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KONTINUITETA SIMBOLA 
Obred rodovitnosti treh Devic iz Copoye v Mehiki

Marija Mojca Ter~elj

IZVLE^EK
Praznovanje treh Devic iz Copoye je zgodovinsko vezano na kolonialno institucijo 
staroselskih bratov{~in (cofradias índias) Nove [panije, sistem njenih verskih slu`b (el 
sistema de los cargos religiosos) in marijanski kult. V njem se vidno zrcalijo tudi sestavine 
predhodne institucije cowiná in obredja rodovitnosti. Praznovanje se danes nadaljuje v 
sodobni instituciji majordomije iz Tuxtle Gutiérreza in pri~a o simbolni kontinuiteti in 
socialno-religiozni prilagodljivosti lokalnega staroselskega prebivalstva Soke na mnogotere 
ekonomske, politi~ne in socialne spremembe. 
^lanek skozi zgodovinsko prizmo ekonomskih in politi~nih sprememb ka`e na dejstvo 
zgodovinske dinamike in univerzalnosti simbolike.
Klju~ne besede: praznik, obredje prokreacije, substitucija, persistenca, verski 
za{~itniki, Sokeji, identiteta, simbol

ABSTRACT 
The feast of the Three Virgins of Copoya is historically connected with the colonial 
institution of indigenous brotherhoods (cofradias índias) of New Spain, the system of its 
religious posts (el sistema de los cargos religiosos), and the Marian cult. It also reflects 
elements of the previous institution of the cowiná (extended family) and fertility rites. The 
celebration nowadays continues in the modern institution of mayordomia (stewardship) 
of Tuxtla Gutiérrez and witnesses to symbolic continuity and the social and religious 
adaptability of the local Zoque indigenous population and the many economic, political 
and social changes. 
The article draws attention to the fact of historical dynamics and the universality of symbols 
through the historical prism of economic and political changes.
Keywords: feast, procreation ritual, substitution, persistence, religious protectors, 
Zoques, identity, symbols

Uvod
Tematika praznovanj, njihove obredne simbolike, socialne in politi~ne vloge, 

strukture ter jezikovne in vsebinske multivokalnosti je obse`na. V Sloveniji, tako 
kot tudi v sosednjih evropskih etnolo{kih izro~ilih, imamo na to temo veliko 
literature, ki pa se ve~inoma posve~a deskripciji in iskanju njihovega izvora. Pa 
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vendar, “isti in podobni obi~aji se lahko odvijajo na povsem razli~nih ravneh 
zavesti, na sakralni, ceremonialni, na nivoju dru`bene regulacije, kot igra ali 
folklorna predstava” (Rihtman Augu{tin 2001: 35). 

Pri~ujo~i ~lanek `eli prikazati klju~ne socialne in ekonomske vidike 
praznovanja treh Devic iz Copoye (praznovanje Tzuňi mequé) in njihovo vlogo 
v preoblikovanju lokalne identitete staroselskega prebivalstva Soke iz Tuxtle 
Gutiérreza in Copoye v Chiapasu (Mehika). V tem kontekstu se moja razlaga ne 
osredoto~a toliko na izvor in simboliko obredja kot tudi ne na proces religiozne 
sinkretizacije1, ki so sicer pomembni za razumevanje dinamike osnovnih 
kulturnih procesov. Osredoto~am se na dru`beno vlogo praznovanja, ki je vpeta 
v dalj{i zgodovinski razvoj; in to ne le v funkciji socialne kohezivnosti, ampak 
tudi sprememb in konfliktov, ki jih nosi, saj obredi “ne `ivijo samo v sedanjosti 
ali v preteklosti, ampak v povezavi zgodovinskih procesov” (ibid.) Prav znotraj 
teh procesov so obredni simboli obravnavanega praznovanja ve~zna~ni. Ne 
ponazarjajo le simbolike nenehnega 'arhetipskega' kozmolo{kega ponavljanja 
poljedelskega cikla oz. njenega metafizi~nega zna~aja, ampak so tesno povezani 
s kulturno in politi~no kontinuiteto skupine. S tega zornega kota predstavljajo 
ideologijo njenega obstoja in so simbol identitete. 

Praznovanje treh Devic iz Copoye: Marije Sve~nice, Ro`novenske Matere 
Bo`je in sv. Tereze Ola~eje (Fiesta de tres Virgenes de Copoya: Virgen de Candelaria, 
Virgen de Rosario, Sta. Teresa Olachea), v sokej{~ini imenovano tzuňi mequé 
('praznik ljudi zemlje'), je eden najpomembnej{ih praznovanj sokejevske skupnosti 
iz Tuxtle Gutiérreza in Copoye. Njegova obredna simbolika ka`e na nadaljevanje 
pred{panskih religioznih konceptov, ki so bili v dolgem procesu pokristjanjevanja 
prekriti ali pome{ani s kr{~anskim verskim izro~ilom. Politika kolonialne {panske 
dr`ave je med drugimi evropeizacijskimi ukrepi izvajala tudi religiozno substitucijo, 
tj. nadome{~anje predkolonialnih religioznih entitet s kr{~anskimi svetniki, sveti{~ 
s cerkvami in kapelami, predkr{~anskih obredov rodovitnosti z Marijanskim 
kultom, procesijami in evharisti~nim obredjem; za bolj{e nadzorovanje religioznega 
`ivljenja pa je uvedla religiozne bratov{~ine za staroselsko prebivalstvo (cofradías 
índias). Pomembno je namre~ razumeti, “kako simboli vstopajo v politiko, kako 
politi~ni akterji zavedno in nezavedno manipulirajo s simboli in kako so njihove 
dimenzije povezane s politi~no mo~jo” (Kertzer 1988: 2 - 3).

Pri~ujo~e delo je nastalo na podlagi {tudija dru`beno-politi~nih, ekonomskih 
in kulturnih procesov sokejevske dru`be v Chiapasu in terenskega dela, ki sem 
ga opravila med letoma 1991 in 1997, z ob~asnim opazovanjem pa ga spremljam 
{e danes.2

1 O tem sem pisala na drugih mestih; glej Ter~elj, 1995, 1998, 1999. O religioznem sinkretizmu glej 
tudi Aramoni Calderón, 1992, 1998b. 

2 Svoje terensko delo z metodo opazovanja z udele`bo v lokalnih skupnostih Tuxtla Gutiérrez in 
Copoya sem s posameznimi presledki izvedla med letoma 1991 in 1997. Raziskovalno delo omenjenega 
fenomena pa se s tem ni kon~alo. Kljub drugim tematikam in terenskemu delu med Maji na Jukatanu, se v 
~asu praznovanja treh Devic kontinuirano vra~am v Tuxtlo Gutiérrez in opazujem ter bele`im pomembne 
spremembe v obredju. 
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Etni~na skupina Soke 
Etni~na skupina Soke (originalno o'de pət, kar pomeni “ljudje jezika”) 

naseljuje severni del mehi{ke zvezne dr`ave Chiapas: Sierro Madre de Pantepec 
od Chapultenanga do Copainalá, Osrednje chiapa{ko ni`avje od Tuxtle Gutiérreza 
do Jiquipilas in manj{e obmo~je Chimalapas v zvezni dr`avi Oaxaca.3 Uradni 
statisti~ni podatki iz leta 2000 navajajo 41.609 prebivalcev4, medtem ko nacionalna 
Komisija za razvoj staroselskega prebivalstva (CDI)5 v istem ~asu bele`i znatno 
vi{je {tevilo pripadnikov te etni~ne skupine, in sicer 86.569.6

Sokeji so kulturno in jezikovno edina nemajevska etni~na skupina v Chiapasu. 
Arheolo{ke in lingvisti~ne raziskave7 ka`ejo na identifikacijo zdaj{nje jezikovne 
skupine mihe-soke z olme{ko civilizacijo in njeno kulturno predhodnico Mokaya 
(Pérez Suárez 1994: 29). Po etni~nem ozemlju Sokejev so namre~ potekale 
trgovske in kulturne poti med pacifi{ko obalo, kjer se je poljedelstvo Mezoamerike 
za~elo razvijati v 2. tiso~letju pred na{im {tetejem, in osrednjim delom Mehike, 
kjer je doseglo svoj razcvet v t.i. olme{ki civilizaciji (1. tiso~letje pr. n. {t.).8 Za nas je 
pomembno dejstvo, da je poljedelstvo, z vsem svojim znanjem agrikulturnih tehnik 
in s tem povezanim cikli~nim obredjem ter socialnimi institucijami na ozemlju 
dana{njih Sokejev prisotno `e skoraj {tiri tiso~letja. Na rodovitnih obalah Pacifika 
so Sokeji v izobilju pridelovali koruzo, fi`ol, bu~e, paradi`nik in peko~o papriko. 

3 Sokeji so ob prihodu [pancev naseljevali veliko {ir{e ozemlje: od pacifi{ke obale zdaj{nje Oaxace 
in Chiapasa na jugu, Istma de Tehuantepec na zahodu, ni`avja Mehi{kega zaliva v zdaj{njem Tabascu na 
severu, do celotne severovzhodne gorske verige Chiapasa s Simojovelom na vzhodu. @ivljenjski prostor 
Sokejev se je v 19. stoletju in na za~etku 20. stoletja skr~il zgolj na severni del Chiapasa in manj{i del Oaxace.

4 Glej: http://www.inegi.gov.mx in http://en.wikipedia.org/wiki/Tuxtla_Gutiérrez.
5 Glej http://www.cdi.gob.mx/ , poglavje Indicadores y estadísticas 2000–2010.
6 Gre za razhajanje v konceptu in klasifikaciji avtohtonosti vladnih ustanov in strokovnjakov. 

Vladne ustanove, ki izvajajo popis prebivalstva, avtohtono populacijo {e vedno klasificirajo le glede na 
njeno jezikovno identiteto, torej upo{tevajo samo staroselce, ki aktivno obvladajo materni jezik. Poleg tega 
nacionalni popisi ne vklju~ujejo pred{olskih otrok, ki med staroselci zastopajo visok odstotek prebivalstva. 
Strokovnjaki za staroselske kulture in jezike pa upo{tevajo {ir{i spekter socialno-demografskih in kulturnih 
vidikov, med drugim tudi samoopredelitev kot osnovni politi~ni in pravni kriterij, ki ga dolo~a Konvencija 
Mednarodne organizacije za delo {t. 169 o pravicah staroselskih ljudstev in plemenskih skupnosti in ki 
ga je ratificirala `e ve~ina latinsko-ameri{kih dr`av, med prvimi Mehika. Tako nacionalna Komisija za 
razvoj staroselskega prebivalstva (la Comisión Nacional Para el Desarrollo de los Pueblos Indígenas de 
México – CDI) pri dolo~anju avtohtonosti upo{teva socialne in ekonomske vidike, duhovne vrednote, 
védenja in znanja. Kot osnovno dolo~ilo postavlja dom (el hogar), t.j. raz{irjeno dru`ino, ki je ne oblikuje 
le krvno sorodstvo, ampak tudi socialno; znotraj te skupnosti se razvija socializacija. CDI zato dolo~a, da 
se za staroselce {teje vse tiste ljudi, ki participirajo v ekonomijo, dru`beno, obredno in duhovno `ivljenje 
staroselskega doma, tudi v primeru, ko le eden od njegovih ~lanov izra`a staroselske karakteristike; za 
staroselce dolo~a tudi vse tiste osebe, ki se same opredelijo, a ne participirajo v tovrstni skupnosti. 

7 Glotokronolo{ka datacija jezikovne skupine mihe-soke, ki sega do 1600 pr.n. {t., sovpada z za~etki 
(1150 pr. n. {t.) olme{ke kulture San Lorenzo (Lee 1989: 25), ki so jo dolgo imeli za prvo mezoameri{ko 
civilizacijo, ki je razvila poljedelstvo. Arheolo{ka izkopavanja so v devetdesetih letih 20. stoletja odkrila 
starej{i izvor poljedelstva in stalno naseljenost prebivalstva na obmo~ju pacifi{ke obale Chiapasa (dana{nji 
Soconusco). Ostanke te civilizacije so arheologi poimenovali Mokaya.

8 O tem pri~ajo tudi najstarej{e jezikovne sledi za poljedelske dejavnosti, orodja in obredja, ki imajo 
izvor v proto mihe-soke jeziku. Clark (1994) dokazuje tesno povezavo med kulturo Mokaya in olme{ko 
civilizacijo. 
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V Osrednjem ni`avju so vzgajali tudi bomba`, maguey, indigo in ko{eniljko9; na 
obmo~ju Mehi{kega zaliva pa kakav. Gorato obmo~je Vzhodne Kordiljere, z malo 
obdelovalne zemlje, hladnim in vla`nim podnebjem, pa je komajda omogo~alo 
pre`ivetje ob majhnem pridelku koruze. 

Sokeji iz Tuxtle Gutiérreza
Tuxtla Gutiérrez je danes moderno mesto z vsem potro{ni{kim utripom 

prestolnice. Leta 2010 je {tela 553.374 prebivalcev, najve~ mesticev. Urbanisti~no 
se je za~ela {iriti {ele v petdesetih letih 20. stoletja, pospe{eno pa zlasti po letu 
2000. Od leta 189210, ko je postala glavno mesto zvezne dr`ave Chiapas, so se njene 
ekonomska, demografska in socialna struktura vidno spreminjale. Iz razpr{enega 
predkolonialnega va{kega naselja z imenom Coyatocmó, kar v jeziku soke pomeni 
“Zaj~ja hi{a” (coyá je zajec, toc pa hi{a)11 in kolonialnega agrarnega trga, ki do 
druge polovice 18. stoletja ni imel sredi{~nega zna~aja, se je ob koncu 19. stoletja, 
zlasti pa v 20 stoletju za~ela spreminjati v pravo mesto. 

Razmerje med demografsko prevladujo~im domorodnim prebivalstvom12 in 
mestici ter pri{leki se je od za~etka 19. do 21. stoletja vrtoglavo spreminjalo v 
prid slednjim. Medtem ko je {e leta 1786 v Tuxtli Gutiérrezu `ivelo od vsega 
prebivalstva 83,3 odstotkov Sokejev, jih je dvesto let pozneje, leta 1970, bilo le {e 
0,04 odstotka in leta 1990 0,1 odstotka (Villasana 1995: 38). Po podatkih iz leta 
1930 je jezik soke govorilo 641 Sokejev13, leta 1970 le {e 99 (mesto je takrat {telo 
70.999 prebivalcev), leta 1990 pa 401 od 289.626 prebivalcev. Po zadnjem {tetju 
prebivalstva, leta 2010, Nacionalni in{titut za statistiko in geografijo (INEGI)14 
natan~nega {tevila prebivalstva Soke za Tuxtlo Gutiérrez ne navaja. Statisti~ni 
podatki bele`ijo samo skupni se{tevek staroselskega prebivalstva v polmilijonskem 

9 Ko{iniljka (Dactylopius coccus) je drobna `u`elka, ki `ivi na listih kaktusa nopala (Nopalea 
karwinskiana). Oplojene samice ko{eniljke imajo karminsko kislino, ki da rde~o barvo. Sokeji so iz njih 
pridobivali barvilo tako, da so oplojene samice izlu{~ili iz kaktusa in jih posu{ili na soncu ter zmleli. 
Ko{iniljka je bila zelo cenjena, tudi v kolonijalnem obdobju, saj so v Evropi z njo barvali kraljeva in 
kardinalska obla~ila. 

10 Leta 1813 je T. G. dobila status trga in leta 1829 jo je dr`avni kongres razglasil za mesto. Sredi 
19. stoletja si je prizadevala za politi~no vodstvo celotnega Chiapasa. Po {tevilnih sporih s San Cristóbalom, 
je leta 1892 Tuxtla postala prestolnica. Politi~no in gospodarsko mo~ Chiapasa je prevzela skupina novih 
veleposestnikov iz Osrednjega chiapa{kega ni`avja.

11 O izvoru imena nekateri trdijo, da je povezano z obilico `ivalskih vrst na tem obmo~ju, vendar bi 
imel izraz coyatoc lahko tudi druga~en izvor, denimo mitolo{ki. Le`i namre~ pod pomembno arheolo{ko 
lokacijo na gori Moctumatzá (“Enajst zvezd”). Sveti{~e na gori naj bi imelo po nekaterih avtorjih astronomsko 
orientacijo po ozvezdju, ki ima za Sokeje iz Tuxtle G., Copoye in Joba mitolo{ki pomen in so ga upodabljali 
v obliki sede~ega zajca. 

12 V kolonijalnem obdobju je v Tuxtli Gutiérrezu {tevil~no prevladovalo prebivalstvo Soke: leta 1778 je v 
naselju `ivelo 2262 Sokejev, 300 [pancev, 177 mesticev in 111 mulatov. Leta 1786 je bilo od 3580 prebivalcev 
2980 Sokejev ter 600 [pancev in mesticev, leta 1815 naj bi imela Tuxtla G. 4000 prebivalcev, od tega {e vedno 
ve~ino Sokejev; leta 1876 je jezik soke govorilo 2321 oseb. Podatki so zbrani po ve~ virih: Velasco Toro (1975: 
61-92), Villasana Benítez (1995: 37-38), Breve Historia de Tuxtla. Tema 1, Monografia del Municipio, Tuxtla 
Gutiérrez, 1988, str. 29, Aramoni Calderón (1995: 16-17) in Castanon Gamboa (1992: 19). 

13 Cordry, D. B. in D. (1988: 47). 
14 http://www.inegi.org.mx
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mestu, 8.856 prebivalcev naj bi bilo staroselskega izvora: poleg Soke (zoque), {e 
Cocil (tzotzil), Celtal (tzeltal), ^ol (ch'ol ) in Zapotek (zapoteco).15 

Osnovne gospodarske panoge Sokejev iz Coyatocmója so bile poljedelstvo, 
obrt in trgovina.16 Lov in nabiralni{tvo pa sta bila pomemben del menjalnega in 
dajatvenega sistema. Poljedelstvo se je razvijalo na podlagi po`igalni{ke tehnike. 
Poljedelski krog se je za~el v su{nem obdobju (marca in aprila) s kr~enjem, 
~i{~enjem in po`iganjem pora{~enih terenov. Setev se je opravljala v za~etku maja, 
skupaj z de`evnim obdobjem. Urejali so jo po mese~evih menah.17 

Zgodnji kolonialni vir Relación de Ocozocoautla18 navaja podatke o 
predkolonialnem gospodarstvu Tuxtle; med drugim tudi o njegovem dajatvenem 
sistemu: “Vladali so jim njihovi lastni gospodje, ki niso hiteli z dajatvami 
Moctezumi. @iveli so v sporu s Chiapi, ki so jim kradli blago in zahtevali, da 
sprostijo trgovske poti” (Velasco Toro 1975: 27). V predkolonialnem obdobju so 
bili Sokeji iz dana{nje Tuxtle Gutiérreza vazali sosednjega ljudstva Chiapa19, ki so 
jim morali dajati redne letne pridelke.20 Chiapi so nadzorovali tr`ne poti, ki so jih 
Sokeji razvili med svojimi okrajnimi gospostvi.21 

V kolonialnem obdobju se je gospodarski polo`aj Sokejev precej spremenil. 
[panci so nadzorovali kmetijstvo22, rudarstvo, trgovino in promet. Na obmo~je 
Osrednjega ni`avja so vpeljali intenzivno pridelavo sladkornega trsa ter vzrejo konj 
in govedi. Prav vzreja teh je bila za izbolj{anje gospodarskega polo`aja Sokejev 

15 Te ostale staroselske skupnosti v Tuxtli Gutiérrezu so rezultat migracij, ki jih je v devetdesetih 
letih 20. stoletja povzro~ilo zapatisti~no revolucionarno gibanje. 

16 Thomas Gage, ki je leta 1626 obiskal Tuxtlo, je zapisal: “Poglavitna trgovina Indijancev te 
pokrajine je v raznobarvnih tkaninah, ki jih izdelujejo `ene in jih mo{ki prodajajo [pancem, ti pa jih 
po{iljajo v Evropo. Raznolikost izdelkov in tehnik teh Indijancev je ob~udovanja vredna. Prefinjenost in 
lepota njihove izdelave bi bila lahko zgled vsakemu angle{kemu mojstru” (Velasco Toro 1975: 133). Isti 
avtor v nekem drugem odstavku pravi takole: “V tej sokejski provinci naselja niso velika, so pa bogata. 
Poglavitno tr`no blago sta svila in ko{eniljka. Prav slednja je najkakovostnej{a v Ameriki in njene zaloge so 
tolik{ne, da jih ne prese`e nobena druga provinca. … ” (Cordry 1988: 139). 

17 Sokeji iz Joba in Copoye {e zdaj sejejo o prvem polnem mesecu (od rasto~ega krajca do polnega 
meseca) po za~etku de`evnega obdobja.

18 “Poro~ilo o Ocozocoautli”, ki ga strokovnjaki pripisujejo obmo~nemu fevdalnemu gospodu 
(encomendero) in datirajo v drugo polovico 16. stoletja, govori o tem, kako so Sokeji izdelovali barvne 
tkanine, vrvi iz magueya (ocuy ali ixtle), kako so lovili ter pridelovali koruzo in sadje (Navarrete 1968: 368; 
Velasco Toro 1975: 27).

19 Manj{a etni~na skupina Chiapa je naseljevala Osrednje ni`avje na obmo~ju dana{njega Chiapa de 
Corzo. Sloveli so po bojevitosti. Ob prihodu [pancev (Diego de Mazarriegos) je ve~ina njenih prebivalcev 
izvedla mno`i~ni samomor (iz skalnega pobo~ja so se skupinsko vrgli v prepad kanjona Sumidero). 

20 Od vseh sokejskih naselij v zdaj{njih Chiapasu, Tabascu in Oaxaci, so bila dajatveno vezana na 
Chiape le nekatera naselja iz Osrednjega ni`avja, med njimi Coyatocmó ali dana{nja Tuxtla Gutiérrez. ostala 
so dajala pridelke svojim neodvisnim okrajnim gospodarjem. 

21 Med letoma 1482 in 1484 so Sokeji prispevali davke v obliki pti~jih peres, ko`, `ivali in pridelkov 
tudi azte{kemu imperiju. 

22 [pansko kolonialno gospodarstvo je {e vedno temeljilo na obmo~nih kmetijskih panogah, vendar 
pa so bile potrebe po dolo~enih avtohtonih pridelkih ve~je kot po drugih. Ko{eniljka in kakav sta bili 
osrednji izvozni surovini, ki so ju [panci po{iljali na evropski trg vse do konca kolonialnega obdobja. 
Gojenje bomba`a in svile so [panci postopoma opustili. 

Kontinuiteta simbola 
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iz Tuxtle Gutiérreza zelo pomembna.23 V predkolonialnem obdobju Sokeji niso 
poznali pojma zemlji{ke lastnine. Zanje je bila zemlja obdelovalni prostor, ki je bil 
nerazdru`ljivo povezan z ideologijo skupnosti. [panci so leta 1526 uvedli pravno 
ustanovo zemlji{ke lastnine v obliki encomiende24; ta je vklju~evala zemljo, ljudi 
na njej in njihovo delo. Dajatve, del predkolonialne prese`ne proizvodnje, so 
postale za Sokeje pravna obveza do krone ali do lastnikov zemlji{~ (Velasco Toro 
1993: 259, 260).

^eprav je [panska krona institucijo encomiende v Koloniji uradno ukinila `e 
v 16. stoletju in namesto nje vpeljala t.i. sistem el repartimiento, se je njena praksa 
v Chiapasu ohranila {e vse do za~etka 19. stoletja.25 Med letoma 1750 in 1821 je 
bila zemlja na obmo~ju Tuxtle v lasti dveh dru`in, Olaechea in Esponda.26 Sokeji 
so na njunih posestvih opravljali te`a{ka dela.27 Obenem pa so morali dajati tudi 
dr`avi (Velasco Toro 1975: 111). 

Kolonialni dajatveni sistem je dovoljeval tudi ob~insko zemljo staroselskih 
skupnosti (skupna staroselska zemlji{~a); ta je po eni strani zagotavljala obstoj 
dajatvenega sistema, po drugi pa je Sokejem omogo~ala dolo~eno gospodarsko 
samostojnost. Sokeji so imeli pravico do komunalnih zemlji{~, imenovanih 
fondo legal (petsto metrov okoli cerkvene zgradbe), ejido (skupna zemlja v obliki 
pa{nikov ali gozda — do ene legue, kar je 5,5 km2) in tierras de repartimiento 
(razdelitvena zemlja ali dru`inske parcele z dedno prenosljivostjo). Ta zemlji{~a 
so imeli le v uporabi, bila so last kolonialne dr`ave ali Cerkve. 

Mehi{ka republika je v za~etku 19. stoletja razprodala kolonialno dr`avno 
zemljo latifundistom, sredi stoletja pa razlastninila tudi Cerkev28. Institucija el 
repartimento je bila na obmo~ju Tuxtle Gutiérreza uradno ukinjena leta 1817. S 
tem je bila po eni strani odpravljena delovna obveznost do dr`ave, po drugi pa so 
Sokeji izgubili pravico do dedno prenosljivih in ob~inskih obdelovalnih zemlji{~. 
Sokeji so se za~eli zaposlovati na zasebnih posestvih kot najemni delavci. 

23 Sokejem je bilo namre~ dovoljeno, da na skupnih ali ob~inskih zemlji{~ih (tudi tako imenovanih 
“tierra de los santos”) vzgajajo plemenske `ivali.

24 Za najzgodnej{e kolonialno obdobje ni bilo mogo~e dobiti podatkov o encomiendi v Tuxtli G. Iz 
16. in 17. stoletja so se ohranili podatki o dveh encomiendah na obmo~ju, kjer so `iveli Sokeji. Zgodovinski 
viri iz 18. in 19. stoletja pa pri~ajo, da je bila v tem kraju encomienda mo~no navzo~a v svoji na videz 
spremenjeni obliki vse do konca kolonije oziroma do leta 1817. 

25 Po prepovedi encomiende je namre~ [panska krona re{ila te`ave posestnikov pri najemanju 
cenene delovne sile s tako imenovanim El repartimiento. Po predpisu El repartimienta je moralo vsako 
naselje Sokejev tedensko prispevati dolo~eno {tevilo ljudi za kmetijska dela na posestvih zasebnikov, prevoz 
blaga in graditev zasebnih hi{ ter dolo~eno {tevilo ljudi za popravilo javnih stavb, cerkva in poti. Dnevno 
pla~ilo za staroselce je ob koncu 18. stoletja zna{alo en real in pol. Nadzor takih “dajatev” so prevzele 
krajevne oblasti (Velasco Toro 1975: 117).

26 Dru`ini sta imeli posestva v Tuxtli, Ixtacomitánu, Chiapi, Jiquipilasu, Cintalapi in Tonaláju v 
Chiapasu, poleg tega pa {e v Gvatemali, na Yucatánu in v Oaxaci. Na posestvih v Tuxtli so redili govedo, 
vzgajali ko{eniljko, bomba` in indigo (Gutiérrez Cruz 1998: 104—105).

27 Izkori{~anje jih je ve~krat pripeljalo na rob pre`ivetja. Ohranjenih je ve~ zgodovinskih dokumentov 
iz sedemdesetih let 18. stoletja (med drugim iz leta 1771) o lakoti in pomanjkanju Sokejev iz Tuxtle 
Gutiérreza (takrat imenovane Tusta) zaradi prevelikih zahtev dru`in Olaechea in Esponda (Gutiérrez Cruz, 
1998: 105).

28  Zakon o odvzemu cerkvenih gospodarstev (Ley Lerdo 1856). 
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Agrarna reforma iz leta 1930 je za~ela staroselskemu prebivalstvu vra~ati 
odvzeto zemljo v obliki zadru`nih zemlji{~, tako imenovanih ejidos.29 Zaradi 
{iritve mestnega jedra, so Sokejem iz Tuxtle Gutiérreza ponudili zemlji{~a na 
mestem obrobju, vendar pa so zaradi ~edalje ve~je asimilacije in ekonomskega 
preusmerjanja v petdesetih in {estdesetih letih 20. stoletja Sokeji za~eli zemljo 
opu{~ati.30 Oprijeli so se malih obrti in trgovine. Zdaj najbolj zastopani poklici 
med njimi so: zidar, pleskar, vodovodni in{talater, avtomehanik in prevoznik, 
taksist in branjevka. @enske, starej{e in srednjih let, se ukvarjajo s dopolnilnimi 
obrtnimi dejavnostmi, najve~ z ro~nimi deli, denimo {ivanjem in izdelovanjem 
najrazli~nej{ih okraskov itd. Mlaj{e `enske se zaposlujejo kot slu`kinje, perice 
in kuharice pri me{~anskih dru`inah srednjega in vi{jega sloja ali kot kuharice v 
gosti{~ih in na tr`nici. 

Plesa napaək ettzé in llomo ettzé, Copoya. (foto M. Ter~elj, 1991)

Praznovanje treh devic iz Copoye (Fiesta de las Virgenes de 
Copoya—Tzuňi mequé)

Na oltarju cerkve v Copoyi so trije osrednji kipi: Ro`novenska Mati bo`ja 
(Virgen del Rosario), Marija Sve~nica (Virgen de Candelaria) in Tereza Olaechea 

29 Ejido (do 10 ha obdelovalne zemlje) so dobili staroselci v obdelavo, in sicer po predkolonijalnem 
zemlji{kem vzoru. Do leta 1991, ko je bil sprejet 27. ~len mehi{ke ustave, po katerem lahko vsak uporabnik 
ejida odkupi obdelovalno zemljo v trajno last, je ejido predstavljal izklju~no zadru`no zemljo.

30 Tako je bilo {e leta 1988 v celotni ob~ini 9855,6 hektarjev zemlje namenjenih za poljedelsko 
obdelavo in le 4078 hektarjev je bilo izrabljenih; od tega 25 odstotkov ejida ali ob~inske lasti za lastno 
porabo (Monografia del Municipio 1988: 214).
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(Virgen de Olaechea y Teresa Senora).31 Po ustnem izro~ilu naj bi se pred davnimi 
leti te tri “gospe” prikazale trem Sokejem iz Copoye in jih prosile, naj jih preno~ijo. 
Ker pa jim ni bilo v{e~, da so spale skupaj z ljudmi, so zahtevale, naj jim zgradijo 
sveti{~e.32 

Vsako leto 30. januarja, nekaj dni pred katoli{ko sve~nico, odnese procesija 
imenovanih “varuhov” podob in njihovih zaprise`enih ~astilcev vse tri kipe iz 
cerkve33 v Copoyi v Tuxtlo Gutiérrez, kjer obiskujejo domove. Vrhovni predstojnik 
sokejevske majordomije (albacea), predstojniki (priostes) in oskrbniki ali majordomi 
(mayordomos) jih spo{tljivo zlo`ijo v lesene skrinje in oblo`ijo s cvetjem. Skrinje 
nosijo le zaobljubljene osebe. Vsak nosa~ nosi vse tri zaboje, drugega za drugim. 
Tako si procesija ves ~as izmenjuje kipe. Medtem glasbeniki igrajo son34 Marije 
Sve~nice, plesalke llomo ettzé35 pa jih spremljajo. Med njimi so tudi plesalci 
napapək ettzé36: plesalec s perjanico in njegove spremljevalke, “starke” s palicami. 
Starke ple{ejo mo{ki, ki so preoble~eni v tradicionalna `enska obla~ila.

Tri Device iz Copoye zaradi svojih ~ude`ev slovijo po vsej dolini. Vsako leto 
prihaja na procesijo ve~ ljudi iz bli`nje in daljne okolice. Mojstri za pirotehniko 
v dolo~enih presledkih spu{~ajo pokalice pod nebo. Stre`niki ves ~as kadijo s 
smolo copala. Procesija roma dobrih deset kilometrov po cesti iz Copoye v Tuxtlo 
Gutiérrez, potem pa po mestnih ulicah do hi{e “prve ~akajo~e matere” ali prvega 
oskrbnika (majordoma) Marije Sve~nice. 

Prva “~akajo~a mati” (primera madre de espera)37 je doma in pripravlja 
hi{ni oltar: oboka ga z obrednim okrasjem, imenovanim somé, pri`ge sve~e in 
kadila ter pripravi gostijo. Somé naredi iz dveh navpi~nih opornikov in enega 
vodoravnega. Oblo`i ga s sladkima kruhkoma v obliki mo{ke in `enske figure. Te 
kruhke imenujejo Sokeji pən zoquí (“trdi ljudje”). Poleg njih obesijo poga~e, sadje, 

31 Kip Tereze je nekdanji bratov{~ini darovala gospa Gertrudis Olaechea, lastnica velikih posesti v 
okolici Tuxtle Gutiérreza, zato ga imenujejo “Teresa Olaechea”. 

32 Ustno izro~ilo ima ve~ razli~ic. Aramoni Calderón (1992: 401—402) je na terenu zapisala podobno 
zgodbo: “Pred ve~ kot stopetdesetimi leti so se trem Sokejem iz Copoye (Eligíu in Valentínu Jímenezu ter 
Pedru Escobarju) ve~krat prikazovale tri gospe na konjih. V naro~jih so dr`ale otro~i~ke. Neko no~ sta dva 
od vidcev imela iste sanje: gospe so zahtevale, naj na hribu, kjer je raslo drevo kuket, postavijo sveti{~e. Na 
kraju, kjer zdaj stoji cerkev, so za~eli graditi. ^ez nekaj mesecev sta sanjala, da so ukazale, naj pustijo vrata 
sveti{~a odprta in imenujejo tri device: Copoya, Olaechea in Teresa. Zapovedale so tudi, naj jim pripravijo 
praznovanje dvakrat na leto: februarja in oktobra. ^ez nekaj dni je eden od vidcev presene~eno zagledal na 
oltarju tri podobe iz sanj. Izpolnili so njihove zahteve in imenovali {est oseb, ki bodo skrbele zanje: albacea, 
dva majordoma, dva predstojnika in “mater”, ki bo vodil pripravo praznovanja”.

33 Od leta 2003, ko je pri{lo do spora med verniki (ki ga je povzro~ila ̀ upnikova prepoved sinkreti~nih 
procesij), nadomestne kipe treh Devic hranijo v zasebnem templju v Copoyi. O teh spremembah in 
konfliktih, ki jih ritual nosi v sebi poleg sicer{nje funkcije kohezivnosti, bom pisala v nadaljevanju ~lanka.

34 Instrumentalna ve~stav~na ljudska glaba s posebnimi razpoznavnimi ritmi. 
35 llomo etzé je obredni `enski ples rodovitnosti.
36 napapək ettzé je mo{ki obredni ples s perjanico iz peres guacamaya ali arare. 
37 Primera madre de espera je eden od dveh oskrbnikov (majordomov) Marije sve~nice. Je mo{ki, 

vendar mora imeti svojo `ensko dru`ico (navadno `eno, izjemoma mater ali sestro). 
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zelenjavo, koruzne stor`e, cvetje, zelenje, bu~e in posode.38 Ko vstopi procesija v 
njegovo hi{o, ostali oskrbniki in varuhi podob odprejo zaboje in postavijo kipe 
na hi{ni oltar: v sredini je godovnica, Marija Sve~nica, na levi je Ro`novenska 
Mati bo`ja in na desni Tereza Olaechea.39 Cvetje iz zabojev kot relikvijo razdelijo 
romarjem. Majordomi se posedejo po prostoru, dva ali trije med njimi varujejo 
oltar. Ob njem sedita kitarista, ki igrata son Marije Sve~nice. 

Na dvori{~u postavi imenovani “hi{nik” (casitero nombrado) majhno utico. Vanjo 
postavi oltar z Marijinimi podobami in pri`ge sve~o. Pred hi{ico pripravi obredni vrti~ek 
z razli~nimi polj{~inami in povrtninami. Na opornike hi{ice prive`e koruzne stor`e. Ko 
si romarji odpo~ijejo, za~ne skupina obrednih plesalk plesati `enski ples llomo ettzé. 
Spremljajo jih glasbeniki, ki Igrajo son Marije Sve~nice, sestavljen iz trinajstih delov. 
@enske zaple{ejo okoli “vrti~ka”. V zadnjem delu nastopi “kraja” (robadera), ko se 
vsi prisotni za`enejo proti “vrti~ku” in grabijo polj{~ine. Pri tem vpijejo “numi pək 
tzuni mək!” (“ukradli bodo koruzni stor`”!). Sokeji pravijo, da v prihodnjem letu ne bo 
zmanjkalo tistega, kar je kdo nagrabil. Polj{~ine odnesejo domov kot relikvijo. Medtem 
se v dvori{~u za~enja gostija. Imenovani stre`niki gostom ponujajo pozol40, hrano in 
alkoholne pija~e. Pravijo, da Device iz Copoye zamerijo odklanjanje obrednih darov. 
Mequé (praznik) Marije Sve~nice vklju~uje obilico hrane in pija~e, ki je “od Devi~k” ali 
“Lunic” in “za njih”. Ko predstojnik gosti Device iz Copoye, hrane ne sme zmanjkati, 
kitara ne sme utihniti, sve~e ne ugasniti in kadila ne dogoreti. Ves ~as prihajajo 
obiskovalci, prina{ajo sve~e, jih pri`igajo devicam in pred oltarjem pu{~ajo cvetje.

Naslednji dan, 31. januarja, nese procesija kipe Devic v hi{o “druge ~akajo~e 
matere” (drugega oskrbnika oz. majordoma in njegove `ene), kjer se obredi in 
gostija ponovijo. Prvega februarja Device obi{~ejo drugega predstojnika (segundo 
prioste) Marije Sve~nice in 2. februarja prvega predstojnika (primer prioste) Marije 
Sve~nice. Do cvetne nedelje potujejo kipi od hi{e do hi{e zaobljubljencev, ki 
prisegajo na njihovo ~udodelnost.

Dru{tvo iz Copoye pripravi kosilo pred odhodom Devic (30. januarja in 14. 
oktobra) in po njihovi vrnitvi (pred veliko no~jo in 23. oktobra). Vsaka dru`ina 
daruje prispevke v naturalijah in denarju.41 

Praznovanje Ro`novenske Matere bo`je poteka med 14. in 23. oktobrom. 
Za~ne se `e dan prej, ko imenujejo novega predstojnika. Jesenski praznik ali 
mequé je enak spomladanskemu, le da podobe ostanejo samo na domu prvega 
predstojnika. Obredni elementi se razlikujejo le v detajlih.

38 Osmi dan po praznovanju somé razstavijo. Poljske pridelke, sadje, zelenje in cvetje razdelijo 
med povabljence kot relikvijo. Sokeji to zelenje in cvetje uporabljajo kot magi~no za{~itno sredstvo proti 
naslednjim vremenskim nezgodam: hudi uri, prevelikemu vetru in su{i ali premo~nemu de`evju. Cvetje in 
zelenje za`gejo torej v poljedelske namene.

39 Vedno je v sredini godovnica, na levi druga Mati bo`ja in na desni Tereza Olaechea. Najmanj{i kip, 
ki meri pribli`no {tirideset centimetrov, je kip Marije Sve~nice. 

40 Pozol (caca ujcuy) je obredna pija~a iz kuhane in zmlete koruze, z dodatkom kakava . 
41 V devetdesetih letih 20. stoletja, ko sem se {e redno udele`evala obredja (torej {e pred razpadom 

skupine na dva nasprotujo~a si tabora), je Dru{tvo iz Copoye sestavljalo 150 dru`in. Leta 1996 na primer, 
je ena dru`ina prispevala 60 pesov (10 USD).
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V praznovanju treh Devic iz Copoye `e na prvi pogled odkrijemo religiozni 
sinkretizem. Njegova simbolika je povezana s predkr{~anskimi htoni~nimi kulti 
in obredi prokreacije: `enski ples rodovitnosti llomo etzé, obredni vrti~ki, okrasje 
somé, ki ga setavljajo polj{~ine in plodovi, obilno obredno u`ivanje hrane, ki jo 
pripravljajo v dar trem Devicam, trem “Lunicam”, cvetno okrasje in glasba.42 
Katoli{ka Cerkev je imela do omenjenega praznovanja ambivalenten odnos: od 
tega, da je obrede tolerirala oz. jih sku{ala vklju~iti v religiozno ̀ ivljenje staroselskih 
bratov{in, do prepovedi in celo inkvizicijskih procesov.43 Zaradi obto`b idolatrije, 
herezije in vra`everja so si procesi sledili od 16. do 18. stoletja. Leta 1794 je zaradi 
razsipnosti in nepravilnosti v vodenju blagajne mehi{ka nad{kofija prepovedala 
delovanje sokejske bratov{~ine sv. Dominika.44 Ta je izgubila pristojnost vzreje 
konj na posestvu Hueczá, bratov{~ina Ro`nvenske Matere bo`je pa je izgubila 
posestvo v Copoyi. Sledile so prito`be Sokejev, ki pa jim niso ugodili. 

Ob~asna cerkvena nestrpnost do praznovanja Treh Devic iz Copoye sega vse 
do 21. stoletja, ~eprav je nad{kofija iz Tuxtle Gutiérreza obrede v 20. stoletju kljub 
njihovemu sinkreti~nemu zna~aju tolerirala. Leta 2003 se je situacija spremenila. 
Novi `upnik v katedrali sv. Marka, kamor spada podru`ni~na cerkev Ro`novenske 
Matere bo`je iz Copoye, je prepovedal praznovanje Treh Devic iz Copoye. Obrede 
je ozna~il za sinkreti~ne. V cerkvi v Copoyi so zdaj ma{e, obredna skupnost varuhov 
bo`jih podob iz Tuxtle in Copoye pa se je razdelila na dva nasprotujo~a si tabora: 
enega, ki sledi tradiciji, in drugega, ki se je vdal uradni cerkveni politiki in opustil 
praznovanje. [e ve~, slednja skupina je postala nestrpna do svojih sova{~anov.45 

Ker je cerkev prepovedala romanja treh Devic, si je skupina, ki ohranja 
tradicijo, omislila novo sveti{~e z nadomestnimi podobami. Kip Marije sve~nice 
jim je podarila sokejska skupnost iz vasi Copainalá, kip sv. Tereze Olacheje je 
darovala ena od vernic, kip Ro`novenske Matere bo`je pa se je tam '~ude`no', ~ez 
no~, pojavil kar sam. Prostor, v katerem so za~asno name{~ene podobe (dokler ne 
zgradijo novega sveti{~a), je odstopila ena od gore~ih privr`enk kulta, sicer mestica 
iz Copoye. Kljub konfliktni situaciji in spremembam se praznovanje nadaljuje. 

Za bolj{e razumevanje, kako je kolonialna oblast uveljavila svojo mo~ in 
kako so politi~ni akterji manipulirali s pred{panskimi institucijami in simboli, 

42 Podobnosti z opisi prvih kronistov so neizpodbitne. Glej Remesal, Sahagun.
43 Enega od prvih procesov je izvedla leta 1584. Kakor poro~a Aramoni Calderón (1998b: 93), je {kof 

Pedro de Feria leta 1584 zapisal: “Bila je bratov{~ina dvanajstih Indijancev, ki so se imenovali šDvanajst 
apostolov’. Zbirali so se pono~i in hodili s hriba na hrib, od jame do jame in tam prirejali sre~anja in 
posvetovanja. V skladu s svojo religijo, njenimi obredi in kultom hudi~a so se zoperstavili na{i kr{~anski 
veri. S seboj so imeli dve `enski, eno so imenovali sveta Marija, drugo Magdalena. Z njima so po~enjali 
sramotna dejanja: prirejali so obrede, v katerih so se spremenili v njiju; in druge, v katerih so se oni 
spremenili v bogove, one pa v boginje. One so, kot boginje, morale dajati velika bogastva tistim, ki so to 
`eleli. Poznali so {e mnogo drugih vra`evernih dejanj in ne~imrnosti, ki spominjajo na razsvetljenske sekte.”

44 Mehi{ka nad{kofija je zaradi nepravilnosti v vodenju blagajn prepovedala delovanje 522 bratov{~inam 
po vsej Mehiki, drugim pa omejila razpolaganje z zemljo, `ivino in `itom (Aramoni Calderón 1995: 17).

45 Konflikt med obema skupinama spominja na t.i. verske vojne med Gorskimi Maji iz Chiapasa. 
Va{ke skupnosti Cocilov iz Chiapa{kega vi{avja so razdeljene na t.i. tradicionaliste (costumbreros) in 
privr`ence novih protestantskih gibanj. V nekaterih vaseh, na primer v Chamuli, so se pripadniki novih 
protestantskih sekt morali izseliti. Nekateri so se oklenili celo islama. 
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pa tudi, kako so Sokeji znotraj te politike uspeli obdr`ati kulturno stanovitnost 
in na novo oblikovati socialno in versko `ivljenje, bom v nadaljevanju razlo`ila 
{e povezavo dru`beno-religioznih institucij cowiná – bratov{~ina – majordomija. 

 

Dru`beno-religiozne institucije Sokejev
Cerkvene bratov{~ine ali zadruge (las cofradías) 46 so v Novi [paniji uvedli 

na koncu 16. stoletja.47 Njihov namen je bil u~inkovitej{e pokristjanjevanje in 
hitrej{a integracija staroselskega prebivalstva. Tako niso bile le verska institucija, 
ampak so sooblikovale kolonialno politi~no institucijo “república de los índios” 
(t.i. “indijansko republiko” ali republiko staroselcev).48 V tem kontekstu so bile 
orodje kolonialne politike pri prilagajanju staroselcev na nove dru`bene, kulturne, 
gospodarske in politi~ne razmere. V Chiapasu so bile prve staroselske bratov{~ine 
ustanovljene `e v 16. stoletju49, njihov razcvet pa sega na za~etek 17. stoletja, 
ko postanejo splo{no raz{irjena ustanova med domorodnim prebivalstvom. 
Sokeji so jih v splo{nem zelo hitro sprejeli, saj so jim zagotovile dolo~eno stopnjo 
gospodarske samostojnosti in verske svobode.50

Staroselske bratov{~ine so se imenovale po katoli{kih svetnikih — va{kih 
za{~itnikih in zavetnikih ~etrti (Aramoni Calderón 1995: 14). Oblikovali so jih po 
vzoru {panske politi~ne in religiozne hierarhije in na podlagi predkolonialnega 
sorodstvenega sistema (Velasco Toro 1993:  263—265). Sokeji so ta sistem imenovali 
cowiná.51 Temeljil je na patrilinearnem in patrilokalnem krvnem in religiozno 
simbolnem sorodstvenem sistemu. Naseljeval je skupni prostor in tako predstavljal 

46 Bratov{~ine (lat. confraternitates) so kr{~anske organizacije, ki so nastale iz verskih in 
~lovekoljubnih pobud. Na njihov razvoj so vplivali bera{ki redovi (fran~i{kani in dominikanci). Bile so 
poklicna in stanovska zdru`enja, ki so skrbela za socialno pomo~ ~lanom. V zahodni in srednji Evropi 
so njihovo vlogo prevzeli cehi. Prva poro~ila o bratov{~inah v Evropi so ohranjena iz 4. in 5. stoletja, 
natan~nej{e podatke o njih pa imamo {ele od 9. stoletja. V Sredozemlju so se za~ele mo~neje razvijati v 13. 
stoletju, v srednji in zahodni Evropi pa v 14. in 15. stoletju. 

47 Cerkvene bratov{~ine Nove [panije so se razlikovale od evropskih po posebni vlogi, ki so jo imele 
med staroselskim prebivalstvom. Kolonija je namre~ poznala dve vrsti bratov{~in: {panske in staroselske. 
Prve so zdru`evale [pance in mestice po razli~ni cehovski pripadnosti, druge staroselsko prebivalstvo po 
krajevni pripadnosti. 

48 V Koloniji so [panci izvajali segregacijsko politiko: na eni strani je bila dru`ba [pancev in kreolov 
(t.i. “república de los espaňoles”), ki je imela ekonomsko mo~ in politi~no kontrolo, na drugi lokalne oblasti 
staroselcev, tako imenovana 'indijanska republika' (“república de los índios”). 

49 Najstarej{i vir sega v leto 1561: 2. februarja so v celtalski vasi Copanaguastla ustanovili bratov{~ino 
Ro`novenske Matere bo`je (Aramoni Calderón 1995: 13).

50 Zgodovinski arhiv {kofije v San Cristóbalu de las Casasu hrani razli~na ̀ upnijska poro~ila, iz katerih 
je razvidno, da so t. i. 'indijanske bratov{~ine' razpolagale z zemljo, `ivino in denarjem. Te dobrine so bile 
uradno cerkvena lastnina, staroselci pa so jih imeli za skupno lastnino (Aramoni Calderón 1998b: 92).

51 Beseda cowiná ima ve~ pomenov: ozna~uje sveti{~e ali kapelo, ki je last dru`inskega vodje 
(cowináhatá ali “o~e cowiná”), svetnike oziroma prednike, ki so v tej kapeli, in skupino oseb, ki skrbi 
zanje in pripravlja praznovanje. Na podlagi analize kolonialnega slovarja patra Luisa Gonzáleza (Tecpatán, 
1732) in etnografskega gradiva Aramoni Calderón (1998: 100—102) razlaga pomen in izvor besede cowiná 
na naslednji na~in: vin ozna~uje za~etek, predhodnost, obraz, voditeljstvo, pravi~nost, po{tenost, zdru`itev, 
splo{nost, javnost (vinaca = obraz ali obli~je, vina apapue = prvi med mnogimi, vinati = prvenstveno, vina 
apa = predhoditi, vina auapue = predhodnik; vinaapa = voditi, covina in covinaapa = voja{ki poveljnik, 
poveljevati in vintec = soseska).
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sosesko, ki si je delila ideologijo skupnih prednikov.52 Vsaka cowiná je imela svoje 
lokalno sveti{~e, posve~eno prednikom. Varuhi sveti{~ so bili mo{ki dru`inski 
poglavarji, cowináhatá (“o~etje cowiná”) (Aramoni Calderón 1998: 97—98). 

V procesu pokristjanjevanja je {panska kolonialna politika posegla najbolj 
korenito prav v cowiná. Kult prednikov je nadomestila s ~a{~enjem kr{~anskih 
svetnikov, krajevna dru`inska sveti{~a s kr{~anskimi kapelami in zamaskirana 
obli~ja prednikov s svetni{kimi podobami (Aramoni Calderón 1998a: 101). Pri 
evropeizaciji so [panci spretno uporabili tudi njen dru`beno-gospodarski vidik: 
sorodstveno-gospodarsko sosesko so zamenjali z va{kimi in mestnimi ~etrtmi, 
imenovanimi barrios.53 Na podlagi kraljeve odlo~be Real Mandato (1549) je 
kolonialna oblast izdala odredbo o poselitvenem zdru`evanju prebivalstva54, 
po kateri naj bi staroselce zdru`ili v strnjena naselja zaradi “la`jega verskega 
pou~evanja, pravi~nej{ega in ~istej{ega kr{~anskega `ivljenja in bolj{ega 
trgovanja…” (Remesal 1988: 242, 243). 

Strnjevanje je, vsaj na za~etku, potekalo po na~elu posamezna cowiná v 
posamezno ~etrt. V Tuxtli so se tako oblikovale prve {tiri ~etrti in s tem prve 
staroselske bratov{~ine. Kljub temu so v naselju {e dolgo sobivale dru`insko-
religiozne skupnosti cowiná (Aramoni Calderón 1998a: 98). Tako se je kult 
prednikov umaknil v anonimnost. 

Staroselska lokalna oblast je imela dvojno hierarhijo: civilno-politi~no 
ali t.i. ob~inski zbor (ayuntamiento ali cabildo) in religiozno, tako imenovano 
cerkveno upravo. Ob~inski zbor (ayuntamiento) so sestavljali `upani (alcaldes), 
svétniki (regidores) in stra`niki (alguaciles). Slu`be so bile enoletne. Menjali so 
jih 1. januarja. Dominikanci so Sokejem dolo~ili hierarhijo religioznih slu`b po 
katoli{kem cerkvenem zgledu. Funkcionarji so napredovali menjaje, s civilno-
politi~ne hierarhi~ne lestvice na religiozno in obratno (Velasco Toro 1993: 267). 
Tako imenovanega “kri`nega sistema” oblasti v kolonialnem obdobju niso poznali 
le Sokeji, ampak tudi (in ga {e poznajo) Gorski Maji.55 

Cerkvena odredba iz leta 1794, o ukinitvi nekaterih staroselskih bratov{~in, 
je usodno vplivala na gospodarsko in religiozno samostojnost sokejskih skupnosti. 
Bratov{~ina sv. Dominika je izgubila pristojnost vzreje konj na posestvu Hueczá, 
bratov{~ina Ro`nvenske Matere bo`je pa posestvo v Copoyi. Ti dve bratov{~ini 
sta se takrat preimenovali v svetni{ki oskrbni{tvi ali majordomiji in sta bili 

52 Cowiná niso bili le predniki, ampak tudi njihova obli~ja, maske, ki so `ivele v spominu ljudi. Te 
prednike so po smrti šo`ivili’ krvni nasledniki, prav zato sodobne cowiná, ki so se {e ohranile med gorskimi 
Sokeji, nadaljujejo na~elo sorodstvene in krajevne sestave in prav zato s tolik{no gore~nostjo varujejo svoje 
nasledstvo (Aramoni Calderón 1998a: 101).

53 [panska beseda barrio izvira iz arab{~ine (barri = zunanji) in ozna~uje del mesta ali ve~je vasi 
(Larousse. Diccionario usual. México, D.F. 1985: 71).

54 Zaradi ekstenzivnega obdelovanja zemlje so v predkolonijalnem obdobju Sokeji `iveli v razpr{enih 
naseljih. 

55 Medtem ko so Sokeji iz Tuxtle Gutiérreza ohranili le religiozni sistem oblasti, delujeta med 
Gorskimi Maji oba med seboj povezana sistema. Cocili iz Chamule imenujejo ayuntamiento tudi “oblast 
stracev”. “Starec” v tem primeru ni starostni, ~asovni pojem, ampak vrednostni. Ozna~uje osebo, ki ima 
ve~je védenje o svetu in znanje o krajevni oblasti (Medina 1987: 160—161).
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primorani pla~evati stro{ke razko{nega praznovanja iz dohodkov ~lanov. Dana{nje 
oskrbni{tvo Devic iz Copoye (Mayordomía de las Virgenes de Copoya) je {e zdaj 
obredno povezano z vasjo Copoya, torej s krajem, kjer je imelo svojo zadru`no 
posest. Zdru`uje namre~ ~lane iz mesta in bli`njih vasic Copoya in Jobo, ki sta se 
oblikovali iz njunih kolonialnih zadru`nih posesti. 

Leta 1794 je bilo v Tuxtli {est {panskih in dvanajst staroselskih bratov{~in. 
[tiri od njih so pripadale Sokejem, ki so naseljevali glavne ~etrti: sv. Hijacinta, sv. 
Dominika, sv. Mihaela in sv. Andreja. Druge sokejske bratov{~ine, ki jih omenjajo 
arhivski viri, so bile: bratov{~ina sv. Marka, Presvetega zakramenta, Blagoslovljenih 
du{ in Ro`novenske Matere bo`je.56 Te bratov{~ine so imele skupne blagajne in 
skupna zemlji{~a, na katerih so redile `ivino (Aramoni Calderón 1995: 16—17).

Sodobni varuhi svetnikov (majordomija treh Devic)
Zdaj{nja majordomija Sokejev iz Tuxtle Gutiérreza ima enajst hierarhi~nih 

slu`b. Majordomija pozna razli~na praznovanja (od sv. Paskvala, sv. Roka, sv. 
Katarine do tonguy ettzé in obredne setve), vendar pa je najpomembnej{e med 
njimi prav praznovanje treh Devic iz Copoye. V drugi polovici devetdesetih let 20. 
stoletja je vklju~evala pribli`no tristo dru`in, od katerih jih je sedemdeset aktivno 
sodelovalo v obredju.57 To pomeni, da si je sedemdeset sokejskih parov izmenjevalo 
enoletne slu`be v obredni ustanovi. Ti pari so uradno vabljeni na vsa obredna kosila 
majordomije. Predstojniki in majordomi vodijo dru`beno in religiozno `ivljenje v 
skupnosti, usmerjajo njene dejavnosti, organizirajo medsebojno pomo~, pripravo 
obredij, odlo~ajo o vstopu novih ~lanov in spremembah znotraj majordomije.

Slu`be so enoletne in se menjajo na godove svetnikov ali na njihove osmine. 
Ko v sistem svetni{kih varuhov vklju~ijo nov par, ta prejme eno od najni`jih 
slu`b. Ko je par odslu`il ni`je slu`be in pri{el na najvi{je mesto, predstojnika 
Presvetega Zakramenta, je dosegel polo`aj ~lana predsedstva, ki skupno odlo~a 
o organizaciji celot. To mesto zasede za nedolo~en ~as. Ta naj bi imel najve~ 
organizacijskih izku{enj, moralnih vrlin in religioznega znanja. Poleg tega je iz 
ugledne in premo`ne dru`ine.

56 @upnijske knjige iz Tuxtle Gutiérreza hranijo podatke o bratov{~ini Ro`novenske Matere bo`je, ki 
je imela posestvo v Copoyi in istega leta razpolagala z dvesto {tirimi pesi in dvema realoma. Z dohodki od 
posestva je bratov{~ina poravnala stro{ke verskih praznovanj. 

57 Ustne informacije sem dobila od Paulina Junapá (1949), takratnega vrhovnega predstojnika 
majordomije ali albacea Soke iz Tuxtle Gutiérreza, dne 2. 11. 1997. Podatkov o trenutnem {tevilu aktivnih 
dru`in v majordomiji nimam, a glede na omejene religiozne slu`be, to ne bi smelo preve~ odstopati od 
takratnega. Pri svojem zadnjem opazovanju z udele`bo v praznovanju (2010) pa sem opazila, da se je 
ob~utno pove~alo {tevilo udele`encev obredja (tistih, ki svetni{ke podobe sprejemajo po domovih), zlasti 
med prebivalstvom obmestnih revnih ~etrti. 
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Obredni plesalec, Tuxtla Gutiérrez. (foto M. Ter~elj, 2010)

Predstojniki in majordomi lahko nastopijo slu`bo le v paru: mo` in `ena, 
izjemoma mati in sin, {e redkeje brat in sestra. Ob vstopu v majordomijo morajo 
novi ~lani dokazati gospodarsko sposobnost, organizacijsko spretnost in religiozno-
eti~no zrelost. Za vstop v obredno skupnost lahko zaprosijo sami, najve~krat pa jih 
majordomija povabi k sodelovanju. Pri izboru novih ~lanov majordomija poka`e 
dru`beno mo~ in nadzor. ^e povabljeni slu`be ne sprejme, sledijo sankcije.58 
Majordomija vabi premo`nej{e pare, vendar vklju~i tudi revnej{e, ~e imajo religiozne 
in eti~ne vrline. V takem primeru si majordomija deli stro{ke obredja in pogostitve.

^lani prejmejo nove slu`be po posebnem iniciacijskem obredu, t.i. 
“imenovanju” (el nombramiento), ki vklju~uje tudi cvetno posvetitev (la floreada). 
To pripravijo dan ali teden pred praznovanjem svetnika. Novinec za~ne slu`bo 
svetni{kega varuha, ko se kon~a praznovanje predhodnega varuha, in jo kon~a ~ez 
leto dni s pripravo praznovanja. 

58 Po pripovedovanju informatorke S. C. Cruz se je v preteklosti majordomija iz Tuxtle Gutiérreza 
precej ostro odzvala na odklonitev verske slu`be. Primer je z za~etka 20. stoletja: majordomija je izbrala 
primernega novinca in poslala na njegov dom odpravo. Mo` je bil o tem prej obve{~en in ker ni hotel 
sprejeti odgovornosti, ga tisti dan ni bilo doma. Odprava je pustila obredno palico na njegovem hi{nem 
oltarju in se ~ez teden dni vrnila v spremstvu glasbenikov. Mo`a so zvezali in ga ob spremljavi bobnov in 
pi{~ali gnali pred mestno hi{o, kjer je predsedoval ob~inski zbor. Ta ga je obsodil na zaporno kazen zaradi 
neizpolnjevanja dol`nosti do skupnosti Sokejev. 
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Poleg svetni{kih varuhov ima majordomija Sokejev iz Tuxtle Gutiérreza 
tudi druge obredno-religiozne slu`be, in sicer mojstre (cvetnega okrasja, glasbe, 
pirotehnike, izdelovanja sve~ in plesa) in slu`abnike (kuharice, pripravljalke 
obredne pija~e in kroja~a-pralca). Te slu`be sprejmejo ~lani za nedolo~en ~as, 
ve~inoma jih opravljajo do smrti.

Iniciacijski obred vodi albacea z dvema pomo~nikoma iz svojega predsedstva. 
Floreada je vedno na domu ~lana, ki prevzema novo slu`bo, navzo~a je povabljena 
majordomija. Obred poteka pred hi{nim oltarjem, na katerem gorijo sve~e in kadila. 
Po posebni iniciacijski molitvi, albacea izro~i trirogi {opek novemu predstojniku, 
majordomu ali mojstru, kar pomeni, da lahko nastopi svojo slu`bo. Molitev je 
dolga, po zgradbi je podobna cerkvenim litanijam, je delno v jeziku soke in delno 
v {pan{~ini ter se kon~a takole: 

“Gospod Raul Castillejos in Esperancita,

tukaj pu{~amo vajino cvetno palico

za eno leto!

Naj jo Devica blagoslovi

in naj je ne zapravita.

V imenu vse skupnosti skrbnikov.”59

Zaklju~ek 
Praznovanje treh Devic iz Copoye je zgodovinsko vezano na kolonialno 

institucijo staroselskih bratov{~in (cofradias índias) Nove [panije, sistem njenih 
verskih slu`b (el sistema de los cargos religiosos) in marijanski kult. V njem 
pa se vidno zrcalijo tudi sestavine predhodne institucije cowiná in obredja 
rodovitnosti. Praznovanje se danes nadaljuje v sodobni instituciji majordomije in 
pri~a o simbolni kontinuiteti in socialno-religiozni prilagodljivosti na mnogotere 
ekonomske, politi~ne in socialne spremembe. 

Navkljub izrazitim zgodovinskim spremembam, ki jih je povzro~il proces 
evropeizacije, so bili Sokeji v kolonialnem obdobju sposobni obnoviti najpomembnej{e 
pred{panske simbole in za~eti proces preoblikovanja identitete znotraj novih socialnih 
institucij in na podlagi spremenjenega na~ina `ivljenja. 

Paradoksalno pa je, da jim je to omogo~ila kolonialna politika evangelizacije 
oz. njena metoda nadome{~anja (substitucije), ki je kljub enoumju svojega 
delovanja pripeljala do 'dvoreznih' rezultatov: religiozne sinkretizacije in kulturne 
mestizacije. Kot omenja Aramoni (1995: 90), so bratov{~ine, kot adaptacijsko 
orodje novih dru`benih, kulturnih, gospodarskih in politi~nih razmer, Sokejem 
omogo~ile soo~enje s spremembami ter jim pomagale poiskati identiteto skupine 
znotraj nove kolonialne dru`be.

59 Iz zapisa iniciacijske molitve predstojnika Ro`novenske Matere bo`je, 1996. Takrat je namre~ to 
slu`bo prevzemal Raul Castillejos.
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Vklju~itev v cerkvene bratov{~ine jim je zagotovila tako imenovana “ob~inska 
zemlji{~a”. Ve~ji del izkupi~ka od njihovih dejavnosti so namenili poravnavanju 
stro{kov za versko `ivljenje skupnosti. Razvoj va{kih in mestnih ~etrti pa jim je 
v spremenjeni obliki do dolo~ene mere dopu{~al nadaljevati predkolonialno 
krajevno-sorodstveno dru`beno ureditev, cowiná. Z zakonom Ley de Lerdo je 
Mehi{ka republika leta 1856 Cerkvi odvzela lastnino in pravice do u`ivanja 
posebnih ugodnosti. Ta zakon je cerkveno posest razdelil med njene najemnike ali 
zakupnike. Posledica zakona je bil izgon {tevilnih lokalnih staroselskih skupnosti 
s komunalnih zemlji{~. (Díaz-Polanco 1999: 86-110); tako so tudi Sokeji zgubili 
pravico do cerkvene zemlje, na kateri so imeli obdelovalno pravico (Aramoni 1992).

V 19. stoletju je sokejska skupnost do`ivela gospodarski kolaps ter politi~no-
kulturno razvrednotenje. Liberalna politika je staroselske skupnosti vklju~evala 
v nacionalno `ivljenje pod pogojem, da opustijo svoje kulturne posebnosti. Kot 
pravi eden najve~jih poznavalcev staroselske problematike, je tak{na socialna 
politika “likvidacijska in je povzro~ila etnocid” (Díaz-Polanco 1999: 88). Proces 
hitrega stapljanja z nacionalno dru`bo mesticev je bil bolj opazen v ve~jih urbanih 
naseljih, kar je v tem ~asu postajala tudi Tuxtla Gutiérrez. 

^eprav so reforme mehi{ke revolucije staroselcem vrnile zadru`na zemlji{~a, 
so do sredine 20. stoletja Sokeji iz Tuxtle Gutiérreza opustili poljedelsko dejavnost. 
Gospodarske razmere in urbanizacija so jih prisilile v iskanje novih virov pre`ivetja. 
Oprijeli so se obrtnih dejavnosti. Do sredine 20. stoletja so ve~inoma opustili tudi 
jezik. Kljub vsemu pa so ohranili socialno-religiozno institucijo majordomije v 
povezavi s kmetijsko skupnostjo Sokejev iz Copoye in nadaljevali s praznovanjem 
treh Devic iz Copoye, katerega obredje je tesno povezano s simboliko rodovitnosti 
in kmetijsko proizvodnjo. Kot pravi Lisbona Guillén (2000: 113), je to dejstvo 
zanimivo, saj so v istem ~asu mnoge ruralne sokejske skupnosti za~ele opu{~ati 
sistem religioznih slu`b zaradi prevelike gospodarske obremenitve in prestopanja 
Sokejev v druge religije, na primer adventisti~no in mormonsko.

Dober soocialno-ekonomski status udele`encev predstavlja pomemben dejavnik 
praznovanja, saj omogo~a razko{no prazni~no obredje. Redni dohodki urbanih 
Sokejev iz Tuxtle Gutiérreza to omogo~ajo, zgodovinska povezanost z ruralno 
skupnostjo iz Copoye pa jim zagotavlja ohranjanje prvotne poljedelske simbolike. 
Vloga dru`bene kohezivnosti je tesno prepletena z ekonomskim vidikom praznovanja. 
Krepi homogenost obredne skupine v obliki medsebojne pomo~i in zagotavlja 
enakomerno porazdelitev dobrin med njenimi ~lani. Sistem redne menjave religioznih 
slu`b onemogo~a monopol posameznika in krepi visoko stopnjo homogenosti. 

Kljub ekonomskim, politi~nim in dru`benim spremembam Sokeji iz Tuxtle 
Gutiérreza v svojem najpomembnej{em praznovanju {e vedno nadaljujejo 
simboliko rodovitnosti. Praznovanje je dobilo nov pomen: iz simbola cikli~ne 
obnove kozmi~nega in zemeljskega principa je pre{el v simbol kulturne in 
dru`bene kontinuitete obravnavane skupnosti. Tako ugotovimo, da so simboli 
ve~zna~ni in da jih ljudje v razli~nih zgodovinskih razmerah lahko uporabijo za 
izra`anje razli~nih vidikov svojih identitet. 
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Kot etnologinjo in antropologinjo me zanima predvsem vloga ve~zna~nosti, ki 
znotraj dinami~nega zgodovinskega procesa simbolom omogo~a univerzalni zna~aj. 
@e dejstvo, da Sokeji v zadnjih petnajstih letih prepu{~ajo nekatere religiozne 
slu`be varuhov in mojstrov mesticem iz Tuxtle Gutiérreza, pri~a o prehodnosti 
etnolo{ke kategorije 'etni~nosti', ki jih je sodobna znanost ozna~ila kot 'stati~ne in 
ideolo{ke'. Praznovanje in njegovi simboli se nadaljujejo v vedno novem kontekstu. 
Naj kon~am z besedami Antonia Escobarja, “o~eta” vseh mojstrov cvetnega okrasja 
iz Tuxtle Gutiérreza in Copoye: “Jutri, pojutri{njem me ne bo ve~, umrl bom. 
Ampak polagam vam na srce, ne dopustite, da se ta obi~aj kon~a!”
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POVZETEK 

Praznovanje treh Devic iz Copoye: Marije Sve~nice, Ro`novenske Matere Bo`je in sv. Tereze 
Olacheje (Fiesta de tres Virgenes de Copoya: Virgen de Candelaria, Virgen de Rosario, 
Sta. Teresa Olachea), v sokej{~ini imenovano tzuňi mequé ('praznik ljudi zemlje') je eden 
najpomembnej{ih praznovanj sokejevske skupnosti iz Tuxtle Gutiérreza in Copoye, Mehika. 
Praznovanje je zgodovinsko vezano na kolonialno institucijo staroselskih bratov{~in (cofradias 
índias) Nove [panije, sistem njenih verskih slu`b (el sistema de los cargos religiosos) in 
marijanski kult. V njem se vidno zrcalijo tudi sestavine predhodne institucije cowiná in obredja 
rodovitnosti. Praznovanje se danes nadaljuje v sodobni instituciji majordomije in pri~a o 
simbolni kontinuiteti in socialno-religiozni prilagodljivosti na mnogotere ekonomske, politi~ne 
in socialne spremembe. 
Navkljub izrazitim zgodovinskim spremembam, ki jih je povzro~il proces evropeizacije, so 
bili Sokeji v kolonialnem obdobju sposobni obnoviti najpomembnej{e pred{panske simbole 
in za~eti proces preoblikovanja identitete znotraj novih socialnih institucij in na podlagi 
spremenjenega na~ina `ivljenja. Paradoksalno pa je, da jim je to omogo~ila prav kolonialna 
politika evangelizacije oz. njena metoda nadome{~anja (substitucije), ki je kljub enoumju svojega 
delovanja pripeljala do 'dvoreznih' rezultatov: religiozne sinkretizacije in kulturne mestizacije.
Gospodarske razmere 19. stoletja, proces hitrega stapljanja z nacionalno dru`bo mesticev in 
urbanizacija so Sokeje prisilili v iskanje novih virov pre`ivetja. Oprijeli so se obrtnih dejavnosti. 
Do sredine 20. stoletja so ve~inoma opustili tudi jezik. Kljub dejstvu, da je urbanizacija povzro~ila 
najve~ji etnocidni proces za staroselsko prebivalstvo, so Sokeji uspeli ohraniti socialno-religiozno 
institucijo majordomije v povezavi s kmetijsko skupnostjo Sokejev iz Copoye in nadaljevali 
s praznovanjem treh Devic, katerega obredje je tesno povezano s simboliko rodovitnosti in 
kmetijsko proizvodnjo. In prav ta institucija predstavlja dandanes najmo~nej{i simbol njihove 
etni~ne identitete.
Kljub ekonomskim, politi~nim in dru`benim spremembam Sokeji iz Tuxtle Gutiérreza v svojem 
najpomembnej{em praznovanju {e vedno nadaljujejo simboliko rodovitnosti. Praznovanje je 
dobilo nov pomen: iz simbola cikli~ne obnove kozmi~nega in zemeljskega principa je pre{el 
v simbol kulturne in dru`bene kontinuitete obravnavane skupnosti. Tako ugotavljamo, da 
so simboli ve~zna~ni in da jih ljudje v razli~nih zgodovinskih razmerah lahko uporabijo za 
izra`anje razli~nih vidikov svojih identitet. 

SUMMARY 

The feast of the Three Virgins of Copoya (Our Lady of the Rosary, Our Lady of the Purification, 
and St. Teresa Olaechea), called tzuňi mequé (šfeast of the people of the earth’) in the Zoque 
language, is one of the most important holidays of the Zoque community of Tuxtla Gutiérrez 
and Copoya in Mexico. The celebration is historically connected with the colonial institution 
of indigenous brotherhoods (cofradias índias) of New Spain, the system of its religious posts (el 
sistema de los cargos religiosos), and the Marian cult. It also reflects elements of the previous 
institution of the cowiná (extended family) and fertility rites. The celebration nowadays 
continues in the modern institution of mayordomia (stewardship) of Tuxtla Gutiérrez and 
witnesses to symbolic continuity and the social and religious adaptability of the local Zoque 
indigenous population and the many economic, political and social changes. 
In spite of the historical changes brought about by the processes of Europisation, the Zoques 
have been able to revitalize the most important pre-Hispanic symbols in the colonial period, 
and start a process of identity transformation within the new social institutions and based on a 
changed way of living. Paradoxically, this was made possible to them by the colonial policy of 
evangelisation itself, or its method of substituting, which in spite of the single-mindedness of its 
operation led to ambiguous results: religious syncretisation and cultural mestization.
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The economic conditions of the 19th century, the process of rapid melting into a national society 
of Mestizos, and urbanisation forced the Zoques to seek new sources of livelihood and they 
turned to the crafts. By the mid 20th century they had largely abandoned their own language. 
Despite the fact that urbanisation caused the biggest ethnocide process among the indigenous 
population, the Zoques managed to preserve the social religious institution of the mayordomia, 
linked to the agricultural community of the Zoques of Copoya and continued to celebrate the 
feast of the Three Virgins, whose rituals are closely connected with symbols of fertility and 
agricultural production. Today, it is this very institution that is the strongest symbol of their 
ethnic identity.
In spite of the economic, political and social changes, the Zoques of Tuxtla Gutiérrez maintain 
symbols of fertility in their most important feast. The celebration has adopted a new meaning: 
from a symbol of the cyclical renewal of the cosmic and terrestrial principles it has turned into a 
symbol of the cultural and social continuity of the Zoque community. We thus established that 
symbols have multiple meanings and that people in different historical circumstances can use 
them to express different aspects of their identities. 
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