R R R

mﬂ“““ RACIGNLL LyThmgmy |.","

L9 &3¢ UNIVERSIDAD NACIONAL AUTONOMA
T DE MEXICO
2 L4

FACULTAD DE CIENCIAS POLITICAS ¥ SOCIALES
COORDINACION DE ESTUDIOS DE POSGRADO
MAESTRIA EN SOCICLOGIA

LA EXPERIENCIA RELIGIOSA EN tA CONSTRUCCION
IDENTITARIA DE LOS PUEBLOS INDIOS DE LA
MONTANA DE GUERRERO.

T E S 1 S

PARA OBTENER EL GRADO DE:

MAESTRA EN SOCIOLOGIA

P R E S E N T A

CLAUDIA ESPERANZA GABR!ELA)RANGEL LOZANO

CIUDAD UNIVERSITARIA MEXICO, D, F, ABRIL DEL 2001




e e

Universidad Nacional - J ~  Biblioteca Central
Auténoma de México -

Direccion General de Bibliotecas de la UNAM
Swmie 1 Bpg L IR

UNAM - Direccion General de Bibliotecas
Tesis Digitales
Restricciones de uso

DERECHOS RESERVADQOS ©
PROHIBIDA SU REPRODUCCION TOTAL O PARCIAL

Todo el material contenido en esta tesis esta protegido por la Ley Federal
del Derecho de Autor (LFDA) de los Estados Unidos Mexicanos (México).

El uso de imagenes, fragmentos de videos, y demas material que sea
objeto de proteccion de los derechos de autor, serd exclusivamente para
fines educativos e informativos y debera citar la fuente donde la obtuvo
mencionando el autor o autores. Cualquier uso distinto como el lucro,
reproduccion, edicion o modificacion, sera perseguido y sancionado por el
respectivo titular de los Derechos de Autor.



La Cruz Veslida
Cerro de Xalpatidhuac
Fiesta de Nuestro Sefor
del Santo Entierro
Tercer Viernes de Cuaresma
1998




1. indice.
LIndice.

IL. Presentacién.
HI. Introduccién.
Capitulo 1. Secularizaci6n y religién: El paradigma del mundo moderno.

1.1. Modemnidad y construccion nacienal particular: El reto del “otro™ occidente.

1.2. Secularizacién de Ia vida social desde la esfera del poder: La separacion lglesia- Estado
durante el siglo XIX

1.3. Iglesia y procesos de secularizacion de la sociedad mexicana Sacerdotes catolicos y pueblos
indios de la Montaiia de Guerrero.

1.3.1. Religiosas y participacién social en la Montafia de Guerrero.

1.3.2. Iglesia y Politica: La participacion de ONG’s para la defensa de los derechos humanos de los
pueblos indios.

1.3.3. El trabajo de! Nuncio Justo Mullor y su itinerario por las regiones indigenas: La politica
Vaticana y las peticiones de la Iglesia en la Montaifa de Guerrero.

1.4. Modernizar las relaciones [glesia- Estado: La encomienda al gobierno Salinista

1.5. Libertad y tolerancia religiosas en visperas del siglo XXI iLibertades colectivas versus
libertades individuales?.

1.6. lglesias histéricas y practicas religiosas de la modernidad.

1.6.1. Ley de asociaciones religiosas y culto piblico: La biisqueda por extender su potestad. La

Asociacién religiosa interdenominacional en la Montafia de Guerrero.

Capitulo 2. Identidad etnico- religiosa, modernidad y construccibén nacional.

2.1. Globalizacién ¢ irrupcién de identidades étnicas: El reto mundial hacia el tercer milenio.

2.2, \dentidad étnica y construccion nacional en el contexto del proyecto modernizador.

2.3. Politica eclesial hacia los pueblos indios.

2.3.1. El Vaticano frente a 1992: ;Reconciliacién historica con los pueblos indios?

2.3.2. El Instituto Lingilistico de Verano (ILV) y la politica indigenista del Estado: La polémica
de la ensefianza bilingie a través del evangelio y la andanada del imperialismo en México.

2.4. Aportes desde la teoria: El papel de la experiencia religiosa en la construccién de la
identidad  étnica: Del particularismo  etnogréfico, el indigenismo, el marxismo y el
estructuralismo histdrico.

2.4.1. Particularismo etnografico € integracién nacional.

2.4.2. Funcionalismo y secularizacién: El continnum falk urbano.

Pag.

42
47

52

61

67

70

75

78

83
87

89

94

96
100

125

i28



2.4.3. Indigenismo: Regiones de refugio y relaciones interétnicas. La construcion identitaria desde la
otredad.

2.4.4. Teoria del campesinado y movimiento campesino.

2.4.5. La teoria de la dependencia: Ei colonialismo interno y 12 defensa de la identidad étnica.

2.4.6. Estructuralismo historico y marxismo: Estado Nacional y lucha de clases en el campo.

2.5. El sustrato religioso mesoamericano en la construccidn identitaria india: Del pensamiento
mitico a los Nuevos movimientos religiosos .

2.6. Emergencia de identidades étnicas y reivindicacion de su dignidad india.

2.6.1. Identidad India en la Montafia de Guerrero.

2.7. El debate para legislar los derechos religiosos indios: Sus limites y contradicciones,

Cap. 3. La experiencia religiosa en la construccién Identitaria de los pueblos indios de la
Montaiia de Guerrero.

3.1. Hacia la construccion de los espacios religiosos en la Montafia de Guerrero.

3.2. Vivencia religiosa en la Montaiia de Guerrero: Del Pensamiento mitico a la espiritualidad
Individual.

1.3. Pensamiento mitico y ritualidad énica: La peticion de lluvia y los espacios de lo sagrado.
33.1. Del chaman- pedidor de ltuvia y el large camino para mediar entre las divinidades y su
pueblo.

3.3.2. El ritual de agradecimiento por las buenas cosechas.

3.4. Peregrinaciones y fiestas religiosas en la Montafia de Guerrero.

3.4.1. Peregrinacion al Santuario del pairon def Santo Entierro en Xalpatlihuac.

3.5. De la Teologia de la Liberacion a la Teologia India: La estrategia pastoral de la Nueva
Evangelizacién: La Experiencia de Ja Teologia India en la Montaiia de Guerrero.

3.5.1. Religiosidad indigena y formacién sacerdotal: Identidad y autopercepcion.

3.6. Iglesia pentecostés y Protestantismo en la Montadia: De nuevas y viejas identidades.

3.6.1. Iglesias Protestantes historicas e Iglesia pentecostés en fa Montaiia de Guerrero.

3.6.2. Conversion religiosa e identidad del yo: Procesos de reconfiguracion del campo religioso.
3.6 .3. Reconstitucién de la identidad colectiva desde el sustrato étnico: El reto de los Nuevos
Movimientos religiosos.

3.6.4. La experiencia religiosa de Ahuatepec pueblo. Entre la reafirmacion y el cambio religioso.

3.6.5. Violencia y Conflictos religiosos en el Nueve Marco Constitucional del 92.

1V, Reflexiones Finales.
V. Anexo Tedrico- metodolégico
V. Bibliografia.

129

131

133

136

140

148

153
162

173
176

184

189

199

203
204
208
210
217
222
225

231

236
238

246
268

277



I1. Presentacion.

Lucha de gigantes
convierte el aire en gas natural
y un vuelo salvaje advierte
lo cerca que ando de entrar

En un mundo descomunal
siento mi fragilidad

Vaya pesadilla
corriendo con una bestia detras
¥ en mis tonteria para
hacer tu risa estallar

Me da miedo la enormidad
donde nadie oye mi voz

Deja de engafar
no quieras ocultar
que has pasado sin tropezar

Mounstro de papel
no sé contra quien voy
¢0 es que acaso hay alguien més aqui?

En un mundo descomunal
siento tu fragilidad

Veo unos fantasmas, terribles
de algiin extrafio lugar.
y en mis tonterias para
hacer tu risa estallar...
Nacha Pop.

Parte de la redaccidn de este trabajo de investigacién la elaboré en medio de la critica
situacion de huelga por la que atraviesa la UNAM. Esta huelga constituye una de las crisis mis
severas que se recuerden o por 1o menos y sin lugar a dudas de las que hemos vivido las generaciones
que participamos en la huelga de 1987 estando cursando nuestra ficenciatura.

Formar parte de la comunidad universitaria hey, ha significado presenciar yfo participar de
un conflicto que es el refiejo del deterioro del sistema politico nacional. Sistema que aunque asiste a

la aparente construccion de la democracia, se encuentra ante la resistencia de grupos de diversa

indole, reacios al cambio que parccen apostarle mas a la imposicion, a la cerrazon politica y al



deterioro de instituciones académicas como la UNAM, utilizando a la comunidad como el aval ¥
legitimador de su actuacion.

Después de 10 meses dc huelga, las voluntades politicas se quebrantan, la desconfianza es la
caracteristica que permea a los sectores que formamas parte de la Universidad. Asistimos a la
profundizacion, polarizacidn y enfrentamiento de posiciones al interior de la propia comunidad. La
reflexién sobre la UNAM entonces se presenta como una actividad impostergable, no exenta de Ta
sensibilidad y apasionamiento de quienes formamos parte y nos preguntamos que sucede con ellay
por ende que sucede con NosoLres.

E! coincidir en un primer momento con los planteamientos gencrales defendidos por el CGH
y que se presentan en los seis puntos de su pliego petitorio no ha significado, sin embargo, el asumir
uma posicion acritica e irreflexiva, ni mucho menos incondicional con el movimiento estudiantil.
Menos atn cuando una parte importante de los estudiantes que apoyaron dicho movimiento fueron
expulsados, presionados por pensar diferente, seflalados por ne ser autocomplacientes y por defender
sus convicciones.

El desgaste del movimiento estudiantil es evidente cuando impide que parte de la comunidad
estudiantil manifieste su posicién y se cicrra ante el enriquecimiento de la diversidad cuando no sabe
escuchar al atro y sélo busca ganar con ¢l recurso de una retérica desgastada, pero quizd también
aprendida en las aulas y espacios de la propia Universidad.

Esta presentacion ha sido elaborada en distintos momentos del conflicta. A partir del mes de
enero del 2000, hemos asistido al proceso de didlogo entre ¢l CGH ¥ tas autoridades, a la
convocatoria del rector al plebiscito que ahora ha sido usado para confrontar a la comunidad
universitaria y para buscar legitimar el uso de la fiuerza, mediante la detencion de cientos de
estudiantes y e desalojo de las instalaciones con la entrada de la policia federal preventiva.

Los llamados para emprender la reconciliacién se hacen cuando cientos de estudiantes se
encuentran consignados. Hoy cotejamos listas de estudiantes publicadas por la PGR sobre su
situacion juridica con listas de calificaciones finales de las escuelas y facultades de la UNAM, para
en algunos casos corroborar que aquellos estudiantes que cursaron las materias de fntroduccion al
estudio de la Ciencia, Taller de Investigacién secioldgica o Historia mundial, econdémica y social
de las carreras de Sociologia, Ciencias de la Comunicacién o Ciencia politica, son los mismos
acusados por despajo, motin, robo calificado y hasta terrorismo, para después retirarlas, como
quien estuviera jugando con los excesos, y que ademas, son acusados de peligrosidad social, aunque

el secretario de gobernacion niegue que en nuestro pais exista la tipificacion de presos politicos.




Conjurar los demonios del 68, exorcizar los lapsus de quienes confunden al CGH de hoy con
¢l CNH de la década de los sesenta nombrandolos asi. No hablar de iuto ni de lucha desde los
sepulcros como aseguran que estan los estudiantes del CGH en el exilio, ni siquiera pensar en los
fantasmas de Diaz Ordaz o Echeverria,

El poder puede ser desproporcionado, pero también ha actuado buscando la legitimidad de un
mandato universitario sobre la devolucién de las instalaciones que interpretd como sinénimo de
fuerza cubierta por un operativo de desalojo pacifico y legal. Una ocupacidn policiaca anunciada
inicialmente de duracién de tres & cuatro semanas, para después agilizar su salida en sélo tres &
cuatro dias. Un desistimiento de las acusaciones de la rectoria contra los cegeacheros que ha sido
manejada por los medios televisivos como generosa y un desconocimiento por parte del rector de
este operativo quien, paradéjicamente, habfa reconocido al CGH como inico interlocutor para la
negoctacitn del conflicto universitario.

Lo anterior es producto de Ja receptividad del poder frente a una sociedad vacunada contra
episodios como el del 687, ;Es una actuacién con miras al proceso electoral, ya definida ahora, para
la eleccién presidencial de este afio?, ;En una advertencia para convencer a los globalifébicos de las
bondades que brindan los gobiernos neoliberales sustentados en partidos politicos vigjos pero nuevos
como se asume hoy el nuevo PRI?, ¢Eb asumir la responsabilidad de la toma de las instalaciones
universitarias por parte del ejecutivo federal significa dar un mensaje de fortaleza, pero sin arriesgar
ante los ojos de la opinién piblica la integridad fisica de los disidentes, tantas veces vulnerada en
nuestra historia?.

Los ecos de las palabras de Barros Sierra en 1968 después de la toma de Ciudad
Universitaria por parte det ejército, parecen resonar nuevamente en algunas voces de universitarios
que dignamente han renunciado ante la toma policiaca de la Universidad y la detencion de sus
estudiantes. E1 Arq. Emesto Velasco Lebn de la Direccion de obras y servicios generales de la
UNAM y el Dr. Pablo Gonzilez Casanova, basta este momento coordinador del Centro de
Investigaciones Interdisciplinarias en Ciencias y Humanidades (CHICH).

La desconfianzz, han coincidido en sefialar diversas voces, es una de las caracteristicas que
permea al actual movimiento de huelga. L@s estudiantes desconfian hasta de su sombra, de sus
compafieros, de todo lo que huela a negociacion que parece sindnimo de trécala. Ahora hasta se
pretende exorcizar a la misma huelga, dicen entonces que lo que se busca con su movimiento es quc

nunca mas se tenga que hacer otra igual.



La toma policiaca de Ciudad Universitaria y la detencién de cientos de estudiantes corrobora
el porque debe desconfiarse, nada mas contundente y aplastante que esa muestra de autoridad. La
conformacién de un movimiento con estas caracteristicas de radicalidad que les ha valido el nombre
de ultras, es explicado segin algunos de sus idedlogos, por su propia configuracion de clase. Quienes
han apoyado esta huelga dicen provenir de una extraccion de clase empobrecida, victimas de la crisis
econdmica, jovenes cuyo futuro parece no estar asegurado ain estudiando una carrera a nivel
profesional.

Las explicaciones de caricter estructural parecen insuficientes. Aqui se entretejen las
historias de vida, las frustraciones que no solo se asocian a la situacion econémica en que se vive.
Estd la desesperanza como espiritu de nuestra época, el aprendizaje cotidiano de un gobierno que
promete bienestar para la familia y da poco mas que malestar, que firma acuerdos con ¢l EZLN para
después sufrir de amnesia y golpear a las comunidades con episodios como Acteal, Aguas Blancas o
El Bosque. Un gobiemo que primero reconoce como interlocutor al EZLN para después afirmar que
lo que menos importa es este grupo o negociar con €l, del mismo modo en que se comporta el Rector
de la Fuente con el CGH

Sin embargo, el CGH s6lo ha sabido escucharse & si mismo. Ha sido insensible no sélo al
sentir de Ia comunidad universitaria en la que s¢ encuentra inserlo, sino también a las organizaciones
sociales, sindicales que han construido una politica de alianzas con eilos. Cualquier critica
proveniente de aquellos es desoida y devaluada, mientras que su lectura es triunfalista y de
encapsulamiento.

Nuevamente la entrada de la PFP a Ciudad Universitaria durante |a semana santa nos coloca
frente a escenarios dificiles en donde la incertidumbre se instala en los corazén de la comunidad
universitaria. Esta decision es asumida frentc a la amenaza explicita de la 1oma de las instalaciones
por parte del CGH, debemos hacer algo antes de que el temido cierre técnico de la Universidad
cristalice como una realidad aplastante.

El futuro entonces se desvanece, huye: Cuamio de pesadilla quedard todavia?. La
Universidad vulnerada cspera en cualquier momento la entrada de la PFP, lo mismo que sucede ante
el temor de perder las elecciones del grupo en el poder, ante lo cual adoptan actitudes y decisiones
desesperadas como ¢l enviar a los altos de Chiapas a esa misma Policia Preventiva...

Mayo del 2000.



Introduccibén.

Ya no podemos hermano loco
buscar a Dios por las esquinas
se lo llevaron, lo secuestraron
y nadie paga su rescate...
Veni que afuera esta el turbibn
de tanta gente sin piedad

de tanto ser sin corazon...

E. Blazquez.

“$j el milagro de los panes y los peces
consiguiera darnos de cenar (...)
y las catedrales se cansaran de ser
ruinas del fracaso de Dios...
Sabina y Paez. Enemigos intimos.
“No pienso que suffir es aguella opcién
que nos dio algin Dios para salvarnos
No apagues el candil o la nieve te hunde
en el centro del dolor.”
Pablo Milanés.
I

Hablar de la experiencia religiosa en un mundo cuya vivencia de casi cinco siglos ha sido el
dominio del pensamicnto sccular, pareceria una blasfemia cuando en una parte de nuestro ser el
desencantamiento y la creencia de que Dios ha sido excomuligado del mundo sigue privando en este
pensamiento incrédulo de lo divino.

La recuperacién de lo sagrado en el mundo parece ser el signo de los tiempos hacia el arribo de
un nuevo milenio, las profecias se cumplen, ef mundo es destruido por el propio hombre, La Apocalipsis
biblica encuentra al hombre, lo acecha y persigue. El hombre pues, se vuelve a los tiempos sagrados
después de transitar por el ciclo de degradacion, busca el reencuentro con los dioses que le permitan asirse
a lo intemporal, a! espacio sagrado por excelencia, volver a la explicacién mijtica en donde somos
producto del sacrificio de los dioscs que dan su vida por nosotros.

Volver, reencontrarse con lo sagrado es el imperativo de nuestros tiempos. Sabernos producto del
gran Ometeotl' Nhuatl, Sefior y Sefiora del cielo cuya naturaleza dual nos ha dado la vida. Productos de
la fecundacion divina: Hijos del Dios cristiano, Dios histérice quien dio 1a vida por nosotros sus hijos,

hijos de Guadalupe - Tonatzin?, 12 madre de los mexicanos por excelencia, Virgen fecundada

! En 1a concepcién de los antiguos mexicanos encontramos un doble principio creador: masculine v femenino que se refierc a la
dualidad Ometecuhtli y Omecihuat] que significan el sefior v la sefora de nuestra carne o nuesiro suslenlo, representodos con
simbolos de feriilidad y adornados con mazorcas de mai=, pues son el origen de la generacion y los seflores de {a vida v de los
alimentos. Cfr con Alfonso Caso. El pucebla del sol, México, FCE, 1995, p. 19.

ronatzin la madre de los dioses o nuestra madre, nuestra abuela, conocida también como la comedora de inmundicias o de
nuestros pecados, lleva pechos colgados porque ha amamantado a los dioses y a los hombres sus hijos; en la concepein
multifacstica que se le atribuye cs también Coatlicue {a madre del dios Sol- Huitzilopochili, la Luna y las estrellas. Ibidem, p. 72.
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indirectamente por Dios, hijos de Coatlicue®, hijos de la divinidad que en el desgarramiento, la crisis, la

violencia, la pobreza endémica, la guerra, la inseguridad cotidiana y pérdida de valores nos devuelva a la
vida, a lo espiritual, al corazén mismo del ser.

El paradigma de la secularizacion en las poblaciones del primer mundo, asi como en zonas
urbanas, ha sefialado como el pensamiento religioso que parecia encontrarse replegado a la esfera de la
vida privada, ahora irrumpe frente al pensamiento racional. Este pensamiento religioso ahora se convierte
en la explicacion y definicién identitaria primordial de los actores que practican con nuevos brios su
religion, y parecen necesitar cada vez mas explicaciones de caracter divino ante un mundo inexplicable y
dificil de asumir.

Si en otro tiempo el sustento de la modernidad lo constituyd el desencantamiento de un mundo
dominado por lo sagrado, en €l cual el despliegue del saber cientifico sustituyd el lugar que antafio
ocuparon las Iglesias como ofrecedoras de la promesa de salvacion; las actuates manifestaciones nos
invitan a dudar de esta aparente autonomia entre el mundo profano y el sagrado.

Las revelaciones en suefios, las curaciones a las enfermedades, los suicidios colectivos para
alcanzar un mundo alterno y eterno, los milagros sucedidos en actos masivos, la glosolalia o don de
palabras, la redencion espiritual por medio de la sexualidad desbordada, los casos de abuso sexual por
parte de maestros o lideres de sectas y grupos religiosos; el desdén hacia un mundo al borde del colapso,
como sefiala el Apocalipsis biblico, la organizacién en grupos de hermandades, son s6lo algunas de las
manifestaciones de orden religioso que tienen lugar cada vez con mayor frecuencia en nuestro mundo.

Al mismo tiempo es preciso poner atencién en los conflictos que por motivos religiosos se
multiplican al interior de los pueblos indios de nuestro pais. Expulsiones, encarcelamiento, linchamiento y
burla, representan sombrias experiencias que viven cotidianamente las comunidades.

Sin embargo, no todas las experiencias religiosas por las que transitan los pueblos son de signo
negativo, la potencialidad que desde este dmbito presentan en el espacio mias local, son dignas de
reconocimiento y reflexion.

Vemos como este reencuentro con 1o divino permea entonces no sélo fa experiencia cotidiana de
los pueblos, sino también el centro del pensamiento cientifico secular. El conocimiento de la religiosidad

humana es ya considerado en la enscfianza dentro de fas Universidades piblicas, los hilos entre Ja fe y la

3 La concepeidn sobre la virginidad de las diosas que dan vida al Dios sot como Hutzilopochtli, surge del mito que cuenta como
Coatlicue madre de 1a Luna y tas estrellas un dia al barrer encontrd wna bola de plumén que guardo en su vientre, al terminar
busco ésta y al momento s¢ sintié embarazada. La Luna v estrellas se sinticron celosas y decidieron matar a su madre; sin
embargo ct prodigio que llevaba en su vienire |a consolaba y daba fuerzas para seguir, e es¢ modo al nacer el Dios Sol este
entabla una lucha con sus hermanas, lo cual significa un dia méas de vida parn fa humanidad. lucha que sucede cada amanecer. en
Ibidem, p. 23. Vemos como la idea sobre la virginidad sc atribuye a deidades o Virgenes pertenccicntes a distintos referentes
religiosos que parecen sustentar la explicacion Jungiana sobre ¢l anquetipo o imagenes mentales construidas por ¢l hombre para
dar sentido a su presencia cn ¢l mundo.
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razdn se presentan cada vez mas fragiles, quebrantables; la fe, la esperanza en lo trascendente nos remite

nuevamente al homo religiosus en su experiencia de cara al mysierium fremendum, €l hombre que habia
escapado de las ataduras de la fe religiosa en camino a la racionalidad cientifica construida por Occidente
hoy se enfrenta a lo desconocido. Ahora los espiritus tutelares se confunden con los vivos, los muertos
conviven y dialogan con ellos, se alaba a Dios en las lglesias, en los hogares se da gracias por el pan
recibido y en donde el pan no llega se hacen rituales de peticion de lluvia para que llegue.

Los Dioses parecen enojados y se vuelcan en Huvias interminables, destructivas, trayende muerte
a cada momento. Algunos dicen que las profecias se cumplen, ef fin del milenio arribara y con ello el fin
de! mundo, parecen dioses enojados: ;Nos han abandonado?, y no, para la cultura Maya es ¢l afio 2012
cuando se termina el actual ciclo, asi es como los signos se manifiestan, las Montaiias hablan y juran
venganza por ¢l pueblo que ha sido sojuzgado, el tiempo llega a su fin y en esa espera la recompensa
vendri.

Este trabajo de investigacion no es s6lo la bisqueda del grado para obtener la Maestria, quisiera
ser una reconciliacién, un encuentro con esta experiencia religiosa diversa, con esta paz de la que todas
las religiones hablan, el encuentro con la esperanza en algo que trascienda la mezquindad del ser, en
donde guiza se halle el sentido de la vida misma. Al escuchar la voz de quienes narran su encuentro con
lo divino nos encontramos en la frontera misma de 1a creencia y la razon, el filo gue enmarca la formacion
secular de la Sociologia en su necesidad por reconocer ¢! vinculo con lo divino desde la razon.

Quiza de entrada la pregunta esta mal planteada, no se trata de enfrentar a la razon con la fe, ya
que cada una de ellas responde a problemas distintos, pues mientras la ciencia se pregunta sobre los
hechos, las relaciones entre ellos y busca explicar al munde; las religiones se preccupan por su scntido en
tanto totalidad y unidad del ser traducido en un ente o espiritu mayor que nos convoca a formar parte del
cosmos y encontrar nuestro lugar a partir del valor mismo que radica en la particularidad del ser.

Probablemente no se trata de preguntarnos si los mitos han sido sustituidos por los modelos
matemiticos de la ciencia moderna, o si el individuo y los derechos humanos ocupan hoy el lugar que
antafio ocupd la presencia de Dios; si no de comprender el devenir mismo sobre l1a idea de Dios en los
hombres, reconociendo las multiples formas en que [a religiosidad se manifiesta en la experiencia humana
de fin de milenio. Estas manifestaciones pueden ser producto quizd de una situacién coyuntural
milenarista que convoca a los hombres a manifestar una religiosidad fanatica y temerosa ante fa
incertidumbre o efectivamente, de una experiencia religiosa que se reconoce como preducto de un
proceso historico en devenir y por lo tanto en movimiento constante.

Principalmente esta tesis es animada para comprender la vivencia religiosa’ de los pueblos de 1a

* Los conceplos experiencia y vivencia religiosa si bien en ambos casos hacen referencia a la concepeion fenomenolégica que los
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Montafia de Guerrero, es justamente la fascinacion por el otro, la posibilidad de penetrar al interior de

esta experiencia frente a lo divino. En los pueblos indios encontramos este vinculo desde su encuentro
con la naturaleza y las reclaboraciones de cara a otras experiencias religiosas que logra hacer suyas, las
experiencias que le dan sentido no sélo en la dimension propiamente religiosa, sino también en la vida
misma que enfrentan. Estas son armas para resistir, armas para vivir no sélo en el mundo terrenal sino
encontrar el sentido espiritual para continuar y presentarnos sus rostros.

Sin embargo, los riesgos son claros. Al acercarse para platicar sobre la vivencia religiosa una se
encuentra con la pregunta consecuente: ;Usted cree en Dios?. Los riesgos transitan nuevamente entre la
razén y la fe, entre la experiencia religiosa del interrogado y el ateismo que debe agradecer al mismo Dios
nuestra incredulidad; fos riesgos estan dados: Usted, afirman, vino e nosotros, a estd Iglesia porque busca
algo mds que una entrevista con los pastores, usted estd aqui porque busca al Sefior, jGloria a Dios!.
Después de pliticas interminables de intolerancias, la ensefianza radica en comprender las fibras internas
que animan al hombre hacia la fe, pero también hacia la negacién del otro, hacia esos ofros quienes se
inclinan por otra opcion religiosa. La pregunta queda en el aire, el investigador se convierte en el
estudiado aunque la inquietud cientifica parezca predominar en esta confrontacién.

En las disertaciones filoséficas sobre el concepto de Dios y las religiones que se realizan en foros
y seminarios, es dificil encontrar entre los estudiosos una alusién a su propia experiencia religiosa,
probablemente por este temor al cuestionamiento desde el caricter cientifico de un mundo que ha
asumido el discurso secular como parte de si.

La experiencia religiosa de la comunidad cientifica estudiosa de lo religioso, sin embargo, es ya
esbozada en sus ponencias y disertaciones. Para Luis Villoro la experiencia religiosa es un sentimiento
cotidiano cuando el amor se manifiesta desde el acto sexual hasta el amor divino, Se manifiesta en et
asombro ante el mundo, cuando amanece, en los atardeceres que nos convocan a vivir pero también nos
hacen sentir pequefios ante la grandeza del cosmos, cuando tenemos fa conviccion que para la integracion
del universo existe un fin y un todo arménico que lo unifica.’

Si bien las formas de acercarse a Dios, interpretarlo y construirio se manifiestan de manera
diversa, el sentimiento religioso que busca explicar el sentido del mundo que va desde efaboraciones
filosoficas hasta la creencia en dioses protectores, forma parte de la experiencia religiosa contemporanea;
lo eual nos confirma que la religién representa el espejo en donde se reflejan las preocupaciones, intereses

y motivaciones de los pueblos en un momento historico especifico.

explica como la relacién entre los seres humanos con lo frascendente. fo divino v o numinoso quc abordaremos mas adelantc;
podia ser pertinente difercnciarlos en tanto que la experiencia religiosa como concepto busca su potenciacitn hacia la esfera de Ya
perspectiva historica como herencia y devenir, sin embargo, seria inconveniente hablar séla de vivencia religiosa refiriéndonos a
la acepeion inicial cuando la experiencia religiosa es ya un concepto construido como tal desde 1a teoria arribu sefialada

% Ponencia presentada por Luis Villoro en el Seminario Concepto y problema de Dios. Una reflexién filoséfica, titulada El



9
La metodologia de la investigacion participante nos hace burla cuando en el ritual de peticién de

luvia existe la necesidad apremiante de ser uno con la colectividad, de lograr efectivamente estados
alterados de conciencia con el efecto del mezcal, del aguardiente, para pedir fervientemente que Chac se
manifieste en gotas de lluvia. Creer junto con todos que €l alimento cosechado es producto de este vinculo
colectivo con la divinidad del que una forma parte.

;Creer?, la cientificidad solicita razén, reflexion, no fe religiosa, despuds viene la experiencia
cristiana del Dios resucitado que ha dado la vida por la humanidad, del Dios histérico que vivid en
nuestro mundo y al que los pueblos de la Montafia acuden para solicitar sus favores, deben tocarlo para
reparar lo perdido. El dolor de los pueblos, sostiene la Teologia de la Liberacion, es simbolo de su
redencion, ¢l paralelo se da entre ef sufrimiento y la pobreza extrema, este dolor no sera eterno, promete,
mientras el conquistador saqueaba, dominaba y explotaba ¢l trabajo de los pueblos conquistados. La
historia contina en su eterno retarno... (Estamos destinados a seguir padeciéndola?, ;Vendrd la vida
cterna prometida en la lectura biblica?.

Esta contradiccién entre un Dios cristiano que sufre por nosotros paraal fin ganarnos colocindose
como uno de los dioses hegemanicos de nuestro mundo y al mismo tiempo exportado por una cultura que
violenta nuestro ser. Nosotros producto de esta violentacion, finalmente el drama de nuestra historia
radica en el mestizaje, producto de una violacién cultural y sexual, somos hifes de la chingada, pero hijos
al fin.

Peregrinaciones multitudinarias para visitar al Santo Entierro en Xalpatlshuac®, al Santo Entierro
que en su muerte continGa hablandonos del sufrimiento no sélo divino, sino humano, la resurreccion de
Jeshis anhetada, esperada.... El pueblo entonces, necesita reproducir la muerte en si para merecer la gloria
del Dios resucitado, el pueblo que padece la injusticia de un sistema politico que lo ignora en aras de
sintonizar con el espiritu globalizado; més que la propia retérica, fa vida que se va en un suspire y nuestra
incapacidad para aprender las lecciones de la historia.

La experiencia de la hoy llamada Teologia [ndia revitalizada por el Vaticano a partir de la
coyuntura del V Centenario nos habla de una Iglesia cuya larga historia por lograr compenetrarse con
religiones y culturas distintas o bien paganas, contina en la lucha por su hegemonia frente a la
competencia en el campo de lo religioso.

Por lo menos en el discurso, la Teologia india postula la necesidad de comprender las matrices
culturales diversas de los pueblos en donde la Iglesia Catdlica ha logrado incidir en forma hegemonica o
marginal; asi su principal objetivo cs lograr la inculturacién de! evangelio, haciendo un esfuerzo por leer

desde la Biblia las propias experiencias religiosas tradicionales que los pueblos étnicos expresan

Concepto de Dios y Ia pregunta por ¢l sentido, el dia 7 de octubre de §999 cn la JAM - Inapatapa.
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colectivamente.

Sin embargo existen diferencias sustanciales en las formas de asumir o no los postulados de la
teologia india, ya que si bien el Valicano se ha pronunciado a favor de ella, su preocupacion por continuar
con el liderazgo y la hegemonia institucional la han llevado ante la coyuntura del V Centenario a utilizar
dicho reconocimiento y perddn hacia los pueblos indios en aras de lograr dicho fin.

Hacia fines del sigio XIX en la historia Latinoamericana irrumpen los pentecostalismos, fa
vivencia religiosa de la regeneracion, el resurgir 2 la vida nueva cormompida en el narcotrifico, el
alcoholismo, el incesto, la mezquindad, la mentira interiorizada en la vida personal, familiar y
comunitaria. La experiencia anterior puede nutrirse en la reconstitucion de las creencias, pero también se
enfrenta a estas de cara al vacio de la ritualidad cotidiana del catolicismo harta de lugares comunes, busca
la renovacion de la fe en la conversion hacia los pentecostalismos liberados de los formalismos. La
vivencia religiosa canta, parece liberarse, aplandir y llenarse de gozo en la colectividad, pero sobretodo
busca lo sagrado: Ha logrado su cometido al encarnarse en las regiones y culturas diversas, canta af son
de las chilenas, de fa banda de viento, de las baladas o las rancheras.

Nacen los lideres en os pueblos mismos, piden lluvia al Sefior Dios desde €l monoteismo, pero
contintan pidiendo lluvia; los simbolos se reconfiguran a la luz de las nuevas elaboraciones de los
tiempos modernos. Los dioses se manifiestan y piden seriedad frente al cataclismo, solicitan una vida de
prohidad reverencial frente al fin de los tiempos, porque todas estas religiones de corte pentecostés,
vislumbran el final cercano, lo cual implica mostrar las virtudes de la vivencia sagrada interior, lo
mundano se desecha para lograr la salvacién final.

En esto parecen no olvidar su herencia mesoamericana, el sustrato religioso del cual abrevan. No
s6lo son los mitos que apuntan hacia fa destruccién def quinto sol a través del gran terremoto y con ello
las confinuas recreaciones del mundo; si no ¢l mostrar una vida de probidad tal como lo hicieron los
dioses de sus antepasados, mediante una vida de ayuno y penitencia, tienen prohibido el ser arrastrados
por los pecados de la embriaguez y ta sexualidad.

Al interior de estas manifestaciones también se observan mezclas que retoman rasgos y elementos
de diversas manifestaciones religiosas, resurge el lider carismitico que pide fe ciega hacia sus feligresias,
los excesos derivan desde los abusos sexuales hasta los suicidios colectivos, la nueva religion que

manipula es otro rasgo distintivo de nuestros tiempos, pero no s6lo de ellos.

II

En el proceso de secularizacion de las sociedades modernas s¢ deposita la necesidad de creencia ¥

® Santuario mayor de la region Montaiia de Guerrero.
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fe en valores no necesariamente religiosos; sin embargo, al mismo tiempo se manifiestan expresiones

religiosas por excelencia. E! debate sobre si estas expresiones corresponden a sociedades que siguen
conservando caracteristicas arcaicas y primitivas sobrevivientes en cllas, ha sido defendido por
historiadores de la religién como Mircea Eliade, Rudolf Otto o Arturo Castiglioni.

Estos autores en su necesidad por comprender la supervivencia del pensamiento mitico y actos
rituales en up mundo que camina hacia la consolidacién de su racionalidad y parece haber dejado atras al
hombre religioso para transformarse en el hombre profano o arreligioso; les ha permitido afirmar que la
creencia de la humanidad en la magia, los simbolos y la religién son producto de periodos de inestabilidad
social, de incertidumbre y crisis; es decir, dentro de la concepcion de un progrese en orden ascendente,
estos momentos son percibidos como reversiones periddicas,

“Egta concepcibn no impide que en épocas de civilizacién avanzada y de gran progreso cientifico,
como la nuestra, no se puedan esperar noticias de la aparicién de una corriente impetuosa de creencias
mégicas en forma primitiva. Estos son fenémenos de sugestiones colectivas y patolGgicas que surgen en
la sociedad después de las puerras, de las hambres, o durante periodos de gran miseria. Cuando la
humanidad estd empobrecida fisica y econmicamente, se debilitan las facultades criticas del ego del
grupe y los instintos de! inconsciente colectivo surgen a la superficie™’

Esta situacién sugiere de nuevo la confrontacién e¢ntre sociedades primitivas, rurales y
tradicionales frente a sociedades modernas, urbanas y civilizadas, si bien no hablamos de un
reduccionismo valorativo que parece enfrentarse en estas dos tensiones, es preciso enfatizar una
concepcidn sobre el devenir histérico abierso a una diversidad de caminos posibles, esta apertura de la
realidad nos permite reconacer la construccién de lo inédito frente a la bisqueda de regularidades
histéricas que han caracterizado al pensamiento cientifico dominante de occidente.

Es preciso recuperar el planteamiento que sobre racionalidad sustantiva sefiala Weber, al
comprender las acciones de los hombres en funcion de una 16gica inherente a los valores culturales que
portan las distintas civilizaciones mundiales, asi se cuestiona la mirada valorativa que pretende pensar a
los otros como sociedades primitivas desde categorias construidas en contextos culturales diferentes.
Estos conceplos a partir de Jos cuales se pretende un acercamiento a la realidad religiosa de los pueblos
indios, parten de una vision cultural occidental universal desde la cual continuamos pensando y viviendo
la realidad de otras sociedades.

Es importante destacar la concepcion de Eliade cuando sefiala que el hombre profano
contemporéneo s producto def hombre religioso manifiesto en las sociedades primitivas, lo que implica

la imposibilidad de negar no sélo la herencia de los antepasados, sino sobre todo me parece, debe

7 Ibidem, p. 398.
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reconocerse a este howtbre religioso como latente en nuestra modernidad; no ya como dos tensiores en

contradiccion y oposicién, sino como el mutuo contenido de la historia humana. El concepto de
experiencia religiosa nos aynda entonces a comprender el caminar diverso de la creencia religiosa de los
pueblos en las distintas sociedades contemporaneas.

Para el hombre moderno, sefiala Eliade, el cosmos carece de sentido y significacion religiosa a
diferencia de como lo perciben algunas sociedades rurales indigenas: “Es una experiencia estrictamente
privada, la salvacion es un problema entre el hombre y su Dios; en ¢! mejor de los casos, el hombre se
reconoce responsable no sélo ante Dios, sino también ante la historia.” ®

Esta visidon nos coloca ante un hombre religioso con caracteristicas diferentes al de los
antepasados que, sin embargo, no es totalmente profano, precisamente ¢l reconocimiente de lo inédito en
la construcci6n de lo social nos permite comprender la diversidad de posibles que pueden producirse en la
realidad.

“Asi pues, la direccionalidad nos advierte sobre la necesidad de subordinar la orientacién de una
meta como fin deseado, hacia la deteccién de las potencialidades de desarrollo de la realidad, lo que
plantea la necesidad de conocer el espectro de opciones posibles que surjan de eita.™

La experiencia religiosa alude justamente a las vivencias que en el transcurso de la historia han
asumido los individuos y los pueblos, ¢stas historias de vida se encuentran presentes en las formas como
los pueblos viven su religiosidad a partir de una personalidad propia desde la cual le confieren a esa
experiencia caracteristicas peculiares.

La dimension religiosa constituird entonces un elementc que nos permita comprender la
construccidn de identidades de los pueblos indios. Asf sin caer en reduccionismos, nuestre objetivo serd
comprender como el concepto experiencia religiosa nos da elementos para el andlisis de las
identidades étnicas. La concepcion de apertura que atribuimos al concepto de experiencia religiosa en el
sentido de la relacién intima del ser humano frente a lo sagrado, asi como para la construccion histérica
de esta vivencia intima, nos da elementos para plantear su cristalizacién en maltiples rostros énico-
religiosos.

Desde ef analisis disciplinario de lo que hoy se reconoce como Antropologia de lo Sagrado que
abreva de la fenomenologia, la experiencia religiosa alude a la manifestacion de lo sagrado que irrumpe
en el hombre. Esta manifestacién se presenta en un orden totalmente distinto al orden natural, lo cual
autores como Mircea Eliade han denominado hierofania. Desde la perspectiva de estudiosos como Rudolf

Otto, el centro de la explicacion de esta experiencia se encuentra en el descubrimiento que hace el hombre

® M. Eliade. Lo sagrado y 1o profane, p.150.
? H. Zemciman. Jornadas. Conocimiento y sujetos sociales. Contribucion al estudio del presente, Méxion, Colmex, 1987, 226.
p-30.
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de lo numinoso, lo divino e inefable.”

La complejidad de los términos Aierofania o lo numinoso que explican esta experiencia, radica en
la distincién que debemos hacer entre lo real y lo existente, por lo que habremos de colocarnos en un
plano ontoldgico, en donde el ser percibe una realidad invisible, inexistente, trascendente y misteriosa. El
debate en torno al memento de nombrar esta experiencia radica en que al parecer estamaos fuera de lo
conceptual para colocarnos en la linea de una percepcion de cardcter simbélico. Sin embargo la
manifestacion de lo sagrado efectivamente se da en un orden distinte y palpable come son los mitos, los
simbolos y los rituales, es decir lo sagrado irrumpe en el espacio y tiempo profanos, por lo que se
manifiesta de un modo diferente a si mismo.

La sacralidad de 1a que hablamos aqui se manifiesta a través de una experiencia personal ¢ un
encuentro interior que deviene en experiencia colectiva y que es el sustento de las religiones. Régis Boyer
afirma en esta linea argumentativa que el hombre es religioso, y lo es en tanto su existencia se afirma en
la realidad de un principio superior creador o motor de todo destino.

“E] analisis, aun somero, de nuestros comportamientos desvela con absoluta claridad (....) una
realidad “verdadera™ ante la cual quedan minimizadas todas las limitaciones de la realidad que vivimos; el
ideal de csa plenitud, de esa globalidad, de esa avtenticidad, de esa eternidad, ya no nos abandona desde
el momento en que, en la medida de nuestra inteligencia, de nuestra sensihilidad, de nuestra imaginaci6n,
hemos percibido de una vez por todas su llamada y descubrimos cotidianamente su poder de
fascinacion™"'

La dificultad para que esta experiencia refigiosa sea objetivada, dado que se encuentra en un
plano externo del orden material en el que se mueve ¢l ser humano, ha buscade ser comprendida también
como lo trascendente. Aunque lo divino o Yo sagrado se encuentra fuera de los seres humanos, al mismo
tiempo forma parte de su experiencia ontologica, esto trascendente se sitba como un algo mayor e incluso
inexplicable al momento de querer expresarlo mediante palabras, por lo que la experiencia frente a lo
divino, lo sagrado, lo numinosc suele ubicarse en un momento intemporal; lo trascendente esta fuera de
todo alcance humano aln en este encuentro que lo liga efectivamente a €I, situindose en un plano de
intimidad mistica.

La experiencia religiosa hasta aqui abordada. logra su potenciacion como concepto cuando nos
permite explicarla no sble como upa vivencia intima que se expresa tanto en el plano de las
individualidades como de la colectividad al momento en que una agrupacion- Iglesia, comunidad, o

sociedad- comparten esta experiencia que se ve expresada en el relato mitico, en ef acto ritual y en las

19 ) Rics. El hombre religioso y lo sagrado a la tuz del auevo espiritu antropalégico, en Tratado de Antropologia de lo
sagrado. Los origenes del homo religiosus, Rics, Julien (ooord). Espafla, 1989, Trotta, Tomo 1, P. 25-53.
"' R. Boycr. La experiencia de lo sagrade, en Tratado de Antropologia de lo sagrado. Los origenes del homeo religicsns,
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ceremonias religiosas. La experiencia religiosa deberd ser entendida también como un proceso

histérico en donde los actores sociales contempordneos se reconocen como herederos de una serie de
experiencias que reproducen, reconstituyen y modifican en funcién de las nuevas realidades que han
construido, pero también a las que se encuentran expuestos.

La comprension sobre la construccion de la identidad para los pueblos indios desde la experiencia
religiosa, implica desentrafiar entonces esta percepcion subjetiva que el actor hace sobre si y al mismo
tiempo considerar la forma en que las relacioncs inter subjetivas e intergrupales van conformando,
cuestionando y afirmando la identidad propia.

Asi es como "... la identidad emerge y s¢ afirma solo en la medida en que se confronta con otras
identidades en el proceso de interaccion social®™

Si bien el binomio pueblos indios- religiosidad ha sido trabajado como una asociacién
indisoluble atribuyendo a los primeros una vivencia y experiencia cotidiana llena de simbolos sagrados,
es preciso desacralizar no sélo la visibn que sobre ellos tenemos, sino entenderlos también en su
contemporaneidad, lo cual significa reconocer que si bien sus origenes estin permeados por un
pensamiento mitico y religioso, en su devenir histérico se han presentado mutaciones, simbiosis,
confrontaciones y procesos seculares que desmitifican la idea primera de este vinculo indisociable entre
ambas dimensiones.

Estos origenes culturales, sin embargo, se sustentan en un micleo religioso del cual abrevan las
actuzles expresiones de los pueblos y constituyen eventualmente la esencia de su experiencia religiosa
diversa.

Reconocer la biisqueda de pueblos y colectividades en el terreno de lo teligioso, supone mirar la
multiplicidad de rostros y estrategias que cada pueblo asume en su interior. La experiencia religiosa
parece hablarmos de las fibras mis sensibles y profundas del ser humano, sin embargo, ahora menos que
nunca podemos hablar de una sola experiencia de manera univoca, sino de la irrupcion de manifestaciones
religiosas, que hacen mas compleja la realidad en esta diversificacion.

En este contexto, los pueblos indios de nuestro pais al tiempo que contindan con una serie de
ceremonias y practicas rituales heredadas de las culturas mesoamericanas, han logrado reconstituir su
relacidn con lo sagrado desde sus miltiples experiencias religiosas. En este devenir podemos reconocer al
catolicismo, asi como en tiempos recientes a las religiones de corte protestante o evangélico que han
logrado incidir en los referentes de lo indio.

La preocupacion por el estudio sobre el pensamiento mitico de estos pueblos se coloca en un

Ries, Julien (coord). Espafia, 1989. Trotta, Tomo 1, p. 56.
12 . Giménes La identidad social o ¢l retorno del sujeto en sociologia. en ldentidad, 11 Coloquio Paul Kirchhoff, 11A-
DGAPA-UNAM. México. 1996, p.14.
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lugar importante para comprender los procesos reconstitutivos de esta narracion primordial. El interés

por comprender la experiencia religiosa de los pueblos indios en la actualidad nos fue llevando hacia los
tiempos primeras, a pantir de los cuales podiamos penetrar en el pensamiento religioso que asumen hoy.

De tal suerte que el conocimiento de estudios realizados por mesoamericanistas de la talla de
Lopez Austin o Enrique Florescano nos permitid comprender los lazos entre mescamérica y los pueblos
indios contempordneos: ;Era posible estudiar la religiosidad manifiesta en los pueblos indios de la
Montafia de Guerrero sin adentrarse en la tradicion religiosa mesoamericana?. Al enfatizar sobre el
problema de la experiencia religiosa no sélo como vivencia intima con lo sagrado, sino como devenir y
memoria histérica; ;Qué tanto podiamos obviar el nicleo religioso del cual abrevan estos pueblos?.

Si en primera instancia las respuestas a estas preguntas parecen obvias, nos reencontramos con la
metodologia y el corpus tedrico que reconocemos para nuestra investigacion, asi como la rigurosidad que
el tema elegido nos requiere.

Si ¢l pensamiento cientifico secular de caracteristicas ortodoxas de orden diverso, situaron el
estudio sobre los mitos, la ritualidad, las leyendas y los cuentos como manifestaciones mas bien
primitivas, salvajes o elementos superestructurales de cardcter ideolégico entendidos como falsa
conciencia, ahora esta recuperacién nos permite ubicar al mito no sélo como la narracién trasmitida por el
chaman de un pueblo, sino también como elemento legitimador de relaciones sociopoliticas desiguales,
como sustento de su camninar por el mundo, como forma de resistencia frente a la cultura dominante del
colonizador, como elemento de reivindicacion étnica frente a procesos de globalizacion y Ia politica
neoliberal del Estado, como espejo al fin de las relaciones socigles establecidas por los seres humanos en
un momento histérico determinado y al mismo tiempo como reflejo de las contradicciones internas que
manifiesta.

“Hoy existen creencias, mitos y ritos derivados de los antiguos, y no pueden pasar inadvertidos en
el estudio del pensamiento mesoamericano. Sin duda han sido transformados por una historia en la que
han pesado condiciones de opresidn, penetracién ideoldgica, explotacién y expolio; pero pertenecen a una
tradicién vigorosa convertida en instrumento de resistencia. Creencias, mitos y ritos ni pueden entenderse
sin la referencia a su origen remoto, ni es prudente estudiar la ideclogia de las sociedades anteriores a la
conquista sin tomar en cuenta su legado™ "

La propuesta sobre la apertura de la realidad que nos permita reconocer la posibilidad de
emergencia de miltiples caminos construidos por los sujetos sociales, implica de suyo repensar el
problema de la concepcion sobre la historia como un proceso unilineal que deviene en progreso para la

humanidad. Ahora nos situamos en la posibilidad de una construccion diversificada, que responde al

13 A_Lopez Austin. Los mitos del Tlacuache, México, 1998, I1A- UNAM, p. 14.
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mismo tiempo a proyectos diversos que portan los sujetos sociales presentes en este proceso.

Incorporar entonces conceptos que aluden a procesos tanto de continuidad como de
discontinuidad pretende dar cuenta de esta no- unilinealidad historica, pero también subrayar el contexto
histérico en donde situamos nuestra investigacion para comprender porque el énfasis en los signos de lo
religioso parece ser una caracleristica de nuestros tiempos al comenzar el tercer milenio. Asi para la
comprension de la construccidn identitaria, enfatizar la religiosidad heredada por los antepasados no es
una simple coincidencia, efectivamente responde a todo este fluir religioso contemporineo que vuelve a
colocarse en el centro del corazon humano.

Nuestra preocupacion inicial que motiva esta investigacién, parte de comprender la realidad
religiosa manifiesta en fos pueblos indigenas contemporaneos. £sta religiosidad es sumamente compleja
ya que nos encontramos ante una pluralidad de expresiones que a veces conviven entre ellas y en otras
ocasiones se encuentran en conflicto. Al mismo tiempo, si reconocemos que estos puebles son producto
de una larga trayectoria, pensamos que el concepto experiencia religiosa es pertinente en cuanto atude no
s6lo a la experiencia o vivencia personal ante lo sagrado, sino en confluencia enfatiza sobre el devenir
mismo de estas manifestaciones en la colectividad a lo largo de su historia.

Efectivamente ¢l proceso de colonizacion por parte de los espaiioles auspiciados por la Iglesia
catélica significé un momento crucial al que se enfrentaron los pueblos indios mesoamericanos, La
conquista propicio la desestructuracién de sus formas de gobierno y normatividad, gue si bien se
encontraban organizadas en tommo a gobiernos centrales y hegeménicos como el caso de la cultura
Mexica, fueron desestructurados por los espafioles a partir de la creacién de pueblos de indios. De tal
suerte cada uno de elios de manera atomizada restringid su vida cultural al dmbito de su pequefia
localidad. Estas localidades fueron organizadas como congregaciones por parte de los religiosos quienes
bautizaron cada pueblo con ¢l nombre de un santo cristiano anteponiéndolo, sin embargo, el nombre
indigena.

Dicha desestructuracién no sélo significé la division entre pueblos, muchos de ellos tuvieron que
emigrar a otras regiones forzados por los espafioles, esto significé procesos de desarraigo de sus tierras en
las que dejaban atrds a sus antepasados, sus lugares sagrados, su sustento material y simbélico, es decir
una parte central de su identidad, para llevarlos a convivir con otros pueblos de lengua y tradiciones
diferentes en condiciones de subordinacién, donde ellos ya no contaban con la posibilidad de decidir
sobre su futuro, gran parte del cual estaba en manos de los espaiioles.

“Vista en perspectiva histérica, esa remocidn gigantesca de la poblacion es uno de los actos de
desarraigo social y cultural més violentos de que se tenga memoria en la historia de México. Sobre todo

desde la perspectiva indigena, parque en la tradicion mesoamericana la conquista de un pueblos por otro
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rara vez iba acompafiados de la destruccién de sus dioses y tradiciones. (...} Pero a partir de la

Conquista lo que vivieron los indigenas fue un rompimiento incxorable con su pasado.™"

;Cual fue la respuesta que asumieron estos pueblos indios desarraigados y subsumidos a los
intereses del colonizador?. Claramente en desventaja estos pueblos no perdieron el sustrato religioso del
cual abrevaban como tales, buscaron los mecanismos para impedir que la imposicién colonizadora no
terminara con su niicleo identitario, sin el cual dejaban de ser. La tradicién histérica, sus mitos ¥ rituales
les permitirian, ain en esta pasicion de subordinacidn, no desecharla por completo.

Del mismo modo con el paso del tiempo, estos pueblos estratégicamente reconstituyeron una
cultura que les permitiria adecuarse a la realidad 2 la que se enfrentaban. La religion de sus antepasados
ya no podia existir def modo en que aquellos fa manifestaron, el enfrentamiento entre dos cufturas
requeria buscar los mecanismos para adaptarse a [a situacién cultural colonial muchas veces para
justificarla, otras veces para resistir y ofras mds asumiendo la cultura impuesta para sobrevivir en la
adversidad.

Para Lépez Austin por lo tanto, las religiones indigenas contempordneas que ¢l denomina como
tradicién religiosa mesoamericana deben mirarse con una lupa bifocal: Como producto anto de la
religién mesoamericana como del cristianismo, distinguiendo histéricamente 1a religion mesoamericana
de la religién colonial, esta Gltima producto de un enfrentamiento y desarmaigo cultural que devino en
imposicion de una cultura religiosa catélica hacia los pueblos indios, sin precedente en su historia.

“Mds alld de] recuento de presencias y ausencias, es nccesario ver las religiones indigenas
actuales como complejos que difieren considerablemente de las mesoamericanas. Son religiones
campesinas, marginadas, dominadas. Las socicdades indigenas son pricticamente dependientes en la
reproduccién de creencias, pricticas e instituciones. Las suyas son religiones invadidas sobre las que
gravitan las iglesias - la catdlica o las protestantes - (...). Los indigenas deben reinterpretar, asimilar,

refuncionalizar.™'

I1I
Nos encontramos pues anle la irrupcion de la identidad india, en la que el indio ya no puede
asumirse s6lo en la perpetuacién de su tradicidn y practicas ancestrales sustentadas en la memoria
histérica. Pueblos indios que han resistide y también hzn asumido lo otro para no sentirse mas los
excluidos, los discriminados; pueblos que se dirimen entre la resistencia y el cambio, el cambio para
resistir o la resistencia en el cambio.

Si nos situamos en los proyectos construidos por las organizaciones indias desde la dimension

“ £, Florescano. Memoria mexicana, México, 1987, FCE, p.358.
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religiosa probablemente esta serA mirada como una tarea que para el pensamiento secular es

intrascendente, cuando la mayor parte de ta lucha india contemporanea presenta su cara politica y decide
reivindicar el elemento étnico de cara a la sociedad civil no india.

Partiendo del propio paradigma de la secularizacion, una de las aristas que de manera latente o
explicita se encuentra presente en ¢! movimiento indigena to constituye sin duda el elemento religioso. Si
bien pata el caso de los pueblos indios la religion permea diferentes dimensiones de su vida politica,
efectivamente son los rasgos seculares de su lucha los que se expresan de manera clara como son la
demanda por la autonomia india, el respeto a sus formas de gobierno y la explotacion de los recursos
naturales de su tetritorio, temas que hoy se¢ encuentran en debate no sélo en ¢l didlogo interrumpido entre
el EZLN y el Gobierno Federal, sino en la preocupacion de la sociedad civil nacional e internacional por
comprender y participar de esta discusion,

La defensa por continuar con una religiosidad propia aunque ha sido sefialado en algunos foros,
no representa en si misma una demanda central dentro de la agenda de los pueblos indios. No obstante
ello las manifestaciones de caracter mesidnico y milenarista, la bisqueda por encontrar un mundc menos
violento y de desigualdades crecientes, la necesidad de implementar proyectos alternativos a la pobreza,
asi como la defensa a sus derechos humanos son s6lo algunas de las manifestaciones en las que la
religiosidad se encuentra inevitablemente presente.

Asi es como desde la dimensién sociopolitica, pensar en la construccion de las identidades étnico
religiosas nos coloca ante la posibilidad de comprender los proyectos politicos que hacen referencia
concreta a la experiencia religiosa de los pueblos indios. La propia reivindicacién de a religion heredada
del periodo mesoamericano en foros y asambleas en el &mbito nacional confirma la presencia de la matriz
cultural religiosa aun desestructurada, en la defensa del propio proyecto politico indio desde la
manifestacién de algunas voces.

Sin embargo, estas culturas indigenas han transitado por una larga experiencia dentro de la cual
observamos la religi6n catdlica y eventualmente algunos elementos de la Iglesia pentecostés. No obstante
el reconocer la desigualdad y la imposicion en la que ambas culturas religiosas han sido incorporadas,
parad6jicamente ambas dimensiones también han aportado a esta matriz culturai elementos para la
cristalizacién de proyectos hacia futuro plausibles de construecion, siendo los propios pucblos indios
quienes los han reconocido como parte de sus culturas.

Hacia los afios sesenta el surgimiento de la Teologia de la Liberacion posterior al Concilio
Vaticano 1l permiti6é enarbolar la bandera de la opcidn preferencial por los pobres, bandera enarbolada

por sacerdotes comprometidos con las causas de los marginados; asi ¢l trabajo de tas CEB’s en regiones

¥ A, Lipez Austin, op, cit, p. 143.
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rurales € indigenas de nuestro pais comienza a incorporar la praxis pastoral al interior del

planteamiento del propio movimiento indio contemporaneo. Ain cuandoe el EZLN se ha deslindado del
trabajo que ha realizado la Didcesis de San Cristobal estando a la cabeza Don Samuel Ruiz en la region,
esto no implica la negacion del esfuerzo de concientizacion, cooperacién y acompafiamiento que los
propios sacerdotes de la parroquia han realizado con las feligresias de 1a region.

En la Montafia de Guerrero el trabajo de un grupo de sacerdotes y religiosas se ha centrado en la
elaboracién de proyectos productivos, centros de derechos humanos en defensa de los pueblos indios, y
organizaciones de Autoridades indigenas tradicionales para la construccién de la carretera Tlapa-
Marquelia. Desde otra perspectiva también participan en rituales y ceremonias indigenas que responden a
fa necesidad de ser consecuentes con la teologia india, teologia que ha sido comprendida por los
sacerdotes como la recuperacion de [os espacios sagrados antes prohibidos y negados por [a cultura
cristiana defendida por los conquistadores espafioles y sus herederos mestizos en épocas posteriores.

En el caso de las Iglesias de corte pentecostés es cuya presencia en regiones indigenas es
sugerente, la dimension sociopolitica se manifiesta frente a la incomodidad por el presente y en el caso de
regiones como Chiapas en la confrontacién frente a los grupos caciquiles priistas, tradicionales y catolicos
que ha permitido la eventual conversion de quienes estin cansados de continuar subordinados y bajo el
poder de estas autoridades.

En un trabajo reciente de Jean Pierre Bastian titulado La Mutacidn religiosa de América Latina,
el autor explica como se estd dando un proceso de descatolizacion en el continente. Al mismo ticmpo
afirma como en el Estado de Chiapas este acelerado crecimiento del protestantismo curiosamente se
presenta en las zonas de mayor conflicto y en donde radican las bases de apoyo de! EZLN.

“Mientras fa costumbre mantiene a la comunidad bajo ta doble tutela de los caciques y de las
iniciativas estatales, los nuevos movimientos religiosos dejan vistumbrar una posible autonomia. Pueden
incluso llegar a reforzar 1a autonomia y las reivindicaciones politicas de ciertos sectores indigenas
fundando un nuevo lazo comunitario...”"

Aungque arriesgada, la tesis que el autor nos propone se sitGa en las formas de lucha que los
puchlos indios han adoptado frente a la dominacion a partir de la costumbre. Asi hablarfamos de la
necesidad de asumir el cambio religioso desde la orientacién cultural particular redefiniéndola, resistir a
los abusos perc ahora apropidndose de la diferencia refigiosa que los protestantismos ofrecen cuando son
adoptados al interior de los referentes indios.

Asi, el propésito de la presente tesis busca conocer los elementos constitutivos que los sujetos y

los actores sociales de la Montafia de Guerrero perciben como parie de su identidad. Desde esta

€y p_Bastian. La Mutacito religiosa de América Latina. Méxioo, 1997, FCE, p. 117,
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perspectiva destacamos efectivamente aquellos referidos a las dimensiones étnica y religiosa, dando

cuenta de la diversidad de rostros religiosos que forman parte de la experiencia religiosa de los pueblos
indios de 1a Montaiia de Guerrero.

Pensamos asi en la imbricacion de tiempos y espacios que forman parte de la experiencia
religiosa de los individuos y las comunidades indias de la regién a cstudiar. Asi reconocemos la
constitucion de una compleja red en la cual se entretejen practicas heredadas del petiodo mesoamericana,
de la cultura cristiana poniendo atencion en ta hoy denominada Teologia India, asi como la fabor de las
[glesias pentecosteses.

Esto supone reconocer la complejidad de elementos que conforman la identidad étnico- religiosa,
to cual nos permite comprender las maneras de apropiacién del espacio a partir de ia cosmovision de los
pueblos que habitan la Montafia de Guerrero, destacando las experiencias religiosas que le dan sentide a
las acciones de los individuos y colectividades para resolver sus necesidades mas sentidas, construir el
mundo y apropiarse de el.

El acercamiento con 1os pueblos indics de la Montafia de Guerrero se dio a partir del trabajo de
campo que iniciara hacia ¢! afic de 1994, fecha en que se inauguré el Centro de derechos humanos
Tlachinoilan. En ese tiempo forme parie del proyecto de investigacitn coordinado por el Mtro. Sergio
Sarmiento Silva en ¢ [IS-UNAM. Estc acercamicnto me permitié interesarme y avanzar en la
construccién del proyecto de investigacion para elaborar Ja tesis de maestria, que en aquella época estaba
cursando en la FCPyS de la UNAM.

Durante mi estancia en la FCPyS en los diferentes cursos que tomé, los Profesores se interesaron
por ¢l avance del proyecto de investigacién que cada uno de los estudiantes presentd al inicio de la
maestria. De tal suerte que en los seminarios y materias que cursé fui avanzando en la definicion,
discusién y claboracién de mi trabajo de investigacién. Especial preocupacién mostraron los profesores
de Metodologia avanzada en Ciencias Sociales impartido por el Dr. Hugo Zemelman, la Dra. Judith
Bokser en ¢l seminatio sobre Modernidad, modernizacién y Posmodernidad, €l Dr. Francisco Pifion en el
curso: Las raices ideoldgicas del conflicto Iglesia- Estado, el Dr. Miguet Concha en La Iglesia y realidad
Latinoamericana actual: Andlisis socie-politico del hecho religiose y €l Dr. Felix Hoyo Arana en el
curso: Filosofia de las Ciencias Sociales.

Siendo el tema elegido sobre religiosidad étnica, uno de los primeros acercamientos al mismo lo
constituyé nuestea asistencia al ritual de peticion de iluvia que realizan los pueblos indigenas de esa
region. Inicialmente acompafiamos al pueblo de San Pedro Petlacala, comunidad Nahua perteneciente al
municipio de Tlapa en dos ocasiones a dicho ritual. La primera de eclias significod la posibifidad de

integrarse al ritual participando directamente tanto en los bailes, como del alimento y el aguardiente que
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todo el pueblo compartia. Esta experiencia que me parece puedo situar como de participacién- accidm,

fue una de las dimensiones que me permitieron adentrarme al tema que estaba proponiendo para nii
trabajo de investigacion. Posteriormente asistimos a rituales de peticion de luvia a los pueblos nahuas de
Xalpatlghuac y Aquilpa, asi como al pueblo de Malinaltepec de origen Tlapanceo.

Con lo anterior quiero ilustrar cual fue mi primera aproximacién a una de las dimensiones que
forman parte de la experiencia religiosa de estos pueblos, que, sin embargo, inicialmente no asocié con su
vincylacién al pensamiento mitico que le daba sustento. Esta manifestacion ritual forma parte de un
sistema cultural mas amplio y al mismo tiempo se sitia como uno de los referentes cufturales centrales al
interior de este proceso en devenir que denomino aqui experiencia religiosa. Esta ceremonia cultual
asumida por tas comunidades indias tal y como se reproduce en la actualidad, se explica no como un
proceso de continuidad religiosa que sigue la linea de la tradicion mesoamericana; ni tampoco de la
tradicién religiosa cristiana, sino como producto de una elaboracién que, como sefialaria Lopez Austin,
reconoce una historia colonial que la distingue de ambas fisentes, pero encuentra en ellas su sentido.

Asi, el cursar un diplomado organizade por la FCPyS sobre La esencia del fendmeno religioso
coordinado por la Dra. Rosa del Carmen Martinez, me dio los elementos para comprender como la
ritualidad no solo se vincula a un pensamiento mitico que se reproduce con la realizacion del mismo. A
partir de ello, me di a la tarca de acercarme a platicar con los Chamanes o pedidores de lluvia de los
pucblos donde se realiza dicho ritual, que es una de las ceremonias que permean a gran parte de los
pueblos indios de 1a regién de estudio.

Si bien la expresién mitica encuentra su cristalizacion en el acto ritual, contiene a decir de Lopez
Austin dos formas. Por un lado estamos frente a las imdgenes visuales, las palabras, los gestos y actitudes
que corresponderian a esta ritualidad. La otra dimensién estd dada por la narracién misma que se extiende
hacia el nicleo de la creencia que asumen quienes forman parte de la comunidad. Sin embargo, en este
campo més amplio de la practica social que se concibe como heterogénea y multiple, encontramos a la
creencia y a la razon, la formacion, el sentido, la congruencia, la transformacion, la conservacion y la
muerte de la creencia mitica,

Después de mucha insistencia logramos entrevistar al Chaman de la comunidad de Aquilpa, a
partir de cuya narracion, desarrollo el subcapitulo refativo al pensamiente mitico y ritualidad. La
posibilidad de conocer la narracién del Sr. Antonio Valle me permitié encontrar puntos de confluencia
entre aquellos elementos simbdlicos como la serpiente, las montafias, los idolos, la lluvia, que
encontraban continuidad con la tradicion religiosa mesocamericana, pero también el hallazgo de conceptos
asi definidos por la matriz religiosa cristiana como los santos, virgenes y Jesucristo. Asumo aqui el riesgo

de las elaboraciones sustentadas en la inferencia respectivas a las continuidades y discontinuidades
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referidas a la narracién mitica del chaman, asi como de los rituales en donde participamos durante el

trabajo de campo. Sabemos, sin embargo, que nuestras inferencias surgen de la autoridad conferida al
pedidor de [luvias, asi como a los participantes en estas ceremomias cultuales aunadas a nuestra
percepcion y estudio sobre la persistencia de elementos simbolicos mesoamericanos analizados por
autores como Lopez Austin o Enrique Florescano.

“En la tradicién estudiada la fuerte persistencia de los elementos miticos no €s una cuestién
debatible. El nimero elevado de personajes, motivos, argumentos, secuencias y significados que aparecen
tanto en los registros de los mitos de Mesoamérica como en los recogidos en nuestros dias comprueban en
forma mis que suficiente la magnitud de la persistcm:ia."17

El ritual de peticién de lluvia que constituye unc de los actos cultuales mayormente asumidos y
que continfian realizando los pueblos indios de la regién de estudio, es positivamente valorado por
estudiosos, organismos de derechos humanos y organizaciones sociales quienes inciden en la motivacion
no sGlo moral sino econdmica para con estos pueblos. La dideesis de Tlapa quicn asume en su linca
pastoral la Teologia india, también ha contribuido en este esfuerzo. Hacia el afio de 1997 invitd a un
grupo de sacerdotes y religiosas de distintas Grdenes y regiones de nuestro pais a participar en este ritual
en la comunidad de San Pedro Petlacala.

Aunque de entrada se mostro apertura al aceptar la invitacion en ¢l &nimo mismo de la tendencia
sobre la inculturacién del evangelio, una vez ahi y frente al sacrificio de animales y el ofrecimiento de la
sangre a las divinidades del pantedn nahua de esta comunidad, no pocos sacerdotes y religiosas se
estremecieron y mostraron hocror al presenciar este acto. Entre los comentarios de algunas religiosas se
buscaba homologar ¢l simbolisme del ofrecimiento de la sangre de los animales det ritual indigena con la
cerernonia catdlica al ofrecer la sangre y el cuerpo de Cristo convertidos en vino y ostia consagrada, este
queria ser &l encuentro de simbolismos religiosos que buscan asidero en el evangelio cristiano.

El acercamiento con el Obispo, sacerdotes y religiosas pertenecientes a la diocesis de Tlapa se
facilitd sobremanera gracias al vinculo que el equipo de trabajo mantiene con Abel Barrera presidente det
Centro de derechos humanos Tlachinollan, asi como con todos los integrantes de este Centro. Esto nos
permitié no sélo ser aceptados en comunidades donde este Organismo tiene trabajo y es ampliamente
reconocido, sino también con fos representantes de 1a [glesia catdlica y su trabajo en las distintas zonas o
parroquias que cada uno de ellos atiende.

Realizamos asi entrevistas con el Obispo Alejo Zavala y con los sacerdotes Antolin Casarrubias
de Xalpatlihuac, Antonic Valle, Meliton de Malinaltepec, Lorenzo Cuellar, Maric Campos, Héctor

Moyao de Copanatoyac; asi como las hermanas Constanza Tobias de Tlacoapa, Ma. Elena de

"7 A. Lbpez Austin, op, cit, p.454,
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Malinaltepec y la madre encargada del [nternado para nifias ubicado en Tlapa.

Acompaiiar a estos sacerdotes a algunas ceremonias de corte catélico, como rituales de peticién
de lluvia y observar las relaciones que mantienen con sus feligresias me permitid conocer las posturas que
asumen al interior de la Didcesis. El caso de los sacerdotes Antolin, Meliton, Antenio y Mario quienes
son oriundos de las comunidades indias que ahora sirven como cat6licos, nos permite comprender las
contradicciones que viven cuando requieren confrontar sus creencias de cardcter indigena, con los
preceptos y dogmas catdlicos. Aunque esto no es una regla, ellos son quicnes mayormente cuestionan los
postulades de la Teologia India al preguntarse el porque esta actitud integralista de la lglesia se extiende
al terreno de fas concepciones indigenas, cuando el reconocimicnto de sus creencias se sitia por debajo
del planteamiento catélico.

Otra posicion que emerge en mayor grado por parte de sacerdotes y religiosas mestizos
provenientes de otras regiones, alude al compromiso que asumen con la Teologia India pero sin
cuestionar la actitud integratista de la Iglesia cat6lica. El haber vivido experiencias dificiles dentro de su
laber religiosa, como los casos de las Madres Constanza y Maria Elena quienes tienen trabajo en la
parroquias de Tlacoapa y Malinaltepec respectivamente, y cuya experiencia previa se sitla en regiones
como Chiapas, la Costa Chica ¢ han desobedecido los preceptos de la orden a la que pertenccian por lo
que quedaron fuera de ¢lla, las convierte en religiosas comprometidas con la opcién preferencial de los
pobres y con los indigenas, aunque dentro de los limites conferidos por la propia Iglesia en el caso de la
primera, quien si bien teconoce fa historia y cultura indigena del pueblo Tlapaneco en ¢l gue ha servido,
concibe la inculturacidn del evangelio como el reconocimiento de Jesucristo, Dios histérico al interior de
las culturas, por lo que para ella, la inculturacién contraria no es un punto que esie & discusién
teolégicamente.

En otro nivel de acercamiento con las comunidades indias en las que realizan su labor pastoral
estatian sacerdotes como Lorenzo Cuellar, quien mantiene un acercamiento mis bien cuidadoso, aunque
acepta los planteamientos de la Teologia India. Para sacerdotes como el de Olinalé, quien estd al mando
de una parroquia mestiza y atipica, sus preocupaciones son de otro orden y se alejan mayormente de los
planteamientos que hablan de la construccién de la Iglesia autdctona. A decir det sacerdote Bernardo
Valle, quienes han llevado la vanguardia en la discusion y aplicacidn de la linca pastoral sobre la Teologia
Indig, es el grupo de sacerdotes y religiosas progresistas quicnes asumen mayormente sus preceptos,
mientras los sacerdotes mds conservadores se han mantenido a la zaga o asumen actitudes de indiferencia
frente a las asambleas diocesanas.

Por otra parte la presencia de una amplia gama de grupos e Iglesias en la region, quienes cuentan

con espacios fisicos en la ciudad de Tlapa de Comonfort, me permitié entablar vinculos con ellos para
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poder construir; a partir de la realizacidn de entrevistas con los pastores, asi como con algunos

feligreses, la historia de la llegada de cada uno de ellos a la region. Al mismo tiempo, el conocer sus
formas de trabajo, la expansion en los pueblos indics de la Montaiia, sus estrategias para ganar aimas al
servicio de Dios, las relaciones que establecen con otras Iglesias protestantes de caricter historico ©
pentecostés, los vinculos si los habia o no con la Iglesia Catolica, los conflictos que por motivos
religiosos se presentaban en las comunidades, las formas en como buscan soluciones, la concepcibn €n
torno a la espirituatidad india; todo lo cual me daria la posibilidad de mirar las formas reconstitulivas que
adoptan o no para lograr avanzar en su objetivo como Iglesias al interior de una region considerada
mayaoritariamente indigena y catélica al menos nominalmente.

Aunque los procesos de conversion en la region no son significativos en términos cuantitativos, la
labor de estas Iglesias y denominaciones ha sido constante por lo menos a partir de la segunda mitad del
siglo XX, la tenacidad de su trabajo asi como la habilidad de conformarse unitariamente como Asociacion
Interdenominacional Religiosa de la Montaiia de Guertero les ha posibilitado segar el camino que buscan
en la region.

Una caracteristica comun de quienes forman parte de estas lglesias de corte predominantemente
Pentecostés, es que el referente religioso logra situarse en el centro mismo de su elaboracién identitaria a
pesar de la situacion de vulnerabilidad que enfrentan como minoria pertenecicnte a una denominacion
cuestionada y perseguida en regiones como la Montafia de Guerrero. No obstante ello, la defensa que
hacen de su pertenencia y ser religioso los coloca en situaciones controvertidas como el de asumir
actitudes fandticas, sectarias y de una intolerancia acendrada contra aquellos que no comparien sus
creencias, sin embargo las barreras igualmente intolerantes de la mayoria catdlica nominal en cada
comunidad, neutralizan estas actitudes al verse perseguidos, encarcelados o hasta expulsados.

El formar parte del proyecto de investigacién financiado por CONACyT y coordinado por la Dra.
Beatriz Canabal C denominado: Las sociedades rurales en la Cuenca alta del rio Balsas, espacialidad,
procesos sociales y alternativas econdmicas me permilié avanzar en la investigacién y el trabajo de
campo en la region de estudio a partir de la tematica sobre religiosidad que planteo en ¢l proyecto de tesis
para la maestria.

IvV.
Antes de sefialar cual es la organizacién de mi trabajo de investigacidn en términos de los

capitulos y subcapitulos que lo integran, debo decir que el corpus tedrico'® que sustenta esta investigacion
se encuentra al interior de cada uno de los capitulos que trabajo aqui, definir o sefialar cuales son los

conceplos y categorias centrales que le dan sentido explicativo al trabajo de investigacion seria una tarea

18 12 los anexos sc anconitrard la sistematizacion tebrico- metodolégica que nos permite sitaur los hallazgos empiricos a la luz de
la construccién de categorias tebricas que le dan sentido explicativo 4 la tesis.
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insuficiente si no estin referidos a la realidad concreta en donde encuentran su justa dimensin.

Hasta el momento hemos sefialado algunos de estos conceptos tales como experiencia religiosa,
identidad étnico- religiosa, niicleo o matriz religiosa, reconstitucion, secularizacion, modernidad,
identidad nacional, libertad y tolerancia religiosa, sustrato religioso mesoamericano, espacios religiosos
referidos a la Montafia de Guerrero, pensamiento mitico y ritualidad étnica, teologia indigena, Nuevos
movimientos religiosos, conversion religiosa, violencia, conflictos religiosos y reconstitucion de la
identidad.

En la introduccién de cada uno de los capitulos se encuentran definidos los debates y discusiones
que se han generado al interior de teorias y/ 6 tradiciones cientificas que han abordado cada una de las
problematicas aqui planteadas, asi como los 1érminos en como habra de ser trabajado en cada uno de los
capitulos referidos.

En efecto el reconocimiento de ta prolongada crisis en las que se encuentran las Ciencias sociales
nos permite ubicar el contexto histérico- académico en el que se circunscriben las investigaciones y
estudios contemporineos, pero también nos invita a asumir el reto ante el cual nos encontramos.

Si bien existe una controversia sobre Jos términos en que esta crisis de pensamiento en la
Sociologia se presenta, es claro que el alejamiento de explicaciones heredadas por el pensamiento clasico
constituye una tendencia mis o menos acusada en los estudios actuales. Sin embargo, la incorporacion de
conceptualizaciones que a decir de Octavio lanni'® responden a teorias estructuralistas, neo-
funcionalistas. fenomenoldgicas, etnometodologicas y del individualismo metodoldgico en donde
predominan los andlisis desde el individuo, sujeto, actor social, identidad, otredad, accién social,
movimiento social y vida cotidiana; no necesariamente suponen el desecho de! ratamiento histérico y
globalizante de los estudios clasicos.

El reto del que hablaba con anterioridad implica reconocer que si bien las realidades a las que nos
enfrentamos cotidianamente constituyen manifestaciones inéditas producto de las construcciones
diversificadas creadas por los seres humanos al finalizar e} milenio, las cuales por lo tanto requieren de un
sentido explicativo creativo por parte de los cientificos sociales, esto no significa que las posibilidades de
hacer construcciones tedricas en consecuencia con estas nuevas realidades sociales deban desechar el
andlisis de las dimensiones que ya Mills sefialé como parte de la imaginacion sociolégica, es decir las
referentes a las intersecciones entre biografia - sociedad ¢ historia.

La existencia en la actualidad de sociedades burguesas, industrializadas y capitalistas analizadas
en su momento por clisicos como Marx o Weber han transitzdo por transformaciones importantes. El

énfasis puesto en las estructuras econdmicas de las mismas, ahora se enfrenta al surgimiento o irrupcion

7 0, Ianni, La crisis de paradigras en la Sociologia, cn Acta socioldgica IV (Y), México, 1991, FCPyS- UNAM, p. 115-135,
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de grupos de la sociedad civil diversos, que no sélo se definen por su caracter de clase en relacion a la

apropiacion o no de medios de produccién, sino también en funcién de sus intereses subjetivos asociados
a su pertenencia religiosa, étnica, partidista, de género, cultural o ecolégica. La insistencia por este tipo de
preocupaciones que manifiesta la humanidad de fin y principios de milenio no pueden ni deben ser
soslayada por las Ciencias sociales, estas requieren tanto de los grandes aportes de las teorias clasicas,
como de un esfuerzo de reformulaciones tacidas y creativas de cara a las realidades presentes.

“E{ mundo formado por la sociedad moderna, industrial, capitalista, no es el mismo en ¢l siglo
X1X que enr el XX. Se modifica substancialmente, estd informatizado. Los medios de comunicacidn, en
sentido amplio, han revolucionado las condiciones de produccidn, distribucién, intercambio y consumo,
en términos materiales y espirituales. {...) La ciencia, la técnica o Ia informatica no han alterado la
naturaleza esencial de las relaciones, procesos y estructuras de apropiacion, distribucién, dominacion o de
poder. En el umbral del siglo XXI, se han mantenido aspectos esenciales del XIX: libertad e igualdad,
trabajo y alienaci6n, sufrimiento y resignacidn, ideologia y utopia.™®

El lector que busque aqui el planteamiento de un sistema de hipétesis se sentird defraudado. La
posibilidad de reconstruir mediante €l andlisis rigurose las realidades inéditas a las cuales nos
enfrentamos cotidianamente, no puede estar sujeta al planteamiento de variables dependientes e
independientes que se influyen a manera de causa y efecto, para después pretender ajustarse a una
realidad cuya diversidad y apertura alude a la existencia de miltiples determinaciones que nos permiten
explicarla.

El arribo de la Sociologia cientifica desde los afios cincuenta en América Latina que se apropid
del método empirico mediante la verificacién de hipdtesis o teorias con pretensiones para la formulacion
de leyes generales a través de técnicas cuantitativas andloga a las Ciencias naturales, han resultado
insuficientes para la explicacién de esta realidad social apabullante.”

No es con la definicion rigida ¢ inamovible de una sola determinacion o variable como podemos
acercarnos a la complejidad de esta realidad. Nos encontramos frente a una exigencia de realidad en
donde la construccién de caminos plurales y diversos constituye una necesidad del ser en sus miltiples

posibilidades, ahora mis que nunca su existencia ontoldgica se¢ presenta como un imperativo €tico y

2 Ihidem, p. 123- 124,

7 |a urgencin para comprender ¢ desarrolle del pensamiento social en América Latina a partir dc la incorporacion de la
Sociologla cientifica ha sido analizado por Edelberto Toes- Rivas al afirmar que las expectativas que penerd resultaron
em - “La difusibn del empirismo no mejord ni e conocimiento de la realidad social ni profundizd los estudios
tedricos. Las t&cnicas como la encuesta o la construccidn de escalas de medicion se apoyaron en el registro de opiniones para
esiablecer actitudes. Estas, a sy vez sirvieron para definis persenalidades y de ahi, para reconocer conductas coledtivas,..”, No
obstante esta severa crilica del autor, mds adelante reconoce la posibilidad de que con este método cf investigador haya generado
sus propios datos a panir de datos estadfsticos que le pemitieron buscarlos en ¢l marco de su realidad inmediata. en lugar de
reducirla a la descripeién histérica y sociogrifica de la misma Cfi. Torres- Rivas, Edelberto. Retorno al futuro: Las ciencias
sociales vistas de noevo, en Acia Socioldgica, IV, México, 1991, FCPyS- UNAM. p. 129- 143,
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profundamente humano si buscamos nuestra continuidad como especie.

En consecuencia no es solo la bisqueda de las determinaciones lo que debe guiar nuestra
motivacion, sino la necesidad de desentrafiar lo indeterminado en su potencialidad, lo cuzl nos coloca en
el limite entre lo dado v lo dindose. Este limile se sustenta en la idea de que la realidad efectivamenie €s
construida por los sujetos y actores sociales cuando mediante su quehacer social y politico advierten las
potencialidades de su accién y por lo tanto su manifestacion concreta en la realidad.

“La potencialidad implica entender cualquier determinacion como inacabada, abierta a nuevas
realidades susceptibles de enriquecer las determinaciones establecidas. En consecuencia, entendemos la
apropiacion de los dinamismos de 1a realidad como ¢l desafio abicrto a lo vigente y aceptado, no con base
en una opcidn tebrica e ideoldgica, sino, mds bien, como expresion de un movimiento que se estd
transformando en direcciones inéditas.”?

El reto que nos propone esta metodologia para dar cuenta de lo potencial sustentado en la relacion
dialéctica deferminacidn/ indeterminacion no es sencillo, menos aun cuando la dificultad para aprehender
la experiencia religiosa significa dar cuenta de las manifestaciones tangibles de esta experiencia; porque
querer asir lo intemporal como parte esencial de esta experiencia individual- colectiva ¢ histérica seria
andlogo a buscar asir lo indeterminado en sus construcciones posibles y por lo tanto inéditas: ;Como dar
cuenta de)] movimiento de esta experiencia religiosa de fines de siglo?, ;Qué tan certera es la afirmacion
de que el siglo XXI sera religioso o no sera?, ;Cuiles son las determinaciones que lo explican?, ;Los
temores de la destrucci6n apocaliptica se explican sélo por la coyuntura de fin de milenio?, ;Cuiles son
las peculiaridades que definen este fin de siglo con respecto a las experiencias religiosas hasta ahora

construidas?, ;Hacia donde perfila la humanidad las formas como construird las manifestaciones de esta

experiencia religiosa?.

Guermero; erial arisco y extremoso;

ocasitn de impudicos dispendios

que erizan la abstinencia de los mas.

Una bahla con treinta mil tazas de bafo

-niveas y ascéplicas como nalga de turista-

en una entidad de letrinas y fecatismo al aire libre.
Guerrero: penuria y hartazgo desmedidos.
Alegoria nacional.

Amrnando Bartra. Donde los sismos nacen,

Por los caminos del sur nos vamos para Guerrero. Caminos polvosos y olvidados unos, otros donde

¢l sol se ha hecho autopista. En Guerrero confluyen muchos Guerreros: El Guerrero turistico, moderno,

22 H. Zemelman, Las horizontes de la razén 1. Dialéctica y apropiacién del presente. México, 1992 Anthtropos/ El Colegio
de México, p. 23, 255pp.
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dispendioso y de vida nocturna incansable, otro e} Guerrero bronco analizado por Bartra. Finalmente el

Guerrero rural, empobrecido y ganador del segundo lugar de marginalidad a nivel nacional con
Metlatdnoc, municipio mixteco, como premiado.

La Montafia de Guerrero®™ constituye una de las 6, 7 y hasta 8 24 regiones geogrificas de ese
estado. A esta region llegamos por caminos estrechos, inseguros y desgajados. La montafia esta situada en
la parte noreste de Guerrero, colindan al sur Puebla, al este Oaxaca, al norte la Costa- Montaiia y al oeste
el centro de Guerrero.

Su topografia accidentada ha obstaculizado su integracién al resto del estado. Solo cuenta con la
carretera de Tlapa para comunicarse con otras zonas como Chilapa y Chilpancingo, asi como con lzicar
de Matamoros en Puebla y Huajuapan de Leon en Oaxaca. Al interior de la region la existencia de
caminos de terraceria impide la comunicacion en época de lluvias.

Region de convivencia interétnica, en ella encontramos a pueblos indios Nahuas, Me pha, Nu savi
y a los mestizos. Tlapa es la ciudad rectora, donde se establece el mercado regional. Es también espacio
de enganchadores para trasladar a los montafieros hacia los campos de Culiacén en Sinaloa, lugar donde
son empleados como jornaleros. Espacio donde estin asentados los mestizos, las oficinas e instancias de
gobiemo: La Procuraduria de fa Montaiia, la Procuraduria Agraria, el Centro Coordinador del Instituto
Nacional [ndigenista, la SAGAR, la Comision regiona! de Derechos Humanos, la Dibcesis catélica y las
Iglesias y denominaciones religiosas principales.

A la montaiia algunos la han dividido en Montaiia Baja, media y alta. También se habla de la
caiflade y hasta de la costa- montaiia. Son 17 y hasta 23 los municipios que la conforman segin los
intereses, el énfasis de sus habitantes en la perienencia regional, las inversiones estatales, la organizacién
social y politica, la creacién de municipios auténomos, los procesos de certificacién agraria o las
divisiones eclesidsticas25 que estén en juego.

Asi, segin ¢! Proyecto de Aprovechamiento Integral de los Recursos Naturales (PAIR) la
Montafia comprende 17 municipios. Para la residencia Tlapa de la Procuraduria Agraria los municipios
ascienden a 20. Mientras que la Diécesis de Tlapa identifica 20 parroquias en donde cuenta con trabajo
pastoral, aunque no todas corresponden con cabeceras municipales.

Asi los 17 municipios identificados por PAIR son: Acatepec, Alcozauca, Alpoyeca,

Atlamajalcingo del Monte, Atlixtac, Copanatoyac, Cualac, Huamuxtitlan, Malinaltepec, Metlatonoc,

B acia et final de la Introduccién se encontrard un mapa sobre fa regidn Montafia de Gucrrero.

M o division mas (radicional sefiala la existencia de Tierra cafiente, Costa grande, Centro, Costa chica. 1a Montafia y el Norte.
Algunos autores como e caso del PAIR agregan Filo Mayor v Aczpuloo como otras dos regiones en funcion de sus
caracterfsticas peculiares, por o que no estarfan integradas en las regiones tradicionales arriba mencionadas.

25 En ¢ capftulo tercero cuande hablamos de la geografia religiosa, seflalamos los municipios que conforman la dideesis de

Tlapa.
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Olinat4, Tlacoapa, Tlalixtaquilla, Tlapa, Xalpatlshuac, Xochihuehuetlin y Zapotitlin Tablas.

La Procuraduria Agratia agrega a la lista anterior 3 municipios mas a saber: Ahuacuotzingo,
Chilapa y Zitlald. Para algunos otros autores se deberia anexar lambién ¢ municipio de Copalillo.
Mientras tanto la Diécesis de Tlapa identifica parroquias que no corresponden a mingin municipio como
el caso de Pazcala del Oro, San Lucas, El Rincdn, Chiepetlén e Igualita, no considerando ni a Alpoyeca y
Metlatonoc dentro de sus parroquias.

La region que hoy conocemos como Montaiia de Guerrero puede replegarse o extenderse de acuerdo
a los actores, las inslancias de gobierno y las relaciones politicas que se construyen en un momento histérico
especifico.

Para muestra un botén. Lo que hoy llamamos Montaiia de Guerrero, hacia los afios 30's se ubicaba
como La region oriental indigena de Guerrero que comprendia:

* . son dos las porciones territoriales del Estado de Guerrero que tradicionalmente flevan el nombre
de "la Montafia™: La vasta region indigena oriental y la del sector de Alahuiziiin. (...) Moran en ella
aproximadamente el 85% de los indigenas del Estado, siendo la causa fundamental de su atraso ancestral,
aislamiento y abandono, su dificil ambiente fisico y la escasez de recursos aprovechables.

La Montaiia cuenta con 10 municipalidades, y 4 de ellas s¢ extienden a la vertiente oceanica y estas porciones
territariales forman parte de la cuenca econdmica de la Costa Chica.

Se incluyen las australes Metlaténoc y Malinaltepec, las suroccidentales Tlacoapa y Zapotitlin
Tablas. La Montaia tiene 100,000 habitantes; y abarca todo €l distrito de Morelos."26

Maurilic Mufioz, pionero en el anilisis sobre la regifn, en su trabajo sobre la "Mixteca- Nahua-
Tlapaneca” realizado de 1952 a 1962 habla de la Montafia incorporando en ella a 20 municipios que
comprenden & 3 distritos, el de Alvarez, Morelos y Zaragoza. No obstante ello subraya que ... el
distrito de Morelos o zona denominada "de la montafia”, es donde se localiza el mayor porcentaje de
poblacion indigena monolingiie, principalmente mixtecos y tlapanecos”27

En este distrito tenemos a los municipios de Tlapa, Alcozauca, Malinaltepec, Copanatoyac,
Atlamajalcingo del Monte, Metlatonoc, Tlacoapa, Tlalixtaquilla, Xalpatlihuac y Zapotitlin Tablas.

Los mas pobres, los indios, guancos y sucios viven en la Montafia. En ella la pertenencia étnica
continga siendo sindnimo de discriminacion ractal, no sélo por parte de los mestizos, sino de los propios
indigenas quienes dicen que entre mas cerca estén de Tlapa menos montafieros son. Los conflictos
interéinicos, comunales, lerritoriales y reiigiosos forman parte de la vida cotidiana de sus pobladores.

Es por clio que la caracterizacion regional de la Montafia debe considerar el sentido de

pertenencia de quienes la integran.

26 Archivo PAUCIC, vol. 745,
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“En este sentido serd preciso no ignorar el papel que juegan las entidades mis pequefias al interior

de lo que tralamos de caracterizar como "Montafia de Guerrero”, ya que puede correrse el riesgo de concebir
a la Montafia como una region homogénea sin considerar su diversidad interna, desde la cual adquicren un
fitmo propio las relaciones sociates y de poder que inciden en la dindmica regional especifica.”28

Esta heterogeneidad de la que hablamos se percibe no solo en la diversidad de etnias que
conviven en la region, sino también en los climas, suelos, y recursos con los que cuentan y su
aprovechamiento por sus habitantes. En la Montafia baja el clima es caluroso, mientras que en la Montaiia
alta la temperatura es templada y hasta fria,

Asi, a pesar de la sinuosidad del territorio de la Montafla, en las zonas de riego cercanas a la
cafiada, tos campesinos pueden sembrar frijol, arroz, hortalizas, chile, cacahuate, sandia, cebolla, ajo y
citricos ademas del maiz que constituye el cultivo principal de la region y se caracteriza por ser
especialmente de autoconsumo.

En otras subregiones con climas templados es posible sembrar café que se cultiva en
Malinaltepec, jamaica en Tlacoapa y drboles frutales. El caso del mamey y el arroz en Huamuxtitlin,
Alpoyeca y Tlapa, asi como el del café en Malinaltepec, constituyen los cuitivos con valor comercial
importante.

Sin embargo, los cultives comerciales y de ricgo son cultivadas por la poblacién mestiza,
mientras que para los campesinos indigenas gran parte de su produccion es de autoconsumo. Al mismo
tiempo, los cultivos que pueden vender se encuentran sujetos al intermediarismo. Por Yo que para ellos
algunas de las estrategias de las que se valen para vivir en condiciones menos desfavorables ha sido la
migracion, asi como la siembra de maiz bola.

Los campesinos de la Montafia forman parte del eslabon més vuinerable de la cadena dei
narcotrafico en nuestro pais. Producen ya no sélo para los sectores urbanos del pais y los yupies del pais
vecino. En la Montafia existen lugares donde se procesa la droga y empieza a ser consumida por jévenes
de la region. La produccion de maiz bola representa una altemativa de dificil eleccidn, pero a veces la
(nica frente a la pobreza y la falta de oportunidades. Constituye también 1a posibilidad de acceder a un
nivel de vida mejor, construir su casa de cemento, contar con bicnes electrodomésticos; vestir y calzar con
ropa mestiza e intentar dejar atrds la pobreza.

La presencia militar en regiones indigenas de nuestro pais no hace la excepcion con Guerrero y la
Montafia. El pretexto del narcotrafico ajusta muy bien para contar con campamentos militares, sin

embargo, la existencia del EPR (Ejércite Popular Revolucionario) y del EJPI (Ejército justiciero del

27 M. Muitoz. La regién Mixteca- Nahua-Tlapancea, INE1963, p. 46,
28 Cfr. Sanchez, Serrano, Evangelina y Claudia Rangel Lozano. Construccién regional e identidad en la Monafla de Guerero.
Informe de trabajo para e CONACYT
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pueblo indefenso) son la preocupacién central def Gobicrno Federal, La guerrilia en nuestro pais cuenta

con dos apelativos; La guertilla buena y la mala. Es justamente la guerrilla mala aqueila asentada en
Guerrero y con la que no habra ni didlogo, ni tregua.

El EPR a pesar de ser una guerrilla satanizada por el gobierno, cuenta con apoyo en las
comunidades de la regién, s¢ dice como un secreto & voces para no comprometer a nadie. La legitimidad
de la guerrilla guerrerense se encuentra en la pobreza desmedida, en la represion hecha cotidianidad, en la
impunidad de cada dia, en la crisis politica y ¢l ejercicio encafionado del poder que no permite tregua
alguna.

Mientras salen a pastorear sus animales, junto al fogén de la cocina, en su caminar a la cabecera
municipal, en sus ratos libres fuera de sus casas de teja y piso de tierra, no es dificil verlos tejiendo
sombreros de palma. Esta actividad artesanal representa un ingreso complementario a la actividad
agricola. Aunque la palma llamada mixteca puede ser encontrada en la regidn, también se dedican a tejer
con palma real que compran en Tiapa.

En la montaiia baja, encontramos el municipic de Olinald, quizi el Onico lugar conocido de la
region gracias a la elaboracion de cajitas, joyeros, bailes y portaplumas de madera decorados con flores y
animales de vivos colores. La mayoria de los habitantes de esta cabecera municipal se dedican a la
artesania que constituye no sélo un ingreso complementario, sino un ingreso central para las familias
mestizas de este lugar. Ademis las artesanias de Olinald son exportadas fuera del pais.

Los habitantes de Temalacatzingo, comunidad nahua pertencciente a Olinald, se dedican también
a la elaboracién de guajes y animales con cabezas inquietas también de madera. Ellos reclaman para si
esta actividad que dicen, les ha sido arrebatada por los Olinattecos.

En Temalacatzingo los comuneros y sus familias buscan constituirse como una cabecera
municipal independiente de Olinali. Aqui la demanda auton6mica sc entiende como autogobierno
municipal. Buscan gue los recursos sean repartidos con mds equilibrio para no recoger los sobrantes de
Olinala,

Esta preocupacion se ha extendido a otras comunidades de la Montafia. Para los mixtecos de la
comunidad de Potoichan en Copanatoyac empieza a constituirse en una demanda importante, frente a las
diferencias que viven con los nahuas de la cabecera.

En la Costa- Montafia se busca constituir un municipio mixteco y tlapaneco por parte del Consejo
de Autoridades Indigenas. En Metlaténoc los mixtecos quieren crear el nueve municipio de
Chitixtlahuaca. E} municipio Rancho Nuevo de la democracia es una realidad desde 1995, formado por
habitantes de Metlatonoc y Tlacoachistlahuaca. Acatepec es un municipto constituido en 1993, al lograr

su separacion de Zapotitlin Tablas.



iz
“Quicn sabe si sea deseable la pulverizacion municipal y la separacion administrativa de los

autogobiernos étnicos, pero no cabe duda que en Guerrero las demandas autonémicas en el nivel de la
autoridad local tienen una fuerza creciente™.29

No es solo a nivel de los municipios que se crean otros nuevos. Esta pulverizacion de la que nos
habla Bartra, es una realidad en las comunidades que cuentan con comisarias municipales. En funcion de
la pertenencia partidista al PRI o al PRD, los mifitantes opositores luchan por constituirse ¢n una
delegacion municipal. El consejo de ancianos, los vecinos que forman parte de los cargos comunitarios y
hasta las familias quedan divididas en dos: La Comisaria priista y la delegacion perredista.

No hay comunidad en la montafia que no tenga conflicto con sus vecinos por cuestiones de
territorio. Los conflictos de linderos son una realidad ancestral en la regién. Primero por la administracién
que 1a Corona impuso, después por la burocracia institucionalizada de la revolucion hecha poder, el hecho
es que los acuerdos intracomunitarios son escasos. Estos problemas son de tal envergadura, que pueden
llegar hasta el homicidio entre vecinos.

El crecimiento de la poblacién, la superposicién de planos entre comunidades, el deterioro y
desgaste de la tierra son algunos elementos que explican esta grave problemdtica agraria. 8i con el
Programa de certificacion ejidal (PROCEDE), se busct dar seguridad en la tenencia de la tierra; en la
Momtafia de Guerrero la existencia mayoritaria de tierras comunales y ¢l no contar con un programa
especifico para estas, ha agravado la situacidn agraria de la region.

“El trabajo de certificacion en |a Montaiia, segin los datos de 1995, era minimo, pues como mitad
de su universo de trabajo son las comunidades, en éstas la actividad de certificacion requirid de una
concertacion entre ¢! gobierno federal y los pueblos indios. El conflicto en Chiapas hizo que los asuntos
referentes a los pueblos indios quedaran en puntos suspensivos, pues los acuerdos de San Andrés sentaron
las bases de discusion en torno de una nueva relacion del Estado con los pueblos indios.”30

En la montafia los problemas son el pan nuestro de cada dia. La inseguridad, los asaltos en
caminos, la militarizaci6n, las acusaciones y persecucién por pertenecer a los grupos guerrilleros, la
justicia por propia mano, la violencia ¢ impunidad sen males ya aficjos ante los cuales la poblacion
necesitz enfrentarse.

Un atisbo a esta realidad cotidiana. Temalacatzingo fue sitiado en 1997 por tropas militares. Las
incursiones militares no cegaban en busca de armas y de campesinos presuntos implicados en el EPR. En
esta incursion militar se lievaron a vecinos de 1a poblacion en calidad de detenidos. En respuesia a este

atropetlo, los comuneros de Temalaca redactaron un documento denunciando la situacion prevaleciente

¥ A. Banra. “Doaode los sismos oacen™. Confercncia magistral impartida cn ¢l Coloquio: *1a reinvencitn de Guerrero después
de siglo y medio™ los dias 27 y 28 de Octubre del 2000 en Chilpancingo, Guemero,
30 Ctr. E. Sanchez Sermano, Los espacios territoriales en Ia Montada de Guerrero, {Tesis dc maestria en sociologia), FCPyS-
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en su comunidad. Los militares establecieron un retén con la finalidad de controtar la entrada y salida

de! pueblo.

“A Temalacatzingo, (...) las tropas Negaron (...) en la mafiana y sitiaron al pueblo. Entraron a las
casas, las catearon en busca de armas, y sacaron con violencia a los hombres. A ellos, y 2 otros que
detuvieron en las calles, los obligaron a formarse en fila y los condujeron por la fuerza a las afueras del
pueblo, donde los concentraron para interrogarlos.31

Parafraseando ¢l epigrafe con el que comencé esta brevisima ubicacion de la region, finalizaria
sefialando:

Montafia de Guerrero: Tierra abrupta, y erosionads; abandonc y pobrezas agraviantes. Espacio
simultineo de programas — pronasol, progresa, procampo- para expiar culpas gubernamentales, aderezado
con ensaflamiento militar exacerbado. Una ladera implacable de pueblos indios resistentes, desconfiados,
agazapados.

Montafias: Diversidad étnica, climatica y faunistica. Pueblos herederos de una historia plural,
pesada y hasta diferenciada. Particularidades en convivencia, desencuentro y confliclo.

Montafia: Inmensidad donde confluyen cielos ¢ inframundos, dioses, serpientes y virgenes
inmaculadas. Teologias indigenas, cristianismos pentecosteses con secularismos racionzles. Encuentro

con la diferencia, hondonadas, cimas sagradas y cielos en precipicio.

VI

El trabajo de investigacion que ahora presento comprende tres capitulos, en el primero de ellos:
El paradigma de la secularizacién en ¢l munde mederno abordo la discusion sobre el lugar que el
pensamiento religioso ocupa en nuestra contemporaneidad, poniendo énfasis en la experiencia histérica
mexicana como un proceso que encuentra a mediados del siglo XIX su cristalizacion en la legislacién
para lograr afianzarse en el pensamiento de la sociedad mexicana y también en la conformacién de Ia
institucionalidad del México moderno.

Este eventual proceso de secularizacién manifiesta, sin embargo, aristas que complejizan el
andlisis cuando hacia fines del presente siglo no sdlo en nuestro pais, sino en el dmbito mundial nos
encontramos frente al retorno a lo religioso o la manifestacion de procesos donde la experiencia religiosa
expresa su presencia en dimensiones estrictamente no religiosas como la politica, la ecologia, u otras mas.

Aunque este primer capitulo es un esfuerzo por contextualizar el problema tebrico sobre la
secularizacidén y su insercion en la experiencia histérica mexicana, desde aqui construyo un puente en

refacién con la experiencia secular que vive la regién de estudio: La Montafia de Guerrere, asi ilustro lo

UINAM, p.209, (offset).
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referente a la conformacién de Organismos no gubernamentales para la defensa de los dercchos

humanos vinculados a la Iglesia catolica en regiones donde {a poblacion indigena es predominante como
los casos de Chiapas, Oaxaca y por supuesto Guerrero.

La discusidn sobre et lugar que la mujer ha logrado particularmente en el presente siglo, asi como
la recuperacién de su participacién en el dmbito piblico nos conmina a analizar la participacidn de
religiosas en el proyecto de la Iglesia especialmente el referente a la teologia india, cuando también ellas
viven dentro de una institucién patriarcal por excelencia. Sin embargo, estas mujeres han cuestionado cl
lugar que ocupan y la imposibilidad de acceder a carges dentro de ta jerarquia eclesial, demostrando que
aiin cuando su labor se encuentra las mis de ias veces a la sombra del sacerdote; su trabajo cotidiano con
las comunidades y los aportes a esta linea pastoral de la diocesis, requieren de su incorporacion y
reconocimiento en otro nivel.

Finzlmente y de cara a las reformas constitucionales de los articulos 130 y 24 realizados en 1992,
analizamos las modificaciones en la relaci6n entre el Estado y la lglesia catdlica, asi como la aparente
apertura hacia la diversidad de credos y el eventual reconocimiento otorgado también a las Iglesias no
catdlicas.

Especial preocupacién adquiere la reflexion sobre estas modificaciones constitucionales y las
contradicciones existentes en relacién con las dindmicas de los usos y costumbres de los pueblos indios,
donde el cardcter comunitario para Ia realizacién de faenas y fiestas patronales se enfrentan a la libertad
de cultos por ella defendida.

En el capitulo 2 referente al anilisis sobre Identidad étnica, modernidad y construccién
nacional, explicamos el proceso de construccion de la nacionalidad mexicana como una consiruccion
imaginaria a partir de los referentes de las elites criollas y mestizas, para quienes la diversidad cultural
requeria ser desdibujada en aras de este proyecto nacional.

La necesidad de homogeneizar a la nacién hacia inicios del siglo XX requirié de proyectos
educatives, asi como la labor de la investigacion antropolégica y etnogrifica que permitiera conocer las
culturas indias para asi realizar proyectos de atencién a estos pueblos apuntando hacia la bisqueda de
procesos aculturativos que permitieran su occidentalizacion.

Desde lo anterior damos seguimiento a algunos de los autores mas representativos que desde
distintos paradigmas tedricos como ¢l particularismo etnogréfico, el indigenismo, el funcionalismo hasta
la teoria de la dependencia, ¢l estructuralismo historico y el marxismo han estudiado a los pueblos indios
y a partir de los cuales eventualmente se disefian las politicas estatales dirigidas hacia ellos.

De manera enfitica analizamos el lugar que los distintos exponenies de las escuclas de

' M. Gutidrrez. Violencia en Guerrero, (arénica y reponaje). México. 1997, La jornada. p. 278. 316pp.
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pensamiento dan a |a religiosidad para la comprensidn de la identidad india. Aunque no necesariamente

formulada como tal, la identidad come parte de su ser o no indio nos da las pautas para comprender el
proceso dialéctico de continuidad /discontinuidad a partir de la formulacidn del concepto experiencia
religiosa que nos permite comprender la historicidad de las culturas indias en devenir.

Al mismo tiempo planteamos una de las contradicciones que aparecen frente a procesos de
globalizacién mundial: La presencia acuciosa de una sociedad informdlica que aparentemente busca
homogeneizar a las sociedades humanas, se enfrenta a la irrupcion de identidades étnicas, religiosas o de
género, cuya defensa identitaria se apropia de manera particular de tos productos ofrecidos por el mercado
global.

La problematizacion sobre la construccién identitaria india 1anto en los 4mbitos nacional como
regionales y comunitarios nos permiten reconocer la reivindicacion del movimiento indio, las
organizaciones sociales y politicas, en funcién de su identidad frente a la poblacion no india y ¢l Estado.
Al mismo tiempo, ha pugnado por la necesidad de legislar sus derechos como colectividades en la
diferencia, sin embargo, es preciso dar cuenta de los diversos niveles en que sc encuentra la construccion
de esta identidad india en los 4mbitos regionales y comunitarios como ¢l caso de la Montafia de Guerrero
donde ain lo indio adquiere caracteristicas peyorativas.

Asi, desde ef analisis dc la construccién identitaria india en la Montafia de Guerrero, nos
acercamos a realidades de subsistencia en donde la reivindicacion de la identidad india, !a fucha por la
autonomia y la autodeterminacién se encuentran en diversos niveles de apropiacion por parte de los
actores sociales indios de esta region.

El anlisis sobre la experiencia religiosa nos permite colocarnos desde un rasge problematizador
que para algunos representa un elemento mis sumado a la serie de caracteristicas atribuibles a Ia identidad
india, para otros represcnta un todo que confiere cohesion a las estructuras politico- religiosas de los
pueblos indios, mientras que para otros constituye un elemento de resistencia frente a los embates del
Estado colonizador primero y después del Estado nacional moderno.

Finalmente en el tercer capitulo: La experiencia religiosa en la construccitn Identitaria de los
pueblos indios de la Montaiia de Guerrere, producto en su mayoria del trabajo de campo, centro el
analisis en la region de estudio, a partir del reconocimiento del sustrato religioso mesoamericano y los
pracesos de continuidad/ discontinvidad que esta experiencia religiosa va sufriendo especialmente en el
contexto contemporineo.

De este modo ¢l punto de partida se refiere al pensamiento mitico que subyace en estos pueblos y
la continuidad de la realizaciéon de rituales vinculados con el ciclo agricola como lo son el ritual de

peticion de lluvia, la bendicion de semillas y el agradecimiento por las cosechas, entre otros.
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A partir de este sustento religioso es posible dar cuenta de los diversos procesos reconstitutivos

que viven los pucblos indios de la regidn cuando se enfrentan en situacion de desigualdad y
subordinacion, a sustratos religiosos pertenecientes a otras culturas como es el cristianismo del periodo
colontal y la vertiente pentecostés de reciente incorporacién hacia el siglo pasado.

Esto nos permite la reflexion sobre como los pueblos ain en la adversidad, logran apropiarse
creativamente de otras religiones o viven procesos discontinuos que se traducen en conflictos entre
aquellos que defienden su pertenecia a la religion catdlica y/ o las tradiciones que heredaron de sus
antepasados y quienes han decidido cambiar de religion. Esta situacion se ha traducido en linchamientos,
expulsiones, quema de biblias y ambientes tensos al interior de algunas de estas comunidades.

Por su parte la propuesta del Vaticano sobre la nueva evangelizacion en la coyuntura del V
Centenario, nos permite reflexionar sobre el trabajo de la dideesis de Tlapa creada en ese mismo afio y la
linea pastoral con la que trabaja en la region referente a la Teologia india y la inculturacién del evangelio.
Esta linea reconoce la cosmogonia india, pero teniendo como punto de referencia central la matriz
catdlica defendida por el clero,

Sin embargo, aiin perteneciendo a corrientes progresistas ligadas a la Teologia de la liberacion,
cuyo auge se dio en la década de los sesenta y setentas, podemos hablar de la existencia de un
pensamiento que autores como Blancarte llaman integral- intransigente dentro del clero catolico. Este
pensarmiento ha permitido, por una parte, la continuidad de cierto liderazgo del catolicismo, pero que no
se encuentra exenta de conflictos y voces disidentes en su interior.

Otra arista importante en la investigacién es poder explicarnos como los procesos de
reconfiguracién de las identidades pasan también por las individualidades, manifestindose como una
bisqueda interna por una transformacién frentc a una vida subsumida en la pobreza, la falta de
expectativas, la vielencia, el narcotrafico y la inseguridad.

Una de las preocupaciones centrales de esta investigacion se refiere entonces a las formas en que
las comunidades y los pueblos logran asumir estas nuevas religiosidades conjurando los demonios de la

intolerancia que se ciernan sobre su vida cotidiana.

VII.

El proceso de realizacién de una tesis esta hecho de momentos diversos, hecho como de retazos
que se incorporan une a uno. Surgen no solo de una actividad racional que piensa y busca dar cuenta de
la realidad, constituyen momentos de cercania con los otros, de intimidad, de encuentro, los que permiten
decir en funcion de la vida y la cotidianidad inherentes a este proceso.

Cuando se lee o platica, cuando hay cercania o en el salén de clases, cuando escuchas el sentir de
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los demds, sus preccupaciones e intereses, sus pasiones o tristezas. Cuando frente al papel- pantalla en

blanco, azul o a rayas (segin sea el caso y la oportunidad) requieres expresar y decir no sélo tus certezas,
sino sobre todo las dudas que te asaltan en los caminos hacia la Montafia o en las noches dormida sobre
un petate y con la inmensidad del universo apareciendo por la rendija de la puerta o la ventana.

Se construye en el camino subida en un camidn de redilas al lado de 25 montafieros y sus cargas
de gallinas, pollos, guajolotes, con sus huacales llenos de fruta o huevos y hasta cuidados en ese trajin de
caminos empolvados y olvidados. Se construye también en el camion de vuelta de Tlapa hacia la ciudad
de México, o a veces de ida cuando en la semana mayor, vas parada con la demds gente apretujada con ta
ilusién de visitar a sus familias, sus padres, sus abuelos y compartir las fiestas de Semana Santa.

Esta construccién e investigacion se hace en el calor intenso de la cafiada, pero también en el frio
de la Montafia, en los cerros sagrados y de madrugada cobijada slo de plasticos no impermeables al frio,
en medio de rezos en Tlapaneco y peticién de lluvia en la Lucerna.

Podemos decir que més que encontrar los instrumentos apropiados con las herramientas
consecuentes, se construye sentadas en la banca de una Iglesia de madrugada con el torito prendido y los
cohetones en pleno tronido. Se hace con los nifios ahi jugando en el atrio de la lglesia, se construye en la
oracion tenaz que pide lluvia de cara al sacrificio de animales cuya sangre es ofrecida a la divinidad, en el
bailc con todos que pide, solicita y quiere creer. Se construye también en alegria contagiosa, con la lluvia
cayendo sobre todos como anticipacidn de que la divinidad ha escuchado las plegarias y haré llover sobre
la cosecha que dejard de ser incierta para convertirse en generosa.

Este trabajo de investigacion es producto de la necesidad de ser una con la colectividad en sus
dudas y tristezas, en su incertidembre por saber si el ser queride pasard al otro lado de la frontera
mezquina, alli en el norte, en la angustia por el mafiana.

Esta investigacién se muestra recurrente y centra su ser en los momentos de cercania con los
moniafieros, en los momentos cuando se dice lo que dificilmente seria comunicado. Es producto o s6lo
de la lectura y la posibilidad de abstraccién o teorizacién; es sobre todo la posibilidad de creer en 1a
confianza dentro de nuestras diferencias.

En donde emerge lo que eres y buscas, donde se construye la mutua comprensién en fa diferencia
y otredad, se manifiesta al amanecer en medio de un repicar de campanas de Iglesia y el kikirikeo del
gallo madugador.

Cuando la chamaca sonrie y sube al burro para ir a acarrear ¢l agua del pozo lejano, se expresa
hasta cuando todos hablan en lengua y no entiendes pero entiendes que significa [a resistencia frente al
extrafio, cuando sélo con nuestro idioma podemos decir y expresar nuestros pensamientos mas internos

que emergen de nuestro ser en la otredad.
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Se manifiesta en la convivencia que comparte Iz bebida v la comida, pero también cuando hay

silencios prolongados, ensimismados y distantes...

Por eso digo que esia tesis estd confeccionada de retazos que dicen y desdicen hasta
inconformarse y cuestionarse cuando hablan del encuentro con la diferencia. Al expresar también fa
distancia manifiesta en las creencias fundamentalistas de quienes vislumbran al demenio en medio de la
enfermedad vy de la pobreza que los acecha cotidianamente, que comprende inconformindose cuando no
hay mayer verdad que la verdad propia, la verdad sectaria que excluye a los demas de las bondades
divinas.

Este trabajo quicre agradecer (porque defiende contener dentro de si un dnima que le da vida
propia) a todos los que en sus encuentros y genercsidad, en sus dudas y desconfianzas, me permitieron su
elaboracién. Agradezco pues a centenares de montafieros con los que compartimos un lugar en los
camiones de redilas, en las fiestas patronales, en las peticiones de luvia, en los servicios de las Iglesias
evangélicas, en las Asambleas comunitarias, en las reuniones de sus organizaciones.... A las comunidades
de la Montafia de Guerrero como Tlapa, Tenango tepexi, Ahuatepec pueblo y Ahuatepec ejido, Axoxuca,
Atlamajac, Aquilpa, Chiepetepec, Coachimalco, Tototepec, Zacatipa, Xalatzala, San Marcos Xoxocoapa,
Alcozauca, Amapilca, Xonacatlan , Malinaltepec, El Tejocote, Unién de las Peras, Ojo de pescado,
Xalpattshuac, Cahuatache, Jilotepec, Copanatoyac, Cuautololo, Patlicha, Potoichan, Olfinala,
Temalacatzingo, Ahuacatldn....

Agradezco también a todos los Lideres religioso, sacerdotes, pedidores de lluvia y pastores que
me permitieron estar en su espacio y dieron su valioso tiempo para platicar con elios.

Agradezco especialmente al compadre Ramén Pefia por su tiempo, confianza y amistad que nos
permitié establecer lazos de unidn que van mis allé de este trabajo y por supuesto a su esposa la Sra.
Lidia quien siempre nos ofrecié un techo para dormir y compartié el sabroso almuerzo con nosotras. A la
Chamaca su nieta a quien con ¢l tiempo pude panar su confianza, esperando me de la oportunidad de ser
madrina no s6lo nominalmente.

A Don. Quirino de Xalpa, al Sr. Miguel Valle de Aquilpa, a Don Francisco de Coachimatco, a
Domitila y Tacho de Axale, a Josefino de Copanatoyac, a Don Santiago del Tejocote, a los Sres Emnesto y
Marcelino Castaiieda de Tototepec...

Por supuesto este trabajo no hubiera llegado a su resolucién sin la compaiiia de Eva, con quien
forme un equipo de ires y venires a la Montafia; de alegrias, dudas ¢ incertidumbres, d¢ compartir los
caminos, los espacios en los camiones de redilas, la realizacion de entrevistas, las procesiones en fiestas
patronales, en rituales de peticidn de lluvia y servicios pentecosteses. Su valiosa amistad y compafierismo

forman parie indisolubte de cste proceso de investigacion.
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Mi reconocimiento también para Sergio Sarmiento en este proceso arduo y dificil que me

permitié enfocar mi preocupacion hacia la Montafia de Guerrero, para después asesorarme en el trabajo
que ahora presento. Sus planteamientos siempre problematizadores buscaban una visioén no simplista y
univoca de la realidad, ello me permitié pensar la realidad indigena poniendo atencion en los hechos
incémodos para avanzar en la investigacion.

Mi estancia como becaria del Institsto de Investigaciones Sociales de la UNAM fue central en el
apoyo de infraestructura, vidticos, asi como ¢l compafierismo y apoyo ofrecido por trabajadores
administrativos, de biblioteca, de intendencia, de fotocopias, a los compafieros becarios e investigadores
en la posibilidad de avanzar tanto en el trabajo de campo, como en la redaccién final del mismo. Durante
la promocion 1998-199% obtuve una beca- tesis por parte del CIESAS que fue un aliciente para la
continuacion de mi investigacion.

A la Dra. Beatriz Canabal y Joaquin Flores F, con quienes también compartimos preocupaciones
e intereses en este viaje que como dice Joaquin no tiene boteto de regreso. Agradezco el apoyo y
confianza de la Doclora en mi trabajo, lo que me permitié avanzar en el tema de investigacion que ahora
presento, asl como sus comentarios sobre el mismo y especialmente la posibilidad de publicar el resultado
de parte de mi investigacién dentro del proyecto a su cargo: Las seciedades rurales en la Cuenca alta del
rio Balsas, espacialidad, procesos sociales y aliernativas economicas.

Al Dr. Pierre Beaucage, profesor y amigo cuya sencillez y amistad me dieron la oportunidad de
solicitarle una asesoria externa para mi investigacion, solicitud a ta que dio respuesta inmediata de manera
altamente profesional. Asi que valiéndonos del correo electronico nos pusimos en comunicacién para
enviar la primera versién de la tesis y después comenzar a trabajar sobre los problematizadores y
acertados comentarios que hizo a mi investigacion, ello me permiti6 pulir y anudar los cabos sueltos, las
imprecisiones y los triples saltos mortales ejecutados a veces sin resolucion.

Al equipo de Tlachinollan A.C. Abel, Elmer, Arturo, Maribel y Mirma quienes me dieron la
oportunidad de conocer de cerca su trabajo en la lucha por la defensa de los derechos humanes de los
pueblos indios de la Montafia de Guerrero; mediante la participacién en foros, reuniones, talleres dirigidos
a los integrantes de comunidades que forman parte de este Centro. A todos ellos mi reconocimiento por su
dificil, comprometida y muchas veces arriesgada labor.

Por supuesto agradezco a mi familia que en su diversidad de formas de concebir el mundo,
politica y religiosa, me han permitido aceptar las diferencias, valorando el derecho a ser como producto
de historias de vida diversas, de luchas contra carencias econdmicas, tristezas, enfermedades, conflictos
todos que han definido personalidades plurales. En ella confluyen ateismos, creyentes cuyo misticismo se

apoya en la reencarnacién y el karma oricntal, cristianos conversos criticos del catolicismo, catblicos
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nominales y apostdlicos romanos, buscadores del cuarto camino, libres pensadores... En el terreno

politico convergen las derechas afortunadamente no tan recaicitrantes con las izquierdas fdem, y los
centros democridticos.

En efecto, mi formacion en familias durante mi infancia han definide mi realidad actual y
especificamente parte de mi interds por las identidades étnico — religiosas de los pueblos indios se
explican en ella. Especialmente agradezco a mis Padres por su confianza y cercania no como un decir
sustentado en lugares comunes, porque también las alegrias, los desencuentros y tristezas forman parte de
este proceso vital. A Esperanza, Laura, Miguel Angel y Roberto por que siempre han estado ahi,

sobretodo en los momentos inciertos. Gracias.
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Capitulo 1.
Secularizacién y religion: El paradigma del mundo moderne.

“_Aunque gracias a Dios yo no soy creyente, con lo que una ha visto y que Dios me perdone no hay que ser
muy lista, pa’ mi Jesucristo el primer comunista.

- ;Y las religiones?

- Ponme una de cada, que est4n rebajadas en el mercado
-;Y cual es la mejor?

-Mire usted, la mia porque es de cajén que alge tiene que haber
-¢Llamalo X?

-Me parece bien

-¢Llamalo energia?

-Mejor todavia

-LY los curas?

-Esos ni en pintura

- Y eltarot? ;Y la astrologia?

-Me los hice ayer en la pelugueria

-.Y el dinero?

-El Gnico Dios verdadero

-.Y Lutero? ;Y Buda? ;Y Mahoma?

-Con su pan se lo coman

-{Y que opinas del Papa de Roma?

-Ese... un particular...”

Joaquin Sabina. 19 dias y 500 noches.

El debate en tomo de la secularizacién inminente come sintomna de la modernizacion en el mundo,
se ha complejizado a la luz de una serie de procesos y modificaciones con respecto a la creencia religiosa de
los grupos humanos a fines del siglo XX.

En la propia comprensién y explicacion sobre la secularizacion ya sea como pérdida o disminucion
de la prictica religiosa, como el repliegue de la espiritualidad a la esfera de la vida privada de los
individuos o la necesidad de un cambio religioso de 1a Iglesia frente a los procesos de modernizacitn de las
sociedades en las que ejerce su influencia, el paradigma de la secularizacion es cuestionado desde la critica
a la modernidad, la cual se aduce, no ha cumplido con el sueiio del arribo de la razdn al mundo, situacion
que permite lo que se ha dado en llamar el reforno a lo religioso o para otros analistas la acentuacidn de
pricticas permeadas de fe o creencia ante la pérdida de sentido, que se traducen en dimensiones no
estrictamentz religiosas, como 1o serfan la politica, la ecoldgica, etc.

Desde esta perspectiva, la propia hiptesis sobre la secularizacion se concibe en la idea del devenir
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histérico de la racionalidad instrumental', que separa la refigiosidad como momento paraddjico del propio
despliegue de la ciencia. Por ello, las instituciones religiosas son conducidas en esta evolucidn de la razon,
a! reconocer la autonomia del mundo profano, y en particular de la ciencia. Toda esta argumentacion se
sustenta en la aparente disminucién de la prictica religiosa en sociedades industrializadas, por lo menos
con las caracteristicas que hasta el momento habian asumido.

Sin embargo, desde el enfoque filosofico Hegeliano la secularizacién comienza cuando el mismo
hombre encarna en la realidad mundana e histérica a partir del sustento mitico divino, desde el momento en
que vive en el mundo como creacién divina y cuenta con la posibilidad de decidir sobre esc esfar en el
mundo. Asi la conciencia religiosa deviene en hombre al este concebirse como producto de lo divino. Dios
encarna en la comunidad, en la lengua y el territorio que habitan los hombres, asi lo secular no significa la
negacion y la muerte de Dios seflalada por el existencialismo; si no la posibilidad de la redencion que no
excluye a la fe de la razén. Hablamos pues de un concepto polisémico que algunos autores han querido
precisar al distinguir la secularizacion del secularismo.

El tiempo mitico que alude a una dimms.ién no terrena y cuya existencia no puede estar
determinada por el mundo, sino por la existencia de la divinidad, logra cristalizar en el tiempo y el espacio
humznos, donde es precisamente el hombre el responsable del devenir de su historicidad, este tiempo marca
el principio de la secularizacién.

“Estdn en todas partes: en los manantiales, en los cursos del agua, en los vientos. Son nubes,
duefios de caniaros que se vierten y del fuego de los reldmpagos. Empujan por dentro, hacia el cielo, los
Jugos de la cafta def maiz. "

Los dioses pues, estin en todas partes, habitan ¢l mundo de los hombres a quienes se les ha
concedido la actividad, el trabajo como la posibilidad de transformar este mundo para entonces asumir la
decision sobre la construccion de 1a historia, esta decision es el inicio del proceso secular.

La racionalidad que ha dominado ¢l pensamiento occidental ha apuntado hacia la idea de la muerte
del Dios de Nietzche o el desepcantamiento det mundo en Weber. Desde esta perspectiva, ¢l mundo se ha
desacralizado y Dios ha sido desterrado para dar paso a la ciencia modema y racional que conduzca al
hombre hacia el dominio de la naturaleza y del propio hombre.

Desde la perspectiva de autores contemporineos como Robeto Blancarte se plantea la
multidimensionalidad del concepto secularizacion, a saber:

1. Como proceso de laicizacion.

' Debemos precisar aqui la concepcién Weberiana que distingue |a racionalidad instrumental congruente con € espiritu
desencantado del sistcma capitalista de Ia racionalidad sustantiva referida a los valores y sentido que pueden imprimirle
a la acci6n las diferencias culturales y éticas de distintos sistemas culturales.
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2. En relaci6n con la participecion eclesial.

3. Como cambio religioso.

Una primera dimension nos habla del proceso de autonomia -con respecto a la Iglesia- que
adquieren las instituciones sociales.

La segunda se refiere a la baja de la prictica religiosa y a la disminucién de la autoridad de la
Iglesia sobre sus fieles.

Y por dltimo a las transformaciones de las instituciones religiosas en su confrontacion con los
procesos modernizadores de las propias sociedades.’

Asi, hoy dia las expresiones religiosas reflejan, por un lade a) espiritu desencantado del presente.
Si bien s cierto se registra un fendmeno de retorno 2 la religion precisamente debido a esta carencia de
expectativas y falta de sentido, este retorno se muanifiesta de manera ilustrativa en los hoy llamados Nuevos
Movimientos Religiosos.

El surgimicnto de los nuevos movimientos religiosos y su posicion ambigua ante el paradigma de
la modernidad y la secularizacién, nos habla no de la desaparicion de la religion, sino de su reconstitucion
en este orden.

En todo ¢l debate sobre la secularizacion del mundo contemporineo, es necesario superar la
oposicion tajante emtre religiosidad y secularizacién, pues quizi se trate de una oposicion integrativa,
producto de procesos histéricos determinados y en los cuales estamos presenciando una religiosidad
secularizada.

Autores como Danielé Hervieu- Leger han sefialado que la propia modemnidad més que provocar
la pérdida de lo religioso, ha permitido la construceién de procesos religiosos en su interior, lo anterior
indica que la secularizacién tal y como fue entendida debe comprenderse shora en la posibilidad de la
recomposicién del orden religioso. Sin embargo, el debate se ha centrado también en la eventual
diferenciacion que existe entre paises cuyos procesos de modernizacion fueron mis o menos homogéneos
en contradiccién con paises dependientes donde el proceso se presenta en forma inacabada.

Ailin cuando exista claridad en la necesidad de cusstionar esquemas eurocentristas para el andlisis
de sociedades Latinoamericanas como nuestro caso, los procesos altamente globalizadores de intercambio
econdmico, injerencia politica de paises desarrollados e interacciones culturales intensas impiden negar el
dominio ejercido por occidente también desde el andlisis tedrico.

Le fuerza que han adguirido los Nuevos movimientos religioses en su vertiente pentecostés, New

age o de tradiciones orientalistas, el aparente resurgimiento hacia grupos de sicologia come el cuario

Ly Lopez Austin. Los mitos def Tlacuache. México, 1998, lIA- UNAM, 511p.
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cantino, el saneamiento de practicas dirigidas a la drogadiccién o el aleoholismo a partir del referente
religioso biblico. La posibilidad de navegar por correo electrénico a través de la oferta de innumerables
grupos religiosos, la prediccion del fituro por medio del tarot, la oracidn y prictica de rituales a través de
los medios de comunicacitn, ta comercializacion de la visita del Papa a nuestro pais; el volcarse en actos
masivos para presenciar las palabras sagradas no siempre adoptadas en las actitudes frente al mundo, es un
signo que en mayor o menor medida ilustra el caminar de nuestras sociedades al finalizar el milenio.

Una de las preocupaciones que pueden saltar a la vista es la forma en como este collage amplio de
basqueda religicsa permea a las diferentes sociedades humanas tan heterogéneas y al mismo tiempo
similares frente al mercado religioso en el que pueden comprar. Si una de las caracteristicas de la
modernidad parece ser la creciente homogeneidad de las sociedades, a través de los mercados de
informacion, la trasnacionalizacion de empresas, productos y medics; el intercambio humano a través de la
migracién, y paraddjicamente la bisqueda de la reivindicacion de las identidades étnicas particulares nos
encontramos frente a realidades inéditas en donde la experiencia religiosa se presenta sumamente compleja.

A propésito de los procesos globalizadores, Francois Houtart hace un andlisis sobre el mercado
neoliberal y las formas en que la religion legitima ¢l aparente intercambio reciproco entre los individuos que
participamos al interior de el. Seflala asi la existencia de una teologia del mercado donde es posible “... el
intercambio entre individuos que van tejiendo una red de relaciones que si se ejercen libremente
desembocan en el bien de todos.” Esto significa desplazar la critica al neoliberalismo al no reconocer la
desigualdad de condiciones y recursos de dicho intercambio y la hegermonia gjercida por los mercados
occidentales, para entonces preconizar al progreso inducido por el neoliberalismo como el centro del
sistema, donde la religién incorporara el elemento ético necesario:

“El papel de la religion es por ellos de orden ético, basado en la eficacia moral de los logros
econdmicos y sociales del sistema o en la moralizacién d¢ su funcionamiento” *

Al mismo tiempo si bien fa religion encuentra su lugar en un mundo secular, esta se presenta como
un bien cultural igualmente intercambiable como son otros productos de bienes y servicios, comerciales, de
informacién, efc.. Asi especialmente los nuevos movimientos religiosos compiten dentro del mercado global
abriéndose como artificios del Neoliberalismo, como adquisiciones de compra- vemta, mudables,
transferibles, que responden al lema propio del sistema capitalista y de la sociedad de consumo; Comprese,
tisese y tirese, del cual no se encuentran exentas las sociedades latinoamericanas, las comunidades rurales

ni los pueblos indios pertenecientes a estos sistemas globales ticticamente hegeménicos y abarcadores.

}R. Blancarie. "Moderaidad, Secalarizacién y Religién ¢n el México contemporineo™, p.164.
* F. Houtart. El mercado, la cuitura y Ia religién en Religibn, sociedad y mercado en ¢l neoliberalismo (tres
ensayos), México, 1997, CUCH- UNAM, Colece, El mundo actual, 87pp, p. 54.
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El ofrecimiento neoliberal de bienes religiosos manifiestos en los nuevos movimientos religiosos
resporde para algunos autores a la estrategia para sustitvir no solo la carencia de sentido del mundo
moderno, sino como respuesta a la crisis de credibilidad y la incertidumbre; pero sobre lodo operan coma
memorias sustitutivas de la amnesia que padecen los individuos dentro de esta crisis de la modernidad.

Asi algunas de las caracteristicas atribuidas a las sociedades occidentales en crisis sefalan la
existencia de “una cultura de la intrascendencia, de! divertimento, un pluralismo democritico, el
desencantamiento del mundo, el individualismo a ulranza junto a la idea de que todas las religiones son lo
mismo™.

Los individuos de acuerdo a esta posicién asumen la idea de que lo Gptimo es vivir el instants, su
pensar se acerca més al relativismo absoluto en donde no hay formas de razonamiento, el valor se centra en
¢l narcisismo personal, la religiosidad es abandonada y se cae en b indiferencia por lo que los ofrecimientos
de las refigiones no son valorados como distintos, es posible buscar en una y otra opcién para encontrar
esta memoria histdrica que parece perdida.

Al mismo tiempo asistimos a la falta de credibilidad de experiencias alternativas del pasado frente
a la crisis posmoderna tales como la democracia, el socialismo y ¢ humanismo, que después de la caida del
fmuro de Berlin han contribuido a la manifestacién de una apatis y malestar generalizados. Esta situacion
ha permitido al pensamiento neoconservador implementar estrategias de reposicionamiento, bajo el
argumerto de las crisis en las que cayeron estos grandes discursos alternativos.

Adin cuando estas caracteristicas pueden ser atribuidas especialmente a sociedades industrializadas
y desarrolladas de occidente, ¢l panorama que parece pintar esta posmodemidad cultural se nos presenta
huidiza y contradictoria. No reconoce la posibilidad de basqueda de sentido en los NMR, sino también en
los procesos de pluralidad religiosa que parecen incorporar en su razonamiento elementos que portan
distintas orientaciones religiosas y culturales; aunque el riesgo de caminar hacia lo equivoco por la via del
relativismo y el fode se vale es un problema serio, también existe la posibilidad de la valoracion a las
diferencias que algunos NMR puedan ofrecer y eventuatmente la capacidad por apropiarse de sustratos
religiosos nuevos por la via de la reconstitucién y la posibilidad de la tolerancia.

Los nuevos fendémenos mundiales crean problemas ante los cuales las sociedades no se habian
enfrentado sino hasta sélo hace dos décadas, ¢! analisis religioso no se encuentra exento de ello. Los
procesos globalizadores, el dominio de la politica neoliberal y del capitalismo como sistema hegemonico
plantean nuevos derroteros para la construccion tedrica d la experiencia religiosa.

Si 1a bisqueda religiosa parece moverse hacia la pluralidad de opciones, el sincretismo religioso, el

% Ricardo, Blanco Beledo, en ¢l Diplomado: K& esencin del fenémeno religioso, impartido en la FCPy S de Marzo a



47

cambio hacia una u otra opcién o nomadismo, el denominado bri y fricollage en un mundo en donde ¢s
insuficiente ¢l andlisis dicotémico: Sagrado/ profanc, sociedad tradicional/ moderna, sociedad primitiva/
civilizada, religion/ secularizacién, la posibilidad de andlisis y de caminos posibles aparece como
infinitamente abierta, irreductible y también hasta cierto punto inaceesible.

£l analisis sobre la modernidad como una particularidad de las sociedades occidentales, nos
permite reflexionar acerca de la construccion identitaria de aquellas naciones donde la herencia cultural e
historica no occidental esta presenie dentro de sus referentes, en donde la rica experiencia religiosa de la
tradicién cultural mesoamericana constituye una particularidad de estas sociedades que constituyen el ofro

occidente.

1.1. Modernidad y construccién nacional particular: El reto del “otro™ occidente.

Pensar la modernidad hace referencia a cudles son los esquemas mentales a los que apelamos para
su reflexion: ;Desde que optica comprendemos la modemidad en occidente?, ; Cudles nuestros referentes de
anilisis para abordar las diferencias culturales?. Ain cuando aceptemos que asistimos a una modernidad
corta en edad en relacién con los siglos de vida del mundo, no podemos concebirla como una experiencia
homogénea y uniforme.

En este sentido tendriamos que decir que cfectivamente estamos atrapados en nuestra
contemporaneidad y en los esquemas de anilisis que nos permiten concebir nuestra experiencia hacia la
modernidad.

No ohstante este reconocimiento, el estar atrapados no es sindnimo de castracion, pero si nos pone
alertas contra las concepciones absolutas que pretenden imponerse como \nicas verdades sin considerar
ofras concepeiones.

Si partiésemos de la consideracin de que la modernidad actual se origind y realizd sus objetivos
bajo Yos presupuestos de la cristalizacion de la razon en el mundo, entendidos como esta transicion que
permite ¢l progreso y la realizacion de un principio mis elevado; estariamos afirmando que las realidades
de pobreza en la abundancia, de guerra y muerte; intolerancia y negacidn del otro, responden a este
proyecto comin universal que apunta hacia la libertad por el camino de 1a razon. Sin embargo no estamos
tés lejos de eso; adn cuando la anterior afirmacitn no implica la negacion de los avances de la civilizacion
occidental, tendriamos que cuestionar la fuente de la cual pretende abrevar para sustentar su legitimidad,
asi como pensarla como modelo tinico a seguir en el camino hacia la modernidad.

No seria dificil apoyarse en esta concepeidn y pensar que el mundo occidental se legitima a si

Diciembre de 1998, con el Tema: Crisis de ta religion.
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mismo como portador de la razon, emergiendo como la conciencia de vanguardia que debemos seguir para
lograr la libertad.

"El asignar un valor universal a la historia de ciertos paises es inaceptable, no por razones
morales, sino principalmente por razones intelectuales, porque no hay evidencia sobre la formacién gradual
de un modelo universal de civilizacién que los paises conforman, cuando entran al mundo moderno.™

El andlisis de la modernidad no puede cscapar de sus nexos con el capitalismo v las motivaciones
expansionistas hacia la colonizacion de otros mundos, como tampoco de la necesidad acurmulativa que
generara ¢l desarrollo industrial.

Pensar la modernidad ha de ser un ejercicio que tenga conciencia del tiempo vy haga uma
consideracion de [a oposicion pasado/ presente, asumiendo desde que presente hacemos esta reflexion hacia
atris.

Cuando la modernidad comenzd a construirse se pensé a si misma no sdlo como la acumulacion
de experiencias que le permitieron una superacion del pasado, sino incluso creer que realizaba una ruptura
con aguel.

Para Le Goff "... la idea del progreso triunfd con las luces y se desarrollé en el siglo XIX y
comienzos del XX, atendiendo sobre todo a los progresos cientificos y tecnoldgicos™

Lo moderno nace sin lugar a dudas en occidente, de tal suerte no podemos desligar sus origenes
curopeos y entonces comienzan las dificultades: (Es lo moderno sinbnimo de occidentalizacion?,
;Podriamos pensar a la modernizacion como los diferentes caminos, particulares a partir de cada
formacion sociocultural, que conducen hacia la modernidad?, ;Es posible construir una modernidad
transgresora que haga suyos los presupuestos de la razon, haciendo justicia tal como lo apuntaria
Benjamin, con las generaciones pasadas, comprometiéndose con las futuras?, ;Es posible pues,
modemizarse sin occidentalizarse?,

Por lo anterior es esencial considerar el momento en la que los paises periféricos asistimos a la
modernidad y como nuestra situacion subordinada hace referencia a una concepcion que apela al desarrollo
econdmico mas que al progreso, bandera de la ilustracién; de lo anterior podemos pemsar que la
modernidad no es un proceso lineal, uniforme y homogéneo dado que los preceptos con los cuales se
origin® no sen los mismos con los que se fundamenta hoy en dia.

"Como se ha visto, con la intrusion de la modemidad en el Tercer Mundo el criterio econdmico se

vuelve primordial; y en el conjunto de la economia moderna la piedra de toque de la modernidad es la

¢ A. Touraine. Modernidad y especificidades culturales, en Vertientes de fa modemizcion, Antolegia CEN- PRI,
México, 1990, pp. 3 -19.
7). Le GofT, Pensar la historia, Modemidad, presente, progreso, Barcelona, 1991, p.15.
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mecanizacion, mas adn, la industrializacién” *

Si se distinguen dos momenios ¢n este camino hacia la modemizacion que confluyeron con la
construccion de la identidad nacional, es importante ver como las ¢lites de estos paises incorporan en su
discurso - jsi lo han hecho?- al irmaginario colectivo que se nutre de la diversidad cultural y énica que fos
conforma, dada la necesidad de su institucionalizacion y el asumir los procesos de cambio social que
permiten su propio mantenimiento y el de la modernizacién misma.

"Casi en todas partes las maciones atrasadas se encontraron ante la equivalencia entre
occidentalizacién y modemizacion, y el problema de lo moderno se planted junto con el de la idertidad
nacional. Ademds, casi en todas partes hubo una distincién entre la modernizacién economica y técnica por
una parte y la modemizacién social y cultural por la otra.™

Del mismo modo esta recurrencia de los paises periféricos hacia el pasado o el arraigo a una
tradicion, aunque sea sélo en el discurso; nos habla de la definsa de la identidad nacional, recuperacion
alterna en este camino hacia la modernizacion.

Tal como lo apunta Touraine: "..., debemos todos juntos buscar el principio de unidad, ya no
puede ser por mis tiempo vanagloriada la razon de ser de la filosofia de la ilustracion, que acabd con las
particularidades en nombre de cierta universalidad, la unidad que buscamos debe ser definible solamete en
téminos que concilien lo universal y lo particular, la tradicion y la modernidad, la razn y el
sentimiento,...""’

Ambiciosa tarea, cuando los fundamentos de la modernidad parecen apuntar hacia la ruptura con
¢l pasado, digo parecen porque en esta reformulacién de lo moderno habria que incorporar la orientacién
hacia el pasado, desde Benjamin citado por Habermas.

Esto significa reivindicar desde le presente la memoria del pasado oprimido, lo cual significa no
s6lo tener un compromiso con las peneraciones venideras, si no realizar una suerte de venganza por las
gencraciones pasadas que también hicieron una apuesta hacia un fituro mis pleno; o por los pueblos que
tuvieron que sacrificarse para el fogro de lo universal, que no es ni mucho menos sinénimo de occidental.

Para los pueblos que no son occidentales, ¢l refo en la construceion de su identidad nacional
implica el esfuerzo por lograr el reconocimiento de los otros, pero sin entregarse a occidente para obtenerlo.

Sin embargo, esto implica una doble tarea dificii de realizar, por un fade reconocer sus culturas
ancestrales y desde su apropiacion, construir el camino hacia la modernidad; es dificil cuando al interior de

las propias sociedades existe una heterogencidad de sujetos sociales con diversos proyectos {aunque no

*). Le Goff. op, cit, p. 167.
® Ibidem, p. 161.
" A. Touraine,op, ¢it, p.4.
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explicitos o acabados) y concepciones acerca det significado de la nacion y cuando ademds la correjaci()n
de fuerzas es desfavorable hacia los grupos subordinados o portadores de esta cultura ancestral como
serian las denominadas minorias étmicas.

Si a lo anterior l¢ agregamos la correlacién de fuerzas en ¢l Ambito mundial, la preponderancia del
pensamiento neoconservador al interior de paises que dirigen - o pretenden hacerlo- el conciesto de las
nacicnes, s6lo nos quedaria la alternativa de cavar una fosa para nuestro propio entterro,

Para Clifford Geertz este problema se traduce en una situacion conflictual vista desde dos
dimensiones: El esencialismo y el epocalismo, cbservAndose una tensién entre ambos impulsos:

"El impacto que tiene en el seno de la sociedad de un nuevo estado ¢l deseo de coherencia y
continuidad, por un lado, y el deseo de dinamismo y conlemporaneidad, por otro lado, es en extremo
desparejo y en alto grado matizado. {...) Pero, entre estos dos extremos bien visibles, se extiende el grueso
de los sentimientos de 1a poblacién, sentimientos escencialistas y epocalistas mezclados y revucltos en una
enorme confusion de la cual inicamente se podré salir por obra del cambio social, pues el cambio social
fue fo que a produjo.”"!

La pregunta que surge ante esta situacion conflictual, es saber si ambos sentimientos pueden
lograr una sintesis a fin de superar esta tension

Pues de hecho conviven en la realidad, inclusive en las sociedades de hoy, las elites portadoras de
lo moderno, son producto de un pasado tradicional. El problema radica hasta que punto estas elites desean
incorporar y reconocerse en este pasado permeado de valores grupales, y hasta que otro, desean pertenecer
al mundo occidental.

Esta articulacién, sin embargo, es incomoda, en fa cual se da una situacion de exclusion hacia et
otro, ya que los valores que predominan en una y otra sociedad {tradicional y moderna) eventualmente s¢
presentan como contrarios y por lo mismo constituyen una unidad, dentro de la cual una no podria existir
sin la otra,

Ahora bien, el problema del reconocimiento valorativo al pasado no se queda solo en lo anterior,
apelar a la tradicién no es sindnimo de congelamiento en ef tiempo, cuando inyectamos a esta el concepto
de cambio social que nos permitira hablar de una orientacién cultural, pero con arraigo en el pasado y no
con carga peyorativa hacia el.

La mirada hacia la tradicién conlleva también al peligro de caer en una concepoidn romdntica que
sobrevalora los origenes de las culturas prehispanicas bajo la percepeion de este mundo como decadente.

El reto se traduce en realizar una mirada diferente de 1a historia. Asi, no solo apelar a la tradicion,

1" C. Geentz *Después de la revolucion: el destino del nacionalismo en los nugvos cstados™, €n La interpretacién de las
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sino hacer un esfuerzo de sintesis que recupere ambas dimensiones sin caer en relativismos valorativos que
pretenden bajo el reconocimiento del respeto al otro, ignorar la experiencia historica de devaluacion hacia la
vida y la libertad del ser humano en procesos de colonizacion

Francois Xavier Guerra sefiala que la camcteristica fundamental de la modernidad es la soledad,
de tal suerte, las elites modernas intentan destruir a los actores de la sociedad antigua cuyos vinculos son
esencialmente grupales; sin embargo se dan ... combinaciones de dos sistemas que parecen opuestos y que
de hecho funcicnan juntos. Funcionan juntos porque la elite moderna no es exterior a la sociedad, surge y
forma parte de la sociedad antigua (...) Los grupos mutantes surgen de la misma sociedad tradicional, sobre
todo a través de la educacion moderna: Un hibrido es un actor social con un sistema de referencia de tipo
modemo y con funcionamiento de tipo tradicional™?

No chstante ello, la propuesta ante esta contradiccion entre el mundo antiguo y ¢l modemo, nos
conduce a sefialar que si bien existe la necesidad de ser modernos en el contexto mundial de intercambio
comercial y globalizacion econdmica, tenemos que hacer énfasis en nuestra identidad. Ser creativos, estar
abiertos a las contribuciones del otro, pero que ello no signifique querer ser aquelic que no somos.

Coincido con la afirmacién de que nuestra herencia es al mismo tiempo de desigualdad y de
mezcla, de exclusion y de integracién, el problema justamente es lograr una especie de equilibrio o
convivencia, no ya la exclusion ni la desigualdad.

"Somos el otro occidente: condenados a mediar entre Norte y Sur, geocultural y econdmicamente,
nuestro destino no es resistir a la modermidad, s, simplemente, modularla.” ?

Esta modulacién sin embargo, se presenta como un reto dificil para una sociedad donde la
hegcmorﬁadelaselitacﬁollasymﬁzxsdomimnytwnsubordhudoalassociedadcsindigaus
portadotas de valores culturales no occidemales. La fissidn culfural parece ser una preocupacitn no
cmmarﬁdapmbdos,hnmidaddecmmuymnus&ahmhmmﬁmMomhscuhums
indigenas como en la cultura cristiana espafiola no es una labor sencilla. No es suficiente reconocernos
constitucionalmente como una nacién sustentada en la existencia pluriétnica y pluricultural como ko dicta el
articulo 4°, ni tampoco legislar en el 4mbito estatal como en el caso de Oaxaca, la eleccion de autoridades a
partir de usos y costumbres comunitarios, aunque representan un avance. El problema radica en asumimos
como una nacion con diversidad cultural, en donde las condiciones econdmicas y sociales permitan ¢l pleno

desarrollo de nuestra sociedad en su conjunto.

cultaras, Barcelona, 1978, Gedisa, pp.203- 218, p.210,

12 | 2 modernidad come utopin, Entrevista con Francois Guarra, Revista Nexos No. 134, México. Febrero de 1989, pp. 43- 52.
p.d6.

13 1. G, Merquior. El otro occidente (Un poco de filosofia de la historia desde Latinoamérica), en Cuademos americancs.
Nueva época, Vol 3, Nam 13, Ene- Feb 1989, pp 9-22, p.22.
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Ahora bien, e interés por Ja religiosidad en el munde modemo se torna especialmente apasionante,
cuando ubicamos en el centro del debate, ef paradigma de la secularizacién que desplaza a la practica
religiosa de un mundo que al parecer, se encuentra dominado por la razdn y el desarrollo cientifico.

Estudiar la experiencia religiosa de los pueblos indios, implica de suyo la falta de reconocirmiento
que el propio proyecto modernizador le da a la religiosidad, por un lado, y a los pugblos indios por el otro.

La dimensién de los pueblos indios nos remite al problema de su integracion a este proyecto
modernizador, vislumbrado desde la perspectiva de las politicas estatales, que nos plantean, en lo general,
al ser indio como un sujeto incémodo que frena los deseos de modernizacion desde occidente, para
consolidamos como una nacién moderna, tecnificada y civilizada.

La discusion de la secularizacién se toma mucho mds compleja cuando pensamos en la
religiosidad practicada por las comunidades indigenas, ambas dimensiones ~ religiosidad y pueblos indios-
que parecerian formar parte del pasado no reconocido de la pujante modemizacién que se niega a darles
cabida en su mundo.

Si bien en el discurso de Ia modernidad se recupera a lo indio, esto se hace invocando a la mera
tradicién despojada de actores; a la glorificacion de pasado cultural que nos confiere identidad, pero nunca
se hace mencién de la existencia actual de pueblos indios portadores de costumbres, lengua, territorio,
cultura, y la necesidad de ser reconocidas como sujetos que encarnan lo que Bonfil llamé en su momento el
proyecto civilizatorio mesoamericano o el México profindo.

El problema clave de este subcapitulo plantea la posibilidad de que nuestras sociedades logren
asumir tma modernidad modulada, una modernidad sin pérdida identitaria, aprendiendo de nuestra
expetiencia histérica como pucblos mesoamericanos primero, pero también como pueblos que hemos
vivido situaciones conflictivas como la conquista y 1a dificil tarea de asumirnos como producto de ambos
procesos. Unodeloscapitulosnﬁsapasiomntsdcestalﬁstmiaﬁtécotmimidoporclpmcesode
secularizacién de la sociedad mexicana que se mici6 en el siglo XIX y la pugna entre ¢l Estado- nacional y
a Iglesia que definié ka separacion formal entre ambos poderes. ‘

1.1. Secularizacién de la vida social desde 1a esfera del poder: La separacion Iglesia-
Estado durante el siglo XIX.

Sin querer desarrollar aqui la historia de la construccion nacional en nuestro pais, es preciso
referirnos a los grandes momentos fundacionales para explicarnos el lugar que han ocupado etnia y
religion en el propio sustento de la nacién mexicana.

El siglo XIX se inauguré con la Independencia que enarbolt a 1a religién catélica con el
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estandarte de la Virgen de Guadalupe-Tonantzin como bandera de lucha y se vali6 de los pueblos
indios para lograr su cometido. E1 mito religioso guadalupano ha sido un elemente especialmente
significativo en la construccion de la identidad nacional en nuestro pais, en conjuncidn con la
herencia indigena a veces reconocida y otras tantas subsumida en el discurso y quehacer de la propia
nacion.

En un trabajo a propésito del documental “El pueblo mexicano que camina™, Julieta
Campos explica como se fundieron los simbolos de la Madre Guadalupe-Tonantzin con aquellos
identificados en la bandera nacional.

“En ¢l estandarte que enarboté Hidalgo en Atotonilco se conciliaban los dos Méxicos en una
identidad comiin. Morelos coloco el Aguila y el nopal en el centro de la bandera insurgente, que
ostentaba los colores de la Virgen: azul y blanco. Desde la Junia Suprema de 1811, el aguila sobre el
nopal es insignia nacional: en 1821 van a incorporarse los colores de las tres garantias”."”

La fusién entre lo Indie y lo cristiano, el encuentro del dguila sobre el nopal en el lugar
mitico para la fundacion del pueblo Azteca que posteriormente seria recuperado en el referente
nacional. La fusi6n de la diosa de la fertilidad con la madre de Jesucristo, la Virgen que trasciende el
referente espaitol y nace para los mexicanos, para cuidar y aliviar su dolor, madre cien por ciento
nacional.

“Abriéndose paso entre cortinas de polvo, la multitud atraviesa el pueblo de Atotonilco.- ;
Viva la América y muera el mal gobierno!. El padre Miguel Hidalgo arranca de la iglesia la imagen
de la Virgen de Guadalupe y ata el lienzo a la lanza. El estandarte fulgura sobre el gentio. -;iViva
nuestra Sefiora de Guadalupe! jMueran los gachupines!

Fervor de la revolucién, pasién de la religion; el cura Hidalgo llama a pelear y la Virgen
mexicana de Guadalupe declara la guerra a la Virgen espafiola de los Remedios. La Virgen india
desafia a la Virgen blanca; la que eligio a un indio pobre en la colina de Tepeyac marcha contra la
que salvd a Hernan Cortés en la huida de Tenochtitlén. Nuestra Sefiora de tos Remedios serd vestida
de generala y el pelotén de fusilamiento acribillard el estandarte de la de Guadalupe por orden del
virrey.”'®

Vemos asi el poder de lo simbélico sustentado en la fe religiosa, en el poder emanado desde

¥ Dicho Documental fue dirigide por Juan Francisco Urrusti, precisamente sobre ¢l culto a la Virgen Tonantzin-
Guadalupe, recoge lestimonios de Femmando Benitez, Alfredo Lopez Austin, Sergioc Méndez Arceo ¥ Guillermo
Shulemburg, entre otros.

13}, Campos. El paeblo mexicano que camina, en La Jomada Semanal, nucva época no 103, 23 de febrero de 1997, p.
1.

" Galeano. La Virgen de Guadalupe contra la Virgen de los Remedios. 1810 Atotenilco, en Memoria de Fuego.
n Suplemento Five México dc la Jornada, 19 de Septiembre de 1997, p. 13.
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la dimensién espiritual, que parece decidir en ¢l combale quien deberd ganar, a quien es preciso
aniquilar terrenalmente. La Virgen morena ganadora de batallas, el simbolo que en aguel memento
emergié como una esperanza para pueblos indios y mestizos de ta emergente nacion.

La construccitn del mito de Tonantzin- Guadalupe en el que se busca la convergencia entre
el elemento religioso y el étnico- mestizo, logra no ser sélo parte de los referentes atribuidos al
nacionalismo, sino también a los de la nacionalidad mexicana cuando los pueblos se apropian de
ellos, los reinventan y actualizan al acudir cada 12 de Diciembre a la Basilica de Guadalupe.

{Cuadl es la utilizacién que hace la Iglesia con respecto a estos referentes miticos?.

Como sabemos, en la propia Constitucion de 1824, se reconoce al catolicismo como la dnica
retigién practicada en nuestro pais, el sustento gue la nacidn buscaba es utilizado por la Iglesia
catblica para continuar como Institucién hegemonica.

Este reconocimiento encuentra su origen en el siglo XVI, cuando a partir de la colonizacién
espafiola a tierras americanas, la Iglesia catdlica otorga mediante el real patronato, la concesion a la
corona espaficla para el cumnplimiento de la evangelizacién,

No obslante ello, esta concesion sienta las bases que permiten a la corona espafiola y después
al Estado mexicano sacudirse del poder que la Iglesia catélica cjercia sobre la emergente nacion.

“En virtud del patronato, Espafia adquirié concesiones, que mantendria a lo largo de 3 siglos,
y que le permitieron atin bajo el mando de monarcas que contaban con ministros heterodoxos un
dominio casi pontifical sobre el clero secuar y regular™!’

Algunas tesis defienden la idea de que ¢l origen remoto de la Reforma Liberal puede
encontrarlo con la llegada de los Borbones en el sigle XVIH al trono espaiiol mediante la
implementacion de una politica regalista:

“El cambio de mentalidad respecto del origen y contenido del poder real llevd a que los
monarcas comenzaran a reivindicar facultades que habia gjercido la Iglesia {...) La politica regalista
se fue desplegando hacia terrenos delicados: La inmunidad eclesidstica y 1a desamortizacion de bienes
de comunidades religiosas™. "

Asi, en 1826 el Estado independiente quiso asumir ¢l patronato sin autorizacion papal, esto
lo colecd en una situacion frontal contra la Iglesia. Ya para 1833 bajo la vicepresidencia de Gémez
Farias, ¢l patronato se pretendi establecer con aprobacion o ne de [a Santa Sede. Paralelamente, una

de las aristas de mayor relieve en este periodo es la discusion en tomo a la libertad de cultos y,

'"M. Quirarte, El Problema Religioso en México, México, 1967, INAH, p. 148.
"Ma del Refugic Gonzilez Relaciones entre Estado e Iglesia en México, en Cuademos del [U-UNAM. Derccho
fundamental de Libertad Religiosa, México, 1994, p.118.
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entonces, la eventual pérdida de la hegemonia de la [glesia catlica como el Grico credo a seguir.

{Podemos mirar la separacién Iglesia- Estado como un hecho definitivo en nuestro pais?,
iCules han sido las principales dificultades con las que se han topado ambos poderes para lograr un
divorcio, que no siempre han podido finiquitar?. Ahora la respuesta parece nitida ante las reformas de
los articulos 24 y 130 y el reconocimiento de la diversidad religiosa asi como la reanudacion de
relaciones diplomiticas entre el Vaticano y el Estado Nacional, sin embargo esto siempre se vivio
como una iension entre los diversos gobiernos posrevolucionarios y la necesidad de restar el poder a
la [glesia catolica en nuestro pais.

Ubicar el proceso de secularizaciofr en nuestro pais con la separacion [glesia- Estado a
mediados del siglo X1X puede entonces parecer intransigente o incluso responder a una obviedad; sin
embargo no podemos negar su importancia en [a vida socio- politica de nuestro pais, desde la
perspectiva de restarle a la Iglesia catdlica del poder del cual era portadora, como un procese que si
bien, no toma su punto de partida con las Leyes dc Reforma para su posible explicacion histdrica,
tampoco podemos reducirlo simplemente a una cuestion juridica cristalizada en la Constitucion de
1857, sin ninguna repercusion en la esfera de lo social.

¢Es acaso la separacidn Iglesia- Estado un acontecimiento forzado dentro de las condiciones
que vivia en ese momento la sociedad mexicana?, ;Puede ser explicado como un proceso que quiza
respondia a la modernizacién politica, la cual requeria libertad para ejercer pleno dominio en la
esfera de lo econdmico?, pero también forzar a una sociedad altamente religiosa, a adoptar una
conciencia laica de su tiempo, que no necesariamente tiene que pasar por una explicacién religiosa de
la vida?

A decir de Gustavo Santillén, la historia de ese combate por lograr la tolerancia religiosa en
nuestro pais puede ubicarse cn su primera ctapa entre 1821 y 1827, sin olvidar los intentos
reformistas de 1833 bajo el gobierno de Santa Anna siendo vicepresidente Gémez Farias.

Nuevamente en las discusiones sobre los articulos a reformar hacia 1856, el relativo a
libertad de cultos (articulo 15) fue el que provocd mayor discusitn en la Cimara, ya que aunque se
otorgaba un proteccionismo especial a la Iglesia catélica, se proponia el no prohibir o impedir el
gjercicio de ningiin otro culto religioso. “Se hablo del articulo durante 6 sesiones a las que no
asisticron solamente diputados. Personas del pueblo en calidad de espectadores ocuparon las galerias
(.-) Hubo exaltacién de parte del publico que asistia a las deliberaciones, que lo mismo grito

. . . . []
jmueran los impios; que jabajo los sacristanes;'

¥ M. Quirarte, Op, cit,
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Asi, este paulatino proceso secular cristaliza constitucionalmente en 1856 - 57 a partir de las
leyes de desamortizacion sobre las propiedades de fa lglesia catdlica y las pertenecicnies a los
pueblos indios.

Si la religion catdlica fue desde su implantacién en el siglo XVi la dnica que logrd cierta
hegemonia y unidad hasta el punto de comprender la identidad de la emergente nacién también desde
lo religioso; obviamente la discusion sobre tolerancia religiosa en aquel momento sc consideraba
como una propuesta que transgredia el espiritu religioso en su sentido mas profundo ¢ incuestionable:
El otorgar la salvacion del alma y la vida eterna como una necesidad prioritaria para el espiritu de ia
época.

Afadiéndose a esto la idea de que los liberales al proteger la libertad de cultos, se explicaba
como el dar entrada al capital extranjero de caricter protestante quienes venian como portadores de
la modernidad tan anhelada por nuestro pais.

Un autor clsico como Max Weber explica en su Etica protestante y el espiritu del
capitalismo 1a readecuacién del sentimiento religioso en un mundo que necesita modernizarse.

Asi, “mientras los simpatizantes de la tolerancia aparecian como los seguidores de una
realidad ajena al pais y como los aduladores de los sectarios, la institucién eclesistica se presentaba
como la defensora de la tradicién nacional y por tanto como protectora™"

La trayectoria y afianzamiento de la Iglesia catélica en nuestro pais, la colocan efectivamente
como un elemento de cohesién de la sociedad, de la cual se valié la Iglesia para defenderse de los
ataques de la elite liberal,

Lz Iglesia catélica podia conceder compartir el poder con el Estado como antafio lo habia
hecho con la Corona, lo que era imposible era el reconocimiento de otros cultos que compitieran con
ella y cuestionaran inclusive los dogmas de fe: ;No es acaso incompatible a cualquier religién que
presume de serlo, la idea de la tolerancia religiosa, cuando se caracteriza por una ortodoxia
sustentada en sus dogmas?.

Por ofra parte, la secularizacién entendida como ese desencantamiento del mundo y el
repliegue de lo religioso a la esfera de lo privado, es un proceso que pucde cobrar fuerza cuando la
l6gica del capitalismo y la modernizacién comienza a dominar el pensamiento de los hombres.

Estarjamos entonces ante tres aclores que se vinculan en este periodo, por un lado la elite

liberal, la Iglesia catélica y la sociedad. Si bien esta Gltima no homogénea y las mas de las veces

® ;. Santillan, “La secularizacitn de las creencias. Discnsiones sobre Tolerancia religiosa o México (1821 - 1827)
en A Maiue, Evelia Trejo y Brian Connaughton (coords). Estado, Iglesia y Sociedad en México. Siglo XIX, México.
1995, FF y L - UNAM y Pomia, pp. 175 - 198,
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subordinada?' a las decisiones de las altas esferas; sin embargo, con pricticas religiosas, valores &
identidades a veces incompatibles a las de la Iglesia y ¢l grupo liberal, cuya expresion ha tendido en
no pocas ocasiones a condicionar las bases del ejercicio del poder.

Asi, aun cuando sus creencias pueden hacerlos aparecer como apéndice de la Iglesia, a fa
cual rinden pleitesia y son sus aliados naturales; en ¢l periodo de 1833 muchas de las disposiciones
con miras a la secularizacion pueden verse como un atentado a las practicas populares y tradicionales
de corte pagano, pricticas que no miraba bien ni 1a Iglesia ni el Gobierno: “Algunas manifestaciones
exteriores del culto fueron limitadas; algunas procesiones como la de la Virgen de los Remedios,
cayeron en desuso. Otras fueron prohibidas, como las jornadas de la Virgen. Se lograron destruir
algunas construcciones eclesiasticas ruinosas, se retiraron algunas imagenes sagradas de las calles y
se restringi6 el uso de las campanas™

Esto no implica por supuesto, que dichas manifestaciones dejaran de practicarse de manera
radical, como tampoco desconocemos la dificuitad por acceder a un pensamiento no permeado por lo
religioso y €l respeto que se tenia a la Iglesia catélica como portadora de esta vision de mundo.

Lo que es evidente es que la pugna Iglesia- Estado se dirimi6é en las altas esferas y nos
plantea esta lucha entre el poder temporal y el poder espiritual, cuyos linderos al menos para la
Iglesia son dificiles de reconocer, cuando su poder ¢ injerencia fue ilimitada mezclandose con la del
Estado.

Este proceso, sin embargo, ha sido cuestionado al menos en lo que respecta a la pérdida de lo
religioso en sentido estricto, y la necesidad de preguntarnos por la manera en que lta religion catdlica
fue asimilada por los pueblos y comunidades en nuestro pais.

Desde las discusiones de los afios 1822 y 1824 en torno a la tolerancia religiosa, asi como la
disputa sobre el ejercicio del Real Patronato por parte del Estado independiente en México, podemos
ubicar los argumentos que se preguntan sobre la actitud de [a poblacién frente a esta polémica.

Aln cuando ¢l pueblo estuviera en desacuerdo con el principio de tolerancia religiosa, se
explicaba que esta beneficiaria al pais. Evidenternente 1a decision por separar constitucionalmente a
la Iglesia y al Estado provenia de un grupo privilegiado que ejercia ¢l derecho de saberse pensante y
con poder por sobre el pueblo e, incluso también, sobre los conservadores y la Iglesia.

En o terreno de lo ccondmico, la desamortizacién se miraba en lo inmediato como la

UGe entiende aqui. que en las discusiones referidas a la tolerancia religiosa en la Camara, deniro de sus
argumentaciones & favor o en contra, se consideraba la necesidad de que en un régimen democrdtico pudieran
gobernarse de acuerdo a la veluntad y creencias del pueblo. Ver. Martin Quirarte, op.cit.

ZA. Staples. Seculartzacién: Estado ¢ Iglesia en tiempos de Gémez Farias, cn Estudios de Historia Moderna y
Contemporénea de México, ITH-UNAM, Vol.t0, México, 1986, p.122.



58

posibilidad de sanear la economia, de hacerla caminar y despojarla de manos muertas, lo cual
proviene de la idea de quitar privilegios a las corporaciones, vistas como impedimentos para el
desarrollo del pais.

Otro terreno pantanoso y quiza marginado en ocasiones del andlisis sobre este problema, es
el relativo a la educacién laica: ;Cémo influye la educacion secularizada para la formacién del ser
laico del mexicano?, ;De que manera ¢l establecimiento de una educacién laica ha inflido en los
procesos ideoldgicos- mentales para la conformacidn de la sociedad mexicana?. Estas preguntas nos
colocan nuevamente en el lugar que ocupa la sociedad en este proceso que parece decidirse desde
arriba.

Si existen coincidencias en tomo a la importancia de la Iglesia catdlica no sélo en términos
del poder econdémico que sustentaba, sino sobre el dominio que ejercia hacia la poblacin y la
dificuttad para gobernar a un pais joven fuera de su tutela, es preciso preguntarse cual fue su
respuesta ante la separacion y de que manera su discurso influyd en la secularizacion de la sociedad y
con etlo, la emergencia de la guerra civil de Ayutla, y por otro lado, comprender ¢l proceso paulatino
de ta secularizacion.

Si ya hacia 1826, el Estado independiente pretendié asumir el patronato sin la autorizacion
papal, esto lo colocaba ya en una posicidn frontal hacia la iglesia. Entonces el Senado expidié un
dictamen entre cuyos puntos incluia:

“E! Congreso General Mexicano tiene la facultad exclusiva de arreglar el ejercicio del
patronato en toda la federacion. El mismo Congreso General se ha reservado arreglar y fijar reglas
eclesidsticas, El metropolitano de México hard la ereccién, agregacion, desmembracion de las
dibeesis conforme a las secciones civiles que designe el Congreso General™®

Parece que la postura del Estado va radicalizdndose conforme transcurre ¢l tiempo y para
1833 con Gémez Farias, el patronato pretendia establecerse con aprobacion o no de la Santa Sede.

La pretensién del Gobierno para continuar decidiendo con relacion a los asuntos eclesidsticos
pone en el centro def asunto 1a pugna por el poder: ;Es posible que la Iglesia reconozca la legitimidad
del gobierno mexicano para ceder el real patronato que antafio concedio a la Corona Espaiola?

La formacién de una naci6n en gestacion en pleno siglo XIX, requeria también de una
autonomia con respecto a las creencias relipiosas que muchas veces impedian la conformacion de
cuadros consecuentes con la nueva vida civil que comenzaba a perfilarse. De algin modo la

[ndependencia tenia que trasladarse también a ta dimension de lo religioso, de la cual era portadora la

*M. Quirarte, op, cit, p.151.
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Iglesia catdlica.

Desde enfonces se comienza a registrar la disminucion del nimero de estudiantes que hacen
carrera eclesiastica, entendiendo que la vida cotidiana se encontraba imbuida de un ambiente cultural -
religioso que estaba confundido y se regia por la concepeion de la Iglesia catélica.

“Las nuevas escuelas que por entonces se comenzaron a abrir, la posibilidad de ocupar en lugar de
los peninsulares puestos en la magistratura civil y judicial, asi como en la administracion y en el gjéreito;
las fuentes del comercio y la pequefia industria...” *

Asi, aunque cste periodo puede ubicarse como de ingreso a la heterodoxia moderna, cuyo
pensamiento tiende a perder la unidad de creencia religiosa expresado en occidente con €l catolicismo, la
basqueda de un pensamiento laico no es la motivacion comsciente que inclina la balanza hacia la
secularizacion.

Si bien la intervencitn liberal en primera instancia cuestiom el poder politico y ccondmico que
detenta la Iglesia, a la larga apuntala en contra de su poder espiritual, lo que se traduce en e repliegue de lo
religioso a la vida privada. Vemos entonces que tambin se manifiesta una separacion de las creencias, las
actitudes y [a accién de fos hombres entre su vida piblica y privada.

Ciertamente hay una restricei6n del poder gjercido por la Iglesia catdlica sobre sus miembros,
quienes no sélo tienen la alternativa de continuar con una fe propia, la cual puede o no alimentarse
del catolicismo; si no la posibilidad de elegir cualquier otro culto religioso y practicarlo en la esfera
de lo individual.

El doloroso via crucis por el que tiene que transitar la Iglesia catélica cn el siglo XIX y que
cristaliza con las leyes de reforma del 57, debe explicarse en un contexto més amplio que nos coloca
en el ambito internacional, de gestacién de un nuevo mundo. Este mundo ahora cuestionado desde la
crisis de la razén y los paradigmas de la posmodernidad, persigui6, sin embargo, la posibilidad de
que accediéramos a un pensamiento libre de dogmas y la necesidad de pensarnos en la tolerancia y el
respeto a la diferencia.

Al mismo ticmpo la falta de habilidad de la Iglesia catdlica en nuestro pais, cuya actuacion
politica limitada habla de una institucién que dificilmente ha aprendido de sus errores histdricos, la
condena a situaciones conflictivas frente a una sociedad nacional critica y abierta. Aun ¢l Vaticano
ha pedido perdén por los abusos cometidos durante la conquista de América, el tema de los judios en
la sepunda guerra mundial, mientras que la lglesia mexicana subraya su capacidad intransigente

como lo vemos ahora con respecto al debate sobre la penalizacion del aborto ain en caso de violacion

ME_ de 1a Torre Villar. La Iglesia en México, de la guerra de Independenciaa la Reforma, ecn Estudics de Historia
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El propio origen de la nacién mexicana se debate entre diversas tensiones: El sustento del
mestizaje nacido de un parto doloroso frente a la presencia de las etnias como sujetos incomodos pero
sus innegables fecundadores®, la bisqueda liberal por la autonomia de la Iglesia catélica frente al
mito de la sustancia catélica para la construccion identitaria nacional. No importan las multiples
religiosidades practicadas por los pueblos indios y los mestizos, la catélica sincrética se colocaba por
encima de esas diferencias.

“La nacionalidad, como hecho cultural, no ticne una sola causa o vertiente(...). La nacionalidad
estd formada de muchos materiales, es viva, se va haciendo y re- creando por medio de las
intercomunicaciones, que son siermpre transculturaciones. La nacionalidad no se identifica, por lo tanio, ni
con el concepto de patria, ni el de Repblica, ni mucho menos con el de nacionalismo.™

iSer mexicano es sindnimo de mestizaje?, ;Sindnimo de Mexica?, (Sinénimo de catélico?.
iHasta donde comienzan los mitos, hasta donde los simbolos que confieren identidad al México dei
siglo X1X?2.7

Una vez que hemos abordado ¢l andlisis sobre el proceso de secularizacidn en nuestro pais
ubicando sus origenes en el siglo XIX y poniendo énfasis en la relacion establecida entre la clite
liberal, la Iglesia catélica y la sociedad civil emergente; transitaremos a fa reflexién de como
cristaliza este proceso de secularizacion en la Montafia de Guerrero, considerando como referentes a
los sacerdotes catdlicos y a los pueblos indios de esta region. Queremos poner atencién en la
discusion que plantea de gue manera esta sociedad civil ha asumido o no un pensamiento secular,
cual es la incidencia de los ministros de culto en regiones indigenas y si podemos hablar de procesos
de secularizacién en regiones donde la permanencia de un pensamiento religioso parece extenderse a

todas las dimensiones de la vida cotidiana.

Moderna y Contempordnea, México 1965, V-1, [IH - UNAM, p. 16.

¥ Aqui serd preciso comprender al concepto feamdador no s6lo en ¢l sentido sexual desde su atribucion masculina,
sino 1a posibilidad de concebirlo como un proceso complejo; se podré aducir que ¢l parto que dio origen a la nacién fue
producto de una violacidn, justo colocando a lo femenino en su ser devaluado, fecundado y no fecundador, pero también
ubicando a los pucblos indios en estd situacidn. El problema radica entonces en centrar la atencidn en conceptos
dicotémices a saber: masculino versus femenino, fecundador versus fecundado, indio versus espafiol, sin desconocer ta
paradoja existente en cada uno de estos binomies, no podemos negar la serie de “negociaciones” que se estableoen entre
ambas tensiones para dar fruto.

*F. Pition G. Op, cit, p.48.

7 En un documento gue acaba de emitir la Iglesia catdlica en Marzo del 2000, continda sustemtando como ¢l
acontecimiento guadalupano ha sido el forjador ineludible del mestizje de nuestro pais. Asi seflala que: “No fue la
violencia de |a espada ni la conversion forzada, sino 1a misteriosa atraccién de Maria de Guadnlupe la que llevd a ambos
pucblos ¥ culturas, cspafioles ¢ indios, a una nueva manera de comprenderse y relacionarse desde la fe en Jesucristo yu
presente en la naciente Iglesia de este continente...” en CEM, Carta Pastoral: Del Encuentro condesucristo a s
solidaridad con todos, México, 2000, Conferencia del Episcopado Mexicano, p. 20.
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1.3. Iglesia y procesos de secularizacion de la sociedad mexicana Sacerdotes catlicos y
pueblos indios de la Montaila de Guerrero.

Mucho se ha escrito sobre la idea de que la sociedad mexicana efectivamente ha caminado hacia
un proceso de secularizacion no solo en el sentido de la separacion ¢ independencia politica entre las esferas
temporal y espiritual de los poderes del Estado e Iglesia, sino especialmente en las formas de pensamiento
que dicha sociedad ha adoptado con respecto al rzonamiento o no de caricter religioso.

Durante el presente siglo las elites en e! poder continilan no sélo subrayando la separacion entre la
Iglesia y el Estade, si no incluso en el constituyente de 1917 colocaron al Estado como un poder superior al
de la Iglesia. Esto nos permite explicamnos por un lado la radicalizacion de las posturas entre ambos
poderes durante la guerra de la Cristiada de 1926 a 1929 y las tensas relaciones en este contexto.

Si bien las posiciones liberales desde €l X1X estaban pensando en el dmbito del desarrollo
econdémico del pais mediante la inversién extranjera y la desamortizacidn de los bienes en manos
corporativas para este propdsito, eso no significd el desconocer a la religion catlica como la creencia
practicada por la poblacion mexicana.

Aun cuando se reconocié la libertad religiosa en la Ley de Libertad de Cultos de 1860, los
liberales de este periodo continuaban pensando en la importancia de la religién catélica como sustento dela
nacionalidad mexicana en el terreno de lo espiritual. El dilema estaba en como lograr la modernizacitn que
buscaban sin dejar de lado la religiosidad catolica que eventualmente podia conferir identidad a Ia sociedad
mexicana.

Sin embargo, la adopcién de estas posturas en ¢l Ambito constitucional provocd la radicalizacion
de ambas posiciones por o que a decir de autores como Bastidn este proceso “selié por un siglo el destino
trigico del liberalismo en México”, ya que “... Este tuvo que comstruirse en contra de su cultura religiosa y
1o con efla, como fue el caso para el liberalismo anglosajon. En México, a la intransigencia de la Iglesia
catélica respondit la radicalizacion liberal anticlerical™

Roberto Blancarte va mas alid afimando que ¢l liberalismo del Estado mexicano
postevolucionario se acercaba mis a una posicion marxista en el sentido de buscar el desmantelamiento del
pensamiento religioso y no solo la libertad religiosa.

“En el caso mexicano, las leyes anticlericales (y en ciertos periodos la accién gubernamental), no
se limitaba a establecer un Fstado laico, separado de la religion (donde cada cual tiene la libertad de
escoger su religidn), si no que en ciertos casos pretendian obtener la desaparicitn de la misma en la

3| Pierre Bastifin, Tolerancia religioss y Libertad de culto en México, una perspectiva histérica, en Cuademos del
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sociedad. La diferencia esencial con el pensamiento marxista era que, mieniras que ¢l Estado mexicano
buscaba con esta politica reforzar su posicion en la sociedad, el pensamiento marxista pretendia su
desaparicion™

Sin embargo, es importante precisar que el Estado mexicano al buscar la pretendida desaparicion
de 1a religién en la sociedad lo hacia en aras de lograr un control ampliado siempre y cuando conviniera a
sus intereses. Hemos visto como este mismo Estado mexicano se ha acoplado a las situaciones en funcion
muchas veces de las coyunturas que se dan en el Ambito mundial.

Durante la reciente visita del Obispo de Roma Juan Pablo Il en Enero del 2000 a nuestro pais, s¢
decia que si bien su presencia conmovié y convoct a amplios sectores de la sociedad mexicana esto mo
significaba su aceptacion con respecto al pensamiento catblico emanado de la cipula eclesial. Asi los que
dicen ser catdlicos siguen méodos anticonceptivos, dicen utilizar el preservativo para protegerse de
enfermedades de transmisién sexual, practican el aborto™ aun cuando s¢ encuentre penalizado y llevan a
sus hijos a escuelas laicas; esto no significa, sin embargo, que podamos afirmar que la poblacion mexicana
en su totalidad piense asi o eventualmente algunos sectores de la Iglesia catdlica logren nuevamente
acercarse a sus feligresias mediante la propia secularizacion al interior de sus précticas religiosas.

Ademds aunque los censos nacicnales indican un alto porcentaje que se reconoce como catdlico,
sabemos que muchos de ellos solo lo son en la forma pero no en el fondo, esto significa que aun cuando
contindien con la serie de actos litirgicos de la Iglesia, lo hacen mis como una prictica tradicional y por
seguir una costumbre que por realmente conocer el sentido religioso de estos actos como son el bautismo
lmstalcssaﬁmsélem. En todo caso la significacién probable de estas ceremonias se ajusta a los referentes
de cada uno de los participantes. Al mismo tiempo encontramos procesos seculares cuando la religiosidad
efectivamente se realiza en la dimensién privada, asi la Iglesia como institucién deja de ser reconocida
como la dnica dimensién portadora de espiritualidad, esta se manificsta de diversas mancras, en donde Ia
dimensién individual cobra especial significacion,

Algunas hipdtesis sefialan que el Vaticano y la cipula de sacerdotes de corte conservador que
dirigen el sentido moral y espiritual de la Iglesia catélica, no han querido incorporarse al espiritu moderno
que rige a gran parte de las poblaciones donde tienen fuerza, asi los aspectos morales y dicos que
preconizan referentes a la sexualidad, se consideran como temas tabies. Este conservadurismo se presenta

como inconsecuente cuando ain conserva el celibato entre los sacerdotes y religiosos, asi como la

IU Derecho Fundamentsl de Libertad refigiosa, Méxioo, 1994, iU- UNAM. p.33.

5. Blancarte. Historis de In Iglesia catélica en México, Méxioo, FCE- El Colegio Mexiquensc, 1992, p.19.

® En 1as reflexiones finales abordaremos el tema de la penalizacién del aborto en Guanajuato, que hoy ha sido puesto
en la mesa de discusién nacional por ei PAN, cuyo abanderado Vicente Fox es ya presidente electo para el periodo
2000- 2006, incorporando ¢l Algido debate que ha generado en 1a sociedad y la postura de la Igiesia catdlica,
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marginacién de las mujeres para ocupar lugares como sacerdotisas u obispas.

Se reconoce que esta desvinculacién entre a [glesia y sus feligresias es producto de una falta de
didlogo y acercamiento a las realidades diversas que viven comunidades, pueblos y regiones en el ambito
rmundial; aunque como sabemos grupos de sacerdotes organizados en tomo de Ia Teologia de la Liberacion
o la Teologia India son quienes manifiestan mayor sensibilidad y cercania con las realidades de sus
feligresias. Estos constituyen procesos de secularizacién que vive la propia Iglesia en su necesidad por
adaptarse a las condiciones cambiantes de las sociedades seculares.

Claro ejemplo de ello han sido los procesos de regionalizacion pastoral en nuestro pais en los
cuales los obispos de cada dicesis se han organizado por regiones geogrificas que les permiten compartir
problernas y al mismo tiempo buscar solucionf; comunes que atafien a cada una de sus regiones. Es a
partir de 1977 cuando la CEM (Conferencia Episcopal Mexicana) propicié la organizacién de regiones
pastorales a partir de criterios socio- geograficos, constituyendo 14 regiones pastorales ademis de las ya
existentes provincias eclesidsticas.

“La politica de coordinacién entre didcesis de una misma zona geografica permitié una mayor
comprensién de ciertos fenomenos sociales regionales. Ademés de que esto significaba un dislogo mas
intenso entre los obispas de una misma Area acerca de los problemas que los aquejaban, a mediando plaze
la nueva organizacién supuso una mayor consideracion del entorno social en que la jerarquia catélica
estaba inmersa y por lo mismo una mayor influencia def mundo secular, de sus demandas sociales y
politicas, que tendieron a confundirse crecientetmente con las tradicionales demandas eclesiales™ n

Este proceso de cambio religioso al interior de la Iglesia catblica en nuestro pais ha tenido como
objetivo no sélo e} acercamiento con pueblos y comunidades pertenecientes a sus regiones pastorales, si no
tambi¢n evitar el avance de otras Iglesias o denominaciones religiosas para continuar con [a hegemonia que
ha establecido durante casi cinco siglos.

Asf es como la sociedad nactonal se ha mantenido bajo la influencia de la Iglesia catélica en lo
relativo al problema de la intolerancia religiosa, aun cuando en el dmbito juridico existiera una reforma de
corte religioso que la sustentara. De tal suerte el pensamiento y experiencia religiosa de esta sociedad se
desapartb de los ordenamientos juridicos en esta materia, renovindose una cultura religiosa y politica
autoritaria frente a los procesos de mutacin religiosa manifiestos de manera especial en las sociedades
rurales e indigenas de nuestro pais, asi como sectores medios y altos de las urbes.

Curiosamente esta larga experiencia de intolerancia religiosa en nuestro pais que encuentra su

sustento en los tres siglos de dominacion colonial catélica, no silo es patrimonio de sociedades rurales o

H Ibidem, p. 382.
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urbanas que se reconocen y asumen como catélicas; si no también de los propios grupos queé se han
convertido a ofras religiones ya sea de corte pentecostés o los llamados Nuevos Movimientos Religiosos.
Esto dificulta efectivamente las relaciones entre las disidencias protestantes y los catolicos y como veremas
en el tercer capitulo, dan lugar a serios conflictos religiosos especialmente en regiones rurales ¢ indigenas
de nuestro pais como ¢l ya conocido caso de San Juan Chamula en Chiapas y también en algunos pueblos
de la Montafia de Guerrero.

La permisividad con relacién a la apertura legislativa sobre la libertad religiosa que pudiera
implicar la conformacion de una sociedad plural en términos de creencias y credos religiosos adoptados, ha
vransitado por un sendero dificil, ya que por una parte la propia Iglesia catdlica se sinti6 agredida con esa
politica de apertura, lo cual le ha impedido un didlogo abierfo y de tolerancia con otras religiones; asi s
como esta postura de intransigencia hacia o Estado liberal parece seguir manteniéndose no obstante las
distintas posiciones politicas que tanto Obispos como sacerdotes puedan adoptar frente a la linca pastoral
con la cual trabajen en sus sedes episcopales.

Esta tesis sostenida por Blancarte sefiala como la postura integral- intransigente ha privado en la
mentalidad catdlica del episcopado mexicano y aun cuando durante el Concilio Vaticano II se cucstiond la
falta de integracion de la Iglesia catblica a la sociedad en la cual se encontraba. Esto, sin embargo, no
cambié su actitud frente al Estado liberal e incluso se reforzd cuando con el resurgimiento de la nueva
evangelizacion, proclamada por el Papa Juan Pablo 11, se habla de la religion catdlica como el inico y
verdadero camino a seguir frente a opciones tales como el capitalismo salvaje y el socigfismo decadente.

Si bien coincidimos de manera general con esta tesis, & importante matizar tal afirmacion cuando
nos adentramos al estudio sobre las propias dindmicas que adguieren las di6eesis en su interior. Asi en el
caso de la di6eesis de Tlapa en la Momtafia de Guerrero, es importante conocer de cerca los planteamientos
que asumen algunos de los sacerdotes de cara a ta politica Vaticana en torno a 1a Teologia India y la
posibilidad de construir {glesias autdctonas que respeten los usos y costumbres de los pueblos indios.

Si bien la di6cesis de Tlapa sitiia a la cultura catdlica como el centro de la reflexién para el
trabajo pastoral de su region, esto no implica que algunos sacerdotes de origen indigena se pregunten sobre
¢ lugar que debe ocupar esta cultura con respecto a las culturas de los pueblos indios donde tienen sus
parroquias.

Asi algunos de ellos como el caso del sacerdole Antolin Casarrubias de la parroquia de
Xalpatlihuac explica que las comunidades Nahuas donde €] trabaja muestran mayor apertura en su
concepeion religiosa, ya que incorporar la verdad de fa religién catblica, como de la suya propia. Sin
embargo reconoce que ta Iglesia cree seguir detentando la verdad absoluta *... la Iglesia se ha equivocado
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en condenar, se equivoco terriblemente, pero ahora esia reconociendo y pidiendo perdon de que haya
hecho sus desplantes con los indios...”*

Este pensamiento integralista permea de manera significativa a los sacerdotes de la regidn
aunque en diversos grados como vimos con el caso anterior. Al mismo tiempo la actitud intransigente
frente a 1a libertad de creencias religiosas parece ser una constante en los sacerdotes, ya que
precisamente uno de los objetivos de su plan pastoral es el asumir la competencia con otras
denominaciones religiosas especialmente de corte protestante para volver a atraer al rebaiio perdido.

Las caracteristicas que adquiere este pensamiento integral- intransigente se ven permeadas
especialmente por el trabajo que estos sacerdotes hacen en regiones rurales de predominancia
indigena. Esta intransigencia sacerdotal se ve reforzada frente 2 la discusion del derecho indigena en
el contexto del didlogo de San Andrés y los scuerdos ahi tomados cuando algunas posiciones
sosticnen la necesidad de reconocer juridicamente las pricticas religiosas y espiritualidad india y
también cuando se sefiala que ef derecho positivo de cardcter individual contraviene al de tipo
comunitario.

Bajo el argumento de la defensa de los usos y costumbres comunitarios, los sacerdotes
cuestionan la penetracién de otras religiones aduciendo que estas fracturan y dividen las relaciones ai
interior ¢e la comunidad, pues los que se han convertido a otra religién ya no quicren cooperar con
trabajos comunitarios ni mucho menos con la fiesta patronal catolica, aunque también en algunos
casos reconocen la importancia de la lectura de la Biblia que reivindican las denominaciones de corte
pentecostés, lo cual ha influido en los grupos catélicos quienes ahora han revitalizado su propia
religiosidad defendiendo sus practicas y ceremonias en contraste con las otras denominaciones.

Sin embargo, como ya lo hemos secfialado, la mayor parte de los sacerdotes seculares o
religiosos que trabajan en la Montafia de Guerrero tienen como consigna y linca pastoral lograr que
haya menos conversiones hacia los grupos pentecosteses y atracr nuevamentc a quienes se han
convertido hacia otras religiones. Asi aiin cuando sus posturas al interior de la didoesis puedan ser de
carfcter conservador o progresista ambos coinciden en esta actitud intransigente, con diferentes
matices de la que ya hablabamos con anterioridad.

No obstante etlo, hay un esfuerzo significativo per recuperar dentro de su discurso ta posibilidad
de} ecumenismo y ¢ dialogo interreligioso con ciertas denominaciones a las que puede concederse ¢l misme
nivel que ocupa la Iglesia catlica de occidente, que como sabemos es uma linea establecida por el

Vaticano. Tanto en €l caso como del Obispo de la didcesis de Tlapa como de algunos sacerdotes como

32 Erurevista al sacerdote Antolin Cassarrubias parroco de Xalpatidhuac, el dia 12 de Febrero de 1997.
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sucede con Mario Campos pérroco del Rincén situado en la Costa- Montafia de Guerrero, se ha sefialado
la necesidad de caminar hacia un sendero de respeto y tolerancia religiosa.

Mario Campos, uno de los principales promotores de la organizacion de Autoridades
Tradicionales de la Costa -Montafia, quienes a partir de 1996 han demandado la construccion de la
carretera que unira a la Costa con la Montafia de Marquelia a Tlapa, ha hecho una labor de hormiga yendo
pueblo por pueblo para lograr la organizacion en torno a dicha demanda. Asi en su discurso sefiala la
importancia de que todos los vecinos puedan integrarse a la organizacion independientemnente de la posicion
politica partidista ¢ la religién que profesen, hablando de la necesidad del ecumenismo y del didlogo que
impida conflictos de intolerancia y divisiones que fracturan a las comunidades.

“Lo importante es que estamos viviendo una experiencia de unificacion y crecimiento, esto no
lo abandera nadie, no lo abandera la parroquia del Rincon ni el ayuntamiento de Malina, ni tal
erganizacién, Que distinto seria si todos nos uniéramos: Las parroquias de la Montafia y los
ayuntamientos, la Unién regional Campesina, la Luz de la Montafia, la Triple S, el Consgjo de
Autoridades Indigenas, los 500 afios, que distinto cuando las distintas corrientes magisteriales lleguen
a unificarse, la policia comunitaria no va a poder sola, hagamos un esfuerzo por superar los
localismos, podemos lograr més cuando nos juntemos todos. Tenemos que ampliar la visién y pensar
en el ambito global o sdlo a nivel de la comunidad, por lo que tenemos que entrarle todos:
organizaciones sociales, comisarios municipai&s, parroquias, derechos humanos, magisterio. Estas no
son reuniones con fines partidistas ya sean priistas o perredistas; tampoco cstamos tratando asuntos
religiosos aunque recemos ya que es una oracion universal, aqui cabe de todo catdlicos, y de otras
religiones...”®

La preccupacién manifiesta en el planteamiento anterior nos invita a pensar en las posibilidades de
trascender el dmbito de la pertenencia religiosa, politica 0 comunitaria en aras de mirar por las necesidades
de los habitantes de una regién. El subrayar la pertenencia religiosa catélica que se reivindica como fa
eventual valoradora de las culturas indigenas frente al cuestionamiento ¢ intransigencia a los movimientos
pentecosteses, asi como fa lectura fundamentalista e igualmente infolerante de estos nuevos movimientos
religioses no es el camino para ka posible construccion de un movimiento de caracter regional alternativo.

En esta propuesta, la mujer como un sujeto que ha puesto ¢l acento en su participacion activa en
los procesos sociales regionales y los frenos que las Iglesias y los uses y costumbres de los pueblos indios
que la han mantenido en un lugar marginal, se explican por temores y fobias que tante mujeres como

hombres hemos reproducido culturalmente, a continuacion ponderarnes el papel que las mujeres han jugado

* Palabras del sacerdote Mario Campas en la Asamblea de Autoridades Indigenas realizado cn la comunidad Unién de



67
y las reivindicaciones que ellas esgrimen al interior de la dimension religiosa.

1.3.1. Religiosas y participacién social en la Montafia de Guerrero.

Si bien desde el afio de 1971 en la Asamblea de la Conferencia de Institutos Religiosos de
México (CIRM) instaurada en 1960 en periodo preconciliar, comenzé a pronunciarse por una
participacién de las mujeres que dejara atris la segregacion que ellas sentian dentro del trabajo
pastoral, esto no ha permitido un reconocimiento mayor a su trabajo.

“Se decidid que era necesaria una promocién de la mujer para que pudiera intervenir con
competencia en los diversos campos de Ja pastoral, y asi hizo cuando en los afios setenta muchas
congregaciones femeninas determinaron el:;riar a sus efectivos a la “insercion” entre los
marginados...™

Asi atin cuando el interés e insercion de religiosas dentro del trabajo pastoral de la region de la
Montasia llegue a ser muchas veces de mayor compromiso que el que manifiestan algunos sacerdotes, su
participacion se mantiene siempre a la sombra de ellos, si bien su trabajo es una constante en varias de las
parroquias de la region de la Montafia de Guerrero como en el caso de Tlacoapa, Malinaltepec,
Xalpatiahuac y Alcozauca hasta donde nosotras pudimos percibir, esto no ha significado el que sean
reconocidas ocupando lugares importantes dentro de la jerarquia.

Un caso digno de mencion lo constituye el trabajo y trayectoriz de la Hermana Constanza Tobias,
originaria del “rancio abolengo de Zamora, Michoacin™ como ella misma lo definié y perienceiente a la
parroquia de Tlacopa de mayoria Tlapaneca, ella ha participado en regiones como la Costa Chica de
Guerrero y en Chiapas dentro de la didoesis de San Cristobal desde 1974 hasta 1980, es en ese momento
cuando se adhiere a la Teologia de la Liberacion y comienza esta insercion con la vida entre los pueblos
indios lo cual le permite asumir un compromiso distinio con ellos:

“Cuando yo llegue a Chiapas tuve la experiencia terrible de la vida de los indigenas en San
Cristébal. Me toco ver como los ladinos pateaban a los indigenas y a mi eso me dio una rebeldia
interna y una impotencia muy grande porque en es¢ momento no sabiamos como hacerle, incluso Don
Samuel todavia era una persona que estaba en proceso de insercidn, apenas comenzibamos a dar
pasos a través de la catequesis familiar; fuimos aprendiendo, yo fui una de las tontas, digo tontas
porque me meti con el pueblo y quitamos algunas fincas a los extranjeros, pero todavia no habiamos

asimilado las cosas adecuadamente, lo veiamos desde nuestra cultera. Ellos lo mismo que sembraron

las peras, municipio de Malinaltepec el 25 de Enero de 1997.
™| .uis Ramos Gomez P. Los religioses y la accién social en Méxice: 1960 1990, en Blancarte, Roberto. (comp). “El
penszmicuto social de los catélicos mexicanes™, México, 1995. FCE, p. 279,
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fue lo que nosotros les dimos de concientizacion y de destruccion, porque lo que se les hizo de las
haciendas fue destruirlas, quemar la madera en fogatas, madera buena de las casas grandes (...) pero
cuando estuve en las comunidades de la Costa Chica y ver que por primera vez yo me comia tortillas
de maiz con gorgojos, porque no habia mas, no teniamos otra cosa que comer, fue cuando vi la
pobreza y comencé a cuestionar mi propia vida, ahi fue donde cambiaron muchos valores en mi vida,
donde cambiarcn mis esquemas y mi opcion por los pobres...””

Este proceso por el que las religiosas van asumiendo su compromiso y opcidn preferencial
por los pobres y los pueblos indios las lleva a tomar en muchos casos las riendas de los trabajos de
las parroquias en donde se encuentran insertas e incluso deciden dejar de pertenecer a su orden si son
cuestionadas por su trabajo, esto sucede en €l caso especifico de la ex hermana Maria Elena de
Malinaltepec quien decidié continuar con su trabajo antes de ser removida por la orden a la que
pertenecia.

Ante |a falta de servicios médicos y centros de salud en esta subregion, ella estd promoviendo
desde la comunidad del Tejocote talleres de medicina tradicional con la participacion del pucblo
ofreciendo consultas asi como preparindose sobre €l tema. La hermana es una promotora de la
inculturacién del evangelio y dada su experiencia ocupa un lugar importante de asesoria hacia et
sacerdote Melitdn quien le consulta sobre las acciones a emprender en la parroquia. Asi, aunque ellas
no sea reconocidas por la clipula eclesial, efectivamente su fabor cotidiana en las comunidades habla
de cierto reconocimiento y prestigio en esta dimension, aunque la imagen del sacerdote como
representante de la Iglesia catblica patriarcal encuentra puntos de conciliacin con ¢l lugar que las
mujeres ocupan en Jas comunidades.

Sin embargo, en muchos de los casos las mujeres religiosas se encargan basicamente de las
labores domésticas de la parroquia atendiendo a los respectivos sacerdotes de una manera muy
similar a las relaciones establecidas por €] matrimonio tradicional donde cada género cumple con el
lugar atribuido por las sociedades patriarcales.

Por ello sus esfuerzos no son reconocidos por esta estructura patriarcal y hasta machista, que
caracteriza parlicularmente a la Iglesia catélica, la cual continia relegando a un segundo plano la
labor que las mujeres realizan en las regiones donde trabajan:

“No todavia no legamos al diaconado, menos al presbiterio. De hecho al Papa en E.U se le
ha pedido, las refigiosas americanas son mas abusadas y han pedido ser sacerdotisas, pero la postura

de la lglesia catdlica es no. Digo, porque la Iglesia Anglicana ticnen Arzobispas y la Bautista

% Entrevista realizada 2 la hermana Constanza Tobias de la parroquia de Tlacoapa ¢l dia 14 de Mayo de 1997 en la
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también, pero 1a Iglesia catolica creo que nos consideran inferiores, aun cuando hay mujeres telogas
muy preparadas y la mujer en México la siento muy competitiva en su preparacion... Hay
congregaciones que si dan una formacion a las mujeres, peroen fa generatidad nro, hay pocas tedlogas
dentro de las religiosas, yo considerc que seria lo prioritario, la teologia, las mujeres religiosas
tendrian que ser primero tedlogas y después una profesion, pero si queremos tener un lugar
reconocido dentro de Ia Iglesia tenemos que prepararnos y la religiosa se ha acostumbrade a ser de
segunda, no todas tuchamos por una superacion que nos ponga en el ambito de la jerarquia. De que
hay Teblogas buenas, si, pero jerirquicamente no nos reconocen.”*

Son también las mujeres quicnes s¢ encargan de la educacion provista a las nifias del
internado que la dioeesis de Tlapa lienc en esta ciudad, la directora asi como las hermanas que les
ensefian cantos y lecturas biblicas son todas mujeres, estas nifias provienen de los municipios mas
pobres de la Montaiia: Malinaftepee, Tlacoapa, Metlatdnoc, Atlamajalcingo del Monte, Alcozauca y
Xalpattihuac, cuyos padres no pueden encargarse de la manutencidn de ellas, por lo que el internado
constituye una oportunidad para dotar a sus hijas de alimentacion, vestido y una educacion que de
otra forma se ven imposibilitados de asumir.

En una timida alusi6n al lugar de la mujer dentro de [a Iglesia, en el dltimo documento de la
Conferencia del Episcopade Mexicano que referimos anteriormente, sefialan la necesidad de revisar
las actitudes y conductas hacia las mujeres en el marco de la Nueva Evangelizacion, pero sin ser
consecuentes para otorgarle un lugar diferente al que hasta el momento ha ocupado, sefialan que:

“Ademds, debemos profundizar en la anfropologia cristiana que afirma el misterio de la
persona como imagen de Dios; varon y mujer y, por tanto, criaturas con igual dignidad y derechos,
diversos en cualidades y riquezas v llamados a la santidad a través de la unidad complementaria en el
amor y la vida."¥

No solamente en la Iglesia catblica se reproducen estas relaciones desiguales entre los
géneros, también en algunas Iglesias y demominaciones de corte pentecostés las mujeres se ven
relegadas a segunde plano por los hombres sustentados en la lectura fiel de las sagradas escrituras.
En estas se afirma que la mujer, como sabemos, no solo es la costilla de Adan, sino ella debe ser
obediente ante las érdenes del hombre, en este caso del Pastor, quien es ¢l guia espiritual de su
lglesia.

Auln asi las mujeres llegan a asumir un lugar importante como las esposas de los pastores,

Dibeesis de Tlapa.
* Ibidem.

¥ Conferencia del Episcopadoe Mexicano, op, cit, p. 83.
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quienes muchas veces dictan las labores que han de llevar a cabo las feligresias como io representa el
caso especial de la profeta quien es la portavoz de la palabra divina. De cualquier modo, ellas estan
de acuerdo con la Biblia que ubica al hombre como la cabeza de la Iglesia y de su hogar. Asi dentro
de su organizacién existe una jerarquia consecuente con sus creencias, en donde las mujeres se
organizan aparte de Jos hombres en reuniones sélo para ellas, aunque también durante el servicio que
es mixto pueden hacer la lectura del evangelio guiadas por las palabras del Pastor.

En la propia estructura organizativa de la Iglesia de Dios de la Profecia observamos que los
cargos centrales corresponden a los hombres desde el Supervisor y Secretario Generales, los profetas,
hasta los cargos en cada una de las regiones donde operan, que van desde el Pastor, el Copastor, <l
Discono, los lideres de la banda de misica de viento, la banda de misioneros juveniles y la banda de
los lideres victoriosos.

Esta organizacion desigual entre hombres y mujeres se ve fortalecida con los usos y
costumbres de los puebios indios de esta region, en donde la mujer asume un lugar secundario con
respecto al hombre. Ellas no participan en el sistema de cargos y dificilmente se le permite
organizarse de manera independiente a no ser que ellas busquen hacerlo y cuestionen las formas
tradicionales de relaciones sociales y de género que se reproducen al interior de sus comunidades.

No obstante lo anterior, existe el caso singular de las Asambleas de Dios. En esta Iglesia
existe la posibitidad de que el cargo de pastor sea asumide por mujeres, aunque sélo han contado con
una proveniente del Estado de Puebla y que permanecié en el cargo durante un aiio.
Desafortunadamente las mujeres de esta Iglesia en la ciudad de Tlapa dicen que es dificil que alguna

de ellas piense en formarse como pastora porque a final de cuentas deben pedir permiso al marido.

1.3.2. Iglesia y Politica: La participacién de ONG's para la defensa de los derechos hymanos
de los pueblos indios.

Aunque desde la legislacion reformada en 1992 se sefiala que [as Iglesias no pueden
participar politicamente ya que su dmbito de injerenciz debe centrarse en lo espiritual; esto no
significa que desde diversas vertientes y enfoques la Iglesia catélica y otras Iglesias de corte
evangélico no se pronuncien e incluso participen en lo relativo a la sexualidad, la politica y las
dimensiones econémica y cultural.

Tanto algunos sectores de la citpula eclesial como el Arzopispo primade de México Norberto
Rivera Carrera, hasta obispos pertenecientes a las regiones pastorales de las que hablibamos y

sacerdotes tanto diocesanos como religiosos, no sdlo realizan pronunciamientos y cuestionamientos
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relacionados a la politica econémica neoliberal que se lleva en nuestro pais; si no también participan
activamente como mediadores de conflictos politicos como en el caso de la CONAI (Comision
Naciona! de Intermediacién) teniendo a la cabeza al Obispo Samuel Ruiz de la didcesis de San
Cristébal y hacen seialamientos sobre fraudes electorales e incluso han llegado a realizar
proselitismo politico a favor de determinados partidos.

Las criticas que tanto el episcopado como los sacerdotes y religiosas hacen en referencia a
ciertos temas como ¢l modelo econdmico neoliberal parece permearlos de manera significativa
independientemente de la posicidn politica que ellos manifiesten desde la ultraderecha conservadora
hasta los grupos de sacerdotes méds progresistas quicnes se han inclinado por la Teologia de la
Liberacién y la opcion preferencial de los pobres. Esta coincidencia ha sido explicada como la
tendencia hacia una posicién integral — intransigente que los caracteriza a todos ellos, dicha posicion
como sabemos proviene de la propia cipula eclesial emanada por el Vaticano, quien parece
aprovechar los periodos de crisis mundial para colocar a la cultura cristiana como el centro y
alternativa posible por la cual debe inclinarse la humanidad.

“Pero pudicra ser que influya también en esta actitud coincidente cierta matriz doctrinal que,
consciente o inconscientemente admitida, se expresa en algunas de estas materias sociales. En este
sentido, la critica al capitalismo liberal, a la corrupcion pelitica y at Estado opresor por
intervencionista, es compartida por grupos de éxirema derecha y progresistas o radicales de
izquierda...”®

No obstante lo anterior, el compartir una actitud critica hacia el capitalismo, existen matices
entre la posicitn conservadora y la progresista; pues mientras los primeros enfatizan ¢l problema de
la pérdida de valores morales, la importancia de [a familia, la decencia y las buenas costumbres, los
segundos hacen hincapié en las desigualdades e injusticias sociales que se reproducen dentro del
capitalismo.

En e! periodo de conformacién de la pastoral regional hacia mediados de los afios setenta &5
cuando los obispos hacen una serie de pronunciamientos politicos sobre la situacitn que prevalece en
sus respectivas regiones:

“... los obispos del norte del pais, particularmente los de Chihuahua, salicron a denunciar
desde el pillpito el fraude electoral presuntamente perpetrado contra ¢l Partido Accién Nacional, al

tiempo que en el sur los obispos de (axaca, Morelos y Chiapas refrendaron su linea pastoral

¥ R. Blancarte. (comp), El pensamiento social de los catélicos mexicanes. Intraduccidn, México, 1995, ICE, p.17.
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indigena™
Una veta de participacién que han encontrado es la vinculada con la defensa de los derechos
humanos de los pucblos en donde se encueniran insertos, asi gran parte de Organismes no
gubernamentales (ONG’s) han sido impulsadoes por Obispos y sacerdotes progresistas, que han
encontrado en los derechos humanos, la via para atender la dificil situacion en la que los pueblos
indios se encuentran, podemos decir que a partir del impulso de la Teologia de la Liberacion hacia los
afios sesenta y setenta en América Latina, los esfuerzos de organizacion desde estd concepcién, han
podido reubicar parte de su trabajo hacia la lucha por la defensa de los derechos humanos en la
actualidad.

Es importante enfatizar que es precisamente en los estados de Chiapas y Oaxaca, donde las
respectivas diGeesis cuentan con Centros de asesoria, apoyo y defensa hacia los pueblos indios en
donde se ubican, Hablamos del Centro de derechos humanos “Fray Bartolomé de las Casas™ nacido
en 1989 y del Centro Diocesano de Pastoral Indigena de Oaxaca (CEDIPIO) respectivamente.
Recordemos también la existencia de! Centro Fray Francisco de Vitoria, el Agustin Pro y el Antonio
de Montesinos, organismos que nacen durante las décadas de los ochenta y noventa.

En ¢l caso de la Montafia de Guerrero encontramos a Tlachinollan A.C., un organismo no
gubemnzmental nacido en el afio de 1994 que aunque cuenta con participantes laicos como
antropélogos y abogados, ha mantenido relaciones con la didcesis de Tlapa. El coordinador de este
Centro es Abel Barrera, antropélogo con una formacién inicial dentro del seminario catélico; al
mismo tiempo su familia apoya decididamente las labores religiosas de la diécesis y de los pueblos
que pertenecen a la region no solo en lo referente a aspectos religiosos, si no también en ayuda de
cardcter econdmico y social muchas de las veces dirigidas para apoyar la realizacién de rituales y
ceremonias de dichos pueblos.

Tlachinollan A.C. como ya sefialamos fue constituido en 1994 con el apoyo de investigadores
de la UNAM, asi como antropdlogos, abogados y prestadores de servicio social procedentes de la
Universidad {beroamericana de Ledn Guanajuato y de la Universidad Auténoma de Guerrero. Si
inicialmente este centro conté con el apoyo de la didcesis de Tlapa mediante la integracion de un
consejo consultivo en ¢l cual participan tanto el Obispo Alejo Zavala como el sacerdote de
Xalpatlihuac Antolin Casarrubias; con el paso del tiempo se ha observade una vinculacion mas
estrecha con [a Iglesia de la region lo que ha cristalizado hace aproximadamente un afio. en el

reconecimiento de Tlachinallan como un organismo perteneciente a la dioeesis de Tlapa,

¥ ). Villamil. Dos poderes sin gloria, en Revista Equis X. Cultura y Sociedad: lglesia y Estado: dos poderes,
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En su V aniversario celebrado en Junio de 1999, se realizd por vez primera una misa de
accién de pracias la cual estuvo permeada del cuestionamiento a la violencia y la impunidad que
privan en la region de la Montafia perpetrada las més de las veces por autoridades y militares
apostados en zonas estratégicas de esta region; tanto en el salmo responsorial como en el sermdn se
pidié por una cultura de Ja paz digna y el cese a las arbitrariedades que viven los pueblos indios dela
Montafia, al mismo tiempo en los cantos pudimos escuchar fa introduccitn de ritmos cuambiamberos,
tal como lo vienen haciendo las Iglesias pentecosteses, y canciones conocidas en los afios setenta
como de protesta tales como Yo te nombro y No basta rezar.

Se reconocid también el trabajo que vienen realizando otras ONG’s en el ambito nacional en
¢l ambito de la defensa de los derechos humanos aglutinados en la red fodos los derechos para todos
y se dio gracias a Dios por el frabajo hacia la defensa de los mis pobres que es donde sc encuentra el
rostro de Cristo. En la participacién de los integrantes de! Consejo consultivo como el caso de Ofelia
Medina se agradecié por la lluvia que en esos momentos cayd para el bautizo del nifio- nifia
representado por Tlachinollan.

Aunque en embrion, la parroquia de Malinaltepec en cuya cabeza se encuentra el sacerdote
Melitén, regidn de poblacion mayoritariamente Tlapaneca, esta trabajando en la conformacién de un
centro para Ja defensa de los derechos humanos también.

Existen algunas tesis que apuntan como la participacion de religiosos en la construccion de
Organismos no gubernamentales en apoyo a la defensa de los derechos humanos de los pueblos
indios, constituye ta posibilidad de integrarse a un discurso generado por Occidente que de algin
modo puede legitimarse aon ante la capula de la propia lglesia y ofros sectores de Ja sociedad
nacional.

Para el afio de 1994 la Comision Nacional de Derechos Humanos (CNDH) reconocia la
existencia de alrededor de 125% Organizaciones sociales y politicas independientes entre ONG’s,
Partidos politicos, organizaciones sociales y culturales, que trabajan en la promocion y defensa de los
derechos humanos en el 4mbito nacional. De! total de organizaciones, alrededor del 12% tienen un
apoyo de orden religioso o estén ligadas a alguna didcesis aunque los integrantes sean laicos.

Esta situacién nos sugiere por un lado la apropiacion de esta via que ofrecen los derechos
humanos por parte de sacerdotes, asi como el sentido de su labor misionera evangélica y de

preocupacion por los grupos desprotegidos en nuestro pais, pero también el caricter paternalista de

Numero 10, Febrero de 1999, México, Ulises ediciones SA de CV, p. XXL
® Cf. Directorio de Organismos no gubernamentales orientados a la defensa de los Derechos Humanos de los Indigenas

de México, México, 1994, CNDH, 201 pp.
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quienes dirigen estos Centros, lo cual no ha permitido la participacion directa de las propias
comunidades indias en la defensa de sus derechos, ya que al concebirlas como grupos vulnerables, su
mision se sitda en el campo de la ensefianza y proteccion, més que la apropiacion y autonomia gue
los pueblos indios puedan hacer de esta labor.

“Nuestra inspiracion cristiana implica un profundo respeto por las personas y los grupos
humanos, por su diversidad politica, religiosa y cultural. Con todo, creemos contribuir al bien comin
v a la realizacion de 1a dignidad de todos los seres humanos solo si actuamos desde la perspectiva €
intereses de los sectores mds pobres del pais” !

La vocacion religiosa de estos centros parece permear y extenderse hacia gran parte de la
labor de los derechos humanos en nuestro pais, aunque al mismo tiempo nos habla de la
secularizacion de estos grupos al preocuparse por los derechos humanos de las sociedades y pueblos
en los que trabajan. Con la constitucién de la “Red todos los derechos para todos”, la interaccion y
experiencia de cada organismo le confiere una direccién a su que hacer que también denota la
vocacidn misionera y paternalista de estos grupos.

La éica religiosa que subyace en la concepcion y discurso para la accién de las ONG's de
corte cristiano reconoce que si bien la inspiracidn cristiana no s la dnica veta de la cual abreva su
que hacer en la defensa de los derechos humanos; si encuentra su sustento en la lectura biblica desde
la concepeidn de un Dios defensor de la vida, en contra de la cultura de la muerte, libertador de los
oprimidos, cuye mandamiento “No matards” incorpora la éica de una cultura contra la viclencia.

Nos encontramos frente a la participacion politica de algunos sectores de la Iglesia catélica
quienes explicitan su ética religiosa al interior de organizaciones con perspectivas de corte pelitico.
Este proceso de constitucion de ONG’s en regiones rurales con poblacion indigena resulta ser
novedoso con relacion a las formas que antafio asumia el clero catolico en estos d&mbitos.

Curiosamente a decir de Manuel Canto, el trabajo hacia la defensa de los derechos humanos
ha surgido tanto desde la perspectiva de la Democracia cristiana y el catolicismo social como de la
corriente progresista cercana al proyecto de la Teologia de la liberacién. En el primer caso s trata de
ta politica seguida por el Vaticano Il gquien propone al cristianismo como la salida frente al
socialismo y el capitalismo salvaje, esta critica permite la accién politica en el ambito social referida
hacia la defensa de tos derechos humanos; en el caso de los grupos progresistas, estos también se han
inclinado hacia el trabajo por la defensa de los derechos humanos como apuntamos mis arriba. Estas

ONG’s parecen situarse ahora como los interlocutores del gobierno.

! Centro Miguel Agustin Pro Juirez, hitp: mixcoac.uia.mx
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“La estrategia actual del gobierno con respecto a la politica social implica un desplazamiento
de la interfocucion con los organismos corporatives a la interlocucion con los organismos sociales
tipo ONG.™

La importancia que adquieren estas organizaciones como agentes intermediarios entre las
poblaciones rurales e indigenas y eventualmente los grupos en el poder, da cuenta del papel
protagénico que eventualmente llegan a asumir en momentos coyunturales al denunciar la viclacion
hacia los derechos en el contexto no sélo nacional sino internacional,

La presencia de estos organismos civiles en el dmbito mundial que permite denunciar la
violacién a los derechos humanos cometidos gor autoridades municipales, estatales y/o nacionales, y
que estos abusos sean conocidos en el espectro mundial les conficre una posicién crucial para el freno
de dichas arbitrariedades; sin embargo es necesario superar actitudes paternalistas hacia pueblos y
comunidades indigenas que permitan per un lado la apropiacion del proceso de defensa de los
derechos humanos por parte de los propios nicleos indigenas y la posibilidad de verdaderamente
valorar y conocer a profundidad la cultura indigena por parte de abogados, antropélogos y sacerdotes

o integrantes con formacion religiosa que permita dejar atrds los paternalismos.

133. El trabajo del Nuncio Justo Mullor® y su itinerario por las regiones indigenas: La
politica Vaticana y las peticiones de In Igiesia en la Mortafia de Guerrero.

Una vez reconocida la Iglesia catdlica por el Estado y en ¢l marco del reestablecimiento de las
relaciones del Estado mexicano con el Vaticano, ¢l embajador reconocido ya en su status de Nuncio
apostdlico que recayé en el Obispo Justo Mullor encargado de consolidar y avanzar en la politica Vaticana
hacia América Latina, que encuenifra $u mayor sustento y apoyo en México,

El problema de los pueblos indios para el Vaticanc constituye una de las aristas a resolver en este
contexto, la polémica que ha originado el avance de la Teologia India en algunas regiones
Latincamericanas y la supuesta condena del Vaticano, en la reciente visita del Papa Juan Pablo I1 en Enero
de 1999 a nuestro pais, a esta estrategia pastoral ha puesto de manifiesto las distintas vertientes de las
cuales puede abrevar esta linea politica. **

*2 M, Canto, Cristianos y Democracia (Notas sobre los refereates de Ia participacién politica de los cristianos en
Mézico) en Religién, iglesias y democraria, Blancartc, Roberto (coord), CIICH- UNAM, La Jomada, México, 1995. p.
151.

43 Como sabemos hasta el pasado mes de marzo del 2000, Justo Mullor desempefié ¢l cargo de Nuncio en nuestro pais,
ahore ha sido sustituido por Leonardo Sandri quien ocupé el nuevo carge en abril de este mismo afio. Sabemos también
que Sandri sblo duro escasos 6 meses en nuestro pals para ser llamado por ¢l Papa al cargo de sustituto de Relaciones
generales def Valicano.

* L1 el capitulo 3 de esta tesis se encuentra explicado cspecizlmente lo referente a la Teologia indigena dentro de 1z
politica Vaticana y en 1a regi6n de estudio,
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Al igual que Juan Pablo 11, fusto Mullor continué con la estrategia vaticana del Papa peregrin,
visitando las distintas regiones de nuestro pais para acercarse y escuchar las peticiones particularmente de
las etnias, Estas, con discursos elaborados por los sacerdoles que trabajan en cada una de las zonas de la
Monmafia de Guerrero, cuestionaron la politica neoliberal, la violencia y la impunidad, la situacién de
pobreza y marginacién en la que viven los pueblos Nahuas, Tlapanecos y Mixtecos de la region.

Asi en su visita pastoral a Guerrcro y a la region de la Montadia los dias 2 y 3 de Junio de 1999,
Mutllor se reunié con sacerdotes de la di6oesis de Tlapa, dio la bendicion al recién inaugurado seminario
Guadalupe- Tonatzin ubicada en la misma ciudad en donde asistieron algunos presidentes municipales de
la regitn asi como la diputada Estela Martinez en aquel momento precandidata a la alcaldia de Tlapa por €l
PRIy también escucho la situacion que prevalece entre los pueblos indios de la region.

En estos actos estuvo acompafiado por los obispos de la region pastoral sur, integrada por
Acapuleo, Chilpancingo - Chilapa, Lizaro Cardenas, Ciudad Alftamirano y por supuesto el de Tlapa. Este
representa ¢l primer acto piblico en el estado de Guerrero encabezado por ¢l nuncio apostdlico en tal
calidad desde fas reformas al articulo 130 constitucional en 1992, lo cual reviste un acto central para la
Iglesia y el Estado. La salutacion y el besamancs que durante todo un siglo fue un acto protocolario
cuestionado y en desuso, ahora volvieron a utilizarse por parte de presidentes municipales pertenecientes a
municipios priistas, tal y como lo vimos con el Papa y miembros del gabinete de Zedillo en enero pasado.

El dia 3 de Junio el Nuncio Mullor asisti6 a una reunidn con las tres etnias de la region en
Xalpatishuac, reconocido santuario en donde se celebra la fiesta mayor del Santo Entierro. Ahi le
expuisieron sus principales necesidades y problemas entre los cuales mencionaron; en el caso de los
Tlapanecos, ¢l problema educativo, los bajos salarios a profesores que se encuentran realizando una huelga
y en plantén en el D.F, la falta de becas y despensas, en salud lo referente a Ia falta de centros de salud y
equipos especializados de atencién médica, en comunicacion la falta de pavimentacion en la carretera
Tlapa- Marquelia y de teléfonos; en lo econémico mencionaron la baja productividad del campo, sefialaron
el problema de la militarizacién en sus comunidades y la inseguridad en la que viven por lo que han tenido
que organizarse para a proteccion de sus pueblos mediante las policias comunitarias en la Costa- Montaiia
con apoyo del sacerdote de ese lugar,

La palabra de los nahuas cori6 a cargo de Gervasio Tapia Barrera, Tlayacanqui de Xalpatlihuac
quicn puso especial énfasis en la identidad y religiosidad indigena, sefialando como la comquista espafiola
les arrebaté su identidad, usos, costumbres, valores, rituales, ceremonias, por lo cual tuvieron que emigrar
hacia montaias inhabitables.

Haciendo uso de las escrituras sagradas como son la Biblia, ¢l Popol- vuh de la cultura Maya y las
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palabras de Nezahualcoyotl, centrd su participacion en la opresion y sufrimiento en los que viven los
pueblos indios de la regién aludiendo del antiguo testamento el éxodo referente al mito de origen del pueblo
israeli en busca de la ticrra prometida; asi como del libro Maya lo referente a la continuidad de sus rajces
como pucblos a pesar de haber cortado frutos, ramas y tronco de su cultura.

La teologiz indigena permed especialmente el discurso nahua, mieniras que los problemas
seculares de indole politico y socioecondmico estuvieron presentes en las palabras Tlapaneca y Mixteca. Ei
nuncio apostdtico quien reivindica su apertura al didlogo,** se comprometié a orar a dios y solicitar ante las
autoridades que se encontrara a su paso la ayuda a esta region. Al mismo tiempo sefialé la necesidad de
que también los pueblos trabajen en la biisqueda de soluciones y mo esperen que todo venga de arriba,
afirmacion que fire cuestionada por alguncs de los presentes al sefialar paralclamente que es como si el
padre dejara a sus hijos sin ayuda.

Frente a fa alusion a la Conquista espaiiola hacia los pueblos mescamericanos se disculpé diciendo
que sus antepasados espafoles no fueron los que vinieron a estas tierras y que ademis la obra de la
conquista fise ambivatente, de luces y sombras por que si bien hubo la ocupacién de tierras y e tracr una
cultura agresiva, también se exportd la cultura cristiana del dios universal, esta es la principal estrategia
que ha permitido a la [glesia legitimar la empresa de la conquista a tierras americanas: La empresa del
cristianismo.

Pero también su visila tiene la intencién de conocer las posiciones sacerdotales en la regidn, vista
en gran medida como un estado con caracteristicas similares a Chiapas, donde los grupos guerrilleros
operan, se dan procesos de violencia, militarizacién, descomposicién social, narcotrifico y una parte
mayoritaria de la poblacion es indigena.

Asi durante la reunion de los sacerdotes con el nuncio, se les conmind a que sus participaciones
fueran moderadas, que no hicieran alusiones directas a la necesidad de que fa Iglesia se comprometa con
los problemas més apremiantes de la regién, ni mucho menos mencionaran el trabajo pastoral desde la
tealogia de la Liberacion ni por equivocacion.

Para Justo Mullor su visita al estado de Guerrero es especificamente pastoral, por lo que eludié
Jos temas més dificiles sefalando que la tarea de la Iglesia debe centrarse en el trabajo teoldgico y filosofico
dirigido hacia todos los hombres sin distincion y dejar de lado el trabajo politico que no corresponde a esta

* Aunque efcetivamente Mullor reconoce vivir de cerca todo el proceso del Concilio Vaticano If y sentirsc impregnado
por ¢l, 8} mismo tiempo ha afimmado no ser partidario de Ja Teologia de I Liberacién, mas bien reivindica una teologia
de caricter social y no politica, por lo que su visila a regiones pobres y vulnerables de nuestro pais se explica por su
sentimiento cristiano que 1o acerca a los pobres. justamente esta forma de asumir su labor pastoral parcce haberle
acameado difcrencias con ¢l denominado club de Roma encabezado por el Cardenal Rivers Carrera ¥ reconocido por
estar muy ocrcano a las clipulas del poder politico y a Girolameo Prigionc quien fue representante del Papa en nuestro
pais previo a la designacién de Mullor.



78

institucién. Asi reivindicd a la aracién como la tarea mas fuerte de todas, comprometiéndose asi a orar por
la marginacion en la que viven los indigenas y contra la violencia.

El énfasis que ¢l Nuncio Mullor dio hacia la oracion y el trabajo teoldgico y filosofico lo han
ubicado como un representante que dio mayor fortaleza al trabajo pastoral que al trabajo politico y
diplomtico, a decir de Bemardo Barranco retomado en un reportaje del periddico La Jornada, € nuncio
jugd un papel de contrapeso al poderoso grupo de jerarcas catdlicos conocidos como et club de Roma,
entre quienes s¢ mencionan a los Cardenales Rivera Carrera, Sandoval liiguez, Onésimo Cepeda y Luis
Reynoso Cervantes. Al mismo tiempo fortalecié los pocos espacios auténomos como la Conferencia del
Episcopado Mexicano (CEM) y se preocupd por escuchar a la mayoria silenciosa de los obispos, todo lo
cual permitid un contrapeso hacia este grupo.

Un asunto especialmente espinoso como el tema de Chiapas y bajo presion del gobierno, saco del
aislamiento al obispo Samuel Ruiz y declaré que el problema de Chiapas ha sido decisivo en su vida
pastoral. Justamente el mantener esta posicion al parecer de algunos analistas, le valié que lo removieran de
$U Cargo como nuncio para poner en su lugar a Leonardo Sandri. Sin embargo, no es sino hasta conocer el
trabajo que ira impulsando este nuevo actor como sabremos si el trabajo pastoral de Mullor fue una linea
dictada por ¢l Vaticano o producto de su personalidad y compromiso.

A continuacién daremos paso a un momento clave en la modificacion de las relaciones
establecidas entre Estado e Iglesia que se habian mantenido desde mediados del siglo XIX y hasta 1992.
Las reformas a los articulos 24 y 130 Constitucionales dieron paso al reestablecimiento de las relaciones
diplométicas con el Vaticano referidas en este subcapitulo y que permitieron el reconocimiento de Ia figura
de Nuncie que asumid Justo Mullor en lugar de representante como habia permanecido hasta esta fecha.

1.4. Modernizar las relaiones Iplesia- Estado: La encomienda al gobierno Salinista.

El proceso de acercamiento entre las jerarquias eclesial y estatal en nuestro pais en las dltimas dos
décadas, ha sido debatido y cuestionado por diverses sectores pertenecientes a ambos poderes, asi como
por intelectuales y tedricos quienes sefialan la dificultad por modificar el pensamiento anticlerical asi como
la posicion antifiberal e intransigente que permed durante casi un siglo dichas relaciones.

Es asi como desde el gobierno de Echeverria hasta el de Carlos Salinas, donde s¢ logran reanudar
las relaciones diplométicas entre ambos poderes, existe fa voluntad por modificar las posiciones extremas
que caracterizaron durante tanto tiempo las relaciones politicas que lograran situar al poder del estado por
encima de cualquier otro poder. Como lo hemos sefialado anteriormente, esto no significd necesariamente

que los politicos dejaran de pertenecer a familias catdlicas, quicnes siguicron con sus pricticas religiosas en
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¢l ambito privado, esforzandose por ser consecuentes en lo piblico.

Por su parte podemos decir que la lglesia catdlica desde ef Concilio Vaticano [T en 1964 estuvo
abonando €l terreno para lograr modernizarse come institucion frente a los cambios acelerados que sufrian
las sociedades antes bajo su hegemonia, este proceso es el que se conoce como aggiornamento de la
[glesia, en gran parte atribuido al pentificado de Juan XXIII, personaje quien comienza a preocuparse por
las condiciones socio politicas de las sociedades en las cuales actian y con el objetivo claro de volver a
tener una posicion destacada en ellas.

No exenta de contradicciones, este aggiornamento también se da en direccion opuesta a la arriba
sefalada precisamente dentro del pontificado de Juan Pablo I que dio marcha atras en algunas reformas de
su predecescr y quien es conocido como uno de los protagonistas centralkes que permitieron la caida del
muro de Berlin, situado asi dentro de una tradicién més bien de caracter conservador.

Es en este contexto donde se sitéian las negociaciones entre los gobiernos en turno con la alta
jerarquia eclesial Vaticana y la de nuestro pais, en este acercamiento con miras a anular el divorcio entre
ambos podercs encontramos como protagonistas al entonces delegado  apostélico Gerdnimo Prigione, el
presidente de la Conferencia Episcopal Mexicana (CEM) Adolfo Sudrez Rivera, al Cardenal Ernesto
Corripio Ahumada, a los presidentes José Lopez Portillo, Miguel de la Madrid, Carlos Salinas y por
supuesto al Papa Juan Pablo II: jQuiénes son los beneficiarios del reconocimiento juridico a la(s) Iglesia{s)
y de la reanudacién diplomatica?, ;Cuil es el lugar que ocupan demtro de esta discusién las
denominaciones religiosas no catolicas?, ;Quién es el principal interlocutor con el Estado en estas
negociaciones llamadas nicodémicas® por el después nuncio Prigione?, ;Cémo toma la sociedad esta
apertura y reconocimiento a las Iglesias?.

Aungue las modificaciones comstitucionales promovidas por Salinas de Gortari han sido
cusstionadas por algunos sectores del clero, por politicos con una tradicion anticlerical e intelectuales de
pensamiento liberal y progresista, asi como por alguncs sectores de la sociedad; lo cierto es que este
restablecimiento de las relaciones de manera abierta y formal pusieron en claro a la sociedad el lugar que
ya la Iglesia ocupaba en el seno de ella dgjendo atrés el periedo conocido como simulacién y le otorgaba
algunos derechos y obligaciones, algunos de los cuales ya ejercia fisera del reconocimiento constitucional.

Desde la postura oficial, la revision al marco juridico de las Iglesias se justifica ante el imperativo
de la modemizacion y el cumplimiento del marco juridico anterior que logro “segar de tajo el conflicto

secular por ia titularidad exclusiva del Estade en el ejercicio del poder politico™. Asi como el “cardcter

% Esta alusién s reficre a [a visita que Nicodemus hacia a Jesis solo durante la noche, por temor a ser visto con ¢l
ESTA TESIS NOQ SATL
DE LA BIBLIOTE .
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fundamentalmente civil de la sociedad mexicana de la segunda mitad del siglo...™’, situaciones ambas que
requerian enfrentar nuevas modificaciones en las relaciones juridicas con la fglesia catdlica.

Si bien cfectivamente desde esta perspectiva se reconoce la necesidad de revisar ¢l marco juridico
en relacion con las Iglesias; es claro que el dnico interlocutor sera la Iglesia Catdlica, expresado en la
exposicion de motivos del documento arriba citado, en donde se celebra el abandono del integrismo de la
Iglesia catdlica, lo cual impidié conflictos con la autoridad civil para sentar las bases y realizar asi las
reformas a los articilos 24 y 130,

En efecto, atn cuando la situacion especial de la 1glesia catélica en nuestro pais la ha colocado
como la institucion religiosa per se, la argumentacion sobre el reconocimiento juridico a las asociaciones
religiosas en nuestro pais pretende realizar una concesion clara hacia la lgiesia catdlica en particutar®®.

Sin embargo, esto nunca significé devolverle los privilegios que tuvo durante la primera mitad del
siglo XIX ni mucho menos, para cllo el Estado se aseguraba continuar por encima de la Iglesia en lo
referente a toma de decisiones y también ¢n la posibilidad de controlar su accién politica disidente. Al
mismo tiempo la reforma permite a la lglesia catdlica ... la expansion econdmica, educativa, social y
cultural y la realizacién de sus actos refigiosos en piblico...””

Asi es como tanto el Estado como la alta jerarquia catélica se beneficiaron de esta negociacion, ya
que con el fortalecimiento hacia la Iglesia, se permitia mayor control hacia los grupos catélicos disidentes
como aquellos cuyo trabajo se inspiraba en la Teologia de la Liberacién, quienes dudzban sobre el
provecho que estos cambios producirian en su labor: “Los grupos eclesidsticos populares o liberadores se
opusieron a estas medidas, porque al fortalecerse y ampliarse ta accidn jurisdiccional, moral y politica de la
jerarquia se coartaba Ia libertad y el compromisc de las organizaciones eclesiales de base."™

Sin nepgar la importancia de estas modificaciones legales, me parece que es substancial no
magnificarlas pensando en los cambios que dichas reformas efectivamente han tenido en la sociedad
mexicana, especialmente en las sociedades indias cuya herencia mescamericana esta presente en su
experiencia religiosa, en la diversidad manifiesta en los grupos sacerdotales catélicos, asi como en las
Iglesias y denominaciones no catdlicas; Estas Gitimas han logrado también formar parte formal en este

proceso, trayendo agua & su molino para beneficiarse de unas reformas que por supuesto no estuvieron

7 Lamadrid Sauza, José Luis. La larga marcha 2 la modernidad en materia religiosa, México, FCE, 1994, La
eoordinacion de 1a coleccion corresponde a ta Presidencia de la Repitblica.

3 Hay que ver ahora de que manera la Iglesia catélica ha buscado reposicionarse como otra fuerza no s8lo espiritual,
sino politica ¢n la generacidn de discursos como el dereche a la vida y 1a forma en como, aliada del PAN, pretende que
se castigue penalmente a las mujeres que aborten alin en caso de violacion.

* Maria E. Garcia Ugarte. La oueva relacién [glesia- Estado en México. Un andlisis de la problemética actual,
Nueva lmagen, México, 1993, p.85.

* Ibidem, p. 38.
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pensadas en funcion de ellas y a las cuales no se incluyo en este didlogo.

Algunas hipdtesis sin embargo, cuestionan si efectivamente éstas reformas benefician la
pluralidad y tolerancia religiosa 0 mas bien la limitan al considerar que las denominaciones religiosas
no catblicas, dada su situacién como grupes atomizados y su dificultad por integrarse, los hace
vulnerables y los coloca en desventaja cuando para lograr el registro ante gobernacion se les soficita
una serie de requerimientos como son ¢l arraigo en la poblacién, asi como el tiempo de trabajo con
sus feligresias.

Efectivamente como afirma Carlos Martinez Assad; “La reforma se dio mds como un asunto de
Estado que como una necesidad de la sociedad para ejercer con libertad su derecho a creer y participar en
cualquier forma de religiosidad” *'

Asi ¢l discurso de libertad y tolerancia religiosa que nos presemtan encubre en realidad las
pretensiones no s6lo del Estado, sino de la propia Iglesia catélica; curiosamente a pesar de que pastores y
lideres religiosos representantes de otras Iglesias o denominaciones hacen uso del marco legal que las
protege en situaciones de enfrentamiento y violencia por motivos religiosos, dudan de las intenciones reales
de estas modificaciones con relacién a1 fugar que ocupan en la cotrelacidn de fuerzas; y al mismo tiempo se
ven cuestionados por sus vecinos quienes no estin dispuestos a acatar la legislacion federal en materia
refigiosa:

“Estas modificaciones juridicas no la estd mancjando el gobiemo sino el Papa y llegard el tiempo
en que diga el Papa que nomas su religion; pero tenemos esa libertad que por una parte si nos sirve, pero en
esta region aunque demos ¢l apoyo y paguemos los impuestos anuales no lo toman en cuenta, nos dicen:
Ustedes se podrin amparar en México, pero aqui somos otros™, entonces es bueno porque estamos
reconocidos y nos amparan personas que pueden venir como supervisores del gobiemo y nos favorece estar
registrados, tenemos esa libertad y nadic nos puede impedir. ™

Al mismo tiempo no podemos creer que las modificaciones a la legislacion estdn pensando en
retroceder hacia relaciones igualitarias o incluso especular que se le estin restableciende a la Iglesia
antiguas pleftesias y privilegios. El proceso de secularizacion y cambio religioso det cual hemos estado
hablando indica que no hay vuelta de hoja en lo referente al lugar que ocuparon las Iglesias historicas en las
sociedades, incluso algunas de ellas deben cuidar el lugar que han ocupado frente a su feligresia mediante

# C. Martinez A. Quién nicgn la cruz de su parroquia, en Revista Equis X. Cullura y Socicdad: Iglesia y Estado: dos
eres, Numero |0, Febrero de 1999, México, Ulises ediciones SA de CV, p. XVIIL
2 Ser otros significa no tener gue asumir las disposiciones que en México se cstablecen, México como un cspacio Icjane
y al mismo tiempo cuestionable, nosotros somos olros, somos diferentes y por lo tanto podemos o asumir la legislacion
nacional que tAMPOCO NOS reconoce en nuestra diferencia.
* Entrevista al pastor Domingo Espinoza P, de la Iglesia penteoostés de Copanatoyac, ¢l dia 18 de Enero de 1998.
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esfuerzos de secularizacidn en su interior.

Asi la mermada situacién de la Iglesia catélica después de un siglo del establecimiento de las
reformas de 1857 dificulta la posibilidad de incursionar abiertamente en la vida piiblica de un pueblo cuya
experiencia secular constituye la mayor barrera a las pretensiones eclesiales.

“En esta nueva relacion lo (nico claro parece ser el hecho de que la secularizacion de la sociedad
mexicana ha sido de tal magnitud que ni la jerarquia eclesidstica ni el gobierno han logrado resanar la
pérdida de legitimidad y credibilidad que enfrentan a los ojos de la ciudadania y la feligresia™™

Me parece que un problema importante en este contexto es el referente a la fuerza y tugar que
poco a poco comienzan a adquinir lglesias y denominaciones religiosas no catdlicas en las sociedades tanto
urbanas como rurales y las contradicciones que la legislacién manifiesta al interior de las mismas, producto
de una cultura religiosa intolerante que hemos heredado del catolicismo colonial.

Desde otra dptica, la posibilidad de reconocimiento a la diversificacion y la tolerancia religiosa en
las sociedades contempordneas ain sin negar la importancia y lugar privilegiado que ocupa la lglesia
catolica en el caso de nuestro pais, significaria eventualmerte colocarla al mismo nivel que las otras
denominaciones frente al Estado y al interior de estas sociedades: “En la sociedad secular no hay iglesias,
hablando en términos estrictos. Hay denominaciones, algunas de las cuales tienen especiales privilegios
histéricos, y algunas de las cuales sufrian algunas desventajas histéricas...”*

En este mismo orden de ideas, ¢l acudir al discurso ecuménico parece ser la solucién que las
tglesias histéricas dominantes encuentran para confinuar con una presencia que las coloca como espacios
democréticos € incluyentes sin perder cierta hegemonia y unidad, frente a posiciones integral- intransigentes
que los han caracterizado durante tanto tiempo como lo hemos seflalado més arriba. La Teologia India en
algiin sentido es un ejemplo de esta capacidad que busca ¢l didlogo con otras culturas incluyéndolas dentro
de su matriz cultural catdlico pero sin perder la hegemonia de la cual hablibamos.

Es distinto hablar de tolerancia, ecumenismo y didlogo religioso; pues mientras en la tolerancia
existe un dificil esfuerzo de convivencia mterreligiosa, el didlogo deberia permitir la recuperacion de los
valores religiosos que pueden no formar parte d¢ la cultura religiosa propia y al mismo tiempo significa
reconocer que la otra religién tiene la misma estatura o edad, situacidn muy dificil de lograr cuando
siempre lo propic se vive como superior a lo diferente.

La necesidad de la Iglesia catolica por restablecer su lugar en la vida piblica de la sociedad fue la

principal apuesta en la discusion sobre las reformas legislativas: aunque en lo relativo al reconocimiento

1. Villamil., op, cit, p, XIX.
5 B R. Wilson. La religion en la sociedad secalar, en Robertson, Rotand (comp). Sociologia de la Religién, Mcxico,
1980, FCE, p. 138.
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sobre la ciudadanizacién de los sacerdotes s6lo se logré €l voto pasivo, la estrategia de la lglesia ha sido
esperar otros momentos para ir acomodando a sus intereses la plena participacion en la vida plblica de sus
miembras.

Si bien ha sido central para ambos poderes estabtecer en ¢} plano constitucional las nuevas reglas
que regirdn sus relaciones a futuro, el problema se ve rebasado frente a fas formas en que puedan
cristalizar estas reformas en el plano social y politico.

Como ya hemos sefialado nos enfrentamos a realidades diversas que redimensionan ¢l austero
problema juridico: 1. Los procesos de secularizacion por los cuales han transitado las sociedades urbanas y
rurales en diversos grados y niveles que se expresan en: a) La adopcion de un pensamiento auténomo entre
las decisiones tomadas en el plano piblico y ef pensamiento religioso que suele restringirse a la vida
privada, b) El creciente avance de [glesias pentecosteses en regiones nurales y urbanas pobres, asi como de
NMR en sectores medios y altos de las mismas, c) La propia secularizacion de la Iglesia catolica en su
interior, la cual ha tenido que salir de la dimension espiritual y adecuarse a las realidades regionales en
donde trabaja y d) La experiencia religiosa de los pueblos indios, expresada en procesos miktiples que van
desde la espiritualidad heredada de 1a cultura mesoamericana, hasta la religiosidad catolica y la experiencia
de los Nuevos Movimientos Religiosos especialmente aquellos vinculados at pentecostalismo.

1.5. Libertad y tolerancia religiosas en visperas del siglo XXI. ;Libertades colectivas versus
libertades individuales?.

El debate sobre tolcrancia en materia religiosa en nuestro pais desde principios del siglo X1X
y las consecuentes reformas legislativas adoptadas, han colocado a los distintos actores protagonicos
en posiciones que van desde la apertura religiosa a los diversos credes hasta la polarizacion de las
mismas entre los poderes estatal y eclesial.

El lugar preponderante de la Iglesia catolica durante tres siglos de colonia y el
reconocimiento constitucional como la anica religion de la naciente nacién mexicana en 1824 y con
ello el situar al catolicismo como uno de los sustentos primordiales en la construccion de su identidad
nacional, constituyé uno de los paradigmas centrales con los cuales nos enfrentamos en ese periodo
histérico.

Ahora en el afio de 1999 parecemos haber ingresado a un proceso de modernizacion religiosa
plena, nuestros derechos en esa materia estdn reconocidos en la legislacion nacional, el articulo 24
constitucional sefiala asi:

“Todo hombre es libre para profesar la creencia religiosa que més le agrade y para practicar las
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ceremonias, devociones o actos del culto respectivo, siempre que no constituyan un delito o falta penados
por la Ley™®

Sin embargo detras de este reconocimiento de nuestros derechos religiosos estin las negociaciones
entre fa ciipula eclesial catdlica y el Estado en 1992. La renovacion del pensamiento integral- intransigente
de la Iglesia catdlica, asi como Jos intereses politicos del Estado y los partidos politicos por asociarse con
los distintos grupos religiosos catélicos para lograr futuros triunfos electorales son el telon de fondo de esta
aparente libertad religiosa.

A decir de Garcia Ugarte en realidad no contamos con los mecanismos que nos garanticen y
permitan ejercer esa libertad religiosa como individuos: “La ausencia de mecanismos concretos que
garanticen la libertad religiosa individua! pone en evidencia que el Estado y los partidos politicos estaban
interesados en regular su relacion con los grupos religiosos (Iglesia catélica) por cuestiones de poder, y no
en propiciar una mejor relacién con la sociedad y en garantizar ta libertad religiosa. ™’

Esta situacidn se complejiza adn mas si pensamos en la realidad de los pueblos indios donde por
usos y costumbres, los derechos de la comunidad se encuentran por encima de los derechos individuzles, a
lo cual sumamos el problema de que estos GMtimos parecen verse mermados frente al reconocimiento
Juridico que 12 ley hace a las asociaciones religiosas, quedando marginada Ia libertad del individuo.

Lo anterior nos plantea un doble problema: Por una parte si bien se avanza en el terreno del
reconocimiento juridice de las Iglesias, se mantienen serias contradicciones internas en el caso de los
pucblos indios donde juridicamente se reconoce este derecho en el Ambito nacional, pero
eventualmente contradice el derecho de la comunidad indigena, donde el sujeto de derecho es la
propia comunidad que se enfrenta a la libertad individual del derecho positivo.

Dentro de la Ley Reglamentaria de Asociaciones religiosas y culto piblico, articulo segundo
se dice: “d) No ser obligado a prestar servicios personales ni a contribuir con dinero 0 en especia al
sostenimiento de una asociacidn, iglesia o cualquier otra agrupacién religiosa, ni a participar o
contribuir de la misma manera en ritos, ceremonias, festividades, servicios o actos de culto religioso.”
58

La anterior fraccion es una clara muestra de la contraposicion existente entre la legislacion
nacional y los usos y costumbres de los pueblos indios, donde la festividad del santo patrén catdlico
fepresenta una ceremenia comunitaria en la que todos los miembros de la poblacién deben participar

mediante cooperacion, Lo mismo sucede con los rituales tradicionales como el caso de la peticion de

* R, Sanchcz M. La nueva legislacidn sobre Libertad religiosa, México, 1993, Porroa, p.19.
" M. E, Garcia Ugarte. op, cit, p. (46.
% R Sinchez M, op, cit, p. 135- 136.
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lluvia, a los cuales se acude de manera colectiva por parte de la comunidad.

Por otra parte estd la cuestion de que los principales interlocutores de esta legislacion
eventualmente estarian constituidas por las colectividades, es decir por las asociaciones religiosas, aqui
parece que el individuo se pierde como sujeto de este derecho.

En los pueblos indios, aunque no sdlo en ellos, cuando existen enfrentamientos en [a comunidad
contra quienes se han convertido a ofra religién, los individuos necesitan efectivamente acudir con la Iglesia
o denominacién religiosa a la que pertenecen para que esta los ampare frente a la violacion de sus derechos.
Es precisamente la asociacidn religiosa €l sujeto de apelacidn, no asi el individuo quien no encuentra en la
legislacién los mecanismos para ampararse coma tal.

;Que lectura sigue del anterior razonamiento en relacion con la légica de los pueblos indios?. Me
parece que si las asociaciones religiosas que ahora son reconocidas juridicamente por el Estado logran
ingresar (como ya lo han estado haciendo) dentro de la experiencia religicsa de pucblos y comunidades
indias, irfin ganando terreno también en el reconocimiento colectivo comunitario.’ Al mismo tiempo
aunque estas Iglesias y denominaciones religiosa ailn no se constituyen como uma fuerza politica que
pueda competir con el poder de la Iglesia catolica, nada nos dice que no comicncen a perfilarse como
interlocutores potenciales en un futuro préxime gracias a los procesos de conversion religiosa crecientes en
nuestra sociedad.

Paralelo a o anterior, una de las demandas que poco a poco parece ganar terreno dentro del
movimierio indio contemporaneo se sitiia en el reclamo por el reconocimiento de sus usos y costumbres
con miras a ser asumidos como derechos indigenas en el Ambito constitucional, dentro de los cuales se
contempla el derecho a su espiritualidad propia. Esta demanda requiere necesariamente pensar ¢l
problema no sélo en el dmbito juridico, sino en lo referente a las relaciones interétnicas frente a cambios de
identidad religiosa en las sociedades indias.

Por una parie tos encontramos frente a la bisqueda de reconccimionto juridico de sus
manifestaciones religiosas tradicionales o lo que ellos denominan su espiritualidad, esta espiritualidad sin
embargo ha vivido un largo proceso de desestructuracion desde la colonia, ain cuando el pensamiento
mitico y los rituales que sustentan este referente fundacional continiien como una expresion de los pueblos,
dado que su organizacion religiosa es distinta a la occidental me parece que buscar legislarla sujetaria a los

pueblos al necesitar adecuarla y entonces nombrarla como asociacion, denominacién o | glesia.

# Aunque aiin no corocemos pucblos indios en los que toda la comunidad pertenezca a una Iglesia o denominacidn
religiosa no catélica, existen situaciones sugerentes como ¢l caso de Ahuatepee pueblo en la Montafia de Guerrero;
poblacién que e conocida o identificada por muchas personas come el pueblo donde la mayoria son “hermanos” o
miembros de las Iglesias de Dios de la profecia y de las Asambleas de Dios. El andlisis sobre cste caso s¢ encuentra en
el capitulo 3 de este trabajo.
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Lo que representa una cuestion central en el debate es cuando frente a la defensa del territorio, los
pueblos indios llegan a concebirlo como un territorio sagrado no solo porque los dioses los conminaron a
vivir en €l y entonces se convierte en continuidad con sus antepasados, sine porque representa su sustento
econdmico de frente al Estado, quien asociado a los capitales nacionales y eventuzlmente intenacionales en
el contexto del TLC, requiere utilizar los recursos naturales donde se encuentren asentados estos pueblos.

Por otra parte, si bien la defensa de organizaciones indias como el caso del Congreso Nacional
Indigena (CNI) ha traido a colacién la discusion sobre el reconocimiento de la cultura religiosa india y
eventualmente la posibilidad de legislarla también; gran parte de las discusiones sobre este dpico
cuestionan severamente el ingreso de religiones de corte pentecostés a sus comunidades, argumentando que
su organizacién comunitaria se ve dividida o fracturada al entrar estas nuevas religiosidades.

Sin embargo 1a discusion es simplista, dado que la defensa por su espiritualidad contempla
también la organizacion de fiestas patronales de caricter catdlico sincrético, asi como el sistema de cargos
heredado o del periodo mesoamericano, sino de la organizacion colonial que contempla la mezcla de
cargos de orden civil y religioso vinculados directamente con la religién catélica. Al mismo tiempo su
discusion en contra de Iglesias de corte protestante no da cuenta de la capacidad que en muchos ocasiones
tienen los pueblos indios y las propias Igtesias por incorporarse a partir de los referentes culturales de ellos.

Lo anterior nos conmina a ser més cuidadosos en este debate y pensar en la multiplicidad de
culturas y etnias que han recuperado en sus referentes otras concepeiones, el principal problema radicaria
en los procesos de reconstitucidn identitaria de los pueblos y hacia donde caminan en su relacion con los
referentes occidentales. Cuando estas Iglesias y denominaciones religiosas viclentan y devalian a la
comunidad es necesario pensar en soluciones alternas que si bien pueden inscribirse en la legislacion
nacional, requicren también del esfuerzo de los propios pueblos por acordar en que condiciones es posible
convivir en un clima de tolerancia religiosa y en cudles estas denominaciones atropellan a la comunidad,
reconociendo el derecho individual y en este caso colectivo™ sobre la libertad de credo.

Sin embargo, en muchas ocasiones los enfrentamientos intracomunitarios de cardcter religioso
tienen como telon de fondo conflictos agrarios o politicos que complejizan ain mas el problema y nos
colocan en terrenos pantanosos.

La presencia de Iglesias y dencminaciones religiosas de orden diverso en nuestra sociedad
mexicana, antes considerada como esencialmente catdlica, nos coloca ante escenarios meditos que

requieren ser explicades desde distintos dngulos como el caso de la perspectiva juridica y las

% Decimos colectivo, dado que en puebles v comunidades indias, los prooesos de conversion religiosa cominmente se
dan inicialmente en (amilias nucleares para después ampliarse a familias extensas vinculadas siempre a una [glesia o
denominacion religiosa ubicada en Tlapa. Estas denominaciones eventualmente cuentan con una comunidad religiosa
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contradicciones que presenta en situaciones especificas como los pueblos y comunidades indigenas, es asi
como los procesos de cambio religioso deben situarse en un contexto mas amplio que alude a la sociedad

global y la interaccion de esta con las experiencias concretas como ¢l caso de la Montafia de Guerrero.

1.6. Iglesias historicas y practicas religiosas de la modernidad.

La indudable fuerza de la Iglesia catélica que adquirid durarte los tres siglos coloniales en auestro
pais y que s¢ vio mermada durarite el proceso de Reforma y en el constituyente de 1917; requiere como lo
hemos visto ya, de dos niveles de andlisis, por un lado el poder econdmico y politico que fue suspendido
mediante las Leyes de Reforma, y por el otro ¢l poder espiritual ejercido hacia su feligresia.

México siempre fiel es la consigna religiosa favorita de Juan Pablo Il para caracterizar la fuerza
del catolicismo en nuestro pais, pero sobre todo e apege guadalupano de la poblacion que como lo hemos
visto constituy6 un elemento unificador para la construccion de ta identidad imaginaria de lo mexicano.

Sin embargo, ahora nos encontramos frente a una realidad religiosa inédita. Nos referimos a los
procesos de cambio religioso no solo al interior de la propia religiosidad catblica que se ha visto revivida
por grupos de sacerdotes, religiosas y laicos quienes vuelven a recuperar esta religiosidad aparentemente
perdida; sino especialmente los cambios hacia la adopcion de creencias religiosas como los
pemttecostalistaos, las Iglesias protestantes historicas y de manera general hacia los Nuevos Movimientos
Religiosos.

Este cambio religioso se sitfia dentro de un proceso global que por un lado cuestiona el paradigma
de |a secularizacién para las sociedades modernas, y por otro se encuentra con un mercado religioso global
que frente a todas las predicciones ha alcanzado a sociedades urbanas y rurales con distintos niveles y
matices.

Asia;comolacxpaimciarcﬁgiosadees!associcdadsseveinﬂuidapormladivclsidadde
opeiones religiosas que transitan desde la tradicion Mexica, el Aztequismo, el catolicismo renovado, el
pentecostalismo hasta ef New Age y la Dianética. Si bien cada una de estas manifestaciones religiosas
adquiere caracteristicas propias que nos permiten diferenciarlas entre si, nos encontramos también ante un
fenmeno multirreligioso, en donde existe un intenso intercambio de clementos que portan una y otra
manifestacion religiosa.

E) paradigma de la secularizacion en la modemnidad debe ubicarse como lo hemos sefialado, no
como la pérdida de lo religioso, si no desde el cambio o los procesos de mutacion religiosa que estas

sociedades viven. Nuestro pafs constituye un caso sugerente en donde se manifiestan tanto situaciones de

que no se restringe sblo a una familia en un pucblo, sino a familias en diversos puchlos de 1a region.



88

cambio religioso, asi como procesos de laicizacion de las sociedades y de secularizacion al interior de la
iglesia catdlica.

Asi es como las modificaciones constitucionales en nuestro pais durante la reforma no han
significado solo cambios significativos en el papel, si no que muchos de ellos efectivamente han caminado
hacia procesos de secularizacién de las sociedades que paradGiicamente llegan a convivir con la
recuperacion de espacios religiosos de las Iglesias o denominaciones que vienen cobrando fuerza a partir de
fines de la década de los afios treinta con la apertura que €l gobierno de Céardenas hizo al Instituto
Lingfiistico de Verano (ILV).

Aun en sociedades rurales donde continda la hipbtesis que sostiene que dichas sociedades se
caracterizan por ser sumamente religiosas; se han dado procesos de secularizacion de sus integrantes en
diversos sentidos: Por un tado hablamos de la adopcion de un pensamiento de cardcler racional para dar
explicacion a los acontecimientos de su vida cotidiana, ya no solo en términos religiosos y por otro, de
procesos de mutacion religiosa que apelan al devecho individual de tolerancia religiosa para adoptar otras
creencias.

Algunos estudiosos sobre la religién en sociedades modernas como Thomas Luckmann han
sefialado el proceso de diversificacion religiosa en estas sociedades, asi como 1a necesidad de ubicar el
lugar que ocupan las religiones de Iglesia en contraste con los Nuevos Movimientos Religiosos o las sectas.
Si bien una primera hipdtesis basada en e analisis cuantitativo del fendmeno apuntaria hacia el declive de
12 religién de Iglesia y o fortalecimiento de las denominaciones religiosas arriba citadas, debemos ser
cuidadosas cuando observamos que si bien los procesos de conversion religicsa efectivamente cuestionan &
la Institucion religiosa de la cual formaban parte, esto no significa que la dindmica de este proceso es
unilineal, ni que la propia lglesia catblica no busque estrategias para recobrar los espacios perdidos entre
su feligresia.

Asf es preciso poner atenciin en las regiones y sociedades de las cuales hablamos para comprender
los procesos multilineales que suceden en ellas. En el caso de la Montafia de Guerrero, region que solo hace
cuatro décadas contd con carretera para comunicar su ciudad rectora —Tlapa con Puebla, Morelos y la
Ciudad de México; presenta elementos iniciales que nos permiten hablar de un pluralismo religioso en
donde encontramos al pensamiento mitico prehispanico, el catolicismo de Iglesia especialmente en
expresiones religiosas como la fiesta patronal y los pentecostalismos, sin negar las miltiples influencias con
otros fendmenos o movimientos religiosos manifiestos en las regiones urbanas del pais.

Esta diversificacion del campo religioso, sintoma atribuible a la moedemidad, es mas claro en

ciudades o cabeceras municipales que cuentan con poblaciones mayoritariamente mestizas como los casos
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de Tlapa, Olinala, y en otra medida Alcozauca. Sin embargo, aunque en las sociedades rurales indigenas de
la region existe una fuerte cohesion religiosa manifiesta en el catolicismo, no podriamos decir que la
religion de lglesia sea la fuente de la que abreva especialmente la espiritualidad de estos pueblos.
Efectivamente, cuando hablamos de procesos reconstitutivos de la experiencia religicsa, hablamos de las
formas en que estos pueblos se reapropian de elementos diversos para recrear su religiosidad.

Los procesos de conversion religiosa en las cabeceras arriba mencionadas, asi como en las
comunidades cercanas a estas se dan con mayor intensidad que en las comunidades indias mas lgjanas,
quienes impiden muchas veces la penetracion de grupos religiosas gjenos a su pueblo; no obstante elio, los
procesos migratorios, de intercambio comercial, de relaciones politicas y econdmicas, asi como el avance
en los medios de comunicacion en el contexto de la globalizacién que mencionamos en el subcapitulo dos,
nos impiden afirmar sobre la unilinealidad y unidimensionalidad de esta deduccion.

Asi es como las Iglesias pentecosteses han logrado integrarse a la experiencia religiosa de pucblos
y comunidades de la Montafiz, debido a su capacidad de adaptacién a las realidades que viven estos
pueblos.®'A diferencia de las Iglesias protestantes histéricas quienes por su inflexibilidad parecen lograr
adeptos mediante formulas que antes han sido cuestionadas por antropdlogos, como el otorgamiento de
recursos econdmicos para contrarrestar la pobreza extrema en la que se debaten los pueblos indios de esta
region y en generat de aquellas con caracteristicas similares.

A decir del pastor de [a Iglesia Bautista procedente de Estados Unidos, Iz posibilidad de contar con
casas- hogares para nifios y nifias de la Montaiia de Guerrero, asi como ¢l apoyo por parte de bautistas del
vecino pais al hacerse cargo de la educacion de uno de los nifios de los intermados es una estrategia efectiva
para ganar adeptos hacia su Iglesia.

La estrategia que han adoptado las Iglesias pentecosteses de la region para lograr extenderse en la
Momtafia de Guerrero donde operan, nos habla de la bisqueda de un contrapeso hacia sus contrincantes
principales como son la lglesia catélica, por supucsto, v las Iglesias protestantes histéricas. A continuacidn
hablaremos sobre esta estratepia que los ha llevado a organizarse en una Asociacion de cardcter

interdenominacional.

1.6.1. Ley de asociaciones religiosas y culto pdblico: La bisqueda por extender su potestad.
La Asociacién religiosa interdenominacional en ka Montafia de Guerrero.
En la necesidad por avanzar en ia conversion religiosa y la unién de nuevas feligresias a sus

lgksias y denominaciones, las [glesias pentecosteses instrumentan estrategias diversas para conseguirlo, asi

*' En el cupitulo terocro abordaremos con mayor detenimicnto fas formas en que los pentecostalismos se han integrado o
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la unidn de diversas congregaciones, justificadas amén en las ensefianzas biblicas, permite al mismo tiempo
obtener su reconocimiento juridico como asociacion religiosa frente al Estado.

Ademds mediante la realizacion de actos de culto publico y amparados por la Ley, se dan a la
tarea de convencimiento a quienes se acercan a estas actividades. Por lo menos una o dos veces al afio las
congregaciones de corte pentecostés e incluso excepcionalmente algunas historicas pero naciomalizadas
como la [glesia Bautista, y que tienen presencia en la region de la Montafia; se dan a la tarea de convocar a
este tipo de reuniones publicas en el zocalo de la ciudad de Tlapa, en la cancha de la preparatoria o en
algin otro lugar abierto donde se invita a los ciudadanos a participar en actividades de proselitismo
religioso. En estos espacios se ora, se exhiben peliculas, se canta, dan la palabra de Dios pastores
provenientes de la ciudad de México y de otros lugares invitando a gente de la Montafia.

Los encuentros que organizan anualmente en el Zécalo de la ciudad de Tlapa en donde realizan
actividades diversas de proselitismo con oraciones, cantos, aplausos, gritos de entusiasmo caracteristicos de
los pentecostalismos, constituyen una estrategia importante que dificilmente antes de las reformas
constituctonales podian realizar, ahora con solicitar permiso a gobemnacion es suficiente para organizarla.

Los lideres o pastores de las Iglesias invitan a pastores que vienen de Cindad Nezahualcoyotl
¢ Puebla para que ecllos sean quienes dirijan ¢l evento. Traen también casetes con milsica religiosa
para que sea difundida entre los interesados, al mismo tiempo los integrantes pertenecientes a las
distintas [glesias pentecosteses llevan sus sillas para ponerlas frente al quiosco central, asi como
grandes mantas de alabanza a) Seiior.

Estas reuniones logran que mucha gente se acerque y pregunte sobre la oferta religiosa que se
les presenta de una manera atractiva y convincente, sin miedos al que dirdn y mostrando el orgullo
por pertenecer a esa opcidn religiosa distinta. Uno de los Pastores procedentes de fuera participa a la
gente platicando su testimonio de transito de una vida triste o de delincuencia a una vida nueva e
invitando a la gente para llevar un cambio a sus vidas gue serd verdadero.

Entre las congregaciones que se encuentran asociadas en esta region estan: La Asamblea de Dios,
la Iglesia de dios de la profecia, la Iglesia Bautista nacionalizada, la Metodista, presbiteriana, ortodoxa, luz
del séptimo dia, pentecosteses libre, independiente, independiente de los independientes. Conjuntamente se
dedican a convocar a sus feligresias a los actos piiblicos y quienes deciden ahi formar parte de esta
asociacion, pueden hacerlio dependiendo muchas veces del lugar donde viven o de acuerdo a su conviccion.
Si algin integrante de una congregacion decide cambiar a otra, puede hacerlo mediante el permiso otorgado
por el Pastor de la [glesia a 1a que pertenece.

la vida de algunas familias y comunidades de la Montafia de Guerrere.
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La posibilidad de integracion interdenominacional entre aquetlas 1glesias cuyas concepciones se
aglutinan en un frente comiin, permite retener al mayor niimero de feligreses dentro de su congregacion. Al
mismo tiempo esta necesidad de conformarse unitariamente es producto del planteamiento del
reconocimiento juridico a las Iglesias y la serie de requisitos que deben cumplir para formar parte de una
congregacion como lo son efectivamente el mimero de feligreses y el tiempo de trabajo en las regiones
donde se ubican.

Asimismo encuentran en la Biblia el sustento de unidad que persiguen al explicar:

“... es la profecia porque para estos-tiempos ya se acerca el que todas las Congregaciones
deben unirse. En la Biblia dice en Jeremias capitulo 50 versiculos 4 y 5 que ailn en e} tiempo que esie
para venir el Sefior, los mismos judios van a buscar a la Iglesia de [a Biblia que es la Iglesia de Dios
de la Profecia® para unirse, dice ahi el profeta: Y preguntaran por el camino del Sion hacia donde
volverdn sus rostros, Sion quiere decir lglesia de Dios, diciendo Venid y juntaos a Jehovéd con pacto
eterno, pacto significa convenio, lm una relacion escritural, doctrinal entre un Dios y todas las
naciones.™*

En las campafias de culto piblico en donde se busca ganar glmas para Cristo se solicita ante
gobernacion ¢l permiso para su realizacién sustentados en las modificaciones constitucionales sobre
este apartado realizadas en 1992, como sabemos aun cuando la posibilidad de hacer actos de culto
piblico, previo permiso a las autoridades, estuvo consignada en la Ley sobre libertad de cultos de
1850, en la constituciéon del 17 se vuelve a la prohibicion absoluta, para en 1992 reformarla
nuevamente:

“ Art.22. Para realizar actos de culto piblico con carécter extraordinario fuera de los
templos, los organizadores de los mismos deberéin dar aviso previo a las autoridades federales, del
Distrito Federal, estatales ¢ municipales competentes, por lo menos quince dias antes de ta fecha en
que pretendan celebrarlos; el aviso deberd indicar el lugar, fecha, hora del acto, asi como el motivo
por ¢ que éste se pretende celebrar. ™

Esta posibilidad como ya hemos sefialado ha sido utilizada por diversas [glesias en sus areas

de accion. Sin embargo, en regiones como la Montaita de Guerrero donde las comunidades contindan

8 Axin cuando el comin denominador de toda lglesia es ¢l situarse como ¢! centro del mundo espiritual, asi como por
su pensamiento integralista como ¢l caso de la Iglesia catlica; también la Iglesia de Dios de la profecia se sitia
eventualmente como la Iglesia que unificard el pensamiento religioso cristiano legitimado en las escrituras donde sc
hace mencion de la Iglesia de Dios.

% Entrevista con el Pastor Pedro Anselmo Martinez supervisor general de la Iglesia de Dios de la Profecia ubicada en
Ciudad Nezzhualcoyotl, e 22 de julio de 1997 en {a ciudad de Tlapa, Guerrero durante la realizacién de un evento de
culto piblico.

* R. Sanchez M, op, cit, p. 142,



92

con sus usos y costumbres y rechazan seriamente la intervencion de lglesias diferentes a la catdlica,
el ejercicio de la ley reglamentaria sobre Culto pitblico es dificil de aplicar; salvo, por supuesto, en
los casos de peregrinaciones religiosas caidlicas que no requieren de tramite atguno ante ninguna
autoridad y que gozan del sustento histdrico y politico limitado a ta [glesia catdlica.

Por lo que el trabajo de proselitismo de las iglesias autodenominadas cristianas y
pertenecientes al denominado Foro Nacional de lglesias Cristianas Evangélicas en el ambito nacional,
se realiza en la ciudad de Tlapa, buscando ampliar su margen de accion hacia la region de la
Meontafia. Dado que esta ciudad es una importante receptora de migrantes de la regién, estos actos
constituyen una estrategia central para avanzar hacia la conversion de nuevos feligreses.

Dichas actividades tienen una duracién de alrededor de tres dias consecutivos, en los cuales
pastores imegrantes del Foro participan en el ofrecimiento de la palabra de Dios y del evangelio. El
discurso que manejan se centra en la necesidad del cambio en las vidas de quienes asisten, en dejar atrés el
alcoholismo. El acercarse a la palabra de Dios permitira dar un giro en la vida de pobreza e ignorancia. La
promesa no es desdefiable a sus ojos, ya han probado todo: El pedir a sus dicses, al Santo entierro
milagroso que goza de gran prestigio en la regién, pero que parece no escuchar ni conmoverse ante sus
plegarias y promesas, el sentimiento de vacio y tristeza logra llenarse al cobrar vida con la palabra de los
predicadores que se reiinen en el centro de Tlapa.”

“El avance es que el evangelio, la palabra de Dios ha transformado muchas vidas ha logrado
convertir muchos matrimonios que no estin debidamente casados que estin en unién libre. Se pierden los
valores y se logra implantar los valores del hogar que es la célula de la sociedad, se implantan estos valores
as{ como también se logra erradicar el alcoholismo y el vandalismo y; por medio de la palabra de Dios, la
gente se convierte en gente de bien, en tugar de ser un pardsito de la sociedad viene a tener una regeneracion
en'5u persona  su ser transforma su vida, su familia y al mismo tiempo la sociedad.™

En ¢l caso de tos Testigos de Jehov4, ellos también realizan anualmente una Asamblea general en
Tlzpa donde son convocados los Ministros de esta agrupacion y eventualmente llegan a integrarse con las
otras Iglesias en una Unidn de fe. Adn cuando reconocen que existen diferencias en o relacionado a la fe y
esperanza, que ellos entienden como la posibilidad de encontrar la felicidad en la tiemra.

Ademas de reuniones realizadas en Tlapa de manera regional, asisten a reuniones mayores

promovidas por los pastores de los centros més importantes ubicados en las ciudades, asi anualmente

% Testimonio de Ia Sra. Mariana Diaz, integrante de la Asamblea de Dios en Tlapa de Comontort. Guerrero, 18 de
Abril de 1999.
* Enirevista con el Pastor Pedro Ansclmo Martinez supervisor general de 1a Iglesia de Dios de la Profecia ubicada en
Ciudad Nezzhualcoyotl, el 22 de julio de 1997 en la ciudad de Tlapa, Guerrero durante la realizacidn de un evento de
cullo piblico.
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organizan asambleas que van cambiando de sede en los Estados de Oaxaca, Veracruz, Pucbla y Guerrero,

La Iglesia Bautista realiza también su propia Convencion en el smbito estatal. Aglutinan alrededor
de 30 Iglesias quienes también se rednen anualmente en comunidades y ciudades de Guerrero. En el caso de
la Montafia esta Convencion ya sc ha realizado en comunidades como Chiepetepec pertenceiente a Tlapa.
A estos encuentros quienes quieren asistir deben asumir los gastos de transporte.

Este discurso que promueve una alternativa religiosa, moral y de rectitud ante la vida parece ser la
principal caracteristica del cristianismo, caracteristica que logra llegar al corazon y encuentro con las
personas al hallar una opcién a sus problemas. Sin embargo, a decir de algunos estudicsos sobre los
Nuevos Movimientos Religiosos en América Latina debe atenderse también los procesos de desercion en
estas Iglesias atribuibles a factores diversos, entre los cuales se encuentira el olvidar su propuesta dica y
moral para contaminarse de la cornupcion que priva en las esferas politicas de estos paises.

Reflexionar sobre los cambios de identidad religiosa al interior de pueblos y comunidades indias de
Auestro pais nos permite pot un lado, desmitificar la idea de que la identidad india se encuentra ligada
indisotublemente al pensamiento mitico- religioso. Al mismo tiempo nos posibilita comprender los procesos
reconstitutivos de las identidades indias desde los cambios y apertura del campo religioso en estos espacios,

asi como los procesos seculares que viven estos pueblos.
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Capitulo 2. Identidad étnico- religiosa, modernidad y construccién nacional.

Con polvo del Arauco
con piedra del Azteca
con sangre del esclavo
es la resurreccion... E! polvo con el polve
la piedra con la piedra
$& juntan como rostros
y surge la ciudad
La antigua cordillera
dibuja el sertilegio
y el viento va afilado
cantando jLibertad!

Retornan los guerreros
al grito de la tierra
de nuevo la leyenda
se haoe realidad...
S. Rodriguez.

El debate sobre el lugar que los pueblos indios ocupan en nuestra nacidn constituye hoy por
hoy uno de los ejes centrales para comprendernos desde nuestra identidad en visperas del siglo XX1.

El reconocimiento de ia identidad étnica efectivamente significa resaltar lo que por siglos se
encontré desdibujado en nuestra dificil conformacién nacional. Este teconocimiento requiere de un
esfuerzo de analisis retrospectivo a la luz del debate actual sobre las relaciones establecidas por los
pueblos y las organizaciones indias con ¢l gobierno y la sociedad civil no india y la necesidad de
replantearlas a raiz de los acontecimientos de las fltimas tres décadas y especialmente la década de
los noventa donde estos pucblos han cuestionado la celebracion del llamado encueniro entre dos
mundos en 1992 y se han levantado en armas con la irrupcion del EZLN en 1994, el EPR, ERP1 ¥
recién en este afio 2000 las FARP.

Podriamos comenzar entonces a partir del contexto del didlogo que el EZLN establecio con el
Gobierno en San Andrés, la propuesta de la COCOPA a partir de dichos acuerdos y una vez
firmados en 1995, 1a negativa del poder estatal por cumplirlos constitucionalmente.

Ora opcién de comienzo podria ser explicando la conformacion del movimiento indio
contemporaneo ubicindolo a partir de los afios setenta, sefialando los momentos que han marcado
situaciones inéditas en el movimiento como la coyuniura de 1992, ¢ levantamiento zapatista de 1994
y la delicada situacion que vive la zona en conflicto, el endurecimiento del poder estatal que ha
permitido la continuidad de poderes caciquiles en Chiapas encabezados por ¢l gobernador Albores
Guillen.

Una tercera posibilidad la encontrariamos dejdndonos llevar a través de los hilos de la
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historia, apuntando el afo de 1492 como el momento que determing ¢l caminar de dos civilizaciones:
Occidente y el ofre Occidente, poniendo especial €nfasis en nuestro siglo XIX y el debate establecido
a favor del centralismo y ¢l federalismo, en donde la necesidad de comprendernos como una nacion
homogénea se constituyd como el imperativo politico para sustentar nuestra identidad mexicana.

Una cuarta forma nos pediria analizar por que los conceplos de identidad, modernidad y
construccidn nacional nos permiten dar cuenta de la situacién actual por la que nuestra nacion y sus
miltiples identidades atraviesan, sustentando que efectivamente esta constituye una discusion central
no solo en nuestro pais o continente, sino en el ambito mundial,

Y ain una quinta alternativa en donde nos ubicariamos en Ja discusion sobre el lugar que
ocupa la experiencia religiosa en la construccion de las identidades contemporineas, peniendo
atencion especialmente ¢n las identidades étnicas a través del andlisis de su trayectoria historica desde
] hetencia mesoamericana, kos procesos desestructuradores durante la colonia, la independencia y las
formas reconstitutivas o no que adquicre esta religiosidad al interior de las comunidades indias en
este devenir historico.

La cleccion de uno u otra forma de abordar ests problemética podré depender del objetivo
trazado en este trabajo de investigacién, asi como del marco teGrico- conceptual elegido que permita
el acercamiento a esta realidad social.

Podria parecer ocioso y fuera de lugar entonces marcar los comienzos maltiples, si contamos
con los conceptos que le darén sentido explicativo a la realidad de la cual pretendemos dar cuenta.

La multiplicidad de comienzos a los que alude &sta introduccion al capitulo quiere
efectivamente sefialar la diversidad de métodos, la polisemia de los conceptos de quienes queremos
explicarnos la complejidad de mundo ante el cual nos encontramos y, en fin, la maltiple
interpretacidn que los estudiosos pueden darle al problema que la identidad énica, Ja experiencia
religiosa y la construccién nacional nos representa.

El tema que nas convoca aqui comslituye efectivamente un tema candente en el debate
nacional contemporaneo, ya que asi como diversos pueden ser los comienzos, también miiltiples son
los autores que en seminarios, coloquios, congresos y libros han abordado estd problemdtica. Lo
mismo sucede con los pueblos y organizaciones indias, quienes han logrado centrar la atencién de ia
opinién publica nacional e internacional para que escuchemos sus demandas.

Estd situacién hace mas dificil no solo el comienzo, sino el enfoque gue exige ¢l problema
indigena. Sabemos que de cualquier forma habra un comienzo; sin embargo la duda es reconocer si s

posible responder al nivel de exigencia de realidad que este tema nes requiere.
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El trabajo que ahora estamos desarrollando sin embargo, debe reconocer un sesgo que radica
el colocar nuestra atencién en el tema sobre los pueblos indios, construccién identitaria y religiosidad
que constituyen el centro del mismo.

Este reconocimiento implica entonces ubicar aquellas temiticas que efectivamente s¢ cruzan
con lo que estamos trabajando que, sin embargo, no van a abordarse aqui, bajo la consideracion de
que el tema que aqui nos convoca requiere de un esfuerzo explicativo especial. Al mismo tiempo es
necesario explicitar nuestro lugar como parte de un contexto y cultura académica prevalecientes que
inciden en las formas como nos colocamos de cara a la realidad a estudiar, en donde la creciente
especializacion constituye el espiritu dominante en este quehacer que por supuesto no se encuentra
exento de cuestionamientos y limitaciones.

En ¢l siguiente apartado he decidido continuar con la linea de reflexion presentada en el
primer capitulo cuando hablo sobre la modemizacin y los procesos de construccion de la nacion
mexicana como un proyecto imaginario detentado por las elites criollas y mestizas en los albores del
siglo X1X; asi como el papel de la Iglesia cat6lica como una institucién hegemoénica cuya incidencia
en las decisiones y politicas ha seguir estaba muy cercana a estas elites hasta la primera mitad de ese
siglo, para después sufrir un reacomodo crucial con la separacitn de la Iglesia y el Estado que incidié
en los referentes culturales de la sociedad civil.

El interés ahora se centra en la necesidad de observar los procesos de transformacion
creciente que estan su sufriendo las economias nacionales en el contexto de la globalizacion, poniendo
cspecial atencién en la emergencia de identidades étnicas y religiosas y el lugar que estén ocupando
en la redefinicion mundial de los estados- nacionales.

Al mismo tiempo busco lograr puntos de articulacion existentes entre las formas en como han
sido abordadas las identidades étnicas y religiosas por las Ciencias sociales a lo largo de este siglo
para destacar la irrupcion de estas a finales de milenio y las contradicciones que presentan con
relacién a los niveles de andlisis con que sean abordadas. Por un lado hablamos de estas identidades
en el dmbito de la globalizacién para pasar a la reflexion propiamente regional y la utilidad de
conceptos como relaciones interétnicas, regiones de refugio, colonialismo interno, migracion,
construidos por tradiciones cientificas predominantes en este siglo y la construccién de conceptos
como globalizacién, nacion, modernidad, identidad étnica y religiosa, experiencia religiosa, derechos

religiosos que nos permiten dar luz a la preocupacion nodal de esta tesis.

2.1. Globalizacién e irrupcién de identidades étnicas: El reto mundial hacia el tercer
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milenio.

La preocupacién por comprender el proceso de construccidn de las identidades, parece
convertirse en una estrategia explicativa sobre los procesos sociales que tienen lugar en el munde
cada vez mis global, pero al mismo tiempo fragmentado en miittiples identidades que reivindican sus
particularidades.

Si para algunos autores, Erick Hobsbawm por gjemplo, la identidad nacional constituye la
identidad primordial que los humanos efegimos para caracterizarnos en el presente siglo, pocos
elementos sugieren que lo siga siendo al menos con las caracteristicas atribuibles hasta el momento.

“La identidad primordial que la mayatia de nosotros hemos elegido en este siglo XX es la del
Estado territorial, es decir, una institucién que establece un principio de autoridad sobre cada uno de
los habitantes de un trozo del mapa™"

Algunos otros autores coinciden al hablar sobre la crisis del Estado- nacion en ¢l contexto del
cuestionamiento a la modernidad frente al caos existente en fos reacomodos del estado benefactor, los
conflictos étnicos, nacionales y religiosos, |z destruccion ecolégica y el subdesarrollo endémico que
nos hablan de su eventual derrota y atn la posibilidad de reconstruccion de las identidades en este
contexto.

La irrupcién de la reivindicacion de las identidades étnicas en nuestro pais como un largo
proceso de resistencia y luchas constantes por parte de los pueblos indios que encuentra su climax en
Enero de 1994 con el levantamiento armado del EZLN nos coloca ante un escenario inédito en
visperas del siglo XXI.

Al mismo tiempo asistimos a la emergencia de procesos globalizadores en el ambito mundial
que sugieren no sblo el nacimiento de identidades cosmopolitas o mayores como la pertenencia a la
comunidad curopea por ejemplo o incluso a la comunidad mundial, si no de manera preocupante a
procesos en donde los grandes capitales y las redes transnacionales de empresas asi como de
informacién y comunicacién comienzan a comerse a los otrora Estados- nacionales y colocarse por
encima ain de las decisiones que puedan tomar los gobiernos de los paises ante la presion de estas
empresas mayores.

“Hay un nuevo culto: et del mercado, y en ese culto oficia un capital sin paria, que no csta
sujeto a las leyes de ningtin Estado y que a tlodos impone sus propias reglas. Las bolsas de valores
estin ligadas a través del mundo y funcionan transfiriende en un momento de un punto a otro del

globo, enormes capitates. Esos desplazamientos pueden desestabilizar, en un instante, la economia de

! Cfr. E. Hobsbawn. Identidad, en Revista Internacional de Filosofia politica No. 3. Mayo de 1994, Madrid. p.5- t7,
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cualquier pais.”

Si bien la globalizacion es un proceso cuya emergencia en nuestra contemporaneidad se hace
cada vez mas tangible al prado de que nuestra vida cotidiana no se explica sin hacer referencia a este
fendmeno, esto no significa que con antelacion no se estaba cegando el camino que nos conduciria a
esta realidad. La globalizacién sin embargo ha sido explicada especialmente con relacion a la
economia mundial, el intercambio comercial y la apertura de los mercados nacionales, todo lo cual
evidencia las limitaciones que los Estados- nacionales han sufrido en relacion a las decisiones que
pueden adoptar y por ende la acotacion de su soberania.

No obstane ello es necesario pensar a la globalizacién en términos no solo econdmicos, sino
politicos, tecnolégicos, comunicacionales y culturales, lo anterior significa pensar en diversas
dimensiones que abren la discusion en referencia al tema que eslamos aqui abordando.

Por una parte tendremos que pensar en términos de como esta globalizacién ha generado
procesos de irrupeion de las identidades étnicas y religiosas como forma de resistencia de cara a este
proceso que eventualmente sugicre procesos de occidentalizacion en virtud de los paises que
enarbolan y tienen una posicidn dominante en el control y lineas directivas que deben seguir las
economias mundiales come el caso contundente de los Estados Unidos.

En otro nivel es preciso pensar si las culturas hegeménicas inciden o no en las culturas
nacionales, étnicas o religiosas mediante el uso de sistemas comunicativos globales para ia
imposicién de concepciones, ideologfas y valores culturales, pero al mismo tiempo habri que
reflexionar sobre la incidencia que los paises no occidentales hacen en sentido inverso.

Procesos como los arriba sefialados en donde nos encontramos ante mundos globales y a la
par de cara a la reivindicacion de las identidades étnicas, regionales, religiosas, etc., sugieren que €l
propio Estado- Nacién tal y come lo conocemos ahora se encuentra ante un momento de redefinicion
nodal que requiere de un esfuerzo explicativo en ese nivel.

Autores como Giddens han sefialado que frente a la disminucidn del poder de los Estados-
nacionales, han brotado los nacionalismos locales como respuesta a esta globalizacion que ahora
presiona a las aufonomias locales o regionales.

“La globalizacién es, pues, una serie compleja de procesos, y no uno solo. Operan, ademas,
de manera contradictoria o antitética. La mayoria de la gente cree que la globalizacion simplemente
“traspasa” podet o influencia de las comunidades locales y paises a la arena mundial. Y ésta es,

desde luego, una de sus consecuencias. Las naciones pierden algo de poder econémico que {legaron a

2 . Villoro, Estado plural, pluralidad de culturas, México. 1998, Paidds/ FFL-UNAM. p. 48-49.
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tener. Pero también tiene el efecto contrario. La globalizacion no sélo presiona hacia arriba, sino
también hacia abajo, creando nuevas presiones para la autonomia local...™

Al mismo tiempo afirma que aunque es preciso enfatizar sobre los riesgos de esta
globalizacion en términos de los problemas ecoldgicos, la creciente desigualdad social, el deterioro de
las economias nacionales de cara a la apertura comercial en condiciones desiguales, tambicn existen
procesos que €l denomina como colomizacion inversa, referidos a la influencia de los paises no
occidentales en las pautas de occidente.

La complejidad que presenta el anlisis sobre ta globalizacién implica entonces pensar no
sélo en términos de los elementos negativos~que presenia con relacion a las desigualdades que ha
generado, sino en las estrategias que han asumido las sociedades civiles en la critica hacia la
globalizacién en términos de su incidencia en otras sociedades nacionales, étnicas y/o religiosas para
contrarrestar los efectos negativos y desastrosos de la economia y la politica global, haciendo al
mismo tiempo uso de los sistemas comunicacionales y redes informativas globales para organizar la
resistencia.

Para Luis Villoro el Estado- Nacion esta en un momento de crisis ante el cual se vislumbran
algunos futures posibles pero ante todo deseables.

En términos de los procesos globalizadores é] sefiala que si bien este camino no es reversible,
serd necesario apoyar no ya la concepcitn de la exclusion y el aislamiento de las naciones, si no una
idea de interdependencia dentro de un concierto internacional equitativo que implique la constitucién
de una soberania compartida para la toma de decisiones que suponga ¢l respeto mundial, para lo cual
serh necesario construir una especie de poder politico mundial que propicie la gobernabilidad
mundial sustentada por las naciones soberanas.

Por lo que toca a la reconstruccion del Estado actual es deseable y necesario pensarlo como
un Estadoe miltiple que reconozca en su interior la diversidad de naciones, etnias y formas culturales
plurales, asi hablaremos de un Estado plural que supone tanto el derecho a la igualdad como a la
diferencia.

Para este autor el transito hacia este Estado ptural implica que comience a concebirse no ya
como un Estado unitario que alberga en su seno a ciudadanos con una identidad mayor como la
nacional, sino comenzar con una construccion de reconocimiento democratico que emerja de las
propias bases bajo la consideracion del reconocimiento a sus diferencias.

Sin embargo surgen algunas dudas acerca de la posibilidad de que los valores y concepciones

3 A Giddens. Un mundo desbocado. Los efectos de |a globalizacién en nuestras vidas, Espafia, 1999, Taurus, p.25.
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diversas que portan cada una de las culturas, naciones o etnias quieran ser impuestos nuevamente al
resto de esta emergente comunidad nacional y el papel que ¢l Estado debe asumir ante este problema.

“El Estado tendria, por lo tanto, una misién principal: evitar el conflicto mediante la
negociacién y Ja comunicacion. No confundiria sus intereses con los de ningin grupo social, asi fuera
mayoritario; estaria por encima de todos ellos, dejaria el oficio de dominador para asumir el de
arbitro. $6lo si la comunicacién fracasara utilizaria su fuerza, para impedir l2 imposicién de un
grupo y garantizar la equidad. En realidad, es una idea que sélo se cumpliria parcialmente, pero que
serviria de guia para orientar la politica de un Estado en transicion hacia un Estado plural. ™

Queda también la problematica de! poder cuyas implicaciones lejos de acomodar los posibles
escenarios futuros, los complejiza, dado que la hegemonia real que ahora ejercen un grupo de
naciones por sobre las decisiones si no ya de gobiernos mundiales como lo plantea Villoro; si de sus
eventuales antecesores como el caso de la Organizacion de las Naciones Unidas (ONU), son no solo
cuestionables, sino especialmente preocupantes. Pongamos, por gjemplo, el debate de la soberania
nacional y €l nuevo papel que estas entidades mayores deben realizar al interior de naciones como el
caso de Yugoslavia, donde ¢l problema de la limpicza énica en su interior parece legitimar las
acciones de naciones hegeménicas como Estados Unidos y sus aliados, mediante la violencia y el
bombardeo a civiles en ese pais, utilizando para su legitimacion el nombre de la ONU.

Asi la situacion, no es sencillo tampoco lograr la regulacién del mercado global y las
empresas en este ambito solo a partir de la buena voluntad de estos Estados- nacionzles emergentes,
negando las relaciones de dependencia en la que afin viven sociedades subdesarrolladas con respecto
ala hegemonia de paises como Estados Unidos; el reto pues del trinsito hacia el plantcamiento de la
interdependencia se nos presenta como enorme bajo la consideracion no sélo de futuros deseables
construidos ailn como proyectos alternos, sino también bajo el reconocimiento de la diversidad de
proyectas que portan los actores, organizaciones, empresas, etnias, naciones y conjuntos de ellas de

cara al futuro.

2.2. Identidad &nica y construccién nacional en el contexto del proyecto modernizador.

Como ya lo hemos trabajado en el primer capitulo, el debate por la nacidn y su construccion
en el siglo XIX mexicano, transcurri6 en el contexto de la exigencia modernizadora en el ambito
mundial. En nuestro caso se trata de un proyecto surgido de las elites criolla y mestiza quienes

necesitaban consteuir una identidad que estuviera por encima de las identidades locales y

* Ibidem, p. 61.
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tradicionales con un sustento histérico que, sin embargo, recuperaba el pasado indigena para
construir un proyecto nacional que aunque incluyente, buscaba homogeneizar a la sociedad diversa,

La pertenencia a una Nacién parte de la identificacion de rasgos comunes que inicial y
superficialmente parecen homogeneizar a un grupo de individuos localizados en un cspacio territorial
definido, que hablan una lengua comiin y parecen asumirse en una cultura que se ubica por encima de
las diferencias, es decir, la diferencia se desdibuja para dar paso a la Nacion.

El sentido de pertenencia & una colectividad, el reconocimiento de una historia coman, la
lengua, el territorio compartido son algunos de los elementos que nos permiten comprender el
concepto identidad nacional. Sin embargo, todos ellos estan referidos a una percepcion de carcter
subjetive que permite a los individuos y las colectividades nombrarse como parte de un referente
mayor que les confiere identidad.

La identidad es multifacética porque esta referida a diferentes dimensiones de la vida de los
seres humanos como la pertenencia a una familia, comunidad, region, etnia, religion, nacién. Todas
estas dimensiones complejizan el sentido de pertenencia de los seres humanos porque no se presenta
de manera univoca y cada individuo y/ o colectividad hace referencia a su identidad en funcion del
maomento, coyuntura histérica que se presenta y le permite enfatizar ciertos referentes identitarios por
sobre otros.

La identidad &mica es plural, ya que no se encuentra restringida a 1a continuidad historica y
permanencia de una cultura mesoamericana que ha sido heredada y asumida por los pueblos indios
contemporéneos. Cuzndo hablamos de reconstitucién de las identidades étnicas, hablamos de
procesos diversos y por lo tanto plurales que nos permiten entender como los pueblos indios han
asumido su identidad histérica primaria y la han reclaborado en diferentes niveles a la luz de su
presente.,

La identidad se construye frente a la alteridad, el sentido de pertenencia que habla de un
somos sicmpre se encuentra referido a los ofros, que son diferentes y en quienes logramos
encontrarnos. La construccion de la(s) identidad(es) étnica(s) y religiosas (s) son posibles de cara a
quienes reivindican una forma de vida, una cosmovisitn, creencias, cultura, tradiciones diferentes,
que nos permmiten sustentar la propia, su reconstitucién estd referida a la posibilidad de entablar un
dislogo intercultural que permita incorporar en nuestros referentes, lecturas distintas del mundo.

El problema del sustento de la(s) identidad(es) étnica(s) que dan vida y fundamento a la
Nacién no representa, un rasgo unilineal sin mayores complicaciones; lo mismo sucede con et lugar

que la pertenencia a una religion significé en la propia construccitn de la identidad nacional. Nos
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enfrentamos al problema de la distincidn entre nacionalidad y nacionalismo, por una parte la
nacionalidad tendria que construirse a partir de la diversidad de referentes simbélicos y valores que
portan las etnias y grupos populares, mientras que el nacionalismo es una construccion originada al
interior de las elites del poder.

Asi nos encontrames frente 2 sociedades diversas y divergentes, en las cuales la copula de! poder
ha construido imaginarios como la propia nocion de nacion: México, pero también la coexistencia de
grupos populares, pueblos indios, comunidades campesinas, grupos urbanos, obreros, clases medias que
constituyen muchos otros tantos imaginarios que tejen y destejen la nacionalidad en el devenir de la propia

“La nacionalidad es alge més que la nacién- Estado, algo mas rico y complejo que el
elemento estatal, que més bien connota un aspecto juridico. La nacionalidad se constituye de
tradiciones de todo tipo, unidas por un lenguaje, por condiciones materiales e intelectuales que
conforman una forma mentis, un espiritu de un pueblo, que no puede ser aprisionado en un concepto
moderno de patria, Estado, Repiblica.™*

Este proceso de construccién de la nacion antecedic al del propio Estado segin algunos
anslistas, lo cierto es que el imaginario de nacién surgido de las elites no pudo constituirse sin el uso
del poder de Estado para poder echarlo a andar.

Influido por las revoluciones democriticas en el ambito mundial y ante la necesidad de
despojarse del control que ejercia la metrépoli espafiola, los grupos criollos y mestizos, a decir de
Villorro, dmarraigado; de la identidad que eventualmente los acogia, se vieron en la necesidad de
crear una construccién nacional proyectada pero enfrentada a las identidades locales con sustento
histérico.

Asi todas las colectividades que confluian en el territorio que hoy conocemos como México
fueron desdibujadas para sumarse a esta construccién imaginatia dominante bajo la premisa de la
ciudadanizacion; esto es, todos los integrantes de la emergente nacitn hipotéticamente unian sus
voluntades individuales y libres para formar parte de un contrato y un proyecto nacional.

Sin embargo la conformacién de la nacién no fue sino producto de la imposicién del Estado a
quien no le interesaba reconocer las diferencias al interior del emergente pais, ni mucho menos

concederles su autonomia® adn cuando su existencia anterior legitimara esta exigencia.

5 F. Pién G. “Cultura nacional, Nacionalismo y Religién en México”, en México: Identidad y Cultura Nacional,
Biblioteca Memoria mexicana Niam 3, México, 1994, UAM- Xochimiloo, p.48.

S A pesar de que la demanda de autonomia desde la perspectiva de la lucha éinica coniempoerinea parece ser una
reivindicacion reciente, durante la colonia los religiosos conjuntameme con los pucblos y comunidades indias donde
realizaban su labor evangelizadora s¢ plantcaron la necesidad de construir ¢l reine de dios sobre la tierra de manera
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Paradéjicamente etnia y religion constituyeron el mito fundacional para la construccion de la
identidad nacional, al mismo tiempo, etnia y religion parecen reiterar que el desencantamiento del
mundo que operd en esta construccion habra que sustifuirse con un reencantamiento y con ello, la
necesidad de redefinir su incémoda posicién en las modernas sociedades.

Ef debate actual en torno a la biisqueda de autonomia por parte de los pueblos indios en
nuestro pafs, asi como el reconocimiento en el Ambito constitucional de sus territorios, formas de
gobierno y derecho consuetudinario hablan de la revalorizacion de sus propias identidades aun
reconstituidas, en el marco de un Estado- nacional que hizo tabla rasa de la plurietnicidad mexicana,
o si se quiere que desconocid necesariamente da existencia de diversos Méxicos.

Esta negacién de los derechos atribuibles a los pueblos indios anteponiendo los derechos
individuales de quienes supuestamente asumian un contrato con la colectividad, apunta la necesidad
de resarcir los derechos de los pueblos indios sustentados en su pertenencia originaria al territorio
fundado por el Estado- nacional mexicano.

La contradiccion existente entre los derechos individuales y los colectivoes, coloca a partir de
la existencia de! Estado liberal, el derecho sobre la propiedad y del individuo por encima del derecho
de la colectividad; adn cuando la existencia de esta colectividad fuese previa; por lo que para el
emergente Estado portavoz de las elites criollas y mestizas, el derecho individual es ¢l sustento de la
moderna nacién mexicana.

“El Estado moderno, dijimos, parte de la idea de la asociacién politica come un pacto entre
individuos. Los derechos humanos se interpretan entonces como derechos de los individuos aislados.
(..) Era claro (...) que los derechos civiles serian los mismos para todo cindadano, puesto que no
tomaban en cuenta su pertenencia previa a culturas y nacionalidades distintas.””

Por otra parte Ja urgencia por asumir una religién que de sentido a la vida, los conflictos
religiosos que cuestionan la otrora nueva actitud cientifica y secular de los habitanies no sdlo de los
pueblos indios, sino de diversos sectores que encuentran en los nuevos movimientos refigiosos y en
los protestantismos la razon para continuar viviendo, hablan del nuevo papel que parecen cumplir las
religiosidades en la propia identidad de los pueblos.

“El Estado- nacién, en lugar de aceptar la diversidad de la sociedad real, tiende a
uniformarlz mediante una legislacion general, una administracion central y un poder unico. {....) Para

construir a la nueva nacion se unifica la lengua en primer lugar y en seguida €] sistema educativo;

autbnoma, donde los conquistadores debian estar fuera de este proyecte. Para abundar sobte esto remitirse al
subcapitulo 2.3 de este trabajo.
7 L. Villoro, op, cit, p.91.
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luego se uniforma al pais bajo un dnico sistema econdmico, administrative y juridico. Y en el caso de
que en un mismo territorio convivan varias culturas y naciones, la cultura de la nacién hegemodnica
sustituye a la multiplicidad de culturas nacionales.”

La construccion de este proyecto durante dos siglos, sin embargo, se ha enfrentado a la
resistencia de los pueblos indios quienes lejos de sumarse a estz pujante nacién moderna, han puesto
en el centro del debate su razon de ser en la diferencia, asi como el lugar subordinado que han
ocupado al interior de la nacion que actisa bajo la premisa de la igualdad de los ciudadanos frente al
Estado y la legistacion nacional.

Otro de los actores centrales para et desmantelamiento de la cultura indigena fue la Iglesia
catélica a través de sus misioneros y la aplicacién de una politica religiosa dictada por la cipula; no
obstante ello, es importante comprender las diferencias establecidas entre las 6rdenes que hicieron su

trabajo pastoral en las diversas regiones de nuestro pais y las estrategias que cada una de ellas adoptd

frente a la empresa de la conquista.

2.3, Politica eclesiza] hacia Yos pueblos indios.

Asi como las politicas estatales hacia los pueblos indios encontraron en ¢l indigenismo su
formalizacién desde construcciones antropologicas como el asimilacionismo de estas culturas al
mestizaje; la Iglesia también construyé su propia politica hacia los pueblos indios. Asi en la colonia
se sirvio de Iz evangelizacion como una estrategia del Estado espafiol para la colonizacion de estas
tierras y en la independencia, se situé como una religion de Estado que conferia identidad a la
naciente nacidn mexicana.

Durante el periodo colonial la politica eclesial en la bisqueda de la evangelizacion de los
indigenas se dirigia segiin Robert Ricard en dos vertientes: La primera era de rotura total y absoluta
con el pasado y la segunda de preparacion providencial.

Como ha sido ilustrado por diversos cronistas e historiadores de esa época, gran parte de los
sacerdotes que se embarcaron en esta empresa evangelizadora juzgaron como demoniacas las
ceremonias ¥ rituales de sacrificio humano practicado por estos pueblos; esta concepcion aunada a la
idea sobre la inferioridad intelectual, espiritual y hasta humana que se atribuia a los indios, sentd las
bases para pensar que la Gnica forma de conversion religiosa debia significar una renovacion total dei
individuo. Este sistemna predominé durante los siglos X V1 al XVIIL

“Destruit fos templos, acabar con todas las fiestas del paganismo, aniquilar los idolos,

8 Florescano. Emmia vs. nacibn, en revista Nexos no- 258, México, Junio 1999, p. 60- 61,
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formar nifios con el fin preciso de rebuscar idolos y tener ojo vigilante a todo cuanto en secreto podia
ser a los indios motivo de revivir el antiguo paganismo. (....) El llamado bautismo, la comunidn y la
confesion de los antiguos aztecas se juzgd que nada tenia en coman con los sacramerttos de la Iglesia,
sino que eran més bien una satanica parodia, inventada por el demonio para mantener a tos indios en
su error y estorbar su ingreso a la verdadera religion.””

Desde la perspectiva de autores como Florescano, la vertiente que Ricard identifica como de
preparacion providencial se complejiza, al comprender las concepciones que las distintas ordenes
religiosas que vinieron a nuestro continente asumian sobre la misidn que debian cumplir en tierras
americanas. -~

El descubrimiento de nuevas tierras fue asumido como la posibilidad de expandir la Iglesia
de Dios; sin embargo, esta tarea fue asumida desde diversas posturas; aunque todas coincidian en
cumplir una misién providencial que Dios les habia asignado como pueblo elegido o como Iglesia de
Dios.

Asi, para los conquistadores espaiioles, Espaiia como metrépoli en expansién se daba a la
tarea civilizadora de estas tierras bajo ¢l argumento ideoldgico de la existencia de hombres
superiores que debian ensefiar y dominar a aquellos hombres considerados inferiores y tercos,
quienes debian servir a los primeros. Su justificacion mitico- religiosa se centraba en asumirse Como
el pueblo elegido por Dios para cumplir una misién de redencién que buscaba derrotar uno de los
reinos de Satands.

En este momento de conquista la politica eclesial iba de 12 mano de la politica esgrimida por
la corona espafiola, por lo que en estas tierras americanas ¢l poder adquiere caracteristicas de un
Estado eclesial, su mision coincidia en construir la monarquia universal catdlica en toda la tierra, a
partir del plan providencial que dios otorga al pueblo espaiiol.

“La tarea de civilizacién y la misién de salvar almas son principios bisicos del pacto
colonial: 2 cambio de recibir estos bienes, las colonias fueron obligadas a conferir a la metropoli la
explotacién de oro y plata y la sujecidn de sus mujeres y hombres. En la misma colonia, civilizacion
y cristianizacion fiteron los principios invocados para justificar el dominio de la minoria blanca sobre
la mayoria india, las castas y los mestizos.”

En contraposicién con esta concepcidn, encontramos los ideales misticos provenientes de las
diversas Grdenes religiosas que vinieron a tierras americanas. Para ellos el encuentro de nuevas

tierras permitia ¢l establecimiento del orden de dios sobre la ticrra, como ¢l caso de los franciscanos,

“R. Ricard. La conquista espiritual de México, México, 1986, FCE, p. 411, 491pp.
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quienes se dieron a la tarea de construir la utdpica Ciudad de Dies en tierras americanas. Su objetivo
era dejar fuera a los conquistadores espafioles, ya que estos buscaban la explotacion y
enriquecintiento de tierras y hombres mediante 1a encomienda y el repartimiento.

Esta visién de los misioneros pertenecientes a las érdenes franciscana y posteriormente a los
jesuitas, estaba en franca oposicién con los intereses de la corona espafiola, toda vez que cuestionaba
los métodos que los conquistadores utilizaban para apropiarse de la riqueza de estas tierras. La
injerencia espafiola truncaba la posibilidad de construir el reino de Dios sobre tierra indigena, en
quienes los religiosos vefan cualidades de docilidad, simpleza, sencillez, obediencia, humildad y
pobreza, caracteristicas que requerian para esta ciudad de Dios, coincidentes con los principios de
pobreza que Francisco de Asis, fundador de esa orden, postuld.

Aunado a este ideal mistico, los religiosos se dieron a la tarea de recuperar ¢l pasado
histérico indigena, que les permitiera entender de que forma los designios de dios habian hablado
también en esta historia. Su ideal entraba en contradiccién no sélo con la corona espafiola, sino
también con la propia lglesia catélica, quien ya se habia acomodado a los intereses de fa primera.
Esto provocé la pugna que se estableci6 entre religiosos pertenecientes a misiones y ¢l fortalecimiento
que la Iglesia otorgd a la iglesia secular como respuesta a las précticas e ideales que los religiosos
pretendian establecer en tierras americanas.

En respuesta al trabajo realizado por estos religiosos, la corona espaficla temerosa que con la
eventual valoraci6n de las costumbres indigenas alentaria a estos pueblos a revelarse y defender su
autonomia, propiciada, ya lo hemos sefislado, con el establecimiento de monasterios y espacios en
donde los indigenas estuviesen separados de los espafioles y solo bajo el resguardo de los religiosos.
De tal suerte, este proyecto fue atacado por la corona, empezando por prohibir el rescate de la
historia indigena y le publicacién de las obras que de ella hablaran.

Las diferencias entre las distintas 6rdenes en el establecimiento de un sistema de ruptura total
o de mayor apertura para con los pucblos indios, no sélo se explica en funci6n del periodo en donde
ubiquemos la empresa colonizadora; sino en funcién de los intereses y concepeiones de cada una de
ellas. Para Ricard existe un cardcter ecléctico en la aplicacién de uro u otro sistema y sefiala:

“Vemos a los franciscanos mas esmerados en los estudios etnogréficos y lingdisticos, més
preocupados por la formacién del clero indigena. Vemos a los dominicos més escrupulosamente
apegados a la ortodoxia y menos optimistas en cuanto a las capacidades espirituales de los indios.

Vemos a los agustinos muy hébiles en 1a organizacién y direccion de {as comunidades indias, amigos

e Florescano. Memoria mexicana, México, 1994, FCE, p.282.
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de los amplios y suntuosos monasterios, anhelosos de dar a los nuevos fieles una formacion espiritual
mds honda y mas progresiva.”"'

Estas caracteristicas que se le atribuye a cada una de las érdenes no pueden ser leidas de
manera estricta, suponiendo que todos los religiosos pertenecientes a una orden determinada actuaban
de la manera descrita con anterioridad. Entre los franciscanos por ejemplo, el propio Ricard sefiala la
existencia de dos corrientes opuestas, una de las cuales no sentia interés por la cultura indigena.
Mientras tanto entre fos dominicos, lejos de esta descripcion se encuentran religiosos como Bartolomé
de las Casas o Francisco de Vittoria, quienes cuestionaron severamente la encomienda espaiiola y la
concepcion que reducia a los indios a seres inferiores.

Asi, durante el primer siglo de conquista, fue Fray Bartolomé de las Casas uno de los
religiosos que defendid vehementemente a los pueblos indios conocido especialmente por su
Brevisima relacion de la destruccion de las Indias, obra que escribié hacia 1542. En clla hace un
cuestionamiento a las guerras de conquista y la validez de los derechos de Espafia sobre tierras
americanas, al tiempo que denuncia las formas de explotacion que mediante la encomienda sc hacen
sobre los naturales de estas tierras. Su obra causd conmocién entre los lectores de tal magnitud que
ante su demanda sobre la emancipacion de los pueblos indios, tuve algunos logros importantes:

“Ademds de crear una sensacibn general de incredutidad, indignacién y agitacion piiblica el
alegato de las Casas influy$ en la promulgacién de las llamadas Leyes Nuevas (1542), que
decretaron la libertad de los esclavos indios, el final de la encomienda, la supresitn del trabajo
gratuito y un nuevo estatuto para regular la relacién entre indios y espaiioles.”"

Al mismo tiempo, Las Casas fue uno de los pioneros en cuestionar la teoria etnocéntrica de
los pueblos occidentales, trabajando sobre antropologia comparada que permilieran dar una
explicacién sobre la diversidad cultural. Sin embargo, comparte el pensamiento integralista defendido
por la Iglesia catélica, cuando planteaba que la finica salvacion posible se encontraba en la ciudad de
Dios construida por la glesia y no en ¢l mundo terreno.

Atribuir a De las Casas esta posicién integralista, es compartida por uno de los tedlogos
iniciadores de la Teologia de la Liberacion, ¢ religioso brasilefio excomulgado por la Iglesia: Leonardo
Boff, £l sefiala como ¢ supuesto del cristianismo como la imica religion verdadera, asi como la
consideracién de que las religiones de los indios son falsas y obras de Satanis, forman parte del discurso de
religiosos de la alfura do Las Casas o Fray Pedro de Cérdoba."

"' » Ricard, op, cit, p. 410.
2 Ibidem, p. 308.
31, Boff. La oucva evangelizacién. Perspectiva de los oprimides, Espafia, Sal Terrae, Presencia woldgica, 1991,
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No obstante eflo, vemos como la insercion de diversas concepciones atribuibles a cada una de las
érdenes, en relacién con 1a llegada a un mundo recién descubierto y las relaciones que establecieron con las
sociedades indias, influyeron también de manera diversa en las formas de evangelizacién que cada misién
religiosa concebia en las tierras donde se instalaron. Esta diferenciacion debe considerarse para comprender
las distintas maneras como logrd o no cristalizar en los pueblos indios, quienes aunque formaban parte de
una unidad cuttural mesoamericana, mantenian también diferencias entre si.

“Las sociedades indigenas empezaron a ser evangelizadas desde hace mas de cuatro siglos y
medio por vias accidentadas y muy diferentes entre si, Obviamente, el grado y las formas de
cristianizacion varian considerablemente en los distintos grupos; pero aun en aqueilos casos en los
que el cristianismo parece ser mas nominal que real, las transformaciones sufridas en las
concepciones religiosas han sido profundas.™

Por otra parte, a partir especialmente de mediados del siglo XIX, la iglesia enfocd su
estrategia reconociendo el hecho de que algunas creencias y practicas religiosas de los pueblos
indigenas eran naturalmente verdaderas, por lo que podian y debian ser conservadas.

Esta concepcidn parecia respetar la identidad de los pueblos indios en lo referente a la
lengua, ceremonias religiosas cristianas que conservaban caracteristicas paganas y algunas formas de
organizacién comunal. A decir de Ricard nunca buscaron ewropeizar al indio, ya quc la Iglesia como
institucion supranacional coloca las necesidades espirituales por encima de las particularidades de
los pueblos.

Si bien la relacidén patemnalista que habfan reproducide con los indios, parecia sustentarse en
la idea de mirarlos como infantes necesitados de un padre, esto permitié que se preocuparan no solo
por su catequizacion, sino también proveerlos de medios de sustento material. De ahi surgieron la
ensefianza y progreso de la agricultura, nuevas industrias y cultives, caminos carreteros, fundacion
de escuelas, hospitales y de la artesania.

Aunque Ricard seflala el respeto a la cultura india por parte de este segundo sisterna clerical,
lo cierto es que la introduccién de estas instituciones, si bien algunas consideraban el potencial
cultural propio de los pueblos, también habla de la exportacién de sistemas y formas de organizacion

europeizantes por mis que buscaran el desarrollo de los mismos".

p.38.

YA, Léipez Austin. Los mites del Ttacache, México, 1998, 1A-UNAM, p. 138, 514pp.

""No podemos dejar de hacer analogias de esta politica eclesial progresista que nes remiten a la politica y accion
indigenista de los afios cuarenta estando al frente Aguirre Beltrén, uno de los indigenistas que pensaba en ta necesidad
de crear las condiciones materiales para que los pueblos indios pudieran enfrentar las relaciones desiguales establecidas
con los mestizos dentro de la regitn de refugio, como tampoco olvidar el planteamiento de Gamio sobre la importancia
de recuperar sélo aquellos aspectos de la vida culiural que permilieran la evolucidn de los indigenas con miras a su
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Uno de los aspectos més importantes de esta politica eclesial hacia los pueblos indios, fue la
construccion de colegios o seminarios para la formacion de un sacerdocio indio. Esta empresa
surgida de la iniciativa franciscana, aunque logré la construccion del Colegio de Santiago Tlatelolco,
Se encontrd con una gran oposicién por parte de los partidarios de la politica o sistema de rofura
total con ¢l pasado o también denominados antindigenas.

Si bien inicialmente hacian votos por la incapacidad de los indios para comprender la
cosmogonia catélica, asi como el no poder resistir las estrictas reglas, ayunos y castidad que exigia la
preparacion sacerdotal, pronto se dieron cuenta de que este no era un obsticulo para ellos; por lo que
su segunda oposicién de corte racial, consistié-en cuestionar cdmo los indios iban a impartir liturgia a
blancos y mestizos.

Esta oposicion se aund al hecho de que sélo se reclutaba a los hijos de los principales de los
pucblos, lo cual restringia el acceso a amplios sectores de la poblacién india, al tiempo que por ser un
colegio franciscano, los habitantes pertenecientes a misiones donde los agustinos y dominicos eran
encargados no asistirtan a el. Aparentemente son los dominicos quienes se muestran hostiles ante la
iniciativa del Seminario, segiin fuentes consultadas por Ricard en su trabajo'.

Esta negacion en contra de la preparacién sacerdotal india “... impidié que la Iglesia
arraigara hondaments en la nacién y le dio el aspecto de una institucion extranjera que se mantenia en
estrecha dependencia de la metrépoli. (...) ya en el principio del siglo XVI1 hallamos sacerdotes de
raza india: imposible es que una Iglesia viva siempre de recursos extrafios (....) Esos sacerdotes
indios quedaron relegados a las parroquias rurales y a las funciones subalternas. (...) Un clero indio,
pobre y relegado, para los indios; un clero blanco el de los grandes dignatarios con crecidas rentas,
para los espafioles.”"”

La diferenciacion social sustentada en el principio racial que predomind en la época colonial
se extendi6 tambign hacia la organizacién eclesial. Logicamente la formacion sacerdotal de indios y
mestizos eta un imperativo de la Iglesia, si queria convertirse en la institucidn religiosa hegemonica a
través de un proceso aculturativo. La estrategia radicaba en e trabajo al interior de los propios

pueblos, la formacién sacerdotal era clave si queria lograr un arraigo mayor de la nacién en ciernes

incorporacion a la nacién. Por otra parte ¢l planteamiento de la Teologia india en la actualidad ha sefialado 1a necesidad
de respetar las rajoes religiosas indias desde la lectura cristiana. Este segundo sistema parece ser el origen de la propia
Teologla India.

' £n ¢l trabgjo de Robert Ricard que hemos citado en este apartado, una de sus principates fuentes se sustenta en la
obra monumental de Bernardino de Sahagiin, fraile franciscano y cronista. Es probable que la interpretacion de Sahagin
sobre ¢l papel que jugaron los dominicos hostiles al establecimiento de Seminarios se inscriba dentro de la pugna entre
las érdenes franciscana y dominica por tencr mayor control en los territorios donde hacian su labor misioncra

'R, Ricard. ep,cit, p. 420.
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que se perfilaba ante sus ojos.

La separacion de la Iglesia y el Estado consolidado a mediados del siglo X1X y con elio, la
eventual secularizacién de la vida piblica nacional, ubic a 1a Iglesia en una situacién dificil para su
labor pastoral'™,

Ya con el reconocimiento constitucional en 1992, la Iglesia logra uno de sus mayores anhelos
que le han permitido interferir en la vida publica nacional con temas referentes a la educacton
religiosa, la salud, la sexualidad, la politica neoliberal de Estado, la politica partidista, los derechos
humanos; hasta su intermediacién en conflictos politicos como la negociacion entre el EZLN y el
gobierno por sefialas s6lo algunas cuestiones.

En lo referente a las politicas disefiadas hacia los pueblos indios, la Iglesia también ha
promovido una politica indigenista que ha buscado, mediante la religién catélica, asimilar a los
pueblos indios al mestizaje, que encuentra en ¢l catolicismo una de las expresiones recurventes en el
siglo pasado.

“Desde los tiempos de la Independencia hasta muy cerca de 1960 la iglesia se dirigi6 a los
indigenas como si estos fueran miembros de la sociedad nacional, sunque en algunas didcesis se
usaron como pastoral las lenguas autdctonas. Empezt después de ese afio una preocupacién muy
sentida, paternalista- asistencialista para hacer licgar a los indigenas los beneficios del progreso y ¢l
desarrollo. Esto puso de hecho a la Iglesia dentro de una labor que integraba al indio a la economia, a
la politica y a los valores nacionales mexicanos.™"

Una vez que iba acercdndose la conmemoracion de los 500 afios del encueniro- chogue entre
culturas, la Iglesia catdlica desde el Vaticano comenzaba a prepararse para esie aconiecimiento al

plantear el discurso de La nueva evangelizacion con carta de naturalizacion en América Latina,

2.3.1. El Vaticano frente a 1992: ; Reconciliacién histérica con los pueblos indios?

1992 se sitiia como un afio clave en la historia de nuestro continente: El fantasma que ahora
recorrera al mundo es ta reivindicacion de las identidades étnicas que se habian desdibujado primero
en aras de la construccion nacional y después gracias a la globalizacién. La conmemoracion de los
500 afios del encontronazo civilizatorio tuvo miltiples respuestas en los principales actores que se

reencontraban en el escenario continental. Los pueblos indios y la Iglesia catblica efectivamente

B0 Jo refativo al andlisis sobre el siglo XIX, encontramos <n el primer capitule un subcapitulo que sborda las
relaciones Iglesia- Estado en cse periodo decisivo para la construccién de la nacidn y ¢l origen del pensamiento secular.
. Giller. La Iglesia en ¢l medio Indigena, en Martin de la Rosa y Charles A. Reilly (coords). Religiéa y politica en
México, México, 1985, Siglo XXI y Centro de Estudios México- Estados Unidos Universidad de California, San Diego,
p. 233.



tenian cuentas que saldar y justamente en esa coyuntura la Iglesia manifest6 su posicion de cara a los
500 aftos del cumplimiento de la evangelizacién de América, larea colosal que habia que revitalizar
con un nuevo discurso que eb Vaticano habria acuiiado al interior del resurgimiento de la doctrina
social de la Iglesia: La Nueva Evangelizacién.

La estrategia de la Institucién eclesial se centraba en la necesidad de disminuir las defensas
de la Teologfa de 1a Liberacion en su opeidn preferencial por los pobres, asi como la recuperacidn
del discurso marxista en su que hacer pastoral. De este modo fue como retomé al interior de su
discurso justamente los conceptos que esta reivindicaba para América Latina, el concebirse como no
capitalista, liberadora y al mismo tiempo aswmirse como justa y de cara a los pobres, fue la tactica
que utilizd para insertarse en un mundo que parecia cada vez mis secular y con tendencias hacia el
marxismo o ¢l conservadurismo capitalista, cuya presencia no ofrecian la mejor alternativa para la
humanidad. La Iglesia entonces daba la principal opcion al mundo en un intento de modulacion
integral y critica frente a este caminar bipolar de la humanidad.”

Es en este contexto cuando el Vaticano bajo el pontificado de Juan Pablo 11 emite en el afio
de 1983 en su visita & Haiti, 1a convocatoria hacia la Nueva Evangelizacion como la tarea primordial
de |a Iglesia en el continente, un afio antes el Papa crea el Consejo Pontificio para la Cultura,
tendencia que cobrara fuerza hacia 1987 cuando la CELAM adopia como eje central de su actividad
pastoral la Evangelizacién para la cultura.

El propio concepto Cultura es donde la Iglesia sitiia ef reto de la evangelizacion: “La cultura
es pues emplazada en el centro organizador de lo social y lo religioso es acomodado en ¢l nicleo de la
cultura. (...) la catolicidad y la fe retomarfan al corazén de la historia, en pro de una civilizacién
cristiana.™"

En los antecedentes para la preparacion de la IV Conferencia General del episcopado
Latinoamericano a celebrarse en 1992, se destaca que la Nueva Evangelizacién necesita del didlogo
para €l encuentro. “Iglesia que dialogue con el mundo: Con la modernidad y con las nacionalidades
auténomas de la modernidad. Pero dialogue especialmente con las mayorias pobres, injusticiadas y
marginadas; dialogue con las diferentes culturas sorgidas de la modernidad o que viven al margen de
la modernidad. Dialogue con las victimas de la modernidad™

El didlogo de !a Iglesia con los pueblos indios, se encuentra precisamente en la estrategia del

e Excurra Ana Maria. Doctrina Social de Ja tglesia. Un reformisme antisocialista, México, 1986, Nuevomar - IIS
UNAM, 255 pp.

Concha Malo, Miguel. El proyecto global de Ia Iglesia catélica en los afies 1990 (La Doctrina Social de Ia Iglesia
vista desde América Latina), off set. 36pp.

2 fyocumento: V Centenario, Nueva Evangelizacién y 1V Conferencia, p. 3. {folocopias)
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Vaticano al plantear la teologia india, dicha teologia si bien no emerge en la coyuntura de 1992,
encuentra su herencia en la incorporacién que la Iglesia cristiana ha hecho de los rituales y creencias
paganas a su liturgia desde su institucionalizacion. En el caso de la confrontacidn entre las culturas
mesoamericanas y los referentes cristianos de los espaitoles, hubo una serie de experiencias diversas
con relacién a las semejanzas y puntos de encuentro entre ambos universos religiosos; sin embargo,
la tendencia que predomind fue la eventual negacion de la religiosidad india y con ello la asociacion
de sus deidades con el poder demoniaco perteneciente a la cosmovision cristiana espafiola.

Ello no implic la muerte de los dioses mesoamericanos, antes bien siguieron trabajando ¢n la
clandestinidad, en los espacios y territorios sagrados, en las montafias, los ojos de agua y las
cavernas, al mismo tiempo incorporaron al Dios cristiano. Precisamente la teologia india reconoce
tres vertientes importantes para comprenderla:

Inicialmente la sobre posicién que se explica como el bautizo cristiano del territorio indio a
partir de la construccién de santuarios catélicos, en ellos quedaron escondidas las imdgenes
pertenecientes a su religiosidad. La sustitucidn que implica el reconocimiento de la paridad simbélica
entre ambas religiosidades, para finalmente retomar el simbolo cristiano por encitha def indigena.

Por Gltimo la sintesis teolégica, que permite incorporar los elementos novedosos de cada
cosmogonia sin que una domine sobre 12 otra. Esta sintesis encuentra en la virgen de Guadalupe su
mayor posibilidad.”

Aun cuando el discurso de la Nueva Evangelizacion cobra fuerza efectiva en el aito de 1992,
ya desde la década de los sesenta la Iglesia crea un organismo dedicado al apoyo pastoral y social de
los pueblos indios: El Centro Nacional de Ayuda a las Misiones Indigenas (CENAMI) que en 1970
constituye un Departamento llamado de Pastoral Indigena, poco después se crea la Comision
Episcopal para Indigenas (CET} que adopta a CENAMI como su brazo ejecutivo.

Al mismo tiempo, ya en 1985, el Departamento de Misiones del CELAM convoct a los
obispos respansables de la pastoral indigena. En estd reunidn ellos sefialaron como una opcidn
pastoral la creacidon de fglesias autéctonas y se pronunciaron por la defensa de la tierra y las
organizaciones indias que luchan por la autodeterminacion de los pueblos. En nuestro pais los
agentes de pastoral indigena se han reunido anualmente para discutir sobre los problemas que
enfrentan los pueblos indios, realizando encuentros desde 1990 en Zongolica, Veracruz, Temoaya,
Edo de México, Terecuato, Michoacan, Xalpatlihuac, Guerrero y San Pablo Villa de Mitla en

Oaxaca.

3 Conferencia de Eleazar Lopez Heméndez sobre Teologia India ef dia 12 de Noviembre de 1998 dentro del ciclo : Los
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Si inicialmente la labor de CENAMI se centré en trabajos de cardcter asistencial, més
adelante se fue politizando, apoyando demandas agrarias y de defensa de los derechos humanos de los
pueblos indios. Esta actividad se sitia justamente en el contexto del Concilio Vaticano Ilydela
Conferencia de CELAM en Medelbin.

Es importante desiacar también que para fines de la década de los afios sctenta, la
Conferencia del Episcopado Mexicano decide trabajar creando regiones pastorales en el ambito
nacional, dichas regiones fueron organizadas a partir de su situacion geografica — social, lo que
ayudé a estrechar los vinculos y comprension de las situaciones socio — politicas en las que s¢
insertaban los propios Obispos de cada Didcesis.

De manera especial, es preciso sefialar la labor ejercida por los obispos pertenecicntes a la
Regién Pastoral del Pacifico Sur, cuyos plantcamicntos cuestionan al sistema de explotacion y la
falta de democracia existentes en el contorno politico regional en el cval se adscribian.

El trabajo de los obispos del Istmo de Tehuantepec y de San Cristobal de las Casas se perfilé
hacia la lucha social, teniendo como pastoral social central la opeion preferencial por los pobres.

“En esa época, Samuel Ruiz por su amplia participacién en la CELAM, llegé a San
Cristébal con una idea muy clara de una pastoral indigena liberadora, en una sociedad marcada por
la agresién y el despojo de las comunidades indias. En estas circunstancias, ¢l es quien ha contribuido
mis a la definicion pastoral de la zona™

Al mismo tiempo, muchos de los planteamientos de Samuel Ruiz en relacion con la
construccién de la Iglesia autbctona, encuentran puntos de confluencia sugerentes con la demanda de
autonomia enarbolada por algunas organizaciones perienecientes al movimiento indigena en la region
y en ¢l 4mbito nacional. Tales son los casos de la ANIPA (Asamblea Nacional Indigena Plural por la
Autonomia) y el propio EZLN (Ejército Zapatista de Liberacion Nacional) en un segundo momento
posterior a la irrupcién del primero de Enero de 1994. Pues bien, ¢l Obispo Samuel Ruiz ha hablado
también de la constitucién de una Iglesia auténoma,” lo cual encuentra correspondencia tanto con el
pensamiento integralista del que hablamos en el primer capitulo; y hace referencia al planteamiento
que, ¢n su momento, tuvieron refigiosos al llegar en la colonia cuando pensaron en ¢l establecimiento
de misiones independientes y auténomas con respecto al dominio espafiol que silo buscaba la

explotacion de los indigenas.

conceptos fundamentales de las religianes, CICH - UNAM,

¥y G. Muro. lglesia, Movimientos sociales y Democracia, en Religién, Iglesias y Democracis, Roberto Blancarte
{coord), México, 1995, La Jomada/ CIIH -UNAM. p. 181- 199.

B poirevista realizada al Obispe pars la realizacién de un video claborado por el Centro de derechos hymanos
Bartolomé de las Casas ¢l dia de la presentacion del libro: Mi trabajo pastoral en Ia didcesis de San Cristébal de Las
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Sustentando sus planteamientos en pronunciamientos hechos por €l Papa Juan Pablo 11,
Samuel Ruiz promueve tanto la construccidn de una lglesia autdctona que cuente con un clero y
jerarquias propios, donde este clero esté formado en su cultura propia sin sufrir procesos
transculturativos y donde también estas Iglesias particulares cuenten con disciplina, ritos, liturgia,
teologia y espiritualidad propias. Digamos que este planteamiento es uno de los mas avanzados con
relacién a la concepeién de la Teologia Indigena, ya que la construccion de la Iglesia autéctona no
puede encontrarse desvinculada a la formacion de un clero, jerarquias y espiritualidad autoctonas.

Sin desapartarse, no obstante, del pensamiento integralista, concibe a estas Iglesias
autbctonas al interior de la unicidad y la catolicidad. Pero paralelamente a los micdos que algunos
funcionarios del gobierno han sefialado con respecto a la demanda autonomica de los pueblos
indigenas, el obispo de San Cristobal parece responder dentro de Jos limites del planteamiento
religioso y guardando las distancias necesarias, estos riesgos:

“La doctrina de la Iglesia autéctona no esta todavia en la mente ni en el corazén de muchos
en 12 Iglesia porque, en ocasiones, ven el peligro de paralelismos, separaciones y divisiones. Sin
embargo, (...) se ve con toda claridad que estos peligros son completamente ajenos cuando, con el
espiritu del Concilio, se sigue por la dindmica ded nacimiento, crecimiento y consolidacién de las
Iglesias autbctonas. ™

En el caso de Oaxaca, e obispo Arturo Lona llegé a ejercer su labor a principios de los afios
setenta en la Didcesis de Tehuantepec, cuando también se inicia la organizacién de campesinos y
comunidades indigenas de la region, algunas de las cuales fueron apoyadas por la propia Iglesia.

El vinculo entre las didcesis de ta Regién Pacifico Sur con las comunidades rurales
especialmente indigenas a las que atienden, no sélo anuncia, sino se coloca como la vanguardia de la
propia propuesia que el Vaticano hace en relacion con la Teologia India. Aunque este ultimo con la
intencién de mediatizar la fuerza de las propuestas de los obispos mds progresistas en nuestro pais.

La posicién del Vaticano en este sentido es muy clara en la iltima visita que Juan Pablo il
hace a México en Enero de este afio, la condena que hace a la Teologia Indigena que abreva del
marxismo, representa los riesgos que la propia [glesia no podia controlar cuando suscribié los
acuerdos sobre la inculturacion del evangelio. Es en este sentido, como los sacerdotes herederos y
adseritos a lo que fue la Teologia de la Liberacién, continuaron con esla tradicion ahora dentro de la

denominada Teologia India.

Casas, Principios teolégicos, el dia 14 de Encro del 2000 ¢n ¢l Instituto de estudios sobre Doctrina Social.
% ¢ Ruiz Mi trabsjo pastoral en la didcesis de San Cristobal de Ias Casas. Principios Teelégices, México, 1999,
Ediciones paulinas A.C. de C.V, p 126, 160pp.
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El trabajo de la didcesis de San Cristobal de las Casas, tan ha representado un peligro para la
Iglesia Nacional y los gobiernos local y federal, que estos Gltimos han presionado al Vaticano para
que €l obispe coadjutor Radl Vera, quien ha continuado la linea de trabajo pastoral que instituyd
Samuel Ruiz, haya sido trasladado a la diéceesis de Saltillo, Coahuila como obispo.

Muy distinta es la situacion que presentan ofras regiones frente a las demandas de los
pueblos indios, en el caso de la regién sur, donde se sithan las di6cesis de Guerrero y Michoacdn, el
discurso de sus palriarcas es mas tibio.

Podemos decir que los discursos que en el dmbito regional encontramos en el seno de la
Iglesia nacional, abrevan por una parte, tantode la finea dictada por el Vaticano desde 1a clpula, asi
como el de la propia Teologia de la Liberacion que ha sido desconocida por el primero.

Es asi como debemos situar la preocupacién eclesial hacia el reconocimicnto de la pluralidad
de culturas &nicas de donde surge la propia Teologia India. Esta Teologia postuta la necesidad de
comprender las matrices culturales diversas de los pueblos en donde Ia Iglesia Catolica ha logrado
penetrar, siendo su principal objetive lograr la inculturacion del evangetio, haciendo un esfuerzo por
teer desde |a Biblia, como su sustento dominante, las propias experiencias religiosas tradicionales que
los pueblos étnicos expresan colectivamente.

Esto no implica, sin embargo, que el eje central de la propuesta eclesial irrumpa en
diversidad de opciones que las propias culturas puedan ofrecer, ya que lo cristiano viene a
resignificarlas y a darles sentido para la construccion civilizatoria neocristiana.

Esta representa una de las primeras contradicciones que emergen en ¢l discurso de la
Teologia India: El reconocimiento de las culturas no implica su autonomia frente a Jo catélico, que se
constituye como el niicleo central del que hacer pastoral, lo cual hace referencia precisamente a la
posicién integral- intransigente que sefialamos en el capitulo primero.

La Teologia india actualmente se enfrenta ante ef reto de realizar una sintesis teologica, en
donde se elabore un cristianisme indigenizado y una religion indigena cristianizada. La emergencia
de los pueblos indios en esti década plantea ahora um resistencia activa que ha salido de la
clandestinidad, plantea un didlogo efectivo intercultural interreligioso; sin embargo, estd
multiplicidad de formas en como se ha manifestado la propia teologia, continda vigente ¢n el vinculo
entre los sacerdotes y los pueblos indios.

La estrategia del Vaticano al proponer la denominada nueva evangelizacion en la coyuntura
de 1992, no ha significado, sin embargo, un reconocimiente real a 1a diversidad cultural y las

alternativas que esta diversidad puede significar hacia la construccion del futuro. El surgimiento de
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voces disidentes en América Latina que permitieron el surgimiento de la Teologia de la fiberacion
hacia la década de los sesenta, sentaron las bases de una teologia preocupada en la mayoria
empobrecida de nuestros paises. Ante la emergencia de estas voces, ¢l pontificado de Juan Pablo 11 si
bien ha cuestionado esta linea pastoral, ha sabido actuar con la suficiente cautela, al recuperar parte
de la critica al capitalisino que hizo esta corriente al interior de su discurso.

£l surgimiento de la teologia india, no constituyd en sus inicios, una propuesta contestataria
tal como lo fue en su momento la teologia de la liberacion, ya que encuentra puntos de encuentro en
la nueva evangelizacién. Sin embargo, su potencialidad radica justamente en asumir dentro de su
quehacer pastoral la opeidén preferencial por los mas pobres, que son los pueblos y comunidades
indigenas de América Latina.

Al mismo tiempo, ¢l mantenimiento y ampliacién de estos espacios ganados por la labor de
las Comunidades Eclesiales de Base y shora el avance en la construccién de Iglesias autoctonas,
sientan las bases para la emergencia de actores socio religiosos que, incorporindose a las luchas y
demandas de organizaciones campesinas ¢ indigenas, interpelen al Estado y a la lglesia como fuerzas

disidentes.

2.3.2. El Instituto Lingiiistico de Verano (ILV) y la politica indigenista del Estado: La
polémica de lz ensefianza bilingiie a través del cvangelio y Ia andanada del imperialismo en
Méixico.

Uno de los episodios nacionales que ban sido poco abordados y analizados de nuestra historia
reciente, lo constituye la conformacion del ILV en nuestro pais por parte de misioneros protestantes
norteamericanos, quienes extendieron su labor misionera y de ensefianza de las lenguas indigenas a
través de la traduccion de la Biblia, asi como produccion literaria, diccionarios, textos de préctica
agricola y la creacion de métodos de aprendizaje cuyo espiritu priorizaba la necesidad de que los
pueblos indios se integraran a la nacién® por medio de la enseflanza en su idioma para después
acceder al espafiol.

Hablar del ILV hacia los aiios setenta, significd hablar de una institucion cuyos intereses
estaban vinculados al imperialismo norteamericano a través de agentes pertenecientes a la CIA. Para
antropdlogos y etnblogos impugnadores del trabajo de esta Institucidn, el trabajo misionero y

lingiiistico del [LV escondia los verdaderos intereses expansionistas de imperialismo norteamericano,

T Esta preocupacién hacia la integracidn nacional que es destacada por el IV en aquel momento, s¢ explica como una
estrategia de esta instilucién que buscaba hermanar sus objetivos con aquellos planteados por la politica indigenista del
periodo de Lazaro Cdrdenas en ese mismo sentido.
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a través de la conversion al protestantismo de las comunidades indias. El debate que dieron
antropdlogos en esa coyuntura, situaba al ILV como una instancia cuyo objetivo era 1a penetracion
ideol6gica como arma para enfrentar al comunismo y a la lucha de los pueblos por la liberacion
Nacional.

Fue hacia 1936, cuando de manera formal se instituye el 11.V, una vez que ¢l propio Lazaro
Cardenas acuerda con su fundador William Townsend, el establecimiento de dicha institucion en
nuestro pais. Sin embargo, fue 6 afios antes, cuando Moisés Sdenz, subsecretario de Educacion,
conoce a Townsend, quien trabajaba con los indios cakchiqueles en Guatemala. Este encuentro fue
decisivo, ya que la preocupacion de Saenz con relacion a la integracion del indio a la nacifn, le
permitié encontrar en ¢l proceso de alfabetizacion a través de la lengua materna, una solucién distinta
a las formulas que hasta el momento se habian llevado a cabo.

Aln cuando la primera visita de Towsend a México a instancias del propio Sdenz, estuvo
llena de suspicacias por parte de los propios funcionarios de nuestro pais, especialmente por su
formacién misionera y religiosa, en un contexto donde la tradicién Jacobina prevalecia en las altas
esferas del gobierno; esto no impidié constituir ¢l proyecto lingiistico, donde la preocupacion se
centraba en el proceso integracionista de los pueblos indios a la naci6n a través del bilingtismo.

Defender el planteamiento de la ensefianza bilingiie en aquellos tiempos, significaba
pertenecer al grupo de radicales que, al mismo tiempo, promovian el socialismo soviético, en donde
habia una defensa hacia ¢} aprendizaje de las lenguas vernaculas. En las propias modificaciones del
articulo tercero constitucional, referentes a la Educaci6n socialista en el periodo de Lézaro Cdrdenas,
se plantea la ensefianza bilingie, asi como las doctrinas basadas en el materialismo histbrico.

Paradéjicamente a las razones que sefiala la Comisién de Etnélogos y Amntropdlogos sociales
para la investigacién de las actividades del ILV en México y quienes hacen una severa critica a su
trabajo, hasta lograr la ruptura del convenio entre la SEP y el ILV a fines de los sctenta, en aquel
momento la educacién socialista y el planteamiento del bitingiiismo parecian coincidir:

“En este programa por mexicanizar a los indios, los socialistas, los misioneros protestantes y
los eruditos imparciales habrian de trabajar codo a codo, colaborando como cientificos. Los filblogos
y linglistas del Departamento de Antropologia del IPN lanzaron una invitacion a otras
organizaciones de ciencias sociales, incluyendo al ILV, para que se unicran a ellos en las
investigaciones cientificas y estudios de comunidad que serian necesarios para permitir al Secretario

de Educacion Piblica [a aplicacion eficaz del programa bilingiie de las pequefias nacionalidades "

™S Brice Heath. La politica del lenguaje en México: De la colovia a Ia Nacida, México, 1972, INL 317 pp, p.168-
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No obstante ello, se percibian contradicciones en funcién de la politica que los propics
Norteamericanos establecian con respecto a las poblaciones indias en su territorio, las cuales
planteaban la homogeneizacion nacional, mediante ¢l asimilacionismo, utilizando el método directo y
no valorando la diversidad cultural existente en su pais.

El trabajo de cardcter lingiiistico del ILV en nuestro pals, se enfatiza desde la labor que la
propia SEP realiza en conjuncién con el. De tal suerte que la labor misionera es colocada en segundo
plano, por lo menos durante las dos primeras décadas de trabajo. La posibilidad por crear cartillas,
diccionarios, investigacion lingilistica y la escritura de la lengua, constituyé una labor que
dificilmente hubieta avanzado con los recursos nacionales. El ILV se expandi6 de tal forma, que
elabord diccionarios en casi todas las lenguas indigenas de nuestro pais; ademas hacia 1975 habia
extendido su labor a 42 pafses de América, Asia, Oceania y Africa, asi como la formacién de poco
mis de 3000 misiones - lingilisticas fuera del territorto de los Estados Unidos de Norteamérica.

La labor del ILV no s6lo fue de cardcter lingiiistico, ya que la permanencia de lingiistas en
las comunidades indigenas, les permitia eventualmente, conrocer la lengua con la que se comunicaban.
Al mismo tiempo, los apoyaban en la tramitacion para contar con servicios pitblicos como agua, luz
eléctrica, entre otras cosas.

En un folleto sobre el 1LV publicado hacia 1984, se subraya la labor de este Instituto,
sefalando el vinculo oficial que mantuvo con los gobiernes en turno de nuestro pais a partir de
Lazaro Cérdenas y hasta Luis Echeverria Alvarez En ¢l se destacan los servicios prdcticos que
brindaron a muchos de los pueblos en donde realizaron su labor, como en el caso del pueblo
Tlapaneco de Malinaltepec, al transcribir €l compromiso que el ILV asume con proyectos y
aspiraciones de las comunidades:

“_.. Mire sefior, ya es de su conocimiento que en este lugar tenemos nuestra planta de LUZ
ELECTRICA descompuesta por haberse quemado o fundido una bobina, 1a cual ya fue a comprar en
México la autoridad saliente, no tenemos quien reponga, por este motivo le rogamos respetuosamente
sca tan amable y bondadoso de venir a arreglar nuestra planta. DIOS MEDIANTE tengamos luz en
la FERIA DEL PRIMER VIERNES DE CUARESMA que se avecina, la cual comienza el cuatro de
marzo entrante” Malinaltepec, Guerrero.””

Algunos estudios realizados por investigadores de la Universidad de Washington en relacién

169.
P nstituto Lingilistico de Vernno. Conformado ¢ impulsado en México, México, 1984, Cien Leguas Mtro. Maisés
Séenz, T2pp.
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con ¢l trabajo misionero del ILV entre los Rikbakea de Brasil®, haciendo una comparacién enire la
labor de los misioneros jesuitas y los del [LV en la region, reconoce el vinculo de respeto que estos
altimes manifiestan hacia las practicas y valores culturales del pueblo Rikbakca, comenzando por la
valoracién gue hacen de Ia lengua y costumbres, hasta la defensa del territorio ocupado por este
pueblo. Principalmente, hace hincapié en el espiritu que priva entre misioneros catolicos, los cuales
asumen actitudes eimocéntricas e hipécritas y al mismo tiempo, emprendieron su labor misionera sin
preocuparse por conocer 1a cultura del pueblo al que pretenden evangelizar.

La posibilidad de escribir en la lengua propia y de ser publicados y escuchados por sus
vecinos, conocidos y familiares, constiluy6. una valoracién no sélo al idioma con el que se
comunicaban, sino consecuentemente a las concepciones, tradiciones y necesidades prevalecientes en
sus comunidades. Ademas les permitia, mediante la realizacidn de talleres organizados por ¢l ILV,
intercambiar sus experiencia con integrantes de otras comunidades indias del pais.

La experiencia de estos talleres, que es referida en un articulo publicado en el libro Meéxico
pluricultural, De la castelianizacion a la educacién indigena bilingiie y bicultural 3 en donde la
autora relata el interés y entusiasmo mostrado por guienes en ¢! participaban, al lograr ver su lengua
plasmada por escrito y expresar sus preocupaciones, sensibilidad y creatividad por esta via. Al
mismo tiempo, 1a valoracién de su trabajo permitia la dignificacién de su lengua, pero también de su
cultura en ella cristalizada,

No obstante ello, en ¢l Foro Indigenismo y Lingiistica celebrado en el afic de 19802 en la
ponencia presentada por Daniel Cazés y Marcela Lagarde, se muestra un ejemplo de la penetracion
ideolbgica denunciada en ese foro por parte del ILV, al sefialar como en textos producidos en
idiomas indigenas se muestra la actitud de subordinacién y sumision que los indigenas o mozos deben

asumir frente al mestizo o el patrén.”

*R. A. Hahn. Misi os y col como Ag del cambio social, en México Indigena 3, Vol. XLI, México, 1981,
p. 463- 500,

HCfr. Artemisa Echegoyen. Dame papel y lipiz. (Comienzos contemporinecs de la literatura indigena impresa), cn
Hacia un Mézico pluricultural, Arlenc P. Scanlon y Juan Lezama Morfin {coords), México, 1982, DGEY- SEP,