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E n su Introguccion a la etnografia, que publico
pacos afios antes de maorlr, Marcel Mauss
advirtic gue los trabajos etnograficos ofrecen a
menudo el aspecto de una caricatura, de tal
manera gue os especialistas en religiones ven
unicamente cultos y santuarics, mientras los
gue se cifien a observar la organizacion social
no hablan més que de clanes y linajes (Mauss,
1947 [1971]). En buena medida, en efecto, las
maonografias funcionalistas reforzaron la idea
de gue los grupos y las comunidades
estudiadas podian reflejarse con cierta clandad
en aquellas obras que comenzaban por
describir la estructura social v culminaban por
examinar la cosmogonia, sin que entre ambas
esferas medlara una relacion semejante a la
gue solia establecerse entre las técnicas
productivas y el ambiente natural. Los efectos
de esta tendencia no solo motivaron que
culturas radicalmente distintas se inscribieran
en libros asombrosamente similares, como
hace unos anos observaba Boon (1990:31),
sing también due los criterios étnicos y
lingtiisticos perdieran un terreno considerable
frente aquellas esferas de |a vida social que se
caracterizaban menos por sus diferencias que
por 5us Semeianza.g_ Frederick Stam, ¢a. 1885
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De igual manera, los estudios etnogra-
ficos que se han desarrollado en México han
terminado por trazar una linea divisoria entre
los aspectos organizativos de las comunidades
indigenas y las manifestaciones vagamente
expresivas de su cultura. 5i esta division ha
tenido particular relevancia para distinguir
objetos de estudio tan divergentes como la
economia y la mitologia, ha resultado, sin
embargo, insuficiente para definir una de las
instituciones mas complejas y recurrentes
entre los pueblos indigenas de Mesoamérica,
Conocida con el nombre de sistema de cargos,
esta institucidn se presenta a lo largo de las
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regiones indigenas del pais con la forma de
dos jerarquias simultdneas que operan en
distintos ambitos, uno de los cuales se extien-
de sobre las formas de gobierno tradicional y
otro sobre los espacios de reproduccion
simbdlica que hacen posible la actividad
ceremonial. Aungue |a idea de una institucion
que 85 a un tiempo civil y religiosa expresa en
gran medida su Indefinicién, sus efectos han
promovido que diversas investigaciones ter-
minaran por identificarla como un sistema
politico (Aguirre Beltran, 1953), una forma de
organizacidn social (Nash, 1958} y una
economla de prestigio (Cancian, 1965), en un
glercicio de interpretacion que ha confundido
las nociones locales de autoridad con las fun-
ciones explicitas de los cargos, proyectandolas
por lo general hacia las clasicas distinciones
entre politica, economia v sociedad.

Las consecuencias que subyacen a esta
aproximacian han sido multiples, pero no pre-
cisamente diversas. Por un lado, durante varias
décadas promovieron una representacion
hasta cierto punto unifarme de la poblacidn
indigena de México, avalada desde entonces
por la existencia de un "area cultural” que
Kirchoff {1843} habia unificado con el nombre
de Mesomerica, por otro, reafirmaron en gran
medida la certeza de que las culturas indigenas
contemporaneas no presentaban diferenclas
sustanciales que fueran dignas de registrarse-a
través de estudios etnograficos detallados. El
problema general, tal como lo formulara
Foster durante [a déecada de los cincuenta,
consistia en advertir que si bien las comu-
nidades indigenas mostraban vanaciones en
los aspectos culturales y lingdisticos, €n un
sentido mas amplio constituian un "tipo
genérico”, ya que compartian "caracteristicas
estruciurales y culturas comunes” (Foster,
1975:11). Estas caracteristicas no solo pasaban
por el conjunto de rasgos histéricos
argueologicos que Kirchoff habla consignado
para Mesoamerica, sine también por un orden
soclal que era posible identificar por la escasez
de las interacciones colectivas y la similitud de



los lazos sociales. En este modelo, que Enick
Wolf habria de sintetizar cincuenta afios mas
tarde, la calidad y la cantidad de las relaciones
sociales fueron las variables para medir lo que
entonces se Conacio como aculturacion o
cambio cultural. Asi, mientras el aislamiento
de determinadas comunidades era equivalente
a una homogeneidad en las interacciones
sociales, el contacto cultural iba “junto a la
heterogeneidad de los lazos sociales y era
entendido como sinonimo de secularizacion y
desorganizacion”™ (Wolf, 1987: 25).

No es gratuito, en efecto, que los
estudios etnograficos que se desarrollan
durante |a década de los sesenta estuvieran
particularmente interesados en las formas
tradicionales del gobierno indigena, uno de los
temas que suscité mayores reflexiones y
controversias durante esta época. En la
medida en gue constituian un producto
colonial, las jerarquias civiles y religiosas apa-
recieron como un objeto de estudio privile-
giado para el nuevo discurso antropoldgico,
que pasé a medir los niveles de transformacion

oy

a través de la permanencia o el desequilibrio
de los sistemas de cargos. Si un sistema de
cargos articulado presuponia la existencia de
una comunidad corporativa y cerrada, una
jerarquia desarticulada connotaba la presencia
de una comunidad abierta, con mayores
grados de aculturacion y mayores niveles de
integracidn a la sociedad nacional y moderna.
5in embargo, mientras estas Ultimas se
encontraban asociadas con los sistemas de
produccidn del capital intensivo, aquellas eran,
como las llamaba Woif, "hijas de la conquista”®
(1957:8) v representaban por lo tanto un
fendmeno paradigmatico del cambio cultural,

En un contexto donde el cambio cultu-
ral y los procesos de aculturacion se vuelven
asuntos tedricamente relevantes, la etnografia
tiende a privilegiar aquellas zonas de estudio
que son susceptibles de medir las transfor-
maciones cuiturales y que responden a una
logica dependiente con el exterior, No sélo se
vuelve factible examinar las trasformaciones
del ayuntarmento hispanico en el cabildo
indigena del siglo XV1, como lo hacen Foster y
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Aguirre Beltran, sino también examinar el pa-
pel que los sistemas de cargos desempefiaban
en el mantenimiento de a2 comunidad como
una unidad corporativa y cerrada. El énfasis
que los estudios etnograficos mostraron hacia
la estructura y las funciones sociales de los
sistemas de cargos consolido la creencia en
una institucién uniforme, que variaba menos
en razon de sus caracteristicas que en virtud
de sus interpretaciones. De hecho, aunque la
mayoria de las investigaciones estuvieron de
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acuerdo en concehir el problema como una
"economia de prestigio”, basada en el gasto
individual de los servicios comunitarios, no
todas coincidieron al interpretar la funcion que
los sistemas de cargos desempefaban en el
marco de la vida comunitaria. Mientras
algunas investigaciones enfatizaron la idea de
un dispositivo destinado a nivelar la riqueza o
a legitimar las diferencias sociales, como
proponian Wolf (1959) y Cancian (1979), otras
procedieron a examinar el fendomeno como
una variable del capitalismo dependiente,
argumentando que los gastos ceremoniales
involucrados en el sistema de cargos respon-
dian al caracter rural de las economias indige-
nas. Por esta via, en efecto, las obligaciones
ceremoniales de los funcionarios indigenas se

convirtieron en una economia de prestigio,
mientras las formas locales de autoridad
pasaron a ser expresiones homogéneas del
proceso dominical

Al evaluar las repercusiones del determi-
nismo econdmico en |a antropologia, Marshal
Sahlins ha advertido la metamaorfosis que se
produce cuando fendmenos especificos se
traducen en formulas genéricas. Desde cierta
optica, en efecto, el matrimonio puede ser
concebido como un intercambio de materiales
genéticos, el maiz y las habas como una dieta
poco balanceada y el canibalismo como una
actividad para la subsistencia (Sahlins,
1988:92). Esta traduccion, sin embargo, corre
el riesgo de crear falsos modelos de Ia realidad
al interponer entre el observador y el objeto
cristales que han sido graduados a la medida
del proyecto. Las limitaciones del paradigma
funcionalista no residen, de hecho, en la vera-
cidad o en |a falsedad de sus hipotesis, sino en
la incapacidad de distinguir diferencias en
aquellos aspectos culturales v linglisticos que
Foster consideraba como variaciones menores.
De ahi que el problema no consista tan solo en
afirmar que las jerarquias cwviles y religiosas
pueden desempenar funciones similares en la
preservacion o la dependencia de las comu-
nidades indigenas, sino en advertir que las
nociones de jerarquia y autoridad son suscep-
tibles de tener significados diferentes en
contextos culturales divergentes

Al ser expresiones de un principio gene-
ral, cuyos mecanismos regulan distintas for-
maciones jerdrquicas, los sisternas de cargos
suelen contener un campo de representacio-
nes que es parte de su contenidoc y que
constituye ademdas una de las condiciones de
su formacion. Los diferentes significados que
los grupos indigenas conceden a las nociones
de autoridad no constituyen tan solo un dato
agregado que es posible advertir en las
variaciones culturales y lingQisticas, sino tam-
bién una parte constitutiva que permite
ordenar las relaciones sociales al intenor de
cada comunidad.



Las representaciones gue se organizan
en torno a la jerarguia forman parte de un
discurso local que tiene la caracteristica de
distinguir funciones sociales mediante la
identificacion de distintos planos que, en &l
pensamiento indigena, se presentan estrecha-
mente conectados. Este hecho explica que, al
igual que los miembros de la comunidad, el
universo sobrenatural se encuentre dividido
por una clasificacién jerdrquica gue no es en
esencia distinta a la que rige al orden social.
De ahi que el gjercicio de la autoridad no sea
para las comunidades indigenas ajeno a su
representacion, y seria dificil desligarlo de una
concepcién general del mundo. Lo que sugie-
ren numerosos ejemplos mesoamericanos es la
existencia de una estructura interna gue esta
relacionada can las categorias definidas en la
vision local del universo y con el concepto local
de poder. Se trata, por lo tanto, de un “siste-
ma amplio en el que se conjuga parentesco y
poder, territorialidad y vision del mundo, y en
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el que los llamados ayuntamientos tienen un
papel mucho mas restringido y claramente su-
bordinado a tal sistema mayor”, como adver-
tia Andrés Medina hace varios afos (Medina,
1987:168).

En efecto, los limites del sistema no se
reducen a una institucion social que tiene por
objeto preservar la estructura del ayunta-
miento municipal, |a organizacion comunitaria
o la economia del prestigio, sino que integran
también a aquellas representaciones gue
traducen el orden jerdrquico en términos de
un orden significativo. Las creencias, narracio-
nes y practicas. que se desprenden de estas
representaciones pueden de hecho concebirse
como expresiones particulares de un sistema
mas amplio que involucra las practicas
religiosas y ceremoniales que acompafian el
desemperio de los cargos. Si estas practicas
son ante todo representaciones, en el sentido
que se otorga a una danza o a un ritual como
medios que expresan algo distinto de sus
propias ejecuciones, conforman a su vez ele-
mentos significativos que revelan las nociones
locales de autoridad y los principios jerarquicos
que la hacen posible. En el momento en que
nos desembarazamos de la ilusidn instru-
mental que concibe a los sistemas de cargos
como un medio para preservar la reproduccion
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comunitaria, podemos empezar a interpretar-
los como formas que expresan las representa-
ciones. indigenas sobre la responsabilidad, 13
obligacién y el control, para descubrir final-
mente que dichas representaciones no son
ajenas a una vision general del mundo. Aun
cuando es dificil determinar si estas repre-
sentaciones se ajustan a una vision del mundo
en el sentido kantiano del término, como se ha
preguntado Jacques Galinier (1990:28), es
posible advertir que se encuentran vinculadas
por relaciones sistemdticas que nunca involu-
cran practicas o representaciones aisladas. Las
correspondencias que el pensamiento indige-
na formula entre distintos planos, conectando
jerarqulas comunitarias con entidades animi-
cas y autoridades civiles con procesos rituales,
revelan la preccupacion de una cultura por
establecer relaciones coherentes entre esferas
de la wida social que de otra forma serian
incompatibles entre si.
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de segmentacion interna, observables en los
sistemas de cargos y en la organizacion ce-
remonial, suelan a menudo expresarse en la
fragmentacion ternitonial que priva al interior
de las comunidades indigenas. A un tiempo
simétrica y horizontal, la fragmentacion del
territonio encuentra por lo general un eje de
integracidn en el sistema de rotacion de cargos
civiles y religiosos que drcula a través de los
barrios. La alternancia de los cargos superiores
suele guiarse en estos Casos por un crcuito
espacial que distribuye periddicamente el
poder entre los distintos barrios del poblado,
de tal manera que los cargos viajan entre las
distintas unidades termritoniales mediante un
principio temporal que obliga a recibir el cargo
al iniciar el afio y a entregarlo al finalizar.
Mediante este circuito de intercambios, |as
unidades territoriales quedan representadas en
una jerarquia central que evita la desarticu-
lacién del territorio en unidades aisladas y
dispersas

Dade que en San Mateo del Mar preva-
leclan ain ambas caracteristicas, en virtud de
los mecanismos que obligan a los cargos civiles

a circular entre las distintas secciones del
poblado, la comunidad huave se presentd
como un espacio privilegiado para medir el
alcance de mis hipotesis iniciales. Por razones
que son a un tiempo histdricas y culturales, la
estructura de los cargos se habla convertido
para los huaves de San Mateo del Mar en un
modelo de interaccion social que, a lo largo de
varios siglos, habla terminado por reqular las
actividades productivas, la organizacion te-
rritorial y las mayordomias dedicadas a los
santos. A pesar de que la vigencia de este
modelo se habia perdido con los afios y se
reducia para entonces a la esfera de las
jerarqulas civiles y religicsas, sus principios
conservaban ain un valor operativo en
numernosas practicas y representaciones que
los huaves definen como partes sustanciales
e su costumbre,

A lo largo de varias estancias de trabajo
de campo, que en conjunto pueden conta-
bilizarse en afios, las indagaciones sobre el
terreno me llevaron a advertir que esos
principios eran generadores de practicas
distintas y distintivas, pero también esquemas
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clasificatorios, es decir, principios de vision y de
dvision que tendian a identificar elementos
heterogéneos y a separar elementos comunes
Mediante estos principios, los huaves estable-
cian correspondencias entre un conjunto de
nociones jerarquizadas que tomaban a los car-
gos como un modelo de referencia, proyec-
tando las categorias que se desprenden del
sisterna de cargos hacia diversas jerarquias que
eran comunes en el pasado. En el proceso de

investigacion, no sélo me parecié evidente que
las pnimeras solo eran comprensibles en virtud
de la existencia de las sequndas, sino también
gue las relaciones entre ambas se inscribian en
las miditiples connotaciones que los huaves
conceden a la palabra ombas, una de las cate-
gorias que sostienen tanto a la jerarquia civil
como al sistema ceremonial,

Asociada a las representaciones del
cuerpo, pero también a las concepciones loca-
les del universo, la nocidn de ombas se emplea
en general para designar la caspide de diversas
formaciones jerarquicas cuyos elementos estan
asociados a la organizacion territorial, las re-
laciones de parentesco v los vinculos sociales
que se desprenden de la actividad ceremonial.
De ahi que la palabra se emplee para designar
a los hombres que han concluido sus obliga-
ciones con un grupo ceremonial, pero también
para describir la trayectoria de un hombre a lo
largo de los nombramientos civiles que le
confiere la comunidad. En este dltimo caso, la
trayectoria de un hombre a través de los
cargos civiles permite acceder la categoria de
montang ombas, cuya traduccion literal es
"aquellos que tienen el cuerpo” y que, hasta




la fecha, conforma un selecto grupo de an-
clanos que juega un papel importante en las
decisiones publicas.

La nocion de ombas, en efecto, resulta
de particular relevancia para comprender los
principios de la clasificacién social. El concepto
esta asociado, por un lado, al "cuerpo* ¥, por
otro, al alter ego animal de una persona, en el
sentido en que la literatura etnografica ha
asignado a los terminos “tono” o “nagual”, Si
&N sus acepciones mitoldgicas el ombas es
algo que esta en lugar de alguien (esto es, un
alter ego), en sus acepciones gremiales es gl
factor que permite el concierto de funciones
heterogéneas (esto es, un cuerpo). Mientras el
primer caso constituye un punto de partida, en
la medida que cada hombre nace con un tono
o alter ego, el sequndo es el resultado de un
proceso gradual que implica el paso por una
escala jerdrquica. En el pasado, esta escala
suponia una trayectoria estratégica entre
€argos civiles y mayordomias, cada uno de los
cuales involucraba la donacién de ofrendas ¥
prestaciones alimenticias como requisito indis-
pensable de su desempefio. De esta forma, los
cargos de |a jerarqula municipal culminan con
ofrendas similares a las que clausuran el ciclo
de las mayordomias, como si cada trayectoria
estuviera destinada a ese fin. En ambos casos,
las ofrendas jugaban un papel relevante como
elementos rituales de transicidn, ya que, en las
representaciones locales, el crecimiento del
Cuerpo estaba asociado al nimero de ofrendas
gue un hombre puede cubrir a través de los
afios que dedica al sistema escalafonario de los
cargos y las mayordomias.

Desde esta perspectiva, se comprende
con mayor claridad que los términos esenciales
de la estructura social sean conceptos gue
aluden a las representaciones corporales. De
hecho, para pueblos que no poseen grupos
corporados de parentesco, como se ha sefia-
lado con frecuencia (Diebold, 1966: Signorini,
1979), las representaciones del cuerpo pare-
cen lo suficientemente sélidas para definir
aquellas relaciones que dan forma y sentido a

-

un grupo social y que sirven para expresar
tanto su origen como su ciclo de desarrollo. La
nocian de ombas sirve en este caso para repre-
sentar la culminacidon de un proceso social que
parte del matrimonio para culminar en la ve-
jez, cuando los hombres que han desempe-
fiado los cargos comunitarios adquieren |a
condicion de montang ombas y son por lo
tanto concebidos como "los que tienen el
cuerpo”

Al concentrarme en las categorlas
locales terminé por advertir que cuando los
huaves hablaban de autoridad se referian a un
campo semantico sumamente amplio. Si este
campo englobaba por igual a los miembros de
la jerarquia civil y a las imagenes del santoral,
incluia a su vez a las antiguas figuras de |a
mitologla local que se conocen con el nembre
de neombasoic o "cuerpo de la nube”. E con-
cepto no solo resultaba apropiado para titular
la tesis doctoral, como de hecho lo hice, sino
también para dar cuenta de ese desplaza-
miento semantico al que estaba sujeta la
nocién de autoridad. En el otro extremo de la
cadena semantica, en efecto, la nocién de
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autoridad engarzaba con numerosas narra-
ciones mitologicas que se referian al origen de
los tiempos, cuando los huaves eran aun
"hombres de cuerpo nube” y compartian por
lo tanto los atributos que definen a los cargos
superiores de la jerarguia civil. Un mito de
origen, en particular, formulaba el surgimiento
de la jerarquia civil como un resultado de la
ruptura entre los antiguos habitantes de San
Mateo del Mar y las divinidades vernaculas
que habitan Cerro Bernal, encargadas de
producir la lluvia. A partir de esta fractura, se
ongina una escision en el cuerpo social gue
promueve una diferenciacion hasta entonces
inexistente, segun la cual algunos hombres,
cuyo alter ego es el rayo, pueden desarrollar el
conocimiento de su ombas y convertirse por 1o
tanto en los “hombres de cuerpo nube” que
son capaces de suscitar la lluvia. Dado que la
via de los cargos se presenta para los huaves
como la forma privilegiada de ese proceso, su
trayectoria representa a la vez un retorno al

12
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origen, en la medida en que este movimiento
restablece una concordia inicial gue era comun
en gl pasado mitoldgico, cuando los huaves
eran aln gente de costumbre.

En la memoria colectiva, autoridad y
“cuerpo de la nube” son términos que corren
paralelos. La red de correspondencias que ha
hecho posible esta identificacién supone sin
embargo una larga cadena de asociaciones,
creencias y representaciones gue se mani-
fiestan en distintos momentos del ciclo cere-
monial, destinado principaimente a regular las
lluvias de temporal que se precipitan durante
la segunda mitad del afo. De la Cuaresma a
las celebraciones de Corpus Christi, este ciclo
incluye un conjunto de momentos decisivos
que se distribuyen entre distintas ofrendas,
cada una de las cuales supone la intervencion
de los mayordomos, los santos y las autori-
dades locales. Las ofrendas que se entregan a
lo largo de tres mayordomias anuales son por
lo tanto equivalentes a las tres ofrendas que
los alcaldes depositan a la orilla del mar con el
objeto de solicitar la lluvia. Si ambas trayec-
torias permiten al fin acceder a la condicion de
montang ombas (es decir, a "aguellos que
tienen el cuerpo”), es porque entre los huaves
el crecimiento del cuerpo estd asociado al
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numero de ofrendas que un hombre pue-
de cubrir a través de los afios que dedica al
sistema escalafonario de los cargos y las
mayordomias.

Conformada esencialmente por velas y
flores, la ofrenda exhibe entre los huaves una
dualidad que se manifiesta en el caricter
etéreo de las primeras y la naturaleza terrestre
de las sequndas, utilizadas en |os ritos mortuo-
rios para representar el cuerpo de los difuntos
Las flores no sélo se emplean para cubrir el
cadaver de los difuntos durante el sepelio, sino
también para sustituir su presencia en la serie
de rituales que se efectfian a los nueve y a los
cuarenta dias, mediante cruces florales ubi-
cadas debajo de los altares domésticos. Las
velas, en cambio, se colocan en la parte
superior de los altares domeésticos y se
identifican con las constelaciones celestes que
se emplean para medir las horas nocturnas.

Esta identificacion es posible en virtud de una
creencia local que asocia las estrellas con las
velas gue reciben los contrayentes en el mo-
mento del matrimanio, las cuales se convierten
en estrellas después de su muerte. De ahi que
la ceremonia del matrimonio esté en buena
medida destinada a encender las velas que los
padrinos otargan a los contrayentes como
signo de su alianza. Las velas gue una pareja
adquiere mediante este procedimiento son
consideradas las "velas de Dios” (micandeal
Dios) y, de acuerdo con una creencia genera-
lizada, pasan a formar parte de la boveda
celeste en el momento de su muerte. Por estos
motivos, los huaves sostienen gue las estrellas
inméviles conforman las "velas de los muer
tos”, de tal manera que a "cada difunto le
corresponde una estrella en el cielo” (Lupo,
1991: 221). En consecuencia, los viudos
buscaran entre los miembros de la comunidad
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a una mujer de misma condicién, a fin de que
las estrellas formen parejas en la bdveda
celeste.

La conjuncién entre un plano celeste y
otro terrestre se conserva durante el transcurso
del afio mediante las flores y las velas que se
depositan los miércoles, sabados y domingos
en los altares domésticos, pero se manifiesta
con mayor claridad durante los arreglos que se
disponen para una mayordormia. Entre los
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huaves, cada mayordomia asume la
forma de un praceso ritual que parte
de la fabricacion de las velas y culmina
con la donacién de una ofrenda
Conocida con el nombre de nichech,
la ofrenda se coloca en estos casos en
el interior de una jicara concava gue se
denomina nangaj pang o "corteza sa-
grada”, y constituye por lo tanto el
receptaculo de las flores terrestres y las
velas celestes, La posicion inferior que
ocupan las primeras can respecto a las
segundas no sélo es analoga a la sime-
tria que ambos elementos guardan en
los altares, sino también a la posicion
de la tierra con respecto a los astros. 5
se considera que la bdveda celeste se
concibe como una semiesfera sdlida e
inmaévil, en cuyo interior giran el Sol, |a
Luna y los astros, se entiende que su repre-
sentacién sea una imagen invertida del nangaj
pang, la "corteza sagrada” (lit.) que constituye
el receptaculo de las flores terrestres y las velas
celestes empleadas como ofrenda para una
mayordormia.

Aungue es el objeto central de una ma-
yordomia, la palabra nichech no sélo se utiliza
para identificar las ofrendas que los mayordo-
mos depositan en el altar de la iglesia, sino
también para nombrar la Ultima de las ceremo-
nias mortuorias que cierran el ciclo de los ritos
funebres. En este caso, la ceremonia mortuornia
remite literalmente al " ascenso de |la ofrenda”,
y se llama por lo tanto ajtep nichech ("sube la
ofrenda”), en una alusion que se apraxima
tanto a las velas gue conforman la ofrenda co-
mo a las gue ascienden al cielo para conver-
tirse en estrellas.

El juego de correspondencias que se
establece entre el matrimanio, las estrellas y la
muerte es sin embarge mas complejo, en la
medida en que involucra a las representa-
ciones corporales contenidas en la nocidn de
ombas. De hecho, al designar al cielo como el
"cuerpo de las estrellas”, los huaves estable-
cen una correspondencia entre la boveda



celeste y el cuerpo humano, concebido tam-
bién como una especie de corteza que cubre la
parte vital del hombre. La idea de una estruc-
tura que engloba y contiene a otros elementos
56 expresa siempre como una metafora del
cuerpo, al grado gue los huaves emplean con
frecuencia la imagen corporal como un mo-
delo privilegiado para la percepcion del es-
pacio. A pesar de estar dividido en distintas
secciones territoriales, el pueblo es en general
comparado a un cuerpo humano visto desde
lo alto, de tal manera que el plano del pueblo
corresponde al plano de un hombre y tiene por
lo tanto una cabeza, una boca e incluso una
nuca, La nocidn de un espacio social que se
articula a la manera del cuerpo humano se

proyecta a su vez en aquellos dmbitos que

competen a las familias extensas y a la unida-
des domesticas. En consecuendia, la casa com-
parte una |dentidad sumamente estrecha con
el cuerpo, de tal manera que sus partes consti-
tutivas se designan a partir del un vocabulario
extraido de la anatomia corporal.

En estas circunstancias, no es sorpren-
dente que la alianza matrimonial reciba entre
los huaves el nombre de angoch owixeran,
cuya traduccion literal es “encontrar el brazo”.
El término revela la idea de un proceso inicial
que parte del matrimonio para culminar en la
vejez, cuando los hombres que han desempe-
fiado los cargos y las mayordomias adquieren
la condicién de montang ombas y forman ese
venerable grupo de ancianos que se repre-
sentan ‘como los que "tienen el cuerpo”. Sin




embargo, el origen de este proceso esta impli-
cito en las connotaciones semanticas de la pa-
labra acualaats, empleada para definir las
agrupaciones de parientes y afines. El término,
como habia sefalado ya Signorini en 1979, se
conforma "a semejanza del cuerpo humano,
que debe su forma y consistencia a la arquitec-
tura del esqueleto” (1979:129), Formado por
el verbo acual ("concebir”) y el sustantivo
olaac ("huesos”), el término tiene el sentido
de un organismo constituido por diversos
elementos vinculados entre i, en una relacion
que resulta del proceso de crecimiento puesto
en marcha por el acto de la concepcion. De
ahl que los huaves recurran a la metafora
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contenida en el término acualaats para “solu-
cionar el asunto canceptual expresado en el
esqueleta”, asi como “para definir el todo y la
parte del todo, el grupo social basico de pa-
rientes y afines, por una parte, y cada indivi-
duo que le pertenece; por la otra” (Cuturi,
1931:27).

A partir de la actividad ceremonial y de
las representaciones a las que da lugar, el or-
den social y el modelo cosmolégico se postu-
lan como procesos convergentes. Por un lado,
en efecto, el modelo social postula en sus tér-
minos la idea de un proceso gradual que parte
de la nocion de acualaats ("esqueleta” o pa-
rientes) y culmina en la de montang ombas o




"los que tienen el cuerpo”; por otro, el mode-
lo cosmoldgico presenta a las ofrendas como
una escala acumulativa que inicia en el matri-
monic, se prolanga hacia las mayordomias y
culmina en la bdveda celeste. El cuerpa y las
ofrendas son por lo tanto representaciones
analogas que permiten volver compatibles el
orden social y el orden cdsmice, creando entre
ambos una matriz de inteligibilidad gue legiti-
ma a uno y da sentido al otro.

Si los huaves recurren al modelo cos-
mologico para dar sentido a la alianza matri-
monial, también utilizan el matrimonio para
indicar la relacion entre las entidades animicas
gue gobiernan el cicle de las precipitaciones
pluviales. Estas entidades estan representadas
en una categoria masculing y otra femenina,
gue corresponden a las figuras del “padre rayo”
y la "madre viento del sur”, las cuales constitu-
yen ademas el tono o alter ego de determi-
nados hombres y mujeres. Dado que ambas
entidades conforman los habitantes miticos de
Cerro Berpal, una elevacion topografica que se
ubica hacia el sureste del litoral, éste se conci-
be como un sitio poblade por innumerables
matrimonios que no difieren de los matrimo-
nigs reales gue pueden observarse en San Ma-
teo del Mar. La comunidad imaginada es por lo
tanto esencialmente analoga a la comunidad
real, con la salvedad de gue la primera esta
asociada al otro polo de sentido de la palabra
ombas. Si en aquella representa al “cuerpo”, y
se emplea para designar la cOspide de las for-
maciones jerarguicas que integran el sistema
de cargos, en esta (ltima aparece vinculada a
la nocién de alfter ego que sustenta las creen-
cias sobre los tonos v los naguales. De ahi que
la convergencia entre el modelo social y el mo-
delo casmoldgico planteg un enigma concep-
tual, gue consiste en canjugar los dos pelos de
sentido contemidos en la categoria de ombas.

El cuerpo v el alter ego aparecen en
efecto como los dos polos de sentido de una
categoria gue recorre a distintas formaciones
ferarquicas, pero que se emplea por igual
para nombrar a las entidades animicas, los

personajes mitologicos y la boveda celeste. Los
mitos locales proponen gue la nocidn de
ombas era una categoria originalmente
integrada, en un tiempo remoto en que los
huaves eran aun "hormbres de cuerpo-nube” v
en que cada habitante del peblado conocia la
naturaleza de su alter ego, de acuerdo con una
dwisidn que identificaba el rayo con los hom-
bres y el viento del sur con las mujeres. En la
lbgica del mito, el advenimiento del cristia-
nismo produjo una ruptura entre las personas
¥ su alter ego que era hasta enfonces inexis-
tente, promoviendo que la integracion original
se perdiera para siempre y la nocion de ombas
se dividiera en dos significados divergentes. En
un extremo, la palabra paso a designar las
entidades animicas que habitan en Cerro Ber-
nal; en el otro, se empled para identificar |a
clispide de un conjunto social que desde en-
tonces se organizd jerarquicamente, mediante
una serie de cargos escalafonarios que permi-
tian a algunos hombres acceder a la condicién
de montang ombas .

A fin de concluir el desempéfio de sus
cargos, las autoridades locales tienen hasta la
fecha la obligacian de efectuar tres ofrendas
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adicionales, esta vez dirigidas hacia Cerro
Bernal, que se presentan como medios para
suscitar el advenimiento de la lluvia. Dado que
ésta es el resultado de una alianza matrimo-
nial, segun hemos indicado con anterioridad,
la accion de |as autoridades consiste mas que
nada en promover esa alianza que para los
huaves se produce en |as nubes del temporal,
es decir, en esos elementos meteorologicos
gue transporta el viento del sur y gue sirven de
vehiculos para teat monteoc, el "padre rayo”.
Si en el plano social las autoridades adquieren
con estas acciones la condicién de " cuerpo gran-
de" y pasan a formar parte de un selecto
grupo de principales, en el plano cosmoldgico
aparecen como los "hombres de cuerpo-
nube” que habitaban el poblado en la ant-
giedad, cuando no se habia originado adn la
ruptura esencial y cuando la nocidn de ombas
representaba un sentido integrado. Mediante
las ofrendas que dirigen a Cerro Bernal, los
alcaldes ingresan en efecto a la condician de
montang ombas, y seran en consecuencia per-
cibidos como aquellos hombres que han lo-
grado integrar los dos polos de sentido que
supone la palabra ombas, en un proceso se-
mejante al gue han realizado entre las distintas
jerarquias y Corporaciones.

En el amplio abanico de las representa-
ciones locales, la trayectoria de los cargos co-
munitarios es la forma privilegiada de este
proceso. Su insercidn en la trama ritual no es
por lo tanto un movimiento aislado gque
exprese los vinculos tradicionales entre una
jerarguia civil y otra religiosa, concebidas a
menudo como una forma de organizacion
social que tuvo su origen durante el periodo
colonial. La actividad ceremonial resulta en
este caso inevitable para un medelo social que
intenta equipararse con el modelo cosmolé-
gico, creando entre ambos una matriz de inte-
ligibilidad que de otra manera volveria
incongruente al primero e ilusorio al segundo.
A nuestro juicio, y tal como hemos tratado de
mostrarlo en la tesis gue presentamos, esa
matriz no consiste solamente en promover la
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equivalencia entre las categorias del modelo
social con las del modelo cosmolégica, sino en
articular el sentido que se desprende de uno
con las significaciones que se derivan del otro.
La convergencia no se produce en este ¢aso
como un puente entre el acto y su represen-
tacidn, sino mas bien como una eguivalencia
de sentidos que se van generando en los
desplazamientos semanticos de las palabras y
las categorias, donde ambos modelos sirven
como marcos de referencia para los procesos
uniformados de creer, sentir y comportarse al
interior de una comunidad gue confiere a la
jerarquia un valor simbélico y normativo. Sim-
bélico porque es a través del sentido otorgado
a la jerarquia que el orden social encuentra su
réplica en el orden cosmologico, y normativo

0.R. & Pablo Ortlz Monastero / Instituto Nacional Indigenista



L0110 : {14l 1
(A LR = "
g g

o o AT

DA, @ Patilo Oriz Monasteria / Instituto Nacional Indlliu!mw

porgue esa réplica asegura que los principios
jerarguicos tienen un cardcter axiomatico, vie-
nen de los dioses y son por lo tanto universal-
mente validos.

En la medida en gue cada una de las
instancias se sostiene con una autoridad to-
mada de la otra, el orden social y el orden
simbélico se presentan como expresiones
particulares de un sistema general, hecho de
practicas y acontecimientos, pero también de
significados y representaciones. Considerar a
estos Ultimos en el analisis de los sistemas de

cargos no solo supone un virgje en la optica
"tradicional” con la que se han examinado las
estructuras sociales de los pueblos indigenas
de México, sino también advertir que los siste-
mas de cargos suelen contener un campo de
representaciones que es parte de su contenido
y gue constituye ademas una de las condicio-
nes de su formacion. Los diferentes significa-
dos que los grupos indigenas conceden a las
nociones de autoridad no constituyen tan sélo
un dato agregado que es posible advertir en
las variaciones culturales y lingUisticas, sino
también una parte constitutiva que permite
ordenar las relaciones sociales al interior de
cada comunidad.

Si las correspondencias que el pensamiento
indigena formula entre distintos planos de su
vida social no siempre responden a una vision
del mundo en el sentido literal del término, re-
velan en cambio la preocupacion de una cultu-
ra por establecer relaciones entre esferas gue
de otra forma serlan incompatibles. Estas rela-
ciones, a menudo inconscientes, encuentran




un ambito privilegiado para manifestarse en
aquellas nociones o categorias que se emplean
para expresar contrastes y similitudes entre la
estructura social v la organizacion ceremonial,
estableciendo entre unas y otras principios de
equivalencia. De esta forma, las categorias que
se desprenden de uno de estos dominios apa-
recen como réplicas en el otro, pero séloen la
medida en que estas réplicas se presentan
como una "matriz de inteligibiidad”, para
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emplear el térming que Lévi-5trauss ha consig-
nado cuando intenta ilustrar la forma en que
un sistema mitico, y las representaciones a las
que da lugar, "sirven para establecer relacio-
nes de homologia entre las condiciones natu-
rales y las condiciones sociales” (Léwi-Strauss,
1964: 139).

En un sentido similar, Evon Vogt ha pro-
puesto llamar “réplica” a ese principio argani-
zativo, comun a los pueblos indigenas de Me-
spamérica, que se manifiesta como la relacion

@

entre la conducta ritual y los conceptos expre-
sados en diversos dominios de la cultura. Los
vinculos mas comunes de esta relacién serian
los que se establecen entre un lugar mitico y
su realizacion en lugares terrenales, entre un
poblado y la montafia sagrada, entre un ser
humano y su alter ego animal, o bien entre la
configuracién del cosmos y la de un poblado o
una casa (Lopez Austin, 1996). De manera
sistematica, como advierte Vogt, ciertas con-
ductas rituales encuentran su replica en varios
niveles estructurales de la sociedad, de tal ma-
nera que las categorias formuladas en la
lengua vernacula sirven como medios de ex-
presion de algunos contrastes y oposiciones
fundamentales en la vida comunitaria. Dada
que estos contrastes y oposiciones se presen-
tan como un modelo para la conducta ritual,
los conceptos que los expresan "imprimen las
reglas de conducta adecuada para cada nivel
organizativo de la sociedad” (Vogt, 1966
129), promoviendo que las normas que rigen a
un dominio sean axiomaticas para los demas:

Entre los huaves, estas corresponden-
cias impiden gue las jerarquias, el parentesco,
la mitologia o el ritual puedan concebirse
como dominios independientes o como ambi-
tos exclusivos de estudio. El etnografo que
inicia el examen de |as categorias contenidas
en uno de estos niveles terminara por enfren-
tarse con la ewidencia de que es imposible
comprenderias sin recurrir a las categorias que
se desprenden de los demas, La dificultad de
aislar un dominio autonomo radica, precisa-
mente, en que el campo de las representa-
ciones se presenta entre los huaves como una
extensa red de correspondencias. La imagen
de la red no solo resulta adecuada para indicar
la dependencia que cada hilo mantiene con
otra hilo, sino también para ilustrar la forma
en que estas relaciones se bifurcan a lo largo
de un mapa social que si bien existe principal-
mente en las representaciones de los actores,
Se expresa a su vez en numerosas practicas
que los huaves siguen considerando como
partes sustanciales de su costumbre.
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No obstante, la red de las correspon-
dencias no siempre se ofrece como un dato
empirico a la observacion, y debe a menudo
buscarse en ese universo del discurso donde
las representaciones toman la forma de un
pensamiento articulado. En la medida en que
estas representaciones tienden a expresarse en
las categorias que se desprenden de la lengua
vernacula, a lo largo de la investigacion pusi-
mos una especial atencitn a los términos gue
los huaves emplean para designar los princi-
pios que rigen a la jerarquia comunitaria. Estos
términos no solo constituyen denominaciones
lingdisticas a las que los huaves recurren para
marcar diferencias que les son significativas. En
la mayoria de los casos, conforman categorias
conceptuales que abren nuevas vias de acceso
hacia datos y elementos en apariencia inco-
nexos, donde la concordancia de los signifi-
cados permite distinguir la trama de las
relaciones.

Un ejemple puede ilustrar mejor este
punto. Como hemos mencionado antes, los
huaves designan con el nombre de nichech a
ese elemento del sistema ceremonial gue
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nosotros denominariamos "ofrenda”. Se llama
por lo tanto nichech a la ofrenda que el
mayordomo deposita sobre el altar durante el
transcurso de una festividad, asi como a las
velas y a las flores que el alcalde municipal
deposita a la orilla del mar en el momento de
solicitar la lluvia. Hasta aqui nos encontramos
en los margenes de significacidn que la litera-
tura antropolégica atribuye a la nocién de
"ofrenda”, en el sentido de un don que se
confiere a la divinidad. Pero, como hemos
visto, la palabra aparece también asociada a la
ultima de las ceremonias mortuorias que cierra
el ciclo de los ritos funebres, llamada ajtep
nichech, asi como a las estrellas que aparecen
en el poniente durante el ocaso, conocidas
también como nichech. En estas situaciones, la
palabra adquiere connotaciones que ya no se
ajustan a la nocidn antropoldgica de ofrenda,
¥ que se encuentran a su vez relacionadas con
las representaciones sobre [a muerte y sobre el
firmamento.

Acceder a este campo de significados es
una tarea compleja que implica considerar tan-
to las exégesis de los huaves como las cate-
gorias linglisticas que se ponen en juego para
representar las ofrendas, la muerte o las
estrellas. La lengua vernacula ofrece en este
caso una via de acceso a un conjunto de dife-
rencias significativas que dificilmente podrian
ser identificadas en un lenguaje ajeno al de la
cultura que se pretende examinar. Empero la
traduccion de la lengua vernacula no es sufi-
ciente, porque es solo en el universo del discur-
so donde estas construcciones culturales
adguieren una dimensidn simbdlica, Ya se tra-
te de las ofrendas como figuras del cielo o de
la muerte, esos simbolos no se inscriben en el
lenguaje como fisonomias perceptibles, sino
como significados culturalmente construidos.
La tarea etnografica no consiste por lo tanto
en afirmar que la palabra nichech significa
ofrenda, sino en reconstruir el conjunto de
asociaciones que la expresion evoca cuando es
empleada en una mayordomia o en un rito
fanebre. El etndgrafo sabe que la expresion
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tiene una funcién simbdlica porgue quiere
decir otra cosa de lo que realmente dice, y es
este doble sentido el que se convierte en el
objeto de la interpretacién etnografica. Inter-
pretar las representaciones de una cultura no
equivale por lo tanto a descifrar el significado
de un significante que puede observarse en el
diccionario, sino a comprender el sentido la-
tente que se oculta dentro del sentido
manifiesto.

Las reservas que diferentes antropdélo-
gos contemporaneos mantienen hacia los da-
tos etnograficos provienen de una tendencia a
reducir el universo particular de los significa-
dos a férmulas generales y ambivalentes. Los
huaves, por ejemplo, emplean distintos térmi-
nos para designar el acto de matar un animal
y varias frases y palabras para nombrar las
ceremonias que culminan la matanza. Al tra-
ducir todos estos actos con el término de “sa-
crificio”, el etnografo se exime con demasiada
facilidad del significado que los actores
atribuyen a sus propios actos, al tiempo que
engloba en un término distintos fendmenaos
que sdlo tienen un parecido familiar
Abusando de un vocabulario técnico que sélo
existe en el diccionario de nuestra propia
disciplina, los etnélogos llamamos "sacrificio”
a algo que se parece a otros actos descritos
por la literatura etnografica (Sperber, 1981). Es

posible que mediante este proce-
dimiento la antropologla acceda a
explicaciones generales, pero tam-
bién lo es que pierda una valiosa
comprensidn de los fendmenos
culturales que trata de volver
inteligibles.

Las nuevas aproximaciones
parecen en efecto minar Jas anti-
guas certezas que albergaban los
proyecios funcionalistas de la an-
tropologia, cuyo método se ha en-
frentado con la dificultad de que
es imposible describir un fendme-
no cuttural sin tomar 2n considera-
cion las ideas de los participantes
El problema inicia, como advierte Sperber,
cuando se considera que las ideas no pueden
ser ni descritas ni observadas, sino tan stlo
comprendidas e interpretadas (Sperber, 1981).
De ahi gue |a simple observacion se torne una
herramienta insuficiente para comprender las
ideas y representaciones que dan sentido a un
fendmeno cultural. ; Cudles son, en este caso,
los métodos que permiten identificar una
representacidn que no existe en el repertorio

Fredernick Starr, ca. 1885
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de nuestra propia cultura? David Schneider
sugiere que las palabras son la principal via de
acceso para identificar las "construcciones cul-
urales” {sabemos, por ejemplo, que la nocion
de espiriu es una construccion cultural porque
tiene un nombre y ese nombre conlleva un
significado). Pero las palabras, advierte, tienen
una caracteristica fundamental que es nece-
sario considerar: nunca encierran un significa-
do singular, excepto en un nimero limitado de
circunstancias. De ahi que la labor de la etne-
grafia consista en determinar qué significados
sobrevienen en determinadas circunstancias y
en qué forma “los diferentes significados de la
palabra se conectan entre si” (Schneider,
1968:4).

En estas circunstancias, conviene pre-
guntarse cual es el significado de un término.
Desde un punto de vista semidtico, como
sugiere Schneider, no puede ser mas que una
*unidad cultural®. En toda cultura, en efecto,
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una unidad cultural es tan sélo algo que esta
culturaimente definido y distinguido como en-
tidad. Puede ser una persona, un lugar, un
sentimiento, un estado de cosas, una fantasia,
una esperanza o una idea, La nocidn de aombas
que nos ha servido de gula a lo largo de |a
investigacion es una unidad cultural que sdlo
adquiere sentido en el seno de la sociedad que
la ha hecho posible. De ahl que sus signi-
ficados sélo puedan comprenderse en los des-
plazamientos semanticos que la palabra evoca
en determinadas circunstancias, asi como en la
forma en que estos significados se relacionan
entre si. Al evocar ambitos tan lejanos como la
jerarguia civil y los fendmenos meteorologicos
que pueblan la mitologia huave, el término
sinve como un elemento de articulacion entre
el orden simbdlico y el orden social, pero sélo
en [a medida en gue sus connotaciones
jerérquicas estan directamente conectadas con
sus significados mitolégicos.
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hay significacion posible sin la existencia de
una gramatica, otras opiniones lamentan que
el analisis etnolégico privilegie la sintaxis en
detrimento de la semantica. En su opinién, el
problema no solo estriba en saber que el sur y
el norte pueden ser oposiciones pertinentes
para expresar ko femenino y lo masculino, sino
en advertir que las nociones de feminidad y
masculinidad pueden tener significados dife-
rentes en contextos culturales divergentes. El
sentido que una cultura atribuye a sus palabras
¥ @ sus actos no se cbtiene en este caso me-
diante un sistema de oposiciones que omiten
el punto de vista del nativo, sino mediante lo
que Clifford Geertz ha llamado una “descrip-
cion densa™ para referirse a esa descripcion
etnografica en la cual, gracias a una cuidadosa
atencion al detalle y al contexto, se produce
una integracion entre la descripcidn y la inter-
pretacidn (Geertz, 1987). El ejercicio interpre-
tativo se presenta en este caso como algo
que media entre lo percibido y un bagaje de
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la memoria, donde el sujeto que interpreta
es tan importante como el objeto de la
interpretacion”

A lo largo de la investigacion etnogra-
fica, he intentado interpretar las categorias
huaves en los diferentes contextos que afectan
su significacion, proponiendo que sus sentidos
se encuentran vinculados en ambitos tan dis-
tintos como el parentesco y el ritual, la econo-
mia y la cosmogonia, la mitologla y la jerarquia
social. Cuando Instituciones generales se
examinan a través de este método, suelen re-
velar una complejidad y una variacién que no
siempre ha estado presente en el horizonte de
la antropologia mexicana, la cual ha estado
con frecuencia dispuesta a aplicar formulas
uniformes a realidades que la etnografia des-
cubre cada vez mas diversas y complejas. La
vision homogenea que la antropologla mexica-
na ha proyectado sobre las culturas indigenas
durante tantas décadas, no sélo ha terminado
por confundirlas con sociedades tradicionales



¥y campesinas, sing también ha terminado por
definir las coordenadas de un debate que es
necesaric ubicar en otra parte. Este desplaza-
miento me parece particularmente relevante
en lo que se insiste en llamar el “sistema de
cargos”, cuando en realidad es Importante
pensar a los cargos en el seno de un sistema
mas amplio. En un momento en que la idea de
una autoridad tradicional vuelve a formar
parte del horizonte politico de los pueblos indi-
genas, resulia de hecho conveniente tratar de
interpretar a las jerarquias civiles y religiosas
por sus caracteres globales, en vez de frag-
mentarlas en piezas y trozos,

No guisiera cerrar esta disertacion sin
hacer un breve comentario sobre el conoci-
miento que la etnografia ha generado en
torno a los grupos indigenas del pais. En fe-
chas recientes, Alicia Barbas y Miguel Bartolo-
meé han sefalado que las configuraciones
étnicas en México “son realidades tan vastas
como mal conocidas” {(1999; 14). La observa-
cidn se formula a casi un siglo de distancia de
las primeras investigaciones antropolégicas en
nuestro pais, cuando Manuel Gamioc se
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esforzaba en elaborar cuadros etnogréficos
para presentar una visidn panoramica de la
poblacién indigena de México y ofrecer el ma-
yor nimero de datos. Las visiones panoramicas
fueron en efecto uno de los métodos pri-
vilegiados de la antropolegla indigenista, que
encontrd en la etnografia extensiva un medio
rapido y seguro para proporcionar un cono-
cmiento sobre la poblacion del pais. Esta
“antropologia de la urgencia”, como la llama
Raymundo Mier (1996:275), no solo ha hecho
de la etnografia un instrumento de la inter-
vencion bajo las distintas modalidades de la
antropologla aplicada, sino también ha termi-
nado por suprimir la vocacion interpretativa
que Boas atribuia a la disciplina. Al optar por
una antropologia explicativa, que es a un
tiempo instrumento del analisis y mecanismo
de la intervencidn, la etnografia en México ha
abandonado con demasiada facilidad la posi-
bilidad de comprender fendmenos culturales
que hubieran hecho mas visible la complejidad
etnica del pals. Sabemos que explicar e in-
terpretar representaciones culturales son dos
tareas distintas que contribuyen a nuestro




conocimiento de la realidad in-
digena del pais. Ambas tareas
pueden tener relevancia, pero
de una forma completamente
divergente: una explicacion,
cuanto mas general sea, resul-
tara siempre mucho mas rele-
vante; lo gue hace relevante
una interpretacion etnografica
no es su generalidad, sino su
profundidad {Sperber, 1991:127),
A diferencia de la antropologia
gue se ha practicado en Meéxi-
co, la etnografia singulariza la
manera de conocer y al hacer-
lo revela lo que es distintivo de
los otomies, de los zapotecos
o de los huaves. Lo que algu-
nos llaman profundidad vy
otros densidad etnogréfica no depende de he-
cho de un ejercicio explicativo y general, sino
de una descripcian que hace posible captar las
particularidades ahi donde otras disciplinas
identifican planos uniformes y semejantes.
Esta perspectiva obliga a replantear el
viejo y contencioso dilema entre estudios de
comunidad y estudios regionales. Si la profun-
didad de una interpretacidn etnografica no
depende de su amplitud y de su generalidad,
la extension geografica del analisis deja de ser
un factor relevante para el tipo de conoci-
miento que la etnografia genera. Uno aprende
mas de la cultura zapoteca leyendo Yalalag, de
Julio de la Fuente, que recarriendo todos los
pueblos de la sierra. La extension rio es en este
caso una garantia de la comprension, sino un
marco-gue el analista elige para hacer explici-
tas sus interpretaciones. De hecho, a cien afos
de distancia, uno tiene la impresién que las
interpretaciones mas profundas de las culturas
indigenas del pais provienen de un conjunto
de etnografias intensas, casi siempre locales,
gue no se vieron en la necesidad de ampliar
sus horizontes geograficos para volver com-
prensible |2 realidad que trataban de describir.
Su caracter paradigmatico no estriba en la
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extension geografica que unos y otros eligen
como unidad de analisis, sino en el hecho de
habernos revelado una dimension cultural que
hasta entonces permanecia oculta.

La etnografia mexicana se ha construi-
do hasta hoy sobre estas piezas aisladas a las
tuales regresamos una y otra vez para cotejar
un dato, verificar una idea o aprender una
forma de interpretacion. Todas ellas nos de-
muestran que con las culturas indigenas pasa
lo mismo que con el tiempo: nadie sabe lo
gue son, pero cada vez las descnbimos con

-




mayor precision. Si bien es cierto que estas
etnografias han dade a la fecha grandes
frutos, también lo es gue las numerosas zonas
de sombra que la antropologia mexicana ha
dejado a lo largo de un siglo sélo pueden ser
ilurninadas a partir de una lectura rencvada
gue se aleje de los caminos tradicionalmente
recorridos. La tarea por realizar descansa, al
parecer, sobre una contradiccidn fundamental
es dificil en la actualidad describir con senedad
los mecanismos que gabiernan a las culturas
indigenas de México v, no cbstante, es
ndispensable hacerlo. Se esta, por lo tanto,
ante un circulo vicioso: sole etnografias
previas, numerosas v profundas, permitiran un
dia construir la nueva etnografia de los
pueblos indigenas, pero estas etnografias no
podran calar hondo mientras no exista una
nueva forma de aproximacion etnogréfica a la
diversidad cultural de nuestro pals,
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