30 Abril a5 7 Nhwdi

Lunes 1 Mayo 86 8 Nhwdo'quéhd

Martes 2 Mayo 87 ] Nhwdo'zin

Miércoles 3 Mayo a8 10 Mbéey

Jueves 4 Mayo 89 n Ndobdo'

Viernes 5 Mayo a0 12 Keda'

Sabado 6 Mayo a 13 Nhwddan/ Wiizdziin
Dominge 7 Mayo 92 1 Nhwxe' 3b) Xkdbly
Lunes 8 Mayo 93 2 Mbaz

Martes 9 Mayo 94 3 Nhwdi

Miércoles 10 Mayo 95 4 Nhwdo'guéhd

Jueves 1 Mayo 96 5 Nhwdo'zin

Viernes 12 Mayo 97 6 Mbéey

Sébado 13 Mayo 98 7 Ndobdo'

Domingo 14 Mayo 99 3 Kedo'

Lunes 15 Mayo 100 a Nhwdaan

Martes 16 Mayo 10 10 Nhwxe'

Miércoles 17 Mayo 102 1 Mbaz

Jueves 18 Mayo 102 12 Nhwdi

Viernes 19 Mayo 104 13 Nhwdo'guéhd,Wiizdziin
Sabado 20 Mayo 105 1 Nhwdo'zin c) Zeéhyatedo’
Domingo 21 Mayo 106 2 Mbéey

Lunes 22 Mayo 107 |3 Ndobdo'

Martes 23 Mayo 108 4 Kedo'

Miércoles 24 Mayo 109 |5 Nhwddan

Jueves 25 Mayo 10 3 Nhwxe'

Viernes 26 Mayo m 7 Mbéz

Sébado 27 Mayo 12 a Nbhwdi

Domingo 28 Mayo 13 9 Nhwdo'guéhd

Lunes 29 Mayo 4 10 Nhwdo'zin

Martes 30 Mayo 115 1 Mbéey

Miércoles n Mayo ne 12 Ndobda'

Jueves 1 Junio nr 13 Kedo¥Wiizdzfin

Viernes 2 Junio LAE:] 1 Nhwdéan 1¢) Xkdbloddios
Sabado 3 Junio ne |z Nhwxe'

2017 / 22 [43]: 6-43 CUADERNOSDELSUR

17



Domingo 4 Junio 120 3 Mbéz

Lunes 5 Junio 121 4 Nhwdi®

Martes 6 Junio 122 5 Nhwdo'guéhd
Miércoles T Junio 123 6 Nhwdo'zin
Jueves 8 Junio 124 T Mbéey

Viernes 9 Junio 125 8 Ndobdo"
Sabado 10 Junio 126 a Kedo'

Domingo 1 Junio 127 10 Nhwddan
Lunes 12 Junio 128 n Nhwxe’

Martes 13 Junio 129 12 Mbaz

Miércoles 14 Junio 130 13 Nhwdiy/Wiizdziin
Jueves 15 Junio 13 1 Nhwdo'guéhd 2¢) Xkdbgabiil
Viernes 16 Junio 132 2 MNhwdo'zin
Sabado 17 Junio 133 3 Mbéey
Domingo 18 Junio 134 4 Ndobdo'

Lunes 19 Junio 135 5 Kedo’

Martes 20 Junio 136 6 Nhwddan
Miércoles 21 Junio 137 T Nhwxe”

Jueves 22 Junio 138 8 Mbaz

Viernes 23 Junio 139 El Nhwdi®

Sabado 24 Junie 140 10 Nhwdo'guéhd
Domingo 25 Junio 141 1" Nhwdo'zin
Lunes 26 Junio 142 12 Mbéey

Martes 27 Junio 143 13 Ndobdo'yWiizdziin
Miércoles 28 Junio 144 1 Kedo' 3c) Xkdbiyd
Jueves 29 Junio 145 2 Nhwddan
Viernes 30 Junio 146 3 Nhwxe”

Sabado 1 Julio 147 4 Mbéz

Domingo 2 Julio 148 5 Nhwd

Lunes 3 Julio 149 ] Nhwde'guéhd
Martes 4 Julio 150 T Nhwdo'zin
Miércoles 5 Julio 151 a8 Mbéey

Jueves 6 Julio 152 9 Ndobdo"
Viernes T Julio 153 10 Kedo'

Sabado 8 Julio 154 n Nhwddan
Domingo 9 Julio 155 12 Nhwxe'

Lunes 10 Julie 156 13 Mbdz/Wiizdzfin
Martes n Julio 157 1 Nhwdi d) Zedhwe'y
Miércoles 12 Julio 158 2 Nhwdo'guéhd
Jueves 13 Julio 159 3 Nhwdo'zin
Viernes 14 Julio 160 4 Mbéey

Sabado 15 Julio 161 5 Ndobde'
Domingo 16 Julio 162 6 Kedo'

Lunes 17 Julio 163 T Nhwddan
Martes 18 Julio 164 8 Nhwxe”
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Miércoles 19 Julio 165 9 Mbdz

Jueves 20 Julio 166 10 Nhwdi

Viernes 21 Julio 167 n Nhwdo'guehd
Sabado 22 Julio 168 12 Nhwdo'zin
Domingo 23 Julio 169 13 Mbéey/ Witzdziin
Lunes 24 Julio 170 1 Ndobdo' 1d) Xkédbloddios
Martes 25 Julio m 2 Kedo'

Miércoles 26 Julio 172 3 Nhwddan

Jueves 27 Julio 173 4 Nhwxe'

Viernes 28 Julio 174 5 Mbaz

Sabado 29 Julio 175 6 Nhwdi*

Domingo 30 Julio 176 T Nhwdo'guéhd
Lunes 3 Julio 177 a Nhwdo'zin

Martes 1 Agosto 178 9 Mbéey

Miércoles 2 Agosto 179 10 Ndobdo"

Jueves 3 Agosto 180 1A Kedo'

Viernes: 4 Agosto 181 12 Nhwddan

Sabado 5 Agosto 182 13 Nhwxe /Wiizdziin
Domingo 6 Agosto 183 1 Mbaz 2d) Xkdbgabiil
Lunes 7 Agosto 184 2 Nhwdi

Martes 8 Agosto 185 3 Nhwdo'guéhd
Miércoles 9 Agosto 186 4 Nhwdo'zin

Jueves 10 Agosto 187 5 Mbéey

Viernes n Agosto 188 6 Ndobdo"

Sabado 12 Agosto 189 T Kedo"

Domingo 13 Agosto 180 8 Nhwddan

Lunes 14 Agosto 191 9 Nhwxe'

Martes 15 Agosto 192 10 Mbaz

Miércoles 16 Agosto 193 mn Nhwdi*

Jueves 17 Agosto 194 12 Nhwdo'guéhd
Viernes: 18 Agosto 195 13 Nhwdozin/Wiizdziin
Sabado 19 Agosto 196 |1 Mbéey 3d) Xkdblyu
Domingo 20 Agosto 197 2 Ndobdo'

Lunes 2 Agosto 198 3 Kedo'

Martes 22 Agosto 199 4 Nhwddan
Miércoles 23 Agosto 200 5 Nhwxe'

Jueves 24 Agosto 20 6 Mbaz

Viernes 25 Agosto 202 T Nhwdi

Sabado 26 Agosto 203 3 Nhwdo'guéhd
Domingo 27 Agosto 204 9 Nhwdo'zin

Lunes 28 Agosto 205 10 Mbéey

Martes 29 Agosto 206 n Ndobdo”

Miércoles 30 Agosto 207 12 Kedo'

Jueves Ell Agosto 208 13 Nhwdaan/Wiizdziin
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Viernes: 1 Septiembre 209 1 Nhwxe' €) Zeéhbehigay
Sébado 2 Septiembre 210 2 Mbaz

Domingo 3 Septiembre 21 3 Nbwdi

Lunes 4 Septiembre 212 4 Nhwdo'guéhd

Martes 5 Septiembre 213 5 Nhwdo'zin

Miércoles 6 Septiembre 214 6 Mbéey

Jueves 7 Septiembre 215 T Ndobdo"

Viernes 8 Septiembre 216 8 Kedo'

Sabado 9 Septiembre 07 9 Nhwddan

Domingo 10 Septiembre 218 10 Nhwxe'

Lunes 1 Septiembre 219 mn Mbaz

Martes 12 Septiembre 220 12 Nhwdi

Miércoles 13 Septiembre 221 13 Nhwdo'guéhd,/Wiizdziin
Jueves 14 Septiembre 222 1 Nhwdo'zin 1e) Xkdbloddios
Viernes 15 Septiembre 223 2 Mbéey

Sabado 16 Septiembre 224 3 Ndobdo"

Domingo 17 Septiembre 225 4 Kedo'

Lunes 18 Septiembre 226 5 Nhwddan

Martes 19 Septiembre 227 6 Nhwxe'

Miércoles 20 Septiembre 228 T Mbaz

Jueves 2 Septiembre 229 8 Nhwdi

Viernes: 22 Septiembre 230 a9 Nhwdo'guéhd

Sabado 23 Septiembre 231 10 Nhwdo'zin

Domingo 24 Septiembre 232 n Mbéey

Lunes 25 Septiembre 233 12 Ndobdo"

Martes 26 Septiembre 234 13 Kedo'rWiizdzfin
Miércoles 27 Septiembre 235 1 Nhwddan 2e) Xkdbgabiil
Jueves 28 Septiembre 236 2 Nhwxe'

Viernes: 29 Septiembre 237 3 Mbéz

Sdbado 30 Septiembre 238 4 Nbhwdi®

Domingo 1 Octubre 239 5 Nhwdo'guéhd

Lunes 2 Octubre 240 6 Nhwdo'zin

Martes 3 Octubre 241 T Mbéey

Miércoles 4 Octubre 242 8 Ndobdo"

Jueves 5 Octubre: 243 9 Kedo'

Viernes 6 Octubre: 244 110 Nhwdaan

Sabado 7 Octubre: 245 n Nhwxe'

Domingo 8 Octubre 246 12 Mbaz

Lunes 9 Octubre 247 13 NhwdiyWiizdziin
Martes 10 Octubre 248 1 Nhwdo'guéhd 3e) Xkdbiyd
Miércoles n Qctubre 249 2 Nhwdo'zin

Jueves 12 Octubre 250 3 Mbéey

Viernes 12 Cetubre 251 4 Ndobdo'

Sabado 14 Octubre 252 5 Kedo"

Domingo 15 Octubre 253 6 Nhwddan
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Lunes 16 Octubre 254 T Nhwxe’

Martes 17 Qctubre 255 8 Mbaz

Miércoles 18 Cctubre 256 9 Nhwdi®

Jueves 19 Octubre 257 10 Nhwdo'guéhd
Viernes 20 Octubre 258 1 Nhwdozin
Sabado 2 Octubre 259 12 Mbéey

Domingo 22 Octubre 260 13 NdobdoYWiizdziin
Lunes 23 Octubre 1 KedosNhwddan a) Zeéhgdon
Martes 24 Octubre 2 Nhwxe'

Miércoles 25 Qctubre 3 Mbaz

Jueves 26 Qetubre 4 Nhwdi

Viernes: 27 Octubre 5 Nhwdo'guéhd
Sébado 28 Octubre ] Nhwdo'zin
Domingo 29 Octubre T Mbéey

Lunes 30 Oetubre 8 Ndabdo'

Martes n Octubre ] Kedo"

Miércoles 1 MNoviembre 10 Nhwddan

Jueves 2 Moviembre 1 Nhwxe”

Viernes 3 Moviembre 12 Mbaz

Sabado 4 Moviembre 13 Nhwdi/Wiizdzfin

2.3 Los nueve seres que reinan

Como ya he mencionado, hay nueve dias conocidos por un ser que reina en ellos. En
2008 David Tavarez comenté que tal vez éstos son nombres de deidades que se van
repitiendo, que cumplen una fase en sus funciones, pero que no son los nombres de
los dias. Creo que esta afirmacion de Tavarez es muy acertada: al estar haciendo las
investigaciones ha sido notorio que los informantes comentan que hoy “existe (reina) tal
deidad’, pero no expresan que ‘hoy es el dia” tal.

Se puede afirmar que hay espiritus buenos y los otros, que son propiamente malos.
Los espiritus que se consideran buenos tienen un tipo de bondad superficial, porque a
la vez se vuelven malos si se les pide que lo hagan o cuando ellos creen necesario ha-
cerlo. Los otros son malos siempre, porque nunca pueden hacer lo contrario. Es impor-
tante hacer notar que de las nueve deidades o seres que representan los dias, el primero
es un ser bueno y en el Ultimo dia reina el mas peligroso en el grupo de los malos; de
los siete restantes, consideramos a tres malos y cuatro buenos. Y, como en todo caso,
la supremacia del bien debe ser imprescindible contra el mal, he aqui que son cuatro
deidades que reinan contra tres.

2.3.1 Nhwdaan “Dia de las animas, de los antepasados o de los ancianos”

Nhwddan ocupa un lugar importante en la escala, pues representa a nuestros propios
antecesores; puede ayudar a cualquier persona que se lo pida y también puede cas-
tigar a alguien, ya sea por la falta que se le comete o porque otra persona le pide que
lo haga."" Al igual que en el catolicismo se considera que Dios es uno y tres a la vez,
Nhwdaan se puede concebir como un ser o como varios: se considera que es uno de los

" Reyes Ruiz (2016:79) habla de enfermedades provocadas por Mdan (equivalente a Nhwdaan en San Bar-
tolomé) en pueblos vecinos.
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seres principales, ademas de ser, literalmente, los antepasados. Angel Cruz Zurita dice:
‘cuando entra Nhwddan, es dia grande’, y, por ende, el ser que reina en ese dia también
lo es. Para él, el espiritu de Nhwddan esta en el cielo. Es buenoy malo a la vez. Sialguien
suefia un suefio de los que se consideran malos,”? o se suefia a los propios muertos en
el dia en que entra Nhwddan, es de mal aglero. Para evitar esto es necesario rogar por
el espiritu de Nhwdaan, para que éste se salve de sus tormentos en el infierno, porque
se cree que, en sus mortificaciones en la otra vida, clama a nosotros los vivos por su
salvacion, si no se hace esto es probable que se sufra una desgracia. Ademas, Cruz
Zurita cree que los Nhwddan pueden ser de los dos sexos, como son los antepasados.

El sefior Abdén Cruz Cortés cree que el lugar que ocupa Nhwdaan en la superficie te-
rrenal es en medio de la iglesia y en medio del pantedn. Nhwddan son las personas que
murieron en una edad avanzada, lo que se considera una muerte benéfica, es decir, que
no fallecieron por asesinatos, accidentes o una muerte repentina. Para que el espiritu de
una persona se considere Nhwdaan tiene que tener éxito en sus actividades personales
y sociales, por ejemplo, en el cumplimiento de los servicios que el pueblo le encomendd
o haber alcanzado una edad avanzada.

Julio Martinez Roman sostiene: se les considera nuestros antecesores porque son
los mayores, también se conoce asi a los papdas de una novia,”® porque es como un
grado que se da a las personas al suponer que van a ser mayores cuando su hija tenga
hijos. Hay dos clases de Nhwdaan. Los primeros se les denomina Nhwdaandzi’b,'* 'y por
eso se dice que éstos son los mas antiguos. Los otros se llaman Nhwddan, nada mas.
Nhwdaan también es el espiritu o alma de los que ya han muerto, o de los antepasados;
puede ser de un familiar o de cualquier persona que haya muerto en la edad adulta. Se
supone que esta en las entrafias de la Santisima Tierra, por eso se dice que reina en la
tierra y esté en la tierra, no en el cielo, como afirma Cruz Zurita. Nhwddan e Islyd (tierra)
son una misma deidad, comenta.

2.3.2 Nhwxe’ “Pesadilla”
Para Angel Cruz Zurita, la ubicacion de Nhwxe’en el cosmos es en el aire, mientras tanto
Abdoén Cruz Cortés cree que este ser se encuentra en la entrada de las casas. Angel
Cruz Zurita comparte la idea de que Nhwxe’ tiene que ver con la entrada de las casas,
pero mas bien, es desde donde uno puede rogar a Nhwxe’para que castigue a alguien o
para no ser atacado por él, pero no es su morada, pues habita en el aire.

Cruz Cortés comenta que es un “espiritu vago’, o “espiritu de los muertos’, de las
personas que murieron de manera repentina o tuvieron una actuacion mala en vida. Sin
embargo, Angel Cruz Zurita afirma que no es espiritu de los muertos, sino que es un

2Normalmente refiere a tener emisiones nocturnas, y si las personas no sabian qué “ser” reinaba en ese
dia segln el calendario, las personas iban a consultar al zahorin y él les decia como llevar las cosas.

 La entrada en el diccionario para nhwdaan es asi: “nhwdaan var: mdaan 1. Principal (nombre que reciben
los papas y familiares de una novia cuando ella se casa). 2. Antepasados muertos, espiritu de los antepa-
sados. Xiitz mza’ ngook mdaan daak nguthlaa xiud mza’ noo xna’ mza’ Los tios de la novia fungieron como
principales porque ya se habian muerto sus papas”.

™ Hay un verbo dzi’b que quiere decir “poner algo encima” y el morfema dzi’b también aparece mucho en el
diccionario con sentidos como “rebasar, exceder, demasiado”. Este mismo término, nhwdaandzi’b, aparece
en el diccionario asi: “nhwdaandzi’b Parangon (en una boda)”.

Alfredo Cruz explica que parangon es un préstamo del zapoteco. Tiene el morfema ngoon que se refiere a
‘res’, porque tradicionalmente en las bodas se servia caldo de res en la mesa de los principales. También
explica que dzi’b es el presidium, la mesa donde se sientan a ser atendidos los principales. Los principales
son los mas importantes en una boda y en el presidium estan puestos encima de los demas, metaforica-
mente, y de igual manera quizas hay antepasados mas antiguos que rebasan a los demas en importancia
y que también se conocen como nhwdaandzi’b.
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‘espiritu que pierde a la gente” o, mas bien dicho, la mente de la gente. Castiga mas a
los nifios y tiene representacion femenina.

Julio Martinez Roman asegura que es un espiritu que ataca mas a los nifios que es-
tan réx (impuros o sin bendicion todavia): “Cuando un nifio amanece con un mallugén'y
lo descubren muerto se dice que Nhwxe’lo ha apretado de noche, pero es que ese nifio
no se ha bendecido, y por eso facilmente lo ha matado”. Nhwxe' es peligroso porque
mata a las personas durante los suefios, “por eso es muy comun ofr comentar entre las
gentes que tal persona murid entre sus suefios’, debido a que Nhwxe'vino de nochey lo
mato. “Nhwxe’busca la hora que ataca y es cuando la persona esta enferma, porque a
esa hora la persona esta débil”. Nhwxe'tiene su modo de presentarse y los xahdxak (sa-
bios o zahorines) interpretaban eso; ellos sabian descifrar lo que decia Nhwxe’, ya que
no es un lenguaje muy entendible. Nhwxe’tiene fama de hablar un lenguaje vago; hasta
el dia de hoy se dice que los que dicen o hablan incoherencias hablan como Nhwxe'.

Por dltimo, algunas personas sostienen que Nhwxe, Mbdz y Nhwlizi'n estan en la
tierray que se puede decir que son como compafieros porque cumplen las mismas fun-
ciones y son como topiles o soldados de Pilatos (Poncio Pilato). El sefior Angel Cruz no
comparte esto, aunque los otros dos colaboradores si. Nhwlidzi'n literalmente quiere de-
cir: "el que hizo dafo” o "el que perjudicd’, y Mbéz es un espiritu bueno para Angel Cruz.

Nhwxe'también es el ser que destruye las cosechas o que puede matar a cualquier
persona si no se le reza en el dia que entra la deidad. No ayuda nunca a alguien, pues
es el espiritu propiamente malo.

2.3.3 Mbaz “Ministro de la tierra”

Angel Cruz Zurita dice que es la deidad que ordena en la tierra (de las cosas buenas o
malas que pueden pasar) y su ubicacién es en la misma tierra también. A él se le debe
de pedir buena cosecha o perjuicios para los demas. Si se le hace un regalo (rezos
principalmente), concede las cosas buenas que le pedimos. Ayuda a una persona, por
ejemplo, cuando sale de viaje, por eso no se le puede considerar como uno de los espi-
ritus malos. Se representa con el sexo masculino.

2.3.4 Nhwdi’ “Rayo”
Nhwdi’ es el rayo. Para muchos parece ser que es lo mismo que el trueno, pero no que
el reldampago. Yo, como hablante del zapoteco y miembro de esta comunidad, creo que
es una combinacion de las dos cosas, ruido o trueno y el Ser (no puede haber trueno
sin el Ser, pero se puede hablar de Rayo sin tomar en cuenta el ruido). Nhwdi”es el ruido
gue se escuchay el relampago es el fuego del Rayo. Para muchas personas el Rayo es
parecido a unaiguanay se presume que cuando abre la garganta y ensefia su lengua se
divisa la luz que emite; a eso se le conoce como reldmpago. Sin embargo, el sefior Angel
Cruz dice que el Rayo es una persona. El Rayo es un ser bueno y, aunque tiene figura
de un animal, se cree que es del sexo masculino, ademas de que reina en los cerros. Si
se le invoca, da humedad para la cosecha, porque es el que tiene ese poder. Es el que
se encarga de regar la tierra, pero también puede ejecutar a alguien si asi se le pide que
lo haga. También puede realizar una ejecucion por si mismo si se le comete una falta
0 quebranto, por ejemplo, comer las cosechas sin bendecir, tener relaciones sexuales
dentro de la milpa sin bendecir, entre otras cosas, o cuando alguien le habla a Nhwd/’
para que mate a su enemigo.

Cuando se come la cosecha antes de bendecirla, Nhwdi’ es el que se encarga al
siguiente afio de destruirla para que el duefio sepa que debe respetar a Nhwdi’y no des-
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obedecerle, porque Nhwdi” es muy importante y es un ser que también castiga. Dicen
que reclama los debidos atributos que se le deben de oficiar en su nombre. Si no se
cumple este ritual, el castigo es la muerte por parte de la misma deidad.

Julio Martinez Roman afirma que el Rayo no es el que castiga las faltas en la
milpa sino que es Nddbdo’, o mejor dicho; la deidad de la milpa. Se concibe que hay
varias generaciones de rayos y que el mayor de todos los Rayos se llama Nhwdi'do’
"Rayo-sagrado”'®

2.3.5 Nhwdo’'guéhd “Deidad del novenario”

Este es otro ser que ordena también en la tierra, pero anda en los aires. Es un ser muy
peligroso. Se representa con el sexo masculino. El nombre de esta deidad y la siguiente
fue proporcionado Unicamente por Angel Cruz Zurita, los otros dos colaboradores no
comentaron sobre este ser. El nombre Nhwdo'guéhd no es muy claro porque esta ha-
ciendo alusion a dos palabras que son Nhwdo’, “sagrado” o “grande’, y guéhd’é,"tabaco”.
Hay una posible relacion semantica entre estos dos conceptos porque se queman in-
ciensos durante el novenario, igual como el tabaco también se quema.

Por esto podemos considerar que es el Dios del novenario y que esta deidad posi-
blemente tenga que ver con el novenario que se guarda cuando se muere un familiar.
Weitlaner y DeCicco (1994) consideran en su investigacion que “Mdoyet tiene que ver
con los muertos’, Mdoyet, en la variante de San Agustin Loxicha, es Nhwdo'guéhd en la
variante de San Bartolomé.

La Figura 5 consiste en imagenes del novenario que llevé a cabo la familia del primer
autor de este articulo. Alfredo Cruz concuerda con el analisis hecho por su hermano, co-
mentando que “se trata de quemar el incienso y se va elevando el humo que se genera
a través del rosario. Es una forma de fumar un cigarro”. Asf se confirma la presencia del
morfema para “tabaco”.

FIGURA 5. El novenario de Emiliano Cruz Santiago. San Bartolomé Loxicha, 2015,
Zenaida Cruz Sebastian.

“Para ejemplos de estas creencias en el folclor, véanse Beam de Azcona, Cruz Cortés y Diaz Pacheco (2013).
®“Tabaco” y “novenario” son homofonos en el di’zdéh, los dos siendo guéhd.
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2.3.6 Nhwdo’zin (sin una traduccion)

Tiene la misma funcion que Nhwdo'guéhd, pero no tiene tanto poder como el primero.
Es una plaga, segun Cruz Zurita. No se puede saber qué representa Nhwdozin, porque
literalmente quiere decir: Nhwdo' “sagrado” o “grande’, y zin “llegar”, lo cual se traducirfa
literalmente como “el Dios o ser sagrado que va a llegar”. Es del sexo masculino, es de
los seres malos y también anda por los aires.

2.3.7 Mbéey “Gusano”

Angel Cruz Zurita dice que es un ser con figura de animal (qusano) que estéa en la tierra,
por tanto, ahi es su ubicacion en el cosmos. Es bueno, pero a la vez es un destructor de
cosechas si se le pide. No se concibe como un ser de un solo sexo porque es un animal,
y entre ellos debe haber hembras o machos. Pero tampoco se debe entender que es
hermafrodita.

2.3.8 Nd6bdo’ “Maiz”

Se considera que es el santo alimento del cual la humanidad vive y, por tanto, hay que
cuidarlo y considerarlo sagrado. Su ubicacion en el cosmos es la tierra. En su nombre
comun, maiz es nzob, pero considerandolo mas sagrado es Ndobdo’, do’ equivalente
a "sagrado’. Se honra mucho la deidad de Ndobdo’ Se dice que es tan respetado que
si una tortilla se quema por accidente en el comal no es bueno tirarla, porque eso es
Ndobdo’ y es mejor comerla pues cuando se sufra una enfermedad cuidara el estoma-
go. Si alguien le habla para que nos produzca un dafio, puede provocar vomito, diarrea
o incluso la muerte."”

Julio Martinez Roman dice que en épocas mas antiguas, cuando la milpa todavia
estaba ré’x, “sin bendicion’, la vestimenta que llevaban las personas que iban a la milpa
no podia mezclarse con la ropa comun de la casa. Las prendas se dejaban en un lugar
fuera de la casa y se ponian sélo cuando iban a la milpa. Los que podian ir a la milpa
eran nada mas los hombres, las mujeres no podian ir debido a que se les consideraba
impuras, sobre todo si andaban en sus dias. Para diferenciar el periodo de ré’x, el duefio
tenfa que ir a recoger siete o nueve espigas y eso se llevaba a la iglesia a ofrecerlo como
ofrenda, y con rezos establecidos.'® Ya hecho esto, podian ir sin ningtin cuidado dentro
de la milpa. El duefio podia escoger lo mas pronto posible un dia y una fecha apropiada,
aunque la milpa esté muy tierna, para hacer esta bendiciéon que es solamente como un
permiso para poder andar libremente en la milpa.

Esta deidad se considera como benéfica, debido a su cualidad sagrada.

7 Reyes Ruiz (2016:76) habla de enfermedades provocadas por Ndobdo’ en pueblos vecinos.

'8 Esta ofrenda que menciona Julio Martinez Roman es para los xa'xtiil. Los xa'yint tienen aparte otro rito
mas elaborado. Abdon Cruz Cortés comenta que la bendicion que hacen los xa'yint “es la de los indios que
formularon antiguamente cuando se le da la bendicion a la Milpa (Ndébdo'), a la Santisima Tierra (Mbaz) y
al Santo del Rayo (Nhwdi’)". En 2009 grabamos a Abdon Cruz Cortés hacer las ofrendas adentro de su milpa
y en su casa. No acudimos a la iglesia ni tampoco se llevaron espigas. El rito que grabamos procedio asi:
Primero, cuatro filas adentro de la milpa, Don Abdon entierra 5 + 7 pedazos de copal y reza un Padre Nues-
tro, un Ave Maria y le reza en zapoteco a Mbaz

Yéh ndalaa-n la’zya'laa noo  lazniilaa

Aqui HAB:venir1SG higado:mano=2FAM y higado:pie=2FAM

“Aqui vengo en tu manoy en tu pie”

Madii ndolaa reéeh wiiz noo reéh guéh’l
donde  PROG:estar.parado=2FAM todo dia y todo noche

“En donde estas todos los dias y todas las noches”
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Leh’'laa nzooya’ mboox noo nzooya’ mpxi’z
TOP=2FAM PROG-estar.a.cargo.de mapache vy PROG:estar.a.cargo.de tejon
“Porque ti estas a cargo del mapachey del tejon”

Nzooya'laa toog noo6 nzooya’laa mbii
PROG:estar.a.cargo.de=2FAM  urraca vy PROG:estar.a.cargo.de=2FAM  AN:aire
“T0 estas a cargo de la urraca y del aire”

pa'd ] di’s Yo yalké le'n guéehldaa-n
POT:dar=NEG ~ 2FAM palabra POT:haber NOM:dano panza milpa=1SG
“No permitas que haya dano en mi milpa”

Daak leh’y wa-n, leh’y wa xi'naa-n, wa tzeh'laa-n
porque TOP=31 POT.comeriSG TOP=3l POT-comer hijo=1SG POT-comer esposo=1SG
“Porque esto voy a comer, van a comer mis hijos, mi esposa”

Daak leh’y baanaa reéh wiiz

porque TOP=31  POTwivir=1SG todo dia

“Porque de esto voy a vivir todos los dias”

Reéhdi xa'n guetzdaa noo6 xa'’n dzildaa
POT:acabarse=NEG=3l  debajo metate=1SG vy debajo  comal=1SG

“Que no se acabe debajo de mi metate y debajo de mi comal”

De ahi, acudimos al mero centro de la milpa para hacer una ofrenda a Nhwd/. En un hoyo mas profundo se
introduce de nuevo 5 + 7 pedazos de copal. De nuevo se reza en espanol y en zapoteco por agradecimiento
a Nhwdi”:

Dixkixlaa mdi’llaa mga’llaa guéehldaa
gracias=2FAM COMPL:rociar=2FAM COMPL:regar=2FAM milpa=1SG
“Gracias porque rociaste, regaste mi milpa”

Madii ngotzaa madii ngolaa oo izlya nagueh  lo6 izlyd  naban
donde COMPL:brotarse=31  donde COMPL:nacer=3l cara mundo EST:verde cara mundo EST:vivo
“En donde broto, en donde nacio (i.e. la milpa) en la tierra verde, en la tierra viva”

Leh'y jwa’'n ngotz leh’y jwa’'n ngol
TOP=3I REL COMPL:brotarse TOP=3I REL COMPL:nacer
“porque ya broto, porque ya nacio”

leh”  jwan na  mbli dad  gox leh’ jwan na mblii na gox
TOP  cosa DEM  COMPLhacer abuelo viejo TOP  cosa DEM  COMPLhacer abuela viejo
“Porque esta cosa hizo el abuelo, porque esta cosa hizo la abuela”

Nal nkehlii-n jwa’'n mbli xa’
ahora PROG:AUX:hacer1SG REL COMPL:hacer 3H
“Ahora estoy haciendo la cosa que ellos hicieron”

Lehy  jwan ngoxbe’ leny  jwan  mptaa laz reéy  moktesudim
TOP=3] REL COMPLAUXpensar TOP=3 REL COMPL-inventar ~ higado rey Moctezuma
“Porque esto se trazo, porque esto lo invento el rey Moctezuma”

Ahi sacrifico a una guajolota joven que nunca habia tenido relaciones sexuales. Derramo unas gotas de
sangre dentro del hoyo para reponer la savia que se derramo cuando se cortaron arboles durante el rozo.
También se froto sangre en cuatro milpas que representan los puntos cardinales. La sangre en el hoyo
es para Nhwdi'y la sangre en las hojas de milpa es para Mbaz. El cuerpo de la guajolota y unas memelas
especiales triangulares sin sal se ahiman en el incienso. Las esquinas de una memela se ponen en el
hoyo. Lo demas se lleva a la casa junto con hojas de las cuatro milpas. De regreso en casa, la guajolota se
prepara en mole amarillo. Se escarba un hoyo en la esquina de la cocina usando tres dedos. Se quema
mas incienso y se reza. Se trae carbon caliente que se pone a un lado del hoyo y en el carbon se quema el
corazon y el higado de la guajolota. También se introduce en el hoyo los pies, las alas y la molleja. Se abre
la cabeza y si los sesos son de un color oscuro es pronostico de buena cosecha. Toda la comida se tiene
que preparar sin sal y sin verduras, porque es para Nhwdi. La comida se bendice en el humo del copal
mientras que el senor reza:

Leh'y jwa'n ngotzaa leh'y jwa'n ngollaa
TOP=3l REL  COMPL:brotarse=3l TOP=3I REL COMPL:nacer=ya
“Porque esto ya broto, porque esto ya nacio”

Gakdi kol bo'di guiiz yalnan
POT:hacerse=NEG=3I polvo POT.sacar=NEG=3| enfermedad NOM:picante
“Que no se convierta en polvo, que no saque enfermedad, dolor”

(Se cree que el polvo de mazorca causa enfermedad)
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2.3.9 Kedo’ o Reéydo’ ® “La culpa mayor”

Angel Cruz Zurita dice que “es el ser principal de todas la deidades” y cree que es
como topil de Pilatos, o el que realiza las ejecuciones de muerte. Pero realmente esta
refiriéndose ahora a todos los seres malos, de los cuales Kedo’es el principal, tal como
Nhwdaan es el principal en el grupo de los seres buenos.

El mismo colaborador expresé que es el dia en que reina el ser mas poderoso. En
lengua zapoteca expresé lo siguiente: Nzoo yalké (literalmente, “hay peligro”). El nombre
Kedo’es homdfono al verbo kedo’ que quiere decir “amarrar” (do’ quiere decir “sagrado”,
pero también “mecate”). Una posible conexién semantica seria amarrar a alguien por
la culpa que ha cometido. Aqui concuerda con la interpretacion de Weitlaner y DeCicco
(1994:239) al suponer que, "Kedo’es la queja grave, el espiritu de todos los ké- cuyo Ulti-
mo castigo es la muerte”.

Se presume que kédo'es "la culpa mayor’, o, en otras palabras, ‘la deidad que castiga
las culpas mayores”. Este ser se representa con el sexo masculino. Su posicion en el
cosmos es el centro del pantedn.

2.4 Las “dolatrias” o zeéh #°
El calendario consta de cinco periodos de 52 dias (ver Figura 3). Cada uno inicia con una
trecena que se llama “dolatria” en espafol y zeéh en zapoteco. De ahi siguen otras tres

nou "o

trecenas que se conocen como “signos”, “ciclos’, “siglos” o “pensamientos” en espafiol
y xkab en zapoteco. Ninguna dolatria parece ser mala, como es el caso de xkabgabiil
(ver 2.5.2). Durante la dolatria se hacen bendiciones de cosechas?, se bendice a los

Bo'di gui noo bodi dxoo lo-n, o6 xinaa-n  loo tzeh'laa-n
POTsacar=NEG=3| fuego y POTsacar=NEG=3| tos caralSG cara hijo=1SG cara espo=1SG
“Que no saque hinchazon y que no vaya a sacar tos a mi, a mis hijos, a mi esposa”

Dénii-n, wa-ny, nguen  cho kwan daakaa-n
FUT:agarrar=15G=3 POT:comer=1SG=31 NEG quien REL IRR:padecer=1SG
“Voy a tomarlo, voy a comerlo, no me va a pasar nada”

Yeh  ndyalaa-n goolaa-n thib  léehy r6o oo xa' nda’ guii
aqui  PROG:venir=1SG POT:cantar=1SG un oracion  grande cara 3H HAB:dar lluvia
“Aqui vengo a rezar una oracion grande a la persona que da la lluvia”

Elhombrey la mujer se tienen que sentar en el piso, no en la mesa donde normalmente comen. Esto se lla-
ma “hacer la mesa”. Ellos tienen que consumir todo. No pueden dar sobras a los perros o a otras personas.
No pueden tirar la comida. Comen la guajolota en mole y toman atole. Como esta bendicion de la milpa es
para los xa'yint mientras que la bendicion de espigas en la iglesia es para los xa’'xtiil, estas bendiciones se
llevan a cabo en diferentes periodos del calendario como se explica mas adelante.

 En 2006, Angel Cruz Zurita dijo que solamente se llamaba Kedo’, y en la segunda entrevista siempre sos-
tuvo que se llamaba Reéydo’,y en otra ocasion dijo que era Nkedo’ Reéy es un préstamo del espanol reyy
do’es ‘sagrado’. Abdon Cruz Cortés afirma que este rey es de la santisima tierra.

2 A partir de aqui, todas los datos y las interpretaciones del calendario son propias de Cruz Zurita, ya que
los otros dos informantes no opinaron de los pensamientos y de las dolatrias.

2'Ver nota 18.
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recién nacidos,?? o cualquier otra bendicién (por ejemplo, de casas, etc.), pero este pe-
riodo es exclusivo para los que siguen la forma de moddmbéer, literalmente “modo de

2 Hay que visitar tres manantiales, donde se hacen ofrendas, y luego la iglesia. En los primeros dos manan-
tiales el padre del bebé reza un Padre Nuestro, un Ave Maria y lo siguiente:

Leh’'laa mdaochi’b mbéhd, xi'n dad gol
TOP=2FAM  COMPL-estar.parado:perseguir bebé hijo abuelo  mayor
“Porque t perseguiste al Nifio (Jesus), hijo del Padre”

’

Nkwa'nlaa guthlaa xa
HAB-querer=2FAM  POT:matar=2FAM 3H
“Querias matarlo”

Liinooda ] xi'naa-n jwa’n na

POT:hacer=APL=NEG 2FAM hijo=1SG cosa DEM

“No repitas lo mismo con mi hijo”

Daak leh’ xa’ ryo leh’ xa’ xéen

porque TOP 3H POT:agrandarse TOP 3H POT:crecer

“Porque €l va a abundar, va a crecer”

Leh’ xa’ dyob ya' na’ gak xa’ mén
TOP 3H POT.sentarse mano 3RES POT:hacerse 3H gente
“Se le va a poner manos (va a engendrar), se va a convertir en gente”

Liidaa xa’ jwa'n naraax

POT:hacer=NEG 3H cosa EST:malo

“El no va a hacer cosas malas”

En el Gltimo manantial el padre lava alglin objeto perteneciente al bebé para poder llevar los poderes del
manantial al bebé y reza:

Yéh ndyalna’baa-n loolaa

aqui PROG:venir1SG:pedir=1SG cara=2FAM

“Aqui vengo a pedir a ti”

Dyakdaa xa’' xleh, guiiz xil
POT:sufrir=NEG 3H calentura enfermedad escalofrio

“Que no sufra de fiebre, enfermedad de frio”

Dyakdaa xa’ dxoo dyakdaa xa’ béhltin
POT:sufrir=NEG 3H tos POT:sufrir=NEG 3H llama:mortifero
“Que no sufra de tos, que no sufra de una fiebre mortal”

De ahi se acude a la iglesia para rezar a los santos. Al santo patron del pueblo, San Bartolomé, se le pide
éxito en la vida del bebé. Las cosas que se piden varian seglin el sexo del bebé. En el caso de un varon
podria ser algo asi:

Leh’ xa'  ngotz ngol lo6  xnii  naban lo6 izlyG  nagueh
TOP 3H COMPL:brotarse COMPL:nacer cara luz EST.vivo cara mundo EST.verde
“Porque él broto, nacio en la luz viva, en el mundo verde”

Gak xa’ mgui’ Lii xa’ dzi'n

POT:hacerse 3H AN:hombre POT:hacer  3H trabajo

“Que se forme como hombre, que sea trabajador”

Xén xa’ waay  noo  ngoon leh’ xa'  gak dzi'n loo laz xa’
POT:criar 3H caballo vy vaca top 3H  POThacerse trabajo cara  pueblo  3H
“Que crie caballos y ganados, que sea servidor a su pueblo”

Leh’ xa’ ya'r na’ luxda xa’

TOP 3H POT:abundarse 3RES POT:acabarse=NEG 3H

“Que se abunde y que no se extermine”
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guajolote’, y se les denomina xa'yint,*® "gente-india” o “no civilizada". Estas personas,
para bendecir sus cosechas, sus hijos, o sus demas cosas, lo hacen mediante el sacri-
ficio de un guajolote. Estos creen e invocan mas a los santos manantiales en donde se
cree que estd Wzya'n?* (la culebra de rio). Mientras que los “signos” o “pensamientos”
(xkab) son propios de las personas que siguen la forma de moddser, 'modo de cera o
vela', a quienes se les denomina xa’xtil.

Como mencionamos en la presentacion de 2013 donde también se incluyen practi-
cas calendéricas de San Agustin Loxicha, el concepto de zeéh (en San Agustin zéh) esta
asociado con la humedad, con la ciénega y con la temporada de lluvia. También tiene
relacion con las personas con tonal, es decir personas que pueden convertirse en otro
ser (con el cual nacieron) via un proceso sobrenatural. Weitlaner, DeCicco y Brockington
dicen que es una “particula” que significa 'dia’ (1994:256).

Durante la trecena que se llama zeéh, uno tiene que portarse con cierto cuidado.
Durante este tiempo no hay que quemar una tortilla ni por accidente, porque es una
falta a la deidad del maiz. El hecho de quemar una tortilla durante esta trecena causara
gue no nos rendira el maiz. Hoy en dia, la semana santa, empezando con el miércoles
de ceniza, que también es un periodo que requiere cuidado en el comportamiento, se
conoce en zapoteco como zeéh.?

En México decimos “Oaxaca” y puede ser que nos referimos al estado o a la ciudad
capital, al igual que "México” puede referirse a la republica o a la ciudad. Pasa algo se-
mejante con las dolatrias. Cada dolatria tiene su nombre, por ejemplo zeéhgdon. Con
este nombre nos podemos referir a la trecena que inicia un periodo de 52 dias o bien a
ese periodo de 52 entero. Cada periodo lleva el nombre de la trecena con la cual comen-
76.2° Asi, un término como zeéhgdon puede referir a un periodo de 13 dias o de 52 dias.
Los xkab, que son las trecenas (ver §2.5) que siguen después de la dolatria (de 13 dfas),
también de cierta forma estan incluidos en la dolatria (de 52 dias).

Lu nak xaud guéz
2FAM EST:.cop papa pueblo
“TG eres el papa del pueblo”

Bkehnaap xa’ reéh wiiz noo reéh guéh’l
IMP:cuidar 3H todo dia y todo noche
“iCuidalo todos los dias y todas las noches!”

Kehnaaplaa xa’ dib mban xa’

POT:.cuidar=2FAM  3H entero  HABwivir 3H

“Lo cuidaras toda su vida”

Z Reyes Ruiz (2016) comenta que hay un rito para que los xa'yint se conviertan en xa'xtiil y que este rito
se tiene que llevar a cabo durante el periodo de la dolatria, que en la variante de San Agustin Loxicha se
conoce con otro tono, zéh (transcrito por Reyes como “z&”). Abddon Cruz Cortés también comenta sobre un
rito para “cambiar de estilo” en San Bartolomé, enterrando copal y sangre y rezando un rosario de cinco
misterios (06 wzya'n (en el manantial grande) y hay que hacer esto antes de casarse. Dice que si estan ca-
sados una persona xa'yinty otra persona xa'xtiil no pasa nada, pero si estan juntados nada mas uno debe
cambiar al estilo del otro.

% Reyes Ruiz (2016: 83) habla de creencias sobre Mzya'ndo’ en pueblos vecinos.

»Observacion de Zenaida Cruz, quien al comentarlo resalto el hecho de que a partir del miércoles de ce-
niza hay que comportarse con mucho cuidado.

No se puede saber si antes el calendario era interpretado como realmente era, es decir, compuesto como
un bloque de: [(1 Zeéh) + (3 pensamientos)] (5) = 260. Ahora, el sefior que lleva el registro del calendario
sostiene que los tres pensamientos dan paso al Zeéh siguiente, de hecho, si tiene en mente qué Zeéh es el
que ha pasado o el proximo, pero solo fija la atencion en el dia 'y el pensamiento. Por ejemplo: puede decir;
nal nzéo-n le'n Zeéhgoon noé nalwiiz ndzéo Nhwdi’ (8 de febrero de 2006).

Nal n-z60=n le'n Zeéh-goon noo nal-wiiz  ndzéo Nhwdi’

Ahora PROG-estar=1INCL  estomago  dolatria-rozo y ahora-dia HAB-estar AN-rayo
“Ahora estamos en la dolatria del rozo y hoy esta el Rayo (es el dia del Rayo)".
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Curiosamente, los nombres particulares de las cinco dolatrias no corresponden to-
talmente a los nombres que provee Carrasco (1951:97), quien identifica cuatro zeéh
particulares, el tercero de los cuales es el Unico con nombre que parece ser cognado
con el que nosotros describimos. Los nombres dados por Carrasco aqui citados, son
para el mismo pueblo de San Bartolomé, asi que la diferencia entre sus términos y los
nuestros es cronoldgica y no geografica.

2.4.1 Zeéhgoon

Es el mayor de todos los Zeéh. En el periodo que dura esta dolatria, es el tiempo bueno,
ademas de ser el principal de todas las dolatrias. Considerando Zeéh como “dia” y géon,
que es "rozo", se deduce que Zeéhgoon es o son los dias de rozo. Si se tiene una falta, se
reza por el perdon del pecado en este tiempo.?”

Carrasco (1951:97) da el nombre de la primera dolatria como ze yacil y cita la des-
cripcion del sahorin, quien dijo: “el que tiene pleito, ahi paga su deuda, ayuna siete dias”.
Esta idea se conforma a la informacion que proveyd Angel Cruz sobre rezar por perdén
durante zeéhgdon, aunque el nombre es diferente.

2.4.2 Zeéhlaach?®

Es como cualquier Zeéh. Se bendice la cosecha, etc., y no es bueno ni es malo. Carras-
co provee un nombre diferente para la sequnda dolatria: ze yalu. La terminacion lu se
puede comprender como equivalente a lyu en la palabra compuesta izlyd, que quiere
decir ‘'mundo” o, literalmente, “pueblo sobre la tierra”. Lyu serfa “sobre la tierra”. Esto co-
rresponde a la descripcion del sahorin consultado en 1949 por Carrasco (1951): “es para
arreglar una cosa con el Rey de la Tierra, como el que pide herencia”. Esta informacion
de Carrasco sugiere una asociacion entre la segunda dolatria y Mbaz (§2.3.3)

0 decir: nal nhwro’ Xkabloddios, jwa'n Aa nak wiizdziin, noé nalwiiz ndzéo Ndobdo’ (2 de marzo de 2006).

Nal nhwro’ Xkab-loo-dios, jwa’n na n-ak wiiz-dziin,
Ahora COMPL-salir pensamiento-cara-dios cosa DEM  EST-COP  dia-X(137?)

noo nalwiiz ndzoo Ndob-do’
y ahora-dia  HAB-estar maiz-sagrado
“Ahora salio el pensamiento de Dios, que es el dia téermino y ahora es el dia del Maiz Sagrado”.

Pero no siempre dice el Zeéh que corresponde a ese “signo” o “pensamiento”. Por ejemplo, si se tratara de
forzar decir: nalyeh ndzéo Xkabgabiil, nak le’n Zeéhwe'y, no6 nalwiiz ndzéo Ndobdo’ (2 de marzo de 2006).

Nal-yeh ndzoo Xkab-gabiil, nak le’n Zeeh-we'y,
Ahora-DEM HAB-estar pensamiento-infierno EST-COP  estomago  dolatria-venerosa
noo nal-wiiz ndzoéo Ndob-do’

y ahora-dia HAB-estar maiz-sagrado

“Ahora esta el pensamiento del infierno, es dentro de la dolatria venerosa y ahora es el dia del maiz sagrado”.
Esto es algo poco comun, el que lleva el calendario solo esta interesado en el pensamiento o la dolatria 'y
el dia, lo mismo que si es un dia normal o es dia de chahuistle.

7Esto puede ser una metafora. En la vida cotidiana de los zapotecos de este pueblo, los tiempos de rozo
son para cortar arboles, quitar maleza y en general limpiary preparar la tierra para la siembra. Se describe
arriba que este zeéh es un tiempo para pedir perdon por pecados cometidos. Esto ha de ser como una
limpiay preparacion espiritual. Quizas como es el primer periodo de todo el ciclo de 260 dias se considera
un momento oportuno para hacer un nuevo comienzo, limpio del pecado.

% En el diccionario se define asi: “dolatria de nombre desconocido”.
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2.4.3 Zeéhyatedo’

No hay una traduccion real a la palabra, sélo se sabe que es una dolatria que tiene una
funcion igual que las otras. El nombre de la tercera dolatria que cita Carrasco (1951)
es ze yateudan. Este término parece ser igual a nuestro término excepto por el dltimo
morfema. En esta secuencia de morfemas udan ha de ser equivalente a Nhwdaan (que
se reduce a wddan cuando a final de un compuesto como esta forma). Como se explico
en §2.3.1, Nhwddan se refiere a nuestros antepasados. El sahorin que cita Carrasco dice
‘se paga deuda de los que faltan a padres o madres”. Los padres y madres son ances-
tros y la descripcion entonces corresponde a Nhwddan. En la terminologia de Angel
Cruz wddan se ha sustituido con do) que refiere a lo sagrado y a lo grande.

2.4.4 Zeehwe'y

Se le conoce como venerosa, porque es bueno, si se paga por la falta que se ha co-
metido, se perdona el pecado. EI nombre de esta dolatria corresponde bien al nombre
gue cité Carrasco, ze wi. Segun el sahorin que consulté Carrasco esta dolatria “es para
bendecir la milpa”

2.4.5 Zeéhbehlgay

Es semejante a cualquier otro Zeéh. Y como todos los zeéh no tienen cualidades malas,
se puede decir que todos son buenos, y que entre ellos estan dos que son mas impor-
tantes que los demas, el primero y el dltimo.

Carrasco no dio nombre para esta dolatria, pues solamente identificd cuatro. Aun-
que esto podria representar un cambio en el sistema en las seis décadas entre la visita
de Carrascoy el inicio de nuestra investigacién, es mas probable que la informacién de
Carrasco fue incompleta, como comenta que la informacion fue recopilada de manera
precipitada durante pocas horas. En el nombre de la dolatria que ofrece Angel Cruz el
morfema gay puede ser una modificacion de la palabra ga'y ‘cinco’ y behl puede ser una
modificacion de béh/ ‘llama’.

2.5 Los nombres de los signos o pensamientos

Los tres xkab corresponden a las tres casas del calendario colonial de Villa Alta (Tavarez
2008). Xkdbloddios corresponde al cielo, ya incorporando el nombre del dios de los es-
pafioles y la tradicion semitica e indoeuropea de un dios padre que vive en los cielos.
Xkabgabiil corresponde al inframundo y Xkablyu a la tierra. Aunque estos tres signos sf
corresponden a las tres casas de Villa Alta, no ocurren en el mismo orden en el calenda-
rio, cosa que comentaremos mas en §3.2.

En el espafiol de los Loxicha xkdb se traduce como ‘signo), ‘'siglo’, ‘ciclo’ o 'pensa-
miento’. ‘Pensamiento’ es la traduccion mas fiel a lo que quiere decir xkdb en diferentes
contextos en dizdéh. Cérdova (1987b: 207) usa la palabra “signo” para describir una
parte del calendario ritual en uso en los Valles Centrales en el siglo XVI: “Este afio tenian
repartido entre si, quatro signos o planetas principales”. Es probable que al conocer el
calendario ritual mesoamericano por primera vez los espafioles como Coérdova hubie-
ran tratado de comprenderlo via analogia a su propio sistema mantico, la version de
astrologia en uso en Europa, donde constelaciones con nombres griegos constituian
“signos” del zodiaco, periodos de un mes cada uno con sus augurios. Las palabras siglo
y ciclo son fonéticamente semejantes cada una a la otra y también a signo y tienen una
semantica relacionada al tiempo y a conceptos ciclicos del tiempo que predomina(ro)n
en Mesoamérica (Jansen 2012:89). Quizas desde la colonia el término signo fue intro-
ducido por espafioles para referirse a elementos del calendario ritual mesoamericano
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pero que zapotecos hilingles fueron cambiando este término a siglo?® o ciclo para mejor
representar su propia concepcion de lo que significa xkab en este calendario. A nivel
descriptivo podemos atestiguar que las cuatro traducciones se usan.

2.5.1 Xkéblobdios ‘Signo de Dios’
Este signo es un signo bueno porque se puede invocar a dios. Las personas que se con-
sideran mas “castellanizadas” bendicen a sus hijos y sus cosechas. A estas personas
se les denomina xa’xtifl, "gente de Castilla o personas civilizadas", y estos han abando-
nado las bendiciones mediante la invocacién a Wzya'n (la culebra de rio), y solamente
adoran a las imagenes o Santos que estan en las iglesias, y van a prender velas en
nombre de los Santos Celestiales.

Es en este signo cuando pueden los xa'xtiil hacer sus bendiciones y en xkablyu. Ellos
bendicen a los recién nacidos después de 4 dias y a los 20 se lleva la bendicién de la
madre. No importa qué dia toque en el calendario, ni en qué signo.

2.5.2 Xkabgabiil*® ‘Signo del Infierno’

En este periodo se reza por los muertos, y también se presume que alguien puede pedir
a los muertos que castiguen a sus enemigos. Al parecer, es un signo con cualidades
malas, porque se puede perjudicar a alguien en ese tiempo.

2.5.3 Xkéblyu “Signo de la tierra”

En este pensamiento se debe confesar por los pecados. Es exclusivo para rogar a la
tierra y todo lo que puede producir a favor del hombre. Se ruega hacia la tierra por el
perdon de los pecados.

2.6 Los wiizdziin o dias término
El ultimo dia de cada signo o pensamiento o de dolatria, o sea, el dia que corresponde
al numero trece en la secuencia ordinal, se llama wiizdziin,*' "dia de chahuistle o plaga”.
Wiizdziin se considera como dia malo, inoportuno, o de desgracia, porque es el dia en
que sale un pensamiento o una dolatria. En este dia es preferible no salir; y a la vez es el
dia adecuado para perjudicar a alguien, segun el uso esotérico que se le daba.

En la segunda entrevista, Angel Cruz nos reveld el nombre del ser que reina en
Wiizdziin: "Jefe (de) Grupo Miramar”, (lamentablemente este nombre sdlo se encuentra
en espafiol). Cuestionando al informante sobre esto, expreso lo siguiente:

’

Emiliano Cruz Santiago: Kwan nakda da modd  ndileh xa’
INTE®2  EST.COP=3l asi modo HAB:llamarse 3H
‘s Por qué se llama asi?"

»Lind (2015:287) nota que Van Meer (2000) y Carrasco (1951) también traducen el término como ‘siglo’ pero
expresa incredulidad, sugiriendo que van Meer lo hizo por ignorancia y que el colaborador de Carrasco
debe haberse equivocado y que mejor se debe traducir como “signo”. El hecho de que en la misma pagina
especula que han de hablar chatino y no zapoteco en los Loxicha indica la ignorancia de este autor sobre
las lenguas zapotecas y las malas interpretaciones de su cultura. El hecho de que Carrasco, van Meer y no-
sotros reportamos siglo como traduccion de xkab en uso en la region es prueba de que es una traduccion
real y lo interesante es interpretar por qué, en vez de negarlo por ignorancia.

®También se conoce como Xkabché’na-n.

3 Algunas personas creen que este dia se llama wiiztziin (dia trece) pero no es asi segin Angel Cruz, el
principal revelador de este calendario.

% Las abreviaturas de glosas morfémicas usadas en este trabajo son las siguientes: 1INCL, pronombre de
primera persona inclusivo; 1SG, primera persona singular; 2FAM, segunda persona familiar; 3H, pronombre
de tercera persona humana; 31, pronombre de tercera persona inanimado (a veces tiene uso impersonal);
3RES, pronombre resuntivo de tercera persona; AN, animado; APL, aplicativo; AUX, verbo auxiliar; COMPL,
completivo; COP copula; DEM, demostrativo; EST, estativo; FUT, futuro; HAB, habitual; IMP, imperativo; IRR,
irrealis; NEG, negacion; NOM, nominalizador; POT potencial; PROG, progresivo; REL, relativizador; y TOP, topico.

2017 / 22 [43]: 6-43 CUADERNOSDELSUR

32



Angel Cruz Zurita:  Xa'tin xa'... porque leh' xa' nkedéeh lod mbii,
3H:mortifero®® 3H porque TOP 3H HAB:andar cara aire

mas gap  nhzoo xa' loo avion, dib mundo  ngwi’ xa,
Mas  arriba HAB:pararse  3H cara avion entero mundo  HAB:ver 3H

dib mar  ngwi’ xa'. zya-n ndli xa' perdiid men,
entero mar  HAB:ver 3H ahi HAB:hacer 3H perdido gente
thi xa' nxilazna' meén, ndaya’ xa' meén ya' xa’

Uno 3H HAB-tenercelos=3TOP gente HABentregar 3H gente  mano 3H
"Es muy malo (peligroso)...porque anda en el aire, anda mas alto que un avion, todo el
mundo ve, todo el mar ve (él)...Es ese tiempo pierden (castigan) a uno, alguien que le
tiene envidia a uno, entrega a uno a esa persona”.®

Cabe sefialar que los que celebran la festividad de los muertos en San Bartolomé Loxi-
chay en otros pueblos del sur tal vez dicen que se deben ofrecer nueve mas trece tor-
tillas en la mesa. Pero esto es Unicamente porque nueve y trece son nimeros alusivos
alos muertos. Hasta ahora, muchas personas del pueblo afirman que el dia trece es un
numero malo o desfavorable, al igual que el nimero nueve.

2.7 El ajuste para que todos los Zeéhgdon empiecen con Nhwdaan

En los Loxicha cada cuenta sagrada de 260 dias comienza con Nhwdaan. Cabe des-
tacar que Weitlaner, DeCicco y Brockington (1994:256) atribuyen al nombre del primer
dia del calendario como “los dos dias que siguen al dia 260 del ciclo anterior”, lo que sin
lugar a dudas es cierto, pero para la mejor comprension de este fendmeno dentro del
calendario procedo a explicarlo de la siguiente forma:

Como se explicé anteriormente, Nhwddan es el ser que ocupa el primer orden del dia
del calendario y el primer ser que empieza la cuenta de los nueve dias.

2) Si se observa hien la secuencia de los nombres de los dias del calendario, se llega
a la conclusion de que cada décimo lugar, es decir, cada diez dias, se vuelve a repetir el
dia de Nhwdaan, como es ldgico en la secuencia progresiva.

3) Para lograr que Nhddan empiece en el primer dia del afio en el calendario se tiene
esta regla: dentro de Zeéhgdon del calendario, el dia Nhwdaan debe de ocupar el lugar
numero nueve, contando el ultimo dia Nhwddan en el signo anterior a Zeéhgdon. En
el caso de la correlacion en §2.2, el dia Nhwdadan anterior a Zeéhgdon fue en la fecha
domingo 15 de octubre, con relacion al calendario gregoriano, que pertenece a xkablyd,
dentro de zeéhbehlgay, con relacion al calendario ritual de San Bartolomé. Entonces, si
se sabe que Nhwdaan debe de ocupar el lugar nimero nueve, en vez del lugar nimero
diez como normalmente se deberia de hacer, se desprecia a Kedo'’ Asi llegamos a la
conclusiéon de que Nhwdaan ocupa el primer dia del ciclo del nuevo afio calendarico
zapoteco que empieza para repetirse y formar un nuevo ciclo, sin ninguna alteracion en
el comienzo de los dias.

En §2.2 prosegui la secuencia de la siguiente trecena para demostrar como “el cam-
bio de posicion de Nhwdadan es lo que hace acomodar la secuencia y el orden del calen-
dario para que sea lo mismo siempre’, seguin las propias palabras del revelador de este
calendario. Aqui un extracto de esa entrevista:

¥ En el diccionario se indica que el uso normal de este morfema es para animales venenosos.
* Refiere al Jefe (de) Grupo Miramar.
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ACZ: ..Za ndeh Zeéhgoon

Entonces HAB:venir dolatria:rozo

naza gueh'ta wiiz ~ nlya Nhwdaan,
entonces  nueve=nada.mas dia HAB:bajarse  principal
ndlaché xa' thib wiiz...

HAB:bajar 3H uno dia
‘entonces viene Zeéhgoon, entonces Nhwdaan entra a los nueve dias, bajan un dia..."

ECS:  ;Kwan.. ndliy.. ndablo kib meén... thib wiiza-n  za?
INTE HAB:hacer=3l HAB:deber POT.quitar gente uno dia=DEM entonces
‘¢ Por qué debe uno quitar ese dia entonces?”

ACZ: Mood na nak ndeh xkab,
Modo DEM  EST.COP  HAB:venir pensamiento

leh’ xa’ ndyéena thipta modd naza,
TOP  3H HAB:agarrar=3| de.repente modo entonces

dya-n za ndxaak xa’ perdiid  za,
ahi entonces HAB:hacerse  3H perdido  entonces
rodri’y za chu'b xa’ wiiz.

salir=NEG=ya=3| entonces POT:seguir 3H dia

‘De esa manera viene el ‘pensamiento’, las personas que lo toman de una sola
forma®®, ahi se pierden, ya no va a salir (bien) cuando van a contar los dias
(nuevamente)”,

De esta forma, Nhwddan siempre va a ocupar el primer dia del ciclo y, por ende, explica
lo que Weitlaner, DeCicco y Brockington (1994) comprendieron como dos nombres para
un mismo dia. En este caso escribo también los dos nombres para la mejor compren-
sion del sistema calendarico.

Parece muy controvertido que al inicio del afio reinen dos seres de naturalezas muy
distintas. Por una parte, se sabe que Nhwdaan es el ser mas importante como deidad
buena, y por el otro lado, se tiene a Kedo’como el ser mas peligroso entre los malos.
Por eso, considero, se desprecia a uno de los seres y, como entre el mal siempre esta
la preeminencia de la bondad, es muy necesario considerar a Nhwdaan Unicamente, no
a dos seres. El propio colaborador nunca habla de dos nombres al mismo dia, por eso
sostengo esta idea.

3. ANALISIS

Luego de dar una descripcion de cémo funciona el calendario estructuralmente y una
interpretacion cutural de los diferentes elementos en §2, ahora podemos analizar al-
gunos puntos de interés comparativo. Oudijk (2013) argumenta que la cuenta sagrada

*Esto quiere decir, los que siguen el calendario sin quitar un dia como debe de ser.
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de 260 dias no es realmente un “calendario’, consideramos esta nocion para la cuenta
sagrada de los Loxicha en §3.1. Tavarez (2008) analiza los calendarios coloniales de Vi-
lla Alta como una expresion de una cosmovision zapoteca. En §3.2 consideramos una
diferencia en la cosmovision de los Loxicha a través de diferencias en el calendario. Las
practicas asociadas con este calendario revelan una dicotomia social —la division entre
los xa'yint y los xaxtifl— en los Loxicha que es de interés antropoldgico e historico; esta
division se explora mas en §3.3.

3.1 ¢;Calendario o sistema mantico?

Oudijk (2013) sostiene que el ciclo de 260 dias no se debe considerar como un “calen-
dario”, sino como un “sistema mantico”. Dice: “en verdad no es un calendario. No es
calendario porque no registra el tiempo. No empieza en un dia y va al otro. Lo que hace
realmente es dar valores a cada dia que tenemos”.

La asercion de Oudijk respecto a que este sistema no es para registrar el tiempo sino
para determinar dias de buena o mala suerte, dias apropiados para ciertos ritos, hacer
pronosticaciones etc., coincide con la primera descripcion de una cuenta sagrada za-
poteca que hace Cérdova (1987b: 201-212 [1578)):

Y estos dias y signos a vnos tenian por buenos y a otros por aziagos y malos.

Estos dias y nombres seruian para muchas cosas tocantes a la vida del hombre. Lo primero
servian para los nacimientos porque como tenia el nombre, el dia, assi llamauan al nifio o
nifa que en el nacia...

Seruian tambien para los casamientos, porque quando se auian de casar auia se de ver si
eran para en vno. Porque para ello auia de quadrar el dia del nacimiento del vno con el del
otro conforme a la quenta que ellos tenian. Lo qual aueriguauan los letrados o hechicheros
echando sus suertes.

Seruian tambien para los aglieros. Porque si encontraban con alguna cosa de las que ellos
tenian por agiieros, yvan aver (sic) el dia que era para saber lo que les auia de subceder.
Seruian tambien para los suefios, porque por alli sacaban lo que les auia de subceder.
Seruian tambien para las enfermedades, porque si caya enfermo nifio o adulto, yuan a saber
el dia que era, y si auia de sanar o no.

Y esta ciencia no estaua en todos sino en los que lo tenian por officio. A los que les llamauan
Colanij.*® s. Echador de las fiestas o docto en ellas.

Considerando la informacion del thabgol Angel Cruz y los otros informantes, de Cérdo-
vay lainterpretacion de Michel Oudijk, proponemos que ésta y otras versiones del siste-
ma son, mas que nada, un sistema mantico. Oudijk contrasta este sistema mantico con
un “calendario” en sentido estrecho que registra el tiempo. La asercién de Angel Cruz
de que los términos como Nhwddan no son nombres de los dias sino de los dioses que
reinan en ellos, concuerda con lo que sostiene Oudijk respecto a que este sistema no
es un calendario que registra el tiempo sino los ciclos rituales, cuya razén de ser es el
prondstico y las interpretaciones metafisicas y psicoldgicas (Jansen 2012:88).

% podemos comprender ahora, en un contexto de continuidad historica, que el finado Angel Cruz era un
colanij, al parecer el Gltimo colanij de San Bartolomé Loxicha. Esta palabra si tiene cognada en el di’zdéh. La
palabra mbla’'n quiere decir ‘persona principal, por ejemplo, un jefe, también “heredero” o “descendencia”.
También tiene referencia sobrenatural, refiriendose a un ser como un dios del agua en una Ciénega, que
hay que pagarle con una ofrenda. En el contexto de la persona que llevaba la cuenta, podriamos considerar
el sentido de “heredero” como lo mas aplicable, porque esa persona fue quién heredo esta tradicion.
Como se mencion6 al principio, en di’zdéh el que llevaba la cuenta se conocia mas cominmente como
xa’'nchu’bwiiz; cualquiera que sea el término podemos comprender que hasta principios del siglo veintiuno
todavia habia en San Bartolomé un senor que “lo tenia por oficio” mantener la cuenta de los 260 dias.
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Concordamos con la interpretacion de Oudijk, lo que estamos investigando aqui es
un sistema de reglas para llevar a cabo rituales y para hacer pronosticaciones e inter-
pretaciones.®” No obstante, conservamos el término “calendario” porque no solamente
la literatura sino también la gente en los Loxicha usa este término para describir el ciclo.

3.2 Una cosmologia propia de los Loxicha

Otra diferencia entre este “calendario” (en un sentido mas amplio que el de Oudijk) y
otras versiones zapotecas del ciclo ritual de 260 dias tiene que ver con la cosmologia, y
demuestra diferencias entre Villa Alta en la Sierra Norte, durante la colonia, y los Loxicha
de hoy. Hablando de un cuaderno colonial de Villa Alta, Tavarez (2008:41-43) dice que:

Presenta al cosmos como una serie de niveles entre tres elementos cosmoldgicos principa-
les: la Casa del Inframundo (yoo gabila) en la parte inferior, la Casa del Pueblo sobre la Tierra
(yoo yeche lao yo) al centro, y la Casa del Cielo (yoo yaba) en la parte superior... La cuenta de
260 dias estd vinculada con esta estructura: muchos de los calendarios de Villa Alta espe-
cifican que cada una de las 20 trecenas del biyee alterna su salida de cada una de las tres
casas: la primera trecena sale de Tierra, la segunda de Cielo, la tercera de Tierra, la cuarta de
Inframundo, y asf sucesivamente, por lo que 10 trecenas estan vinculadas con Tierra, cinco
con Cielo, y cinco con Inframundo.

Este camino entre la Tierra, en medio, el Cielo, arriba, y el Inframundo, abajo, lo podemos
visualizar como en la Figura 6, donde cada segmento es una trecena. En cambio, las
trecenas en San Bartolomé Loxicha siguen otra ruta. En vez de parar en la Tierra en
cada vuelta entre el Cielo y el Inframundo, se puede viajar directamente entre ellos y
hay un cuarto lugar que se introduce —zeéh— que, como mencionamos en la charla de
2013 que dimos con Juan Juarez Antonio, de San Agustin Loxicha, refiere a ciénegas y
lugares humedos. Ahora el territorio sobrenatural se vuelve tridimensional, el cielo® vy el
inframundo en un eje vertical, agua y tierra seca en un eje horizontal, como se visualiza
en la Figura 7. Los zapotecos de la Sierra Sur, a diferencia de otros zapotecos, estan
cerca del mar, nitdo’ o “agua sagrada” o “agua grande”. El agua es importante para todo
ser humano, pero podemos constar que en la Sierra Sur los rios, arroyos, honduras, ma-
nantiales y pantanos son lugares sagrados a donde hay que acudir para hacer ciertos
ritos prescritos por este mismo calendario o sistema mantico.

¥Ver también Reyes Ruiz (2016) sobre los sistemas manticos en San Agustin Loxicha y Santo Domingo
de Morelos.

¥ Hay otra posible interpretacion, en la que el Dios catodlico, el dios xtiil, se ubica en la iglesia, sobre la
planicie de la tierra y entonces tenemos un eje horizontal que va del pantano hasta la iglesia y otro eje
vertical que va entre la tierra y el inframundo formando una cruz tipo Ty no tipo + Sin embargo, optamos
por el analisis de que Xkabloodyods esta (o por lo menos ha estado historicamente) relacionado con el
cielo. Reyes Ruiz (comunicacion personal 2017) en su descripcion del calendario que se maneja en San
Agustin Loxicha y Santo Domingo de Morelos dice sobre la segunda trecena: “Por el lado de arriba o en el
cielo Zé xgab (6 mdo’ o Xgab 16 Dios ‘tiempo de preocupacion por los dioses de arriba (lunay sol), actual-
mente solo alude a los dioses occidentales -la iglesia catolica- donde van los xa xtil a bendecir a los recién
nacidos”. Esto sugiere que Xkabloodyoos tradicionalmente esta asociado con el cielo, pero esta adquirien-
do una asociacion con la iglesia catolica. Hay que notar que hay algunas diferencias entre el calendario
descrito aqui para San Bartolomé y el descrito por Reyes Ruiz (2015). El asocia la primera trecena, que en
San Bartolomé se conoce como zeéh, con el oriente “donde nace el sol” y la segunda trecena con el cielo.
Puede haber diferencias de cosmovision, o quizas simplemente diferencias de interpretacion. Por ejemplo,
Reyes Ruiz (2015) dice que la tercera trecena no es del infierno, pero si esta asociada con los muertos, igual
que en San Bartolomé. A esta trecena, Reyes Ruiz la identifica con el nombre Zé xgab (6 mdan “tiempo de
preocupacion por los antepasados muertos” y dice que se ubica en “el camino donde muere el sol”, o sea
el lado poniente. Sin embargo, aqui representamos xkabgabiil abajo porque tiene el morfema gabiil que
quiere decir “infierno”. Reyes Ruiz ubica xgab lyo abajo.
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FIGURA 6. Cosmologia en un calendario colonial de Villa Alta. Elaborado por
Rosemary G. Beam de Azcona.

Cielo

Tierra

Inframundo

FIGURA 7. Cosmologia del calendario de San Bartolomé Loxicha. Elaborado por
Rosemary G. Beam de Azcona.
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3.3 La division social entre xa’yint y xa’xtiil

Quizas mas sobresaliente que una posible diferencia cosmoldgica entre este y otros
calendarios zapotecos es la diferencia social entre los xa'vint y xa’xtiil que, hasta donde
hemos investigado, no ha sido documentado afuera de los Loxicha.

Por lo largo de este articulo hemos incluido a cada oportunidad los términos rele-
vantes en zapoteco, pero el lenguaje que se usa en espafol para hablar del calendario
también es interesante y nos puede dar pistas sobre la historia cultural de los Loxicha
miahuatecos.®® Hoy en dia hay sincretismo en el catolicismo en ésta y otras regiones
(véase Jansen 2012:87 sobre sincretismo en el calendario littrgico). El catolicismo se
ha fusionado con las religiones indigenas (una estrategia exitosa para su supervivencia
a nivel mundial). No podemos decir que los xa'yint no son catdlicos. Se autoidentifican
como catdlicos y en sus ofrendas en la milpa y en los manantiales rezan oraciones
catdlicas en espafiol. Tampoco podemos decir que los xa'xtiil practican un catolicis-
mo europeo nada mas. El ciclo mantico de 260 dias es parte de la religion tradicional
mesoamericana y zapoteca, y en este pueblo ese calendario tiene un periodo dedicado
a las ofrendas de los xaxtiil, el periodo de xkabloddios. Los xaxtiil prenden velas en la
iglesia (elemento europeo), pero lo hacen en fechas determinadas por el calendario de
260 dias (elemento zapoteco).

Podemos reflexionar sobre los origenes de esta division entre los xa'xtiil y los xa'yint.
El periodo en que los xa’yint llevan a cabo sus bendiciones en espafol se llama dolatria.
Esta palabra del espafiol regional de los Loxicha es obviamente semejante a la palabra
idolatria en el espafiol estandar. La palabra en la variante estandar tiene connotaciones
negativas, alude a los prejuicios coloniales que se imponian durante la inquisicion.

Monjes de diferentes drdenes religiosas —especialmente franciscanos, dominicos y agusti-
nos— desempefiaron un papel central en esta “cruzada” contra la religion mesoamericanay
para imponer su propia doctrina. Productos del mundo occidental, ellos calificaron la fe de
los pueblos originarios como “idolatria”, considerando a sus dioses como “demonios”y a sus
sacerdotes como “brujos”. (Jansen y Pérez Jiménez 2015:65)

Quizas para un hablante del espafiol regional, un practicante de la tradicién zapoteca, la
palabra dolatria es descriptiva y neutra, pero la palabra idolatria esta llena de la historia
del colonialismo y de la imposicion de una cultura en otra. Como hablantes del espafiol,
podemos escuchar tras los siglos las opiniones de los curas espafoles al enfrentar
por primera vez las ofrendas moddmber. Quizas estos prejuicios y las amenazas de
castigos motivaron en algin momento a una porcion de la poblaciéon a abandonar las
ofrendas moddmber y adoptar las ofrendas moddser, mientras que los demdas seguian
practicando sus tradiciones fielmente. Esto puede haber creado la division, ahora fija,
de la sociedad en xa'yint y xa’xtiil.

Abdoén Cruz Cortés observa que en los rezos se menciona ‘la ley de Moisés” y “la ley
del Rey Moctezuma" y opina que a partir de ahi es la division entre los xa'yint y los xaxtil.
Aparentemente, la division de la poblacién y la division correspondiente del calendario
acomodan dos modelos culturales en uno. La referencia al Rey Moctezuma también da
mucho que pensar en las relaciones entre los mexicas y los zapotecos hablantes del
di'zdéh en la época precolonial/posclasica.

El uso del calendario ritual de 260 dias no cayo en desuso hasta recientemente, lo
que indica que los espafoles no terminaron con su uso. Pensando en practicas anti-
guas de Mesoamérica y comparandolas con practicas de hoy (o recientes), podemos

¥ Es decir, los Loxichas donde hablan el zapoteco miahuateco (San Agustin, Quelové, Candelaria, Magda-
lena, San Bartolomé) y no los Loxichas donde hablan el zapoteco coateco (San Baltazar, Santa Catarina vy,
quizas historicamente, Santa Marta).
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considerar que unas practicas se extinguieron (por ejemplo, ciertas formas del sacrifi-
cio humano), otras practicas continuaron, pero clandestinamente, como el uso de hu-
manos en la fundacién de puentes y edificios (Gonzélez Pérez 2013:146-147), mientras
gue otras han podido seguir en abierto (por ejemplo, ofrendas a los muertos). Es posible
que la existencia del calendario no se concebia como totalmente incompatible con la
cultura hispana. Los prejuicios de los espafioles y criollos quizas motivaron el cambio
social y religioso que crearon a la clase de gente que llamamos xa'xtifl, pero los que
dejaron el moédmber por el moddser no dejaron el calendario, sino el calendario mismo
se modificé para acomodar las distintas necesidades de los dos grupos. Aun es posi-
ble que la estructura de tener pijes o cocijos de cuatro trecenas en vez de cinco sea un
cambio motivado por la division de la sociedad Loxicha en dos grupos. El ciclo ritual
requiere de divisiones en numeros pares y no nones, para mantener la igualdad entre
los dos grupos. Esto quiere decir que las fuerzas sociales que motivaron el abandono
del moddmber por los xaxtiil no impulsaron el abandono del calendario en sf, sélo de
algunas de las practicas asociadas con él. Hasta principios del siglo veintiuno tanto
los xaxtiil como los xa'yint podrian consultar al xa'hchu'bwiiz para determinar las fechas
correctas para llevar a cabo sus ritos.

Como se describié arriba, donde en Villa Alta habfa una division tripartita entre el
Cielo, la Tierra'y el Inframundo, en los Loxicha se sumaba la Ciénega zeéh. El periodo de
zeéh es particular para los xa’yint y se asocia con los lugares hiumedos donde llevan a
cabo algunos ritos, haciendo ofrendas a Wzya'n. Posiblemente, la evolucion de este sis-
tema de cuatro partes se logra precisamente por la necesidad de rendirle a cada grupo
no solamente un tiempo sino un lugar. Cada periodo de 52 dias empieza primero con
zeéh, segundo con xkdbloddios, tercero con xkabgabiil y termina con xkablyd. ¢Por qué
este orden? Si esta secuencia fuera un camino por el cosmos zapoteco, como lo que
plantea Tavarez (2008) para Villa Alta, serfa ilégico (o requerirfa una geometria especial)
ir directamente entre el cielo (xkdbloddios) y el inframundo (xkdbgabiil) sin pasar por la
tierra (xkablyd) primero.*® Parte de la razén, por la secuencia que encontramos, puede
ser un intento de lograr equidad entre los dos grupos. Cada clase, xa'yint y xaxtif, tiene
derecho a hacer sus bendiciones y merece un tiempo dedicado a ellas. Lo mas justo es
hacerlo por turnos consecutivos. Si el calendario dicta que los xa'yint y xa'xtiil tienen que
bendecir sus milpas en dos diferentes trecenas, y si esas dos trecenas son continuas,
un sefior xa'xtiil tendré que esperar 13 dias 0 menos para bendecir su milpa después de
que su vecino xa'yint ya bendijo la suya. En cambio, si xkabloddios fuera la tercera tre-
cena, tendria que esperar quizas 26 dias después de su vecino, lo cual podria ser poco
conveniente e injusto. Por lo menos la primera parte de la secuencia parece tener una
explicacion mas funcional que cosmoldgica.

Aun si hay que comenzar con zeéh primero y luego xkdbloddios, es menos claro por
qué de ahi sigue el inframundo y al Ultimo la tierra. Si fuera un camino mas literal por
el cosmos, tendria que ser al revés. Se sabe que los muertos estan asociados con el
inframundo y los vivos con la tierra y esto es otra oposicion entre dos tipos de perso-
nas. Existe la oposicion social entre xa'yint y xa'xtiil y la oposicion espiritual entre vivos
y muertos. La primera mitad de los 52 dias se dedica a la oposicion social y la segunda
mitad a la oposicion espiritual. Esto todavia no explica por qué xkdbgabiil viene antes de
xkablyu, pero quizas el calendario de los Loxicha ya no se concibe como un camino por
los cosmos de la misma manera que Tavarez ha propuesto para Villa Alta.

“°Noten que este problema geométrico no aplica en la descripcion de Reyes Ruiz (2015) del calendario de
San Agustin y Santo Domingo (ver nota 38), donde él ubica la trecena que es equivalente a xkabgabiil en
San Bartolomé no en el inframundo sino al poniente.
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4. CONCLUSIONES Y SUGERENCIAS PARA FUTURAS INVESTIGACIONES
Este trabajo concuerda con los trabajos previos de Carrasco (1951), Weitlaner, DeCicco
y Brockington (1994) y Reyes Ruiz (2016) respecto a que en los Loxicha que hablan
di’zdéh* existe una cuenta sagrada en que los 20 dias de otros calendarios estan au-
sentes, pero en el que predominan nueve seres equivalentes a los nueve sefiores de la
noche en otros calendarios mesoamericanos. El calendario se divide en cinco periodos
de cuatro trecenas cada uno en vez de cuatro periodos de cinco trecenas, como en el
calendario de Cérdova (1987h). Aqui hemos demostrado que el orden en que aparecen
los nueve seres en el calendario es diferente en San Bartolomé que en San Agustin, y
el primero de los autores de este trabajo ha ofrecido una descripcion de las creencias
asociadas con el calendario con una perspectiva especial como un miembro de la pro-
pia comunidad (otras creencias de este pueblo se encuentran en Cruz Santiago 2010).
Una diferencia en perspectiva entre este y otros trabajos es que los dos autores
somos linglistas y no antropdlogos sociales ni historiadores. Por esta razon, probable-
mente, hemos puesto mas atencion en la terminologfa zapoteca y en su transcripcion
correcta que otros autores sobre el tema. De igual forma, tenemos una vision de los
pueblos zapotecos surefios que se basa en la clasificacion linglistica. Para nosotros,
la gente de San Bartolomé habla otra variante de la misma lengua que se habla en San
Agustin y por eso no nos sorprende que empleen una variante del mismo calendario
gue se maneja en San Agustin. La falta del calendario en el pueblo vecino de San Bal-
tazar también coincide con una diferencia linglistica, ya que en San Baltazar hablan
otra lengua, el dizhke’ En este articulo hemos explicado la diferencia entre los xa'yint y
los xaxtifl y su relacion al calendario ritual de San Bartolomé. En San Baltazar Loxicha
también hay unas personas que hacen ofrendas al Rayo en los manantiales y otras
personas que hacen ofrendas a Dios en las iglesias, pero no queda claro si es por deci-
sion personal o por alguna division formal como la que existe en los Loxicha de habla
miahuateca. En San Baltazar no se han documentado los términos de xa'yint y xa'xtiil.
Una cuestion que nos interesa como linglistas es como las lenguas zapotecas de
Ejutla, Miahuatldn, Pochutla y Yautepec se relacionan entre si. Smith Stark (2007) las
clasifico en una division surefia de las lenguas zapotecas, aunque Operstein (2012)
planted que el dizhke’ de pueblos como San Baltazar debe clasificarse aparte, en otro
subgrupo, y Broadwell (2015) sugirio que el di'tseh de pueblos como San Pedro Mixte-
pec y Xanica debe clasificarse con el zapoteco central. Del mismo modo en que los
linglistas trazamos isoglosas en el mapa, identificando diferencias y similitudes en el
habla de personas de diferentes pueblos, para poder formar hipétesis sobre migracio-
nes antiguas y contacto y difusién entre diferentes lenguas y los grupos de personas
que las hablan, pensamos que esta descripcion calendarica de San Bartolomé Loxicha
podria servir como fuente de informacioén cultural que se puede combinar con docu-
mentacion linglistica e histérica para una vision mas amplia de los pueblos zapotecos
de estaregion y su diversidad. En la comunidad de San Bartolomé Loxicha se sabe que
muchas familias migraron desde diferentes pueblos mas al norte, como San Simén
Almolongas y Santa Lucia Miahuatlan. La variante del di’zdéh que se habla en pueblos
vecinos como San Agustin, Candelaria, Magdalena y Quelové Loxicha y Santo Domingo
de Morelos tiene ciertas afinidades con variantes que se hablan mas al oriente, como
en San Marcial Ozolotepec. Una pregunta para investigaciones de etnohistéria serfa si

“'Nunca se ha documentado un calendario ritual en los otros Loxicha, San Baltazar y Santa Catarina, don-
de hablan di’zhke’, aunque en 2017 en San Jeronimo Coatlan, otro pueblo de habla dizhke, una pareja de
aproximadamente 80 anos comentaron que quizas 50 anos antes existian todavia “abogados” a quienes
uno podria consultar sobre las fechas para llevar a cabo ciertos ritos.
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hay evidencias del origen de este calendario, si se trajo hace unos siglos desde Ozo-
lotepec vy si los de San Bartolomé lo adquirieron de los de San Agustin, o si hay otras
evidencias que indiquen por cuanto tiempo se conservo el calendario en diferentes
pueblos, lo que podria indicar el lugar de origen de estas versiones del calendario.

Quizas estas cuestiones de clasificacion linglistica y cultural, y de la prehistoria de
los zapotecos del sur, se encaminan hacia una cuestion mas amplia de identidad. Por
mucho que los académicos discutan en sus torres de marfil estas cuestiones, las per-
sonas que bendicen sus milpas segun las prescripciones del calendario se identifican
mas como miembros de un pueblo que como “zapotecos’. En afios recientes, éste y
otros pueblos, tanto en los Loxicha como en el resto del pais, han enfrentado nuevos
desafios. Con la amenaza sobre la lengua y la cultura, con la huida de la violencia, mu-
chos jovenes van a tener preguntas sobre sus origenes y la cultura y la lengua de sus
antepasados. Esperemos con el presente articulo haber documentado unas practicas
culturales que puedan ser de interés, no solamente para investigadores profesionales,
sino para cualquier persona que quiera recuperar algo de su cultura, su lengua, su his-
toria y su identidad.
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EL SURGIMIENTO DE UNA REGION GRANERA:
LA JURISDICCION DE NEJAPA, SIGLOS
DIECISIETE Y DIECIOCHOQO'
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RESUMEN

En este articulo se aborda la llegada y expansion de la cria de grana cochinilla con fines
comerciales a la alcaldia mayor de Nejapa. Se destaca la importancia que llegé a tener,
desde finales del siglo diecisiete, la produccion del colorante de dicha jurisdiccion en el
comercio internacional. De igual forma se enfatiza la transformacion de los territorios
indios tanto a nivel fisico como de las relaciones interétnicas a partir de la instauracion
del régimen colonial espafiol.
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Nejapa, grana cochinilla, indios, comercio novohispano, Oaxaca.

ABSTRACT

This article discusses cocchineal arrival and expansion for commercial purposes to
Nejapa's district. It stresses the importance it had, since the end of the Seventeenth
Century, dye's production from that jurisdiction in international trade. It also emphasizes
the transformation of the Indian territories both physically and interethnic on the basis of
the Spanish colonial regime establishment.
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El colorante americano proveniente del insecto conocido como grana cochinilla
(Dactylopius coccus) dinamizo el mercado de los tintes al incorporarse a los circuitos
comerciales del Atlantico en el siglo dieciséis. La grana contribuyd al desarrollo
y modificacion de la industria textil europea, ya que no sdélo mejord el tefiido de los
tejidos de lana y de seda, sino que también fue un factor que incidié en el cambio de la
hegemonia del comercio de textiles, que hasta entonces habia estado bajo el control
de Florencia y Venecia. A finales del siglo dieciséis, la produccion textil de Inglaterra,
Holanda y Francia adquirié importancia y a inicios del siglo diecisiete empezé a
competir con las ciudades italianas en la compra de colorantes como la grana o el afiil
(Marichal 2006). Una vez conquistada el area mesoamericana por la corona espafola,
sus representantes comprendieron la importancia econémica del insecto tintéreo en el
contexto antes descrito, con lo cual tanto el rey Carlos VV como su heredero, Felipe I, se
preocuparon por fomentar y extender su produccién en varias regiones bajo su dominio
en el continente americano.

Durante el siglo dieciséis, los asentamientos indigenas del valle de México y de Pue-
bla-Tlaxcala implementaron el sistema de explotacion intensa del colorante. Mientras
tanto, los pueblos de indios del obispado de Oaxaca se integraron hasta finales del siglo
dieciséis y comienzos del diecisiete a la economia de la grana de forma extensa, con tal
fortuna que para el siglo dieciocho fueron los principales productores del preciado tinte,
sustituyendo asi a los primeros. Cabe decir que varias regiones oaxaquefas se distin-
guieron desde la época prehispanica como productoras del tinte. Entre ellas encontra-
mos a los mixtecos de Coixtlahuaca, Nochixtlan, Cuilapan, Tlaxiaco y Achiutla. Por su
parte, los zapotecos de Ozolotepec y Rio Hondo, asi como los cuicatecos y chinantecos
de Cuicatlan, Atlatlahuca y Maninaltepec, se cuentan entre los que entregaron como
tributo cantidades de cochinilla a los mexicas (Dahlgren 1990:13). Otros asentamientos,
como Tonameca, que era tributario del sefiorio mixteco de Tututepec, pagaron su parte
en forma de cargas del colorante (Vazquez Mendoza 2014:78).

Algunas de las poblaciones referidas tuvieron una produccion constante de grana
desde la época precortesiana y a lo largo del periodo colonial. Ejemplos de ello son
Coixtlahuaca, Teposcolula, Tlacolula, Yanhuitldan y Ozolotepec. Otros como Achiutla,
Cuilapan, Atlatlahuca, Etla, Nochixtlan, Guaxolotitlan (Huitzo), Jaltepec, Macuilxéchitl,
Mitla, Ocotlan, Tamazulapan, Teitipac, Teotitlan del Valle, Tlacochahuaya y Tlaxiaco tu-
vieron épocas en las que dejaron de producir la grana y luego volvieron a criarla. Un
ultimo grupo de pueblos, entre los que se encuentran Tuxtepec, Tamazola, Huajolotipac,
Cuicatlan, Cuaxomulco (hoy despoblado) y Copala, abandonaron la produccién de co-
chinilla, ya fuera porque se extinguieron por las epidemias o fueron congregados con
otras localidades, o debido a que su economia se dirigid hacia el aprovechamiento de
otros productos (Escalona Littig 2015:364-370).

También se dio el caso de pueblos en los que no se ha encontrado registro de
haberse dedicado a la grana en el periodo prehispanico y tiempo después, durante la
colonizacion espafola, se volvieron especialistas en la extraccion del colorante. Es el
caso de las localidades pertenecientes a la alcaldia mayor de Nejapa, que para el siglo
diecisiete contaba con 2,820 tributarios (Gerhard 2000:204). Este distrito, ubicado al sur
de la ciudad de Oaxacay que colindaba con las jurisdicciones de Tehuantepec, Villa Alta,
Mitla-Teotitlan del Valle, Miahuatlan y Huamelula-Huatulco, serfa una de las zonas mas
importantes de la cria y comercializacion de grana cochinilla desde el siglo diecisiete
hasta el dieciocho. En este articulo abordaré la llegada y la diseminacion del insecto
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tintéreo entre pueblos hablantes de chontal, zapoteco y mixe que conformaron el distrito
de Nejapa (Escalona Littig 2015:55).2 Me interesa mostrar como se transformaron las
relaciones socioeconomicas y como se desarrolld la transicion de una economia de
subsistencia a una de caracter extractivo precapitalista.

LAS HUELLAS DE LA GRANA EN NEJAPA

Como ya se dijo antes, no se han encontrado noticias sobre el cultivo o el uso de la gra-
na en la época prehispanica en los pueblos que bajo el dominio espafiol conformaron
la jurisdiccion de Nejapa. Las primeras referencias a la existencia de grana en el pueblo
de Nejapa aparecen en el Ultimo tercio del siglo dieciséis en la Relacion Geogréfica
(Acufia, ed. 1984). Los datos aportados por dicha Relacion son ambiguos y han dado
lugar a diferentes interpretaciones como se muestra a continuacion. Acufia indica que
el texto fue redactado posiblemente por el cura de la villa de Nejapa, a fines de la dé-
cada de 1570, y que se valié de indios informantes para rellenar el cuestionario que
acompafaba la instruccion girada por el rey Felipe II. En ella se menciona que la grana
se daba en ese territorio, que “la tierra es dispuesta para labores de grana, pero que no
se produce por la pobreza de los moradores” (Acufia, ed. 1984:346-347). Cabe sefalar
que la referencia a la grana esta en el apartado cuatro y no en el veinticinco, que plantea
la pregunta sobre si se cultivaba grana y qué cantidades de ella se producian. Autores
como Lee (1948:465) y Donkin (1977:55), empleando la misma fuente, sefialaron la exis-
tencia de grana en Nejapa. Ello se presta a una confusién, puesto que la informacion
de la Relacion no indica que se aprovechara del insecto con fines tintéreos. Es posible
que hubiera grana silvestre en los nopales a manera de plaga —no de crianza de dicho
insecto—, sin que esto signifique su vinculacion con la economia local, como si sucedid
en otros asentamientos como Rio Hondo y Ozolotepec. En todo caso, sugiero que la Re-
lacion sefalaba a Nejapa como un area con potencial para el cultivo del tinte. Teniendo
presente este dato no tardaron en aparecer las primeras noticias sobre la produccion
de la cochinilla en la zona.

La primera noticia del cultivo extenso de nopaleras para la cria del insecto tintéreo
en la jurisdiccion de Nejapa se encuentra en el informe del juez comisionado para las
congregaciones, Francisco Torres de Santaren, fechado en 1601. En su escrito, el fun-
cionario indicé que en el pueblo de Liape —hoy San Pedro Leapi— tenian “grandes no-
pales de grana”. Con base en este hecho y a la disponibilidad de buenas tierras, Torres
de Santaren recomendd que el desaparecido pueblo de Olintepec se juntara con el de
Liape, lo cual “mas que hacerle molestias [a este Ultimo] es darle ocasién para su rega-
loy su asistencia” (Arrioja 2008:92). Del mismo proceso de congregaciones nos llega
otro testimonio sobre la existencia de produccion de grana en el distrito de Nejapa. En
1604, el pueblo de San Pedro Lachixovagui tuvo noticia de que seria congregado con
el pueblo vecino de San Juan Nustepec o Mistepec. Ante esa situacion sus poblado-
res solicitaron permanecer en el sitio original, argumentando que ahi, ademas de tener
buenas tierras con cultivos de frijol, maiz, chile y otras legumbres, habian sembrado sus
nopaleras en las que criaban grana cochinilla. Destacaron que con ella se mantenian y
pagaban sus tributos e insistieron en la necesidad de estar cerca de dichas nopaleras.
Enfatizaron que éstas, una vez que tenian la grana, requerian de mucha atencién para
que se lograra el cultivo de la misma, cosa que no podrian hacer con eficacia por la
lejania del nuevo asentamiento (Archivo General de la Nacién, México [AGN], Congrega-
ciones:1:185).°

3 La citacion de los documentos de Archivo General de la Nacion (AGN) corresponde a la simplificacion
de la referencia que, en este caso, es la siguiente: AGN, Congregaciones, Vol. 1, exp. 185. En lo sucesivo se
seguira la misma formula para citar los documentos de dicho archivo: AGN, grupo documental: nimero de
volumen: niumero de expediente.
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Las referencias anteriores muestran que dos décadas después de haber sido re-
dactada la Relacion de Nejapa, varias localidades producian grana cochinilla y la usaron
como argumento para evitar ser desplazados a otras tierras. Ello es un indicador de que
los nativos sabian del gran valor que tenfa para los espafoles el insecto tintéreo y de su
utilidad para pagar el tributo exigido por estos ultimos.

EXPANSION DE LA GRANA Y CAMBIOS SOCIOECONOMICOS

La produccion del tinte en los pueblos de Nejapa aumenté conforme avanzo el siglo die-
cisiete (ver Mapa I). El fraile dominico Francisco de Burgoa aporté informacion relevante
sobre la importancia del colorante para los indios en dicha centuria. Burgoa sefiala que
en aquel tiempo “la villa de Nejapa tenia muy pocos espafioles e indios, sin embargo, la
grana, mantas y vainilla es con tanta exorbitancia que han crecido en los pueblos de la
jurisdiccion que suplen la grande disminucion, tiene nueve o diez doctrinas fertilisimas
en estos géneros” (Burgoa 1934:240 [1674]). El religioso dominico estaba en lo cierto, se
ha podido corroborar su testimonio al acudir a la documentacion colonial de esa época.
Varios casos ilustran el “engranamiento” de la economia local a la par que se desarrolld
el llamado repartimiento de mercancias (Baskes 2000; Hamnett 2013; Pastor 1985). A
continuacion se enumeran algunos casos representativos.

En 1634, los pueblos chontales de Santiago Tecolotepec y Santa Lucia Mecaltepec
denunciaron que el alcalde mayor y sus lugartenientes los maltrataban y compelian a
comprar diversos productos que luego tenian que pagar en libras de grana. En el es-
crito presentado a los tribunales espafoles se describen los precios a los que el juez
local obligaba a los indios a comprar diversos géneros como coas de hierro, candelas
de cera, jabon y sabanas de algoddn entre otros. Asimismo, precisaron haber recibido
“solo 3.5 pesos por libra de grana, valiendo 5 pesos” (AGN, Tierras:2952:142). Este caso
deja ver la estrecha relacion formada entre repartimientos de mercancias y produccion
de cochinilla desde el inicio de la instauracion de dicho mecanismo crediticio. Como
han demostrado varios estudios (Baskes 2000; Hamnett 2013; Rabell 2008; Sanchez
Silva 1998), la simbiosis entre repartos y produccion de grana fue determinante de las
relaciones politicas y econdmicas locales hasta el fin del periodo colonial.

Cinco aflos después, en 1639, los pueblos de Santiago Xilotepec y San Sebastian
Xilotepec disputaron entre si unas tierras sembradas de nopaleras donde criaban grana
cochinilla (Archivo Histérico Judicial de Oaxaca [AHJO], Yautepec Civil:1:1).4 El conflicto
alrededor de los mismos parajes continué en 1648 entre el referido Santiago Xilotepec
y dos indios de la localidad vecina de Santa Cruz Xilotepec (AHJO, Yautepec Civil111). La
documentacion del pleito muestra la enorme importancia que tenia ya para entonces la
grana a nivel local. Ademas, brinda detalles sobre su produccion: se indica que la zona
disputada estaba compuesta de “seis suertes de nopaleras pequefias de setenta pies y
de a cuarenta y la que menos hay treinta” (AHJO, Yautepec Civil1:1). Cada suerte equi-
valfa aproximadamente a 2,224 ha (Von Wobeser 2004:7), lo que significa que en total
eran 13,344 ha sembradas con nopales dispuestos para la cria de cochinilla. Cada pie
correspondia a una planta de nopal.

“ La citacion de los documentos de Archivo Historico Judicial de Oaxaca (AH)JO) se simplifico
siguiendo una formula parecida que los relativos al AGN: AHJO, grupo documental: nUmero de
legajo: nimero de expediente. Lo mismo ocurre con los documentos del Archivo General del
Estado de Oaxaca (AGEQ): AGEO, grupo documental: nimero de legajo: niimero de expediente.
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MAPA 1. Pueblos productores de grana de la jurisdiccion de Nejapa, siglos
dieciséis, diecisiete y dieciocho. Elaborado por Irene Gémez con datos geogréficos
de Tanck de Estrada 2005.
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En el pueblo de Totolapan también consta que para el mismo afio de 1648 la grana es-
taba inserta en su entorno. Asf lo demuestra una queja en contra del alcalde mayor en
turno, quien les habia repartido muchas mercancias a cambio de que cubrieran su pago
en grana. Dijeron haber entregado dos arrobas a precio de 50 pesos cada una, sabiendo
que se pagaba 100 pesos por arroba en la ciudad de Oaxaca (AGN, Indiferente:1576:4).
Siendo el tinte un producto de alto interés para los espafioles, se puede apreciar
coémo se extendidé su produccién durante la primera mitad del siglo diecisiete desde
el valle de Nejapa —lugar de asiento del grueso de la poblacién espafola en la década
de 1560-, hacia los alrededores, alcanzando primero los pueblos zapotecos y mixes
circunvecinos tales como Santa Cruz, San Sebastian y Santiago Xilotepec (AHJO, Yau-
tepec Civil1:1). Pocos afios después, en el decenio de 1650, los pueblos zapotecos
mas distantes de la villa de Nejapa, como San Juan Mixtepec y San Lorenzo Mixtepec,
ubicados en la frontera con la alcaldia de Miahuatlén, ya producian grana (AGN, In-
dios:17:290). Respecto al ya sefialado pueblo de Liape, se cuenta con una queja de sus
principales contra los repartimientos de su gobernador de 1655. En ella se detalla que
éste habia recolectado cuatro arrobas de grana en dicho pueblo (AGN, Indios:18:296).
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Situacion similar presentaba la mayoria de poblaciones chontales agrupadas posterior-
mente en el partido del mismo nombre. Muestra de ello es una carta de las autoridades
de Santo Tomas Teypa —Teipan en la actualidad—, San Pedro Tepalcatepec, Santo Do-
mingo Chontecomaltepec —hoy Chontecomatlan—, Santa Marfa de la Pefia, San Pedro
Martir Sosoltepec, San Lucas Ixcotepec, San Pablo Topiltepec, San Matias Petacalte-
pec, Santa Marfa Ecatepec, San Lorenzo Jilotepequillo, San Miguel Suchiltepec, Santia-
go Tecolotepec, Santa Lucia Mecaltepec, San José Chiltepec, San Andrés Tlahuilotepec
y del extinguido Santa Cruz Huiztepec, del 28 de mayo de 1660, dirigida al obispo de
Oaxaca, donde se quejaban de los agravios sufridos en torno a los repartimientos de
grana. Un dia antes, el 27 de mayo, los indios de toda la jurisdiccion, reunidos en la villa
de Nejapa con motivo de la celebracion del Corpus, se habfan confrontado con el alcal-
de mayor por los abusos de su intérprete, quien hacfa las veces de juez repartidor. Los
chontales describieron los tratos que realizaban con el alcalde mayor entre los cuales
se encontraba la compra de grana. Relataron que éste les habia dado en aquellas fe-
chas 12 reales por libra sabiendo que costaba tres y 3.5 pesos (Diaz-Polanco y Manzo,
comps. 1992:44-49). La informacioén extraida de las averiguaciones que trajo consigo
el enfrentamiento de los nativos con el juez local confirma la estrecha relacion entre
repartimientos y comercio de grana en Nejapa.

Hasta aqui, los datos sobre la produccion del tinte en los pueblos de Nejapa son va-
gos. En otras palabras, se carece de una serie de cifras sobre la produccién del tinte que
muestre la evolucion en términos cuantitativos en la primera mitad del siglo diecisiete.
No obstante, cabe afirmar que ya en 1650 mas de la mitad del territorio de la alcaldia se
habia convertido en zona productora de grana. El testimonio del fraile dominico Fran-
cisco de Burgoa alrededor de 1670, con cierta exageracion a mi parecer, afirma que:

El dia de hoy es esta nacion [los chontales] la mas descansada y rica que tiene esta provin-
cia, porque les ensefiaron los religiosos a sembrar nopaleras de grana o cochinilla y se da
con tanta abundancia que entra a millares la plata acufiada en estos pueblos y se visten
todos en traje de espafoles, con tanta gala, que algunos rozan sedas y se sirven de plata, y
son tan trascendidos que con sus cosechas usan de algunas habilidades que trascienden
a las de muchos espafioles, andan todos a caballo con muy buenas sillas y aderezos y por
la golosina del fruto [de la grana] les llevan mercaderes los géneros de ropa a sus casas, y
ellos y ellas andan tan lucidos y bien tratados que exceden en la gala generalmente a otras
naciones y han pasado de un extremo a otro, son grandes tiradores de escopeta (Burgoa
1934:289 [1674]).

No cabe duda que la zona chontal de la jurisdiccion de Nejapa fue una de las mas pro-
ductivas del circuito de la grana en la segunda mitad del siglo diecisiete. Muestra de
ello son las 100 arrobas de grana que un solo tratante granero de la region vendié en
la ciudad de Oaxaca en 1681 (Archivo General del Estado de Oaxaca [AGEQ], Alcaldias
Mayores:2:14). Sin embargo, es poco probable que todos los chontales se hubiesen
enriquecido a través de la grana de la forma que describe Burgoa. Segun las fuentes
documentales, la principal preocupacion de la mayoria de los indios era pagar los tri-
butos, cumplir con los rituales comunitarios y cubrir sus necesidades basicas. Resulta
mas crefble que un grupo de caciques, gobernadores o principales de algunos pueblos
hayan aprovechado su posicién para enriquecerse, pero no la totalidad de la poblacion.

Varios casos encontrados en los archivos sugieren que algunas élites indigenas se
beneficiaron en mayor grado del comercio de grana. Uno de ellos, por ejemplo, fue el
del gobernador de Liape. Previamente se mencionaron varias quejas por abusos, una
de ellas sefialaba que Gaspar Sanchez, Luis de Velasco y Francisco Antonio habian sido
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gobernadores de ese pueblo (AGN, Indios:18:296). Estos habian pedido dinero a los es-
pafoles vecinos de la villa de Nejapa y a otros comerciantes para hacer repartimientos
de grana en su pueblo. Durante un periodo de seis afios en los que se rotaron el cargo
de gobernador, Gaspar Sanchez y sus asociados repartieron entre los indios de Liape
varias libras de grana, pagando cada una de ellas a dos pesos. Esto fue un peso me-
nos de lo que costaba en los mercados de la zona y un poco mas que lo pagado en el
repartimiento del alcalde mayor que era 1.5 pesos, 12 reales (AGN, Indios:18:296). Con
esta practica conseguian unos beneficios que, si bien eran menores a los que obtenian
los alcaldes mayores y otros comerciantes, incremento la diferenciacion econémica al
interior de las localidades.

El enriquecimiento personal no fue un caso particular de la zona chontal, esta prac-
tica tuvo lugar igualmente en otras regiones de la jurisdiccion. En 1660 las autoridades
de San Lorenzo Mixtepec, pueblo zapoteco sujeto a la cabecera de San Agustin Mixte-
pec, se quejaron de que el gobernador de la cabecera de partido, Pascual Flores, y su
hermano Juan Flores les cobraban el tributo antes de la fecha acostumbrada. Denun-
ciaron que con el dinero obtenido hacian repartimientos de grana logrando considera-
bles “granjerias” (AGN, Indios19:320).

Los hechos anteriores dan lugar a preguntarse si fue la introduccién de la produc-
cién de grana lo que generd un cambio en la economia local, o si ello fue provocado
por el sistema de repartimientos, o si fue la combinacién de ambos factores. Me inclino
por la ultima opcion. En un adelanto de futuras conclusiones planteo que, en un lapso
de cincuenta afios, la dinamica comercial de la alcaldia de Nejapa se transformdé. La
economia de la regidn paso de estar centrada en la produccion para el consumo local
a integrarse a un circuito comercial para satisfacer una creciente demanda europea
(Escalona Lttig 2015:29).

Ya en la segunda mitad del siglo dieciséis tuvieron lugar las primeras modificacio-
nes en los pueblos indios y sus territorios con el establecimiento del pago de tributo y
las encomiendas. Otros cambios sobrevinieron al finalizar el siglo, los cuales trastoca-
ron profundamente las sociedades indias del area de Nejapa. Nos referimos al impacto
de los traslados de pueblos (congregaciones) y a las epidemias. La muerte de un alto
porcentaje de la poblacion, como lo muestra el dato de que en 1570 habfa 6,500 tribu-
tarios, mientras que en 1646 se contaban apenas 2,820 (Gerhard 2000:204), significd
la contraccion de las actividades comerciales y al mismo tiempo la “liberalizacion” de
un importante nimero de tierras que fueron ocupadas o apropiadas por familias espa-
fiolas y mestizas (Escalona Littig 2015:26, 46). Los ultimos afios del siglo dieciséis y
los primeros del diecisiete fueron escenario de cierto auge por la siembra de cafia y la
fundacion de trapiches donde se producia azicary sus derivados (panela, aguardiente).
La produccion de cafa de azicar en el valle de Nejapa tuvo dos periodos de apogeo:
el primero duré desde finales del siglo dieciséis hasta la década de 1660; el segundo
ocurrié en la época de las reformas borbdnicas, cuando se dio un nuevo impulso. El
resto del tiempo se mantuvo como una actividad de menor escala, en comparacion, por
ejemplo, a la extraccion de grana, la siembra de maiz o la ganaderia (Escalona Liittig
2015:45-47).

La insercion de la economia de la grana a través de los repartimientos de
mercancias agregd nuevos elementos a las relaciones de alianzas y de conflictos entre
los diferentes sectores de la poblacion. En este punto cabe discutir el papel que jugaron
los frailes dominicos. Segun Burgoa, fueron los dominicos quienes ensefiaron a los
indios a sembrar nopales para producir grana (Burgoa 1934:286 [1674]). El religioso
Agustin Davila Padilla en su Historia de la fundacion y discurso de la Provincia de Santiago
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de México de la Orden de Predicadores (1955:172), fuente usada por Sarabia (1998:1829),
sefiala que fray Domingo de Santa Maria —ademas de haber sido quien instruyé a los
indios de aquella region en la produccion de seda— “ensefid a poner a mano los nopales
para criar grana, porque antes no habia mas que algunos tunales silvestres, donde se
daba alguna cochinilla de grana: y este prudente religioso les ensefi¢ a hacer grandes
huertas de tunales chiquitos, que llaman nopales, y se da con grande abundancia la
grana en toda aquella provincia’. Davila Padilla no aporta la fecha de la estancia de fray
Domingo de Santa Maria en la Mixteca.

Por su parte, Maria del Carmen Martinez Sola (1998:111-112) menciona que Domin-
go de Santa Maria, junto con otros dominicos, estuvo en el convento de Teposcolula.
Martinez Sola refiere que desde 1538 los dominicos habian llegado a la Mixteca y para
1551 ya contaban con casas en Yanhuitlan, Teposcolula, Coixtlahuaca y Tlaxiaco. Ca-
bria suponer que después de 1538 debio de ser el tiempo en que Santa Maria residio
entre los mixtecos ensefiando a producir grana y mejorando las técnicas del cultivo de
la cochinilla. Sin duda, la presencia de los dominicos fue determinante para incidir en
la vida cotidiana de los indios. Insertos en los distintos pueblos, donde aprendieron las
lenguas y costumbres indigenas, los frailes fueron el medio para introducir cambios no
solamente en el ambito espiritual sino también en lo material.

Bajo esta ldgica, se sugiere que los religiosos al igual que introdujeron la seda hicie-
ron lo mismo con la grana. Sin embargo, hay que tener presente un factor decisivo para
la extension de la cria del insecto tintéreo. Me refiero a que los indios tuvieran disposi-
cion e interés en dicha practica. Aunque no se han encontrado testimonios directos de
ellos, es de suponer que hubo algunos que tuvieron la iniciativa de experimentar con las
novedosas técnicas ensefiadas por los dominicos establecidos en Nejapa desde 1556
(Escalona Littig 2015:28). En este punto no hay que olvidar que la forma de la cria de
la cochinilla, la extraccion de su tinte y el uso del mismo era conocido por los indios en
tiempos prehispanicos. En consecuencia, aunque Nejapa no haya sido un lugar produc-
tor del tinte en aquella época, es muy probable que su poblacion usara la grana al igual
que lo hacfa con el afiil —del que si hay constancia de su empleo en la Relacion de Neja-
pa. Asi que el interés por incorporar el cultivo del nopal y la crianza de la cochinilla como
actividad productiva no les significé algo completamente nuevo ni mucho menos ajeno.

Sin embargo, existen otras hipotesis. Se sabe que alrededor de 1623 la mitad de la
poblacién del pueblo de indios de Nejapa eran hablantes de nahuatl. ;Pertenecian a un
grupo de habitantes recién llegados o eran pobladores que llevaban tiempo en la zona?
No se sabe. En caso de ser nuevos pobladores, su arribo quiza respondié al elevado indi-
ce de mortandad de la poblacion local, causado por las epidemias. Es probable que los
nuevos vecinos provinieran de zonas donde la produccion de tinte a gran escala estaba
ya consolidada (Escalona Littig 2015:41). Como referi antes, la zona de Puebla-Tlaxcala
y el valle de México produjo grandes cantidades de tinte a partir de la segunda mitad
del siglo dieciséis. Resulta factible que grupos de indios de esa zona fueron llevados a
Nejapa para que aplicaran sus conocimientos en la cria de la granay con ello facilitaran
igualmente la instauracion del repartimiento de mercancias.

Por otro lado, siguiendo el planteamiento de Stacie King (2012), cabe la posibilidad
que desde el siglo dieciséis una porcion de los habitantes de Nejapa fueran de origen
nahuatl o por lo menos hablaran dicha lengua. Su presencia y la de ese idioma pudo
deberse al importante transito de personas y mercancias a través de la ruta comercial
entre el valle de Oaxaca y el Istmo. Tal flujo pudo influir igualmente en la llegada de Ia
grana a la alcaldia de Nejapa.
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También considero probable que los pueblos de Ozolotepec y Rio Hondo, quienes eran
criadores de grana cochinilla desde la época prehispanica y cuyas tierras colindaban
con laregién chontal y zapoteca de la jurisdiccion, fungieron como “maestros graneros”
de algunos pueblos cercanos.® Sin embargo, las fuentes de archivo no permiten corro-
borar esta hipdtesis, pues como ya se ha dicho, la primera referencia al cultivo extenso
de nopaleras de grana data de 1607 y se ubica en tierras del pueblo de Leapi. Dicho
asentamiento no colinda directamente con Ozolotepec y Rio Hondo, pero tampoco esta
muy lejos, con lo cual no se puede desechar completamente esa posibilidad.

Igualmente, es viable que mercaderes y autoridades locales espafiolas contribuye-
sen a la propagacion del cultivo de grana, motivados por los significativos beneficios
de su comercio. Un reflejo de lo anterior es el registro, en 1622, de cuatro arrobas de
grana valoradas en 150 pesos en el inventario de bienes de Alonso Pineda, espafiol
vecino de la villa de Nejapa, donde era regidor (Archivo General de Indias [AGI], Méxi-
c0:170:642).° Al igual que otros especialistas (Marichal 2006; Sarabia 1998), planteo
que el fomento de la grana cochinilla no fue sélo una iniciativa de los dominicos para
desarrollar la economia de los pueblos bajo su control. Se traté de una directiva en
concordancia con los intereses de la corona espafiola desde el comienzo de la coloni-
zacion de la Nueva Espafa. Y, salvo algunas excepciones, también fue aceptada por
los pueblos indios, al resultarles favorable a sus intereses. Asi pues, se traté de una
negociacion entre varias partes.

TABLA 1. Lista de pueblos productores de grana de la jurisdiccion de Nejapa

Pueblo 1520-1599 | 1600-1699 | 1700-1800
1. Coatlan X X
2, Cacalotepec X
3. Corral de Piedra/Sn. C. Yautepec X
4, Nejapa X X X
5. Quiechapa X
6. San Agustin Mixtepec X
7. San Andrés Mixtepec X
8. San Andrés Tlahuilotepec X X
9. San Baltasar Chivaguela X
10. San Francisco Guichina X
11. San José Chiltepec X X
12 San José Lachiguiri X
13. San Juan Acaltepec X
14. San Juan Guivinf X
15. San Juan Juquila X
16. San Juan Lachixila X
17. San Juan Mixtepec X

18. San Lorenzo Mixtepec X

19. San Lorenzo Xilotepequillo X X
20. San Lucas Camotlan X
21. San Lucas Ixcotepec X X

° Las comillas son del autor.
5 No se especifica si los 150 pesos correspondian al valor total de las cuatro arrobas o al de cada una de
ellas, tampoco se menciona el lugar de produccion de las mismas.
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22. San Matias Petacaltepec X

23, San Miguel Suchiltepec X

24, San Pablo Topiltepec X

25. San Pedro Lachixonace X
26. Santa Maria Lachixonaci (Lachigojani) X
27. San Pedro Leapi/Santiago (Liape) X X
28. San Pedro Xilotepec X
29. Santa Ana Tavela X
30. Santa Catalina Quieri X
31. Santa Catalina Quioquitani X
32. Santa Cruz (Catarina) Huixtepec X

33. Santa Cruz Xilotepec X X
34. Santa Lucia Mecaltepec X X
35. Santa Maria Acatlancito X
36. Santa Maria de la Pefa X

37. Santa Maria Ecatepec X X
38. Santa Maria Maxaltepec X
39. Santa Maria Nizaviguiti X
40. Santiago Lachivia X
41, Santiago Quiavicusas X
42, Santiago Tecolotepec X X
43. Chontecomatlan (Chontecomaltepec) X X
44, Santo Domingo Lachivité X
45, Santo Tomas Teipa X X
46. San Pedro Martir Sosoltepec X X
47. Tepalcatepec X X
48, Totolapan X X
49. Santiago Xilotepec X X
50. San Miguel Quetzaltepec X
51. San Sebastian Xilotepec X X
52. Santiago Lapaguia X
53. Santa Maria Quiegolani X
54, San José Quianitas X
55. Santiago Quiavijolo X

Fuente: Escalona Ltittig 2015:117.

Como se puede apreciar en la Tabla 1, alrededor de 55 pueblos de la jurisdiccion de
Nejapa fueron productores de grana cochinilla durante el periodo colonial. El siglo die-
ciocho fue sin duda el de mayor expansion del tinte, pues 48 localidades se involucraron
directamente en su comercio; el siglo diecisiete, por otro lado, lo definimos como de
transicion, con un total de 24 poblaciones vinculadas a la grana. Respecto al siglo dieci-
séis, solo se encontrd una referencia al pueblo de Nejapa. Los datos vertidos en la Tabla
1yenel Mapa 1 muestran claramente “la invasion” de la economia de la grana sobre un
territorio que no tenfa antecedentes en su produccion.” En el mapa se nota que la expan-
sion del tinte se dio a partir de la cabecera de Nejapa, asiento de la poblacién espafiola
de la jurisdiccion en dos etapas: una primera, ocurrida en la primera mitad del siglo die-
cisiete, en direccion al sureste y suroeste, a los territorios chontal y zapoteco de la sierra
sur; y una segunda, desarrollada en las primeras décadas del siglo dieciocho, dirigida
a los pueblos mixes y zapotecos ubicados en la parte central y del norte de la alcaldia.
Ahora veamos algunas cifras sobre los niveles de produccion en la jurisdiccion con el
fin de comprender mejor su importancia econdémica a nivel del obispado de Oaxaca.

7 Las comillas son del autor.
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CANTIDADES DE GRANA PRODUCIDAS EN LOS SIGLOS DIECISIETE

Y DIECIOCHO

Existen pocas referencias sobre las cantidades de grana que producian los pueblos de
Nejapa en el siglo diecisiete. Se conocen algunos datos de mediados de 1667, insertos
en una denuncia de cinco pueblos chontales por vejaciones que sufrieron en los repar-
timientos de grana, que dan una idea de los niveles productivos de aquel entonces: San-
tiago Tecolotepec recibié 225 pesos para seis arrobas; San José Chiltepec, 375 pesos
para 10 arrobas; Santa Lucfa, 375 pesos para 10 arrobas; San Pedro Martir, 168 pesos
con seis tomines para cuatro arrobas; San Matias Petacaltepec, 112 pesos y cuatro
tomines para tres arrobas de grana (AGN, Tierras:2951:25). Las cantidades de grana re-
feridas corresponden a la produccion de un afio, pero no se sabe si éstas se obtuvieron
de una, dos o tres “cosechas"®. Cabe recordar que hasta tres cosechas podian rendir las
nopaleras a lo largo de un afio. En la tabla siguiente se presentan los datos del afio 1667
con los de 1648y 1655 con el fin de hacer una comparacion en cuanto a los montos de
grana colectados y los sitios de su origen:

TABLA 2. Produccion de grana de repartimiendo siglo diecisiete

Afio Pueblo ~ Numero de arrobas
1648 (a) | Totolapan (zapoteco) 2
1655 (b) | Santiago Liape (zapoteco) ' 4
1667 (c) | Santiago Tecolotepec (chontal) 6
1667 (c) | San José Chiltepec (chontal) 10
1667 (c) | Santa Lucia Mecaltepec (chontal) 10
1667 (c) | Sn. Pedro Martir Sosoltepec (chontal) 4
1667 (c) | San Matias Petacaltepec (chontal) | 3

Fuentes: (@) AGN, Indiferente:1576:4. (b) AGN, Indios:18:296. (c) AGN, Tierras:2951:25.

Esta pequefia muestra de las cantidades de grana repartidas permite ver las diferencias
en cuanto a los montos de tinte producido entre las zonas que componian la jurisdic-
cion. El area chontal se distingue como la que mayor grana aportaba en comparacion a
laregion zapoteca (ver Tabla 2). Respecto a la zona mixe, a pesar de que en la documen-
tacion consta que desde la década de 1630 se criaba cochinilla (AHJO, Yautepec-Ci-
vil1:1),° no se ha encontrado informacién sobre su producciéon de grana sino hasta el
siglo dieciocho.

Para finales del siglo diecisiete la grana producida en Nejapa ya ocupaba una porcion
considerable del comercio del tinte novohispano. Se tiene noticia que en 1688 habia 150
zurrones de grana fina —equivalente a 1,350 arrobas— procedente de Nejapa en el puer-
to de Veracruz esperando ser embarcados a Espafa (AGN, General de Parte16:146).'°
Asi pues, no es arriesgado afirmar que para la década de 1690 la cochinilla cultivada
en la alcaldia estaba plenamente integrada al circuito comercial europeo de la época.
En los afos posteriores esta tendencia continud. Prueba de ello es la serie de reclamos
por adeudos, presentados entre 1712 y 1717, contra el alcalde mayor de Nejapa, Este-
ban de Zéarate, muestra de los diversos intereses y relaciones comerciales establecidas
en torno a la grana producida en la jurisdiccion. Una de las quejas en contra de Zarate

8 Las comillas son del autor. Hacen referencia al uso del término “cosecha” o “cosechar” en la documen-
tacion de archivo de la época colonial, no obstante de tratarse de un insecto y no de una planta. Aplica el
mismo caso que el anterior para el empleo de “semilla” y “asemillar”

° La informacion sobre la cria de grana cochinilla en la zona mixe durante el siglo diecisiete corresponde
a la parte que colindaba con el area zapoteca. Los pueblos que se mencionan como productores de grana
son Santiago Xilotepec, Santa Cruz Xilotepec, San Sebastian Xilotepecy Lachixila. Otros pueblos mixes como
Acatlancito, Juquila, Coatlan, Quetzaltepec aparecen como productores en el siglo dieciocho (ver Tabla 1).
0Un zurrdn equivalia a entre ocho y nueve arrobas (Dahlgren 1990:84).
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indicaba que éste adeudaba 14 mil pesos del ramo de tributos y otros dos mil pesos a
dofia Barbara de Norofia, vecina de la ciudad de México (AGN, General de Parte:24:330).
Igualmente, se hizo constar otra deuda de tres mil pesos a Nicolds Lopez de Landa,
comerciante de la ciudad de México a quien Zarate prometio devolver dicha cantidad
en 70 arrobas de grana fina, valorada en 50 pesos cada una (AGN, Indiferente:6626:65).
Se decia que el alcalde mayor no habia podido pagar tales montos en el plazo acordado
debido a que, a su vez, los indios le adeudaban 500 arrobas del colorante (AGN, General
de Parte:24:330). Cabria suponer que Zéarate habfa calculado que con el valor de dicha
cantidad de grana podia cubrir lo correspondiente a los tributos asi como los présta-
mos o habilitaciones adquiridos al entrar en el oficio.

Varios datos evidencian la importancia del cultivo de la cochinilla y su comerciali-
zacion, tanto para los indios campesinos como para las autoridades espafiolas locales
y mercaderes asentados en la jurisdiccion de Nejapa al inicio del siglo dieciocho. En
1728 hubo dos pleitos entre comerciantes de la ciudad de Oaxaca respecto a supuestas
"maleficencias” en 10 arrobas y dos libras de grana, compradas a dos “graneros en el
pueblo de Guegolane”"" Gregorio el Gallego y Juan de Leyba (AGEO, Alcaldias Mayo-
res:15:19). Por su parte, el fraile Joaquin Vasco, nombrado parroco de la doctrina de
Ecatepec en 1741, sefiald que al llegar a dicho pueblo se encontré que habia mas de
500 plantas de nopales,

gue mas por diversion que por utilidad habian sembrado mis antecesores, y habiéndolas
mandado limpiar a su tiempo del modo que se hace en Espafia la limpia de manzanos y
demas frutales, reconoci la abundancia de los retofios que echaban, por lo que mandé acre-
centar el nimero de plantas, llenando de ellas todo el sitio de la huerta, las que en dos afios
crecieron lo suficiente para poder criar el fruto de la grana (Dahlgren 1990:47).

Un informe del alcalde mayor de Nejapa, de 1743, indicé que “el mayor comercio de los
pueblos de su provincia es el de la grana fina cochinilla” y que esperaba un aumento
del mismo por las “providencias” que habia tomado al respecto. Una de ellas era ha-
ber mandado que todos los afios cada indio cabeza de familia de la jurisdiccion debia
plantar 300 pies de nopales, mientras que el soltero 200 y la viuda 100. Otra fue que
cada pueblo, como colectividad, plantara también 100 plantas de nopales para la cria
de grana y que con las ganancias de su venta se pagaran los gastos que tenian como
comunidad (AGI, Indiferente General:107). Asi, encontramos que en Juquila, donde du-
rante el siglo diecisiete no habia registro de produccion de grana, en 1746 una veintena
de vecinos se ocupaban ya de producir el tinte en tierras colindantes con Acatlancito.
En el mismo paraje, dicho pueblo de Juquila tenfa una nopalera con grana para sufragar
los gastos del comun (AHJO, Yautepec Civil1:9).

A reserva de futuros hallazgos de datos sobre los indices de produccion en Nejapa
del siglo diecisiete, se puede afirmar que el mayor auge del cultivo y comercio de
grana cochinilla en dicha jurisdiccion corresponde a los decenios de 1740, 1750, 1760,
1770y 1780. Sabemos, por ejemplo, que en 1743 el alcalde mayor, Miguel de Irigoyen,
habia obtenido 3,757 arrobas de grana fina de los pueblos de su jurisdiccion (AGN,
Tierras:686:1:112). Por su parte, Eusebio de Manero, sucesor de Irigoyen, declaré en 1752
haber invertido entre 65 mil y 70 mil pesos para recolectar entre 1,100 y 1,300 arrobas
de grana fina (AGN, Subdelegados:34:15). Otras cifras correspondientes al periodo
que va de 1784 a 1789 reflejan los altos indices del cultivo de grana en esa década.

"Guegolane corresponde al pueblo de Quiegolani que fue cabecera del partido de los chontales de la Sie-
rra Chica hasta 1790, en otros documentos coloniales se le nombra también como Guegolani.
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En la siguiente tabla se pueden ver los detalles de la grana procedente del pueblo de
Quiechapa, cabecera de la jurisdiccion de Nejapa y del partido con el mismo nombre:

TABLA 3. Produccion de grana en Quiechapa 1784-1789

Afio Grana fina Granilla Polvo de grana Grana Silvestre

z @ | Lib z @ | ub | z @ | Lb | Z @ | Lib

1784 | 175 | 1452 | 4.5 3 26 2 1 8 48 = = =
1785 | 198 | 1729 | 165 2 16 21 - o - - = -
1786 | 258 | 2345 | 185 4 94 6 2 20 9 = = £

1787 26 229 1.5 = - - - - - - - =

1788 192 | 1815 20 2 17 3 = = = = = =

1789 286 | 2547 | 185 by = g = i T g = =

Fuente: Dahlgren 1990:apéndice I-1. Un zurrén equivalia a entre ocho y nueve arrobas;
una arroba a 25 libras; una libra a 16 onzas.

/= zurrones
@= arrobas
Lib= libras

Es muy probable que las cantidades asentadas en la Tabla 3 abarcaran la grana cul-
tivada en todos los pueblos que componian el partido de Quiechapa, alrededor de 13
localidades, y que una vez recolectada se concentrara en el pueblo cabecera de dicho
distrito donde residia el alcalde mayor. Cabe decir que también muestran las varieda-
des o tipos de grana que se comerciaban: grana fina, granilla, polvos de grana y grana
silvestre; oficialmente reconocidas en la aduana del puerto de Veracruz. En todos los
afos, salvo en 1787 en que hay un descenso mayusculo, la produccion de Quiechapa
es elevada y se mantiene por encima de las 1,500 arrobas. El monto tan reducido de
229 arrobas producidas en 1787 pudo ser el resultado de un periodo largo de malas
cosechas. Se sabe que entre 1785y 1789 hubo una fuerte sequia en la mayor parte de
la Nueva Espaiia (Arrioja 2011; Florescano 1986).

Es importante aclarar que en los afios de 1786 y 1788 se registraron, respectiva-
mente, 33y 28 sobornales de grana que, sumados a los zurrones, dieron un total 2,345
arrobas con 18.5 libras y 1,815 arrobas con 20 libras, respectivamente. Es importante
aclarar que se tomd como referencia el nimero de arrobas vy libras, puesto que hay
variaciones en las equivalencias respecto a los zurrones y sobornales. Las cantidades
expresadas en sobornales no son fijas ni tampoco se comprenden en un margen defini-
do. El Diccionario de autoridades de 1739 dice que el sobornal es “lo que se echa encima
de la carga a la bestia, ademas de lo que ya tenia”. Por su parte, Eduard Mihlenpfordt
(1844:148) sefala que el “Surron o Sobornal” pesaba de siete y media a ocho arrobas;
este autor considera equivalente un zurrén y un sobornal. Pero en la fuente citada ante-
riormente comprobamos que un zurrén pesaba por lo general mas que un sobornal. Al
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realizar la equivalencia entre zurrones y arrobas y libras de los distintos afios reflejados
en la Tabla 3, asi como en otras series de cifras contenidas en la recopilacion de Dahl-
gren (1990:Apéndices I-1y I-3), se comprobd que un zurrén se integraba por entre ocho
y nueve arrobas de grana. Mientras que la cantidad que contenfa un sobornal variaba
desde unas cuantas libras hasta seis arrobas.

Pero volviendo a los niveles de produccion de Quiechapa en la década de 1780, es
evidente que la cantidad de grana recolectada en esos afios fue considerable. Ello resul-
ta mas claro si se observa que a nivel del obispado de Oaxaca la produccion de grana
disminuyo, entre 1782 y 1784, de 41,427 arrobas a 21,436 arrobas (Baskes 2000:203),
y durante esa década y la siguiente no se volvié a rebasar las cuatro mil arrobas de
produccion anuales. Para el mismo periodo en el ambito local de Nejapa, al menos en
lo que se refiere al partido de Quiechapa, el indice de cultivo del tinte fue alto y mantuvo
una constante positiva, como se puede apreciar en la Tabla 3. Estos datos indican la
importancia de la jurisdiccion y de sus pueblos graneros, que eran capaces de mante-
ner una cosecha del insecto elevada durante varios afos, independientemente de lo que
ocurria en otros territorios oaxaquefos.

COMENTARIOS FINALES

El lector se preguntara por qué hasta el siglo diecisiete inicia la produccion de grana
en Nejapa y no antes, teniendo en cuenta la creciente demanda europea. Este cues-
tionamiento sirve para explicar los diversos factores que favorecieron la llegada y la
extension de la cria de grana cochinilla como actividad principal entre la mayoria de los
pueblos de indios de la jurisdiccion de Nejapa.

Respondiendo a la interrogante planteada, destaco que varios territorios del obispa-
do de Oaxaca recién a finales del siglo dieciséis fueron incorporados al sistema colonial
espafiol. Muchos pueblos chontales de la jurisdiccion de Nejapa apenas comenzaron
a pagar tributo en la década de 1580, y en 1570 hubo una rebelion mixe que sdlo fue
controlada gracias a la ayuda de contingentes de zapotecos y mixtecos (Chance 1998).
Las epidemias y la consecuente muerte de una considerable porcion de la poblacion
india provocé que, al mismo tiempo que se liberaban tierras de labor, disminuyera la
resistencia al control espafiol. En este contexto, al parecer llegaron indios tributarios de
otras regiones del centro de México, quienes posiblemente ya conocian la técnica de
explotacion intensa del insecto tintéreo. Estos factores, junto con la cercania de pue-
blos graneros desde época prehispanica, asi como por la presencia de los dominicos y
de comerciantes espafoles, influyeron en que chontales, mixes y zapotecos aprendie-
ran a producir extensivamente e intensivamente el colorante.

Sin embargo, hay que considerar otros elementos importantes que incidieron en el
desarrollo de la economia del colorante en Oaxaca y especificamente en Nejapa. Uno de
ellos fue su creciente demanda desde que los comerciantes europeos conocieron sus
magnificas propiedades en la primera mitad del siglo dieciséis. El auge de la grana en
ese siglo se sostuvo con la produccion de las zonas del valle de México y Puebla-Tlaxca-
la. La riqueza de los indios graneros de aquellas regiones inicialmente fue considerable,
pero conforme pasaron los afios numerosos conflictos, tanto hacia el interior como al
exterior de los pueblos productores, se hicieron mas intensos y prolongados (Castillo
20071). Tal situacion incidié en un descenso paulatino de la produccién de grana y un
simultaneo crecimiento de la misma en el obispado de Oaxaca.

Finalmente, no se puede olvidar el factor geogréafico. El espacio que abarcé la
alcaldia mayor de Nejapa incluyd tierras con climas calidos, himedos y frios. Salvo en
los territorios mas humedos, correspondientes a los pueblos de la que hoy se denomina
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zona mixe baja, el resto resulté favorable para la introduccion de la variedad de nopal
mas optima para criar grana cochinilla, si no es que ya existia; me refiero a la Opuntia
ficus-indica (De Avila 2005:52). La diversidad de alturas y de climas donde producir grana
permitié que se estableciera un sistema de intercambios de los insectos madre. Estos
servian de semillas, asf que cuando en las partes altas del distrito se terminaba de
cosechar la grana, en las areas bajas se iniciaba el proceso con las hembras traidas de
las zonas frias. Estos factores geograficos junto con el esfuerzo constante de familias
indigenas permitid que salieran miles de arrobas de tinte hacia lugares tan lejanos
como Filipinas y el continente europeo.
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LA COSTA CENTRAL Y SU RELACION
CON LA SIERRA SUR OAXAQUENA:
MIGRACIONES DE ZAPOTECAS Y UN
PROCESO DE “LADINIZACION” EN
TIEMPOS DE LA COLONIA

Nahui Ollin Vazquez Mendoza
Universidad del Mar-Huatulco
nahui_ollinvmendoza@hotmail.com

RESUMEN

Este texto interpreta la pérdida de identidad étnica y la negociacion de pertenencia a la
calidad de indio y, por ende, a un territorio reconocido por el gobierno virreinal en la re-
publica de naturales de Huatulco. Los puntos axiales que contextualizan el caso a tratar
devienen de un sefiorio nahua que a mediados del siglo diecisiete quedé deshabitado,
para ser repoblado por zapotecos y, a finales de esa centuria, cambiar de emplazamien-
to por ataques piratas. Al llegar el siglo dieciocho, funcionarios del cabildo indigena de
origen macehual son reconocidos por el gobierno virreinal como miembros de la élite
noble en el interior de su republica y validados por el sector espafol externo. Esta situa-
cion favorecio una asimilacion cultural materializada en un proceso de “ladinizacién”.

PALABRAS CLAVE
Ladinizacion, nahuas, zapotecos, Huatulco, Sierra Sur.

ABSTRACT

This paper interprets the loss of ethnic identity and the negotiation of the sense of be-
longing to the quality of Indian and therefore to the territory recognized by the viceroyal
government in the republic of natives of Huatulco. The axial points that contextualize
this case are derived from the Nahua lordship that in the middle of the Seventeenth cen-
tury remained uninhabited which was later repopulated by Zapotecs. Edge to the end
of the century they too underwent a change of location due to pirate attacks. At early
Eigteenth century we find public officials of the indigenous town council who were of
macehual origin were recognized by the viceregal government as members of the noble
elite from within their community as well as by the external Spanish sector. This situa-
tion favored a cultural assimilation materialized in a process of “ladinizacion”.

KEY WORDS
Ladinizacion, Nahuas, Zapotecs, Huatulco, Sierra Sur.
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Hay abundante informacion dispersa sobre
asentamientos en esta area que seria Util desenredar..
Peter Gerhard (1986:128)

INTRODUCCION

Los pueblos de indios, como objeto de estudio histdrico, son una parte medular para
entender las implicaciones étnicas de los pueblos que perviven hasta nuestros dias en
México. En esos espacios de la geografia del pais se tejieron complejas relaciones inter-
nas y externas que, en la actualidad, han generado un desvanecimiento de los criterios
politicos y corporativos que les definié en su origen, derivando en una cuestién “racial”
que carece de sustento historico, al no presentar los componentes sociales y cultura-
les de su formacioén (Garcia Martinez 1999:213-236). En este sentido, el presente texto
aborda los procesos histéricos mas significativos de la conformacion y desarrollo de
los pueblos de indios de la Costa central oaxaquena, para entender de esta manera la
pérdida de identidad étnica y la negociacion de pertenencia a la calidad de “indio” en |a
republica de naturales de Huatulco.

Un acercamiento a las fuentes que nos permiten este abordaje se concentra en lo
relativo a la vida econémica, la tenencia de la tierra y la documentacion elaborada por
los religiosos. Esa materia prima nos permite entrecruzar el devenir de los agentes his-
téricos de esa regién para seguir los indicios de su configuracion en el &mbito interno
de su cohesion social y como ésta es percibida por los agentes externos. Nos concen-
tramos en el caso concreto del pueblo de Huatulco, por ser el que tuvo el mayor nimero
de vicisitudes documentadas que permiten ponderar la problematica de la pérdida de
etnicidad de nahuas y zapotecos al ladinizarse, en un proceso de aculturacion a los pre-
ceptos de los colonizadores. Es decir, los pobladores de Huatulco, al perder su lengua
nativa, tras estrechar su contacto con la cultura espafola —la vestimenta, por ejemplo—
y, por tanto, al dislocar sus referentes prehispanicos ante su territorio, trasladaron su
propia cultura a una asimilacion de la categoria del indio colonial, que a su vez cultural-
mente se acercé mas a la de un mestizo. Se parte del entendido de que el “indio” nace
en la Colonia, como veremos mas adelante, con un caracter juridico propio e impuesto
por la legislacion espafiola. No obstante, dentro de esta calidad existieron “naciones”,
como la zapoteca, mixteca, maya, etc., que se entremezclaron, perdiendo sus precep-
tos culturales prehispanicos y desligandose por ende de los indios étnicos —que aun en
la actualidad conforman el mosaico multiétnico de México—, los cuales desde finales
del periodo colonial hasta recientes fechas son denominados mestizos.

De esa prospeccion surgen algunos cuestionamientos como los siguientes: jcuéles
fueron los factores que provocaron la redefinicion étnica en los indios de Huatulco?
¢Los indios de Huatulco del siglo dieciocho, al volverse ladinos, lograron una movilidad

"En este sentido, entiendase que la miscegenacion connota el proceso biologico de la mezcla racial, mien-
tras que el mestizaje refiere la mezcla de razas diferentes con la implicita combinacion de rasgos culturales.
En el periodo colonial este proceso inicio desde el momento mismo de la colonizacion y en su origen se
utilizo para designar a los hijos nacidos de una india 'y un espanol. Desde el ambito legal de la legislacion
espanola, es un proceso que se complejizo durante trescientos anos, pero que denota al sujeto resultado
de la mezcla de dos naciones (Castillo Palma 2001:120).
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social reconocida por los agentes externos? ;Las victorias en los pleitos por tierras del
siglo dieciocho indican el conocimiento adquirido en las convenciones legales por los
indios de Huatulco, al solicitar la aplicacion de las leyes en casos concretos, o sélo se
tratd de sequir el cauce de las disposiciones generales?

Nuestra hipdtesis versa en que a finales del siglo dieciocho los oficiales del cabildo
indio de Huatulco fungieron como agentes articuladores entre su republica, el gobierno
virreinal y los agentes externos. Al llegar al final del periodo colonial, estos oficiales
(sin ser de un linaje noble indio) se tradujeron culturalmente de sus preceptos étnicos
mesoamericanos —como su lengua, su relacion con su territorio y deidades, etc.— a la
calidad de un indio colonial visto desde la pertenencia a un cuerpo de republica, a su
santo patron y poseedor de sus sementeras. Con esa raigambre, se volcaron como
figuras preponderantes en el interior de su republica, mediante el reconocimiento otor-
gado por el sector espafiol, en tanto mediadores entre esos dos mundos. Estos indios
privilegiaron el idioma castellano para tratar los asuntos de su republica, proceso que
hemos llamado “ladinizacion”. Asi, al ser considerados “ladinos en lengua castellana’,
se les permitid manejar sus asuntos y posesionarse en una ventajosa situacion ante
sus vecinos monolingtes. Sin duda, esos vecinos chontales o zapotecos también ne-
cesitaban presentar sus demandas en castellano, pero requerian de traductores, lo que
impide asegurar que en la republica entendieran las resoluciones. De la misma manera,
no podemos tener la certeza del porcentaje de la poblacion que se castellanizo, sin em-
bargo, como veremos adelante, los cambios subsecuentes en los patrones culturales
que se pueden identificar en Huatulco son significativos.

Para tal fin, este texto se estructura en seis subapartados: 1) Introduce al lector en
las categorias analiticas que son el hilo conductor para nuestra explicacion. Se da paso
a cuatro secciones que nos ubican temporal y tematicamente, enfocadas en distinguir
los procesos histéricos mas significativos en la Costa central oaxaquefa. 2) Se iden-
tifican los grupos étnicos que se asentaron en esta regién previo al contacto espafiol
para situarlos en el transito al orden colonial hasta finalizar el siglo dieciséis, en las
relaciones interétnicas entre las zonas nahua, chontal y zapoteca (véase Figura 2). Con
ello, se busca mostrar lo que represento la ereccion del puerto de Huatulco y la forma
en que se asimilaron los cambios en su organizacion sociopolitica y econémica. 3) Se
presenta un siglo diecisiete como escenario donde se dan una serie de transformacio-
nes significativas en la composicion étnica y territorial en Huatulco, a consecuencia de
la pérdida de importancia del puerto y los constantes ataques de piratas. Acto seguido,
se introducen dos subapartados que concluyen al finalizar el siglo dieciocho; aqui se
analizan las aplicaciones de las disposiciones legales dictadas por la metrépoli. 4) Lo
referente a la segunda fase de composiciones de tierras de los pueblos de indios. 5) El
papel de la Iglesia en la aplicacion de la ensefianza del castellano como lengua oficial
y cémo la economia indigena incidié considerablemente en esa materia. 6) Algunas
reflexiones finales.

Por ultimo, a modo de apéndice, se presentan: tres representaciones espaciales de
la jurisdiccion civil y eclesiastica, dos laminas del titulo primordial de Huatulco y un
cuadro demografico del siglo dieciocho.

INDIOS, LADINOS Y RELACIONES INTERETNICAS

EN EL PERIODO COLONIAL

La historia del actual estado de Oaxaca ha generado textos que han sido pioneros en
la historiografia colonial sobre el mestizaje y las relaciones interétnicas. Por ejemplo, el
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trabajo clasico de John Chance sobre las relaciones entre la sociedad nativa y los es-
pafoles en la vida urbana de la Villa de Antequera muestra como, en el segundo tercio
del periodo colonial, se da el deterioro en las distinciones étnicas y de status entre los
indios urbanos al conformar nuevos asentamientos en los confines de la ciudad (Chan-
ce 1982:143-159).

Dentro de la historiografia mas reciente que aborda la relacion entre los pueblos de
indios y la autoridad colonial se encuentra aquella que analiza las diversas dinamicas
politicas en la aplicacion de las leyes, donde se muestra la interrelacion de oposicion y
negociacion al régimen colonial. Por ejemplo, para Yannakakis (2012) un factor central
lo ocupan los mediadores culturales, al volverse intermediarios legales, que a su vez
pudieron lograr redefiniciones étnicas y conformarse como aliados de los oficiales rea-
les. Figuras que se nos han mostrado en Villa Alta, Oaxaca, una provincia periférica y
codiciada por su grana y textiles, pero con poca presencia espanola, lo que permitio el
desarrollo de estas figuras “biculturales” personificadas en los indios ladinos. El caso a
tratar, sin duda, podria tener mucho en comun con esa region y nos acercaria a esas
conclusiones, no obstante, los procesos historicos de la Costa central de Oaxaca y su
documentacion nos remiten a buscar sus explicaciones particulares.

El apelativo de /adino® se encuentra recurrentemente en el periodo novohispano, de-
signando una categoria referente al proceso de aculturacion de la sociedad nativa a los
parametros espafoles. En términos concretos se esgrimia el uso de la lengua castella-
nay un acercamiento a las costumbres espafiolas como elemento identificador (Aguilar
Moreno 2002:149-173). En Huatulco se nos muestra cémo los elementos econdmicos
y politicos que se conjugaron durante el periodo novohispano, en esa zona periférica,
permitieron la asimilacion cultural de los indios, dando un proceso de unificacion de
sus miembros ante el cuerpo de republica. Una corporacion que no es heredera de un
seflorio prehispdanico, ni surgié de la fragmentacion de un cacicazgo.

En este sentido, los naturales estuvieron organizados en las “republicas de indios’, a
usanza de la republica de espafioles, bajo un régimen politico que introdujo la Corona,
guiados por preceptos medievales, entendiendo por ello “la vida urbana, politica y orde-
nada” (Menegus 1994:163). Al momento de su introduccion, se entendia por éstas, en su
sentido clasico, como una forma de organizacion municipal; algunas eran cabeceras y
otros pueblos sujetos o barrios. Al transcurrir los afios, el concepto de pueblo también
se aplico a la categoria de "pueblo por si", es decir, que tenia derecho a tierras. La cate-
gorfa de republica indicaria que podia representar legalmente a los indigenas frente a
la Corona, la Iglesia y otras corporaciones. Las cabeceras eran las de mayor jerarquia,
con un gobernador, seqguidas de las republicas en donde sélo se habla de alcaldes y los
pueblos obedecerian solo a regidores, sujetos a los dos primeros.®

La etnicidad hace referencia a las practicas culturales y perspectivas que distinguen
a una determinada comunidad de personas. Los miembros de los grupos étnicos se
ven a si mismos como culturalmente diferentes de otros. Las caracteristicas que hacen
homogéneo a un grupo étnico son la lengua, la historia, la ascendencia, la religion y las
formas de vestirse (Giddens 2000:278-279). A su vez, y mas importante:

?La Real Academia Espafola (1734 1V:347) presenta en esa entrada que este adjetivo se utilizaba para: “el que
con viveza o propiedad se explica en alguna lengua o idioma”.

3En La Recopilacién de las Leyes de Indias (1973 [1681]:230, libro VI, tit. lll, ley XV), se estipulo, a partir de la
Ordenanza de Felipe Il en 1618, y con objeto de las reducciones, que todos los pueblos debian contar con
un alcalde y un regidor si sus habitantes llegaban a 40 pero no pasaban de 80y si sobrepasaba dicha cifra,
por mas grande que fuera, dos alcaldes y cuatro regidores.
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() cuando interacttian personas pertenecientes a culturas diferentes es de esperar que sus
diferencias se reduzcan, ya que la interaccion requiere y genera una congruencia de codigos
y valores; en otras palabras, una similitud o comunidad de cultura. Por tal motivo, la persis-
tencia de los grupos étnicos en contacto implica no sélo criterios y sefiales de identificacion,
sino también estructura de interaccion que permita la persistencia de las diferencias cultu-
rales (Barth, comp. 1976:18).

La calidad de pertenencia a la republica de indios implicé su asignacion a la sociedad
estamental y corporativa novohispana, estableciéndose asi sus derechos, privilegios
y obligaciones. La naturaleza de pertenencia estamental significé una condicion so-
cial y de estatus, estableciendo mecanismos de segregacién socio-racial (Castillo
Palma 2014:174-217). Las calidades, en teoria, eran categorias étnicas que fijaban las
posiciones y relaciones que cada uno de los grupos guardaba frente a otro (Navarrete
2004:21-36).

En sintesis, la mezcla étnica llevé a una reconfiguracion social novohispana, los ma-
trimonios entre personas de diferente calidad o etnia produjeron una integracion de
valores y percepciones de los dos grupos enlazados, creando con ello nuevas pautas
de comportamiento e interaccion con su entorno. En este panorama, el papel que jugd
la endogamia en los dos estamentos mayoritarios nos debe conducir a analizar esa
mezcla dentro de la naturaleza del orden colonial.

Entonces, el término indio fue una categoria juridica que ademds se empled para
designar la calidad de la poblacion nativa, mientras que su condicion se expresé con
categorias especificas, por ejemplo, los indios pilli, principal o cacique, connotaban un
estatus definido en relacion con los indios macehuales o del comun (Castillo Palma
2014:178). Pero en la realidad, existié una negociacion legal asimétrica por parte de
los naturales y los europeos, redundando en una reconfiguracion de estatus o con-
dicién al abrigo de la administracion espafiola (Castillo Palma y Gonzalez-Hermosillo
2005:289-354).

En el caso de Huatulco, los indios no fueron un grupo étnico cerrado, por el contrario,
se traté de una sociedad dinamica; favorecida por su ubicacion geografica estratégica,
muchas veces ha sido concebida como una sociedad cosmopolita. Con esto queremos
decir que en el interior de esa calidad existia una variedad étnica. En la jurisdiccién de
la provincia convivian nahuas, zapotecos y chontales, con vinculos familiares o comer-
ciales con los chatinos, huaves o zapotecos de la Sierra Sur e Istmo de Tehuantepec
(véase Figura 1). En algunos casos, sobre todo desde el &mbito religioso, la lengua, y
con ello su propia cultura, eran empleadas para designar esa distincion algunas veces
llamada "nacion”.

Los nahuas de Huatulco, como se expondrad mas adelante, practicamente desa-
parecieron en el segundo cuarto del siglo diecisiete y el asentamiento fue repoblado
por zapotecos de la Sierra Sur, siempre en reconocimiento de la republica pretérita.
En Pochutla, también pueblo nahua y cabecera de doctrina de esa area de la provincia
(véase Figura 3), encontramos para el segundo cuarto del siglo dieciocho el inicio de
los registros parroquiales; alli descubrimos enlaces matrimoniales entre esos nahuas
y los zapotecos de la Sierra Sur, elemento que puede ser mas antiguo. Se puede inferir
una situacioén similar en Huatulco, donde los nahuas a su vez tuvieron vinculos politicos
con los zapotecos del Istmo. Con esto queremos sefalar que, si bien existio una mezcla
entre estas diversas etnias mesoamericanas, los funcionarios espafoles les siguieron
asignando la calidad de indio a todos.
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Los procesos histéricos en la Costa central oaxaquefia permiten ver cémo, en el
caso concreto de Huatulco, dicha reconfiguracion étnica y el cambio de emplazamiento
redundaron en la concepcion de un indio propiamente colonial, donde se dio méas peso
al caracter corporativo que al étnico, pues ya poca o ninguna entidad se le reconocia
con el pasado prehispanico. Aun mas, esos hechos nos dejan ver que entre esos di-
versos grupos también existié una mezcla étnica interna, llevandolos a lo que hemos
llamado un proceso de “inter-mestizaje”. Es decir, ese proceso de entremezclamiento no
hizo desaparecer la diversidad de grupos especificos, pero en algunos casos, como el
de Huatulco, llevd a los indios a un desarrollo particular de relaciones intraétnicas; dan-
do como resultado un indio “mixto”, que asimild la cultura hispana con préstamos de
las diferentes etnias que lo conformaron, llevando a una baja asimilacion de la lengua
y cultura de los anteriores pobladores de la republica. Un indio con el estatus juridico
correspondiente pero aculturado, mucho mas cercano a un mestizo, un indio no puro
donde sus referentes culturales eran préstamos del mundo espafiol. Esto, sin embargo,
les permitié conformar nuevas “narrativas territoriales” diferenciadas de sus vecinos,
como sucedié con los chontales que recurrieron al pasado prehispanico para afirmar
sus demandas ante el gobierno virreinal (Zborover 2006).

LOS PUEBLOS DE LA COSTA CENTRAL EN LAS TRANSICIONES AL
ORDEN COLONIAL

Al momento del contacto indoeuropeo, en la Costa central de Oaxaca existia una pre-
sencia nahua, de la cual poco sabemos. Se tienen referencias de tres migraciones di-
ferenciadas que llegaron a esa region antes de la Conquista, marcando el devenir tem-
prano del periodo colonial (véase Figura 2). Fernando de Alva Ixtlilxdchitl (2002:19-20)
sefald una primera migracion de toltecas proveniente del norte mesoamericano hasta
llegar a Coatolco (Huatulco) en el afio 387 d.C. Hay evidencias que apuntan a que en
esa zona se encontraban asentamientos chatinos, que se extendian desde la frontera
actual con Guerrero hasta la parte norte de Pochutla, con quienes entraron en contacto
esos nahuas (véase Figura 2). Lo anterior llevé a que las dos lenguas fueran influencia-
das, en el caso del nahua se cred un dialecto propio, posiblemente alrededor del 500
d.C. (Bartholomew 1980:106-116).*

Una segunda migracion de nahuas a esta region la refiere de igual forma De Alva
Ixtlaxochitl (1975:281-283), quien hace mencion que, en 1011, después de la derrota de
las tropas de Topiltzin y la decadencia de Tula, un grupo de chichimecas se dirigi¢ hacia
esta region (De la Cruz 2006:42). Esa época fue, sin duda, un punto de inflexion en Me-
soameérica. Al parecer, al iniciar el posclasico se da un cambio drastico en las relaciones
geopoliticas de los sefiorios de la Costa.

En la Mixteca de la costa se consolidé un nuevo sefiorio hacia el 1200: Tututepec,
bajo la égida del sefior 8 Venado, Garra de Jaguar. Varios sefiorios de la Costa entraron
en tratos y alianzas con esa nueva formacion politica que adquirfa répidamente mucha
importancia. Aunque ese sefior llegd a ser gobernante de Tilantongo y de Tututepec,
sin tener alguna relacidon genealdgica con las familias gobernantes de esos sefiorios,
su ascenso al poder no estuvo basado en la herencia de un sefiorio existente, sino en
la fundacién de uno nuevo: Tututepec (Joyce y Levine 2008:45). No obstante, tras la
muerte de 8 Venado, el sefiorio se volvié un imperio expansionista y la relacion que ha-
bia establecido con los sefiorios menores se transformo en subordinacion (Fernandez

“Victor de la Cruz (2006:36-38) concluye que: “el nahuatl o variante que tiene el fonema t en vez de la tl al
final es una variante que se remonta al final del periodo Clasico Temprano”.
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Davila y Gomez 1990:4971; Joyce, Workinger y Hamann 2004:209). Consecuentemente,
"Tututepec sojuzgd a pueblos distantes, con fronteras aun discutibles, llegando hacia el
norte a 125 km hasta Achiutla, y al este a 250 km hasta Tehuantepec” (Joyce y Levine
2008:47). Tehuantepec tuvo iguales repercusiones en la parte noroeste del Istmo al mo-
dificar los asentamientos previos de huaves, chontales y mixes; pero a la larga, previo al
contacto espafol, los mixtecos de la Costa asediarian.

Posteriormente, una tercera presencia nahua en la zona se encontré a partir de la
llegada de las huestes mexicas en dos ocasiones distintas, una en tiempos de Axaya-
catl (1469) y otra mas tardia en tiempos de Moctezuma Xocoyotzin (1496) (De la Cruz
1981). Ello abre la posibilidad de que esos nahuas de la Costa, ayudados por los mexi-
cas, rompieran los lazos de sujecion ante los mixtecos de Tututepec y se consolidaran
temporalmente como la etnia dominante. Las circunstancias resultantes llevaron a que
Huatulco fuese registrado como un enclave nahua en el momento del contacto hispa-
no, convirtiéndose esta region en una zona en permanente conflicto entre los sefiorios
de Auu dzauui (mixtecos) y binnigula’sa’ (zapotecas).

El actual territorio de Oaxaca, al inicio de la época colonial, fue un foco que atrajo a
espafioles para establecer estancias de ganado y para la explotacion de yacimientos
auriferos y argentiferos. Hernan Cortés fue uno de ellos y establecié varias empresas
econémicas, desde las estancias de ganado, las minas o el establecimiento de un puer-
to en Tehuantepec. El Marquesado contd con varias jurisdicciones, sin embargo, en las
minas no obtuvo las ganancias esperadas y en 1563 la Corona tomo para si Tehuan-
tepec (Berthe 1994:15-24; Machuca 2008). Por su parte, la tierra permanecio en gran
medida en manos de las corporaciones indias, lo que impidio el establecimiento y desa-
rrollo de la hacienda novohispana (Taylor 1998). A la larga esos factores redundaron en
un Oaxaca donde el sector espafiol se volcé al comercio (Hamnett 2013).

En la Costa central se establecié el puerto de Huatulco hacia la década de 1530. El
trafico de mercanciasy bienes del sector espafiol que entraron por mar de manera legal
o ilicita modifico las relaciones indias que se habfan desarrollado con sus regiones ve-
cinas. Se inicio un periodo de encadenamientos econémicos al establecerse estancias
de ganado y pesquerias de perlas, compafias entre encomenderos para la explotacion
de minas, sitios de venta administrados por los indigenas, etcétera (Vazquez Mendoza
2013a). Se trata de una region donde 80 por ciento de la tierra no es apta para la agri-
cultura por el tipo de suelo, en cuanto a sus componentes minerales y su poca profun-
didad e inclinacion (Fernandez Davilay Gémez 1990:490). El tributo que los de Huatulco
daban, al momento de la Conquista, al sefiorio soberano de Tututepec (mixteco) era: oro
en polvo, mantas, tejuelos (pedazos de cobre amarillo, que sirvieron como algun tipo de
moneda), grana e indios en servicio (Acufia, ed. 1984: 189, 193, 198, 203).

En el transito al orden colonial, el tributo siguié muy similar, salvo algunas permutas
de los encomenderos para la década de 1540, continuando con una serie de tasaciones
hasta 1560, a raiz de la baja demogréfica que sufrieron la republicas en ese primer mo-
mento (Paso y Troncoso 1905:315; AGN 1952:294-295). Después de ese periodo se im-
plementd una politica de monetizar el tributo por parte de la Corona, donde se estable-
cié que los indios debian pagar un peso y media fanega de maiz (Miranda 2005:71-160).

La Costa central oaxaquefia, como region econémica del sistema colonial se incor-
poré de manera mas clara en la década de 1550, tras la fragmentacién del sefiorio de
Tututepec y el establecimiento del puerto de Huatulco como eje articulador de la region
(véase Figura 1). La configuracién de esa provincia se establecié con las fronteras en
términos territoriales y jurisdiccionales de los pueblos de indios, enmarcados primero
por encomiendas, para dar paso a corregimientos, hasta llegar a la alcaldia mayor que
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tuvo su sede en ese puerto. Al finalizar el siglo dieciséis, su jurisdiccion comprendio
los corregimientos de Pochutla-Tonameca, Huamelula y Suchitepec (Vazquez Mendoza
2013a:110-123).

Los caminos que se aprovecharon para la circulacion de bienes, mercancias y pasa-
jeros a mediados de la década de 1530 entre la capital de la Nueva Espafa y la costa de
Oaxaca condujeron en gran parte al puerto de Huatulco, donde los incipientes intereses
econémicos de particulares y de la Corona eran evidenciados y direccionados en una
relacion reciproca entre este virreinato y el otro gran polo econémico que representaba
Perl y sus puntos intermedios. Eso representd el inicio de un comercio “primitivo’, que
despunté después de 1550, tras la pacificacion definitiva del Perd, y llegé a su fin rapi-
damente al consolidarse en 15685 el derrotero Filipinas-Acapulco, que se establecié en
1565 (Borah 1975:27-55, 157-186). Lo anterior condujo a una politica metropolitana de
minimizar y clausurar las relaciones entre los dos virreinatos mas importantes de cara
al Pacifico. Sin embargo, las necesidades propias de los territorios americanos permi-
tieron la configuracion de un comercio licito e ilicito de canales formales e informales,
evadiendo la legislacion impuesta por la Corona (Bonialian 2012). Este puerto fue uno de
los primeros accesos en donde se introdujeron mercancias “fuera de registro” (que im-
plico traer una sobrecarga o mercancia no registrada), una de las primeras estrategias
que buscaron burlar las restricciones impuestas en el comercio entre la vertiente de la
Mar del Sur, tales como el azogue, el cacao, madera, vino, etcétera (Archivo General de
Indias, Sevilla [AGI], Justicia:211; 214; 215).

Un factor adicional que abond el resquebrajamiento del eje articulador que represen-
t6 el puerto de Huatulco fueron los ataques de corsarios y piratas, iniciados en 1579 por
Francis Drake y seguidos por Thomas Cavendish en 1585, para dejar libre el paso a los
holandeses en el siglo siguiente (Gerhard 2003:57-132).

Con ese escenario, el Ultimo cuarto del siglo dieciséis representd el principio de
una contraccion econdmica de los intereses relacionales formales e informales del
sector espafiol en la region, porque su eje articulador personificado en el puerto iba
diluyéndose. Lo anterior anuncié un abandono dilatado de las empresas espafolas alli
instauradas. Los encadenamientos se perdian: las estancias iban quedando abando-
nadas, la baja demografica de los indios se agudizé, la mano de obra especializada
para atender el puerto desaparecid, los almacenes del puerto iban a menos (Ita Rubio
2007:79). Para entonces se dibujo una regién periférica alejada de un mercado urbano,
con una geografia accidentada con grandes distancias entre los pueblos y con una
tendencia general de la baja densidad poblacional de 90 por ciento, equiparable a
otras zonas novohispanas.

LOS CAMBIOS EN LOS NATURALES DE HUATULCO: TRANSFORMACIONES
DEL SIGLO DIECISIETE

Los pueblos de la Costa central oaxaquena, al llegar el siglo diecisiete, parecian entrar a
un estado de decaimiento, pues ya no habfa por qué volver la mirada a ellos. Las fuentes
son escasas y no hacen mencion a esas corporaciones por largos periodos. Frecuente-
mente esos pueblos estan referenciados de manera adyacente, sobre todo con los ata-
ques de piratas y las “arribadas maliciosas” que llegaban a la Costa.® No obstante, si se
atiende con cuidado a las fuentes y se leen sus silencios, se nos muestra una realidad
algo mas compleja durante ese siglo en la region.

° Dentro del derecho hispano existieron las llamadas “arribadas”, que eran aquellos desembarcos que se
hacian enalgin puerto adonde no iba destinado el navio “por maltemporal o cualquier otro riesgo. Se reputa
forzosa la arribada cuando por justa causa, esto es, por falta de viveres, por temor fundado de enemigos
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En la Costa central se dio paso a una légica econédmica soterrada de nuevos para-
digmas relacionales, dibujada, a nuestro parecer, a la sombra de un periodo de abando-
no disfrazado por los agentes involucrados. Una situacion favorecida, en teorfa, por las
incursiones de los enemigos de la Corona, quienes lograron penetrar el “lago indiano”
de la Mar del Sur. En 1616, por ejemplo, se obligé a abandonar y destruir el puerto de
Huatulco y que sus habitantes se introdujeran tres leguas tierra adentro, para que los
piratas holandeses no pudieran hacerse de viveres y acrecentar su botin (Vazquez Men-
doza 2013a:247-248).

La republica de Huatulco, por su parte, sufrié grandes transformaciones. Una de las
mas significativas, como punto de gestacién y transicién a una nueva conformacion
étnica, se dio a mediados del siglo diecisiete, entre 1660 o 1661, a iniciativa del alcalde
mayor de la provincia, Don Pedro Quifionez, quien daba:

(..) cuenta a vuestra sefioria como en el mismo puerto habfa un pueblo de indios que
se nombraba Guatulco el cual a muchos afios que se despoblé y reconociendo que
era de mucha utilidad que aquel pueblo estuviese poblado para que los indios que allf
viviesen sirviesen de vigias para dar cuenta todas las veces que por aquella Mar del
Sur se vieren velas y especialmente de enemigos que suelen ir a él para prevenir la
defensa a los dafios que se han experimentado en otras ocasiones y con esta aten-
cion y pareciéndome cosa conveniente al servicio de su majestad y utilidad de los que
viven en aquella comarca, he hecho las diligencias posibles en orden a poblar el dicho
pueblo y he albergado en el cinco familias de indios casados y otros cinco solteros. Se
ha reedificado la iglesia y de vuelta a ella las campanas que antes tenia, que son dos'y
algunos ornamentos con que esta corriente y por la comodidad de buenas tierras para
sus milpas que son del mismo pueblo antiguo y otras conveniencias que convengan
permaneceran y se agregaran otros [indios] de diferentes pueblos como lo hicieron
algunos de la jurisdiccion de Miaguatlan que con ocasion de cobrar los tributos los al-
caldes mayores han solicitado el volverlos a sus pueblos, siendo libre en los indios vivir
donde quisieren pagando sus tributos y para que no se impida en nombre de los dichos
indios agregados = a vuestra sefioria pido y suplico mande que sean amparados y que
aellosy alos demas que alli se fueren avecindar no se lo impidan y cumplan con pagar
sus tributos adonde legitimamente los debieren pagar y que puedan dar a los que se
avecindasen sitios para casas y hachas para hacer sus milpas de las pertenecientes a
dicho pueblo... (Coleccién de Documentos del Archivo Municipal de San Pedro Huame-
lula, Oaxaca, Sara de Ledn Chavez [CDAMHSLC], s/a, ca. 1660).

El funcionario argumenté la necesidad de mantener ese pueblo habitado para que los
indios sirvieran de vigias para prevenir la defensa y los dafios que ocasionaban los ata-
ques de piratas. Y asi lo hizo: un pueblo pequefio, en términos de densidad poblacional,
de entre 20 y 25 almas. El proyecto tenia la anuencia debido a esa necesidad, pero la
realidad pronto se hizo visible al surgir problemas con el alcalde mayor de Miahuatlan.
Esos indios trasladados a Huatulco llegaron de la jurisdiccion de Miahuatlan, por lo que
se argumento la reduccion en el tributo de aquella jurisdiccion. El funcionario espafol
de Huatulco solicitd que se resolviera a favor de su proyecto, siendo su intenciéon poder
concentrar mas habitantes, siempre en reconocimiento de lo que le correspondia como
pueblo: la iglesia y buenas tierras para sus milpas, que son del mismo pueblo antiguo.

o piratas, o por cualquier accidente que inhabilite al buque para continuar su navegacion..” (Escriche
1838:38). En este sentido, la connotacion de “maliciosa” supone el incumplimiento de la consideracion de
“forzada” al dar falso testimonio para su arribo a puerto. Por ello, de ser encontrado culpable podria aplicar
castigos corporales para los implicados y ser considerado un crimen de lesa majestad para los cabecillas;
ademas se realizaba el “comiso” de mercancias y bienes para su venta en almoneda publica de acuerdo con
las leyes dispuestas (véase Ventura Belefia 1787 [1981]/2:98-113).
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En este repoblamiento no existié un cambio en el estatus juridico de la propiedad
de los indios que habitaron alli, pues sélo se instalaron en la demarcacién preexistente,
lo que le correspondia “al pueblo antiguo”. Asimismo, no hay alusién directa del fun-
cionario espafol para equiparar ese asentamiento como un cuerpo de republica con
gobernador y demds oficiales de cabildo indio. Finalmente, en el pueblo de Huatulco
aquellos nahuas de los tiempos primigenios de conquista encontrados por los espafio-
les desaparecieron, solo quedaron las toponimias en esa lengua.

La tendencia en las incursiones de piratas siguié a lo largo del siglo diecisiete, arras-
trando a un cambio de emplazamiento de la republica de Huatulco al finalizar esa cen-
turia. En este sentido, a ese primer cambio en el perfil sociocultural se le sumarfa otro
con igualesy trascendentales consecuencias. En 1687 una invasion de piratas llegd a la
costa oaxaquefa haciendo tropelias en el area chontal. Los naturales tuvieron que des-
amparar su pueblo e internarse tierra adentro en busca de refugio (AGI, México:877).
Astata, por ejemplo, mudo su localizacion original en el paraje que se conoce hoy dia
como Huapote y también a ese pueblo se le concedid licencia para refundar su republi-
ca en los mismos afios que a Huatulco (AGN, Indios:42, exp.102; De la Cruz 2008:79-80;
Krofges 2006:46).

En Huatulco no dejaron de suceder atropellos por parte de los piratas. En 1685 una
incursion pirata llego al puerto, haciendo tierra y tratando con sacrilega irreverencia el
dogma cristiano, atentando contra la patrona del lugar, la Virgen de la Limpia y Pura
Concepcion (AGI, México:357). Unos afios mas tarde, en 1697, de nueva cuenta llego
otra incursion pirata quemando todo a su paso. Los naturales ya no querfan regresar
a ese primer asentamiento y optaron por buscar un sitio mas propicio para su pueblo,
ahora distante ocho leguas del mar, con todas las prebendas antiguas. La licencia de
refundacion tuvo que esperar algunos afnos, concediéndoseles en 1718 (AGN, Indios:42,
exp. 66). Sin duda, ese “‘nuevo Huatulco” —como se referian ellos mismos a su cabece-
ra— aun represento cierto interés para los actores de la época, por lo cual se buscé te-
nerlo poblado (Archivo Municipal de Santa Maria Huatulco, Oaxaca [AMHco), s/c:1707).

El cambio en la ubicacion del pueblo de Huatulco, en 1699, ya era un hecho conocido
por los pueblos colindantes. En contraparte, el vecino de la sierra, San Mateo Pifias, se
erigid como cabecera de doctrina en esos afios, desagregandose de Santa Maria 0zo-
lotepec, siendo necesario para esto realizar una inspeccion. Se solicitd que se investiga-
ra el nombre de los pueblos y a qué jurisdiccion pertenecian, la lengua que se hablaba,
las contribuciones eclesidsticas y las condiciones de los caminos. Para recabar la infor-
macion se cité en Pifas a los naturales de Santa Maria Magdalena, Santa Maria Xadani,
Santa Maria Quiebeni, San Miguel del Puerto vy, en lugar de Pochutla, La Magdalena.

Al concluir la inspecciodn se elaboré un mapa en el que se establecian los pueblos de
la doctrina, en donde ya se aprecia Huatulco en el sitio que actualmente ocupa (véase
Gonzélez Pérez 2013:57, quien hace una recreacién de las glosas). La lengua predomi-
nante era el zapoteco y todos entendian el mexicano, salvo Pochutla, en donde soélo
entendian el mexicano y castellano (Archivo General de la Nacién [AGN], Clero Regu-
lar159, exp. 1).

El cambio del emplazamiento original de Huatulco condujo a que en 1702 se iniciara
una serie de pleitos entre Huatulco, acompafiado de San Miguel del Puerto, contra Hua-
melula, por el aprovechamiento del ecosistema en los parajes de Copalita y Cimatan,
qgue comprendia recursos tanto de tierra como del mar, de los cuales se servian para
pagar los tributos y para satisfacer su sustento: sal, pescados, tinte, iguanas y algunas
tierras de cultivo (Vazquez Mendoza 2013¢:159-192).
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A partir de este proceso de negociacion es que salta a nuestros 0jos un primer inten-
to de los principales de Huatulco por presentar un instrumento en castellano elaborado
en el interior de su comunidad, advirtiendo que a lo largo del periodo novohispano fue
evidente la precariedad de la gente que ocupara el cargo de escribano de republica, por
lo que fue necesario contratar abogados (CDAMHSLC, 11:1702).

Los elementos que convergen en esa secuencia de hechos nos presentan la disyun-
tiva entre ver un indio con tradicion mesoamericana o un indio meramente colonial,
al entender e interpretar como es que se dio esa resignificacion del ser huatulquefio.
Ya no existia una relacion con aquellos pobladores del siglo dieciséis y su historia.
En concordancia, pero desde sus propias particularidades, Zborover (2008:233-270)
ha encontrado en los pueblos chontales oaxaquefios fuentes de “tradicién indigena”,
donde se plasmaron las estrategias de asumir un pasado prehispanico para construir
sus identidades en coyunturas especificas, otorgandoles cohesion social mediante
“narraciones territoriales”.

LA REPUBLICA DE INDIOS Y SU TIERRA COMO LUGAR DE PERTENENCIA
EN EL SIGLO DIEICIOCHO

En el transcurso del siglo dieciocho, la presencia espafiola en la Costa central fue mini-
ma, solo se puede pensar en los funcionarios reales (véase Cuadro 1y Figura 3). Ade-
mas de ello, la tierra de la regidon no era de la mejor calidad, pues 80 por ciento no es
apta para la agricultura, siendo ese un factor que redundo en la falta de interés por
parte de los espafoles para arriesgar algun caudal con el fin de aprovechar esas tierras
o introducir de manera sistematica los repartimientos de mercancias y reactivar las
estancias de ganado.

Para 1752, el alcalde mayor decfa que esta provincia seguia siendo de trece cortas
poblaciones dispersas en una distancia de mas de “cincuenta leguas de aspero terreno
y montes”, que contaban con una poblacién, segun su ultima tasacion, de 970 indios
tributarios, “sin ninguna familia espafiola mas las que se hallaban de pardos libres, mes-
tizos y ladinos [que apenas] llegaban a 20 [tributarios]” (AGN, Subdelegados:34, exp. 13).

El pueblo de Huatulco, al cambiar de emplazamiento, tuvo que enfrentar el embate
por parte de San Mateo Pifias (de la jurisdiccion de Miahuatlan) al iniciar el siglo diecio-
cho, que alcanzé su punto mas algido tras la aplicacion de las composiciones de tierras.
Estos factores muestran la forma en que la tierra fue un elemento de cohesion entre los
naturales. Recordemos que la licencia para refundar su republica se obtuvo en 1718. No
obstante, los naturales de Cuixtepec y San Miguel reconocian la preeminencia politica
de su cabecera, siendo necesario advertir que en varios momentos no fue presidida por
un gobernador, sino sdlo por un alcalde indio (Vazquez Mendoza 2013b:79-118).

Por otra parte, un proceso mas general, aunado a estos cambios particulares, se
venia desarrollando en las Indias Occidentales desde el Ultimo cuarto del siglo diecisiete
y tenia que ver con el segundo proceso de composiciones que afectd o beneficié a los
pueblos e individuos de todas calidades, sin atender distincion alguna. El nuevo mode-
lo de fiscalizacion de las propiedades rurales que implementé el Consejo de Indias se
tradujo en la creacion, en 1692, de la Superintendencia del Beneficio y Composicion de
Tierras. En las Indias Occidentales surgio¢ el Juzgado Privativo de Composiciones de
Tierras y Aguas, que busco atender la problematica de la tierra que se venfa dando en
esos territorios, sobre todo para controlar los bienes realengos vy legalizar la tierra. A la
llegada de los Borbones a la Corona, ese proceso devendria en la busqueda para elimi-
nar la injerencia de la autoridad virreinal en los asuntos de las tierras (Carrera Quezada
2013:257-268).
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Don Francisco de Valenzuela, el oidor mas antiguo de la Audiencia, ostentaba el car-
go de superintendente del juzgado. El funcionario habia designado jueces de comision
y comisarios para efectuar las diligencias en cada una de las jurisdicciones de Nueva
Espafa, solicitando la presentacion de titulos, realizando las mediciones de las propie-
dades y aceptando las composiciones de las demasias.

Enla Costay la Sierra Sur ese proceso de composicion se desarrollé a partirde 1711,
Elencargado de realizar esa tarea fue don Luis Eugenio de Valenzuela, comisario subde-
legado del Juzgado Privativo de Composicion de Tierras. Los pueblos que recurrieron a
esta medida, o al menos de los que se tiene la documentacion, son Santa Maria Cuix-
tepec, Santa Maria Huatulco y San Miguel del Puerto. En este caso, se puede apreciar
la jerarquia de Huatulco sobre las otras dos republicas antes dichas, pues Huatulco fue
quien concentraba la cabecera politica, al decir “glue] tenemos nosotros hijos del pueblo
nuevo y de s[aJn mig[ue]l del puerto y s[aln mariha Cuixtepeque todo son tres pueblo de
nosotros.." En ese tiempo estos pueblos aln conservaban sus lenguas, pues las reso-
luciones se les hacian saber mediante un intérprete: “en la lengua mexicana, zapoteca
y chontal que son las que ablan en dficlhos pueblos..". Pero fue en esa centuria cuando
inicio el proceso de aculturacion mas marcado en la Costa central, culminando en la
aparicion de ladinos en las fuentes, figuras relevantes para sus pueblos.

Por su parte, San Mateo Pifas fue el vecino de la cabecera de Huatulco hacia la parte
norte, en la sierra, y jurisdiccionalmente con la alcaldia mayor de Miahuatlan, por lo que
las fricciones y pleitos por tierras no se hicieron esperar, apareciendo documentados en
diferentes afios: 1733, 1744, 1751, 1752, 1762, 1763y 1764. En los litigios, los habitantes
de Huatulco solicitaban que les fueran restituidos los parajes que habian sido invadidos
por la gente de San Mateo Pifas (Llano de Chacal, Llano de Juérez, Cerro del Platanal,
Cerro de Ledn, camino de San Miguel, Rio de Quajinicuil (Cuajinicuil), camino de Quiste-
peque (Cuixtepec), Cerro de Suchil y Rio Copalita). Reiteraron a la Audiencia que resol-
viera la querella. Denunciaron que, en 1761, el alcalde mayor de Miahuatlan, don Miguel
Rodriguez, y, en 1752, el también alcalde don Baltasar Berzabal, despojaron de parajes
a Huatulco, de los cuales habia quienes decian ser los duefios y haberlos poseido de
‘inmemorial tiempo”, cuando era falso. Por ello, la gente de San Mateo perdio el litigio, al
igual que otros, debido a que, supuestamente, habian extraviado sus titulos y no tenian
forma de comprobar nada (AMHco, s/c, [1763-1764]:3).

En 1765, al darse cuenta de que serfa muy dificil ganar algun litigio, los naturales de
San Mateo trataron de llegar a un acuerdo con los de Huatulco: ofrecieron no volver
a levantar pleito alguno, ademas de desmontar casas y corrales donde los hubiesen
construido, con la Unica condicion de que les fuera otorgado Cerro de Ledn a cambio de
las demas tierras. Para este efecto, se sometian al entendido de que si no respetaban el
compromiso perderian la posesion de lo pactado. Huatulco acepto el trato, turnando su
decision a su alcalde mayor, quien darfa cuenta a su homologo de Miahuatlan para que
se efectuara lo acordado mediante la lectura y corroboraciéon con los vecinos de San
Mateo, quienes aceptaron pidiendo “cesacion de pleitos y enemistades, que de estos
resultan, queriendo vivir como hermanos, y feligreses de una misma doctrina” (AMHco,
s/c, [1765]:5). Finalmente, el 25 de mayo de 1765, el alcalde mayor de Miahuatlan firmé
el acuerdo y lo regresé a Huatulco.

En este punto, llama poderosamente la atencion el sitio peleado por Pifias, un paraje
con una importancia ritual (de cosmovisién mesoamericana) que no se advierte de
maneranitida en las fuentes, pero muy presente enla memoria colectiva de los habitantes
de San Mateo; sin embargo, los de Huatulco lo cedieron sin grandes controversias.
Actualmente se sabe que en Cerro de Ledn existen ‘casas de rayo’, consistentes
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en lugares de culto, que la gente llama “encantos’, en los que se invoca al Rayo con
diferentes finalidades: cosecha, lluvia, salud, suerte y bienestar en general o venganzas
(Gonzalez Pérez 2014).° Esto nos da indicios para postular los cambios culturales que
sufrieron los nuevos pobladores de Huatulco, pues en ningln momento se reconoce
esa importancia ritual que tenia dicho territorio para los pueblos de la jurisdiccion; a los
huatulguefios pocas referencias los unian con los espacios sagrados de antafio. Sin
duda, no se podria afirmar o negar dicha circunstancia, pero los habitantes de Huatulco
se encontraban en una serie de procesos en los reajustes politicos y territoriales.
Recordemos que la cédula de 1687 introdujo un nuevo concepto en relacidon con la
propiedad de las corporaciones indias: después de esta fecha los sujetos y barrios
podrian ser acreedores a la composicion de sus tierras (Menegus 2017:184).

En este sentido, en el caso concreto de las composiciones de Huatulco, vemos
como vinieron a reforzar su estatus de republica al consolidar un cabildo presidido
por un gobernador. A diferencia de las fragmentaciones entre cabecearas y sujetos,
que privaron en otras partes de Nueva Espafia, o la formacién de nuevas republicas
en la Mixteca (Menegus 2017), en la Costa central se busco reforzar la cabecera de
Huatulco. Es decir, no existié una fragmentacion en Huatulco aun tras realizar las com-
posiciones de la cabeceray los sujetos por separado; sus sujetos permanecieron hasta
concluir el periodo colonial.

En Cuixtepec, por su parte, volvieron a componer sus tierras en 1762. El 19 de enero
de ese aflo, en la cabecera de Huatulco, se presentaron los oficiales de Cuixtepec ante el
alcalde mayor y juez subdelegado don Antonio Moreno, para la venta y composicion de
tierras.” Dijeron que hacian la presentacion de su solicitud (Archivo General del Estado
de Oaxaca [AGEOQ], Alcaldias Mayores:52, exp. 1).

Ellos expresaron que esta tierra descrita era pobre para cubrir todas sus cargas e,
inclusive cuando habfan quedado libres de entrar en otra composicion, eran molesta-
dos por los pueblos colindantes de la jurisdiccion de Miahuatlan. Por ello, solicitaron el
auxilio de su majestad para que fuera aceptada su composicion, para lo que darfan dos
pesos, ofreciendo dar la informacién necesaria con testigos. Presentaron tres testigos
de Huatulco que ya eran ladinos: 1) Antonio Garcia, gobernador de Huatulco; 2) Luis Gar-
cfa, exgobernador de Huatulco; y 3) Manuel Antonio, alcalde de San Miguel del Puerto.

No obstante, en el Ultimo cuarto del siglo dieciocho vendria un nuevo problema para
las republicas de Huatulco y Huamelula, a consecuencia de la aplicacion de las refor-
mas borbdnicas y la consecuente expropiacion de las salinas de su provincia usufruc-
tuada por los indios naturales (Vazquez Mendoza 2013b).

Al finalizar la época colonial, los pobladores de Huatulco reflejaban ser agentes ac-
tivos de aquel devenir del pueblo. La construccion de su “narrativa territorial” venia de
la mano de sus autoridades de republica, quienes materializaban las estrategias para
construir su identidad y lograr la cohesién social, a partir de una construccion legitima-
da en el interior y exterior por las distintas facciones que entraron en juego. Un ejemplo
de este esfuerzo quedd consignado en su titulo primordial, presentado en 1799 ante el

6 El término “encanto” hace referencia no sélo a los lugares, sino también a las entidades sobrenaturales que habiten
en ellos (ademas del Rayo, por ejemplo, esta la Culebray la Tierra).

7 EL 7 de enero de 1744, a partir de la solicitud de los naturales de Santiago Xanica, de la jurisdiccion de Miahuatlan,
para que fueran amparados en la posesion de unos terrenos, el virrey mando que los pueblos que buscaran obtener
una Real Provision en la Audiencia se abstuvieran de asistir a la Ciudad de México y estas diligencias se realizaran
incitativamente, en sus jurisdicciones. Lo anterior era para evitar los problemas, que por ir a hacer las diligencias en
México, la Audiencia no verificaba si existian dafos a terceros, amparando a los naturales sin mas. Véase el caso de
Santiago Xanica, que dentro de su expediente contiene una trascripcion de este mandato. Archivo Parroquial de San
Mateo Pifnas, s/c., Titulos de Santiago Xanica (véase Menegus 2017:185).
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subdelegado en turno, quien lo dio por bueno. Se presentd la narracion de un territorio
que reflejo el devenir histérico de su corporacion, retomando fragmentos de la historia
que parecieran no corresponder a cabalidad, pero que eran pertinentes para aquella
negociacion de una coyuntura particular: remiten a los tiempos de la Conquista y el
establecimiento de un “pacto original” de reciprocidad entre el monarca y sus vasallos
indios, se evoca la representacion grafica de una aguila bicéfala, la figura de la corpora-
cion contierras, salinas y ganado con el que atenderian el culto cristiano al establecerse
como patrona del pueblo la Virgen de la Inmaculada Concepcion, representada en una
lamina donde se encuentran los tres caciques fundadores arrodillados y ataviados a la
usanza espafola ante la imagen de la Virgen, guarnecida en una capilla con techo de
zacate y un campanario exterior. A nuestro parecer, se busco consolidar el estatus poli-
tico-territorial y hacer frente a las reformas borbonicas que recuperaron el usufructo de
las salinas de los pueblos y establecieron un estanco de sal en Tehuantepec, afectando
los intereses de los diferentes agentes: las republicas de la Costa central, el teniente de
alcalde mayory los caciques de Tehuantepec (Vazquez Mendoza 2013b:79-142).

Los elementos descritos muestran la nueva estructura colonial de los pueblos: la
corporacion, la religion (santo patrén) y las tierras como un factor econémico a partir
del cual se perpetuaria su reproduccion. Por ultimo, la llegada de pobladores de la ju-
risdiccion de Miahuatlan a Huatulco pudo traer repercusiones en el aprovechamiento
de los recursos y nuevas formas de relacionarse con sus vecinos, estableciendo otras
dinamicas de contactos culturales, como podian ser las variantes lingUisticas. Pochutla
fue el Unico pueblo que pudo permanecer como hablante de mexicano hasta inicios del
siglo veinte (De la Cruz 2006). A lo largo de los dos siglos restantes de la Colonia, en
Huatulco se evidenciaron cambios mas agudos. En la forma de nombrar sus mojoneras
a finales del siglo dieciocho, algunas ya estaran signadas en zapoteco con limites hacia
la Sierra Sur y la zona chontal mas proxima a Tehuantepec. En un zapoteco dialectal-
mente mas cercano al Istmo, como lo consignan los titulos primordiales de Huatulco:
‘Aqui Comienza Las mojoneras de las tierras, de Huatulco Lindamos con las tierras
Santiago Hastata, el palmarre, Es el primero Moxonera (Una Cruz) — Esata la Cruz (Una
Cruz) de haqui se sigue el Serro, nombrado en lengua Sapoteca quiyaquetaque esta la
cruz (Una Cruz) — de haqui se sigue el Rio nombrado en Lengua Sapoteca quegobela
[..]" (Véase Vazquez Mendoza 2013b:158-159).

LA CASTELLANIZACION DE LOS INDIOS: EL PAPEL DE LA IGLESIA Y
LA ECONOMIA

Las implicaciones del uso de lenguas nativas en la Nueva Espafia fue una preocupacion
de la Corona, sobre todo para lo referente al adoctrinamiento en la fe cristiana, aunque
la ensefianza del castellano a los indios también se planted en los afios que siguieron a
la Conquista como un mecanismo de aceptacion de las nuevas formas de dominacion,
pero sin llegar a tener mucho éxito. En el siglo dieciséis la politica colonial dictaba que
los curas o doctrineros eran quienes debian aprender las lenguas mesoamericanas. Por
el contrario, en el siglo diecisiete se fue dando un paulatino interés para que ahora fue-
ran los indios quienes aprendieran el castellano, varias cédulas asi lo consignaron, con
la intencion de que el buen adoctrinamiento y el manejo del castellano tuvieran efectos
en el ambito politico (Castafeda Delgado 2008:270-281).

En la Costa central de Oaxaca, durante los dos primeros tercios del periodo colonial
existieron dos cabeceras de doctrina para los pueblos de indios, estuvieron a cargo del
clero secular: Pochutla se estableci¢ en 1543 y Huamelula en 1544; lugares de donde
salfan los curas'y vicarios a dar el servicio espiritual. Pochutla tuvo a su cargo las visitas
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de la zona nahua y algunos pueblos de la sierra zapoteca, mientras que Huamelula hizo
lo propio con la zona chontal de la costa y de los altos. Asimismo, en el puerto de Hua-
tulco fue necesario contar con su propio cura, el que tendria que atender a los viajeros
que alli se encontraran (Schwaller 1981:97-104; 269-273). Al finalizar el siglo diecisiete
se dieron las primeras modificaciones sustanciales en las doctrinas de la region, como
se menciona mas adelante.

Las cabezas de doctrinas fueron, en teoria, los focos de irradiacion de la fe cristiana,
alavez de ser centros de aculturacion de los parametros occidentales para la sociedad
nativa. Las implicaciones de castellanizar a la poblacion india fue desde sus inicios un
tema relevante que se discutia en la metropoli sin grandes avances. Sin embargo, al
finalizar el siglo diecisiete, las implicaciones en esta materia se tornaron en una politica
imperial para establecer el castellano como lengua oficial. Las reales cédulas dictadas
por Carlos Il (entre 1686 y 1693) instaban a establecer escuelas de ensefianza oral y
escrita de la lengua castellana, mediante maestros que serian pagados a través de las
cajas de comunidady siendo el filén de esta politica que las justicias civiles cuidaran de
que los indios enviaran a sus hijos a la escuela, iniciativas que buscaron implementar
en el siguiente siglo los Borbones (Cruz 2016:171). No obstante, los resultados fueron
muy dificiles de cuantificar favorablemente. En el caso de los territorios oaxaquefios,
como en general en la Nueva Espafia, las problematicas evidenciadas fueron tres: las
constantes denuncias por idolatrias, la variedad lingUistica de los indios vy la partici-
pacion activa de los curas y religiosos en la vida econdmica que atentaba contra sus
funciones primigenias.

En especifico, las idolatrias durante el siglo diecisiete en el obispado de Oaxaca se
materializaron en tres focos rojos que fueron atendidos con gran rigor. En primer lugar,
la zona sur del obispado, entre la frontera de la Sierra Sur y los Valles Centrales, en San
Miguel Sola desde la década de 1630 hasta 1654 (De Balsalobre 1892 [1654]; Miinch
Galindo 2006:35-38). El segundo fue la rebelion de Tehuantepec de 1660, que inclu-
yo pueblos chontales, huaves, mixes, zoques y zapotecos, fue un foco de atencion al
implicar factores civiles y, en menor medida, eclesidsticos (Diaz-Polanco, coord. 1992;
Machuca 2008). Por ultimo, en Villa Alta, donde los procesos salieron a la luz al iniciar
el siglo dieciocho (Tavarez 2012).

La problematica de las idolatrias en regiones vecinas a la Costa, como fue el caso
de la Sierra Sur, seguia haciendo mella en los proyectos de la Corona. Hacia 1688, don
Joseph de Aragon Alcéantara descubrié idolatrias en Juquila (de lengua chatina), que
se presentaron en 11 pueblos de aquella jurisdiccion. Para 1695, Aragdn fue designado
en comision para atender las idolatrias descubiertas en 16 pueblos del curato de Santa
Marfa Ozolotepec, beneficio de la jurisdiccion de Miahuatlan. Tras sus averiguaciones
y conocimientos, resultaron procesados por ‘magisterio y dogmatismo” 40 indios, de
los cuales 22 fueron “recluidos en la carcel perpetua de esta ciudad de Antequera” (AGI,
México:97).

Para hacer frente a estos menesteres y poder aplicar la politica regia se ordend a
los prelados ser quienes vieran lo necesario para la ensefianza del castellano a los in-
dios. Como ya mencionamos, la Corona implementd una politica que buscé establecer
centros en donde se reprodujera la cultura de los colonizadores. En este entendido, la
cédula real del 20 de junio de 1686 orden¢ el establecimiento de escuelas con maestros
que ensefaran la fe cristiana y los rudimentos del castellano.

Un punto de gran interés en este rubro lo ofrece una misiva al rey por parte de Isidro
Sarifiana y Medina Cuenca, obispo de Oaxaca, que muestra el abigarrado escenario
lingUifstico que existia en toda su didcesis. El prelado de Oaxaca envié una carta el 24
de mayo de 1688, dando cuenta de las diligencias que habia podido realizar hasta ese
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momento respecto al encargo de castellanizar a los indios de su diécesis. Para tal efec-
to se sirvio de lo recopilado en su visita realizada desde afios atras a los beneficios de
la Costa.

A su paso por algunos pueblos, el obispo pudo apreciar que sdlo existié un nimero
reducido de habitantes quienes podian repetir parte de la doctrina en castellano. En su
mayoria se trataba de algunos nifos, principales y oficiales de republica. En el primer
caso, al ser examinados pudieron articular voces en castellano, “pero solamente profi-
riendo lo material de las voces sin inteligencia de lo que dicen, de modo que sino supie-
ran como también saben en su lengua materna aquella parte de la doctrina cristiana
que dicen en la espafola no la sabrian como es necesario” (AGI, México:357).

En los dos casos restantes, el prelado propuso al rey que para estimular el aprendi-
zaje del espafol en los pueblos era menester que a sus oficiales no se les permitiera
acceder a cargos de cabildo si no dominaban el castellano. Planted dar un plazo de tres
a cuatro aflos para su aprendizaje y cumplido este lapso que se tuviera preferencia por
quien ya dominara dicha lengua. Por ultimo, insistia en que se dispusieran todas las
provisiones necesarias para que los alcaldes mayores no desecharan este requisito.

El principal argumento del obispo residia en las dificultades para lograr establecer
maestros de castellano en los pueblos, pues si bien habia algunos personajes que po-
dian entender algo de esa lengua, para la mayoria de los habitantes de las parroquias
no era asi. Un ejemplo de ello es el caso de un principal del pueblo de Pefioles que era
bilingle, una jurisdiccion donde coexistian 24 lenguas, con distintas variantes, resul-
tando "algunas de voces tan dsperas y dificiles de pronunciar, que se articulan parte
por las narices, y parte por la garganta y por eso son imposibles de escribir, y de gra-
visimo cuidado mio [para] hallar ministros idéneos en tanta variedad de idiomas” (AG,
México:357). La cuestion seguia sobre la mesa durante el siglo dieciocho, reflejando
problemas de adoctrinamiento vy la dificultad que represent¢ la existencia de diversas
lenguas en la region.

De igual manera, durante el siglo dieciocho se advierte en Oaxaca que, ademas de
las problematicas en la aplicacion de la politica de castellanizacion, el clero secular se
enfrentd a la orden religiosa de los dominicos en el proceso de secularizacion de doctri-
nas indias, pues se buscé implementar una politica eclesiastica tendiente a sujetar a los
frailes a la jurisdiccion de los obispos (Canterla 1982). Para 1706 los dominicos (de la
orden de Santo Domingo) contaban con 273 frailes y conocfan nueve lenguas de Oaxa-
ca, mientras tanto, los curas beneficiados que encabezaban las doctrinas seculares no
tenfan el minimo conocimientos de las lenguas de sus pueblos (AGI, México:879). Para
1732, la situacion era auin mas cadtica, el obispo Francisco de Santiago Calderdn referia
lo atrasada que se reconocia su diécesis por la ignorancia de la doctrina cristiana a con-
secuencia de que sus fieles seguian sin saber la lengua castellana y no contaban con
maestros. El prelado se encontraba exasperado por la relajada vida de los curas y vica-
rios que no cumplian con su obligacion, pues estaban empleados en tratos y contratos
‘con los principales mercaderes y hombres ricos de aquella ciudad que se han valido de
empenos, y calumnias contra su dignidad, y para impedirle la obligacién de su pastoral
oficio” (AGI, México:877). En suma, a mediados del siglo dieciocho, el obispado se com-
prendia de 135 curatos: 106 para los seculares y 29 de regulares (AGI, México:2548).

Con este panorama, hacia la segunda mitad de aquel siglo era evidente lo infructuo-
so de las diversas propuestas para ensefar el castellano. Todavia para 1763, tras sequir
recibiendo cédulas tocantes a la ensehanza del espafol, el obispo Buenaventura Blanco
y Helguero siguié proponiendo medidas para su aplicacion en los pueblos de indios. Por
ejemplo, en lo tocante a los oficios del cabildo indio, sobresale la idea de dar un lapso de
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un afo para el aprendizaje de esta lengua, de no ser asi las varas de republica se darian
a indios de otro pueblo inmediato que ya supieran castellano (AGI, México:2585).

Al transitar al siglo dieciocho, en la Costa central se dieron cambios en las juris-
dicciones eclesiasticas. En 1699, la iglesia de San Mateo Pifias se habia erigido como
parroquia y cabeza de doctrina, antiguamente sujeta a la de Santa Maria Ozolotepec. El
curato tenia a su cargo los pueblos de: San Miguel del Puerto; Santa Maria Xadani; San-
ta Maria Cuixtepec; Santa Maria Magdalena; Santa Maria Huatulco; San Pedro Pochutla;
Santa Maria Tonameca vy, afios después, Santiago Xanica. En su mayoria se trataba de
pueblos zapotecos, serranos de Miahuatlan, donde la parroquia fue administrada por
un curay dos vicarios (AGEQO 1984:178-179). En la primera mitad de la década de 1740,
Huamelula continuaba como cabeza de doctrina, con un cura clérigo, éste tenia que
visitar los pueblos chontales de la costa. En la zona nahua seguia Unicamente la cabe-
cera de San Mateo Pifias en la administracion de los sacramentos (Villasefior y Sdnchez
1992:391-394).

Por su parte, los primeros registros que se tienen del establecimiento de escuelas
de castellano en la region son de 1784. De los trece pueblos de la jurisdiccion, sélo dos
no contaban con maestro: San Miguel del Puerto y Santa Maria Cuixtepec. El nimero
de infantes era muy disparejo, Huamelula contaba con 104 ante los siete que conto
Astata; Pochulta conté con 130 y Huatulco con 50. Asimismo, el salario mayor lo tuvo el
maestro de Huamelula con 10 pesos mensuales y media fanega de maiz; mientras el de
Xadani y Chongo obtenian cuatro pesos mensuales; el de Huatulco cobré ocho pesos
mensuales (AGN, Historia,495:5; véase Cuadro 1).

En Pochutla, en 1789, se encontraba un vicario, el Br. Don José Julian Castafieda, su-
jeto a la cabecera de Pifias, donde se mantenia el parroco, el Lic. Don Joaquin Salgado,
cura beneficiado, ademas de contar con un vicario. Desde Pochutla y Pifias, el cura 'y
sus vicarios llevaban a cabo las visitas. En cuanto a la vecina comunidad de Tonameca,
poseia una iglesia techada con zacate. En tanto que en Huatulco habia una iglesia don-
de se celebraba la fiesta de la Santisima Cruz, el 3 de mayo. Asimismo, se festejaba la
Virgen de la Pura 'y Limpia Concepcion, el 8 de diciembre. San Miguel del Puerto, Cuixte-
pecy San Miguel Chongo contaban con una iglesia de techo de zacate. Xadani en algun
momento tuvo con una iglesia de cal y canto que fue destruida por temblores.

Astata contaba con una iglesia en donde se celebraba el Santuario del Sefior el se-
gundo viernes de cuaresma. Huamelula tenia dos iglesias, la mayor del santo patrén
San Pedro y otra dedicada a San Sebastian (Esparza, ed. 1994:196-203). Por lo regular,
los servicios y visitas de los clérigos eran en las fiestas patronales, quedando la mayor
parte del afio sin oficiarse misa alguna, lo que a la larga explica la inviabilidad de la pro-
puesta del obispo en cuanto a que los religiosos castellanizaran a los indios.

De este modo, las implicaciones por los cambios en los emplazamientos de algunos
pueblos y los ajustes resultantes en las relaciones politicas en el interior de la iglesia en
Oaxaca, junto con los movimientos de las cabezas de doctrina, trajeron serios proble-
mas en la organizacion social de los pueblos de indios.

Se ha sefalado que el comportamiento endogamico que permitia una estabilidad
étnica es un patron que se presenta sélo cuando se conservan los patrones de residen-
cia y organizacion tradicionales (Becerra 2014:97). Esta aseveracion se confirma en el
caso de Huatulco, donde la evidente inestabilidad de su poblacion y su territorio fue un
elemento que tuvo implicaciones étnico-culturales, resultando en posteriores conflictos
con algunos de sus pueblos vecinos.

Un primer acercamiento aloslibros parroquiales dela vicaria de Pochutlanos muestra
su inicio de registros matrimoniales en 1738. Alli, los matrimonios entre “naturales”
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son preponderantes, no obstante, encontramos también algunos “mulatos libres” y
mestizos. Seflalamos esto debido al interés que nos suscita las relaciones establecidas
entre los diferentes grupos con los indios. Al sequir el origen de los consortes en los
matrimonios pudimos percibir los fuertes vinculos entre la gente de Pochutla con la
poblacion de la Sierra Sur.

Por ejemplo, el primer registro es el de Ignacio Vicente, quien llegé a Pochutla con sus
padres, originarios de San Agustin Loxicha, y se casé con una india natural de Pochutla
(Matias Marqués 1738:3). Estos enlaces siguieron registrandose y aun falta ahondar en
estas fuentes (bautismos, matrimonios, defunciones, etc.) para hacer un trabajo de re-
constitucion de familias y un analisis de demografia histérica. Con todo, al realizar este
primer ejercicio, las fuentes disponibles confirman una reconfiguracion étnica vista a
través de otro tipo de registro (los libros parroquiales).

Lo anterior permite vislumbrar una especie de mezcla intraétnica, dando como resul-
tado un indio "mixto”, que en el caso de Huatulco asimild y realizé préstamos culturales
de las diferentes etnias que se mezclaron. La forma de referir sus mojoneras en zapo-
teco del Istmo, la vestimenta plasmada a la usanza espafiola en su titulo primordial, la
pérdida de referentes sagrados en su territorio, etcétera. El efecto de estos hechos, en
la segunda mitad del siglo dieciocho, como lo veremos enseguida, fue la conformacion
de un indio puramente colonial, sin resabios de un pasado prehispanico, pero cuyas
referencias le seguian permitiendo defender su corporacién y sus tierras desde los pa-
rdmetros juridicos que se establecieron en el orden colonial espafiol.

No obstante, un factor que favorecié la castellanizacion de los indios en términos
culturales no devino de la iglesia propiamente, por el contrario, fue el saldo de la inje-
rencia directa que tuvieron los naturales en las actividades econdmicas, pues el sector
espafiol era minimo vy la entrada de mercancias por mar fue frecuente. Este elemento
podria ser comparable con el de otras regiones donde los indios eran los agentes co-
merciales directos, por ejemplo, en el caso del cultivo de grana en la provincia de Ne-
xapa (Escalona Littig 2015:141-156).

Hasta aqui podemos hilvanar la urdimbre con la trama de la conjuncion de los proce-
sos histéricos que condujeron a un reforzamiento coyuntural de la economia indigena
en el sistema colonial, ante la poca presencia de otras calidades, a raiz del abandono del
puerto, el despoblamiento del pueblo, su futura reocupacion y el cambio de su empla-
zamiento. En lo tocante a la necesidad por parte de los naturales de hacerse /ladinos, se
pondera el factor que representd la escasa presencia hispana en la region, y se muestra
al documentar las relaciones comerciales establecidas de manera directa entre varias
de las republicas cercanas a la costa y los navios que entraban a fondear en las pla-
yas. De esa forma, los indios fueron los Unicos sujetos capaces de dar desfogue, como
duefios de recuas, a las mercancias descargadas y abastecer de viveres y suministros
necesarios a los marinos. No es de extrafiar, entonces, que la presencia de intérpretes
gue acompafaban al alcalde mayor afos atras en los pleitos que se levantaban entre
pueblos fuese desplazada por los funcionarios de republica, quienes en el Ultimo cuarto
de dicho siglo “‘comprendian y entendian la lengua castellana”.

Se da por sentado que la actividad econdmica de los indios fue variada, pero fue-
ron tres los principales ejes mediante los cuales se integraron al sistema colonial. Por
una parte, el repartimiento de mercancias (Vazquez Mendoza 2013b:119-142); segundo,
cuando los naturales fueron los que comerciaron directamente sus productos; y, en
consonancia, un tercer elemento lo representaron las llegadas de embarcaciones a los
puertos —con licencia o en arriba “maliciosa’—, donde los indios se ocuparon del abaste-
cimiento y descarga de mercancias, asi como de la atencién de los viajeros y marinos.

2017 / 22 [43]: 61-87 - CUADERNOSDELSUR

78



En ese Ultimo aspecto, hay casos donde se aprecia esa actividad desde el siglo dieci-
séis y contintia con adaptaciones el resto de periodo novohispano. Esos ajustes se dan
como consecuencia de que el sector espafiol buscaba restringir esas actividades, pues
vela mermados sus intereses al no poder acaparar los productos o no tener un control
mas rigido del pago de alcabala o impuestos similares.

Un ejemplo de lo referido se nos presenta en la zona chontal: en 1658 a Juan Pérez
de Salamanca —en nombre de Pedro Hernandez Pascual y Manuel de la Cruz, naturales
de Huamelula— se le otorgd una provision para que no se les prohibiera por ninguna
justicia del reino comerciar sus géneros con los cuales pagaban sus tributos. Esto se
debié a que la justicia de ese partido y sus homdlogos de otras jurisdicciones se lo im-
pedian “..y el pescar y tener chinchorros como siempre lo habian hecho y beneficiar sal
que tenian de granjerias por ello les causaba agravio..". Dentro de los géneros que se
mencionan se incluyen: 20 mulas de carga, con cueros, jergas, sal, chile, maiz, pescado,
jabon, algodén, cacao, mantas, sombreros y otros frutos de la tierra. Ademas, llevaban
tres mozos arrieros con recuas, aderezados para la tarea del comercio con tijeras, nava-
jas, cuchillos, lazos, reatas, almudes, quintales, varas de medir, peso y balanza y media
fanega (AGN, Tierras:2956, exp. 58).

En otro aspecto, la llegada de las “arribadas maliciosas” a las costas de Oaxaca re-
presentd un punto central para los pueblos de indios de la region, al darse por esta
presencia una convivencia mas directa y prolongada con la gente de mar, que buscaba
satisfacer sus necesidades de alimentacion. Sélo por mencionar un caso, en 1703 anclé
en el puerto de Huatulco el navio nombrado “San Vicente Ferrer”, al mando del capitany
maestre Antonio de Salabarria. El registro que present¢ ante el alcalde mayor consigné
su salida del puerto de Perico, Panama, para fondear en los puertos de Realejo y Sonso-
nate. Como era comun, bajo el pretexto de mal tiempo, llegd hasta aguas novohispanas
teniendo que hacer tierra y permanecer en el puerto veinte dias.

El caso trascendié con motivo de los informes de haber traido plata fuera de registro
del Perd, situacion que llevo a una inspeccion secreta por parte del alcalde mayor de Te-
huantepec ante su homologo de Huatulco. Nos limitaremos en esta ocasion a algunos
puntos centrales del hecho para lo que aqui interesa. La convivencia entre los marinos
y viajeros era directa con los naturales por prolongados lapsos de tiempo; eran los indi-
genas los encargados de atenderlos con agua y bastimentos. Lo que nos importa resal-
tar es la respuesta de los oficiales de los cabildos indios pertenecientes a la provincia.
Rescatamos lo que refiere el alcalde de San Miguel del Puerto, Domingo Salinas, de 40
afos (quien requirio de un intérprete para dar su respuesta, pero que en su interrogatorio
afirma que platicé con los marineros). Cabe decir que cuando una embarcacioén llegaba
al puerto “llevaban lo necesario para su alcalde mayor por ser costumbre el que cada
pueblo de la costa baje con bastimentos cuando vaya su alcalde mayor por no haber en
el puerto”. Por su parte, Tomas de la Cruz, gobernador de Suchitepec, al ser interrogado
por los cajones de plata supuestamente descargados en el puerto, dijo que no habian
llegado tales cajones "y que si hubiesen traido dichos cajones o los hubieran ocultado
en alguna parte o entregandoselos a alguna persona para que los condujese a otra par-
te no pudiera este testigo dejar de saberlo o haberlo oido decir a otros naturales por ser
ellos los que dan las mulas y los avios necesarios que se ofrecen en el puerto y que no
hay otras personas que los den.." (AGI, Escribania de Camara:339A).

En lo referente a las atenciones a los pasajeros y viajeros, en 1772 se ordend a los
pueblos que dieran hospedaje en las casas de comunidad y respetaran los precios es-
tipulados para los géneros que se les vendian. Existi¢ una falta de criterios en cuanto
al valor de los viveres en esos afios, desencadenando pleitos como resultado de que
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los indios vendian sus productos a precios que no querian pagar los viajeros. Por ello
se fijaron los precios en: una gallina a cuatro reales, tres huevos a medio real, dos velas
por medio real, una taza de manteca a cuatro reales, una carga de maiz a tres pesos. Si
los viajeros necesitaban una mula de carga para ir a la ciudad de Oaxaca (60 leguas) se
cobrarfa seis pesos, 0 si era una de esas bestias con silla o bien un caballo costaria tres
pesos; si se necesitaba correo a pie se cobraria medio real por legua (AGN, Indios:64,
exp. 56).

Con estos breves ejemplos, mas frecuentes de lo que esperariamos, buscamos
mostrar un espacio de convivencia que usualmente la historiografia ha dejado pasar: la
interaccion del sector indigena en la vida econémica del sistema colonial y como esto
redunda en un contacto sin intermediarios que se puede traducir en cambios cultura-
les significativos. Y quizas, mas importante, como ya lo habia sefialado Carlos Sem-
pat Assadurian (1983), se podria estar frente a un elemento poco estudiado, de gran
complejidad, que tiene que ver con uno de los dos grandes circuitos que integraron la
produccion minera y el mercado interno, aquella que engarza las regiones agrarias, los
centros mineros y la gran ciudad que conecté con el exterior. Pero nos referimos a una
singularidad de la naturaleza del sistema econdmico colonial, en cuanto a las relaciones
entre los grandes centros de consumo (urbanos), los centros productores regionales
(agricolas) y los espacios donde transitan las mercancias, mas cuando esa circulacion
de mercancias es por contrabando.

CONSIDERACIONES FINALES: ENTRE LA ACULTURACION

Y LA NEGOCIACION

En los apartados anteriores se han visto los cambios mas significativos sufridos por
los naturales de la republica de Huatulco en cuanto a sus estructuras organizativas:
sociopoliticas, econémicas, religiosas. Se aprecia asimismo el impacto de las politicas
metropolitanas tendientes a castellanizar a los indios y componer sus tierras. Es im-
portante sefalar que los cambios culturales se evidenciaron en el pinaculo del periodo
colonial, integrados a una variada interrelacion de acciones en los pueblos vecinos de la
Costa central de Oaxaca. De este modo, llegado el siglo diecisiete fue necesaria una mi-
gracion de habitantes de la jurisdiccion de la alcaldia mayor de Miahuatlan hacia la cos-
ta con la intencion de mantenerla poblada para vigilarla y evitar los ataques de piratas.

Las fuentes consultadas nos muestran una sociedad indigena que reelabord sus
preceptos histéricos, como los zapotecos que llegaron a repoblar un territorio el cual
quedd enmarcado y amparado en la legislacion hispana, y cuya poblacion, al finalizar
el siglo dieciocho, reconfigurd sus relaciones interétnicas, ya no sélo multiétnica, sino
aculturada, aproximandose a una sociedad colonial. Se dio asi un proceso de “ladiniza-
cion"y “resignificacion” étnica de zapotecos de la Sierra Sur hacia un indio mas parecido
a un mestizo, culturalmente alejado de una cosmovision pretérita de sus homadlogos
nahuas que ocuparon ese espacio geografico en el siglo dieciséis.

Esta historia nos muestra las oscilaciones del mundo indigena colonial, donde lo
‘antiguo” (o lo que pareciera serlo) interactida y busca integrarse a lo “nuevo”, dando
como resultado el proceso de cambio histérico y reconfiguracion de la identidad de
su poblacion. La historia preexistente no impidié que estos cambios se presentaran al
azar, dado que los naturales de Huatulco buscaron utilizar el idioma castellano a favor
de suintegracion al nuevo orden colonial para jugar segun las reglas y con el lenguaje
de los espafoles.
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En esta intencidn, los caciques que se configuraron en el siglo dieciocho lograron
mantenerse como poseedores de la tierra y generadores de una riqueza que, como
el mismo pueblo, iba y venia. Algunas veces a los espafioles les convino intervenir, en
otras, al contrario, su presencia era casi nula y las comunidades seguian sus propias
l6gicas econdmicas. Por ello, los pueblos se contrajeron en momentos especificos, por
ejemplo, cuando los ataques piratas venian a agudizar mas su inestabilidad. En ese sen-
tido, algo a destacar es precisamente la peculiaridad de los factores propios del puerto
que llevaron a una alta movilidad de los asentamientos indigenas y al continuo resta-
blecimiento de sus habitantes, provocando que los problemas territoriales se hicieran
presentes, a la par de los cambios en las jerarquias politicas y la pugna por sobrevivir en
este contexto adverso.

La dindmica de las disputas por limites llevo a los oficiales “pleitistas” de esa repu-
blica a no depender de intermediarios propios de la administracion espafiola, como los
intérpretes que acompafaban a los alcaldes mayores o justicias del rey. Tanto la élite
indigena, como los habitantes “del comun” de Huatulco, al perder su lengua (y ladini-
zarse) perdieron parte de su etnicidad al olvidar el paisaje ritual antiguo. A su vez, ese
hecho los llevé a renegociar su pertenencia a los nuevos territorios y afianzar su calidad
de indios. Ese doble proceso de redefinicién étnica y territorial permite una vinculacién
entre la investigacion del campo de lucha legal dentro del espacio fisico de actuacion
y los aspectos ideoldgicos que personificod su republica, expresado esto en las fuentes
escritas de que se disponen. En Huatulco, mas que una resistencia ante la dominacion
espafiola, se aprecia una continua negociacion ante el poder novohispano.

En los pueblos de indios de la Costa central estamos frente a un caso recurrente en
la Nueva Espafia, donde se dio un transito de la etnia como agente identificador a la
calidad de indio, cimentada en el argumento de la iglesia y el santo patron del pueblo
y sus tierras. Ese complejo relacional de intereses se justificé del lado indigena bajo
la presuncion del derecho a los recursos naturales y tierras dentro de un territorio
reconocido por los indios como parte integral de su corporacion. Es decir, se busco
consolidar una reorganizacion de la propiedad indigena bajo la premisa de ser una
republica, un asentamiento con un gobierno propio que gozé de tierras comunales
de uso colectivo, parcelas de comun repartimiento y propios. Se muestra, pues, un
transito de lo advertido por Bernardo Garcia Martinez (1999:231) cuando distingue a
los “indios étnicos” de los “indios de pueblo”, estos Ultimos muy generalizados para
finales del periodo novohispano. En el caso de Huatulco se evidencia esa distincion,
lo cual nos obliga a analizar esos pueblos de indios con detalle para distinguir las
diferencias y darle una debida dimension, al contar con habitantes que ya no eran
descendientes de los sefiorios prehispanicos.

FIGURA 1. Costa central oaxaquefia. Tomado de Gonzélez 2002:12-13.
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FIGURA 2. Lenguas mesoamericanas en Oaxaca.
Elaboré Gonzalo Vazquez Cruz, con base en Gerhard 1986:6.
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FIGURA 3. Jurisdiccion civil y eclesiastica de la provincia de Huatulco-Huamelula, 1786.
Elaboré Irasema Gomez Toledo, con base en Gerhard 1986:127.
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FIGURAS 4 y 5. Laminas de los titulos primordiales de Santa Maria Huatulco. Museo
de las Culturas de Oaxaca, fotografias del autor.

CUADRO 1. Datos de la poblacion y escuelas de castellano en la Costa central de
Oaxaca, siglo dieciocho.

Nombre
1742 1784 1784 1786 1789
San Pedro Huamelula 230 104 10 pesos/mensuales y 150 817 indios
media fanega de maiz
Santiago Astata 30 T 5 pesos/mensuales 15 57 indios
Santa Maria Huatulco 44 50 8 pesos/mensuales 60 208 indios y 12 familias en
la hacienda de Apango
San Pedro Pochutla 50 130 10 pesos/mensuales 200 1040 indios y 2 familias de
espafioles
Santa Maria Tonameca 36 48 6 pesos/mensuales 50 91 indios, 219 mulatos y 7
mestizos
San Miguel del Puerto 54 22 Sin maestro 23 111 indios
San Pedro* 25
Santa Maria Cuixtepec* 22 Sin maestro 25 61 indios
Santa Maria Suchitepec (Xadani)* 34 30 4 pesos/mensuales 39 165 indios
San Miguel Chongo 24 15 4 pesos/mensuales 20 60 indios
Tlacolula 116 40 5 pesos/mensuales 50 299 indios
San Miguel Ecatepec 35 24 4 pesos/mensuales 30 61 indios
San Juan Alotepec 29 22 6 pesos/mensuales 29 93 indios
Zapotitlan 62 44 5 pesos/mensuales 51 162 indios

Fuente: Para 1742: Villasefior y Sanchez 1992:391-394.

Para 1784 y 1786: AGN, Historias 495:5.

Para 1789: Esparza, ed. 1994:196-203.

Nota: * Para la segunda mitad del siglo dieciocho, San Pedro dejé de consignarse en la jurisdiccion; Santa Maria
Suchitepec cambia de nombre por Santa Maria Xadani, y Santa Maria Cuixtepec aparecié como pueblo, sin
categoria de republica.
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RESUMEN

El zapoteco miahuateco muestra una relacién tridimensional entre formas de habla,
historia y dinémica social. Esta relacion se devela, en este articulo, a través de la varia-
cién geolinglistica del fonema /ts/. Grosso modo, la realizacion innovadora [s] es tipica
de las comunidades ubicadas en la region del valle de Miahuatlan, mientras que en las
comunidades enclavadas en la regién serrana se prefiere una realizacién mas conser-
vadora [ts] de este mismo fonema. Esta variacion puede explicarse mediante las redes
de interaccion social que establecen las comunidades de habla miahuateca.

PALABRAS CLAVE
Zapoteco de la Sierra Sur, miahuateco, variacion geolinglistica, variacion fonica,
dialectologfa.

ABSTRACT

Miahuatec Zapotec-speaking communities show a close relationship among speech for-
ms, history and social networks. This three-dimensional relationship is unveiled through
the geolinguistical variation of the phoneme /ts/. The innovative form [s] is typically used
in the speech communities located in Miahuatlan Valley. The conservative form [ts] of
the phoneme /ts/ is preferred in the speech communities located in the highlands region.
This variation may be explained by means of the social interaction networks established
by the Miahuatec speaking communities.

KEY WORDS
Sierra Sur Zapotec, Miahuatec, Geolinguistic Variation, Dialectology, Phonetic Variation.
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Las comunidades de habla miahuateca ocupan un espacio amplio dentro de las re-
giones denominadas Sierra Sur y Costa, desde el valle de Miahuatlan hasta la costa
pochutleca. En términos linglisticos, el miahuateco es una lengua que se ubica dentro
del grupo zapotecano en el tronco otomangue vy, después del espafiol, es la lengua que
cuenta con el mayor nimero de hablantes en la Sierra Sur. La vitalidad de esta lengua
se ve reflejada en la variacion que presentan distintas comunidades de habla en el plano
fénico (Cf. Beam 2014b). El trabajo que presento en este articulo representa el primer
esfuerzo hacia un objetivo mas grande: la caracterizacion geolingiistica del miahuate-
co. El objetivo particular es establecer las bases para la caracterizacion de la variacion
en el nivel fonico a través del estudio de la variacion del fonema /ts/? El estudio se
centra en seis lenguas localizadas en dos de las tres regiones en las que se habla el
miahuateco: el valle de Miahuatlan y la Sierra miahuateca, de tal modo que este trabajo
se dirige mas hacia la exploracion que hacia la obtencién de resultados finales.

En el territorio de habla miahuateca, el fonema /ts/ se manifiesta mediante dos alé-
fonos: 1) como una africada alveodental [ts] que guarda fidelidad a /ts/; y 2) como una
fricativa alveodental [s] menos fiel a /ts/. La variacion entre los aléfonos [ts] y [s] tiene re-
percusiones a nivel sincrénico, pues podemos identificar preferencias en el uso de una
u otra forma en determinadas zonas geograficas. En el Cuadro 1 presento la variacion
de /ts/ entres comunidades de habla, dos de la region serrana: San Miguel Suchixtepec
y San Andrés Paxtlan; y una de la region del valle de Miahuatlan: Santa Cruz Xitla.

CUADRO 1. Variacion de /ts/ en miahuateco

San Miguel Suchixtepec | San Andrés Paxtlan Santa Cruz Xitla Traduccién
tson tson son “tres”

jéts jés jés “metate”
ptse?i psédi psiéi “llénalo”

El Cuadro 1T muestra que en San Miguel Suchixtepec la realizacion mas comun del fone-
ma /ts/ es [ts], mientras que en Santa Cruz Xitla, la realizacién mas comun de este mismo
fonema es [s]. Es importante notar que en San Andrés Paxtlan la realizacion africada [ts]
se conserva Unicamente antes de una vocal, este hecho invita a pensar que la inestabili-
dad de /ts/ no opera al mismo tiempo en todas las posiciones silabicas. La pérdida de la
oclusion debié de iniciarse en posicion de coda, la posicion silabica mas endeble, y des-
pués extenderse a la posicion de inicio, la posicion silabica mas fuerte. Por lo que, desde
la sociolingtiistica variacionista (Labov 1996), la inestabilidad de la realizacion fonética del
fonema /ts/ puede explicarse como un cambio en curso en la lengua.

El alcance de este cambio tiene una distribucién geogréafica e histérica bastante
transparente. Las comunidades de habla enclavadas en la sierra usan de manera mas
productiva la variante conservadora [ts], mientras que en las comunidades del valle de
Miahuatlan la variante innovadora [s] tiene una productividad mas alta. Esto responde
al hecho de que las comunidades cercanas al valle de Miahuatlan tienden redes
sociales mucho mas estrechas entre si que con las comunidades localizadas en la
sierra miahuateca. La cercania, tanto geogréafica como social, de las comunidades del
valle de Miahuatlan propicia la difusion de la realizacion [s]. Por otro lado, en términos
histoéricos, se ha propuesto que la migracion hacia la sierra desde Miahuatlan se dio
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décadas antes de la llegada de los espafioles (Gay 1990 [1881]); los mas de 500 afios
que separan las comunidades de habla miahuateca explican la existencia de dos
redes de interaccion social.

La organizacion del trabajo sigue el orden que describo a continuacion. A manera de
una breve introduccion presento la ubicacion del miahuateco en términos lingdisticos
y geograficos. En sequida presento algunas consideraciones sociales e histéricas de la
region miahuateca pertinentes para la interpretacion de los resultados. Una vez esta-
blecidos los antecedentes histdricos, geograficos y linglisticos, hago una descripcién
detallada de la metodologia empleada. En dicha seccién, justifico las comunidades se-
leccionadas, el numero de colaboradores, el instrumento vy tipo de elicitacion, asi como
los recursos técnicos relativos a la grabacion, procesamiento y andlisis de los datos.
En el apartado posterior presento la caracterizacion de las variables dependientes en
términos fonéticos, asi como la descripcion de las variables independientes. Contintio
con la exposicién de los resultados y, a manera de conclusion, ofrezco algunas consi-
deraciones finales.

UBICACION GEOGRAFICA Y CLASIFICACION LINGUISTICA

DEL MIAHUATECO

Antes de abordar el problema especifico, me interesa hacer algunas precisiones sobre
lalengua. En primer lugar, hablo de su localizacion geogréafica, después de su ubicacion
lingliistica dentro de la familia zapoteca. El miahuateco ocupa gran parte de la regién
denominada Sierra Sur de Oaxaca. Esta lengua zapoteca se extiende principalmente
por dos municipios: Miahuatldn y Pochutla. En esta drea geogréfica se ubican aproxi-
madamente 17 comunidades de habla miahuateca,® todas ellas inteligibles entre si. La
region de habla miahuateca colinda al oeste con la region coateca y al este con las re-
giones amatecas y cisyautepequefias. En el norte de la region miahuateca se ubica un
valle que alcanza a unirse al valle central, al sur se extiende la costa del pacifico y, entre
estos dos accidentes geograficos, se levanta la sierra que encuentra la cima mas ele-
vada del estado en el cerro Nube Flan. Asi, la region miahuateca cuenta con una vasta
riqueza geografica que encuentra reflejo no solo en la biodiversidad, sino también en la
pluralidad de los recursos y, por ende, en las actividades socioecondmicas. En la figura
1, que presento a continuacion, sefialo mediante una linea punteada la zona donde su
ubican las comunidades de habla miahuateca. Mediante nimeros, sefialo las localida-
des que hasta la elaboracion del presente trabajo pude reconocer; no asumo que se
trate de la totalidad de las comunidades de habla miahuateca, pero si estoy seguro de
gue es una aproximacion bastante acertada.

3 Recientemente me enteré de la existencia de tres comunidades cercanas a San Cristobal Amatlan
durante un periodo de tres semanas de trabajo de campo en San Agustin Mixtepec. No incluyo estas
comunidades de habla en la presente discusion debido a que la transcripcion e interpretacion de los
datos sigue en proceso.
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FIGURA 1. Localizacion geogréfica de las comunidades de habla miahuateca.
Elaboracion del autor.
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La clasificacion linglistica de las lenguas zapotecas tiene bastante tradicion y un
largo camino recorrido, desde el reconocimiento de la variacion en Cérdova (1987
[1578]), durante la época colonial, hasta las clasificaciones detalladas de Smith
(2007) o Kaufman (2016), basadas en innovaciones fénicas compartidas. El primer
intento de clasificacion vino con el trabajo de Orozco y Berra (1864), quien considera
ocho lenguas. Las distintas propuestas de clasificacién siguieron creciendo durante
la primera mitad del siglo veinte, aunque correspondian a clasificaciones no del za-
poteco en particular sino de las lenguas mexicanas en general. Tal es el caso de la
‘clasificacién de las lenguas oaxaquefias” de Mechling (1912), las clasificaciones de
Belmar (1901, 1902, 1905) y el trabajo de Angulo (1925), “The linguistic tangle of Oaxa-
ca’, publicado en Language. A mediados del siglo veinte comenzo el desarrollo de un
conjunto de trabajos que apuntaron al desentrafiamiento de las complejas relaciones
que establecen las lenguas zapotecas en particular. Estas clasificaciones echaron
mano de una metodologia mas rigurosa que procuraba una seleccion cuidadosa de
las comunidades de habla, tanto en términos numéricos como en términos de la re-
presentatividad geografica. Dentro de este conjunto de trabajos podemos ubicar los
estudios de Swadesh (1947), Fernandez de Miranda (1995) y Suérez (1973), los cua-
les, aunque sus resultados se dirigen a la reconstruccién del protozapoteco, ofrecen
un panorama general de las lenguas zapotecas en conjunto. Rendén (1995) entrega
los resultados generales de su investigacion sobre las relaciones internas de lenguas
zapotecas, que inicié en 1967 con su trabajo “Relaciones internas de las lenguas de la
familia zapoteco-chatino” (Rendén 1967).

Las clasificaciones mas confiables de las lenguas zapotecas hasta el momento son
las elaboradas por Kaufman (2016) y Smith (2007). Aunque la clasificacién de Smith
(2007) no carece de problemas, como se apunta en Broadwell et al. (2014), voy a sequirla
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en términos generales en este trabajo para la clasificacién de los grupos zapotecos
en términos amplios. Respecto a la clasificacion de los grupos de la Sierra Sur, sigo
la clasificacion de Beam (2014a), no sdlo porque es muchos afios més reciente, sino
porque es una clasificacion mas fina en el sentido de que no se cifie a una clasificacién
basada en innovaciones fonoldgicas compartidas, como propone Smith (2007), sino
que incluye rasgos sintacticos, morfolégicos y fonoldgicos.

De acuerdo con Smith (2007), el zapoteco se divide en tres grandes agrupaciones:
solteco, zapoteco occidental y el zapoteco medular. A su vez, el zapoteco medular se
divide en: papabuco, zapoteco de la Sierra Sur o surefio, zapoteco central y zapoteco de
la Sierra Norte o nortefio. Seguin Beam (2014a), el zapoteco de la Sierra Sur correspon-
de a un grupo de lenguas que mantienen entre si una relacion de corte areogenético, es
decir, son lenguas que pertenecen a la misma familia lingistica, entre las que se han
difundido algunos rasgos debido a que han compartido el mismo espacio geogréafico
durante un largo periodo de tiempo. Siguiendo esta clasificacion, en la Sierra Sur se
reconocen tres subgrupos: el macrocoatecano, el miahuatecano y el cisyautepequefio.
De estas tres subagrupaciones me interesa resaltar, para efectos del presente trabajo,
la rama miahuatecana. El miahuatecano esta conformado por el zapoteco de San Bar-
tolo Yautepec y el miahuateco. El zapoteco de San Bartolo Yautepec es hablado por
aproximadamente 100 personas mayores de 60 afios en la localidad del mismo nom-
bre. A diferencia del miahuateco, que es una lengua con gran vitalidad que se transmite
todavia a las nuevas generaciones como lengua materna, el zapoteco de San Bartolo
Yautepec es una lengua seriamente amenazada.

En la Figura 2 muestro una representacion esquematica de las relaciones internas
gue mantienen las lenguas zapotecas. Para efectos del presente trabajo, las relaciones
de los grupos que no son pertinentes para la investigacion se muestran de manera
simplificada y muestro solo las agrupaciones mayores con las que se relaciona direc-
tamente el miahuateco.

FIGURA 2. Relaciones internas del zapoteco, adaptado de Smith (2007) y Beam
(2014a).

Zapoteenie

s
Chating Zapoteco
=
Cota Tinzontepor /- o
Tutaliopes  Oriental // \
L
Solfeon Crecidental Medntar
P e
’_f’—"— T~
,—"""— Hq‘““x_
- e
_f’-’_’ -\-‘H‘-"-\.
Pupabucn Surwio Norteiio Central

Masmeantecnie Miah [Em———

Bart

Yanteper

2017 / 22 [43]: 88-104 - CUADERNOSDELSUR

92



A pesar de que los trabajos de clasificacion son bastante numerosos, pocos dedican
su atencion a mirar la variacion dentro de los subgrupos y a tomar como eje las dife-
rencias geolingtisticas que pueden encontrarse en una misma lengua. En el caso par-
ticular de la Sierra Sur se encuentra Unicamente el trabajo de Beam (2014b). En dicho
trabajo se distingue la vocalizacion de /I/ (Cf. Hernandez 2014), la variacion entre [6]
y [x], y la variacion del tono bajo de San Bartolomé Loxicha, que corresponde a tono
ascendente en el resto de las comunidades de habla miahuateca (Beam 2014b). En
ninguno de los trabajos que he mencionado se reporta la variacion entre [ts] y [s] de |a
que voy a hablar en los siguientes apartados. Vale la pena mencionar que la variacién
entre [ts] y [s] no es la Unica que se presenta en el miahuateco. Existen, por ejemplo,
diferencias en las formas heredadas de *k del protozapoteco; ante vocales anteriores,
la implementacion va desde la palatalizacién de la oclusiva [¢], la pérdida del rasgo
velar en favor de una deslizada palatal [j], hasta la elision del segmento. Esta misma
consonante varia entre una velar labializada lenis [g"] y una deslizada [w] ante vocales
posteriores. La variacion de /g/, la variacion de [8] y la variacion tonal en miahuateco
deben completar, en trabajos posteriores, el panorama geolinglistico del miahuateco.

ALGUNOS ASPECTOS HISTORICOS Y SOCIALES DE LA

REGION MIAHUATECA

La historia de la Sierra Sur es un campo abierto para la investigacion multidisciplina-
ria, en general se sabe poco de la regién, y los métodos tradicionales de la historia
parecen no ser suficientes para develar el devenir de los pueblos surefios. Dentro
de los pocos trabajos sobre la historia de Miahuatlan, podemos encontrar algunas
pdaginas en la Historia de Oaxaca (Gay 1990 [1881]). De acuerdo con Gay, una vez que
los primeros zapotecos crecieron en nimero dentro de una pequefia region cercana
al valle de lo que ahora conocemos como Oaxaca, vieron la necesidad de expandirse.
Después de afios de expansion, lograron dominar las inmediaciones del gran lago que
ocupaba la zona del valle en ese tiempo. Desde Teotitlan, cuenta Gay casi a mane-
ra de una epopeya clasica, los zapotecos se embarcaron —literalmente, pues debian
cruzar el lago de alguna manera— a la conquista de nuevos territorios. Cochicahuala,
quien dirigié un grupo de emprendedores zapotecos hacia el sur, fundd Quatila tras
vencer a los antiguos pobladores de la zona. Quatila, hoy Amatlan, debio ser, segun
Gay, el primer asentamiento zapoteco en la Sierra Sur. A la llegada de los espafioles
se habian sucedido veinticuatro caciques en linea sanguinea. Algunos afos mas tar-
de, otro caudillo llamado Meneyadela avanzé hacia la costa y se asentd en Huihuoui,
nombrado Coatlan por los mexicas. El suceso es coloreado por la leyenda de Petela,
personaje mitico cuyos restos viajaron junto a Meneyadela hasta Coatlan donde, a la
llegada de los espafioles, ya habrian gobernado veinte caciques descendientes del
caudillo fundador. El tltimo grupo que habria llegado a la Sierra Sur fundd Pelopenit-
za. Segun la animada historia contada por Gay, el territorio de Miahuatlan no habia
sido habitado hasta entonces, por lo que su ocupacién no implicé un esfuerzo militar;
sin embargo, ante el crecimiento acelerado de la poblacion, se trazaron como objetivo
alcanzar la serrania que ya era poblada por chontales. Pichina Vedella dirigi¢ la avan-
zada hacia Ozolotepec, donde encontré la muerte. Los hijos de Pichina Vedella toma-
ron la decision de separarse, el mayor continud la guerra con los chontales mientras
que el menor se quedd con el cacicazgo de Pelopenitza.

Llama la atencion que en el relato sobre la fundacion de las poblaciones zapotecas
surefias no se haga referencia a Monte Alban, siendo ésta una de las ciudades zapo-
tecas mas importantes. Una razon bastante obvia es que la investigacion detallada
sobre la que fue capital zapoteca comenzé afios después de la publicacion de la pri-

2017 / 22 [43]: 88-104 - CUADERNOSDELSUR

93



mera edicién de la Historia de Oaxaca. Segun Marcus (2008:82), el dominio zapoteco
sobre Miahuatlan se dio entre 100 a.C. y 250 d.C. durante el periodo Monte Alban II.
Es posible datar la relacion entre Monte Alban y Miahuatlan, principalmente, mediante
dos hechos: 1) el descubrimiento de cerdmica contempordnea a Monte Alban Il en
el gueche en Miahuatlan; y 2) mediante la lapida del edificio J en Monte Alban donde
se hace mencion a Miahuatlan. Marcus (2008) apunta, ademads, que la relacién entre
esas ciudades no se origind a partir de un conflicto bélico, es decir, no se traté de una
conquista, pues la referencia a Miahuatlan en la lapida no muestra la cabeza invertida,
indice de las conquistas militares. Por otro lado, en las relaciones geogréaficas (Del
Paso y Troncoso 1905) se presenta la expansiéon de Miahuatlan en términos bastan-
te similares a los referidos por Gay (1990 [1881]). Después de la muerte de Pichina
Vedella, su hijo menor emprendié la conquista de Quiabeche (Ozolotepec), mientras
que su hijo mayor permanecio en el valle de Miahuatlan. Los pueblos chontales que
sobrevivieron a la derrota pagaron tributo al sefiorio de Ozolotepec, que se extendid
practicamente por toda la serrania. Seguin Gerhard (1986), a la llegada de los espafio-
les habian pasado tres generaciones desde la ocupacién miahuateca sobre Ozolote-
pec. La separacion del pueblo miahuateco sucedid hace aproximadamente 600 afios.
Gerhard (1986) apunta que, a la llegada de los espafioles, los miahuatecos, que vivian
dispersos, fueron congregados en catorce asentamientos cercanos a Miahuatlan y
cuatro fueron congregados mas alla de Tetiquipa (Rio Hondo). Para el siglo dieciocho
se reconocen trece pueblos reunidos en dos zonas (Gerhard 1986). En la primera zona
se ubican pueblos cercanos a lo que hoy conocemos como Miahuatlan: San Andrés
Miahuatlan, San Simoén Almolongas, San Miguel y Santa Catarina Cuixtla, Roatina,
Rooquitilla, Santa Lucia, Santo Tomas Tamazulapan y Santa Cruz Xitla, mientras que,
en la segunda zona, a la que Gerhard (1986) nombra meridional, se encontraban: San
Miguel Suchixtepec, San lldefonso, San Pedro el Alto, San Sebastian y Santiago La
Galera, estos dos Ultimos sujetos a Rio Hondo.

Sobre el esbozo histérico que he presentado me interesa destacar tres aspectos
importantes relacionados con la historia de Miahuatlan y estrechamente ligados con
la investigacién: 1) una vez que los miahuatecos se asentaron en el valle, un grupo
grande migro a Ozolotepec, donde consiguio tal dominio que logré expandirse por la
Sierra; 2) aunque la ocupacién de Miahuatlan se dio durante el periodo de Monte Al-
ban Il, la avanzada militar hacia Ozolotepec, siguiendo a Gerhard (1986), no se dio sino
hasta hace aproximadamente 600 afios; y 3) ya en el siglo dieciocho se reconocian
dos zonas de dominio miahuateco.

Actualmente, las comunidades miahuatecas se dedican a una serie amplia de ac-
tividades econdmicas. De acuerdo con los planes de desarrollo sustentable de dife-
rentes municipios, particularmente los de San Miguel Suchixtepec, San Sebastian Rio
Hondo, San Andrés Paxtlan y Santa Lucia Miahuatlan, podemos reconocer tres gran-
des actividades que se desempefian en la region miahuateca: 1) la produccién agrico-
la'y ganadera; 2) la explotacién de recursos forestales; y 3) la industria manufacturera.
En general, todas las comunidades miahuatecas realizan estas tres actividades; es
decir, en todas las comunidades miahuatecas se cosecha algun tipo de grano, verdu-
ra o fruta, en todas las comunidades se explotan, de alguna u otra forma, los recursos
forestales, ademas de la produccion y manufactura de artesanias. Sin embargo, la
explotacion de recursos forestales representa la principal actividad econdmica de los
pueblos enclavados en la sierra, como Rio Hondo y San Miguel Suchixtepec, mien-
tras que la agricultura y la ganaderfa representa la principal actividad econdmica de
pueblos ubicados en el valle, como Santa Cruz Xitla, San Miguel Yogovana y Santa
Lucia Miahuatlan. Un punto importante sobre la comercializacion de productos de
los distintos pueblos es la accesibilidad a Miahuatlan, centro comercial de la region.
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Las comunidades localizadas en el valle de Miahuatlan tienen un acceso mucho mas
inmediato que las localizadas en la sierra, de tal manera que las localidades del valle
tienden lazos comerciales mas estrechos entre si, mientras que las comunidades
mas alejadas al valle tienen que sortear el problema de viajar de tres a siete horas
para llegar los lunes al mercado de Miahuatlan.

En este punto es pertinente hacer notar que no sélo la historia ha configurado dos
redes en la region miahuateca, también las actividades comerciales y la accesibili-
dad a Miahuatlan juegan a favor del reconocimiento de dos redes socioeconémicas
claramente diferenciables. En las siguientes lineas me dedico a mostrar como estas
dos redes comunales, con fundamento histérico y socioeconémico, se reflejan en la
distribucién geografica de los aléfonos del fonema /ts/.

CARACTERISTICAS FONOLOGICAS DEL MIAHUATECO

El miahuateco, como es comun en las lenguas zapotecas y aun en el tronco otoman-
gue, es una lengua tonal, esto quiere decir que los cambios en el registro vocal permi-
ten distinguir una palabra de otra. Por ejemplo, en localidades de habla miahuateca
como Santo Domingo de Morelos (Hernandez 2014), el tono permite distinguir entre
la palabra jal “mamey" y la palabra jal “milpa”. Otra caracteristica peculiar del miahua-
teco, que comparte con todas las lenguas zapotecas pero no con todas las lenguas
otomangues, es que utiliza la cualidad vocalica, es decir, la tension transversal entre
las cuerdas vocales, para expresar diferencias de significado como el que existe entre
las palabras mbag?d, “zorro" y baed, “criatura”.

El sistema fonoldégico del miahuateco esta conformado por 18 consonantes, es ne-
cesario recordar que las consonantes que aqui presento pueden variar en las distintas
regiones. Por ejemplo, la consonante /g/ puede corresponder a [j] o a [w], mientras
que la consonante /8/, que es comun en el valle de Miahuatlan y en la sierra miahua-
teca, corresponde a [x] en la Costa. También en la regién costera encontramos una
consonante [f] en palabras donde en las otras regiones hay una serie de consonantes
[bt], tal es el caso de la palabra btion “epazote’, que en localidades como Santo Domin-
go de Morelos se pronuncia fion. En el cuadro que presento a continuacién muestro
las consonantes del miahuateco.*

CUADRO 2. Consonantes del miahuateco

Labiales Interdentales Alveolares Palatales Velares
p t t k
b d P g
ts
dz
0 I
3
m n
I

“Para una lectura mas especializada en el terreno fonolégico recomiendo la lectura de la tesis doctoral
de Beam (2004), mi tesis de licenciatura sobre el zapoteco de Santo Domingo de Morelos (Hernandez
2014) y el trabajo de Covarrubias (2014) sobre el zapoteco de San Bartolo Yautepec.

>En miahuateco, la consonante /r/ manifiesta propiedades fonéticas tipicas de las obstruyentes lenis, por
ejemplo, la prevocalizacion en posicion de inicio absoluto como en la palabra “sangre” [°re:n]. Otro argu-
mento es la fosilizacion de la fortificacion de algunas palabras cuando éstas son poseidas, por ejemplo, la
palabra “sangre” ren cuya forma poseida es tfena (Cf. Hernandez 2014).
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El miahuateco cuenta con seis vocales, cinco vocales similares a las vocales del es-
pafol: /a, e, 1,0 U/, y una vocal bastante caracteristica, no sélo del miahuateco, sino del
zapoteco de la Sierra Sur: /a2/. Ademas, como he mencionado lineas arriba, el miahua-
teco es una lengua tonal. Esta lengua distingue cuatro tonos: dos simples, /A, B/, y
dos complejos, /BA, AB/. Esta lengua distingue también vocales simples y vocales
laringizadas. Estas dos caracteristicas fonoldgicas prototipicamente se asocian con
las vocales, aunque también pueden estar asociadas con algunas de las consonantes
gue se encuentran después de las vocales, principalmente con las consonantes /n, |,
w, j/. En el Cuadro 3 presento el sistema vocalico del miahuateco.

CUADRQO 3. Vocales del miahuateco

vocales anteriores vocales posteriores
i u
e o
®e a

En este trabajo me centro en la variacion geolinglistica, es decir, la distribucion geo-
gréfica que presentan los aléfonos de la consonante /ts/. Esta consonante, como ya
he mencionado en las lineas introductorias, tiene distintas realizaciones: como [tg]
que corresponde a la variante conservadora de la consonante y como [s] que corres-
ponde a la variante innovadora. En las lineas que restan me dedico a la exposicion de
la prueba geolingdistica. En primer lugar, hablo sobre la metodologia empleada, des-
pués presento la caracterizacion de las variables dependientes, enseguida presento la
descripcion de las variables independientes lingisticas y no lingiisticas y, por ultimo,
los resultados de la investigacion.

METODOLOGIA

Como el titulo del articulo adelanta, la metodologia que sigo es la de la geolingdiistica.
Esta metodologia forma parte los recursos de los que dispone la dialectologia que, a
grandes rasgos, se encarga de estudiar la variacién geogréfica de una lengua deter-
minada. Esta disciplina asume que en regiones bien comunicadas entre si el cambio
lingliistico serda homogéneo, en contraste, las regiones con menos contacto entre si
presentaran un patron de cambio distinto (Chambers y Trudgill 1998). La geolingdiistica
requiere la elaboracién de un cuestionario mediante el cual se obtendran datos relevan-
tes de un determinado fendmeno linglistico. Este cuestionario debe ser aplicado a una
red de encuesta conformada por un conjunto de localidades que deben ser elegidas
mediante criterios cuidadosos. La metodologia requiere también un entrevistador, es
decir, una persona que aplique el cuestionario en la red de encuesta, y diferentes cola-
boradores en cada una de las localidades de la red de encuesta. Es evidente que la red
puede ser tan grande o pequefia como nuestros medios nos permitan; es ideal hacer
una seleccién de comunidades de habla con la mayor distribucién geogréafica posible.
Una vez que el trabajo de campo ha sido realizado y se obtienen los resultados, se vierte
la informacion en mapas que muestren claramente la interaccion entre caracteristicas
lingliisticas de determinadas zonas geograficas.
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Para la elaboracion del presente trabajo disefié un cuestionario con 160 palabras
con las tres variaciones a las que me referf lineas arriba: 1) las distintas manifestacio-
nes fonicas del desarrollo de la consonante /g/; 2) la variacion entre las consonantes
[6] [x] [h]; y 3) la variacién de /ts/. De estos tres aspectos me centré solamente en la
variacion de /ts/. El cuestionario fue realizado a partir de las 500 palabras reconstruidas
por Fernédndez de Miranda (1995); integré ademas las modificaciones realizadas por el
Seminario de Estudios Comparativos del Zapoteco, dirigido por Francisco Arellanes en
el Instituto de Investigaciones Filoldgicas de la UNAM, principalmente las modificacio-
nes relacionadas con el sistema vocaélico (Beam 2004). De la lista original, me quedé
con un extracto compuesto por 67 palabras que corresponden exclusivamente a la va-
riacion de /ts/. El cuestionario fue aplicado del 10 al 20 de septiembre de 2015 en una
red de seis comunidades de habla miahuateca: San Miguel Yogovana, Santa Cruz Xitla,
San Andrés Paxtlan, Santa Lucia Miahuatlan, San Miguel Suchixtepec y San Sebastian
Rio Hondo. Estas seis comunidades de habla representan geograficamente al valle de
Miahuatlan y la sierra miahuateca.

CUADRO 4. Red de encuesta

Comunidades asentadas en el valle Comunidades asentadas en la sierra
San Miguel Yogovana San Andrés Paxtldn

Santa Cruz Xitla San Sebastian Rio Hondo

Santa Lucia Mihuatlan San Miguel Suchixtepec

En cada una de las comunidades de habla que compone la red de encuesta intenté en-
trevistar a dos personas, un hombre y una mujer; esto fue posible en cinco localidades,
pero no lo fue en Santa Lucfa Miahuatlan, donde Unicamente pude entrevistar a un hom-
bre. El equipo electronico para realizar las grabaciones consistié en una grabadora de
voz Olympus y un micréfono Shure. La elicitacion fue de tipo directo, donde yo le proveia
al hablante de una descripcion en espafol de la palabra buscada sin mencionarla expli-
citamente y el hablante debia responder en miahauateco. En pocas ocasiones, cuando
la descripcion no era suficiente, recurri a preguntar explicitamente la palabra. Puesto
gue este trabajo trata principalmente de variacion fénica, las transcripciones realizadas
en campo fueron refinadas tomando como herramienta el programa Praat 5.4.02; en
dicha etapa, me enfoqué en las diferencias fonicas sutiles. En el Cuadro 5 presento una
sintesis del muestreo donde especifico el género vy la edad de los colaboradores, asi
como su localidad de origen y el nimero de entradas elicitadas.

CUADRO 5. Base de muestreo

Valle de Miahuatlan Sierra miahuateca

Comunidades Sn. Sta. Sta. sn. sn. sn.

Miguel Cruz Lucia Andrés Sebastidn Miguel

Yogovana Xitla Miahuatlén Paxtlan R. Hondo Suchixtepec
Sexo H M H M H M H M H M H M
Entradas 67 &7 67 67 67 67 67 67 67 67 67
Total 134 134 &7 134 134 134

Total: 737
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A partir de la segunda etapa de transcripcion, construi una hoja de calculo en Excel con
las transcripciones de cada variante y, con base en esa primera hoja de calculo, generé
una base de datos con las variables consideradas, codificando cada factor con un valor
distinto. Después de generar la base de datos, ingresé los factores al programa de ana-
lisis multivariable GoldVarb; mediante dicho andlisis logré determinar la contribucién
de los factores que determinan la preferencia de cada una de las manifestaciones del
fonema /ts/.

DESCRIPCION DE LAS VARIABLES

Este apartado inicia el andlisis de los datos. A manera de preambulo, presento la des-
cripcion de las variables, en primer lugar, la descripcion de las variables dependientes
en términos fonéticos y, en segundo lugar, la descripcién de las variables independien-
tes, tanto las variables linglisticas como las variables extralingiisticas.

Las variables dependientes corresponden a las dos manifestaciones del fonema /
ts/, es decir, [ts] y [s]. Las propiedades fonéticas de las realizaciones de /ts/ pueden ser
resumidas en tres, éstas van desde la realizacion mas conservadora hasta la realiza-
cién mas innovadora. A continuacion, describo sus propiedades fonéticas. La realiza-
cion mas conservadora de /ts/ retiene todas las propiedades articulatorias de la con-
sonante. En términos bastante simples, la articulacion de esta consonante requiere de
dos fases, en la primera fase la ldamina de la lengua se junta al techo de la cavidad bucal,
en la zona de los alveolos, conteniendo la salida de aire; en la segunda fase el cuerpo
de la lengua desciende, liberando asi la salida de aire, a través del estrechamiento pro-
ducido por la proximidad entre la lamina de la lengua y los alveolos. En la realizacion
conservadora, la obstruccion se prolonga por un espacio de tiempo considerable. Una
realizaciéon menos conservadora corresponde a lo que podemos transcribir como ['s],
donde el momento de la obstruccion entre la lengua y el techo de la cavidad bucal es
mas breve en comparacién con la articulacion candnica [ts]; en cambio, la fase del es-
trechamiento es mas prominente. En la articulacion innovadora [s], la fase de obstruc-
cién no se concreta y lo Unico que se manifiesta es el estrechamiento entre los alveolos
y el techo de la cavidad oral.

Respecto a las variables dependientes consideré dos variables lingdisticas. En pri-
mer lugar, la posicion en la palabra, es decir, si se encontraba en el inicio, esta variable
dependiente la codifiqgué como (1), si se ubicaba en el final, (F), o si formaba parte de
una secuencia consonantica: (P). La segunda variable linglistica considerada es la vo-
cal que acompana a la consonante. Agrupé esta variable de la siguiente manera: (a) (e)
(i) (0) (u), para las vocales que son similares al espafiol, (v) para la vocal ey (x) en los
casos en los que la vocal no es relevante, por ejemplo, cuando la consonante /ts/ ante-
cede a otra consonante. Las variables independientes sociales estan divididas en sexo:
(3) para hombre y (4) para mujer. Con el objetivo de obtener una division amplia entre
dos registros de habla, dividi la edad entre menores de 55 afios (5) y mayores de 55
afnos (6). Por ultimo, el pueblo al que pertenece cada colaborador. Esta Ultima variable
estd agrupada de la siguiente manera: San Miguel Yogovana, (Y); Santa Cruz Xitla, (X);
San Miguel Suchixtepec, (S); San Sebastian Rio Hondo, (H); San Andrés Paxtlan, (P) y
Santa Lucfa Miahuatlan, (L).

CUADRO 6. Variables analizadas

Variables dependientes Variables independientes
Conservadora Innovadora Lingiiisticas No lingiisticas
[ts] [s] Posicion Pueblo
Vocal Sexo
Longitud Edad
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Para realizar el analisis multivariable opté por agrupar las vocales en dos categorias
gue me permitieran dividir equitativamente el sistema, de tal modo que separé vocales
anteriores (i, e, v) y vocales posteriores (u, 0, a). Respecto a las variables independientes
no linguisticas, agrupé las comunidades de habla del valle en un grupo, mientras que las
comunidades de habla de la sierra se presentaron de manera independiente.

De acuerdo con el analisis multivariable, el factor lingdistico significativo para la al-
ternancia de [ts] y [s] es la posicidn. Los grupos consonanticos en el inicio favorecen la
aparicion de [s] con un peso probabilistico de 0.763; sigue la posicion final de la palabra
con un peso probabilistico de 0.602. Por ultimo, las vocales posteriores favorecieron la
variable [s] con una probabilidad de 0.563, mientras que las vocales anteriores favore-
cen la misma realizacién con una probabilidad de 0.563.

CUADRO 7. Factores linguisticos que favorecen la variable [s]

Grupos de factores lingiiisticos: Peso probabilistico
Posicién del fonema /ts/
Después de consonante 0.763
Inicio de palabra 0.163
Final de palabra 0.602
Vocal
Anteriores 0.355
Posteriores 0.563

Aungue el timbre vocalico no resultd ser significativo para la eleccion de un aléfono
de /ts/ sobre el otro, la interpretacion de la significatividad de los factores lingUisticos
resulta bastante interesante, pues revela numéricamente una tendencia translingdistica
muy recurrente respecto a la incidencia de la posicion silabica en los procesos de de-
bilitamiento. En términos bastante simples podemos decir que la variacion de [ts] ~ [s]
constituye una instancia de lo que comunmente se conoce como debilitamiento conso-
nantico. El debilitamiento puede ser interpretado como la pérdida de propiedades foné-
ticas. En el caso especifico de la variacidon que nos ocupa en este articulo, la propiedad
que se pierde es la fase de la oclusion a la que me he referido durante la exposicion de
las variables. El debilitamiento consonantico viaja a caballo con la estructura silabica.
La posicion sildabica mas fuerte, es decir, la posicion sildbica que tiende a preservar méas
flelmente las propiedades segmentales es el inicio, mientras que la coda tiende a mi-
nimizar las propiedades segmentales de las consonantes que hospeda. De modo que
resulta esperable que justamente la posicion de final de palabra favorezca la realiza-
cién debilitada [s], mientras que el inicio de palabra sea la posicion silabica que menos
favorezca esta realizacion. El debilitamiento, la fricativizaciéon de /ts/, puede encontrar
una explicacion en la estipulacion planteada por Kingston (2008). Segun Kingston, el
debilitamiento consonantico, especificamente el relacionado con la apertura, como en
el caso de /ts/ a [s], estéd motivado por una tendencia bastante general a reducir la inte-
rrupcion del aire con el objetivo de igualar en intensidad al nuicleo silabico.
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Respecto a los factores sociales, sélo la region resulté ser significativa. La variable
[s] en las lenguas del valle de Miahuatlan se ve favorecida con un 0.931 de peso proba-
bilistico, seguida de San Andrés Paxtlan 0.700, San Sebastian Rio Hondo 0.066 y San
Miguel Suchixtepec, donde esta variable registrd un peso probabilistico de 0.010. En
el siguiente cuadro presento el peso probabilistico que corresponde a cada una de las
variables independientes en relacion con la preferencia de la variable dependiente [s].

CUADRQO 8. Factores extralinguisticos que favorecen la variable [s]

Grupos de factores extralingiiisticos: Peso probabilistica
Regidn, comunidad de habla

Comunidades del valle 0.931
San Miguel Suchixtepec 0.010
San Sebastian Rio Hondo 0.066
San Andrés Paxtldn 0.700

En sintesis, podemos identificar un comportamiento dispar respecto a este rasgo lin-
glistico en la regidn zapoteca. En las palabras que contienen el fonema /ts/, la variable
[s] se ve favorecida en el valle de Miahuatldn donde el debilitamiento de /ts/ se ha exten-
dido a todas las posiciones silabicas, y, en menor medida, en San Andrés Paxtlan donde
la realizacidn conservadora [ts] se mantiene en la posicién de inicio silabico. La variable
conservadora se ve favorecida en la sierra miahuateca, en particular en San Miguel
Suchixtepec donde la variable [ts] es ampliamente preferida dado que se conserva en
todas las posiciones silabicas. De modo que podemos trazar una ruta de debilitamiento
asociada a determinadas posiciones silabicas y estos dos hechos relacionarlos con
factores geogréficos:

CUADRO 9. Ruta de debilitamiento de /ts/

1 2 3
fts/ > [ts] fts/ > [ts] /v Jts/ > [s]
[s] /En los demds contextos
+  Sebastian Rio Hondo +  San Andrés Paxtlan +  San Miguel Yogovana
*  San Miguel Suchixtepec. *  Sta. Cruz Xitla

*  Sta. Lucfa Miahuatldn

En el Cuadro 9 muestro tres grados de debilitamiento. En el primer grado, que corres-
ponde a las comunidades serranas, el aléfono de /ts/ corresponde a [ts] en todas las
posiciones. San Andrés Paxtlan se ubica en el grado 2, la realizacion candnica de /ts/
se mantiene en la posicion sildbica mas fuerte mientras que se muestra como débil
en el resto de las posiciones; en esta comunidad de habla, la regla de debilitamiento
es sensible a la posicion silabica. El grado mas alto de debilitamiento en este conjunto
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de comunidades de habla corresponde al grado 3y alli se ubican las comunidades de
habla del valle miahuateco. En el grado mas alto de debilitamiento, el aléfono de /ts/
corresponde a [s] de manera generalizada. San Andrés Paxtlan es la comunidad serra-
na mas cercana al valle de Miahuatlan, esto puede explicar su comportamiento am-
bivalente. Podemos suponer que en esta lengua la variacion de /ts/ esta sujeta a dos
fuerzas, por un lado, la de la difusién que promueve la realizacion de [s] y por otro lado
las condiciones silabicas que favorecen la realizacién de /ts/ como [ts] en la posicion
silabica mas fuerte, el inicio. Respecto a la variacion de /ts/, voy a agrupar San Andrés
Paxtlan con las comunidades del valle de Miahuatlan dado que la realizacion innova-
dora [s] es més productiva que la realizacion conservadora, al estar restringida al inicio
silabico. En la siguiente figura muestro un mapa con las isoglosas de las realizaciones
fonéticas del fonema /ts/.

FIGURA 3. Isoglosas de la variacion de /ts/ en miahuateco. Elaboracion del autor.

Coateco

San Bartolomé Loxicha

DISCUSION DE LOS RESULTADOS

Podemos reconocer dos areas linglisticas en miahauteco, este reconocimiento se des-
prende de la preferencia de una u otra de las variables del fonema /ts/ en la regién
miahuateca. Estas dos dreas no solo se ven reflejadas linglisticamente, las actividades
comerciales y la historia fortalecen esta division bipartita de la regién miahuateca. La
migracion del valle de Miahuatlan hacia la sierra, especificamente a Ozolotepec, que
reportan las fuentes histéricas configurd, a lo largo del tiempo, la formacion de dos
sub-agrupaciones miahuatecas. Estas dos agrupaciones se distinguen no solo histo-
ricamente, también la distincion entre las actividades socioeconémicas de unay otra
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region indica la existencia de dos grupos claramente diferenciados. La lengua, en princi-
pio mediante la variacion de /ts/, muestra una coincidencia clara al sugerir las mismas
dos sub-regiones miahuatecas. La variacion de /ts/ encuentra su origen en la retencion
de la forma innovadora que debid ser la forma candnica en los tiempos en los que su-
cedio la migracion hacia Ozolotepec. Cuando los miahuatecos se asentaron en la sierra
después de vencer a los chontales, debieron extenderse por la sierra fundando otras
comunidades de habla miahuateca, estas comunidades serranas estrecharon lazos du-
rante muchos afios de tal modo que crearon una red etnolingtiistica. Las comunidades
de habla enclavadas en el valle de Miahuatlan debieron desarrollar la variable innovado-
ra solo después de la migracion hacia la sierra. Al igual que las comunidades serranas,
las comunidades del valle crearon una red mediante la cual fue posible la difusion de [s]
en detrimento de la forma conservadora [ts].

Este trabajo ofrece un acercamiento a la dialectologia del miahuateco pero, como
he dicho en las lineas introductorias, es necesario completar el panorama de la zona
miahuateca mediante la inclusion de comunidades de habla miahuateca de la regién
costeray la inclusién de otros rasgos fonicos que nos permitan la caracterizacion geo-
linglistica del miahuateco.
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“YO SOY UNO DE LOS MAS MORENOS
EN Ml FAMILIA
PROCESOS DE RACIALIZACION AL
INTERIOR DE FAMILIAS DE LA COSTA
CHICA: CONTEXTOS DE APARICION Y
REFLEXIONES ANALITICAS!

Carlos E. Correa Angulo
CIESAS CDMX
pedropetrucci57@gmail.com

RESUMEN

El objetivo del articulo es analizar de qué manera se manifiestan los procesos de racia-
lizacion en el seno de las interacciones entre miembros de las familias, para examinar
como éstos implican una “dimension constitutiva” de la expresion de racismos cotidia-
nos dentro y fuera de los contextos familiares. La racializacion aparece dentro de las
familias en los siguientes contextos: 1) en la familia extensa, cuando ocurren uniones
matrimoniales de distinta procedencia social; 2) dentro de la familia “nuclear”, cuando
se abordan cuestiones ligadas a la apariencia/diferencias; y 3) en el plano de la estética
y la belleza, donde se exaltan o se mitigan algunos elementos asociados con lo “negro”,
lo “indio” y lo “gliero” como identificaciones en el cuerpo.

PALABRAS CLAVE
Familias, racializacién, racismo, Costa Chica, afromexicanos.

ABSTRACT

The objective of the article is to analyze how racialization processes manifest them-
selves within the interactions between family members to examine how they imply a
‘constitutive dimension” of the expression of everyday racisms inside and outside of
family contexts. Racialization appears within families: 1) in the extended family, when
marital unions of different social origin occur; 2) within the “nuclear” family, when issues
related to appearance / differences are addressed and 3) in the plane of aesthetics and
beauty, where some elements associated with “the black”, the “Indian” and “the giiero”
as identifications in the body are exalted or mitigated.

KEY WORDS
Families, Racializations, Racisms, Costa Chica, Afromexicans.

" Este articulo surgié de una ponencia presentada en el IV Congreso Mexicano de Antropologia y Etnologia:
Diversidad Cultural, retos, riesgos y transformaciones, realizado del 11 al 14 de septiembre de 2016 en Que-
rétaro, México. La misma fue el resultado de algunos hallazgos de investigacion de mi tesis de maestria en
Antropologia Social, Procesos de socializacion familiar y relaciones raciales en el Ciruelo, CIESAS-Pacifico
Sur, Oaxaca, 2013.
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INTRODUCCION

Bueno... tU sabes que este es un pueblo de negros, nosotros somos negros. Pero en mi casa,
mis hermanos me decian indito, indio, y yo estaba acomplejado por eso. Recuerdo que mi
mama me dejaba crecer un poco el cabello para que no se me vieran las puntas paradas,
porque asi lo tienen los indios. También me peinaba de lado. Mis otros hermanos tenian el
cabello medio chino, hasta las pestafas, y se burlaban de mi porque yo tenia el pelo lacio
como los indios y soy uno de los mas morenos. Yo me parezco mas a mi mama (...) Mis otros
hermanos esos si son mas morenos, como los de aca del pueblo, asf, negros, porque son
mas como de la familia de mi papa, pero también tengo otros hermanos que son gieros,
muy giieros. (Antonio, comunicacion personal 2012)

¢Qué importancia tiene el color de la piel, los tipos de cabello y otras caracteristicas
fisicas relacionadas con la apariencia al interior de las familias? ;Qué repercusiones hay
en parecer "negro” o “indio” en el marco de las relaciones entre miembros de las fami-
lias? En este articulo se aborda la relacién entre procesos de racializacion y relaciones
familiares. Tiene como objetivo analizar de qué manera los procesos de racializaciéon se
manifiestan en el seno de las interacciones entre miembros de familias para examinar
como, aunque esos procesos no siempre derivan en formas de racismo, significan una
‘dimension constitutiva” que, en muchos casos, antecede a la expresiéon de “racismos
cotidianos™ tanto dentro como fuera de los contextos familiares. A través de la descrip-
ciony el andlisis de contextos etnograficos de las relaciones familiares, en este articulo
se pretende establecer algunas consideraciones analiticas necesarias para distinguir
entre racializacion y racismo, en contextos donde estos procesos han sido poco estudia-
dos, como la familia. Para ello, se ofrece primero un breve recuento de la manera como
se ha abordado tedricamente la racializacion a partir de las aproximaciones hechas
por varias disciplinas de las ciencias sociales. Seguidamente, se discutira la nocion de
familia "negra” o afromexicana en la Costa Chica. Tercero, a través de ejemplos etno-
graficos, se mostrara en cudles contextos de las relaciones familiares se manifiestan
procesos de racializacion y los sentidos que adquieren. Por ultimo, se concluird con
unas consideraciones finales donde se resaltara la utilidad e importancia de suscribir
andlisis basados en la racializaciéon como enfoque multifocal al momento de estudiar
desigualdades sociales de manera general y, mas concretamente, al analizar racializa-
ciones en contextos como las familias con el fin de ampliar la gama analitica sobre el
racismo a través de procesos de racializacion.

Nuestro argumento es que los procesos de racializacion en contextos como la fa-
milia permiten evidenciar la existencia y la continuidad de un “pensamiento racista’, en
la medida en que se asocian realidades corporales —relacionadas con cuestiones de la
apariencia— con la existencia social de “razas” y su papel en la produccion de las dife-
rencias, las cuales configuran una experiencia particular de sentirse miembro del grupo
familiar. Los mecanismos de racializacion se enfocan en aspectos de la apariencia y la
distincién social entre los miembros de la familia, por lo cual orientan formas particula-
res de tratamiento e interaccion entre ellos. Algunas veces esos mecanismos desem-
bocan en tratos desiguales y en intercambios socioafectivos excluyentes. En otras, se
trata mas bien de modos de configurar las diferencias apreciables entre los miembros
del grupo familiar asociadas con valores estético-apreciativos y conductuales donde los

?Los nombres de las personas han sido cambiados por peticion suya.

En este trabajo se retoma la definicion de Philomena Essed (1991, 2010) la cual entiende racismo como una
ideologia, una estructuray un proceso que atribuye factores biologicos y culturales a la definicion de com-
portamientos de grupos catalogados como “razas” o “etnias”. Implica un acceso desigual a bienes sociales
y formas de marginacion que se manifiestan en un conjunto de practicas sistematicas y rutinarias que se
vuelven incuestionables y se refuerzan en la cotidianidad.
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rasgos fisicos se interpretan como la evidencia de un “material racial” heredado que se
toma como esencial e inmutable y que marca las identidades de las personas. De este
modo, los procesos de racializacion en ocasiones pueden derivar en racismos, como
formas de exclusiones particularmente opresivas, y otras veces implican mecanismos
de clasificacion e identificacion en las familias. En razén de ello, las fronteras entre racia-
lizacion y racismo en contextos como las familias son difusas y problematicas.

La etnografia general de la cual se presentan varios ejemplos aquf fue el resultado
de un trabajo previo realizado en la Costa Chica de Oaxaca, en el marco de mi investi-
gacion de tesis de maestria en el CIESAS-Pacifico Sur, titulada Procesos de socializacion
familiar y relaciones raciales en el Ciruelo, una localidad afromexicana de la Costa Chica
oaxaquefia. Durante un periodo de seis meses se trabajé con familias heteroparentales,
con jefatura de hogar masculina en la mayoria de los casos. El trabajo se enfocd en et-
nografiar las cotidianidades de las familias para identificar de qué manera la dimensién
racial,* articulada con otras categorias como el género y la clase social, se manifestaba
en el contexto de la socializacion familiar. Aunque durante ese periodo la etnografia se
enfocd en una localidad, en posteriores estancias en la costa se recorrieron otros pue-
blos con la finalidad de ampliar el marco de las descripciones etnograficas y reforzar las
interpretaciones y el analisis del material recopilado.

El enfoque metodoldgico que siguid este trabajo fue principalmente cualitativo (Taylor
y Bogdan 2001) y se apoyd fundamentalmente en la etnografia como enfoque interpre-
tativo de tramas de significacion aunadas a practicas cotidianas producidas cultural-
mente (Geertz 1995). El pueblo en el que se trabajé cuenta con aproximadamente 600
familias. Sin embargo, esa cifra varia teniendo en cuenta el alto indice migratorio hacia
las Carolinas, en Estados Unidos, y a la persistencia de practicas socioculturales como
el "queridato matrifocal”, el cual basicamente se trata de la practica a través de la cual
una mujer cria hijos procedentes de otra alianzas maritales en condicion de no-esposa
0 “union ilegitima’, lo cual aumenta la incidencia de hogares monoparentales con jefa-
tura femenina (Diaz Pérez 2003). Segun el Instituto Nacional de Estadistica y Geografia,
el Ciruelo esta registrado como una agencia municipal con alto grado de marginacion
(INEGI 2010) y hasta el momento sélo tiene un puesto de salud, no cuenta con drenaje y
la mayoria de sus calles son de terraceria.

En el estudio se trabajo con familias con fuertes grados de consciencia de paren-
tesco. Las nuevas generaciones conocen a sus parientes de la generacion anterior y a
los miembros de la familia extensa, lo cual es muy caracteristico de contextos rurales y
campesinos en México. Las relaciones de parentesco son tan extendidas que hay una
larga sucesion de primos en primer, segundo y tercer grado, de modo que sorprende lo
emparentados que pueden estar las personas con cualquier familia del pueblo con la
que, en apariencia, no guardarian ningun parentesco por consanguinidad, por lo cual se
trata ademas de una localidad con un fuerte parentesco social que funciona como un
mecanismo de control.

“ En este trabajo entendemos “raza” como una “construccion social” cuya supuesta existencia ha queda-
do suficientemente desmentida a partir de desarrollos contemporaneos de las ciencias sociales y de la
antropologia, en particular después de la primera mitad del siglo veinte, cuando la creencia en las “razas”
desemboco en vergonzosas consecuencias. Sin embargo, aunque cientificamente la “raza” no exista, social-
mente es un mecanismo de clasificacion y jerarquizacion de las relaciones entre grupos sociales inherente
al establecimiento de la modernidad. Por lo tanto, la “raza” interviene en la produccion de la alteridad y
la diferenciacion entre grupos. Ella misma tiene una historia de desarrollos, usos y empleos en el marco
de las relaciones intergrupales, mediada por relaciones de poder que han orientado y orientan formas de
intervencion y tratamiento de la alteridad.
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Las familias de trabajo son familias “nucleares’,® en su mayoria, mismas que confor-
man unidades domésticas relativamente distribuidas en espacios o solares heredados
por parientes. Es frecuente que la madre o padre hereden solares a los hijos varones
para que conformen sus familias, de modo que con frecuencia la mujer recién casada
habita cerca de la suegra o suegros, por lo menos durante los primeros afios de las
uniones maritales.

En la mayoria de los hogares con jefatura paterna, el hombre se dedica a trabajar en
el campo, criando ganado, sembrando coco o ajonjoli, asi como también en oficios —
como conductor, mecanico y vendedor— para proveer a la familia. Las mujeres también
producen ingresos por medio de trabajos informales, como venta de comida, ropa, que-
S0 U otros enseres. De la misma manera, la mayor parte de las mujeres esta vinculada a
programas de apoyo del gobierno federal, como PROSPERA,® que significan una fuente
de ingresos extra para los hogares; en algunos casos este subsidio representa casi la
Unica fuente de ingresos familiares.

Dentro de las familias de trabajo, la mayoria de las mujeres eran amas de casa, sin
embargo, otras combinaban esta labor con sus empleos. Algunas de ellas eran maes-
tras o trabajaban comerciando productos, como queso, en la cabecera municipal y sus
inmediaciones. Es frecuente que muchas mujeres realicen “matanza” de animales, como
ganado porcino, para vender en sus casas los productos derivados. Por tanto, la cria de
ganado de traspatio es una practica bastante extendida a lo largo estas localidades de-
finidas como “afromexicanas” en la Costa Chica. El ingreso familiar, entonces, depende
de los dos progenitores, siempre y cuando el hogar cuente con la presencia de ambos.”
No obstante, el trabajo del hombre es especialmente valorado, aunque no sea suficiente
para el mantenimiento del hogar y la mujer tenga que emplearse en algun oficio con el
fin de sufragar algunas necesidades basicas. De lo anterior se desprende que son fami-
lias donde la “autoridad del varon”, ya sea como padre o hijo mayor, es incuestionable y
funge para dirimir las decisiones mas importantes en relacion a la reproduccion de la
vida familiar, aunque el rol de la mujer sea ampliamente visible para el mantenimiento
de la economia domeéstica, los procesos de crianza y socializacion y la reproduccion de
practicas culturales.

La familia se ha definido tradicionalmente como “un conjunto de individuos emparen-
tados entre si —ya sea por la alianza, el matrimonio o la filiacién, mas excepcionalmente

° La distincion entre familia “nuclear” y familia “extensa” aqui es meramente analitica. Ambas, sin embargo,
estan circunscritas tanto al parentesco matrilineal como patrilineal. Reconozco, sin embargo, que existen
discusiones sobre la division tajante entre estos dos tipos de familia. También sé que en contextos como
los de este estudio, hacer esta distincion es problematico para algunos casos debido a que en una misma
unidad domeéstica, que corresponderia idealmente a una “familia nuclear”, viven miembros de la familia
distintos a la madre, padre e hijos. No obstante, la composicion de las familias obedece mayoritariamen-
te a padre-madre e hijos 0 a madre e hijos, debido a que existen también hogares monoparentales con
jefatura femenina. Tampoco desconozco las discusiones actuales que se realizan en las ciencias sociales
respecto a las transformaciones en la conformacion familiar, las criticas a la familia nuclear y la crisis de la
familia tradicional como resultado de un sistema economico global y a las logicas de la individualizacion
provenientes de la modernidad y el desarrollo del sistema capitalista (Arriagada 2009; De Leon Pascal 2010;
Palacio Valencia 2009).

6 Cuando se realizo trabajo de campo existia en su lugar el programa OPORTUNIDADES.

7 Otra fuente de ingresos familiar proviene de las remesas enviadas por parientes en el exterior, sobre todo
desde Estados Unidos. En varias familias, el varon, principalmente, se va al “norte” una temporada y envia
dinero a su madre y esposa. Ello se ve reflejado en las construcciones de algunas casas, que muestran
fachadas “lujosas” en comparacion con la arquitectura local; esto sirve como un mecanismo de distincion
social a partir del cual varias personas “honorables” del pueblo, ya sea por su apellido de abolengo o su
prestigio como lideres, son desplazados por el rol creciente de los “nuevos ricos”, aquellos que han migra-
do a los Estados Unidos y regresan con un capital considerable que les permite abrir negocios y ocupar
cargos de prestigio social en el pueblo.
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por la adopcioén (parentesco)—, que viven bajo un mismo techo (o cohabitacién)” (Bour-
dieu 1997:126). Sin embargo, y de acuerdo con Bourdieu quien retoma los planteamien-
tos de la etnometodologia, la familia es un ejemplo de lo que llamamos “una construc-
cion social”. En ese sentido, la familia es una ficcion discursiva inscrita en la consciencia
colectiva de las personas, tomada como natural pero construida y reforzada a través del
léxico y del discurso que se desprende de ella, asi como por la generacion de sentidos
sobre la privacidad, lo sagrado y el sentimiento familiar, reafirmados por un conjunto de
practicas rituales y de ceremonias psico-afectivas (Bourdieu 1997).

Por su parte, la Costa Chica de Oaxaca es una region pluriétnica y multicultural en
donde es comun la interaccion entre mixtecos, triquis, amuzgos, nahuas, mestizos y
afromexicanos. La localidad de estudio, junto con varias localidades que pertenecen a la
municipalidad de Pinotepa Nacional, ha sido objeto desde 2011 de procesos de raciali-
zacion desde el exterior, como parte de politicas administrativas que paulatinamente se
han visto influenciadas por la visibilidad y el protagonismo alcanzado por la movilizacion
social de varias organizaciones en torno a los procesos de reconocimiento constitucio-
nal de los pueblos “negros” o afromexicanos de la Costa Chica (Correa 2013). En ese sen-
tido, la localidad ejemplifica lo que algunos investigadores han descrito como “una forma
de racializacion de las relaciones sociales a través de la construccion de marcadores de
la identidad sobre la base de exotismos y singularidades en el que se crean solidaridades
politicas en busca del reconocimiento” (Hoffmann 2008:164-166).°

Por otro lado, en la regién existen familias donde el mestizaje ha dibujado una com-
posicion heterogénea de las mismas. Sin embargo, en el marco de las relaciones entre
afromexicanos, indigenas y mestizos hay expresiones de racismos cotidianos (Essed
1991, 2010) que configuran toda una gama de jerarquias sociales atravesadas por facto-
res como la clase social, los niveles de escolaridad, el manejo del espafiol, las referencias
estéticas de belleza alrededor de la apariencia fisica, el color de la piel, los apellidos de
abolengo y los patrimonios familiares, entre otros. Sin embargo, en contextos interiores
de las familias afromexicanas existen procesos de racializacién que moldean particula-
res formas de interacciones e intercambios simbdlicos, afectivos y materiales entre sus
miembros, que no siempre desembocan en racismo pero, en cambio, delinean algunos
insumos para la reproduccion social de éste en otros contextos.

PERSPECTIVAS ANALITICAS DE LA RACIALIZACION EN LA FAMILIA

Entre los estudiosos del racismo existe un relativo consenso al afirmar que la familia,
como institucion social e histérica, juega un papel central en su reproduccion (Alvarez
Ortega 2010; Barry Neville2008; Correa 2009; Fonseca 2009; Villareal 2014). Sinembargo,
la relacion entre procesos de racializacion y familia ha sido poco explorada. A pesar de
lo comun que puede resultar la referencia a formas de racismo y discriminacion en los
contextos familiares, al trabajar temas sobre racismo o reproduccion de desigualdades,
esas referencias muchas veces permanecen en el plano de lo anecddtico y pocas veces
son objeto de un escrutinio analitico por parte de los investigadores. Las reiterativas

8 Uno de los factores que influencio para que el Ciruelo fuera una localidad crecientemente racializada
desde el exterior por politicas administrativas fue la declaracion del ano 2011 como el ano de los afrodes-
cendientes y el inicio del decenio de los afrodescendientes estipulado por la UNESCO. Este tipo de decla-
raciones y conmemoraciones, en el marco de las “afro-reparaciones’, posibilito la circulacion de fondos,
personas, ideas y discursos que tuvieron incidencia en la politica nacional, estatal y municipal, provocando
que el Ciruelo, una localidad representada como “de gente negra-costena”, cobrara particular protagonis-
mo. Anteriormente, la localidad fue el lugar donde alrededor de los anos noventa iniciaron las primeras
acciones dirigidas a la revitalizacion y el reconocimiento de la “tercera raiz", impulsadas por el parroco Glyn
Jemmott Nelson, reconocido activista y defensor del reconocimiento de las poblaciones de origen africano
en la Costa Chica.
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alusiones al “primo giero”, “la hermana morena”, “la tia negra”, “el novio glerito’, etc.,
son casi el “pan de cada dia" en varias conversaciones cotidianas entre mexicanos y
mexicanas al referirse a algin miembro de la familia o0 a una persona con la que guardan
alguna relacion. Esas referencias hacen parte del material “latente” consabido de los
mecanismos de racializacién que aun son empleados para clasificar e identificar a las
personasy relacionarlas con ciertas formulas esencializadas de sus identidades sociales.’
También significan, para casos mucho mas lamentables, experiencias de racismo y
exclusiones que marcan las subjetividades y el autoestima de muchas personas que
tienen que lidiar con esas etiquetas de identificacion racializadas.

Los analisis sobre procesos de racializacion se han centrado mayormente en temas
como la inmigracion, las relaciones laborales, la pobreza, el espacio, los territorios, los
discursos politicos, el crimen, las diferencias religiosas y los patrones de asentamiento
0 vivienda, entre otros (Murji y Solomos 2005:1), pero poco se ha indagado sobre la ma-
nera como se manifiestan esos procesos en los ambitos familiares. Segun Alejandro
campos ‘la racializacion se define como la produccion social de los grupos humanos en
términos raciales” (Campos 2012:3). Es decir, la racializacion es un proceso de produc-
cién particular de la otredad que centra su foco en elementos definidos bajo la creencia
en la existencia de la “raza’, lo cual implica un “formateo” o “normalizacion” de las identi-
dades grupales tomadas como esenciales a partir de la focalizacion de un conjunto de
‘rasgos especificos” (Hoffmann 2008:165).

A pesar de la extension y la popularidad del término “racializacion” en el @mbito de los
estudios étnico-raciales, éste no ha sido suficientemente aclarado y se emplea con poca
rigurosidad (Campos 2012; Murji y Solomos 2005). De modo que el término se ha con-
vertido en una etiqueta o lugar comun que emplean muchos investigadores en las cien-
cias sociales para abordar el fendmeno de las desigualdades sociales sin tener a veces
mucha claridad sobre a qué se refiere y cémo opera concretamente en la estructuracion
de procesos de clasificacion, tipificacion y marcacion de identidades de ciertos grupos
sociales y los problemas que estos enfrentan. Sin embargo, el incremento del uso del tér-
mino, seguin Goldberg (2005) tiene que ver con el “giro cultural” en las ciencias sociales.

La racializacién como enfoque analitico es de caracter multimodal. En razén de ello,
ha sido tomada como “a problematic process, a concept, a theory, a framework and a
paradigm” (Small, citado por Murji y Solomos 2005:3). Segun Alejandro Campos (2012)
dos han sido las formas de definir el término “racializacion”. La primera como: “una suer-
te de desproporcion entre ‘grupos sociales’ para acceder a bienes, recursos, servicios
sociales (..) se puede resumir en frases como: ‘racializacién de la pobreza’, ‘racializacion
del crimen’ o 'racializacion de la injusticia’ para designar a grupos sociales vulnerabiliza-
dos” (Campos 2012:2).

Esta perspectiva es empleada en la politica publica y en las demandas de movimien-
tos sociales en su denuncia de la desigualdad y la inequidad (Campos 2012:2). Segun el
autor, esta aproximacion toma por sentado la existencia de las razas y su causalidad en
el ordenamiento social a partir de una jerarquia entre ellas.

La segunda aproximacion define racializacién como “el proceso social mediante el
cual los cuerpos, los grupos sociales, las culturas y etnicidades son producidas como si
pertenecieran a diferentes categorias fijas de sujetos, cargadas de una naturaleza onto-
l6gica que las condiciona y estabiliza” (Campos 2012:3).

° Entiendo por “formulas esencializadas” aquellas maneras naturalizadas y tomadas como esencias iden-
titarias empleadas para definir, clasificar o designar a las personas afrodescendientes. La mayoria de ellas
hacen énfasis en la cuestion del color de la piel como si este fuera una “evidencia” de la existencia real de
las “razas”. Esas formulas esencializadas son expresadas a través del discurso como unidad de comunica-
cion fundamental del habla, las conversaciones y las interacciones verbales aunque no se reducen a ellas.

2017 / 22 [43]: 105-119 - CUADERNOSDELSUR

110



En esta definicién, segun Campos (2012), las “razas” son una construccion histori-
ca que se produce como resultado de procesos de identificacion, distincion y diferen-
ciacion entre los grupos humanos. (Campos 2012:3). Las dos perspectivas se pueden
resumir asf: segun la primera, la racializacion es un estado social de desventaja en la
gue se encuentran unos grupos definidos bajo criterios raciales frente a otros que no lo
estan. En cambio, de acuerdo a la segunda concepcidn, la racializacion es un proceso
por medio del cual se producen grupos sociales “racializados”.

Por su parte, Omi y Winant (1994) abordan la racializacién como un proceso histori-
co e ideoldgico en el marco de una formacion racial. Asi, racializacion es para ellos “la
extension de significados raciales a una relacion entre grupos los cuales previamente
no habian sido clasificados bajo criterios de ese tipo. De modo que la racializacion es
un proceso ideoldgico e histérico simultaneamente” (Omiy Winant 1994:7). Los autores
sefialan, a su vez, que la ideologia racial es construida con base en conceptos pre-exis-
tentes —en los discursos— que emergen de la lucha entre varios grupos sociales, articu-
lados a reclamos y disputas politicas. (Omiy Winant 1994:3).

De acuerdo con Omi y Winant (1994), quienes parten de una perspectiva procesua-
lista e historicista, la racializacion es, entonces, un proceso ideoldgico que tiene lugar
en medio de la disputa entre dos grupos sociales por el acceso a espacios de poder y
a bienes sociales. Segun esta perspectiva, la racializacion puede ser utilizada como un
modo de movilizacion politica y social con caracter reivindicatorio dentro de un proyec-
to politico.

Por otra parte, para Viveros Vigoya (2009) y Hellebrandové (2014), la racializacion es
un mecanismo de naturalizacion de la diferencia centrado en el cuerpo, alrededor del
cual se asocia una realidad “corporal” a una condicion “social” de desigualdad atravesa-
da por elementos simbdlicos designados culturalmente. Es decir, para ambas autoras,
que parten de una perspectiva post-estructuralista foucaultiana, la racializacion es el
mecanismo de “inscripcion de simbolizaciones culturales” a la realidad material de los
cuerpos, basado en las diferencias observables entre ellos. En este proceso participa el
Estado, a través de dispositivos de control de los cuerpos biolégicos y sociales. De la
misma manera, la racializaciéon aqui es el resultado de sistemas politicos y modelos eco-
némicos que asignan lugares e identidades marginalizadas a los cuerpos y a los sujetos,
asi como también a sus territorios.

Por ultimo, para Murji y Solomos (2005) la racializacion es “el proceso a través del
cual las ideas sobre la raza’ son construidas y consideradas como significativas para
actuar sobre los otros a partir de ellas” (Murji y Solomos 2005:2). Este enfoque resalta
la relacionalidad entre las interacciones entre los grupos sociales, cuyo resultado es una
relacion racializada que orienta las acciones o intervenciones sobre la vida de otros gru-
pos sociales.

LA FAMILIA DE LA COSTA CHICA ;FAMILIA NEGRA, COSTENA O MEXICANA?
Antes de mostrar cuales son los contextos en los que se manifiestan procesos de racia-
lizacion en las relaciones familiares es necesario discutir la nocién de familia “negra” o
"afromexicana”. En la actualidad, el robustecimiento de procesos organizativos alrededor
del reconocimiento de la poblacién de origen africano en México perfila discusiones de
caracter no solo politico, sino también académico, sobre qué caracteriza a estas pobla-
ciones y cudles son sus particularidades. El tema de las familias es parte del corazon
mismo de estas discusiones. En efecto, la afromexicana es una poblacién que ha sido
objeto de sistematicos procesos de invisibilizacion y olvido por parte del Estado y de
la sociedad civil en general. En México, el indigena ha encarnado tradicionalmente la
categoria del “otro”, tanto que el mestizaje se ha pensado en una légica “birracial” entre

2017 / 22 [43]: 105-119 - CUADERNOSDELSUR

111



‘indigenas”y “blancos-espafioles”, dejando de lado a la poblacién de origen africano (Ho-
ffmann 2006). A pesar de que durante el periodo colonial la poblacién de origen africano
jugé roles importantes en la consolidacion de la sociedad que posteriormente dio origen
a la formacion de la sociedad nacional (Veldzquez e Iturralde 2012), entre el republica-
nismo y el periodo posrevolucionario, los afrodescendientes fueron paulatinamente des-
conocidos por el Estado, a través de extendidos proyectos de mestizaje nacional donde
aquellos fueron subsumidos en la supuesta imagen mestiza de la nacion, dejando de ser
objeto de escrutinio y de atencion por parte del estado e incluso de las investigaciones
académicas (Aguirre Beltran 1958).

Por su parte, al hablar de poblaciones afrodescendientes en Latinoamérica, uno de
los temas alrededor del cual existen discrepancias es la familia. El abordaje del tema de
la “familia negra” en la literatura antropoldgica muestra la convergencia de varias inter-
pretaciones que ponen de manifiesto “nociones polémicas y lugares comunes” sobre la
“familia negra” (Hoffmann 1998). En efecto, en palabras de Hoffmann “la familia esté en
el corazon de las representaciones que acerca de las poblaciones negras se hacen los
'no-negros’, en términos de ‘particularidad’, ‘alteridad’ y ‘diferencia cultural” (Hoffmann
1998:3). La pregunta que orienta estas discusiones es si en la composicion actual de
las familias con ascendencia africana existen formas de organizacion, conformacion
particular de parentescos y expresiones culturales que entrafien diferencias respecto al
modelo de familia tradicional europea, mesoamericana o mexicana (Correa 2013).1° En
el fondo, la discusion se centra en si se pueden rastrear “rasgos” entre las familias con-
formadas por afrodescendientes sobre aspectos como la cosmovision, estructuras de
organizacion y parentescos de origen africano o si, por el contrario, no se puede hablar
de “africanidad” en estas familias debido a que los mestizajes multiples en América en-
trafaron intercambios continuos que moldearon una forma “diferente y nueva” de cons-
tituir unidades familiares, resultado de la interaccion entre afrodescendientes con los
otros grupos étnico-raciales y de las transformaciones modernas de las familias ligadas
con las formas que adquiere el sistema capitalista global."!

La discusion sobre la “familia negra” se conoce en antropologia como el “el deba-
te Frazer-Herskovitz". Fernds (1991) resume las coordenadas del mismo, estableciendo
que para el primero, quien realizé estudios con familias afroamericanas al sur de Estados
Unidos alrededor de la década de los afios 30 del siglo pasado, las formas de organiza-
ciony estructuras de las instituciones familiares afrodescendientes no pueden conside-
rarse como una réplica, ni total ni parcial, de las estructuras de parentesco provenientes
de Africa. Dadas las condiciones sociales vy juridicas de la esclavitud, la organizacion
familiar que el "negro” presentaba en América se debio principalmente a esa experiencia
de sometimiento, que establecia prohibiciones y negaba consentimientos para el casa-
miento y las uniones entre “negros” de manera libre. De modo que la organizacion fami-
liar del afrodescendiente en América obedece mas a condiciones sociales y econdmicas
resultado de la experiencia de la esclavizacidon que a reminiscencias africanas y, mucho
menos, a particularidades étnico-raciales. En esta perspectiva, Hoffmann (1998) y Gu-
tiérrez de Pineda (1975) llegan a conclusiones similares, refiriendo que para interpretar
las formas que han adquirido las familias afrodescendientes en América, hay que tomar

0 La familia es también un modelo de analisis en las ciencias sociales, en particular, en la antropologia.
De manera que la “familia mexicana”, “europea”, “mestiza”, “mesoamericana”, etc,, son realmente modelos
analiticos que, por lo general, establecen homogeneizaciones. Este trabajo no desconoce esos aspectos y
emplea el uso de estos modelos de manera mas bien cautelosa y solo con fines analiticos.

™ \wallerstein (2006) sostiene que la familia ha sido objeto de intervencion del Estado y de los 6rdenes de
globalizacion economica que sacan provecho de la diferencia étnico-racial para su inclusion en el mercado

a través de su fuerza de trabajo y de la capacidad productiva potencial de cada uno de sus miembros.
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en cuenta tanto factores econdmicos como histéricos que dan lugar a su conformacion
actual, en vez de patentar ‘modelos esenciales”. En ese tenor, tanto el espacio regional
donde se conformaron esas familias como las relaciones de parentescos —piénsese en
la reiterativa matrifocalidad atribuida a los afros, por ejemplo—, estén intimamente liga-
dos a factores de indole social e histéricos, en vez de legados ancestrales africanos.

Por su parte, segun la perspectiva de Herskovits (citado por Fernds 1991), rasgos
comunes hallados entre las familias del Caribe —como las pautas en las relaciones de
parentesco por linea materna, frecuencia en el tipo de vinculo o unién consensual en
vez de matrimonio, manifestacion de poligamia sucesiva o simultéanea, centralidad de
la mujer y sus hijos como unidad familiar basica, posicion ausente o relegada del hom-
bre y manifestacion de aquello que se conoce en la antropologia como matrifocalidad,
etc.— son evidencias de que la organizacién social de la “familia negra” responde a una
reinterpretacion de las estructuras y la organizacion familiar de Africa. Se insistia en que
la presencia de sucesion de relaciones poligdmicas en las familias negras, es decir, las
varias uniones libres, tenfa su origen en la poligamia antes practicada en Africa. (Hersko-
vits citado por Fernds 1991).

Nuestra postura sobre la pertinencia de hablar sobre “familia negra” en México, y en
particular en la region de la Costa Chica, es que no se puede patentar una etiqueta a la
institucion familiar. Hablar de familia “negra’, familia “indigena”, familia “china’, etc., es
dejar de lado que la institucion familiar misma es de por si una construccion social ela-
borada histéricamente y reforzada por la intervencién de los estados-nacién. De modo
que, etiquetar a las familias responde mas bien a una tendencia nominalista basada en
dispositivos de reconocimiento de la diferencia que deriva, sin embargo, en formas de
encasillamiento identitario y, a la vez, niega la diversidad y heterogeneidad al interior de
las mismas familias y sus miembros. Proponer la existencia de una “familia negra” en
México resulta poco conveniente, entre otras razones porque el reconocimiento de esa
poblacion en el pais atraviesa por un proceso complejo de racializacion de la diferencia
cultural aunado con mecanismos de etnizacion. En el marco de ese proceso no se toma
en cuenta lo problematico que resulta adjudicar etnizaciones a una poblacion que cons-
tantemente lucha contra formas de racismo y, por ende, en ocasiones, prefiere mejor ale-
jarse de miramientos diferencialistas para buscar un reconocimiento de una ciudadania
sin clasificaciones de la que alin no goza plenamente.

Sin embargo, hay expresiones locales de la cultura que cobran sentido particular para
las personas y para las familias de la region. La intencion de este trabajo no es negarlas,
es mas bien abrir la lectura sobre esas expresiones y/o especificidades culturales que no
deben ser leidas, por fuerza, en términos esenciales como correlatos de una “africanidad
que perdura” o interpretadas como herencias ‘“raciales” en las familias. Aunque existen
particularidades locales de la identidad de los y las afrodescendientes en la Costa Chica,
éstas han sido construidas a partir de una memoria histérica que tiene que ver con las
formas de insercién de estas poblaciones a la region, los procesos de distribucion del
territorio, la configuracion social, local y estatal del espacio y los intercambios simbdli-
cos, econémicos, sociales, materiales y culturales de las poblaciones afrodescendientes
con los otros grupos de la regién. Si hemos de llamar a esas particularidades identitarias
especificas “negras”, deberiamos tener cuidado de no estar “invisibilizando" y negando
otras aspiraciones identitarias que tienen que ver mas con contextos de identificacion
(Hoffmann 2008:168-170) que con pretensiones de recreacion étnico-cultural. Para di-
chos “contextos de identificacion’, siguiendo la expresion de la autora, muchas veces las
poblaciones afrodescendientes de la costa se identifican con topénimos y etnénimos
como los de “costefios”, “morenos’, o de tal o cual pueblo, etc., que corresponden mas a
sus realidades regionales, en el marco de las cuales la territorialidad y el espacio cons-
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tituyen marcadores de identificacion muchisimo mas cercanos a las personas y frente
a los cuales no expresan el extrafiamiento que aun generan rétulos etnicistas como
"afromestizos” o "afromexicanos’, que no son solo etiquetas etnizantes recientes, sino
también categorfas politico-administrativas que ahora se emplean para referirse a estas
poblaciones en México.

LOS MECANISMOS DE RACIALIZACION EN ALGUNAS “FAMILIAS AFRO-
MEXICANAS”: CONTEXTOS DE APARICION
La racializacion implica, en cierto modo, una expresién de desigualdad y una relacion de
poder entre grupos o personas. Es decir, es un proceso que hace posible la manifesta-
cion del racismo aunque no siempre deriva en él. Sin embargo, en los contextos de las
familias a los que haré alusion, los procesos de racializacion estan mas relacionados
a formas de “concebir la diferencia y la apariencia fisica y actitudinal” de las personas
como correlatos de sus identificaciones.'”En algunos casos, esos mecanismos de racia-
lizacion desembocaran en racismo, mientras que en otros sélo indicaran la permanencia
de un pensamiento racial para alterizar la diferencia. Por lo demas, muchas de las veces
en que se manifiesta la racializacion se imbrica con factores de indole social, como la
procedencia familiar, la clase social, el apellido, el género, los niveles de escolaridad y la
apariencia. Por tanto, al analizar racializaciones es necesario partir de un enfoque inter-
seccional (Crenshaw 1991) que permita ubicar cémo muiltiples factores de indole social
participan en las experiencias opresivas y de subordinacion de ciertos grupos humanos.
Las racializaciones aparecen en los contextos de la familia: 1) cuando se trata de refe-
rir eventos conflictivos que tienen lugar en la familia extensay en casos de conformacion
de uniones matrimoniales de distinta procedencia social; 2) dentro de la familia “nuclear”,
en menor medida, cuando se abordan cuestiones ligadas a la apariencia/diferencias; y 3)
en el plano de la estética y la belleza, donde se exaltan o se mitigan algunos elementos
asociados con lo “negro” y lo “indio" y lo “gliero” como identificaciones en el cuerpo.

Los matrimonios de distinta procedencia social: “la familia del esposo”

Yo nunca les cafa bien a ellos [la familia del esposo] porque decian que yo venia de una fami-
lia de negros pobres y que yo era gorda. Pero yo le digo a él [su esposo], ;qué riqueza es la
gue tienen ellos? Changado’, tu mama era matancera, la mia también. Tu mama vendia pollo,
la mia, queso. Tu mama tenia ganado, la mia también. Entonces (qué changado' es lo que
pasa? Carlos, manito, por eso mi mama nunca quiso que yo me casara con él, y recuerdo que
cuando se enterd que él era mi novio, me dio una madriza que no se me olvida, asi que yo
le dije: “yo me tengo que ir contigo porque mi mama no va a aceptar que tu me pidas..." Sus
tias, las tias de él, no gustan de mi ni de mis hijas, aceptan a algunas porque que son las mas
claritas, las mas giieritas, pero a mi hija mayor y a la menor no las quieren, como ellas son
mds morenitas. A mi sobrina, que también es morena, la quieren, porque mi suegra se las
metio por los 0jos, si no ni la voltearan a ver. Esas mujeres son discriminadoras, Carlos, ellas
nos ven en la calle y no nos saludan (Maria, Comunicacion personal 2012).

El ejemplo hace referencia a una relacion interfamiliar conflictiva que tiene lugar entre
una mujer y la familia de su esposo. Son evidentes los marcadores de clase social y
procedencia, sin embargo, éstos se articulan con elementos de la apariencia fisica que
focalizan el color de la piel y la complexion fisica, con sus representaciones negativas,

2 aAunque la racializacion como proceso no se reduce solo a estos aspectos, para el contexto del trabajo
de campo con las familias afromexicanas, la apariencia fisica y actitudinal son los aspectos en los que se
afianza ese proceso.
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para generar una serie de exclusiones y discriminaciones que son interpretadas como
‘no caerle bien a algtin miembro de la familia”. De manera particular, se hace énfasis en la
relacion de rechazo de la suegra hacia la nuera y, posteriormente, de sus concufias hacia
sus sobrinas ‘morenas”. El hecho de que “no las quieran”, “que las vean en la calle y no las
saluden’, etc., da cuenta de una relacion de rechazo y de no aceptacion en la membresia
familiar permeada por racializaciones alrededor de la “negrura’, en la que se entrelazan
intimamente aspectos de la apariencia que son relevantes para los intercambios afecti-
VoS con otros aspectos relacionados con la procedencia social. Este rechazo conflictivo
es atribuible a aspectos como el color de la piel asociado con un sistema axioldgico de
valoraciones que equiparan “negrura” con “pobreza’, es decir, con una procedencia fami-
liar asociada a lo marginal. En estos casos, la delgada linea entre racializacion y racismo
entrafia procesos de no aceptacion plena en el grupo familiar receptor y una relacion
de antipatia injustificada que puede desembocar en exclusiones a pequefia escala de
actividades y espacios rutinarios propios de las relaciones interfamiliares, tales como las
flestas, los encuentros casuales y los funerales, entre otros. Estas exclusiones perfilan
una manera de experimentar la membresia familiar de manera incémoda, lo que genera
resentimientos y auto exclusiones.

Relaciones intra familiares: racializaciones entre las apariencias y las diferencias.

() Mario continud: En mi familia mi papa es el discriminador. Mi abuelo era un hombre
alto, gliero, ojos azules, era como espafiol. Asi que todos en la familia querian tener hijos que
fueran como él. En la casa nosotros somos ocho. Varios de mis hermanos son glieros, pero
no como mi abuelo, pero yo soy uno de los mas morenos. Recuerdo que mi papd, cuando
yo era pequefo, iba caminando y nunca me tomaba de la mano, en cambio, a mis otros
hermanos si los tomaba de la mano. Tengo un hermano que es el mas moreno de la familia,
es como mulato, tiene el pelo bien chino y es negro. Sufrié mucho con mi papa. El era estu-
dioso, serio, bien portado, no bebia pero tenia un problema: no era blanco, y por eso tenia
broncas con mi papa.

—:Y por qué crees que los problemas que tenia con tu papa eran por eso?, pregunté yo.
—Mira, Carlos, mi hermano es estudioso, el mejor de nosotros, tranquilo, serio, no anda en
problemas. Pero mi papa siempre lo molestaba, ;por qué otra cosa iba a ser? Lo que pasa es
gue mi papa no tuvo ninguin hijo que se pareciera a mi abuelo, esa es su frustracion, él queria
un hijo gtiero y mi hermano es el méas negro de todos. (Mario, Comunicacién personal 2012).

Definir a una persona o evento como “discriminador” es posible debido a la reflexion
hecha por algin miembro del grupo familiar en torno a procesos de racializacion de la
apariencia que son reiterativos —en especifico del color de la piel y de los ojos—, pero
también a partir de comportamientos e intercambios afectivos atribuibles a las diferen-
cias apreciables entre hermanos. En este ejemplo, el joven que habla tiene la posibilidad
de entrecruzar historias familiares de procedencia y apariencia, como las que se remon-
ta alafigura del “abuelo espafiol”, alrededor de lo cual traza una explicacion que permite
entender las tensiones de su padre con su hermano.

Uno de los elementos que permite analizar los procesos de racializacion son las cons-
tantes y reiterativas experiencias de intercambios psico-afectivos entre los miembros de
la familia. Estos se vuelven rutinarios y se naturalizan en el marco de las interacciones. El
hecho de que el padre “no tomara de la mano” al chico que habla o que “siempre moles-
tara” a su hermano mayor, es una interpretacion cuyo sentido se atribuye al entrecruce
entre la apariencia fisica y ciertos tipos de comportamientos esperados que no tienen
lugar, debido a las “barreras” que el color de la piel, entre otros aspectos, erige entre pa-
dres e hijos. Las racializaciones, en este caso, remiten a una concepcion de la apariencia
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asociada a una idea de “raza”, en el marco de la cual en la apariencia del “cuerpo” hay
jerarquias de aquello que es considerado como superior. La racializacion de lo “blanco”
o lo “gliero”, en el marco de las relaciones al interior de la familia, supone muchas veces
la construccion de favoritismos entre los miembros de un grupo familiar. Estos favo-
ritismos soélo son “reconocidos” a partir de expresiones afectivas o la ausencia de las
mismas —la reiteracion de una actitud incisiva o de extrema exigencia a uno o varios de
los miembros del grupo familiar, etc.—, que son relacionadas con aspectos diversos; lo
importante aqui es que en el conjunto, el color de la piel y las diferencias fisicas no estan
aisladas de la construccion de esos favoritismos intrafamiliares.

La estética y las nociones de bellezas entre los miembros de la familia

Dentro de las relaciones familiares, la apariencia también esta relacionada con la belle-
za y aquello que se considera estéticamente "mejor”. En este campo, las referencias a
ciertos rasgos fisicos, los cuales no necesariamente remiten al fenotipo, emergen como
determinantes caracteristicas que revelan una escala valorativa basada en la apariencia
sobre |a idea de lo bello y lo no-bello.

—Mi hermana, cuando estaba més pequefia, tenia las pestaias bellas, muy bonitas porque
las tenia chinas.

—Si —respondid la hermana—, es cierto, ahora no sé porque se me han puesto lacias pero
mis pestafias eran chinas, chinas.

—Yo siempre le he dicho a ella, tu eres hermosa, Lucia —prosiguio la hermana mayor, quien
hablaba primero—, no tienes por qué acomplejarte, ti eres morenita pero eres hermosa:
tu cabello chino, tus pestafas, ;cierto, Carlos?, mi hermana Lucia es bonita. Yo antes tenia
también el cabello chino, pero ahora se me ha puesto feo. En cambio, mirale el cabello a ella,
es un cabello chino hermoso.

—Verdad —respondioé Lucia—, lo que pasa es que yo me sentia como inferior porque en la
casa somos tres morenito y el resto son glieritos, entonces, uno siempre se sentia como por
abajo —respondio Lucia mientras miraba fijamente a su hermana. (Julianay Lucia, Comuni-
cacion Personal 2012).

En ese plano de las relaciones estéticas y lo considerado como bello existe una jerarquia
estético-racializada implicita, que ubica a los elementos relacionados con lo “blanco”
como superiores. ‘Yo le digo: tu eres morenita pero eres hermosa” refleja la naturali-
zacion de aspectos de la belleza relacionada con la supremacia de aquello que se ha
construido como “la blancura” o “lo gliero”. Sin embargo, también es cierto que en la
mayoria de los pueblos de la Costa Chica, las expresiones de belleza resaltan y valoran
mas aquellos aspectos asociados con lo afro que con lo “indigena”. En la coexistencia
tensa entre lo que se considera afroy lo indigena, las preferencias estéticas se inclinan
mas hacfa lo afro. En comparacién con esto Ultimo, lo afro (moreno) es considerado
exotico o simplemente “bonito” o “diferente”. Sin embargo, es alrededor de la blancura
que se codifican y condensan los valores de superioridad y preferencia. En ese sentido,
lo que se considera afro e indigena ocupa posiciones estéticas marginales. Existe, al
interior de las familias, toda una serie de elaboraciones de escalas sobre lo “bello” y lo
“no bello”, que se extiende a aspectos tanto somaticos como de apariencia social. Estas
escalas valorativas, que responden a los contextos culturales en los que se insertan las
familias, guardan una relacion directa con procesos de estimacion de la imagen propia 'y
constituyen aspectos cruciales para la formacion de la subjetividad e individualidad. La
racializacion aqui opera como un valor de clasificacion determinante en la concepcioén
de lo bello o lo no bello al interior de la familia, lo cual desembocaria en el estatus entre
los hermanos y en intercambios afectivos desiguales.
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Yo en Corralero tengo familiares que son negros, muy negros. No son como nosotros [mo-
renos|. Los inditos son morenos pero diferentes, uno los ve morenos, pero son morenos
diferentes, uno sabe que son inditos. Uno también es moreno, pero uno es mas bonito, como
nos dicen acd. Pero fijate, yo siempre me pregunté por qué mi prima Mariana tenfa tanto pe-
gue. jUf, Carlos! Si tu hubieras visto cuando ella iba al CEBETA. La gente no crefa que ella era
de aca del pueblo. Después me di cuenta que es porque ella es gliera. Los morenos somos
bonitos, pero los chavos las prefieren gieras. (Gloria, Comunicacién personal 2012)

CONSIDERACIONES FINALES

Dentro de las relaciones inter e intrafamiliares, la permanencia de un pensamiento racia-
lizado que asocia las apariencias fisicas —tomadas en su conjunto como las “evidencias
de las razas"— es recurrente cuando se trata de nombrar y tratar las diferencias aprecia-
bles en las corporalidades. En varios casos, los mecanismos de racializacion derivan en
eventos de racismos, cuando dan paso a una relacion de exclusion y de desigualdades.
Lo interesante de varios de estos ejemplos es que muchos de los entrevistados interpre-
taban ese tratamiento injusto como un reflgjo de la discriminacion y el racismo en un
plano de relaciones familiares y de parentescos sociales, donde las apariencias perso-
nales son interpretadas en términos raciales. Este equiparamiento refleja la manera en
que existen jerarquias raciales construidas socialmente, implicitas en la valoracion de
la apariencia y en la expresion de afectividades dentro de las familias. Si bien es cierto
gue en estos contextos las marginalizaciones y las relaciones de exclusién no son tan
marcadas, pues de trata de relaciones permeadas por la afectividad y la cercania del
parentesco, segun los entrevistados se trata de relaciones ambiguas que son evaluadas
como injustas o incomodas.

Una aproximacion multimodal de la racializacion permite aproximarnos al estudio de
las relaciones intrafamiliares, para ver como operan en ellas apreciaciones de la aparien-
ciay del cuerpo ancladas en un pensamiento racializado en el marco de la valoracion de
las diferencias observables entre miembros de una misma familia o familias de otros.
Aunque las racializaciones en este plano —el plano de las relaciones familiares— no re-
presentan en todos los casos una experiencia de racismo, si permiten entender cémo
la focalizacion de aspectos como el color de la piel, las pestafas, el tipo de cabello, la
estatura, el color de los 0jos, etc., son considerados en funcion a ideas sobre la supuesta
existencia de las “razas” y las jerarquias socio-estéticas y conductuales entre ellas.

Finalizamos con una cita tomada de Moreno Figueroa (2016) que sefala la utilidad
de emplear la racializacion en los andlisis del racismo y las desigualdades:

La racializacion puede ser Util para explicar las maneras en las que el racismo sigue operan-
do sin que haya aparente claridad respecto del uso y comprension de las nociones de “raza’”.
Enfocarnos en la racializacion de personas, espacios, discursos, identidades y practicas
culturales, nos permite poner atencion al proceso de esencializacion que atribuye caracte-
risticas inherentes, despreciables o admirables que terminan retribuyendo o castigando la
|6gica del racismo (Moreno Figueroa 2016:105).
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cretaria de Cultura, México, 411 pp.

Debo confesar que no es esta la primera ocasion que tengo el placer de comentar un
libro de Miguel Bartolomé y Alicia Barabas, cuya produccion editorial ha terminado por
convertirme en un lector de tiempo completo de su obra. En los Ultimos veinte afios, en
efecto, he sido testigo de una labor antropoldgica que no deja de producir, porque en el
fondo no cesa nunca de interrogarse, a sabiendas de que entre el cielo y la tierra siempre
existen mas cosas de las que uno imagina en su filosofia. De estos afios de lectura, de
los que he obtenido numerosas ensefianzas, permanece una imagen plural y sin embar-
go coherente de una obra que ya abarca mas de veinte libros y un centenar de articulos,
sin que entre unos y otros medie una ruptura total pero tampoco una continuidad mono-
tonay repetitiva.

Lo primero que sorprende en la obra de Alicia Barabas y Miguel Bartolomé es la varie-
dad de temas y problematicas; lo seqgundo, la unidad de propdsito. Desde sus primeras
aproximaciones al mundo indigena mexicano, los autores han transitado por la cons-
truccion de presas en la Chinantla, la guerra de castas en Yucatan, la identidad étnica de
los chatinos, los sistemas parentales en Oaxaca, los movimientos milenaristas y, de unos
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anos a la fecha, las cosmovisiones indigenas y sus posibles destinos. Esta variedad de
temas y problematicas no oculta, sin embargo, la unidad de un propdsito esencial, gesta-
do alo largo de cuarenta afios, que acaso consiste en mostrar los atributos que definen
a los pueblos indigenas. Mucho antes de que la antropologia posmoderna advirtiera que
la descripcion etnografica es una representacion sobre los demas, los trabajos de Alicia
Barabas y Miguel Bartolomé habian puesto de manifiesto la distancia que separa a las
concepciones indigenas de nuestras propias representaciones, generalmente basadas
en un desconocimiento de los protagonistas.

Viviendo la interculturalidad, el nuevo volumen que los autores nos entregan bajo el
sello del INAH, busca cerrar nuevamente esa distancia. La docena de ensayos que lo
integran refleja una vez mas la diversidad tematica y la unidad conceptual, pero también
exhibe un esfuerzo adicional por contribuir a un debate que involucra a dos tipos de in-
terlocutores: los pueblos indigenas oaxaquefos y las agencias civiles, académicas y gu-
bernamentales que constantemente interactan con ellos. En las Ultimas décadas, este
debate se ha efectuado en el marco de un pluralismo cultural que ha pasado de ser una
situacion de hecho para convertirse en una situacion de derecho. A partir de las reformas
legislativas de 1995, que elevaron los “usos y costumbres” a rango constitucional, Oaxa-
ca se convirtié en el emblema de las politicas multiculturales sin advertir, en el fondo, que
el propio concepto de “multiculturalismo” resulta hoy en dia problematico. Como observé
Homi Bhabha, a principio de los noventa, el multiculturalismo presupone la idea de una
cultura central que establece las normas con relacion a las cuales deben posicionarse
las culturas minoritarias, de tal manera que un marco normativo externo define los Ilimi-
tes de la variacion cultural. En muchos paises de América Latina, sobre todo en aquellos
en los que esta consagrado el constitucionalismo multicultural, los pueblos indigenas
han emprendido una lucha para controlar las decisiones sobre cudles de sus saberes y
practicas deben ser objeto de traduccion, evitando que los saberes y las practicas de la
“sociedad mayor” definan de antemano los términos de esa traduccion.

Un ejemplo significativo, para mencionar tan sélo un caso entre otros posibles, son
las reiteradas denuncias de “venta de mujeres” que la presidenta de la Mesa Directiva
de la Legislatura oaxaquefa atribuia a las poblaciones triquis de la Mixteca Alta, argu-
mentando que los “usos y costumbres” no debian encubrir ese tipo de atentados contra
los derechos humanos. Sin embargo, como hace notar Miguel Bartolomé en uno de los
capitulos de la obra, la supuesta venta de mujeres tiene sentidos muy diferentes a los
que se perciben desde el exterior, ya que en el fondo esté relacionada con los sistemas
de reciprocidad que definen a los intercambios matrimoniales bajo la figura de “pago de
la novia".

De acuerdo con sus términos, las sociedades nacionales definen los limites de la
variacion sin tomar en cuenta que el verdadero objeto de una sociedad multicultural
consiste en deconstruir la idea de una sociedad homogénea vy, sobre todo, la nocién
de una unidad cultural que dio origen a los estados nacionales. Por esta razon, Miguel
Bartolomé y Alicia Barabas proponen distinguir la nociéon de multiculturalismo, asociada
en algunos casos a las politicas neoliberales, de la nocién de “pluralismo cultural’, mas
adecuada para referirse a la diversidad étnica en estados nacionales donde existen pue-
blos originarios. Este proceso, hasta donde logro seqguir el argumento de los autores, no
solo reside en proponer un didlogo con las culturas que anteriormente se reprimian, sino
en advertir que los participantes del didlogo intercultural deben tomar conciencia de su
propia cultura, considerando que no es ni universal ni la Unica alternativa posible. Para
decirlo en palabras de los autores, no sdlo los indigenas requieren de una educacion
intercultural, sino también los funcionarios y académicos que confunden la venta de mu-
jeres con el “pago de la novia".
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Bajo la sombra del multiculturalismo, los mecanismos de la traduccion colonial se
han vuelto sin duda mas refinados que antafio, pero no dejan de exhibir la vocacion et-
nocéntrica que caracterizé a los primeros colonizadores. Un ejemplo de esta tendencia
puede encontrarse en el articulo de Alicia Barabas, una de las joyas del volumen, que
aborda las modificaciones inducidas por la teologia india en la cosmovision de los ma-
zatecos. Con animo de historiadora, y comparando los documentos disponibles, Alicia
Barabas muestra que el relativismo cultural de la nueva teologia terminé por sesgar las
interpretaciones a favor de una vision cristiana del universo en la que numerosos ele-
mentos de la cosmogonia local terminaron por suprimirse, ya que resultaban de alguna
manera incompatibles con los principios cristianos que se trataba de inculcar. En efecto,
a pesar de que la teologia india profesaba cierto relativismo, considerando en su empre-
sa la espiritualidad nativa, el resultado fue un discurso en el que la imagen de la esfera
celeste se asemeja mas a la cosmologia nahua que a las propias concepciones de los
mazatecos, cuyas deidades quedaron reducidas a figuras benévolas y protectoras, se-
mejantes a las figuras del santoral. De esta manera, la intervencion de la teologfa india
en la culturay la religion mazateca terminé por convertirse en un acto de evangelizacion
etnocida, llevado a cabo mediante estrategias mas sutiles que las empleadas por la pro-
pia Iglesia oficial.

La influencia de esta perspectiva teoldgica ha tenido en Oaxaca diversas repercu-
siones. Miguel Bartolomé y Alicia Barabas se preguntan en efecto si el nuevo discurso
sobre la comunalidad indigena no estéa en el fondo sustentado en la antigua Teologia
dela Liberacion, y particularmente en la propuesta de Comunidades Eclesiales de Base,
que constitufan la expresion social de un discurso religioso. De acuerdo con esta con-
cepcion, la vida en comunidad se presenta como un componente comun y un valor
central en todos los grupos etnolinglisticos locales y mesoamericanos, aun cuando
numerosos estudios han demostrado que estas formas de reivindicacion nativa, basa-
da en la espiritualidad indigena y en el comunitarismo integrador, ya estaban presentes
en los movimientos panindios que tuvieron lugar en Estados Unidos durante la década
de los sesenta. En este, como en otros casos, opera a menudo la imagen de un indio
genérico, disefiado de acuerdo con parametros externos que buscan a toda costa la
unidad ideoldgica, de la misma manera que los antiguos nacionalismos buscaban en
cada nacion la unidad cultural.

Libro polémico, que no evade los debates contemporaneos en torno al multicultura-
lismo y el didlogo intercultural, la dltima obra de Bartolomé y Barabas se nos presenta
como una sintesis reflexiva, una especie de balance general sobre aquellos temas en los
gue no han dejado de reflexionar a lo largo de cuarenta afios, como si los autores qui-
sieran dejar constancia de su posicion en torno a la sociedad oaxaquefa y los pueblos
indigenas que la componen. El lector podra encontrar en el volumen temas novedosos,
pero también problematicas que a ambos autores les han sido recurrentes. Entre ellas,
por supuesto, destaca el tema de las presas. En alguna parte, Miguel Bartolomé confe-
saba que su vida ha estado ligada a esas construcciones espectaculares, que en mas
de una ocasion han marcado el destino de sus estudios antropoldgicos. No es fortuito,
por lo tanto, que el libro se cierre con un capitulo emblematico, dedicado a examinar los
efectos de la presa Cerro de Oro, cuarenta afios después de que los autores realizaran el
primer estudio etnografico sobre los chinantecos desplazados. Curiosamente, el circulo
se cierra justo donde inicid, en esa zona de la Chinantla donde una pareja de jovenes
antropologos tuvieron su primer encuentro con el indigenismo mexicano. Aunque la Co-
mision del Papalopan vaticinaba para entonces que los indigenas habian ingresado en
proceso de cambio, pasando de la vida tribal a la vida civilizada, el balance posterior indi-
ca que las promesas civilizatorias del proyecto nunca se cumplieron. Hasta la fecha, en
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efecto, no hay beneficiarios de ese ambicioso programa regional, sino tan soélo victimas
y desplazados que hoy se cuentan por millares.

Desde la perspectiva de los autores, la presa Cerro de Oro es emblematica porque
resume la historia de tantos pueblos afectados por la vision externa que de ellos se tiene.
El resultado es por lo tanto un panorama empobrecido donde la migracion se ha incre-
mentado, la lengua indigena se ha reducido a su minima expresion y la antigua tradicion
politica, basada en sistema de cargos, ha dejado de ser operativa para un conjunto de
comunidades que han perdido su autonomia.

Si pocos investigadores tienen la fortuna de efectuar un balance de los hechos que
ellos mismos han examinado, los autores entienden que ese privilegio conlleva a su
vez una obligacion. Aunque el libro no es un compendio de denuncias, intenta sin duda
ser un testigo cercano de ese etnocidio inconsciente que en su momento produjo el
desarrollo estabilizador. “Podemos decir, advierten nuestro autores, que a lo largo de
cuarenta aflos hemos aprendido mucho, aun cuando la mayor parte de lo que hemos
aprendido no nos hubiera gustado conocerlo”. La Unica solucidn, acaso, era reunir en
este libro todo aquello que se ha aprendido, con el fin de que la historia no repita nueva-
mente los mismos errores.
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liticas, territoriales y simbolicas en Oaxaca. INAH,
Secretaria de Cultura, México, 411 pp.

El nuevo libro de Miguel A. Bartolomé y Alicia M. Barabas es otra gran contribucién a la
literatura antropoldgica que demuestra y confirma la trayectoria ejemplar de dos antro-
poélogos que han aportado una de las obras mas importantes e influyentes en Ameérica
Latina, con una produccion constante y de alto nivel a lo largo de cinco décadas. El libro
ilustra perfectamente la excelencia del trabajo y la sofisticada perspectiva politica de
estos dos colegas que son un modelo para muchos de nosotros. Una vez mas se revela
claramente la complejidad del pensamiento antropoldgico y la erudiciéon antropolégica
de Bartolomé y Barabas.

Viviendo la interculturalidad es también una leccion de cémo la buena antropologia,
al mismo tiempo que se inspira y se reproduce en los clasicos y en los debates contem-
pordneos, mantiene la defensa de los pueblos indigenas y de las minorfas desposeidas.
Una postura que no esta exenta del impulso de la compasion —algo que es valido, en la
medida en que nos solidarizamos con las pérdidas y con los dolores impuestos a los
pueblos indigenas por la violencia de la expansion capitalista; por supuesto, la com-
pasidn no es la Unica fuerza que mueve a la antropologia, si lo fuera, nuestra practica
se aproximaria mas a la de la religiéon que a la academia. Considero que la defensa
antropoldgica de los pueblos originarios se hace, primero, por un compromiso con los
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derechos humanos; después por una empatia y conviccion universalista, propias de
la disciplina; y, por ultimo, por la conciencia de que estos grupos humanos son por-
tadores de otros significados y experiencias de vida que nos hacen —a nosotros, sus
contempordneos— mas ricos y mas capaces de entender nuestros propios dilemas y
destinos. Reconocemos en los pueblos indigenas nuestra humanidad compartida y su
derecho de ser diferentes porque nosotros también queremos este derecho y sabemos
que es fundamental para la convivencia, para la posibilidad de vivir juntos. La fuerza de
esta comprension aparece claramente en el libro que presenta, por ejemplo, la habilidad
indigena, nunca romantizada, de lidiar con el medio ambiente en contraste con las des-
trucciones masivas que la expansion del capitalismo ha promovido en América Latina.

El tema de la biopirateria, por ejemplo, es central cuando se trata de considerar
histéricamente los asaltos a los territorios indigenas. En uno de los capitulos del libro,
Alicia Barabas (2016:89) nos muestra que “7,000 de las medicinas mas usadas en el
mundo” provienen “de conocimientos botanicos y de plantas de los pueblos indige-
nas’. Imaginense ustedes si se cobrara regalias a la industria farmacéutica mundial
por todo este conocimiento robado. A la biopirateria convendria agregar lo que yo llamé
ideopirateria. Occidente debe a los pueblos indigenas de las Américas ideales como
el comunismo, basados en visiones utépicas del buen salvaje sudamericano con sus
sociedades sin Estado. Debe también, segun ciertos abordajes historiograficos revisio-
nistas, aportes cruciales para la practica democratica y federativa de la primera repu-
blica moderna, los Estados Unidos, inspirados en concepciones y practicas existentes
en la Confederacion Iroquesa.

Algo igualmente admirable en este y otros libros de Alicia Barabas y Miguel Bartolo-
meé es su estiloy el uso que hacen de la literatura. Tienen la elegancia de los autores an-
tropoldgicos que, al mismo tiempo que son rigurosos con los canones de su disciplina,
saben escribir para otros profesionales y para otros publicos. Viviendo la interculturali-
dad, una vez mas, es la prueba de esta calidad. Entran en debates y temas importantes
para la antropologia, como los usos y abusos del término “comunidad”, la definicién
de las unidades de analisis, nuestros propios limites tedricos e ideoldgicos, el uso del
pasado para entender el presente y del presente para entender el pasado, o la relacion
de los seres humanos con el medio ambiente. Al mismo tiempo que lo hacen, poseen la
calidad poco comun en las ciencias sociales de escribir claramente. Se apoyan también
en un conocimiento arqueoldgico y linglistico que pocos antropdlogos pueden exhibir.

Asimismo, es dificil ser defensores de los pueblos originarios sin entrar en polémi-
cas, y Barabas y Bartolomé muestran cémo hacerlo con fundamento en la mejor etno-
grafia y en el mejor conocimiento antropoldgico disponible. No se rinden a modismos,
al contrario, echan mano de un eclecticismo altamente productivo. Aquf se destaca el
dominio de los clasicos, como por ejemplo Las formas elementales de la vida religiosa
(1912), de Emile Durkheim. Pero también vemos la importancia heuristica de textos
contempordneos de autores oaxaquefios, de otros estados mexicanos, de otros pai-
ses latinoamericanos y de otras partes del mundo. Como antropdlogo brasilefio quedo
particularmente feliz con las apropiaciones que los autores hacen de la obra de Darcy
Ribeiro y de Roberto Cardoso de Oliveira, por ejemplo.

Quiero subrayar el uso que Alicia Barabas y Miguel Bartolomé hacen de la historia
y de la arqueologia. Mesoamérica, esta entidad mitica para el pensamiento antropold-
gico, sélo puede ser bien pensada si ponemos juntas la larguisima duracion, la larga
duracion y la contemporaneidad etnografica. Este esfuerzo evita errores e ilumina fuer-
temente lo que se quiere comprender. Es un movimiento presente en todo el libro y, al
mismo tiempo que nos impresiona por la erudicion de lo autores, nos lleva a una com-
prension compleja del México profundo. Vamos del cuerpo humano, a las relaciones
con el medio ambiente, a los etnoterritorios, a los nahuales, a los partidos politicos, a la
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comunalidad, al desarrollo, a la politica, a las cuevas sagradas, al etnocidio y a mucho
mas, como si fuera natural hacer estos movimientos en capitulos de 30 paginas que
tocan temas tan complejos como el multiculturalismo, interculturalidad y pluralismo, y
la diversidad étnica, cultural, biolégica y juridica.

Hay un tema importante que incomoda a Barabas y Bartolomé: la invisibilidad del
conocimiento antropolégico. ;Serd que es tan invisible? Creo que tenemos que consi-
derar la antropologia como parte de un amplio y contradictorio campo politico. Nuestro
impacto sobre este campo politico puede darse de muchas maneras, sea por la militan-
cia individual o colectiva (a través de asociaciones cientificas o profesionales, por ejem-
plo); sea por la difusion de interpretaciones y conocimientos criticos, y no me refiero
solamente a las necesarias denuncias que tenemos siempre que hacer en contra de la
violencia racista, sexista y homofdbica, me refiero también a la produccion de retdricas,
discursos, ideologias de administracion de sistemas interétnicos y de convivencia con
grupos diferenciados, que no existirian sin la contribucién histérica de los antropdélogos
—que también, hay que recordarlo, es un grupo politicamente diferenciado. Sin querer
exagerar nuestro poder como investigadores, académicos e intelectuales, soy de los
gue creen gue sin la critica antropoldgica muchos dramas humanos estarian en peores
condiciones o serian totalmente invisibles.

En esta corta y atipica resefia, es imposible para mi no considerar los Ultimos capi-
tulos del libro que tratan sobre la represa Cerro de Oro, pues me permite hablar rapida-
mente, en consonancia con lo que he escrito en el parrafo anterior, de la importancia
de las redes antropoldgicas que actuan en distintas partes del mundo en la cuestion
del impacto de los grandes proyectos de construccion civil sobre las poblaciones lo-
cales. Disculpen la referencia autobiografica, pero fueron las represas las que me han
unido al trabajo de Alicia y Miguel, quienes con el pasar del tiempo se transformaron
en excelentes amigos y compaferos de profesion. En los mediados de la década de
1980, yo hacia investigacion de campo para mi tesis de doctorado sobre la economia
politica relativa a la construccion de la represa argentino-paraguaya de Yacyreta, sobre
el rio Parana. Leopoldo Bartolomé, el hermano de Miguel, era responsable de los estu-
dios antropoldgicos de la relocalizacion forzada de la poblacién afectada por la represa.
Leopoldo fue mi mejor colega y amigo en Argentina en aquél entonces. EI me abri6 las
puertas de la Entidad Binacional Yacyretd, propietaria del proyecto, para que yo pudiera
hacer el trabajo de campo en la obra y en las oficinas de la compafifa. Por medio de
Leopoldo conoci a Miguel y Alicia, quienes trabajaban con los graves problemas de
relocalizacion causados por la presa oaxaquefia Cerro de Oro. Pasamos a ser parte
de una red de antropoélogos latinoamericanos y estadunidenses que inclufan, ademas
de los hermanos Bartolomé y de Alicia Barabas, a colegas como Juan Carlos Rado-
vich (Universidad Nacional del Centro de la Provincia de Buenos Aires), Scott Robinson
(Universidad Autonoma Metropolitana-lztapalapa), Anthony Oliver-Smith (Universidad
de Florida), Michael Cernea, Sandy Davis y Scott Guggenheim (Banco Mundial), Alaka
Wali (Field Museum, Chicago) y varios otros. En una coyuntura en que la influencia del
movimiento ambientalista internacional aumentaba, fue fundamental la participacion
de los antropdlogos en defensa de los derechos de las poblaciones locales impactadas
por los llamados “proyectos de desarrollo”. Trabajos como los de Alicia Barabas y Mi-
guel Bartolomé siguen siendo estratégicos para conocer e intervenir en estos violentos
procesos de destruccion que contindan devastando a las comunidades indigenas y a
otras en todo el mundo.

El libro Viviendo la interculturalidad. Relaciones politicas, territoriales y simbdlicas
en Oaxaca nos hace pensar en la suerte de poder contar con una pareja de antropdlo-
gos que tienen la seriedad, la honestidad académica y el compromiso con los pueblos
indigenas como Miguel Bartolomé y Alicia Barabas.
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