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Lengua y cosmovisión. eLementos de resistencia 
y comunaLidad en tres comunidades mayas: 

macehuaLes de Quintana roo 
Iris Meza Bernal

Este artículo expone, desde la perspectiva de la antropología histó-
rica y en combinación con la ecología política, manifestaciones de 
resistencia indígena entre los mayas macehuales de Quintana Roo 
ante procesos de dominación y proyectos de desarrollo. Conside-
rando que las características actuales de los elementos del modo de 
vida comunal en los pueblos mayas macehuales son la expresión 
concreta más acabada de la resistencia en la llamada “Zona Maya” 
de Quintana Roo, se indagó en tres de sus comunidades cómo ese 
modo de vida comunal se ha manifestado y se presenta en los terri-
torios mayas macehuales, con el interés de entender las propuestas 
de desarrollo y/o alternativas al desarrollo de los pueblos de quie-
nes trata este escrito. Se describen etnográficamente dos elementos 
centrales del modo de vida comunal maya macehual observables en 
su vida cotidiana, ritual y productiva, destacándolos como parte de 
un modelo específico de la naturaleza y de la construcción de los 
ecosistemas. A través de la descripción etnográfica de la lengua y 
la cosmovisión mayas macehuales, este artículo da cuenta de que 
los pueblos indígenas son poseedores de modelos cognoscitivos, 
modos de entender y relacionarse con el mundo y formas de orga-
nización y producción social relacionados con su contexto histórico 
y territorial que, al preservar los valores culturales al tiempo que 
hacen un uso ritual de los ecosistemas, obligan a pensar el desa-
rrollo sostenible a través de un cuarto eje, además del ambiental, 
económico y  social: el étnico. Palabras clave: Mayas, resistencia indígena, 
cultura comunal, lengua, cosmovisión, territorialidad, desarrollo.
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Language and worldview. Elements of resistance and communality in three Maya Mace-
huales communities in Quintana Roo. This article presents, from a historical anthropology 
perspective along with political ecology, some manifestations of indigenous resistance 
within the Maya Macehuales of Quintana Roo when facing processes of domination and 
development projects. Taking into account that the current characteristics of the ele-
ments of the way of communal life of the Maya macehuales peoples are the most finished 
and concrete expression of the resistance in the so called “ “Maya Zone” in Quintana Roo, 
a research in three of its communities was carried out in order to find out how this way of 
communal life has been expressed and is presented in the Maya macehuales territories, 
and to  understand the development proposals and / or alternatives to the development 
of the indigenous peoples that are the interest of this text. From an ethnographic pers-
pective, two central elements of the way of the daily, ritual and productive communal 
Mayan life are described and revealed as part of a specific model of nature and the cons-
truction of the ecosystems. Through the ethnographic description of the language and 
the worldview of Maya macehuales, this article shows that the indigenous peoples are 
holders of cognitive models, ways of understanding and relating to the world and forms 
of organization and social production related to their historical and territorial context. By 
preserving the cultural values they do a ritual use of the ecosystems which leads us to 
consider the sustainable development through a fourth axis, on top of the environmen-
tal, economic and social: the ethnic. Key words: Maya, indigenous resistance, communal 
culture, language, worldview, territoriality, development.

Parece que la aventura peninsular estuviera sucediendo hoy: 
capitalismo canalla donde la opresión de raza de raíz colonial se 

entrevera 
con el trabajo forzado y la explotación asalariada, economías de 

enclave 
enganchadas a las trasnacionales, monocultivos interminables, 

dependencia alimentaria, oligarquías locales que al sentirse amena-
zadas

 impulsan autonomías reaccionarias; 
y por el lado soleado: revoluciones descolonizadoras 

protagonizadas por pueblos originarios que escriben el socialismo 
desde la periferia y desde la indianidad, procesos liberadores 

donde cultura, identidad, reforma agraria, soberanía alimentaria 
y regreso al maíz son asuntos centrales, y en las que se entrelazan

 la insurgencia social con la lucha electoral.
 (Armando Bartra, Zapatismo con vista al mar: el socialismo 

maya de Yucatán, 2010: 82)

Introducción

La historia de los mayas macehuales que habitan actualmente en 
Quintana Roo está inserta en una nueva configuración econó-

mica y sociocultural en la península de Yucatán, desde el siglo XVI. 
Desde hace más de quinientos años los pueblos mayas de la penín-
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sula formaron parte de una dinámica de dominación y explotación 
coloniales y neocoloniales, productos de lógicas culturales y polí-
ticas irreconciliables (Bartolomé, 2001). Indagando en las fuentes 
historiográficas acerca de los mayas macehuales para obtener una 
visión histórica de algunas de sus permanencias estructurales o su-
perestructurales, encontramos un rasgo compartido con otros gru-
pos ante condiciones de colonialismo: la resistencia.1 Ésta se ha expre-
sado de manera estruendosa y violenta en contextos de rebelión y, 
de manera menos perceptible, destacando elementos cotidianos del 
modo de vida comunal maya.2 

La perspectiva histórica, en combinación con el desafío de la 
perspectiva antropológica que consiste en intentar ver el mundo 
con los ojos de los otros –en este caso, de los macehuales–, resulta 
conveniente considerando la búsqueda de los discursos de los ma-
yas macehuales acerca de su historia, relacionada con su presente y 
futuro territorial. Esta aproximación fincada en el análisis de larga 
duración permite explicar rasgos interesantes de la identidad étnica 
de los mayas en su vertiente ecológica y socio política. Por eso, en 
este escrito presentamos una  descripción etnográfica de elementos 

1 Desde un enfoque histórico analítico de larga duración, así como desde la perspecti-
va de la antropología histórica, entenderemos por resistencia indígena a “las distintas 
acciones, actitudes, respuestas y propuestas en oposición, ajenas y/o alternativas a 
procesos históricos de dominación precoloniales, coloniales y neocoloniales que a 
lo largo de la historia de más de quinientos años de dominación mundial que impe-
rios y países, generalmente del hemisferio norte, han ejercido tradicionalmente sobre 
aquellos pueblos, naciones y tribus originarios e indígenas de países de África, Asia 
y América Latina” (Manzo, 2011: 41).

2 De acuerdo con la perspectiva antropológica denominada Comunalidad, elaborada 
inicialmente por antropólogos indios, el modo de vida comunal se define por la 
práctica del carácter colectivista de vivir en comunalidad: “La comunalidad indica la 
voluntad individual de ser colectividad y se distingue por la reiteración cíclica, coti-
diana y obligatoria de esta voluntad por medio de la participación en las actividades 
de poder, trabajo, fiesta y relación con el territorio. Esta organización para la expre-
sión de tal voluntad colectivista, está firmemente cimentada en un denso tejido social 
comunitario y regional, constituido por las múltiples (y costosas) relaciones festivas y 
alianzas de parentesco consanguíneo y ritual, así como por el intercambio recíproco 
de bienes” (Maldonado, 2003: 9). Juan José Rendón (2003a) coincide con Maldonado 
y define el modo de vida comunal como un sistema cultural en el que se vive bajo la 
igualdad de derechos y obligaciones de todos los miembros de una comunidad para 
participar en la decisión del destino de ésta, así como para disfrutar de sus bienes y 
productos. La comunalidad es también una forma de relación entre los individuos y 
de éstos con la naturaleza en su conjunto, con los medios y procesos de producción, 
con la producción misma e incluso con la manera de disfrutarlos. 
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centrales del modo de vida comunal maya macehual, producto de 
un ejercicio de antropología histórica.3

Para el estudio de las particularidades de la resistencia indígena 
en la zona maya macehual, propongo como concepto orientador el 
de comunalidad. De acuerdo con Rendón (2003a), la mayor o menor 
resistencia indígena se expresa por la fortaleza o desplazamiento de 
los principales elementos de la comunalidad. En este sentido, las ca-
racterísticas actuales de los elementos del modo de vida comunal en 
los pueblos mayas macehuales son la expresión concreta más aca-
bada de la situación de la resistencia en la llamada “Zona Maya” de 
Quintana Roo. Cómo el modo de vida comunal se ha manifestado y 
se presenta en los territorios mayas macehuales es nuestro punto de 
partida para entender las propuestas de desarrollo y/o alternativas al 
desarrollo de los pueblos de quienes trata este escrito.4

La comunalidad es vivida cotidianamente por los mayas mace-
huales, aunque no es percibida en su extensión y riqueza por todos 
ellos. Entre los teóricos de la comunalidad, Floriberto Díaz (1989, 
2001)  y Jaime Martínez (1985, 1995) destacan la voluntad y capaci-
dad de donación de trabajo a la comunidad como el valor principal 
de la comunalidad. Así, Martínez propuso el trabajo comunal como 
elemento central, considerando que la comunalidad descansa en el 
trabajo concreto: “…el trabajo para la decisión (la asamblea), el tra-
bajo para la coordinación (el cargo), el trabajo para la construcción 
(el tequio) y el trabajo para el goce (la fiesta)” (Martínez, 1995: 34).

Díaz (2001) agregó como elemento central de la comunalidad el 
territorio, considerando que los seres humanos establecen relación 
con la Tierra de dos formas: a través del trabajo y a través de ritos y 
3 De acuerdo con Saurabh Dube, “En este esfuerzo, la antropología y la historia están 

inseparablemente unidas entre sí, los materiales…  y las fuentes… (historiográficos) 
son leídos a través de filtros etnográficos y el trabajo de campo aparece como un 
diálogo con la imaginación histórica” (Dube, 2001: 26).

4 Este ensayo deriva de mi investigación de tesis del Doctorado en Ciencias en Ecolo-
gía y Desarrollo Sustentable de El Colegio de la Frontera Sur, intitulada “Discursos 
y prácticas de uso de recursos, conservación y desarrollo sostenible en la Zona Maya 
de Quintana Roo. Hacia la búsqueda de alternativas al desarrollo en el área de in-
fluencia del Complejo Sian Ka’an”. Durante el proceso de  investigación considera-
mos que la tarea de conceptualizar alternativas debe incluir un contacto significativo 
con aquellos cuyas alternativas deben ser investigadas, y desde el método etnográfico 
se puede aportar al respecto.
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ceremonias comunitarias hacia la Tierra, concebida como Madre. En 
este doble sentido se basa la reivindicación territorial de los pueblos 
indígenas, de acuerdo con el autor, diferenciándose de este modo de 
las demandas agraristas.5

En las comunidades mayas macehuales de Señor, Chancah Ve-
racruz y Chumpón los elementos fundamentales o centrales de la 
organización comunal en que se desenvuelven sus actividades co-
tidianas, productivas y rituales son: la lengua maya, la cosmovisión 
maya y el territorio comunal maya. Esta priorización de entre todos 
los elementos del modo de vida comunal la realizaron interlocutores 
nuestros participantes en el Taller de Diálogo Cultural (TDC)6 reali-
zado en febrero del 2010, e informantes clave de las tres comunida-
des mencionadas. Esta definición de los elementos centrales de su 
modo de vida coincide también con la propuesta de Andrés Medina 
(1996), quien sitúa a los elementos fundamentales de la comunalidad 
(a la que concibe como ideología que destaca los valores colectivos 
sobre los individuales) más la lengua y la cosmovisión, como eje del 
proyecto civilizatorio de los pueblos indios (Maldonado, 2003: 12).

Empleando el método etnográfico, desde la perspectiva de la 
ecología política y de acuerdo con la propuesta de la antropología 
comunalista, los datos etnográficos obtenidos fueron el resultado 
de la práctica de la observación participante –técnica privilegiada 
del método etnográfico– y del estudio diagnóstico del estado y re-
lación que guardan los elementos del modo de vida comunal maya 
en Chancah Veracruz, Señor y Chumpón. El método etnográfico 
cubrió la mayoría de los aspectos de la cultura comunal de cada co-
munidad. La guía de observación de campo estuvo regida por dos 
ejes temáticos: uso de recursos y proyectos alternativos al desarrollo 

5 Retomando esas propuestas, Juan José Rendón (2003a y b) agrupó un conjunto de 
cinco elementos fundamentales que manifiestan más concretamente la vida comu-
nal: el territorio comunal, el trabajo comunal, el poder político comunal, la fiesta 
comunal y la asamblea comunal. 

6 El Taller de Diálogo Cultural (TDC) es una metodología participativa de reflexión, 
diálogo, acuerdo y planeación comunitaria, elaborada para reconocer los elementos 
del modo de vida comunal y diagnosticar su estado de conservación, cambio o pér-
dida, para acordar su fortalecimiento o recuperación. Fue diseñada por un grupo de 
comunalistas coordinados por Juan José Rendón (2003b), quien aclara que el TDC 
debe adaptarse a las necesidades y condiciones históricas de cada lugar.  
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o del buen vivir. La tarea era interpretar el discurso social en tor-
no a esos elementos para fijarlo en una descripción densa (Geertz, 
1987).

Con base en los elementos que los mayas de nuestras comuni-
dades de estudio reconocieron como centrales de su organización 
comunal, este ensayo constituye, a través de su descripción etno-
gráfica, una aproximación a dos de las expresiones concretas de la 
resistencia maya macehual actual: el papel de la lengua y la cosmovi-
sión. La descripción de estos elementos ayuda a visibilizar el modelo 
culturalmente específico de la naturaleza y de la construcción de los 
ecosistemas de tres poblaciones de la zona maya macehual.

Contexto regional

Gilberto Giménez (2001) propone algunas reflexiones acerca de la 
cultura e identidad regional que retomamos para pensar en la Zona 
Maya Macehual como una microrregión de Quintana Roo. De acuer-
do con sus consideraciones, 

…la identidad regional se deriva del sentido de pertenencia so-
ciorregional y se da cuando por lo menos una parte significativa 
de los habitantes de una región ha logrado incorporar a su propio 
sistema cultural los símbolos, valores y aspiraciones más profundas 
de su región. Puede definirse, con Michel Bassand (1981: 5), como 
la imagen distintiva y específica (dotada de normas, modelos, re-
presentaciones, valores, entre otros) que los actores sociales de una 
región se forjan de sí mismos en el proceso de sus relaciones con 
otras regiones y colectividades (Giménez, 2001: 12). 

Esta imagen suele tener como base un ambiente natural valori-
zado, un patrimonio pasado, pero también presente, la historia, ac-
tividades económicas específicas o, como generalmente ocurre, una 
combinación de todos estos elementos. En la microrregión conocida 
como Zona Maya conviven, y a veces se enfrentan, una gran varie-
dad de grupos con sus identidades culturales y étnicas propias, que 
van desde las comunidades campesinas y los barrios de las ciudades, 
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hasta las culturas regionales de procedencias nacionales y mundiales 
variadas. Esta pluralidad no significa escisión, pues existen también 
mecanismos que crean identidades culturales comunes entre estos 
diferentes grupos, como la religión, la cultura nacional promovida 
desde el Estado, el comercio, lo laboral (el turismo) y, cada vez más, 
los medios de comunicación. Nuestra mirada etnográfica no perdió 
de vista esta complejidad, y se enfocó en las características de los 
elementos del modo de vida comunal de los mayas macehuales de 
Señor, Chancah Veracruz y Chumpón en sus diferentes interaccio-
nes y contextos.

Los mayas macehuales, como se autonombran, son el grupo ét-
nico constituido por los descendientes de los rebeldes del proce-
so que en la historiografía de la región se llama Guerra de Castas 
(1847-1901). Actualmente, habitan en parte del municipio de Co-
zumel, José María Morelos y, mayoritariamente, en el municipio de 
Felipe Carrillo Puerto, en Quintana Roo.7 De acuerdo con sus an-
tecedentes históricos, tras su separación del grupo etnolingüístico 
maya peninsular a mediados del siglo XIX, los mayas macehuales 
han llevado a cabo una lucha centenaria por sus derechos territoria-
les y de autodeterminación.8 A su relación conflictiva, primero con 
los colonizadores extranjeros, después con el Estado, se suma la 
usurpación ejercida por el proyecto turístico Riviera Maya, que se ha 
expandido paulatinamente de norte a sur alcanzando ya los límites 
de los territorios mayas macehuales; y los proyectos y programas de 
conservación y ecoturísticos de la llamada “Zona Maya”, y el Com-
plejo Sian Ka’an.

De acuerdo con Estrada (2005), los habitantes de las selvas del 
centro de Quintana Roo identifican espacios diferenciados en sus 
territorios, cada uno constituido por elementos del paisaje biótico y 

7 En 2010, el INEGI registró 177 979 hablantes del maya en Quintana Roo, que repre-
sentan el 16.7% de hablantes de una lengua indígena del país.

8 Miguel Bartolomé (2001) considera que el proceso vivido por los mayas rebeldes 
merece ser considerado como una lucha autonómica, considerando que se trata de un 
proceso que aún no ha concluido tras un siglo y medio del inicio de la insurrección 
de los mayas de Yucatán, y cuando las propuestas autonómicas constituyen una de las 
más definidas demandas en México y América Latina e, incluso, en algunos casos se 
pasó ya de la demanda al ejercicio de estos derechos.
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del paisaje modificado por actividades antropogénicas.9 A la manera 
descrita por Descola (2001) y Descola y Pálsson (2001), el territo-
rio donde habitan los mayas macehuales resulta de una compleja 
interacción entre el entorno físico y los procesos de apropiación y 
sociabilización de la naturaleza.

En poblaciones con modo de vida comunal, la reciprocidad y 
participación en un territorio concreto son la base de la vida co-
munitaria. Entre los mayas macehuales la vida se desarrolla en un 
territorio concreto, entendible, propio y apropiado simbólicamente, 
un territorio natural sacralizado, naturaleza (la especie humana in-
cluida en ella) y fuerzas sobrenaturales que interactúan en él (Ren-
dón, 2003).

En la Zona Maya de Quintana Roo el ecosistema más utilizado 
es la selva mediana subperennifolia, para conversión a agricultura de 
temporal y extraer madera y fauna cinegética (Vester y Calmé 2003). 
La intensidad de uso de un ecosistema suele ser más fuerte en áreas 
donde la población es más densa, sin embargo, ha habido expe-
riencias de uso diferentes en cada una de las tres comunidades del 
estudio. No obstante, como han afirmado diferentes estudiosos de 
la región, entre los mayas el maíz (ixim) y los demás productos de la 
milpa han sido el principal medio de su alimentación y de su trabajo, 
y existen otras actividades productivas como el solar, la ganadería, 
la pesca, la horticultura, el manejo de abejas, la caza, las artesanías, 
el manejo forestal, el turismo y ecoturismo (Bello, 2001; Jiménez-
Osornio et al., 2003; Ku Vera et al., 2003; Estrada, 2005).

Con este marco regional, aproximémonos a los elementos cen-
trales o fundamentales (Rendón, 2003a) del modo de vida comunal 
en Señor, Chancah Veracruz y Chumpón, a través de la descripción 
etnográfica de: la lengua maya macehual y la cosmovisión maya macehual. 

9 El término paisaje lo entendemos aquí como una construcción “resultado de una 
práctica ejercida sobre el mundo físico, que va desde el simple retoque hasta la con-
figuración integral… El paisaje puede ser imaginario… real (la imagen sensorial, 
afectiva, simbólica y material de los territorios)  o también artístico… La función 
primordial del paisaje es servir como símbolo metonímico del territorio no visible en 
su totalidad… (Giménez, 2001: 9).
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La lengua maya macehual (“la maya”)

Es el sistema de comunicación que se usa en los espacios donde 
ocurre la vida cotidiana y las actividades productivas, rituales y fes-
tivas. Las asambleas ejidales y generales se desarrollan en “la maya”, 
como los hablantes nombran a su lengua.10 La maya se habla entre 
ancianos, adultos y niños; se utiliza para educar a los hijos, hablar 
con las autoridades, los médicos tradicionales, con los parientes y los 
vecinos; es el idioma empleado por los humanos para comunicarse 
con los seres y dueños de la naturaleza (yuumil Kaax), de la casa (yuu-
milnaj) y las deidades. Se emplea para nombrar todos los objetos y 
aspectos de la cotidianidad y designar al conjunto de elementos que 
forman lo que ellos reconocen como Tulaca, todo lo que existe, o la 
naturaleza: las plantas o kaax, los árboles maderables cheo’ob y fruta-
les o cheo’ob ku tsaik ichilo’ob, los arbustos o jubche y maleza o sakad o 
kabatako’ob, las flores y las plantas medicinales o kaaxilsak y raíces 
o mooxt; los cultivos, hortalizas; los animales del monte o balché ob 
kaax, los silvestres domesticados, de patio o in wala’k  balcheo’ob , de 
laguna (kanap) o alaak o yik’ab ja, los insectos o k’oxlo’ob; las piedras 
o saskab tunich y los cenotes o dzonot y otros cuerpos de agua o ha; el 
aire o ik y la tierra o lu’um. También en la maya se nombran las par-
tes del cuerpo humano, las enfermedades de las personas, animales 
y plantas, y sus remedios. Es referente de los conocimientos, valores, 
mitos, creencias, la historia; las técnicas de trabajo; los términos de 
parentesco; los cargos. Utilizando la maya se habla de los problemas, 
necesidades y los proyectos familiares y comunitarios. 

“La maya” es, en Señor, uno de los más importantes medios y 
elementos de identidad, reconocidos por sus habitantes. Expresado 
por ellos:

Es muy importante continuar hablando la maya, es como nos 
comunicamos entre nosotros, con nuestros hijos, con nuestros pa-
dres. Así se comunicaban los de antes. Es nuestra herencia. Sería 
bueno escribirlo, porque muy pocos lo saben escribir… Es como 

10 En este trabajo se emplea el término “la maya” indistintamente a la lengua maya y el 
idioma maya.
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conocemos nuestra casa, nuestra familia, nuestra comunidad y lo 
que hay en todos los lugares donde andamos. Por ejemplo, hay co-
sas que no tienen otro nombre, solo en la maya; en el monte –que 
se dice caax’ob– hay muchas plantas que sólo se llaman así, en la 
maya, que si una persona que no lo habla quiere conocer no va a 
poder porque no sabe la maya, entonces solo nosotros sabemos. Y 
así con otras cosas como nuestros rezos y muchas cosas que solo se 
pueden enseñar en la maya (Sesión de TDC en Señor, 11 de febrero 
de 2010).

Un momento ritual en Señor en el que el papel de la lengua maya 
es imprescindible ocurre en mayo y junio, justo antes de empezar a 
sembrar. A través de rezos en la maya se hace una ofrenda y petición 
a Chac (deidad  milenaria maya del agua) por el beneficio de la lluvia 
para sus cultivos; es a lo que se le llama también “primicia” y que 
incluye la ofrenda de 7, 9 ó 13 jícaras (lec) de atole de maíz que se co-
locan sobre la tierra donde se cultivará. Independientemente de los 
rezos al dios cristiano, que contienen palabras en maya y castellano, 
a Chac se atribuye la capacidad para controlar la lluvia que requieren 
los cultivos y se le reza en maya, pidiéndole el favor de la lluvia en la 
justa medida de lo que sus milpas la necesitan. Nuestros informan-
tes advierten que no todos los campesinos realizan los rezos en la 
actualidad. Los más jóvenes suelen realizar todas las labores técnicas 
de preparación de los cultivos, omitiendo las primicias y rezos, a 
menos que sus padres o abuelos se los exijan. 

Entre otras ceremonias, se realiza una en honor de los dueños o 
guardianes del monte. El lenguaje hablado es la vía de comunicación 
de los mayas con los guardianes, es decir, la maya más los rituales y 
parafernalia adecuada, que normalmente consiste en  velas encendi-
das, plantas curativas y pozol:

La gente hace ceremonia de lohil ka, ofrecimiento a los guardia-
nes del monte, cree que si no hace esto no falta alguien que agarra 
un mal viento, se enferma, está en el libro de los dioses… También 
ceremonias de Chac, para que caiga la lluvia para la cosecha (En-
trevista con escribano del centro ceremonial de Tixcacal Guardia y 
delegado municipal del Señor, 15 de febrero de 2010).
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Cuando la lluvia se retrasa y es evidente el riesgo de pérdida de 
la cosecha, el dueño de la milpa acude con el men (persona de cono-
cimiento, curandero y poseedor de las piedras adivinatorias) y éste 
amarra una pierna a la pata de la mesa donde hará un ritual en la 
maya como ofrenda del campesino a Chac y pedimento de la tan 
necesaria lluvia. El rezo a Chac incluye la petición de que las cu-
lebras salgan de la guardarraya de la milpa y que la lluvia mala no 
caiga sobre los cultivos. Los rezos al dios cristiano y a Chac también 
se dirigen a solicitarles alejen los peligros tanto de los campesinos 
como de los productos de la milpa. Es necesario, además, sembrar 
matas de yaaxhalachté en las cuatro esquinas de la casa para evitar el 
“mal viento” que puede dañar a personas y animales cuando andan 
en el monte y la milpa.

Aunque la gran mayoría de quienes habitan en Señor hablan la 
maya, incluyendo a los pocos inmigrantes provenientes de Chiapas 
(tzotziles) y Tabasco que se establecieron en la comunidad tras ha-
ber contraído matrimonio con alguien nacido ahí, algunos afirman 
que a los jóvenes les empieza a avergonzar hablar la maya fuera de 
sus casas y fuera de Señor. Esto lo relacionan con la salida de los jó-
venes para estudiar y trabajar en las ciudades de Felipe Carrillo Puer-
to (la cabecera municipal) o Tulúm, Playa del Carmen y Cancún, en 
la Riviera Maya, donde conviven con personas de distintos orígenes 
geográficos y étnicos y con quienes se comunican en castellano o en 
inglés, principalmente.

La preocupación por la pérdida de la lengua originaria aún no 
es alarmante, pero se señaló el hecho de que se han incorporado 
palabras del castellano (y del inglés) a la comunicación cotidiana. De 
modo que, así como hay elementos en el monte que sólo se pueden 
nombrar en la maya, a la comunidad han llegado objetos y concep-
tos cuyos nombres no tienen traducción a su lengua. Ejemplos muy 
recurrentes fueron: compadre-comadre, dios, la virgen, los nombres 
de las instituciones gubernamentales como “el INI”, “SEDESOL”, 
“la SAGARPA”, enano (como suelen llamar a los niños), cel o celu-
lar, doctor, cerveza y Coca-Cola.
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Hay un espacio que también tiene que ver con actividades rituales 
realizadas exclusivamente en la lengua maya: el Centro ceremonial de 
Tixcacal Guardia. Señor y Tixcacal son dos comunidades muy cerca-
nas, separadas por un camino pavimentado de cuatro kilómetros. A 
Tixcacal acuden muchas personas de Señor a visitar a sus parientes, 
a las fiestas y a las celebraciones de rituales católico-mayas. Las ac-
tividades realizadas en todos los rituales de la religión católica-maya 
son en lengua maya, a diferencia de las realizadas en los templos 
católicos “españoles”,11 como los que hay en  Felipe Carrillo Puerto, 
y en Señor y Tixcacal, donde los rezos son en castellano. 

Todos los días del año, las once compañías12 de los guardianes 
y dignatarios mayas velan a la Santa Cruz y los santos del Centro 
Ceremonial Tixcacal Guardia. Las compañías de la Cruz se forman 
por veladores de diferentes comunidades aledañas a Tixcacal que ro-
tan después de una semana de guardia. Hay un sacerdote maya, que 
vive en Tixcacal, y es quien oficia misas para difuntos, de bautismo, 
comunión, bodas. También dirige los rezos diurnos y nocturnos que 
los guardianes de la compañía en turno realizan cada dos horas to-
dos los días. Los rezos están escritos en maya y latín, y los rezadores, 
si saben leer, pueden consultarlos, pero la mayoría se los aprenden 
tras repetirlos cotidianamente. Cada ocho meses, el sacerdote maya 
presta un libro al escribano para que actualice la información de 
quienes están cuidando la tradición de su centro ceremonial. 

El Centro Ceremonial de Tixcacal es un espacio predominante-
mente masculino. Los dignatarios preparan sus alimentos, limpian 
el centro, organizan sus actividades rituales y las desempeñan, gene-
ralmente, sin ayuda de mujeres, aun cuando quienes se encuentran 
realizando la guardia semanal vivan en Tixcacal con sus familias. 
Junto a la capilla de la Iglesia de la Santa Cruz hay un corredor techa-
do, espacio donde los dignatarios guardan sus cosas, se reúnen para 
descansar en sus hamacas, preparar sus alimentos y compartirlos; 
11  Así llaman los dignatarios mayas a la iglesia católica no maya. 
12 Una Compañía está conformada por guardianes con cargos que definen sus fun-

ciones en las actividades rituales. Los cargos son, en orden jerárquico: General, Sa-
cerdote (jefe de los rezadores), comandantes de grupos, capitán, teniente, sargento, 
cabo, rezadores (dos o tres personas) y colaboradores sin cargo, que ayudan a hacer 
“mandados”.
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también ahí preparan el matán,13 donde escuchan las noticias por ra-
dio y hablan, en maya, de las cosas que interesan a sus comunidades, 
tanto de las religiosas, como de las que son de interés en los lugares 
donde se desenvuelven cotidianamente. Además de ese espacio hay 
casas construidas especialmente para ser ocupadas por las diferentes 
compañías en turno, espacios donde duermen, comen y conversan 
en maya, cada quien desde su hamaca.

En la iglesia siempre hay una vela encendida que está bajo cons-
tante vigilancia: es un cirio cuya cera, al irse quemando y derraman-
do, forma figuras e informa a los dignatarios acerca de aconteci-
mientos que tienen que ver con la comunidad y su entorno. Si esa 
vela se apaga, debe llamarse al men para que interprete qué hecho 
funesto se aproxima. Normalmente, la vela les anuncia un huracán o 
que la compañía no está haciendo bien su trabajo, o que alguien de la 
comunidad está haciendo algo perjudicial. Es decir, el trabajo de los 
dignatarios les permite darse cuenta y compartir lo que pasa entre 
los habitantes de las comunidades y la naturaleza, y hay una relación 
directa entre comportamiento y castigo. Por ejemplo, el men explica 
por qué Dios manda un huracán: 

... porque los campesinos no están haciendo rezos, porque los 
jóvenes ya no trabajan el campo y no quieren hablar la maya, porque 
las mujeres no ayudan a sus maridos… (Entrevista con dignatarios 
mayas en Tixcacla Guardia, noviembre de 2009).

En las comunidades mayas macehuales la celebración de los “Fi-
nados”, el 2 de noviembre, siempre incluye matán y rezos en maya. 
Las familias preparan en su casa altares a los difuntos de su familia y 
contratan a un rezador, quien canta y reza en honor de todos los pa-
rientes a quienes se dedica el altar. Esos rezos están dirigidos al dios 

13 De acuerdo con Erin Estrada (2005), “La actividad central de todas las celebraciones 
religiosas es el “Matán” o “Hacer matán”. Se trata de la preparación de ofrendas para 
solicitar o agradecer por algún favor a los santos de la iglesia y deidades mayas. Las 
ofrendas son platillos como: diferentes tipos de tamales, guisados de puerco, guisa-
dos de pollo, arroz con leche, diferentes tipos de atoles, chocolate con agua, entre 
otros” (2005: 162).
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cristiano pero se realizan en maya. Los adultos y niños mayores de la 
casa y sus invitados acompañan al rezador hincados frente al altar. 

En Señor, hasta hace unos veinte años, antes de que las bocinas 
eléctricas amplificadoras de sonido se instalaran en la comunidad, se 
tocaba la campana de la iglesia o se soplaba un caracol marino o un 
cuerno de toro para convocar al pueblo a que se juntara y, entonces, 
dar avisos de importancia para la comunidad. Los sacerdotes eran 
quienes tenían estos objetos y los hacían sonar, ellos o los rezadores. 
Ahora, un medio de comunicación al interior de la comunidad es 
la bocina y ésta es de propiedad privada y quien la puede comprar 
la ofrece como servicio bajo un costo accesible a la mayoría de la 
población. Así, se pide al vocero dar anuncios que puedan ser de 
interés comunitario:

Por las bocinas donde avisan, anuncian lo que se vende, un ve-
lorio, o personas que buscan a familiares si están perdidos, también 
cuando le hablan a alguien por teléfono, también para cuando la lle-
gada de un ciclón; también a veces cuando hay algún programa de 
gobierno; si alguien se pierde en el monte, para la venta de comida, 
o si se pierde algún documento en el pueblo y alguien lo encontró 
sepa a donde llevarlo a su dueño; para si hay un incendio, cuando 
se va hacer el informe por el delegado, cuando llegan los partidos, 
los grupos de personas que llegan en el templo evangélico, cuando 
hay juegos de deporte, para anunciar la fiesta… todo en maya nada 
más… (Sesión de TDC, 13 de febrero de 2010).

Varias veces durante el día es común escuchar a los encargados 
de las bocinas hacer anuncios en maya. Las personas suelen inte-
rrumpir sus conversaciones para atender a los avisos, o preguntan a 
los niños y jóvenes qué dijo “el de la bocina”, para confirmar lo que 
alcanzaron a escuchar de forma incompleta. Y cuando, por alguna 
razón, las bocinas no están en funcionamiento por una falla eléc-
trica o por ausencia del vocero, los avisos se dan de casa en casa: la 
comunicación es personal y, por supuesto, en maya. Es el caso de 
la convocatoria a reuniones de los ejidatarios, que debe realizar el 
titular del Consejo de Vigilancia en turno para avisar a los más de 
400 ejidatarios.
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Otro medio de comunicación intra e intercomunitaria en la len-
gua maya es la radio. Hay estaciones en las que la programación 
dedica espacios a los saludos, felicitaciones y avisos de personas que 
comunican sus mensajes a quienes se encuentran en la misma o en 
otra comunidad. Esos mensajes se pueden hacer llegar vía telefó-
nica o personalmente en las estaciones radiodifusoras, localizadas 
en Felipe Carrillo Puerto o en Tulúm. Así, durante las mañanas, las 
familias de Señor, Chancah Veracruz y Chumpón escuchan la radio 
para enterarse de los acontecimientos que son noticia de la región y 
del Estado, y también para estar al tanto de mensajes de sus parien-
tes y conocidos.

Chancah Veracruz comparte muchas características del uso de la 
lengua maya con Señor. Hubo un concepto en particular que llamó 
nuestra atención en la inauguración del Taller de Diálogo Cultural, 
confirmado en entrevistas en profundidad cuando preguntábamos 
cómo llamaban en Chancah al conjunto de seres y elementos de la 
naturaleza. En maya, una palabra define a ese conjunto: tulaca, que 
traducido literalmente al castellano, se refiere a “todo”. Tulaca in-
cluye a los seres humanos, lo que permite pensar que los territorios 
mayas son contextos antropogénicos en donde los modelos de con-
cepción y, por tanto, de aprovechamiento, efectuados por las comu-
nidades mayas macehuales tienden a producir un equilibrio con la 
naturaleza, pues la supervivencia de sus ecosistemas significa su pro-
pia supervivencia. No es coincidencia que Sian Ka’an, que incluye 
dos reservas de la biósfera y un área de protección de flora y fauna 
más importantes del país, se encuentre en territorios que han forma-
do parte de los lugares sagrados y cotidianos de estas poblaciones 
mayas y que tiene un alto grado de conservación de sus ecosistemas 
gracias al uso y cuidado que los mayas han hecho de “tulaca”.

En Chancah existe la idea del pasado o tsu yuuchul, el ahora o beori-
ta y lo que va a pasar o yaan uyuchul. Y se reconoce que anteriormente 
la lengua maya era el único código lingüístico para comunicarse. Se 
recuerda poca relación con personas que no la hablaran. pues los 
representantes de la comunidad eran quienes acudían a la cabecera 
municipal a tratar asuntos relacionados con los intereses comunita-
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rios, y ellos lo hacían en maya o en castellano y regresaban a comu-
nicar en la maya los resultados de sus gestiones. La introducción de 
palabras de otras lenguas como el inglés, alemán y francés inició a 
partir de que los hombres jóvenes y maduros empezaron a salir a 
trabajar a la Riviera Maya, en los años 80.

En Chancah hay pocas personas originarias de poblaciones don-
de no se habla maya; la mayoría de éstas han aprendido el idioma 
pues la comunicación cotidiana con los parientes de sus esposos o 
esposas lo amerita. La mayoría de las familias tienen parentesco con 
personas de X-Hazil y Anexos y Uh May, poblaciones vecinas con 
las que el contacto es muy frecuente y donde también se habla maya. 
La comunicación verbal en la maya es cotidiana e indispensable, 
pues en estas poblaciones hay aún muchos monolingües, sobre todo 
adultos mayores y niños. En X-Hazil se encuentra la mayoría de las 
autoridades ejidales y la casa ejidal; también se realiza allí una de las 
fiestas a la que los habitantes de Chancah acuden en familia, que es 
la celebración de San Miguel Arcángel en febrero. Tanto los asuntos 
relacionados con el ejido, como los rituales y festivos, involucran a 
personas de todas las edades, por lo que, las asambleas generales y 
ejidales, y las actividades relacionadas con la fiesta requieren de la 
maya para comunicarse porque hay que organizar la preparación 
de los espacios, los alimentos, y tomar acuerdos que se discuten en 
maya.

El conocimiento y enseñanza de lo que hay en su territorio se 
realiza en maya pues, como en Señor, hay especies y lugares que 
tienen nombre sólo en su idioma. Uno de los ancianos de la comu-
nidad, conocedor del monte y del territorio que rodea a Chancah 
Veracruz explicó:

Hay muchas diferencias en nombres de plantas, por ejemplo, 
xmacola, yo no lo puedo decir de otra forma, y así lo aprendí, sólo 
nosotros (que) conocemos bien las plantas del monte lo podemos 
conocer porque se llama xmacola. Ya también así una mata de lirio, 
me dicen maguey caba, en lugar de maguey chaparro, hay otros que 
dicen que tiene otro nombre. Pero nosotros los mayas debemos 
enseñar a nuestros hijos lo que hay en el monte en maya, para que 
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otros no nos lo quiten. En otros lugares les quitan su tierra, a noso-
tros no porque nosotros lo conocemos y nuestros hijos lo aprenden 
así, nuestros nietos, en maya, y somos de aquí… (Entrevista con 
Feliciano Cruz, 17 de febrero de 2010).

La relación entre lengua, conocimiento del territorio y resistencia 
se puede encontrar en los discursos y prácticas de los habitantes de 
Chancah. La importancia de continuar hablando la lengua, además 
de aprender y hablar otros idiomas es consciente. Y, como lo señaló 
Van Dijk (2000):

…los miembros de un grupo necesitan y utilizan el lenguaje, 
el texto, la conversación y la comunicación (incluidos aquí en el 
término genérico de “discurso”) para aprender, adquirir, modifi-
car, confirmar, articular, y también para transmitir persuasivamente 
las ideologías a otros miembros del grupo, inculcarlas en novicios, 
defenderlas contra (u ocultarlas de) miembros ajenos al grupo o 
propagarlas entre quienes son (hasta ahora) los infieles (Van Dijk, 
2000b: 29).

Las ideologías se pueden definir, según Van Dijk, como: “la base 
de las representaciones sociales compartidas por los miembros de 
un grupo” (Ídem: 21).  Las ideologías son los principios que dan 
forma a la base de las creencias sociales acerca de lo que sucede y 
permiten a las personas actuar en consecuencia. Pueden influir en la 
comprensión del mundo en general. Y la lengua es el vehículo prin-
cipal de transmisión de las ideologías. El autor explica: 

Una ideología es algo así como un marco compartido de creen-
cias sociales que organizan y coordinan las interpretaciones y prác-
ticas sociales de grupos y sus miembros y, en particular, el poder y 
otras relaciones entre grupos(...) Las ideologías son representacio-
nes de lo que somos, de lo que sostenemos, de cuáles son nuestros 
valores y cuáles son nuestras relaciones con otros grupos, particu-
larmente con nuestros enemigos u oponentes(...) Una ideología es 
un esquema que sirve a sus propios intereses para la representación 
de Nosotros y Ellos como grupos sociales (Ídem: 95). 
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El discurso cumple un papel determinante en la concreción y 
reproducción del sistema social maya macehual. La ideología con-
trola el contenido del conocimiento y de las actitudes y establece la 
coherencia entre las actitudes y las metas del grupo: “Las ideologías 
controlan las estrategias fundamentales para la defensa, legitimación 
y promulgación de las actitudes sociales en el habla, el texto y las 
acciones” (Van Dijk, 1996: 184).  Hablar en la maya adquiere un sen-
tido étnico y político cuando se reconoce que el territorio de quie-
nes habitan en las comunidades maya macehuales como Chancah y 
Señor es de quienes lo conocen y lo enseñan a sus descendientes en 
maya.

En Chancah Veracruz hay también un Centro Ceremonial del 
culto católico-maya, donde la organización de guardias y rezos fun-
ciona como en Señor. En este centro ceremonial, se venera a “La 
Santísima Cruz Tres Personas”. El sacerdote es casi monolingüe, 
aunque además de la maya entiende y habla un poco de castellano. 
El papel del sacerdote como líder espiritual y ritual es fundamental 
para la continuidad de la religiosidad en la comunidad y su zona de 
influencia. La lengua maya, básica para comprender y adscribirse 
al culto católico-maya. Pero hay otrosrituales que implican la par-
ticipación de rezadores en maya en los diferentes ciclos de vida de 
las personas y los objetos que se utilizan para la vida cotidiana y el 
trabajo. Por ejemplo, cuando se construye una casa que habrá de ser 
habitada por primera vez, se hace un rezo en maya y se prende una 
vela y ofrece comida a los parientes y amigos que ayudaron a cons-
truir o que acompañan a rezar. 

Los bebés de tres o cuatro meses pasan por un ritual nombrado 
en maya hetzmek, ritual llevado a cabo en el espacio doméstico don-
de habita el bebé.14 Los padres de la criatura buscan a una madrina, 

14 Erin Estrada (2005), describió el hetzmek en Chancah Veracruz, observado en 1996, 
y explica que la edad que deben tener las niñas y niños al realizarse su hetzmek, 
es decir, tres meses y cuatro respectivamente, corresponde con las tres piedras del 
fogón que utilizarán las niñas en el desempeño de su rol principal como encargadas 
de la preparación de los alimentos cocinados, mientras que en los niños, su edad 
corresponde a los cuatro lados o rumbos que tiene la milpa donde trabajarán. Los 
elementos y actividades del ritual varía en el tiempo y de comunidad a comunidad, 
pero la mayoría de las familias mayas macehuales lo realizan.
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generalmente, aunque también puede ser un padrino o una pareja de 
hombre y mujer, quienes cargan al bebé a horcajadas sobre la cintura 
mientras rezan, hincados, frente al altar de la casa un Padre Nuestro, 
un Dios te Salve y el Credo, en una mezcla de maya y castellano. En 
el altar se colocan, a manera de ofrenda, una jícara con chocolate en 
agua, pan dulce o galletas y una vela encendida.

Como en Señor, el Día de Muertos es una fecha importante para 
reunirse a rezar en maya tanto en el centro ceremonial como en las 
casas y hacer matán. En los días próximos al 12 de diciembre, día de 
la Virgen de Guadalupe, los grupos de parientes realizan “novenas”, 
rezos en sus casas y comparten tamales y atole de maíz nuevo. Du-
rante la Semana Santa, principalmente el viernes santo, los habitan-
tes de Chancah acuden a la iglesia para participar en los rituales de 
luto. En mayo se hace una fiesta en el centro ceremonial (también 
en Tixcacal Guardia, Chumpón y Tulúm): es la Fiesta de las Tres 
Cruces y, entre otras actividades, se realizan rezos en los que partici-
pan  colectividades grandes, pues acuden decenas de personas de las 
comunidades vecinas a cada centro. Los rezos, cantos y convivencia 
se realizan en la maya, indispensable para nombrar objetos, actos y 
roles de las personas en las fiestas, como por ejemplo, al noctun, el 
encargado de organizar a los bailarines y bailarinas de la Danza de 
“Las vaqueras”. 

En mayo, en la milpa se ofrece primicia y se reza sobre el terreno 
donde se va a sembrar y se contrata una misa en el centro ceremo-
nial. Aun sin realizar misa en la iglesia, quien va a cultivar milpa por 
primera vez, es decir, primera vez en terreno propio o con recursos 
propios, realiza primicia y rezo en maya, acompañado por un re-
zador. Lo mismo debe hacerse cuando se empieza a ir al monte a 
trabajar (como chicleros o cazadores):

Muchas de las plantas medicinales empleadas en Chancah y 
Señor tienen nombres mayas, y al curar con ellas los rezos deben 
ser en esa lengua. El petetul y el xinanché son dos plantas empleadas 
para controlar la fiebre causada por el “ojo” en adultos o en niños, 
respectivamente, y son plantas que las familias tienen al alcance en 
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su propio solar o patio, aunque también pueden encontrarlas en el 
monte.

En Chancah, el maíz (ixim) es uno de los alimentos que confor-
man la dieta básica de sus habitantes. Cuando se empiezan a cose-
char los primeros elotes, la mayoría de los agricultores hacen una 
ofrenda al dios de la milpa:

…se usa incienso para el pib15 cuando el elote todavía está tierno. 
Lo hacen para la ofrenda grande, le ponen hojas para encamarlo y 
buscan los elotes tiernos grandes porque es para la ofrenda, porque 
en medio del pib ponen una madera y lo cubren de huano y le echan 
agua; se cuece con el vapor y los elotes quedan jugosos porque les 
echan agua… Los que tienen su milpa grande lo hacen, los que no, 
ya no. Las primicias lo llevan a la iglesia, los rezos pues son en maya, 
son para el Dios de la Milpa. También se hacen las tortillas grandes 
achistuk que le hacen para que Chac llueva (Entrevista con Isabel 
Ku, 17 de febrero de 2010).  

Los rezos, como subrayaba nuestra interlocutora, están dirigidos 
a una deidad maya, por lo que se realizan en maya. Y el ritual se 
repite cuando terminan de cosechar, haciendo matán en la iglesia, a 
donde acuden visitantes de comunidades vecinas.

En Señor y Chancah, a la fajina, trabajo colectivo al que se con-
voca a hombres y mujeres adultos de la comunidad para realizar 
labores de limpieza de espacios comunes como la cancha, la iglesia, 
la escuela, los caminos y calles, el monte, se le llama much meya. Much 
meya es obligatorio y no se limita a la limpieza, sino incluye hacer 
guarda rayas y trabajar en los cultivos. Se da aviso casa por casa o 
a través de la bocina cuando se requiere del trabajo de las personas 
para apoyar en una necesidad comunitaria o construir obras de be-
neficio común. La obligación que implica much meya supone también 
el derecho a ser auxiliado en una situación de necesidad individual o 
familiar para levantar una casa o cocina, dar una fiesta, hacer matán.

Muchos de los objetos y herramientas utilizados en las activi-
dades cotidianas, de trabajo y festivas tienen nombres en la maya. 
15 El pib es un pozo en la tierra que se hace para cocer alimentos sobre la base de piedras 

calientes.
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Por ejemplo, los agricultores utilizan: xul, bakché; los urdidores de 
hamacas, caiché; las ropas tradicionales de hombres se llaman kul ex y 
xaxiex y las mujeres usan los llamados “hipiles” bordados en xokchuy 
o hnichuy con xochuye, un hilo de seda. En las casas donde las abuelas 
cocinan se prepara pencuch para acompañar los guisados cocinados 
sobre el koben (la base de tres piedras del fogón). En las celebracio-
nes rituales se hace matán. Los niños juegan con zitdzun. No hay pa-
labras en castellano que reemplacen a las mencionadas. Así como se 
han incorporado conceptos y palabras de otras culturas e idiomas, 
muchos de los propios de los mayas macehuales persisten y son in-
sustituibles como parte de su uso cotidiano y su  modo de entender 
y relacionarse con el mundo.

Chumpón es, de las tres comunidades, la que presenta mayor 
porcentaje de monolingües mayas. Es la comunidad más cercana a 
la Riviera Maya y de donde sale más población a trabajar en el sector 
turismo, principalmente los hombres jóvenes y maduros. Por su cer-
canía con la zona turística del estado, particularmente con Tulúm, 
Puerto Aventuras y Playa del Carmen, Chumpón recibe visitantes 
turistas frecuentemente atraídos por conocer el Centro Ceremonial 
católico-maya. Tanto esta última situación como el trabajo de los jó-
venes en la Riviera han resultado en uniones entre mayas y mestizos 
mexicanos de otras regiones o entre mayas y personas de otras na-
cionalidades. Es común ver en la comunidad a personas con rasgos 
fenotípicos que no son los de la mayoría de los habitantes mayas de 
Chumpón, sin embargo, hablan la maya.

A diferencia de Señor y Chancah Veracruz, las mujeres ya no 
usan la indumentaria tradicional, es decir, el huipil o “hipil” blanco 
con bordados de colores. Tampoco los hombres la usan, caracterís-
tica compartida con las otras dos comunidades, donde son excep-
cionales los casos de abuelos que visten con xaxiex. Un visitante 
externo podría ser confundido con un habitante de Chumpón, in-
cluso si es extranjero, excepto porque quienes llegan a vivir en la co-
munidad aprenden y hablan la lengua maya. La maya les es necesaria 
para comunicarse con todos los vecinos y nuevos parientes que se 
adquieren por la alianza con una persona originaria de Chumpón. 
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Así, entre los guardianes del Centro Ceremonial de Chumpón, por 
ejemplo, encontramos a un adolescente aprendiz de rezador, hijo de 
un joven maya y de una joven suiza, y quien habla, por lo menos, tres 
idiomas (maya, alemán y castellano) y lee la maya debido a su interés 
por convertirse en rezador. 

En Chancah Veracruz los habitantes tienen la convicción y regla 
de practicar la religión católica-maya y no hay personas que profesen 
alguna otra religión, pues de ser así deben salir de la comunidad. 
En Señor y Chumpón no existe esa restricción, pero el sacerdote 
católico que visita la comunidad y proviene de Tulúm reúne a los 
feligreses en una casa particular, pues tiene prohibida la entrada al 
templo católico maya. También los Testigos de Jehová visitan casa  
por casa a las personas que acepten conversar con ellos acerca de 
los contenidos de la Biblia, y hay una familia (padre, madre e hijos) 
que se adscribe a la religión presbiteriana. Con excepción del sacer-
dote católico, los demás hablan en la maya y un poco de castellano 
durante sus reuniones.

Aunque muchas personas están aprendiendo a hablar inglés y 
han practicado mucho el castellano por sus trabajos en la Riviera, en 
la comunidad la convivencia y comunicación cotidianas se realizan 
predominantemente en la maya.

La asamblea de ejidatarios de Chumpón aceptó el Programa de 
Certificación de Derechos Ejidales (PROCEDE), lo que implicó la 
posibilidad para los ejidatarios de vender sus tierras. La presencia 
de extranjeros, además del turismo, se debe a que compran terrenos 
para construir ahí sus casas y habitarlas, pues les agrada más vivir 
en Chumpón que en Tulúm, donde tienen negocios. Así, a partir 
del 2007, hay personas provenientes de Estados Unidos e Italia que 
adquirieron terrenos a cien mil pesos por hectárea, y títulos de pro-
piedad por quinientos mil. Ellos son quienes no hablan la maya en la 
comunidad, porque tienen poca participación en la vida comunitaria 
y utilizan el espacio de sus terrenos solamente como dormitorio o 
para revender a costos más altos lo que adquirieron muy barato.
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La fiesta celebrada en las tres comunidades en torno a las cruces 
veneradas en los centros ceremoniales, la Fiesta de las Tres Cruces,16 
empieza el 1° de mayo y termina hasta el 14 del mismo mes. A esta 
fiesta acuden cientos de personas diariamente, provenientes de las 
comunidades mayas cercanas a cada centro ceremonial para rezar, 
compartir el matán (puerco, pollo y pavo), beber cerveza o aguar-
diente, tomar café con galletas, fumar, bailar y convivir en un espa-
cio festivo organizado por las compañías –“los diputados”, como se 
llaman a sí mismos los guardianes del culto a la Cruz en Chumpón–, 
en donde todo lo compartido es gratuito. Las actividades y ceremo-
nias de los 15 días que dura la celebración de las Tres Cruces refuer-
zan el carácter comunal de la organización maya macehual, sobre 
todo en los elementos: trabajo comunal, fiesta comunal, lengua y 
cosmovisión:

En la fiesta de mayo viene mucha gente de otros pueblos a con-
vivir, son diferentes comunidades pero viene a estar juntos. Cuan-
do vienen a visitarnos turistas casi no tenemos contacto con ellos, 
traen su traductor, pero con los de los otros pueblitos sí porque to-
dos somos mayas y sí nos entendemos (Sesión de TDC, entrevista 
con Ema y Guadalupe, 17 de febrero de 2010).

Hay dos tipos de música que la concurrencia gusta bailar y escu-
char durante la fiesta de mayo: una es la de algún conjunto sonidero 
que toca en las canchas de usos múltiples de las comunidades cum-
bia, corridos, música ranchera y del norte de México; otra es la mú-
sica mayapax, que es interpretada por músicos mayas en la iglesia. El 
repertorio de los intérpretes del mayapax está conformado por sones 
antiguos imprescindibles en los rituales católico-mayas que empie-
zan a las cuatro de la mañana y terminan a las ocho de la noche de 
los 15 días que dura la fiesta. Se toca con violín, bombo, tambora 
y tarola. Dicen los músicos de estos sones que “…el mayapax fue 
dictado (en maya) por Dios solo a unos pocos, quienes han tenido 

16 Ésta también se celebra en el Centro Ceremonial de Tulúm.
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el cuidado de transmitir la tradición a las generaciones siguientes”.17 
Todos los músicos de mayapax son mayas, muchos de ellos, niños, y 
los títulos de las piezas fueron escritos en maya, presumiblemente 
desde la época prehispánica. Cada son tiene un lugar específico en 
las ceremonias y festividades como la de las Tres Cruces.

La lengua es siempre herencia de una época precedente y no pue-
de cambiarse por la libre voluntad de sus hablantes. Sin embargo, en 
relación con la dimensión tiempo, la lengua sí se vuelve mutable, pues-
to que es susceptible de alteración tanto en el plano del significante 
como del significado.18 Y la alteración de la lengua maya macehual 
se ha vuelto notoria al presentarse la necesidad de dar explicación a 
–y transmitir– los conocimientos, experiencias, creencias y saberes 
contemporáneos, es decir, en la cosmovisión, elemento del modo 
de vida comunal maya considerado central por los mayas de Señor, 
Chancah Veracruz y Chumpón, y que abordamos a continuación.

La cosmovisión maya macehual

Algunos estudios postcoloniales, como los estudios subalternos de la 
India19 y de América Latina (o Abya Yala),20 han demostrado que los 
pueblos indígenas u originarios presentan, desde su propia cosmo-
visión, percepciones y proyecciones del espacio y tiempo que siguen 

17 Véase en internet: http://macuala.blogspot.mx/2009/11/mayapax-musica-tradicio-
nal-maya-de.html

18 Recordemos que “El signo lingüístico es una entidad psicológica de dos caras, que 
Saussure (1913)  denomina significado y significante (para el concepto y la imagen 
acústica, respectivamente) de manera de trasmitir la unidad indisoluble que confor-
ma el signo como totalidad”: En “Deslindar y definir el objeto de la lingüística: len-
gua y habla”, en http://aportes.educ.ar/lengua/nucleo-teorico/recorrido-historico/-
la-lingueistica-del-siglo-xx/el_estructuralismo.php

19 Véanse Dube (1998, 2004) y Mignolo (1995, 2000).
20 Abya Yala es el nombre dado al continente americano por el pueblo Kuna de Pana-

má y Colombia antes de la llegada de Cristóbal Colón y los europeos. Literalmente 
significaría “tierra en plena madurez o tierra de sangre vital” (López, 2004: 4). Di-
ferentes organizaciones, comunidades e instituciones indígenas y representantes de 
ellas de todo el continente prefieren su uso para referirse al territorio continental, 
en vez del término “América”. El uso de este nombre es asumido como una posi-
ción ideológica por quienes lo usan, argumentando que el nombre “América” o la 
expresión “Nuevo Mundo” serían propias de los colonizadores europeos y no de 
los pueblos originarios del continente.

http://macuala.blogspot.mx/2009/11/mayapax-musica-tradicional-maya-de.html
http://macuala.blogspot.mx/2009/11/mayapax-musica-tradicional-maya-de.html
http://aportes.educ.ar/lengua/nucleo-teorico/recorrido-historico/-la-lingueistica-del-siglo-xx/el_estructuralismo.php
http://aportes.educ.ar/lengua/nucleo-teorico/recorrido-historico/-la-lingueistica-del-siglo-xx/el_estructuralismo.php
http://es.wikipedia.org/wiki/Am%C3%A9rica
http://es.wikipedia.org/wiki/Kuna_(etnia)
http://es.wikipedia.org/wiki/Panam%C3%A1
http://es.wikipedia.org/wiki/Panam%C3%A1
http://es.wikipedia.org/wiki/Colombia
http://es.wikipedia.org/wiki/Descubrimiento_de_Am%C3%A9rica
http://es.wikipedia.org/wiki/Crist%C3%B3bal_Col%C3%B3n
http://es.wikipedia.org/wiki/Amerindio
http://es.wikipedia.org/wiki/Nuevo_Mundo
http://es.wikipedia.org/wiki/Colonizaci%C3%B3n_europea_de_Am%C3%A9rica
http://es.wikipedia.org/wiki/Ind%C3%ADgena
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nombrándose en sus lenguas, permitiendo una recreación concep-
tual diferente a lo que generalmente ha planteado el conocimiento 
occidental (Manzo, 2011). 

Bajo la noción de descolonización epistémica, Tuhiwai Smith, 
intelectual maorí de Aetearoa (el nombre maorí de Nueva Zelandia), 
propuso el reposicionamiento de la epistemología indígena desde 
el punto de vista de la lengua y visión de mundo indígenas en su 
libro intitulado “Decolonizing Methodologies” (Descolonizando meto-
dologías). Descolonizar, para la intelectual maorí, “no es un rechazo 
absoluto de toda teoría o investigación, ni siquiera del conocimien-
to occidental. Tiene que ver, en cambio, con el recentramiento de 
nuestras preocupaciones y visiones de mundo y luego llegar a re/
conocer y entender teoría e investigación desde nuestras perspecti-
vas y para nuestros propósitos” (Tuhiwai, 1999).

Con respecto a los mayas macehuales, Alvarado, et al.. (2008) han 
expuesto también una visión distinta al dualismo ontológico socie-
dad-naturaleza que caracteriza a las bases filosóficas del desarrollo, 
la ciencia y el dominio de la naturaleza. Los autores describieron 
etnográficamente cómo se configura el espacio cuando los mayas 
macehuales de Chancah Veracruz se vinculan con la naturaleza en 
sus rituales relacionados con el ciclo de vida de la milpa y las fiestas 
religiosas. El sistema de cargos religiosos, afirman, “…permite dar 
cuenta de la vigencia de estructuras político-religiosas que expresan 
una raíz mesoamericana (Medina, 1996), pero también forman parte 
del proceso de la reproducción de una cosmovisión de las comuni-
dades indígenas de México” (Alvarado et al.., 2008: 33).

Entre los mayas macehuales de Señor, Chancah Veracruz y 
Chumpón, la cosmovisión es uno de los tres elementos centrales de 
su modo de vida comunal. Ésta, más la lengua y el territorio comu-
nal, junto con el trabajo comunal, el poder político comunal, la fiesta 
comunal y la asamblea comunal, conforman el eje del proyecto ci-
vilizatorio del pueblos mayas macehuales y representan su situación 
de resistencia ante otros proyectos o modos de vida con los que han 
convivido históricamente.
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Siguiendo la propuesta de Rendón (2003), la cosmovisión incluye 
“el conjunto de experiencias, conocimientos, mitos, saberes y creen-
cias que dan sustento explicativo y justificación a la vida comunal, a 
las actividades productivas y a los diferentes comportamientos indi-
viduales y colectivos” (Rendón, 2003: 47).

Entre los mayas de Quintana Roo se practica la reciprocidad co-
munitaria también con entidades sagradas y la naturaleza, tal como 
se ha registrado en la relación de los mayas antiguos con la natura-
leza y sus deidades. Por ejemplo, los dignatarios mayas realizan un 
servicio tanto a su comunidad religiosa como a su dios, el de la igle-
sia maya, la santísima cruz y los santos y vírgenes que coexisten con 
los de la iglesia española. Pero además del grupo de dignatarios y 
guardianes de la tradición católica-maya de los centros ceremoniales, 
los demás habitantes reconocen la existencia de seres, dueños, luga-
res, personas y fuerzas sagradas de la naturaleza con quienes debe 
procurarse una relación de respeto y reciprocidad (que para el culto 
cristiano y católico que desde la época colonial penetró en la región 
forman parte más de lo profano que de lo sagrado).

En Señor, Chancah Veracruz y Chumpón, Uyumil Kaax o el “due-
ño del monte” es quien habita y rige alrededor de los poblados hu-
manos, y éstos, los humanos, le deben respeto. Hay también dueños 
del agua (de las lagunas y cenotes) y de los terrenos donde se cultiva 
la milpa. A estos dueños se les teme y también se les aprecia por sus 
favores, lo que implica actitudes y prácticas cotidianas y rituales que 
se han transmitido de generación en generación para prevenir los 
castigos correspondientes a las faltas cometidas por los seres huma-
nos hacia ellos. De acuerdo con la concepción macehual, toda falta 
merece un castigo, que suele manifestarse de manera individual o 
colectiva: como padecimientos corporales (dolores, inflamación de 
diferentes partes del cuerpo, fiebre o muerte) o como desastres na-
turales que afectan a poblaciones enteras (huracanes, sequías, plagas 
en los cultivos, malos vientos, epidemias). 

Cuerpos celestes como la luna y las estrellas informan a los cam-
pesinos cuándo sembrar, particularmente los cítricos; a todos los 
macehuales cuándo construir sus casas, y a los cazadores cuándo es 
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buen día para cazar. Los mayas macehuales interpretan los signos y 
señales que los componentes de Tulaca proporcionan: el comporta-
miento de los animales, el viento, las nubes, los astros, los colores 
del cielo, sonidos del ambiente, el canto de los árboles. Junto a la 
descripción de todas esas señales existen relatos de experiencias y 
creencias de los habitantes de Señor, Chancah Veracruz y Chumpón 
que conforman la concepción maya macehual de la vida y que expli-
ca y justifica su actuar cotidiano, ritual, productivo y festivo.

Una de las preocupaciones mayores de los habitantes de la zona 
maya macehual es la lluvia. La lluvia nutrirá las milpas, refrescará 
el suelo y el aire de los poblados, llenará los cuerpos de agua y re-
presentará un don de retorno en esa relación recíproca entre los 
humanos y la deidad de la lluvia, Chac (y que para algunos incluye 
su relación con Cristo). 

Ichcol, la milpa, se encuentra en el centro de la flor comunal maya 
macehual, si se imagina una flor cuya corola está en el centro ro-
deada de pétalos que forman capas. La lengua, la cosmovisión y el 
territorio comunal rodean en una primera capa a la milpa, de acuer-
do con la priorización de elementos del modo de vida comunal de 
nuestros interlocutores:

La milpa es el centro porque es la base principal de la vida. Por-
que uno, aunque tenga mucho dinero, si no tiene maíz no puede 
trabajar la tierra y hay que trabajarla porque se cosecha todo en la 
milpa. Porque los antepasados dicen que si no trabajas no tienes 
comida, si no haces milpa no tienes sostén para la vida (Sesión de 
TDC, 16 de febrero de 2010). 

Para respetar el monte hay que llevar vela, pozol, y la milpa es 
ofrenda, cuando quema, cuando siembra, cuando cosecha… (En-
trevista con juez tradicional de Señor, 15 de febrero de 2010).

Cuando se termina la cosecha, es motivo de compartir y agrade-
cer, tanto a los parientes y amigos que ayudaron desde la siembra 
como a las deidades. En el poblado se comparten los primeros elo-
tes y platillos preparados con maíz, como tortillas, tamales, atole, 



123Lengua y cosmovisión

Cultura y representaciones sociales

también con otros productos de la cosecha; y en la milpa se hace na 
huá:

Se hacen tortillas cuando se termina la cosecha. Trece tortillas 
lo juntan, ese le decimos na huá en la maya, es uno encima del otro 
hasta tener las 13. Se hace así porque según los men, el 13 es una 
especie de puerta entre el mundo que vivimos y el de los muertos, 
los dueños del monte, los dioses (Entrevista con informante clave 
de Señor, 19 de febrero de 2010). 

En la concepción maya macehual de la naturaleza, el ser humano 
no se encuentra en el centro ni fuera de ella. Existe claridad acerca 
de las diferencias entre los seres humanos y otros seres, pero a estos 
otros se les atribuyen capacidades que los humanos pueden conocer 
y aprovechar, si y sólo si se es recíproco con ellos. Por ejemplo, uno 
de los curanderos de Señor explicó que: “Todas las plantas saben 
curar pero naiden lo sabe; y hay que tenerles respeto, no cortarlas 
porque sí. Hay que dar gracias, rezo, ofrenda” (Entrevista con infor-
mante clave de Señor, 15 de febrero del 2010). Esta idea posiciona al 
ser humano fuera del centro, es decir, del protagonismo que desem-
peña en otras concepciones (como la occidental), pues son las plantas 
las que saben curar y no los Hombres que saben para qué sirven las 
plantas; y describe esa relación de reciprocidad entre los humanos y 
las plantas por recibir sus dones. 

Otras creencias macehuales incluyen a seres que no pertenecen a 
las deidades ni a Tulaca. Entre estos, en Señor, Chancah y Chumpón 
refirieron a los guais, los espíritus malos; los dueños del terreno (de 
la milpa), del monte, de la laguna o de los cenotes; los aluxes, cin-
cinitos, el guantemonte; fuerzas o espíritus de los martes y viernes; 
animales con cualidades que en otras regiones no se les atribuyen; 
los menob, humanos que son capaces de adivinar sucesos y de comu-
nicarse con deidades y otros seres, y saben curar. Las descripciones 
de sus características y experiencias varían ligeramente en las tres co-
munidades. Las cualidades de esos seres que conviven con Tulaca y, 
por tanto, con los humanos, se sintetizan a continuación en palabras 
de nuestros interlocutores de las tres comunidades:
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Los elementos centrales del modo de vida maya macehual descri-
tos y observables en su vida cotidiana, ritual y productiva, represen-
tan un modelo específico de la naturaleza y de la construcción de los 
ecosistemas de la zona maya de Quintana Roo; así como nociones 
de pertenencia al lugar (Escobar, 2000) que contrastan con intereses 
de actores y grupos nacionales y globales de conservación y desarro-
llo. Bonfil (1991), en su explicación sobre “lo propio” y “lo ajeno” 
dejó asentado: 

…es a partir de esa cultura propia y especialmente del ámbito 
de la cultura autónoma, como se organiza la visión del mundo (su 
comprensión y los proyectos para transformarlo) y donde están en 
cualquier momento del devenir histórico, los medios y los elemen-
tos culturales que el mundo subalterno es capaz de poner en juego 
(Bonfil Batalla, 1991: 50).

Investigaciones acerca de la relación de los modos de vida y cul-
turas indígenas en las diferentes regiones de México aportan infor-
mación útil en la construcción de opciones de lo que se visualiza 
como manejo ecológicamente adecuado de la naturaleza  (Toledo, 
1992). Los pueblos indígenas son poseedores de modelos cognosci-
tivos, modos de entender y relacionarse con el mundo y formas de 
organización y producción social relacionados con su contexto his-
tórico y territorial que, al preservar los valores culturales al tiempo 
que hacen un uso ritual de los ecosistemas, nos obligan a pensar al 
desarrollo sostenible a través de un cuarto eje, además del ambien-
tal, económico y  social: el étnico.

La comunalidad, históricamente reproducida por los mayas ma-
cehuales, se explica por las transformaciones en la cosmovisión y 
entorno cultural y medio ambiental de sus pueblos. Y la defensa de 
los derechos territoriales y agrarios de los pueblos y comunidades 
mayas macehuales, explica también en parte la comunalidad, en tan-
to práctica política, como una opción y acción de-colonial. 

La descripción del ser comunal de los pueblos mayas macehuales 
y recurrir a una lectura de-colonial de coyunturas clave en su his-
toria (por ejemplo, la “Guerra de Castas”), aporta o, por lo menos, 
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deja indicado un camino en la investigación -y acción- para los que 
continuarán tejiendo historias de resistencia y buscando alternativas 
al desarrollo.
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