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INTRODUCCION.

Ademas de realizar un andlisis comunicativo de la confluencia entre el trabajo pastoral de
la Diécesis de San Cristbal de las Casas —durante el obispado de Samuel Ruiz Garcia- y
el surgimiento y consolidacion del Ejército Zapatista de Liberacion Nacional (EZLN), las
inquietudes centrales que se encuentran presentes en todo el trabajo de tesis, son el
rescate de la comunicacion desde la vida cotidiana y el sentido un tanto utdpico de ésta
dadas las actuales circunstancias de incomunicacion, y a pesar de la cual la comunicacion
dialégica, simétrica y libre persiste.

La comunicacion es un proceso humano presente en la vida cotidiana. A través de
ésta se le recrea y vive hasta convertifa en un proceso social de grandes dimensiones,
conformando la esencia de las estructuras sociales, la historia y sus revoluciones. La
comunicacién, ademas de ser una ciencia social, es una herramienta vital para el
establecimiento de las relaciones sociales. Se encuentra inmersa en los ambitos de la
vida politica, econdmica, cultural y social de una comunidad. Esta caracteristica la hace
especial en cuanto a su capacidad para integrarse en la desarrollo de la sociedad, a partir
de la vida cotidianay de los acontecimientos histérico-sociales.

Sin embargo, cuando se le separa de los medios de comunicacion, suele pasar
desapercibida por el investigador social, en cuanto a tema de andlisis. No se toma en
cuenta precisamente la riqueza inherente a la comunicacion, la cual se presenta ahi
donde el ser humano existe, desea expresar sus pensamientos, emociones, sentimientos,
y materializa su necesidad de vivir en comunidad. Muchos de los analisis de
comunicacion centran su estudio en los medios y su influencia en la sociedad, dejando de
lado (lo cual no es necesariamente malo) a la comunicacion misma, aquella que se

genera en la vida cotidiana y que repercute en las transformaciones y los movimientos



sociales, en menor 0 mayor medida.

Por eso, uno de los planteamientos trascendentes en el contenido de este trabajo,
es el de la importancia de la comunicacion desde la vida cotidiana y su relacién con los
movimientos sociales. La comunicacion es parte de aquélla, de sus estructuras sociales,
en ellas se genera e incide, hasta interaccionar con los movimientos sociales, sobre todo
cuando éstos buscan el establecimiento de relaciones dialdgicas, simétricas y libres,
tendientes a la liberacion humana y a la comunicacion auténtica.

La inquietud por analizar a la comunicacion desde un angulo interpersonal,
intercultural y popular-alternativo (en el cual también se incluyen los medios, pero no son
su principal esencia), fue uno de los elementos que me llevaron al estudio del trabajo
pastoral de la Diocesis de San Cristobal de las Casas, las comunidades indigenas
pertenecientes a ésta y el propio EZLN. Durante el tiempo de estudio de la carrera de
Ciencias de la Comunicacion, gran parte de las materias y los temas iban enfocados a los
medios de comunicacion. Por eso, al generarse la inquietud de analizar un objeto de tesis
como el presente, obviamente se produjo incertidumbre y desconfianza acerca de las
capacidades propias, pero al adentrarse en el tema, descubri el cumulo de posibilidades
gue esta carrera le otorga al futuro profesionista, al tiempo que encontré la infinita
coincidencia de ésta con las otras Ciencias Sociales, en las cuales se sostiene y a las
cuales nutre, precisamente porque la comunicacibn es un proceso esencial a la
humanidad.

En todo el trabajo de tesis, paralelamente a la tarea de analizar y explicar la
confluencia de la pastoral de la Diocesis y el EZLN, se habla y rescata a la comunicacion
interpersonal, intercultural y popular-alternativa, mismas que se integran en el proceso de
vida de un pueblo y le hacen constructor de su propia historia, sobre todo en las

comunidades indigenas, donde son notorios estos tres niveles de comunicacion y el



sentido de comunitariedad.

De hecho, la practica consciente y dinamica de estos tres ambitos de la
comunicacion, ademas del intrapersonal que no es parte del objeto de estudio, es
elemento inherente para la existencia, nunca plena ni totalizante, de una comunicacion
dialogica, simétrica y libre, en aquellos contextos, como el de la diocesis sancristobalense,
gue permiten el desarrollo de un encuentro directo entre personas, entre seres humanos
con diferentes culturas, desde el pueblo y fuera de la incomunicacion imperante. Asi se
verificara en el transcurso de cada capitulo.

Por otro lado, el enfoque analitico desde la comunicacion dialégica, simétrica y
libre, no parte del objetivo de afiorar lo que fue o puede ser la comunicacién, sino de la
necesidad de recalcar la existencia de momentos o situaciones en donde a ésta se le
hace presente, mas que como simbolo de su permanencia, como prueba y caminar
constante hacia su realizacion. Negar la existencia de estos momentos es no asumir el
cumulo de transformaciones sociales, presentes en la historia, tendientes a la liberacion,
dejar de creer en las utopias y conformarse a vivir en la incomunicacion social.

Con todo, tal vez el lector se pregunte acerca del origen o la experiencia fundante
de tales inquietudes. En la Semana Santa del afio de 1995, acudi, junto con otros
comparieros de la llamada sociedad civi, a una comunidad chiapaneca cerca de los
limites con Guatemala, en el municipio de Las Margaritas. Al compartir con sus
habitantes, tzotziles y tzeltales, su vida en comunidad, pude percatarme de la profunda
relacion en la vida cotidiana de la Pastoral y la Politica, de sus creencias religiosas y su
forma sociopolitica de pensar y actuar en el mundo; del trabajo pastoral de la Didcesis de
San Cristobal de las Casas y su opcion por el EZLN, como simpatizantes, bases de apoyo
0 insurgentes. Esta experiencia generd inquietud en mi, y al ingresar a la carrera de

Ciencias de la Comunicacion fue acrecentandose y encontrando su confluencia con la
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comunicacion, hasta llegar a este momento.

El interés por la comunicacion interpersonal, intercultural y popular-alternativa,
surgio, ademas de esta experiencia, del descubrimiento, en mis afios de estudio, de una
ciencia que va mas alla de su cientificidad y se introduce en todos los ambitos de la vida
humana, en cuyo caminar es elemento transformador y dador de vida;, ademéas de la
inquietud y la experiencia personal, que me han llevado por la exigencia de no sélo
estudiar teéricamente la comunicacion o incomunicacion presente, sino sobre todo de
realizar una praxis generadora de comunicacion dialégica, simétrica y libre, desde mi
persona e historia particular y con la comunidad.

Aun asi, para la realizacion del presente trabajo de tesis surgieron algunas
limitaciones. Por un lado, la necesidad apremiante de entender el trabajo pastoral de la
Diocesis de San Cristobal, no sélo desde la comunicacion, pues se carecen de analisis
especificos al respecto, sino también desde la base teolégica y religiosa de éste, para
comprenderlo integramente.

La carencia de andlisis comunicativos del trabajo pastoral de la Diécesis de San
Cristébal de las Casas o de temaéticas comunes ligadas a éste, fue un elemento que
implic6 una investigacion y reflexion mas profundas, con la ayuda de textos de
comunicacion, teologia, antropologia y sociologia. De esta forma, lo que comenzé siendo
una limitante, se convirtid finalmente en un andlisis comunicativo muy significativo para mi
formacién personal y profesional, y para el ambito de las Ciencias de la Comunicacion,
desde la perspectiva interpersonal, intercultural y popular-alternativa.

Desde el punto de vista teolégico y religioso, al carecer de un conocimiento real
previo, fue necesario un acercamiento a diferentes escritos y publicaciones relacionadas
con la Teologia de la Liberacién y la Teologia India, como bases tedrico-practicas del

trabajo pastoral de la Dibécesis de San Cristobal de las Casas en las comunidades
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indigenas. Sin este conocimiento previo, poco se habria entendido acerca del proceso
sociopolitico en la Diocesis que llevd, confluente con otros factores, al surgimiento y
consolidacion del Ejército Zapatista de Liberacion Nacional (EZLN).

Asi, fue necesario entender, antes de adentrarse en el tema propio de la tesis, que
en ambas teologias se parte de un actuar a favor del pobre -y del indigena- y de su
liberacién, como consecuencia del compromiso cristiano y del seguimiento del Jesus
encarnado y hecho Hombre, en un proceso humano de salvacién que inicia en la historia,
es concreto, y finaliza con la llegada del Reino de Dios. Aungque la Teologia India, como
historia de vida, es mas antigua que la Teologia de la Liberacion, pues parte de la cultura
y la sabiduria india milenaria, ambas encuentran sus coincidencias en la perspectiva de la
liberacién y en el (re)conocimiento de la cultura propia y ajena, como paso previo para la
busqueda de la emancipacion humana, desde la justicia y la igualdad.

El acercamiento a la Teologia India, contribuyé también al conocimiento y la cultura
de la sabiduria india, bajo la cual, y con sus diferencias, se constituyen las formas de
pensar, sentir y actuar en el mundo propias de las comunidades indigenas.

Por supuesto, los tropiezos y las dificultades en la metodologia no se hicieron
esperar. Algunas veces, ante la necesidad imperiosa de conocimiento y la de expresar las
ideas en torno a él, solia perder el camino y ampliar mas alla de los limites pertinentes el
objeto de estudio. Otras veces, ante el deseo de finalizar el trabajo en el menor tiempo
posible, reducia los pasos metodologicos por seguir, lo cual implicaba un doble esfuerzo
ante los resultados fallidos. Pero, aunque es muy dificil perderse y volver a encontrar el
camino, cuando se esta en él son mayores las ensefianzas y logros.

De un estudio e investigacién acerca de la Teologia de la Liberacion y la Teologia
India, que llevd cerca de un afio, se procedid a la investigacion y el analisis de la

comunicacion en general, y de la interpersonal, intercultural y popular-alternativa, para



después hacer lo propio con el trabajo pastoral de la Diécesis de San Cristobal de las
Casas y el del Ejército Zapatista de Liberacion Nacional. Mientras se investigaba y leia
acerca de estos dos Ultimos puntos, y a pesar de las dificultades, se fueron encontrando
los puntos confluentes con la comunicacion, hasta convertirse en una relacion entre
Pastoral y Politicadesde el andlisis de la comunicacion.

En el caso del EZLN, aunque se investigaron de manera general todos sus
componentes, incluyendo los demas factores involucrados con su surgimiento vy
consolidaciéon, debido a la tematica de la tesis no todos fueron incluidos. Simplemente
sirvieron para entender la historia y las caracteristicas de este ejército, ligadas en todo
momento al EZLN desde las comunidades indigenas y la comunicacion.

En todos los temas se realizaron fichas de trabajo a partir de los diferentes
capitulos, para un mejor entendimiento y orden metodolégico. Finalmente se dio paso a la
redaccion del capitulo pertinente, bajo el método deductivo. De un estudio general, previo
en el caso de la Teologia de la Liberacion y la Teologia India, se fue descubriendo la
confluencia, al lado de otros factores, entre el trabajo pastoral de la Didcesis de San
Cristobal de las Casas y el surgimiento y consolidacion del EZLN.

Aungue posteriormente se hard una profundizacion exhaustiva del tema, es
indispensable mencionar desde ahora que precisamente esta confluencia entre el trabajo
pastoral de la diécesis sancristobalense y el surgimiento y consolidacion del Ejército
Zapatista, es el planteamiento central -y esenciat por el cual convergen todos los
capitulos. El trabajo de la Diocesis de San Cristébal de las Casas en y desde las
comunidades indigenas, en un proceso de conversion constante bajo el obispado de
Samuel Ruiz Garcia, se manej0 a través de ejes teoldgico-pastorales, impulsados por el
ejercicio de una comunicacion interpersonal, intercultural y popular-alternativa dialdgica,

simétrica y libre, que impulsaron no sdlo la incorporacion, acompafiamiento y compromiso
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encarnado de los clérigos o la preparacion y labor de laicos indigenas para diversos
ministerios, sino también, por medio de éstos, un proceso de concientizacion y
organizacion sociopolitica y religiosa para obtener bienes 0 servicios comunitarios.
Creando, al interior de las comunidades indigenas y con su participacion activa, nuevos
métodos de concientizacion, innovadoras formas de organizacion y lucha social, y nuevas
redes de comunicacion e interaccion humana, mismas que serian terreno fértil para el
desarrollo del Ejército Zapatista de Liberacion Nacional.

La carencia de estos tres niveles comunicativos, basados en la construccion
constante del didlogo, la igualdad y la libertad, habria significado el fracaso de la pastoral
diocesana, y de la incorporacién oOptima del EZLN en las comunidades autoctonas, hasta
su apropiacion popular e indigena. Esto sin negar la presencia y significado de otros
factores economicos, politicos, sociales y culturales de gran envergadura, que
relacionados con el elemento socioreligioso, confluyeron con el desarrollo del zapatismo
en Chiapas. Y en su interaccion con los indigenas, el EZLN generd, a su vez, nuevas
identidades colectivas, reconocimiento de las anteriores, diferentes meétodos de lucha
social, mayor libertad, asi como nuevas formas de comunicacion, que trascendieron el
ambito indigena y local, llegando incluso a otras latitudes.

Cabe agregar, por otra parte, que la delimitacion del campo de estudio se
encuentra enfocada al trabajo pastoral de la Didcesis de San Cristébal de las Casas (con
todos sus componentes) y a las comunidades indigenas zapatistas pertenecientes a ésta,
de 1960, afio de inicio del obispado de Samuel Ruiz Garcia, hasta 1993, afio previo al
levantamiento del EZLN, sobre todo entre los catdlicos, aunque no haya sido un
fendbmeno exclusivo a ellos. Sélo en la Ultima parte de la tesis se hace referencia a

elementos posteriores a 1994, por estar relacionados profundamente con la temética.
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Antes de comenzar a hablar acerca de cada capitulo, es indispensable dedicar un
espacio pertinente a la conceptualizacion de dos palabras tedrico-practicas sobresalientes
en el titulo de la presente investigacion, no tanto por ser parte de un encabezado, sino
porque de manera directa o indirecta su presencia en el contenido es evidente y medular
para la total comprension del tema: Pastoral y Politica, pero desde una Optica conjunta,
necesaria por las caracteristicas propias del encuentro Didcesis-EZLN.

Bajo esta perspectiva, y después de consultar diversas fuentes’, es posible
acercarse a una significacion de Pastoral, acorde al objeto de estudio, como aquella
accion organizada de los cristianos, producto de la fe traducida en obras, que ayuda a la
edificacién de la comunidad eclesial y del Reino de Dios, desde una praxis histérica y una
interpretacion critica eclesiolégica y social, a través de la jerarquizacion, integracion y
coordinacion de las diferentes funciones, carismas y recursos sobrenaturales y humanos,
articulados al cuerpo eclesial dentro de la accion evangelizadora, y de acuerdo a una
metodologia, objetivos y medios especificos.

Es asi, que el término de Politica mas acorde a lo anteriormente planteado, es
aquél que se distingue por ser una experiencia analitica y practica del ser humano
enfocada “a la busqueda comun del bien comun, la promocién de la justicia y de los
derechos, la denuncia de la corrupcién y de la violacién de la dignidad humana®. Dentro
de este tipo de Politica se encuentran las diferentes ideologias, corrientes y posturas,
“‘que proyectan una imagen y una utopia del hombre y de la sociedad™, y que se
concretizan en el pensamiento y actuar de personas, grupos y movimientos sociales

especificos.

1 Como el Documento de la Tercera Conferencia General del Episcopado Latinoamericano (Puebla, 1979), sobre todo en su cuara
y quinta parte; y la informacion (oral y escrita) obtenida durante el curso de “Introduccion a la Pastoral” del Centro de Formacion de
Agentes Laicos para Acciones Especificas, tercer nivel, parroquia de San Pedro Mértir, Tlalpan, 2003-2004. Ver obras consultadas.

2 Leonardo Boff, Iglesia: carisma y poder, Espafia, 1986, p. 55. A este tipo de Politica, el autor la llama Politica con maydsculas,
distinguiéndola  de la poliica con mindsculas, ‘que es toda aquella actvidad dirigida a la administracion de la sociedad mediante la
conquista y el ejercicio del poder del Estado” (poliica partidista) (IBID, p. 57). Aunque la fuente parte de un contexto teoldgico, en
todos sentidos es también socioldgica y antropoldgica. Por eso mi acercamiento y preferencia.

31BD, p. 5.
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Ahora bien. En la primera parte del Capitulo Uno, se hace un andlisis de la
comunicacion, la sociedad y los movimientos sociales, desde el estudio latinoamericano
de la comunicacion dialégica, simétrica y libre, distinguiendo las diferencias entre ésta, la
informacion y la incomunicacién, por las cuales el statu quo pretende sustituir a la
comunicacion.

Asimismo, se distinguen los tres componentes de la comunicacion, el didlogo, la
simetria y la libertad, sin los cuales no existe comunicacién auténtica, ni un sentido
integral de liberacion. Después, se rescata la relacion intrinseca entre comunicacion y
sociedad, y especialmente entre comunicacion y comunidad, como elementos
interdependientes uno de otro, para posteriormente hablar de la analogia de la
comunicacion dialogica, simétrica y libre con los movimientos sociales, pero desde el
angulo de la busqueda de liberacion.

En la segunda parte del Capitulo Uno, se examinan ya de manera especifica los
tres niveles de la comunicacion, objetos de estudio, la comunicacién interpersonal,
intercultural y popular-alternativa, pormenorizando en cada una de sus caracteristicas,
pero siguiendo el hilo conductor de la comunicacion dialdgica, simétrica y libre, ademas
de ofrecer algunos parametros introductorios de la importancia de estos tes niveles de la
comunicacion en el trabajo pastoral de la Diocesis de San Cristébal de las Casas.

En ese mismo apartado, se analiza el valor de la comunicacion, como un proceso
generador de liberacion, a través de la empatia, el reconocimiento al valor de la dignidad
propia y del otro, de la igualdad, la reciprocidad y la libertad entre emisor y perceptor.
Respecto a la comunicacion interpersonal, se rescata el valor de ella desde su ejercitacion
en los procesos comunicativos de la vida cotidiana, precisamente por ser la forma mas
elemental de comunicaciébn humana. Siempre desde una perspectiva analitica de ser un

didlogo retroalimentador entre iguales con reciprocidad y respeto.
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En la comunicacion intercultural, por su parte, se efectia un estudio acerca de la
interaccion entre culturas, partiendo de la definicion de cultura y de su relacion con la
comunicacién, para posteriormente hablar de la importancia de la comunicacion
intercultural, cuyo principal eje es el didlogo y el encuentro enriquecedor, libre, igualitario y
simétrico entre dos o mas culturas, generador de un espacio nuevo y propio (entre o
esfera comun) de comunicacion y encuentro.

Ya en el analisis de la comunicacion popular-alternativa, se realiza un intento por
definir qué es lo popular y lo alternativo, al tiempo que se habla también de los medios de
comunicacion en este sentido. En algunas partes de todo este capitulo, se menciona a la
Teologia de la Liberacion y la Teologia India, por su importancia en el trabajo pastoral de
la Didcesis de San Cristbal de las Casas y su proceso de comunicacion.

En el Capitulo Dos, se desarrolla una exposicion pormenorizada del trabajo
pastoral de la Diocesis de San Cristobal de las Casas y de las comunidades indigenas
pertenecientes a ésta, antes del levantamiento armado del EZLN en 1994, por ser el limite
temporal del objeto de estudio y porque después de esta fecha la vida en las
comunidades indigenas chiapanecas se modific6 considerablemente, incluyendo su
relacion con la Diocesis.

En la primera parte, se explican por separado los dos momentos o periodos que
llevaron a la conversion y el caminar de la Didcesis de San Cristobal de las Casas y de su
obispo Samuel Ruiz Garcia, de una postura conservadora y tradicionalista a un enfoque
liberador e indigena. De esta forma, se destacan los principales acontecimientos
histéricos que intervinieron en este proceso, a nivel local, nacional e internacional, como
parte y eco de un movimiento socioreligioso de mayores magnitudes, en el cual se

incluye.
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La segunda parte de este capitulo, enfocada a la comunicacion y el trabajo pastoral
en la comunidades indigenas de la Didcesis, se encuentra seccionada en tres grandes
rubros que fueron los principales elementos del trabajo de la diécesis sancristobalense: la
incorporacién, acompafiamiento y compromiso encarnado, la preparacion y labor de
catequistas, didconos y de laicos indigenas en general para otros ministerios, y la
concientizaciéon y organizacién sociopolitica y religiosa para obtener bienes o servicios
comunitarios. Todas son analizadas desde el enfogue de la comunicacion interpersonal,
intercultural 'y  popular-alternativa, pues éstas fungieron a modo de condiciones
indispensables y elementos esenciales en su actuar, constituyéndose ademas como
vertientes pedagdgicas en el trabajo pastoral de la Diocesis y en las comunidades
indigenas.

Respecto a la incorporacion, acompafamiento y compromiso encarnado, en este
apartado se examina la importancia de la labor pastoral de sacerdotes, religiosos(as) y
seminaristas en el trabajo de la Dibécesis de San Cristébal de las Casas, como factor
indispensable en el proceso de inculturacion de la Dibcesis en las comunidades
indigenas, para la posterior construccion de la iglesia autoctona y el trabajo sociopolitico y
religioso de la regién. Por consiguiente, se mencionan cada una de sus contribuciones y
caracteristicas, desde la perspectiva de la comunicacion, sobre todo ante el encuentro de
diferentes culturas, que esto significo.

En la preparacién y labor de catequistas, didconos y laicos indigenas en general
para otros ministerios, se desarrollan los elementos propios de cada uno, principalmente
de los dos primeros, la importancia en ellos de la comunicacion interpersonal, intercultural
y popular-alternativa, sus particularidades al entrar en contacto con la cultura indigena, asi
como su incidencia en el proceso sociopolitico y religioso de las comunidades, al

constituirse muchas veces en los principales pilares politicos de la region.
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Por eso, en el subtema de la concientizacién y organizacion sociopolitica y religiosa
para obtener bienes o servicios comunitarios, con base en la comunicacion interpersonal,
intercultural y popular-alternativa, se habla de los principales factores que intervinieron en
el proceso de concientizacion y organizacion sociopolitica impulsado por la Diocesis de
San Cristobal de las Casas y las comunidades indigenas, destacando la relevancia en
éste del Congreso Indigena de 1974 y la posterior creacion de la Quiptic Ta Lecubtesel,
organizacion indigena y campesina a partir de la cual se inici6 un periodo de organizacién
social, en el cual se incluye la creacion del EZLN. En este sentido resalta sobre todo la
presencia de catequistas y diaconos, asi como de otros ministerios ordenados o laicales.

Finalmente, en el Capitulo Tres, de la Diocesis de San Cristobal de las Casas, las
comunidades indigenas y el EZLN, la tematica se divide en tres grupos. En el primero, se
realiza un andlisis de la relacién entre la Diécesis de San Cristobal de las Casas y el
Ejército Zapatista de Liberacibn Nacional, tomando como e€je a las comunidades
indigenas, y como resultado del trabajo pastoral y comunicativo de la diocesis
sancristobalense, ya que por medio de la utlizacion de sus canales y métodos
comunicativos, el EZLN se incorpor6 en las comunidades indigenas. De esta manera, se
destacan asi las principales confluencias entre ambos, su proceso de interaccion y su
posterior ruptura, aunque no en todos los casos.

En el segundo apartado, se expone el proceso de comunicacion entre el EZLN y
las comunidades indigenas, paralelo al trabajo de la Didcesis, distinguiendo en esta
historia cinco periodos: de 1983 a 1984, la llegada, el reconocimiento y la adaptacion; de
1985 a 1986, los primeros acercamientos; de 1986 a 1988, el periodo de aprendizaje; de
1988 a 1992, el apropiamiento; y de 1992 a 1993, la organizacion y preparacion para la
guerra. De ser un ejército aislado y enmarcado en la bldsqueda del poder, pasa a ser un

ejército de las comunidades indigenas con amplio sentido comunitario y con demandas de
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democracia, justicia y libertad, mediante la ejercitacion de la comunicacion interpersonal,
intercultural y popular-alternativa.

En el tercer apartado, se analizan las caracteristicas comunicativas propias del
EZLN, presentes después de 1994, pero producto y reflejo de la interaccién previa entre
éste y las comunidades indigenas, que se constituyeron como su principal estrategia y
arma politica, aportando elementos comunicativos y alternativos al mundo entero, como el
del movimiento altermundista.

Para reafirmar el analisis, por Uultimo, en las conclusiones, se subraya la
importancia de la comunicacion y los movimientos sociales libertarios desde la vida
cotidiana, a través de la comunicacion interpersonal, intercultural y popular-altemativa, y
su presencia en el trabajo pastoral de la Diécesis de San Cristobal de las Casas, para su
confluencia con el surgimiento y consolidacion del Ejército Zapatista de Liberacion
Nacional en las comunidades indigenas chiapanecas.

Al resaltar la importancia de todos estos elementos, se espera generar en el lector
un cumulo de interrogantes tendientes a motivar la necesidad por realizar mas estudios
acerca de la comunicacién interpersonal, intercultural y popular-alternativa, desde la vida
cotidiana y en su relacién con los movimientos sociales libertarios; asi como motivarlo, en
su exigencia personal y colectiva, a la busqueda por establecer, en calidad de emisores y
perceptores de un mismo proceso comunicativo, relaciones dialdgicas, simétricas y libres,

gue posibiliten la liberacion humana.
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CAPITULO UNO. COMUNICACION, SOCIEDAD Y MOVIMIENTOS SOCIALES.

COMUNICACION INTERPERSONAL, INTERCULTURAL Y POPULAR-ALTERNATIVA.

En el presente capitulo se analizard la relaciébn entre comunicacion, sociedad y
movimientos sociales, asi como las principales caacteristicas de la comunicacion
interpersonal, intercultural y popular-alternativa, ya que todos estos elementos fueron el
sustento comunicativo del trabajo pastoral de la Diécesis de San Cristébal de las Casas.
De no ser asi, poco podria entenderse acerca de las bases teoldgicas —Teologia de la
Liberacion y Teologia Indial- que guiaron su préactica cristiana y social en las
comunidades indigenas, sobre las cuales fundé y guié su actuar, y de su incidencia en el
proceso socio-politico de la region.

En la interrelacion entre las comunidades indigenas (zapatistas) y el trabajo
pastoral de la Diocesis de San Cristébal, se manifestd la presencia de estas formas o
niveles comunicativos, para producir un fendmeno de concientizacion y organizacion
sociopolitica en las primeras que, unido a otros factores econdémicos, politicos, sociales y
culturales, dieron pie al surgimiento y consolidacion del Ejército Zapatista de Liberacion
Nacional (EZLN) en Chiapas.

Al hablar de comunicacion interpersonal, intercultural y popular-alternativa,
necesariamente se expresa la existencia de formas comunicativas presentes en la

sociedad, pero no establecidas de manera integral. Su presencia en la realidad no son

! En algunas partes de este capitulo, se hablara de la Teologia de la Liberacion y la Teologia India, por su importancia como
movimientos  sociales  (teologicos) que buscan la utopia de la liberacion humana, y por haber sido el sustento teologico del trabajo
pastoral de la Didcesis de San Cristébal de las Casas, en el cual se manifestaron la comunicacion interpersonal, intercuttural y
popular-atemativa. Lo que si cabe mencionar es que tanto la Teologia de la Liberacion como la Teologia India, son corientes
teoldgicas desarrolladas principalmente en América Latina entre los sectores catdlicos (pero no son exclusivas de ellos), impulsadas
desde la realizacion del Conciio Vaticano Il (1962-1965) y las posteriores Conferencias del Episcopado Latinoamericano (Medellin
1968, Puebla 1979 y Santo Domingo en 1992). Son dos corrientes distintas que confluyen en el aspecto de la liberacion histérica
desde la perspectva de salvacion del Reino de Dios. Los principales postulados de la Tedogia de la Liberacion son la opcion
preferencial por el pobre, la inculturacion, la liberacion a través de los cambios sociales e histdricos, la evangelizacion por el método
del ver, juzgar y actuar, y la creacion de la Iglesia Pueblo de Dios (una desde las bases populares). Por su parte, la Teologia India,
rescata €l valor de la incutturacion, del indigena y su sabiduria india, la liberacion social e histérica, el método teologico del ver,
juzgar, actuar, evaluar y celebrar, y la construccion de la iglesi autoctona.
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sinénimo de realizacion plena, al contrario, como producto de las relaciones humanas,
son fendmenos en proceso continuo. Por lo tanto, todas ellas también son modelos
utépicos de sociedad?.

1.1  Comunicacién, sociedad y movimientos sociales®.

1.1.1 Comunicacion.

El andlisis de la comunicacion suele enfocarse al estudio de los medios (prensa, radio,
television, etc.), sin duda muy importantes para su entendimiento en la actualidad. Sin
embargo, la comunicacion es un proceso cotidiano que se genera en toda relacion
humana; es parte de ella y la constituye. Por lo tanto, es un proceso interpersonal y social
presente ahi donde el hombre existe y donde se generan conjuntos y sistemas sociales,
caracteristica que ofrece al investigador multiples campos de estudio.

El término comunicacion, aun cuando varia de acuerdo con las diferentes
corrientes tedricas, en su concepcion mas simple es ‘el proceso que consiste en transmitir
y hacer circular informaciones; o sea, un conjunto de datos, todos o en parte reconocidos
por el receptor antes del acto de comunicacion™. De esta forma, los componentes
minimos de la comunicacion son:

“el emisor, es decir, quien produce el mensaje; (el) cldigo, que es el sistema
de referencia con base en el cual se produce el mensaje; el mensaje, que es la

informacion transmitida y producida segun las reglas del codigo; el contexto,

donde el emisor se inserta y al que se refiere; (el) canal, es decir (el) medio
fisico ambiental que hace posible la transmision del mensaje; (el) receptor (u
oyente), que es quien recibe e interpreta el mensaje “.

De hecho, esta idea de comunicacién es la mas frecuente para la ensefianza

2 |a importancia de la utopia no radica en la posibiidad de su realizacion plena, sino en los logros que se obtienen en el camino
hacia ella. Por eso es posible hablar de la existencia de estos tres tipos de relaciones comunicativas humanas y de la comunicacion
en general, aln cuando en las circunstancias actuales sean utdpicas y casi imperceptibles.

3 En este apatado se hablard de la comunicacion, la sociedad y los movimientos sociales en un sentido mas apegado a su ser
utdpico, con el simple proposito de ofrecer una introduccion al capitulo posterior, en el que sin duda se observard una empatia entre
éstos, el trabajo pastoral de la Didcesis de San Cristobal de las Casas y las comunidades indigenas pertenecientes a ésta.
Nuevamente se indica que su existencia no significa su realizacion plena ni generalizada.

4 Pio Ricci y Bruna Zani, La comunicacion como proceso social, México, 1990, p. 25. Aunque existen diferentes comientes respecto
al estudio de la comunicacion, en la mayoria de ellas es posible encontrar semejanzas béasicas, pero no asi en sus andlisis mas
profundos, en los cuales se distancian considerablemente.

5 IBD, p. 25.



béasica de la misma. Asi, la comunicacion se reduce al proceso de transmision y recepcion
de ideas, informacion y mensajes, entre depositador y receptaculo.

Sin embargo, la comunicacion, al ser un acto humano, implica no soélo la
transmisién y circulacion de mensajes, sino también la interaccion entre sujetos®
pertenecientes o incorporados a un mismo contexto socio-cultural. Acto que se inicia con
la relacién entre dos sujetos, y se patentiza con la interaccion de los diferentes grupos
humanos hasta convertirse también en un proceso social.

La comunicacion como proceso individual o colectivo es dindmica. Se inicia en un
punto a veces imperceptible y va hacia adelante. Como todo proceso, no es estatica, no
descansa y se halla en movimiento continuo, de tal forma que sus elementos se
complementan e interactian, es decir, cada uno de ellos influye sobre los demas. Esto
porque la persona no soOlo se comunica a través del habla, sino también por medio de
otros lenguajes: visual, gestual, sonoro, etc.; y porque ademas de comunicar ideas,
comunica sentimientos y estados de animo.

Por eso la comunicacion trasciende el acto mismo de informar. En cualquier
diccionario bésico general, es posible comenzar a distinguir la diferencia entre ambos
conceptos. En éste, informar se define como el acto de “dar a alguien noticia de alguna
cosd’, mientras comunicar es “hacer participe a otra persona o cosa de algo’. El primer
concepto entonces se relaciona con el depodsito unidireccional del mensaje del emisor
hacia el perceptor. El segundo, implica una accion de compartir, de hacer comun el
mensaje, lo cual le otorga al emisor y perceptor el caracter de interlocutores en
reciprocidad.

Los tedricos de la comunicacion, por su parte, evidencian la diferencia entre ambos

6 En todo este capituo no se establece diferencia alguna al utlizar los conceptos de persona, sujeto, ser humano e individuo
(aunque este Ufimo sea solo utlizado por los autores de referencia). Aunque si es importante establecer su igualdad como entes
activos en la construccion de si mismos y de la sociedad.

7 El Pequefio Larousse lustrado, Colombia, 1999, pp. 556 y 270 respectivamente.
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elementos. Antonio Pasquali, uno de los mas calificados especialistas latinoamericanos
en el campo de la Teoria de la comunicacion, comenta al respecto: ‘Por informacion debe
entenderse todo proceso de envio unidireccional o bidireccional de informacion-orden a
receptores predispuestos para una descodificacion-interpretacion excluyente, y para

desencadenar respuestas preprogramadas”®

. Lo cual dista de ser comunicacion, pues
ésta —dice- “es la relacibn comunitaria humana consistente en la emision-recepcion de
mensajes entre interlocutores en estado total de reciprocidad, siendo por ello un factor
esencial de convivencia y un elemento determinante de las formas que asume la
sociabilidad del hombre”®°.

De ahi que aunque toda comunicacion implica la existencia de informacién, no toda
ella genera y produce comunicacién, ni de hecho es sin6nimo de la misma. En la mayoria
de los casos, y ante una sociedad deshumanizada, lo que la informacion genera en
realidad es incomunicacién, pues no se logra una libre interaccion de sujetos en
condiciones de igualdad y reciprocidad, sino mas bien una relacion degradada,
“convirtiendo el mensaje en informacion-orden y al perceptor en un ente causado o
condicionado a la respuesta estandarizada™®. No existe el didlogo que retroalimenta al
hacer comin el mensaje, sino el mondlogo impuesto de la verticalidad, la asimetria y la
dominacion.

De hecho, la sociedad actual se distingue por el establecimiento de relaciones
sociales basadas en la informacion, de tal forma que la comunicacion es facilmente
confundida y sustituida por ésta. Incluso se ha convertido en pieza clave para la
consolidacion y desarrollo de sistemas econdmicos, politicos, culturales y sociales

basados en el individualismo, la imposicion, el abuso del poder, la competencia, la

enajenacion y la apatia, como el neoliberalismo.

8 Antonio Pasquali, Comprender la comunicacin, Venezuela, 1990, p. 50. Las cursivas son del autor.
9BD, p. 51. Las cursivas son del autor.
108D, p. 53.
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A pesar de ello, también existen espacios fisicos y temporales, casi todos
cotidianos o concretos’!, que han logrado mantenerse, en mayor o menor grado, sobre el
principio de la comunicacion, obteniendo el fortalecimiento de la persona, la familia y la
comunidad. Siempre y cuando esto se refleje en las bases éticas y sociales del didlogo, la
simetria y la libertad, necesarias para la comunicacion.

El didlogo define a la accion comunicativa debido a su capacidad de relacionar,
mediante la comprension y la apertura, a dos 0 mas sujetos o posturas distintas. Es decir,
en el didlogo, emisor y perceptor tienen un objetivo comun capaz de relacionar incluso
ideas antagonicas: el conocimiento y enriguecimiento mutuo. Por este objetivo comun,
relacionado a su vez por la empatia*?, emisor y perceptor, al compartir, se comunican.

Incluso la apertura traslada al perceptor al &mbito de escucha y no solo de
oyente'®, ya que permite una identificacion y apropiacion del mensaje. Si mediara la
enajenacion, emisor y perceptor se limitarian nuevamente a la simple transmision vy
recepcion de mensajes: “<<El dialogo es una relacién horizontal de A con B. Nace de una
matriz critica y genera criticidad. Cuando los dos polos del didlogo se ligan asi, con amor,
con esperanza, con fe el uno en el otro, se hacen criticos en la busqueda comin de algo.

S6lo ahi hay comunicacién. Sélo el didlogo comunica>>"*.

11 No toda relacion humana actual estd totalmente invadida por la incomunicacion. Debido a la esencia contradictoria de la
naturaleza humana (un camino constante entre el ‘hien” y el ‘mal’), asi como a las contradicciones propias de los sistemas sociales,
econémicos y poliicos, la existencia de relaciones basadas en la comunicacion es posible, aunque no sea fotal ni generalizada.
Estos momentos se generan en la vida cotidiana y suelen repercutr en un contexto mas amplio (comunidad, estado, pais, etc.), tal
como sucede en algunas comunidades indigenas chiapanecas, en las CEB (Comunidades Eclesiales de Base) de la Teologia de la
Liberacién o en una gran cantidad de niicleos familiares a lo largo de todo el mundo.

12 pPor empatia se entende la capacidad que fiene el sujeto para identficarse y compartir las emociones o senimientos ajenos. La
percepcion del estado de animo de ota persona 0 grupo tiene lugar por analogia con las emociones o0 sentimientos, por haber
experimentado esa misma situacion o tener conocimiento del mismo. Es decir, para lograr la empatia no se requiere una igualdad
de sujetos sino la identificacion por causa o conocimiento. Asimismo, la empatia se diferencia de la simpatia en que aquélla sittia la
fusion afecva a un nivel mas intenso. Etimologicamente, la palabra empatia viene de las palabras “en” dentro y “phatos”
sentimiento  (nformacion  obtenida de diferentes fuentes acerca de comunicacion interpersonal e interculiural, como los textos de
John Powell, Manuel Marroquin y Miguel Rodrigo. Ver obras consultadas). Mas adelante se proporcionaran ofros detalles al
respecto.

13 En el estudio de la comunicacion y la psicologia asi como de otras ciencias sociales, se ha diferenciado el significado entre
escuchar y oir, sobre todo en su aplicacion en la practica. Para escuchar se requiere no solo la integracion de un sentido fisico (el
auditivo), sino también de la empatia y de la entrega total de la persona misma. Oir, por su parte, se limita y reduce a lo fisico. Por
es0 es mas facil oir que establecer una verdadera escucha, pues esto (limo lleva al compromisa

14 Palabras de Paulo Freire, citadas en Mario Kaplin, Una pedagogia de la comunicacion, Espafia, 1998, p. 60.
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De hecho, la aptitud de hablar y escuchar al otro no conlleva la renuncia a las
propias ideas, creencias 0 sentimientos, sino a su interrelacion y enriquecimiento, aun
ante la necesidad irrestricta de la argumentacion, la critica y el debate. El dialogo es,
entonces, un factor de entendimiento de lo que es el otro, y de autoconocimiento de
nosotros mismos en comunidad.

Por eso todo dialogo constructivo se basa en la simetria o la igualdad, misma que
va mas allad de lo homogéneo, de lo exacto o idéntico. En el acto comunicativo la igualdad
se inicia al tener las mismas posibilidades de comunicar; es decir, de ser emisor y
perceptor a la vez, y se desarrolla cuando ambos, a partir de un cédigo y canal adecuados
a sus necesidades y caracteristicas propias, se establecen sobre un contexto que permite
su desarrollo pleno en libertad.

En la situacion actual la incomunicacion esta relacionada con la desigualdad en las
condiciones materiales, pues éstas han logrado consolidarse como un elemento que

imposibilita las relaciones comunicativas dialégicas y libres:

“El cumplimiento de la ley de bivalencia (...) en la comunicacion, esto es, que todo
emisor pueda convertirse en perceptor y todo perceptor en emisor, solo es posible
cuando el proceso comunicativo, de caracter dialdgico, <<se asienta en un
esquema de relaciones simétricas, en una paridad de condiciones>> que respete la
existencia de sujetos pares. Un contexto historico social que no ofrezca esa
‘paridad de condiciones’ conduce a una comunicacion distorsionada debido a

relaciones de dominio o a comportamientos estratégicos que dicho contexto

favorece™®.

La igualdad en el acto comunicativo, por consecuencia, no implica la uniformidad
de los sujetos, sino el respeto a la diferencia sobre la base de la universalidad de la
condicion humana y del valor irrestricto de ésta. Es posible la coexistencia de sujetos
diferentes en credo, lengua o cultura, mientras en ambos exista la disponibilidad de

aprender y reconocerse en el otro.

15 Manuel Corral, Comunicacion y ejercicio utépico en América Lating, México, 1999, p. 45.
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Concebida asi la comunicacién, emisor y perceptor® se convierten en sujetos
activos constructores de éste proceso. El emisor ya no es el poseedor absoluto del
mensaje, sino el sujeto que inicia el acto de comunicacion a partir de un contexto socio-
cultural donde él y el perceptor se relacionan en un &mbito de igualdad. Esto implica un
mayor acercamiento y comprehension de la realidad del sujeto perceptor al que se le
envia y comparte (no deposita) el mensaje, con el fin de lograr una interaccion entre
ambos a partir de la empatia, y un enriquecimiento no sélo del mensaje, sino también de
Su ser mismo.

Por su parte, el perceptor pierde su caracter de depositario y se convierte también
en sujeto activo enriguecedor de la relacion comunicativa, y con ello del mensaje. Al partir
de una relacion igualitaria, ahora el perceptor puede ser emisor, y viceversa. Se establece
asi una auténtica accion reciproca “en que cada interlocutor habla y es escuchado, recibe
y emite en condiciones de igualdad’.

En este sentido emisor y perceptor amplian el contexto, y lo desligan de ser un
lugar fisco. Se le sita como un espacio humano, igualitario y reciproco, necesario para el
establecimiento de relaciones comunicativas dialégicas, simétricas y libres. A nivel socio-
histérico, sin embargo, requiere una igualdad materializada en mejores condiciones de
vida: “Un contexto de simetrla social en el que los individuos involucrados
tengan las mismas oportunidades para interactuar o coparticipar 1ibremente8.

Por eso en toda relacién comunicativa, emisor y perceptor son interdependientes®®;

es decir, uno afecta al otro. Si ambos son sujetos activos y se encuentran presentes en un

mismo contexto, quiere decir que su interdependencia remite, ademas de un cédigo y

16 Aunque algunos de los autores citados utiizan el término de receptor para referirse también al perceptor, en el presente trabajo
de tesis si se conciben diferencias, ya que el término perceptor estd relacionado al sujeto activo, que no sdlo recbe el mensaje
(como €l receptor), sino que ademas se lo apropia y enriquece, hasta convertirse en un ser dindmico y creativo.

17 Antonio Pasquali, Op. Cit, p. 47. Las cursivas son del autor.

188D, 46.

19 Lla interdependencia puede ser definida como dependencia reciproca o mutua (David Berlo, El proceso de la comunicacién,
México, 1992).
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canal comunes y adecuados, del mensaje, objeto del intercambio y la reciprocidad. Al
compartir el mensaje, emisor y perceptor se afectan mutuamente. En la relacion
comunicativa, a diferencia del acto informativo, la finalidad de esta afectacion es ser
productiva, aportar y enriquecer al emisor-perceptor del mensaje. Por eso la comunicacion
€S un proceso, que por asumir esta caracteristica, implica un desarrollo y evolucion
constantes de los sujetos, asi como de la relacion misma.

Sin embargo, la interdependencia entre ambos, establecida sobre la base de la
reciprocidad humana, se instaura sélo a través del respeto al otro. La interdependencia,
entonces, es posible siempre y cuando se dé el respeto a la alteridad?®, y mientras se
propicie la libertad de todos los implicados en el proceso.

Todo acto comunicativo basado en el didlogo y la igualdad, y por medio de éstas en
el respeto a la alteridad del otro, rompe con las limitantes que inhiben la libertad de los
sujetos para actuar y compartirse, aunque dadas las condiciones sociales, sea tan soélo
relaiva y no se realice plenamente. La relacion misma genera libertad en su seno;
“permite a todos el intercambio, la reciprocidad, la coparticipacion para pensar, hablar y
actuar con 1ibertad™!, al ser expresién concreta de sujetos autonomos:

“Toda relacion dialdgica y simétrica comporta, por ello, una actitud ética: el
reconocimiento del otro como ente autbnomo y, por tanto, no subsumible ni
aniquilable, portador de una carga de dignidad, saberes, sentimientos, habilidades,
expectativas y aspiraciones que juegan el papel de mediaciones vinculantes en la
medida en que a partir de ellas busca construir conjuntamente, con el otro, algo
nuevo, diferente”?2.

Con todo, la libertad no sélo se reduce a este momento, también busca ser una

relacion que lleve a la liberacién de la persona y la sociedad. Este es el segundo sentido

gue adquiere la libertad en el acto comunicativo, y ha sido su principal reto. No es posible

20 Por alteridad se entiende la cualidad o caracteristcas de lo que es otro. Aquello que diferencia a un ser humano de los deméas
(més ald de su condicion fisica), asi como aquellos rasgos que hacen que las personas pertenecientes a un gupo humano se
sientan iguales culturalmente; su identidad personal y culural (Informacion  obtenida de diferentes fuentes acerca de la
comunicacion en general, como los textos de Manuel Corral y Antonio Pasquali. Ver obras consultadas).

21 Manuel Corral, Op. Cit., p. 43.

22|BID, p. 45.
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la libertad sin liberacion, ni la liberacion sin libertad.

El didlogo, la simetria y la libertad, repercuten y dignifican el valor de los elementos
comunicativos y de las relaciones humanas, ejes esenciales del desarrollo éptimo de la
sociedad. Por eso es que inciden directamente en ella.

Para las comunidades indigenas, el establecimiento de una comunicacion basada
en el dialogo, la simetria y la igualdad, confluye y se potencia, al menos en principio, con
sus concepciones milenarias indias acerca de la libertad, la democracia y la justicia, que
rigen su vida y pensar. En ellas, la libertad esta relacionada con la autonomia y la
autodeterminacion de los pueblos indigenas y de los propios individuos al interior de la
comunidad. Es la capacidad de decidirse, de trazar su propio camino con responsabilidad.
En nada afecta a la comunién y a la unidad, ya que esa manera de conducirse solo es
entendida a partir de la relacion con el otro, del respeto a la dignidad de la persona y a su
ser social. No son un grupo de individuos asociados, sino un cuerpo comun con diferentes
funciones.

La democracia indigena, por su parte, es una forma de gobierno y un modo de vida
que rige las relaciones sociales bajo el sentido de comunitariedad®®. Apegado a los
conceptos de justicia y libertad, porque la incluyen y se incluyen en ella, la democracia ‘es
el respeto a la persona en comunidad, (...) en su libertad y en el marco de la cosmovision
comin que exige lo cabal, lo justo, para todos y para cada und?*. Es el espacio donde las
diferencias se unen para decidir la vida comunitaria y personal. Es el respeto a la
soberania de la persona y de la comunidad, a su capacidad para trazar su destino. La

democracia es el nosotros como sujeto del consenso organismico®>.

23 Més adelante se hablara de este sentido.

24 Ricardo Robles O. (misionero de la Tarahumara), “El Obolo de los Pueblos Indios para el tercer milenio”, publicado en
htp:/lwww.sjsocial.org/crt/christus.html, México, 1999, p. 9.

25 Carlos Lenkersdorf, Filosofar en clave tojolabal, México, 2002, p. 77.
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Finalmente, el concepto de justicia entre los indigenas, en la practica esta apegado
al de la verdad y la igualdad. La luz de la verdad marca los lineamientos a través de los
cuales la comunidad y el individuo deben actuar, y la igualdad, establece un parametro
para la imparticion de justicia y equilibra las relaciones y servicios dentro de la comunidad.
En los pueblos indigenas, fa concepcion misma de justicia es muy otra, se apega mas a
la etimologia de la palabra, lo que es justo, lo que ajusta, lo cabal. Desde ahi que vivan en
un sistema para la igualdad, para que a todos se mida con la misma medida, para ser
hermanos. Por eso la (...) finalidad fundamental de toda justicia es la reconciliacion, la
reintegracion del trasgresor a la vida comunitaria en alegria”®.

En todos estas concepciones se manifiesta la comunicacion dialégica, simétrica y
libre, en la vivencia de la comunidad.

1.1.2 Comunicacion y sociedad.

La comunicacion es un factor esencial e inherente a la convivencia humana; condicion
indispensable para la formacion y desarrollo de toda estructura social. El término
comunicacion hace referencia a un intercambio y participacion entre sujetos que al
comunicarse inciden en el conjunto de relaciones sociales y en su contexto particular. En
este sentido, toda relacibn humana se desarrolla paralelamente al acto de comunicar,
generandose una relacion igualitaria de interdependencia.

Resulta vano intentar distinguir la fuente de una relacion con tales caracteristicas,
sobre todo tomando en cuenta que el ser humano, desde sus origenes, se ha
desarrollado a partir de la conformacion de grupos, y pese a la carencia del habla, ha
buscado y encontrado formas de comunicarse, por medio de otros lenguajes no verbales.

Lo que si es un hecho es que ahi donde hay comunicacién, existe estructura social

y viceversa’. Esta “aparece en el instante mismo en que la estructura social comienza a

26Rjcardo Robles O., Op. Cit., p. 3.
27 Esta relacion es interdependiente, atin en los casos donde la comunicacion ha sido degradada.



configurarse, justo como su esencial ingrediente estructura®®. La comunicacion,

entonces, se engloba en la totalidad de los planos que configuran la vida humana a nivel
personal y colectivo: “Para que el hombre alcance su condicion de ‘animal politico’ (esto
es, de ser conviviente en una ‘polis’ o ciudad), el requisito es que ponga en acto o en
practica su virtualidad comunicativa, o posibilidad de saber-del-otro y de hacer saber de
él >,

En este sentido, la estructura social descansa en los modos de comunicacion, pero
a su vez se hace patente en ellos. La comunicacion y la estructura social se determinan
mutuamente. Los sistemas sociales se producen a través de la comunicacion, pero “una
vez que se ha desarrollado un sistema social, éste determina la comunicacion de sus
miembros. Los sistemas sociales afectan el como, el por qué, para quién y de quién, y con
qué efectos se produce la comunicacior’®°. Es decir, paralelamente a la produccién de los
sistemas sociales, se produce el tipo de “comunicacion” (0 incomunicacion) acordes a
ellos, y es por medio de ésta que se logra la existencia de la sociedad.

Ahora bien. Si entre sociedad y comunicacion se establece una relacion inherente
en si misma, mayor es el grado de interdependencia entre comunicacion y comunidad,
entendida ésta como una forma especifica de vivir en sociedad que amplia la capacidad
comunicativa de sus miembros.

La sociedad es una entidad general que abarca a aquellos sistemas o conjuntos de
relaciones establecidos entre los sujetos y grupos con intereses asociados, con la
finalidad de constituir cierto tipo de colectividad estructurada en campos definidos de
actuaciéon, logrando establecerse en grupos permanentes de personas, pueblos o
naciones, relacionados bajo leyes comunes que mantienen al todo en cierto grado de

armonia colectiva.

28 Antonio Pasquali, Op. Cit., p. 43.
2BD, p. 4.
30 David K. Berlo, Op. Cit.., p. 112. Se cita a David Berlo tinicamente por su coincidencia con los ofros autores en este punto.
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La comunidad, por su parte, se constituye como un tipo de organizacion social
cuyos miembros se unen para participar en objetivos comunes, mismos que trascienden e
integran a los particulares al identificar los intereses de la persona con los de conjunto. Al
establecer objetivos comunes, la relacién entre sus miembros tiende a impulsar la accién
comunicativa, siempre y cuando se fortalezca el dialogo, la igualdad y la libertad. “Sus
miembros estan ligados entre si como personas totales antes que como individuos
fragmentarios™™.

La estrecha inherencia entre comunicacion y comunidad, se descubre incluso a
nivel etimolégico:

“El vocablo comunicacién procede directamente del latin communis = comuln
(del prefjo cum = con y del verbo munio = construir): el verbo Ilatino
correspondiente es comunicare = hacer comun, juntar, compartir, comulgar.
Un significado mas explicito tiene el verbo griego koinooneoo = tener en
comun, formar comunidad, participar, asociarse, estar en relacion intima con,

comunicar. Comunicare y koinooneoo hacen referencia, respectivamente,

a la comunitas y a la koinonla = comunidad, fuera de la cual no podia

realizarse la acciénimplicada en el verbo™?.

Incluso en castellano el radical “comun” es compartido por los dos términos. Si se
estd en comunidad es porque se pone algo en comin a través de la comunicacion:
“<<poner en comun>> derechos y deberes, bienes y servicios, creencas y formas de vida
(todo lo que constituye la esencia de la convivencia, de la comunidad y la sociabilidad
humanas), pasa por la capacidad previa de comunicarse y depende del modo, forma y
condiciones de dicha comunicacion2.

De esta forma, la comunicacion aparece en el instante mismo ahi donde se genera
comunidad. No puede haber comunidad sin el proceso de la comunicacion, ‘pero tampoco
puede haber comunicacién plena sin un lugar social que permita a los individuos el

despliegue de sus potencialidades comunicativas. Comunidad y comunicacién, pero

31 Fitz Pappenheim, La enajenacion del hombre modemo, México, 1965, p. 82. En este libro el autor ofrece un andlisis del libro de
Ferdinand Tonnies, Gemeinschaft und Gesellschaft De este texto se toman las ideas de la diferencia entre sociedad y comunidad.

32 Manuel Corral, Comunicacién popular y necesidades radicales, México, 1988, p. 29.

33 Antonio Pasquali, Op. Cit., p. 4.
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también a la inversa, se exigen mutuamente”*,

Al igual que la comunicacion, la comunidad, al velar por los intereses de conjunto,
debe propiciar relaciones dialogicas, simétricas y libres. Sin estos valores éticos puestos
en préactica, la comunidad pierde objetivo y razén de ser; y sin ellos, la comunicacion no
es posible en sus exigencias mas profundas:

“Sélo hay verdadera ‘comunidad’ (ni copresencia de individuos incomunicados ni
dependencia inducida de unos respecto a otros) en plena relacién abierta, bilateral,
de equilibrada y reciproca influencia, formando un compuesto asi mantenido por la
concomitante voluntad de todos sus miembros. S6lo hay genuina ‘comunicacion’ (ni
coexistencia de mensajes sin réplica, ni informacioén unilateral), en pleno ejercicio
del didlogo, del libre intercambio de mensajes, de un libre acceso y particigacién, en
un estado de absoluta reciprocidad e intercambiabilidad entre emisor y receptor™®.

Al trascender los limites de la dependencia, transformandola en interdependencia
en la que simultineamente todo emisor es perceptor a la vez, comunidad y comunicacion
potencian las relaciones humanas dialdgicas, simétricas y libres, sobre la base de la
reciprocidad y el respeto, y ante el descubrimiento de si mismos y el reconocimiento del
otro.

Los términos comunicacion y comunidad se refieren, por lo tanto, a un intercambio
y participacion vinculantes que hacen del hombre un conjunto de relaciones sociales
dialégicas, simétricas y libres.

“La verdadera comunicacion (...) no esta dada por un emisor que habla y un
perceptor que escucha, sino por dos 0 mas seres 0 comunidades humanas que
intercambian y comparten experiencias, conocimientos, sentimientos (...) Es a
través de ese proceso de intercambio como los seres humanos establecen
relaciones entre si y pasan de la existencia individual aislada a la existencia social

comunitaria™®.

En la actualidad, la relaciobn entre comunicacion y sociedad-comunidad, ain

cuando es visible, tiende a ser poco considerada por el investigador o estudioso social, e

34 Manuel Corral, Comunicacion y ejercicio utdpico en América Latina, p. 47.
35 Antonio Pasquali, Op. Cit., p. 89.
36 Mario Kaplun, Op. Cit., p. 64.



inclusive por el ser humano mismo. Se le ha dejado de entender como un factor de
cambio social y un elemento presente y actuante en el desarrollo de la historia.

Esta patologia, que impide detener la mirada en una relacion tan nitida, se
encuentra ligada a la degradacion misma de la sociedad. La conformacién de sistemas
economicos, politicos, sociales y culturales que propugnan y exaltan el valor del
individualismo y el rompimiento de la necesidad humana de sentido comunitario, sobre
las bases de la desigualdad, la injusticia y la opresién, permite una especie de
enajenacion social incapaz de relacionar el conocimiento de uno mismo con el
reconocimiento a través de un otro.

El intercambio en las relaciones humanas, y por ende comunicativas, como aqui se
ha venido diciendo, requiere de cambios radicales en la sociedad. Y sin la mejora en las
relaciones comunicativas a nivel individual y colectivo, que implican relaciones entre
diferentes formas de pensar, vivir, sentir y concebir el mundo, la sociedad estara
destinada a un rompimiento con su ser mismo, con su ser comunidad.

En las comunidades indigenas, y en ello insiste -y rescata- la Teologia India, se
encuentra muy presente la relacién vida-comunidad, por una profunda experiencia
cotidiana del sentido comunitario (de comunitariedad) 0 nosétrico’’, como norma de vida y
principio organizador del pensar y actuar personal y colectivo. No es punto de partida,

sino algo que lo trasciende y esta en todo.

37 También suele llamarsele sentido nosotricq para dar a entender que entre los indigenas €l eje paradigmatico que rige su actuar y
flosofia es el nosotros, el cual representa un principio organizatvo de la lengua y de la realidad extralingiiistica: organizacion
poliica, educacion, justicia, etc. (Carlos Lenkersdorf, Op. Cit). Con todo, a hablar de comunitariedad, no se pretende afimar ni
sugerir que este elemento por si mismo se esté realizando en su totaidad o en la totaidad de las comunidades indigenas. Sin
embargo, no deja de estar presente en ellas, aln con sus limitantes. El sentdo comunitario, al menos en las comunidades
indigenas,  tiene como sus principales elementos la pluralidad, el antimonismo, la diversidad y la complementariedad. En la
pluralidad, el indigena se sabe y se vie en calidad de elemento integral de un conjunto organismico mdliple. Esta caracteristica
hace que el indigena nunca se concba como un ente enajenado e individualista, sino como parte de un conjunto social bajo el cual
construye su pensamiento y forma de vida. No en un todo homogéneo, sino mas bien en la formacion de sujetos distintos forjados
en la igualdad. Esta convivencia en la pluraidad y diversidad los hace ser méas flexibles en las relaciones personales de dar y
recibir. Por eso su ser es complementario; vive para él y su comunidad, quien lo forja en la solidaridad con el ofro como parte de
una actitud hacia uno mismo. Desde que nace tiene una responsabilidad social (Carlos Lenkersdorf, Op. Cit.).



Concebir la vida en comunidad, de acuerdo a las cosmovisiones milenarias, es
forjarla en solidaridad, justicia, igualdad, democracia, fraternidad y libertad, como proyecto
de vida integral. Por lo tanto, también es en la comunidad indigena donde se rescata el
valor de la comunicacion dialégica, simétrica y libre, ain en el silencio: “La comunicacion
es el fundamento de la comunidad (...) Solo hay verdadera comunicacion en caso de
auténtica accion reciproca entre agente y paciente, en que cada interlocutor habla y es
escuchado, recibe y emite en condiciones de igualdad™®. Estar en comunidad para el
indigena es hacer comuan, en condiciones de igualdad, la vida con sus diarias esperanzas,
luchas y anhelos: en las comunidades indigenas ‘“las relaciones sociales son horizontales
y no verticales, no son autoritarias ni impositivas, sino complementarias entre iguales que
se respetan mutuamente”.

El sentido comunitario potencia el vivir de una forma de comunicacion, que permite
una mayor integracion de sus componentes al tejido social y fortalece el crecimiento del
sujeto a partir de su libertad y de la igualdad en sus respectivas funciones*’. A esto se
debe también mucho del éxito en el trabajo pastoral de la Diocesis de San Cristébal de las

Casas.

1.1.3 Comunicacién y movimentos sociales libertarios**.

38 Antonio Pasquali, Op. Cit., p. 47.

39 Carlos Lenkersdorf, Op. Cit., p. 129. Se vuelve a insistir, estas afirmaciones no implican una generalizacion o desarrollo pleno.

40 Aunque algunos usos y costumbres indigenas van en conra de este sentido comunitario dirigido a la libertad, la justicia, la
igualdad y la democracia (como el trato hacia las mujeres), en muchos otros Hos més-, se le respeta. Incluso con el transcurir de
los afios se han modificado usos y costumbres que afectan la dignidad humana, como es el caso de la libre eleccion de conyuge por
parte de la mujer.

4 De acuerdo al tema de tesis, se entiende por movimiento social, como su nombre lo indica, a aquél conjunto de acontecimientos y
acciones sociales (e historicas) de un grupo o sector de la sociedad (amplio o reducido), tendientes a la ftransformacion de ésta, y
que incide en sus sistemas economicos, poliicos y culturales. Es decir, que no sélo se caracteriza por su inconformidad hacia una
determinada  sifuacion o persona(s), sino que también lo es por manifestar su blsqueda de cambio, desde sus diferentes
instrumentos y objetivos de lucha. De manera particular, dicha transformacion esta relacionada con la bisqueda de una sociedad
justa, libre e igualitaia que permia el desarrollo integral de la humanidad, en su identidad. Esto define a movimiento social como un
proceso dirigido hacia una utopia u objetivo final aunque de hecho algunas de sus premisas mas concretas ya se realicen, pues Su
presencia misma genera situaciones de cambio (Jean Cohen y Andrew Arato, Sociedad civl y teorfa politica. Ver obras
caonsultadas). Ello no implica que todo movimiento social busque y esté basado en relaciones dialdgicas, simétricas y libres; no asi
en nuesto objeto de estudio. Para el caso particular de comunicacion y movimientos sociales libertarios relacionados con el objeto
de estudio de la tesis, hubo un acercamiento a la coriente lainoamericanista, como Antonio Pasquali y Manuel Corral (ver obras
consultadas), quienes han dedicado una parte muy considerable de sus andlisis a este punto.



La historia de la humanidad se ha definido por la existencia de movimientos sociales
libertarios que inciden en la estructura de la sociedad, y por ende en sus relaciones
comunicativas. La correspondencia entre comunicacion y movimientos sociales libertarios
se da en el momento en que estos Ultimos generan e impulsan relaciones simétricas,
dialégicas y libres, afectando con ello al conjunto social.

En la mayoria de los casos, dicha afectacion se inicia en la vida cotidiana o en
contextos muy particulares, que sin embargo, afectan en mayor o menor grado el tejido
social. Es decir, no todo movimiento social libertario se caracteriza a partir de su
magnitud, sino por su aportacion e incidencia en la transformacion de la sociedad, por
muy pequefia que ésta sea. Los movimientos sociales libertarios acontecidos en los
diferentes paises de América Latina desde la década de los cincuenta, incluido México,
aun cuando se desarrollaron en lugares geogréficos especificos, influyeron directa o
indirectamente en otras culturas y paises, precisamente por su interrelacion con el
conjunto social.

En el caso del EZLN, éste es parte de un movimiento historico-social mas extenso,
en el que se incluye. Sus origenes, en este sentido, no datan s6lo de la aparicion de las
Fuerzas de Liberacion Nacional en el norte de la Republica Mexicana (Monterrey) en
1969, sino que se inscribe en un proceso histérico nacional y mundial, iniciado
principalmente durante la década de los cincuenta con el triunfo aparente del “socialismo”,
y fortalecido en México en los sesenta con la aparicion de organizaciones sociales de
izquierda y organizaciones armadas como el Movimiento Revolucionario del Pueblo, el
Partido de los Pobres, la Asociacion Civica Nacional Revolucionaria, el Frente Urbano
Zapatista, el Partido Revolucionario Obrero Clandestino Unién del Pueblo, el Movimiento y
la Liga Comunista 23 de Septiembre, el Frente Revolucionario del Pueblo y las Fuerzas

Armadas de Liberacion, entre otros; ademas de aquellos movimientos sociales como el



estudiantil en 1968 y el de los médicos en 1964. Lo mismo sucedié en el aspecto local en
Chiagpas y muy particularmente en las comunidades indigenas pertenecientes a la
Diocesis de San Cristobal de las Casas.

De hecho, el trabajo pastoral de ésta no fue un caso Unico o una “anomalia” dentro
del conjunto social, sino parte de un proceso, de un movimiento socioreligioso a su vez
mas amplio, cuyos ejes principales fueron la Teologia de la Liberacién y la Teologia India,
corrientes teoldgicas impulsadas desde finales de la década de los sesenta y principios de
los setenta, que propugnaban —y propugnan- por la liberaciébn humana e histérica para la
salvacion y el advenimiento del Reino de Dios, desde el rescate y reconocimiento de la
identidad cultural de los pueblos indigenas, en el caso de la segunda. Sin ambos
elementos teol6gicos es imposible entender o concebir el trabajo pastoral de toda esta
Didcesis y su impacto social.

Incluso, el influjo de los movimientos sociales va mas alla de un espacio fisico o
temporal, al incorporarse en el interior mismo de las estructuras sociales; alcanza a toda
una cultura, no s6lo en sus sistemas econdmicos y politicos, sino ademas en sus formas
de entender y concebir al mundo y la naturaleza en él. En todos estos momentos se
ejerce accion comunicativa.

En las comunidades indigenas chiapanecas, y especialmente aquellas integradas a
la Diocesis de San Cristobal de las Casas, el trabajo pastoral iniciado en la década de los
sesenta, aunado a las crisis econdmicas, politicas y sociales, al proceso de formacion y
organizacién sociopolitica indigena y a la sabiduria india** hecha préctica desde hacia ya

muchos siglos, contribuyé al surgimiento y consolidacion de un movimiento social que,

42 Con el apoyo de la Teologia India, por sabiduria india se entende el conjunto de las formas o maneras de concebir, pensar y
actuar en el mundo de los pueblos autdctonos, para expresar sus valores éticos y morales en todos los aspectos de su vida,
principalmente a través de su fe. La cosmovision y cultura de los pueblos indios y los conceptos -éticos y morales- claves para el
desarrollo de su vida personal y colectiva como el sentdo de comunitariedad, la justicia, la libertad, la democracia y la religiosidad
popular, que dieron un gran aporte a ftrabajo pastoral de la Didcesis y a propio EZLN (Informacion obtenida de diversas fuentes,
como los textos de Bartolomé Carrasco y Manuel Arias Montes, Manuel Marzal, Mardonio Morales, Eleazar Lopez y Ricardo Robles.
Ver obras consultadas).
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generado en y desde la vida cotidiana, repercuti6 en su cultura y dio por consecuencia la
creacion del EZLN, el cual es producto de este proceso mas amplio que lo trasciende, por
ser tan sblo una parte de él. Nunca debe menospreciarse el impacto provocado por los
movimientos sociales, aln por menores que parezcan.

En América Latina, los movimientos sociales libertarios se han caracterizado por
tener como causa sistemas econdmicos Yy politicos injustos, productores de sufrimiento,
pobreza y muerte para la gran mayoria de sus habitantes. Esta situacion, presente hoy
dia, se basa en la promocién de la desigualdad, la apatia y la opresién entre los hombres,
favoreciendo asi la incomunicacion, propia de sus intereses. Asi como la comunicacion
influye positivamente en la sociedad, de la misma manera la incomunicacion la degrada,
al introyectarse no sélo en las colectividades y sus diferentes culturas, sino en el
pensamiento y actuar de cada persona. Toda sociedad autoritaria e injusta se incomunica
a si misma, y con ello se reduce y empobrece.

Dada la situacion actual, la relacién intrinseca entre comunicacién y movimientos
sociales libertarios parte del modo a través del cual éstos influyen en los grupos humanos.
El movimiento social es el medio posible para la construccion de relaciones sociales y
comunicativas dialogicas, simétricas y libres. Sélo con la transformacion de la sociedad
hacia la liberacion, es posible generar paralelamente una revolucion comunicativa:

“La reivindicacion de una comunicacién auténtica, es decir, dialdgica, simétrica,
igualitaria y libre constituye un desafio tan grande que requiere necesariamente la
transformacion total de la sociedad en la que se desenvuelve (...) Para pensar en
una auténtica comunicacion hay que pensar necesariamente en una revolucion de
caracter radical, que no soOlo presuponga la necesidad de una revolucion politica,
sino que la entienda como un momento dentro de una revolucion total, integral que
revolucione las formas de vida de los hombres ™3,

Los movimientos sociales libertarios han significado una blsqueda constante de

nuevos modos de asociacion, convivencia y relaciones humanas, contribuyendo con ello a

la construccion de una comunicacion auténtica, a la par de representarse como ejes de

43 Manuel Corral, Comunicacion popular y necesidades radicales, p. 10. Las cursivas son del autor.



resistencia ante todo aquello que se le opone. Desde siempre van aprendiendo a construir
y vivir la democracia en sus propias practicas participativas, en pleno reconocimiento y
gjercicio de la autonomia. Acciones que se generan e impactan en la vida cotidiana y
personal hasta trascenderlas, porque cuando
“esas practicas, que forman a fin de cuentas la experiencia concreta del hombre de
la calle, de la plaza, del hogar, van haciéndose conscientes; cuando su significado
empieza a compartirse en la relacion interindividual o grupal y a verbalizarse en las
palabras propias de sus autores, se visualiza entonces que no son necesariamente
alienadas ni alienantes; encierran todo un modo de ser, una cultura que no aflora
porque no tiene los espacios requeridos para hacerlo. Pero cuando esos espacios
aparecen y son aprovechados la situacion se invierte™*.

La transformacion de la sociedad se inscribe, entonces, en la utopia por alcanzar
una auténtica revolucién integral que afecte pero que a su vez se alimente de las
relaciones comunicativas dialégicas, simétricas y libres, impulsando en los grupos y
sistemas sociales la vida en comunidad, a través de la reciprocidad y el respeto hacia uno
mismo y el otro: “<<En lo comunicable residen las posibilidades reales de una sociedad
de reconocer sus propias necesidades, potencididades y expectativas, esto es, de
comprenderse a si misma>>"".

Sin la comunicacion, elemento inherente a la sociedad, los movimientos sociales
libertarios carecerian de todo objetivo y razon de ser. No solo deben fomentarla, sino
ademas iniciarse con ella. Dejarla ser para ser ellos mismos, pues sin comunicacion no
hay sociedad ni vida comunitaria.

Aungue mas tarde se hablar4 al respecto, es preciso indicar la importancia de la
comunicacién en el trabajo pastoral de la Didcesis de San Cristébal de las Casas™.

Mediante la practica de una evangelizacion inculturada y liberadora desde las culturas

indigenas, y por el caracter comunitario propio de éstas, la comunicacién dialogica,

44 Manuel Corral, Comunicacion y ejercicio utopico en América Latina, p.111.

45BD, p. 53.

46 Hasta 1993, pues el 1 de enero del siguiente afio se da la apaicion plblica del EZLN (delimitacion para el objeto de estudio de la
presente tesis). Pero continuada durante los afios posteriores, con todo y sus cambios, a menos hasta el retiro del obispo Samuel
Ruiz Garcia en el afio 2000.
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simétrica y libre fue factor importante en la transformacion de la Iglesia y de la comunidad.
La auténtica comunicacion genera conciencia y actuar, ahi donde se producen estructuras
opuestas a la dignidad del hombre.

Tanto en la Teologia de la Liberaciéon como en la Teologia India, sustento teologico
de la pastoral sancristobalense, el objetivo de la evangelizacion es la liberacion y
salvacion de la humanidad, en opcion preferente por los pobres e indigenas, y desde
ellos. Sin comunicacion es imposible la liberacion. Y sélo a través de ésta, que es cambio
en las relaciones y estructuras sociales, es posible hacer de la comunicacion un valor
universal que repercuta en la vida cotidiana y la trascienda.
1.2 Comunicacion interpersonal, intercultural y popular -alternativa.
1.2.1 Comunicacion interpersonal®’.
A lo largo de la vida el ser humano se constituye a partir de su relacion con otros. Desde
el vientre materno comienza a relacionarse con sus semejantes, y sobre todo con su
madre. En ese momento inicia la configuracién de su personalidad, y mas adelante, ya en
relacién directa con su entorno, la estructuracion de su “yo mismo™®.

La idea del “yo mismo” no se pelea con la existencia misma de la sociedad, ni con
las maneras comunicativas propias de las relaciones sociales. Todo lo contrario, el “yo
mismo” se constituye en parte no solo por las experiencias individuales, la genética y la

esencia®® que toda persona trae consigo, sino también por las relaciones establecidas con

47 Como ya se indico en el apartado anterior, hablar de la existencia de una comunicacion interpersona, que dada la situacion
actual estd empobrecida o domesticada no significa plantear su realizacion plena. La necesidad de hablar de utopias en esta tesis,
tiene por objeto plantear la posibiidad de momentos histdricos en donde se ha luchado por ellas, y en cierto sentido se les ha hecho
presentes. Al hablar de utopias (no de utopismos) se asume la realidad conficiva en ella, pero con toda potencialidad. Ademas,
esta comunicacion interpersonal, como Se demostrard més adelante, ain con sus limitantes y fallas, estuvo presente en el trabajo
pastoral de la Didcesis de San Cristébal de las Casas y las comunidades indigenas. Lo mismo basta aclarar para los dos temas
posteriores: comunicaion intercultural y popular-altemativa.

48 “E] 'yo mismo’ incluiia un conjunto de caracteristicas inherentes a la propia personalidad, que permanecen constantes a lo largo
de nuestra vida, y que pueden ser consideradas parte de nosofros mismos, tanto en la actualidad como hace diez o veinte afios. Es,
por fanto, un nicleo o ‘constructd’, ciertamente, estable, pero rodeado de mltiples circunstancias cambiantes, que han constituido
su ropaje y entomo a la lago de la propia historia” (Manuel Marroquin  Pérez y Aurelio Villa Sanchez, La comunicacion
interpersonal. Medicion y estrategias para su desarrollo, Espafia, 1995, p. 91).

499 |la esencia se refiere a su ser mismo: a sus caracteristicas propias fisicas, emocionales y espirituales, que lo distinguen y
diferencian de los otros seres humanos, de la naturaleza y su entomo (BD).



otros seres humanos. El “yo mismo” tiene como su principal causal al “otro generalizado”,
gue le permite reconocerse como ser especial y uUnico a partir de las semejanzas y
diferencias. Este concepto logra incluso que se hagan inferencias y juicios sobre los
demads o sobre determinadas situaciones, asi como que se formen expectativas
individuales y sociales, a través de la propia persona.

El elemento impulsor del “yo mismo” es la comunicacion; por medio de la cual se va
configurando hasta madurar relativamente algin dia. Esta le permite al sujeto conocerse y
saber del otro para reconocerse a si mismo; de ahi la necesidad de establecer relaciones
comunicativas. El “yo mismo” s6lo es en razon del “otro generalizado”, y ambos dependen
de la acciébn comunicativa, factor esencial de la existencia humana y vehiculo supremo de
las estructuras sociales. La comunicacion con nuestros semejantes es vital para
constituirnos como seres humanos en proceso dinamico hacia la autorrealizacion de la
personay de la sociedad.

Por eso la comunicacion interpersonal se establece como la fuente de todas las
comunicaciones, pues “no solamente [es] una de las dimensiones de la vida humana, sino
la dimension a través de la cual nos realizamos como seres humanos (...): <<la calidad de
nuestras relaciones interpersonales determina quiénes hemos de llegar a ser como
personas>>""’.

Las relaciones interpersonales comunicativas marcan el desarrollo del hombre, y lo
definen para el resto de su vida. De ahi que emisor y perceptor, en toda accion
comunicativa, expresen algo de si mismos: sentimientos, emociones, estados de &animo,
ideas, e incluso normas y valores sociales, aun inconscientemente. Todo con el objetivo
de influir en el otro para, en el mejor de los casos, enriquecerse mutuamente.

Incluso suelen hacerlo a través de lenguajes no verbales, como los gestos y

ademanes, en donde manifiestan pensamentos y formas de ser dificiles de traducir por el

50 Manuel Marroquin Pérez y Aurelio Villa Sénchez, Op. Cit., p. 21.
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lenguaje hablado, o contrarias a éste. Es frecuente saber las verdaderas intenciones de
una persona mas por el lenguaje no verbal en ella presente, que por sus mensajes
hablados.

Sin embargo, emisor y perceptor poseen cada uno ciertas habilidades, actitudes y
conocimientos propios, originados por el sistema social y entorno cultural donde se
desenvuelven. Estos definiran sus reacciones e inquietudes al momento de relacionarse.
La comunicacién, en este sentido, “representa un intento de reunir estos dos individuos,
estos dos sistemas psicolégicos” por medio del mensaje basado en el didlogo; ambos son
“utilizados para llevar a cabo esta union de los organismos”. Ningin ser humano sobre
la faz de la tierra posee la verdad completa, pero la comunicacion con sus semejantes lo
acerca a una realidad mucho mayor de la verdad total.

Con todo, dos son las actitudes necesarias para el desarrollo pleno del didlogo: la
apertura y receptividad:

“La apertura hace referencia a la capacidad y actitud de la persona a comunicar

SuUs propios pensamientos, emociones, sentimientos, ideas, etc., y manifestarlos
expresamente a los demés. La receptividad [por su parte] hace referencia a la

capacidad y actitud de la persona a recibir y atender expresamente la comunicacion
gue los otros nos hacen de los sentimientos, ideas y opiniones que tienen hacia
uno™?,

Ademas, para lograr tal union el didlogo debe ser dindmico y dinamizante, como ya
se veia en parrafos anteriores. DinAmico porque al permitir el intercambio y la reciprocidad
entre los sujetos, se vuelve un didlogo interactivo; dinamizante porque penetra en la
interioridad y va hasta el centro del otro, al establecer relaciones libres y respetuosas de
la alteridad de los hombres: “El didlogo conduce a la vision de toda la persona, sin
mutilaciones. El valor de la persona se aprecia en su totalidad. El dialogante sabe que la

parte vale por el todo y no fragmenta la unidad del conjunto humano’. ‘En el didlogo esta

la perfecta comparia, el desarrollo de las personalidades y la eliminacion completa de la

51 David K. Berlo, Op. Cit., 91. Se cita a David Berlo Unicamente por su coincidencia con los otros autores en este purto.
52 |BD, p. 101.
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soledad de los hombres™:,

De hecho, en el didlogo emisor y perceptor entregan el don de si mismos. Ambos,
mas alla de ser iniciadores o destinatarios activos de la comunicacion, otorgan algo de si
en el mensaje. Emisor y perceptor son seres vivientes en la accion comunicativa, quienes
con la entrega buscan complementarse. Cuando nos comunicamos, “la posesion comun
gue obtenemos es nosotros mismos. Mediante los actos con que compartimos
nuestros sentimientos 0 nos comunicamos, conocemos Yy somos conocidos. El otro nos
entrega el don de si mismo, y nosotros le correspondemos con el don de nosotros
mismos™%.

Al descubrir y entregar el don de uno mismo, emisor y perceptor estan permitiendo
el desarrollo pleno de su autorrealizacion:

“Es importante que nos demos cuenta de que en nuestro interior hay un don y de
gue nosotros mismos somos dones. Si ofrecemos ese don como un acto de amor a
través de nuestra autorrevelacién sincera, no constituird un lastre, sino que sera el
don incondicional de la comunicaciln (...) Al entregar ese don, estamos
verdaderamente entregandonos a nosotros mismos. Es nuestro mas valioso, y
quiza nuestro Gnico, don verdadero™>.

La verdadera comunicacion es un libre intercambio de dones, motivados a su vez
por el don esencil del amor®®. Y la presencia de este don sélo es real cuando, a pesar de
ser distintos, los seres humanos trascienden su persona y van a la busqueda no solo de si
mismos, sino que también descubren en ello la figura de la persona amada, sus
tendencias, deseos y gozos. EI amor no prescinde de las propias satisfacciones, mas bien
las aumenta al encontrarse con otro. El amor cabal y maduro representa

“la forma excelsa del respeto por 1a alteridad dentro de Ila
interdependencia, pues en él se funden la reciprocidad simultanea del amplexo

erético y la generaciéon dialogal y continua de ‘lo comun’, la cura, la vecindad, el re-
mirar considerado; en fin, el respeto por un otro al que se ama como un no alejarlo

53 Juan José Caonado, La comunicacion interpersonal més alla de la apariencia, México, 1992, pp. 312 y 314 respectivamente.

54 John Powell y Loretta Brady, El verdadero yo: jen pie!, Espafia, 1996, p. 7.

55 1B, p. 29.

56 Es conveniente sefialar que el hablar en comunicacion de sentimientos tales como el amor, no estd refido con su cientficidad,
precisamente por ser una ciencia social y humana.



en la indiferencia ni guardarle distancias de superioridad o de odio, ni cuidarlo
morbosamente plagiando su personalidad. Asi descansa el amor humano en la
Comunicacion Optima, en el verbo y el mensaje justos, en la equidistancia entre la
Comunicacion y la Informacion autoritaria™’.

La degradacion o fortalecimiento del amor, inhibe o expande la realizacién plena de
la comunicacién interpersonal. Por eso el amor es un sentimiento marcado por la practica
de la decision y el compromiso, de otra forma seria sojuzgamiento y vacio: “El empefio
fundamental del amor es la comunicacién, porque no cabe duda de que el amor es
comunicacién, pues ambos nos piden que compartamos con los demas generosamente la
bondad singular y los dones uUnicos que poseemos; ambos nos piden que recibamos con
agradecimiento la bondad que los demas comparten con nosotros ™2,

Sin embargo, el amor a los demés requiere de una dosis de amor hacia uno mismo.
Porque la comunicacion interpersonal nada es si no se incide y apoya en las relaciones
intrapersonales, es decir, en el didlogo cognoscitivo que el ser humano sostiene consigo
mismo. Para poder dar algo de si, la persona necesita conocerse; si no sabe quién es,
dificimente podrd relacionarse en profundidad con otros: “En la medida en que soy
sensible y percibo mis propios sentimientos, en esa medida seré sensible a los
sentimientos del otro. La percepcibn de mis propias experiencias y sensaciones, me
capacitara para comprender las ajenas™”.

Y aln mas alld. La intracomunicacion no soélo debera estar basada en el
autoconocimiento, sino sobre todo en la aceptaciéon real de uno mismo, para dar fuerza a
la identidad personal y colectiva. La comunicacion interpersonal requiere de hombres y
muijeres libres externa, pero también internamente.

Asi, la conciencia de uno mismo facilta la apertura al otro mediante un proceso

paralelo y admite la existencia de una relacion interpersonal satisfactoria. “Una

57 Antonio Pasquali, Op. Cit., p.118.
58 John Powell y Loretta Badry, Op. Cit., p. 216.
59 Manuel Marroquin Pérez y Aurelio Villa Sanchez, Op. Cit., p. 57.



comunicacion interpersonal de tal altura tiene que comenzar por profundizar y asomarse
al abismo de la propia interioridad, para desde ahi descubrir al otro y confirmarlo en su
dignidad de ser humano™®°.

Con la empatid®® es posible tal interrelacion. Sélo cuando ambos (emisor y
perceptor) asumen el rol del otro al tiempo que asumen los propios, obtienen Ila
integracion de si mismos. La empatia, por lo tanto, presupone una actitud de sensibilidad,
entrega y compromiso, para ponerse en el lugar de la otra persona; ser capaz de entrar
en su mundo perceptual, captando y viviendo la situacién tal como él o ella la vive;
significa dejar de lado temporalmente los puntos de vista y valores propios, para entrar en
su mundo sin ideas preconcebidas.

Esta actitud no supone, evidentemente, la pérdida o carencia de opiniones, formas
de ser o valores propios. Todo lo contrario, ambos pueden coexisti, si se desea
comprender a la otra persona, mediante el conocimiento de uno mismo y la seguridad de
no perderse al penetrar en un otro. Esta postura amplia la perspectiva del sujeto, y lo
libera de prejuicios al admitir la posibilidad de otras alternativas y escenarios reales, de los
cuales puede aprender. La empatia es una experiencia liberadora.

Por eso la empatia sélo se logra a través del respeto a la alteridad del otro. Para
ser capaces de asumir otros marcos de referencia, es necesario primero reconocer la
existencia de un ente distinto al propio, con misma libertad, dignidad y autonomia. De otra
forma, se establecerian relaciones egocéntricas, autoritarias y dominadoras. Es decir, la
empatia es un puente de union entre dos realidades distintas, capaces de reconocerse
una en la otra para transformarse y crecer mutuamente:

“Se dice que cuando salimos de casa nunca regresamos a ella siendo la misma
persona, porque nuestras experiencias nos han cambiado. Estoy seguro de que

también nunca salimos de nosotros mismos, para vivir brevemente en la persona y
el mundo de otro, y regresamos a nuestras propias vidas siendo iguales. La

60 BD, p. 93.
61 Para el significado de este término, remitirse a la cita nimero 15.



curacion y la transformacién de la emg)atia son siempre reciprocas: sana Yy

transforma tanto al receptor como al donante”®.

Por lo tanto, la comunicacion interpersonal también es un encuentro; ‘indica el
movimiento de ir el uno hacia el otro hasta juntarse. Sucede a todas horas y durante la
existencia. La vida humana se considera un continuo encuentro y es sindnimo de
comunicacion™s, “El encuentro es, pues, una convergencia de dos lineas que confluyen y
significa que los individuos entran dentro del mismo circulo de influencia, en un mismo
espacio y en mismo tiempo. Aqui y ahora”®*. La comunicacién es un encuentro dindmico y
complementario, que a través del intercambio y la interaccion de los sujetos, hace y
transforma a los seres humanos.

Este es el fin al que tiende toda comunicacion interpersonal. Una interaccion que se
refleja en la reciprocidad, la igualdad y la libertad de sus participes, lleva a la liberacion
integral. La comunicacion interpersonal no solo hace seres humanos, sino ademas los
hace libres para buscar su realizacion plena: “Por la comunicacion interpersonal aprende
la verdad del hombre y la verdad lo hace libre (...) El hombre es libre para procrear, libre
para encontrar donde y como ser humano con otros; libre para que los demas sean libres
en hallar su identidad y libres para que él y los demas sean hombres libres dentro de este
mundo’®°. Porque la libertad propia no puede existir si el otro tampoco es libre.

Debido a las circunstancias actuales, la carencia de relaciones humanas libres ha
repercutido en la degradacién de la comunicacion misma. Hoy dia, el mundo interpersonal
es sinbnimo de competencia, desigualdad, autoritarismo, desamor, falta de conocimiento
hacia uno y apertura a la existencia de otro. La posibilidad de recuperar la dignidad de la
comunicaciéon entre los hombres, depende de cambios estructurales en la sociedad y de

una revolucion intrapersonal capaz de reivindicar el valor de la persona. Es decir, esta

62 John Powell y Loretta Brady, Op. Cit., p. 128.
63 Juan José Coronado, Op. Cit., p. 36.

641BD, p. 39.

65 1BD, p. 352.



posibilidad solo depende del ser humano mismo, ahi donde quiera que se encuentre.

La historia y la vida cotidiana han permitdo al ser humano conocer momentos o
espacios reales, donde ha sido posible vislumbrar las ramas de ese frondoso arbol
llamado comunicacién dialdgica, simétrica y libre. Son esos pequefios pasos que se
transitan para la realizacion de la utopia, y cuyas huellas y camino recorrido son presencia
ya de ésta. Las comunidades indigenas, aun con sus defectos y limitaciones, son un
paradigma en el rescate y valor de la comunicacién entre los hombres.

Paradigma porque a través de la comunidad, elemento basico constitutivo de la
persona y de su accibn comunicativa, inciden en las relaciones interpersonales. La
comunidad forja al sujeto y le ensefia a vivir relaciones basadas en la interaccion por
medio del dialogo, la igualdad y la libertad, propias para el desarrollo integral del ser y de
su entorno®®. A través de la comunidad se fortalece la comunicacion interpersonal, y por
medio del desarrollo pleno de ambas puede lograrse la liberacion.

La comunicacion interpersonal invade todo lo humano; es un asunto iniciado desde
la concepcion hasta la muerte; un mecanismo influyente y basico en el origen y la
evolucion misma del hombre. La accibn comunicativa no es para él tarea opcional, su
naturaleza personal y colectiva lo impulsa necesariamente a ella. EI ser humano es por lo
tanto comunicacion. Ninguno de los elementos puede separarse ni omitirse.

En el trabajo pastoral de la Diocesis de San Cristobal de las Casas, asi como al
interior de las comunidades indigenas, la comunicacion interpersonal fue lazo de union y
fuente de vida; sin su ejercitacion y fortalecimiento, nada podria haberse logrado.

1.2.2 Comunicacion intercultural.
Con base en los estudios del profesor Miquel Rodrigo Alsina®’, especialista del tema, se

distinguen dos tipos de comunicacién intercultural: la comunicacion intercultural

66 Ya se tendra la oportunidad para ampliar mas al respecto.
67 Ver obras consultadas.
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interpersonal y la comunicacion intercultural mediada, es decir, la que se establece a
través de los medios de comunicacion entre diferentes culturas. De acuerdo al objeto de
estudio de la presente investigacion, sélo se hablara de la primera. Valga la aclaracion.

Es obvio que el ser humano es un compuesto conformado por su “yo mismo” y su
“otro generalizado”, por el simple hecho de pertenecer a un conjunto social. Esta
caracteristica parte de su necesidad natural por vivir con el otro, y se hace mas latente y
necesaria mientras aumenta su relacion —y dependencia= con los hombres. La sociedad
moldea a cada miembro, otorgdndole caracteristicas especiales propias para el desarrollo
armonico del conjunto social.

Sin embargo, tal necesidad de agrupacién de los seres humanos, dadas ciertas
caracteristicas geograficas, climéticas, biolégicas e histéricas en la evolucion y desarrollo
del hombre, los ha llevado a conformarse a partir de grupos sociales con una cultura e
identidad propias, que les permiten establecer semejanzas y diferencias respecto a otros
grupos humanos, y asi configurar su personalidad social.

La universalidad de la especie humana no estd peleada con la existencia de varias
culturas. De hecho, pueden hallarse similitudes que las hermanen ya sea por su cercania
geografica, histérica o humana. Las particularidades no destruyen la universalidad; todo lo
contrario, la enriquecen hasta convertila en un proceso vivo y dindmico. De hecho, la
diversidad debe entenderse como la caracteristica principal de la universalidad, y no
pretender imponer un modelo sobre otro. La diversidad cultural puede llevar no sélo a un
conocimiento de otras practicas culturales, sino también al reconocimiento y autocritica de
las propias. El dialogo intercultural busca establecer los puntos de confluencia entre los
seres humanos y sus diferentes culturas, sin pretender opacar aquellos rasgos
particulares que distinguen a una de la otra.

Esto sucede hasta dentro de una misma sociedad, ya que la persona puede ser



socializada en una comunidad de vida distinta a la de otra, aunque ambas coexistan y
tengan los mismos referentes histérico-sociales. La cultura es una matriz creadora de
sentido de las relaciones del ser humano, por eso trasciende los elementos fisicos vy
materiales.

Incluso la presencia de otras culturas es importante para el desarrollo humano. De
ahi el multiculturalismd®®. Asi como en la comunicacién interpersonal el yo es por su
relacién con el otro, asi también un grupo humano se define por su relacion con otras
culturas. Es decir, por medio de la existencia de éstas, y de su interrelacion con la propia,
una cultura puede conocerse y reconocerse a si misma, sin desequilibrar su entorno ni
perjudicar la unidad social, siempre y cuando prevalezca la igualdad en sus relaciones y la
necesidad de aprender y complementarse con este encuentro.

Esta es la esencia de la comunicacion intercultural, la interaccién entre personas y
grupos pertenecientes a diferentes culturas. No obstante, para hablar de comunicacion
intercultural es obligatorio primero hablar del concepto de cultura, ain cuando se tenga
por limitante la diversidad en su entendimiento.

La verdad es que a la fecha no se ha podido determinar de manera consensuada el
significado de cultura. Existen concepciones distintas del término en relacion al campo de
estudio a partir del cual son proyectadas. A pesar de que no se puede tener una vision
estatica de la cultura —y de su influencia-, pues ésta va cambiando a lo largo del tiempo, si
existen caracteristicas generales que determinan su permanencia.

Empero, por su relacion con la temética de la investigacion, desde dos angulos se
estudiara a la cultura: el antropologico y el de la comunicacion. Alan cuando dentro de
estos dos campos existen divergencias respecto al significado del término, se intenta

rescatar las semejanzas —que son mayoria-, siempre y cuando sirvan al objeto de estudio.

68 Se entiende por multiculturalismo la coexistencia de distintas culuras en un mismo espacio real, medidico o vitual Marca un
estado, la siuacion de una social plural desde el punto de vista de comunidades culturales con identidades diferenciadas (Miquel
Rodrigo Alsina. Ver obras consultadas).
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Asimismo, es necesario sefialar que aunque se defina tedricamente el concepto, no deja
de ser un término vivo.

En el sentido antropolégico, cultura se refiere al conjunto de experiencias,
significados, creencias, valores, nociones del ser, costumbres, normas, estilos de vida,
organizacion social, formas o implementos materiales, etc., presentes en una forma
particular de vida de un grupo humano y adquiridos a lo largo de generaciones, con el fin
de permitile manejar su medio ambiente fisico, psicolégico y social. Tal es el caso de los
sistemas economicos, politicos y religiosos, y de sus formas muy particulares de
concebirse por cada grupo humano, ain cuando se hayan definido por su rasgo global.

La cultura estd representada no soélo por las caracteristicas fisicas, geogréficas y
materiales de un grupo humano, sino también por sus formas de ver, entender y
relacionarse con el mundo, sea este espritual, natural, humano, o simplemente incégnito.
Estas particularidades vivenciales, conceptuales y perceptuales se manifiestan tanto en
patrones de lenguaje, como en formas de actividad, pensamiento y comportamiento.

La importancia de la concepcion del mundo en la comunicacion intercultural, dentro
de la cual se incluyen los propositos de la vida, la naturaleza de ésta y la relacion del
hombre con el cosmos, radica en su funcionalidad como pantalla perceptiva para los
mensajes recibidos y como base para interpretar los hechos y las actividades observadas.
Por su parte, el patrén de pensamiento, es decir, el analisis de la informacion proveniente
de las impresiones y experiencias de la vida diaria, tiene la tarea de reconciliar el mundo
percibido con el empirico, a partir de la organizacion de ideas y de las fuentes de
conocimiento ya establecidas.

Cuando se estudia o convive con una cultura, la posibilidad de tener una relacion
empatica con sus miembros cominmente se ve limitada por la falta de entendimiento y

apertura a su percepcion y concepto del mundo, en el cual se incluye. Sus caracteristicas



superficiales, como su forma de vestir, costumbres, organizacion social, gastronomia o su
relacion con la naturaleza, estan ligadas a procesos cognitivos mas profundos
incorporados en la representacion de la concepcién interna de cada miembro y del
conjunto.

En el caso del lenguaje, éste asume singularidades especificas que influyen en el
pensamiento y comportamiento del grupo, y viceversa. Las maneras de expresarse de
una cultura incluyen ya sus formas de pensar y actuar en el mundo. Un ejemplo de ello
bien podrian ser la comunidades indigenas tojolabales, en las que su lenguaje hablado
manifiesta su sentido comunitario o nosotrico; o bien, en el caso contrario, en las grandes
urbes, la ensefianza del individualismo y la competencia en los métodos y modelos
educativos escolares, familiares y sociales, que posteriormente se manifiestan en
expresiones verbales y no verbales en cada individuo a lo largo de toda su vida.

Particularmente, la lengua es uno de los elementos distintivos de una cultura y un
instrumento de expresion de la misma. Su funcidn instrumental tiene por eje la
comunicacion, pues a través de ésta se logra la interrelacion entre los sujetos de una
cultura, y a la par la interrelacién entre culturas distintas. Esto contribuye a la constitucion
de la identidad grupal, por instituirse como un medio de expresion y conocimiento.

Al ser sujetos de la influencia cultural, el coédigo verbal y no lingtistico manifiestan
elementos propios de la cultura a la que pertenecen. Las conductas especificas verbales y
no verbales de una cultura pueden carecer de significado para otra o incluso ser agresivas
u ofensivas, obteniéndose reacciones diferentes.

Las diferencias entre formas culturales se originan en el contexto cultural. En este
sentido, contexto se ‘refiere al entramado o tejido de significados provenientes del medio
ambiente 0 entorno, que impresionan el intelecto o campo de conocimientos” y que

resultan significativos “en la formacién y desarrollo de la cultura de un grupo humano
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especifico™®.

Por sus caracteristicas, el contexto cultural esta constantemente influyendo en la
formacion de sentido y significados, reflejados posteriormente en una forma de vivir,
pensar y comportarse especificamente. “Si la cultura es la red de significados (...) este
entramado humano de sentidos tiene existencia en el contexto de una geografia, un clima,
la historia y el conjunto de procesos productivos en que se da la existencia de esa
cultura’’®. Por eso el contexto cultural, en el que se incluyen los antecedentes histdricos,
determina el contenido basico de la cultura, e incluso las formas comunicativas a través
de las cuales se expresa, relaciona y transforma.

El contexto cultural que sirve como marco de referencia cognitivo general a sus
miembros para la comprension del mundo y su funcionamiento en él, genera y fortalece la
presencia de la identidad cultural, a partir de la cual se producen acciones, expectativas y
predicciones, sobre todo al incluir la interaccion entre diversas personas y grupos
culturales.

La identidad se encuentra muy ligada a la cultura, ya que se convierte en fuente de
sentido para los actores al ser todo un conjunto de “caracteristicas que una persona o un
colectivo se atribuye para sentirse participe de una cultura determinada’®. Es decir, se
fundamenta en el sentido de pertenencia a una comunidad con determinados rasgos
culturales, por lo que no es estética.

Sin embargo, para su desarrollo pleno la identidad cultural necesita no sélo la
pertenencia a un grupo, sino también de la diferenciacion con otro. La identidad cultural es
esencialmente plural. Este segundo elemento sirve para reafirmar los valores vy

componentes de una cultura y establecer las semejanzas y diferencias respecto a otros.

69 Tomés R Austin Millan, “Comunicacion intercultural. Fundamentos y sugerencias’, publicado en
http:/tomasaustin.tripod .clfintercult/comintres.htm, México, 2000, p. 3.
0BD, p. 4.

71 Miquel Rodrigo Alsina, La comunicacion intercultural, Espafia, 1999, p. 53.
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Gracias a la interrelacion entre culturas diferentes es posible construir una identidad
cultural.

Por eso la identidad —y la cultura- no debe concebirse como algo uniforme, unitario
y homogéneo, pues esta supeditada a una serie de cambios o variaciones producidas a lo
largo del tiempo. Aunque en la actualidad los sistemas economicos y politicos persigan la
homogeneizacion de la raza humana con el fin de ampliar su mercado y extinguir la
conciencia social, la cultura siempre se encuentra en movimiento y cambio constante, a la
par que genera mecanismos de defensa en contra de todo aquello que denigra y oprime
el desarrollo libre y pleno de su identidad cultural. De otra forma ya habria muerto.

Por otra parte, la comunicacibn es un concepto clave en la formacién de la
identidad cultural, y viceversa. Si de manera personal la identidad es la imagen que
tenemos de nosotros mismos a partir de nuestras identidades sociales y propias, 10 mismo
sucede en la identidad cultural. La comunicacién es el puente para la construccién de las
identidades culturales, pero sin éstas la interaccion entre personas y Qrupos
pertenecientes a diferentes culturas pierde el sentido de alteridad propio del acto
comunicativo. No existiria el dialogo reciproco, ni por ende la necesidad de establecer
relaciones igualitarias y libres.

Mas obvia aun es la correspondencia entre cultura y comunicacion. La cultura
proporciona el contexto adecuado para que surja la comunicacion, y al mismo tiempo la
influye al afectar todo el proceso comunicativo (cOmo se envia el mensaje, como se
recibe, la forma de interpretarlo, etc.). La cultura es la sustancia de la comunicacion.
Cuando dos personas con diferentes antecedentes culturales interactian, pueden
responder de manera distinta ante un mismo mensaje debido al efecto de filtracion de su
propia cultura.

Ahora bien, en sentido contrario la cultura también depende de la comunicacion, a



ella le debe su existencia y mantenimiento. So6lo por la comunicacién es posible el
nacimiento de la cultura, su desarrollo, cambio, transmision y conservacion. Es creadora
al generar la interaccion entre seres humanos, sin la cual no existirian los conjuntos
sociales. Ocasiona desarrollo y cambio porque la comunicacion y la cultura son procescs
sociales, y como tales se encuentran en constante movimiento hacia adelante; ni la
comunicacion ni la cultura son procesos estaticos y homogéneos. Finalmente es un medio
de transmisibn y conservacion, porque a partr de ella se expresa una cultura de
generacion a generacion, no solo a sus integrantes, sino también al universo entero.

Este acontecimiento hace de la cultura un sistema de comunicacion por si misma,
debido a las complejas interconexiones entre sus miembros. Mediante los hechos,
valores, pensamientos, normas, etc., transmite informacién a sus participantes quienes la
comparten 'y socializan. Sin embargo, este obrar comunicativo trasciende las
particularidades integrandose en la universalidad de la existencia humana, al permitir la
interaccion de las diferentes culturas.

Tal proceso de trascendencia es el de la comunicacion intercultural, pues ésta se
sitta en el "delicado equilibrio entre lo universal y lo particular, entre lo comdn y lo
diferente. De hecho, la comunicacién intercultural nos impele a aprender a convivir con la
paradoja de que todos somos iguales y todos somos distintos™?. La interculturalidad hace
referencia a la dinamica que se da entre estos dos elementos, al establecer una
interaccion entre comunidades culturales, que en principio, se perciben diferentes.

Hablar de la comunicacion intercultural, entonces, es hablar de la relacion entre
diferentes culturas, incluso de las pertenecientes a una misma nacion y/o lugar
geografico. Es un proceso de interaccion real y simbdlica entre sujetos y grupos culturales
distintos, donde el encuentro los afecta simultdneamente.

La motivacion de las culturas por establecer una comunicacion intercultural nace de

721D, p. 66.



sus propias necesidades. Los seres humanos manifiestan una necesidad natural y socal
de relacionarse con otras personas desde su nacimiento e incorporacion a un grupo. Ya
como cultura, se tiene el deseo de conocer otras culturas con formas de actuar y pensar
semejantes o distintas, y el de aprender y obtener un mayor conocimiento y sabiduria. A
estas inquietudes, para establecer una comunicacion intercultural, se agrega ademas el
deseo de expandirse o romper las barreras culturales a través del cambio, asi como el
deseo de reconocerse (conocerse de nuevo) a través del otro, lo que los lleva a la
reestructuracion de su identidad No es casual, entonces, la existencia de la comunicacion
intercultural. Empero, estas motivaciones solo se reivindican en aquellos casos donde se
busca una interaccioén dialdgica, simétrica y libre.

Para su comprension y realizacion, la comunicacion intercultural supone la apertura
ante la presencia de otras culturas y el reconocimiento de la propia diversidad cultural
interna. Esto conlleva a la posibilidad de aprender de las semejanzas y diferencias, a
partir del encuentro y la interaccion respetuosa y consciente.

El reconocimiento de la diversidad cultural interna esta relacionado con el
conocimiento de la propia cultura. El saber a través de un otro tiene por antecedente el
conocer hacia uno mismo, sea persona 0 grupo social. “La comunicacion intercultural no
solo supone comunicarse con otras culturas sino también hacer el esfuerzo de repensar la

propia’’>,

El hecho de asumir una autoconciencia cultural permite entender la existencia
de otra, y la posibilidad de interaccionar con ella. En caso contrario la cultura se ve
reducida a ser un ente homogéneo e inerte.

En principio, este autoconocimiento genera ya una comunicacion libre, pues elimina

al interior las barreras del engafio y la mentra, frecuentemente originadas por el

desconocimiento de la cultura propia. EI mayor acercamiento posible a la identidad

73BD, p. 78,



cultural repercute en la comunicacion intercultural y le permite expandirse, siendo para
ello también necesario el conocimiento y el respeto a la alteridad del otro.

Sin estas dos Ultimas premisas, se imposibilita la presencia de relaciones
didlogicas y simétricas entre las culturas. Reconocer la existencia de otra cultura diferente
a la propia y tener conocimiento de sus caracteristicas no es suficiente, es indispensable
paralelamente reconocer el valor y la dignidad esenciales a ella. Solo asi se posibilita la
efectividad del dialogo reciproco y la igualdad ain en la diferencia.

Por eso sin la superacion de uno mismo la interculturalidad no tiene sentido. La
comunicacion intercultural parte del establecimiento de las diferencias entre culturas, pero
busca trascenderlas. No se trata de lograr una fusion entre los sujetos o de aniquilar una
cultura por otra, sino mas bien, a partir del reconocimiento a la diferencia, buscar espacios
comunes de creacibn y enriquecimiento. La comunicacion intercultural es busqueda
inagotable de nuevos encuentros y transformaciones.

De hecho, desde el inicio la interaccion es complementaria y simétrica, porque se
basa en la diferencia de las culturas, pero también supone la igualdad de sus miembros.
Cuando se comunican ninguna cultura es ajena a la otra; ambas comparten aspectos que
las hacen comunes. Al interactuar, se reactivan estas caracteristicas y se crea un entre 0
esfera comun donde se sobrepasa el campo propio de cada cultura. En ese instante
comparten sensaciones, intereses, valores, pensamientos, etc., que les permiten el
crecimiento propio, el de la otra cultura, y el de la relacion misma. Incluso llegan a
compartir con el otro el sentido de las nuevas situaciones creadas:

“Necesitamos hacer un enfoque hacia las semejanzas o lugares comunes que
existen entre individuos, aln cuando estos pertenezcan a culturas distintas. Seria
mas facil vernos no como extrafios, Sino como personas que comparten, en su
fundamentacion como seres humanos, constantes comunes que en cierta forma

nos acercan (aproximan) ;/ gue demuelen las barreras comunicativas interpuestas
por las famosas diferencias”’*.

74 Cynthia Leppaniemi Becera, “La  comunicacion intercultural’, publicado en  http://profesor.sis.uia.mx/intercultural/anexo.htm,
México, 2003, p. 2.



Finalmente en la comunicacion intercultural se debe llegar a un punto en el que se
perciban mas semejanzas que diferencias. La identificacion de similitudes entre los
participantes es un aspecto importante de la comunicacién, sin la cual no podria darse,
aun con la existencia de la diferencia.

Este logro, pocas veces alcanzado, tiene su origen en la empatia. Cuando se habla
de comunicacién intercultural, no se pretende hacer de ella un concepto vacio y abstracto,
carente de su sentido humano y practicidad. Es en la relacién cotidiana entre personas
pertenecientes a diferentes culturas donde se genera comunicacion intercultural. Y esta
relaciéon, a su vez también interpersonal, s6lo es posible si se manifiesta una habilidad
empatica que repercuta en cada cultura. La empatia supone, como ya se menciond
anteriormente, la capacidad de identificarse, comprender y experimentar los sentimientos
ajenos, pero a partir de los referentes culturales del otro. Proyectarse en una cultura
diferente permite conocer algo mas de la propia y dignificar el valor de la igualdad.

El resultado de la comunicacion intercultural no es, por lo tanto, la fusién o el
aniquilamiento, sino la comprension desde el espacio del otro: “compartir esa misma
esfera que los hace comunes, donde existe la comprension, el entendimiento, la
compenetracién entre hombres para entenderse del todo’’®. Supone un esfuerzo de
incorporarse real y objetivamente en el mundo del otro y en sus intereses concretos
asumiéndolos como propios. Tal incorporacion implica que la “externalidad” se
desvanezca y se produzca un verdadero proceso de comunicacion.

La empatia se encuentra relacionada a su vez con el dialogo. Solo por medio de
éste se logra la inculturacién. En este sentido,

“el didlogo no es, en efecto, el predominio del ‘discurso mas fuerte’ sobre su
contrario, la simple aplicacién del principio de no contradiccion a una verdad y a
una falsedad copresentes, ni la yuxtaposicion de dos verdades. El es la genuina

slntesis dialéctica de sucesivas confrontaciones entre ideas y
criterios, cada una de ellas sintetizadora a su vez de las anteriores, con un saldo

75 BD, p. 3.

57



‘no dado’ anteriormente, impredeterminado, inédito y ahora comn"’®.

El didlogo intercultural no confronta dos posturas distintas para lograr el triunfo o
predominio de una sobre otra, sino que instaura un espacio comun de sintesis y nuevas
creaciones, basado en la reciprocidad y la igualdad en el acto comunicativo’’. Esto no
significa ignorar la existencia de posiciones de poder distintas entre los interlocutores. Se
trata de reconocerlas e intentar reequilibrarlas en lo posible.

Realmente, la comunicacion intercultural es dialogo. Didlogo critico hacia las
diferentes culturas y la propia, para tener una mayor comprension y aceptacion de otros
valores alternativos y de aquellos generados al interior de la cultura. Dialogo sinénimo de
negociacion, producto de la interaccibn misma, tendiente a ser una espacio de
cooperacion y de humanizacion de las culturas.

Otro factor importante dentro de la comunicacion intercultural, dadas las
caracteristicas anteriores, es la ejercitacion de la creatividad. Es necesario ser creativo y
experimental para llegar a tener una destreza intercultural. Se necesitan respuestas
rapidas, adaptacion constante y ajustes espontaneos a las necesidades del acto
comunicativo, asi como la habilidad para crear situaciones o significados nuevos a pesar
de las diferencias y limitaciones linguisticas, econémicas, sociales, etc.

Sin embargo, en la comunicacion intercultural hay que asumir la posibilidad de la
incomprension o el malentendido antes y durante el acto comunicativo. Por ello es preciso
desarrollar la capacidad de metacomunicarse. No se puede presuponer la reaccion o
interpretacion del emisor ante el mensaje, sobre todo cuando éste no se realiza de
manera explicita, como una accién automatica y anticipada. Es necesaria la capacidad de
explicar o hacer entender nuestras intenciones, y el contenido y significado del mensaje.

“Es decir, tener la capacidad de decir lo que se pretende decir cuando se dice algo.

76 Antonio Pasquali, Op. Cit., p. 119.
77 Algunos tedricos de la comunicacion intercultural, como los aqui citados, han llamado a esta creacion de la Tercera Cultura, como
producto inédito de la interaccion entre culturas.



Metacomunicar significa hablar del sentido de nuestros mensajes, pero no sélo de lo que
significan sino incluso de qué efectos se supone que deberian causar’’®.

Todas estas habilidades comunicativas (empatia, dialogo, apertura, respeto,
igualdad, creatividad, etc.) influyen en los tres niveles de la comunicacion intercultural: el
emotivo, cognitivo y conductual. En el primero se incluye la capacidad de proyectar y
recibir respuestas emocionales positivas antes, durante y después de la interaccion. El
nivel cognitivo, por su parte, se distingue por el grado de conciencia y autoconciencia
cultural que permite un reconocimiento de la cultura propia y una revaloracion de las
culturas diferentes. Finalmente, el ambito conductal implica todos aquellos cambios en la
comunicacion y conducta, no sdlo al momento de relacionarse sino también después de
ello, como consecuencia y producto final.

A estas tres partes de un mismo proceso se le llama competencia intercultural’®, y
en ella se incluyen todos los elementos necesarios para el desarrollo pleno de la
comunicacion intercultural, cuyo objetivo final “ser4 siempre lograr encontrar <<lugares
comunes>> donde dos 0 mas culturas se comuniquen entre si, intercambiando ideas,
costumbres, formas de vida, etc. en una relacién reciproca y con sentido de comunidad’®®,
para el establecimiento de relaciones interculturales dialégicas, simétricas y libres.

Nuevamente comunicacion y comunidad se integran en un mismo sentido. Hacer
comun la unidad, a través del encuentro y la interaccion dialégica, simétrica y libre entre
las diferentes culturas, no es homogeneizarlas o desaparecerlas, sino hacer del universo

humano un todo comun en el respeto a la diferencia.

Posiblemente se ponga en duda la viabilidad de lo expuesto. La interculturalidad no

78 Miquel Rodrigo Alsina, Op. Cit., p. 79.

79 Es decr, por competencia intercultural se entiende la ‘“<<habiidad para negociar los significados culturales y de actuar
comunicaivamente de una forma eficaz de acuerdo a las miltiples identidades de los participantes>>" (Miquel Rodrigo Alsina,
‘Elementos  para una  comunicacion interculiural’,  publicado en  hitp:/imww.portalcomunicacion.com/portalcomeat/pdffaa/rodrigo.pdf,
Espafia, 2001-2004, p. 3).

80 Cynthia Leppéaniemi Becerra, Op. Cit., p. 3.
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es una constante hoy dia. La historia misma recuerda la existencia de guerras y
conquistas logradas por la imposicion o el aniquilamiento de las culturas. Para muchos
pueblos es mas facil o menos riesgoso amoldarse y aprovechar las “ventajas” de la
cultura extranjera impuesta, que enfrentarse al olvido o a la lucha —y la represion- por el
reconocimiento y revaloracion de su ser mismo.

Es cierto. La mayor parte de la humanidad esta invadida por la apatia, el temor y la
desesperanza. Pero la historia siempre tiene un doble sentido, gestado principalmente en
las personas y los lugares menos famosos, es decir, a través de la vida cotidiana. En ella
yacen las semillas de las transformaciones sociales, de las grandes revoluciones, aunque
los libros enuncien tan solo algunos nombres de personajes gloriosos. Las posibilidades
de cambio son creadas por la particularidad de la vida cotidiana, y es en las culturas
donde se presenta y vive esa ‘simultanea pluralidad de particulares”®*.

Dentro de las comunidades indigenas la interculturalidad se asume en dos
sentidos. Por un lado, la relacién interétnica generalmente fortalecida por los rasgos
comunes; y por otro, la relacion con el “mundo de fuera’”, donde han encontrado
dificultades internas y externas para su desarrollo pleno. Sin embargo, la necesidad por
establecer una comunicaciéon intercultural, sobre todo a partir de la religion, los ha
superado. Ahora el principal reto es recuperar el sentido de esta interaccion y hacer de
ella un momento de diédlogo, igualdad y libertad, como de hecho ya se ha venido haciendo
en algunos de estos lugares.

A esto debe sumarse el trabajo pastoral de la Dibécesis de San Cristoébal de las
Casas, que a través de la Teologia de la Liberacion y la Teologia India, impulsé el valor
de la comunicacion intercultural en su contacto con las comunidades indigenas, al llevar a

la practica la inculturacion del Evangelio. En ambas corrientes teoldgicas, la inculturacion

se establece como un didlogo horizontal donde la funcibn de emisor y perceptor

81 Manuel Corral, Comunicacion popular y necesidades radicales, p. 76.



constantemente van cambiando, y donde ninguno de los dos trata de imponerse como
hablante para entonces el otro asumir la postura de oyente. Emisor y perceptor son
evangelizadores y evangelizados. El emisor debe encarnarse en la vida del perceptor
utiizando los canales adecuados para el entendimiento, sin con ello apostar a la pérdida
de su esencia. Inculturar y evangelizar, para la Teologia de la Liberacion y la Teologia
India, es comunicar para liberar.

La inculturacion en los lugares donde se ha producido con anterioridad una
combinacion de razas étnicas 0 grupos sociales, y por consiguiente, de maneras de
pensar, relacionar y organizarse, no suele implicar un compromiso tan arduo del sujeto-
emisor hacia el sujeto-perceptor®® al momento de comunicarse. En cambio, establecer
una inculturacion teniendo dos formas de vida y pensar distintos, interpela al emisor del
mensaje a tener toda la disponibilidad para mas tarde convertirse en un perceptor que
permita el libre desarrollo de quien emite el mensaje, y viceversa, hasta lograr surgir de
esa relacion algo nuevo o distinto que guarde la esencia de ambos componentes. Por eso
la comunicacion inculturada, base fundamental de la evangelizacién de la Teologia India,
mas que ser una constante en las iglesias indigenas®®, es un reto con caracteristicas que
yerran la utopia.

1.2.3 Comunicacion popular-alternativa.
La comunicacion popular-alternativa surge como una necesidad ante las situaciones
sociales de desigualdad, opresibn e injusticia, mismas que afectan la capacidad

comunicativa de una sociedad, en sus relaciones intrapersonales, interpersonales e

82 Por ejemplo, si un sacerdote extranjero pretende adenfrarse en una comunidad campesina, seguramente le resuftara mas difici
que si lo hace un sacerdote cuya infancia y juventud se desamolld en este ambiente. El trabajo de inculturacion en las comunidades
indigenas definiivamente estaba -y esta- marcado por el encuentro de dos 0 mas culturas, algunas muy distantes entre si.

83 Se habla de iglesia indigena o autdctona, porque la Teologia India y la pastoral de la Didcesis de San Cristébal de las Casas
acorde con ella, en su evangelizacion tiene como uno de sus mas grandes objetivos el establecimiento de la iglesia autdctona que,
como su nombre lo indica, tene por caracteristica principal el nacer y desarollarse en medio del mundo indigena, el cual,
necesariamente, se convierte en su principal sujeto y motor de vida. El es quien le da sentido y razén de ser. Por eso en la iglesia
autéctona, sin perder el carcter cristiano y la perspectva del Reino, se asume el modo de ser, pensar, hablar y expresar propio de
la sabiduriaindia, desde la perspectiva de la liberacion.
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interculturales. De sobra se sabe que en el mundo entero las estructuras politicas y
econdmicas, cuyo eje es el neoliberalismo o capitalismo liberal —como se prefiera
llamarle-, han generado situaciones de pobreza material, espiritual, cultural, cognoscitiva y
comunicativa, es decir, pobreza en todos los aspectos de la cualidad humana, a tal grado
gue a veces resulta inconcebible la posibilidad de cambio, y se prefiere la idea de aceptar
tales caracteristicas como elementos propios y naturales del hombre.

De hecho, éste es el principal triunfo del sistema capitalista, el haberse introyectado
en la mentalidad y el espiritu del hombre. En América Latina, la conquista de Occidente
iniciada en 1492, significo, bajo el sello de la represion y la muerte, la imposicion de
nuevas formas de ser y concebir el mundo, que ain hoy dia marcan las caracteristicas de
sumision y obediencia de gran parte de los latinoamericanos. O bien, el caso de muchos
jovenes nacidos durante los Ultimos treinta afios, quienes han aprendido —pues solo eso
conocen o palpan- a vivir de las crisis econOmicas, politicas, sociales, familiares,
existenciales, etc., en medio de la desesperanza, y las practican y sienten porque piensan
gue si al menos no es el camino correcto, si es el mas conocido —a veces el Unico- y
menos arriesgado.

El capitalismo en todas sus etapas le ha robado a la humanidad parte muy
importante de su ser mismo. Ha hecho de la comunicacion un simple lazo de dominacion
y autoritarismo, y la ha degradado, reduciéndola a la accion informativa o difusora, y
basandose en relaciones desiguales, verticales y mondlogas.

Este tipo de relaciones fomentan y sostienen el desarrollo del capitalismo, porque
mantienen al hombre alienado o enajenado respecto a la realidad del mundo y de si
mismo, asi como de las posibilidades de cambio. El individuo alienado, es decir, privado
de su libertad, olvidado y desposeido de su cualidad y condicion humanas, opta muchas

veces por vivir bajo d pesimismo, la desdicha o la apatia, y en el mas grave de los casos,
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al ser “<<tragado por su propia existencia alienada>>"2*

, encuentra identificacion con la
vida que le es impuesta, y halla en ella cumplimiento y satisfaccion. Esta situacion lo
vuelve incomunicable y lo lleva a la pardlisis de la razéon (la imposibilidad de duda),
poniendo obstaculos invencibles a los argumentos contrarios a la seguridad de sus
afirmaciones, y otorgando “legitimidad” a la opresion.

Es enajenado de su propio ser, porque el sistema le ha hecho transferir sus
facultades, propias del hombre, a los objetos y estructuras que lo rodean. La enajenacion
impregna a todo el conjunto de las relaciones humanas, la familia, la educacion, el trabajo,
etc.,, y sesga la vida del hombre, lo hace fragmentario hasta en su vida cotidiana. “Cada
uno de estos ambitos de actividad por separado mantienen al hombre como prisionero de
si mismo, lo incapacitan para expresar su esencia humana’®, pues se concibe como un
ser falto de cualidades, incompleto, e incapaz de reconocerse y valorarse, siquiera, ante
un espejo.

Enajenado también de su sociabilidad, el individuo particular, despojado de todo
nexo o vinculo con una comunidad, es incapaz de relacionarse y establecer una
interaccion comunicativa, ya que en el capitalismo los vinculos sociales son generados
por la necesidad de crear contactos o asociaciones Utiles, basados en la subordinacién y
la competencia, fuera de todo fortalecimiento personal y colectivo que implique el
desarrollo integral de la humanidad.

Por eso las relaciones cotidianas de comunicacion no son enajenadas por principio;
mas bien lo son a consecuencia de la enajenacion de las relaciones sociales. Si el
hombre desea liberarse, lo ha de hacer a partir de su ser sociocomunitario, de manera

gue trascienda y pueda cambiar ‘“las relaciones de subordinacion y competencia por

relaciones de asociacion con vinculos de cooperacién y solidaridad que permitan la

84 Antonio Pasquali, Op. Cit., p. 155.
85 Manuel Corral, Comunicacion popular y necesidades radicales, p. 59.



comunicacién®® exenta de todo dominio. De lo contrario tendra que vivir en una burbuja
de aire, claro, si esto es posible.

Dadas las circunstancias, toda utilizacion de un instrumento social responde a un
objetivo. Respecto a los medios de comunicacion®’, éstos se han distinguido por su
manejo a favor de la permanencia del actual sistema. Incluso, se han constituido como
una de sus principales herramientas de fortalecimiento, como controladores y formadores
de la conciencia personal, social y cultural del planeta.

Sin embargo, el problema con ellos no radica en su existencia, Sino en su posesion
y uso. Al entrar en contacto con el ser humano, se convierten en una extension de él y
responden a sus intereses y objetivos. Esto le hace perder su neutralidad originaria, y
como todo instrumento, adquirir las caracteristicas propias de su poseedor o duefio.

Pero los medios de comunicacibn no son cualquier instrumento. Por sus
caracteristicas, como su capacidad y facilidad para rebasar los limites hasta llegar a la
intimidad del hombre o su caracter masivo, se han convertido también en instrumentos de
poder y control sociopolitico. De ahi que su uso no sea meramente casual, y responda en
funcion de la ideologia capitalista.

Actualmente los medios son la voz de este sistema, a través de los cuales se
vehicula. Por medio del cine, radio, television, prensa escrita, etc., el capitalismo difunde
sus principales valores con la utilizacion de mensajes promotores del individualismo, la
competencia, el egoismo, la violencia, la opresion, el autoritarismo, la desigualdad y la

injusticia, entre muchos otros. De hecho, los medios de comunicacion pierden su

86 BD, p. 26.

87 En la actualidad y desde hace ya mucho tiempo, mas que llamarseles medios de comunicacion, deberia de llamarseles de
difusion, pues no se han caracterizado por ser un instumento que promueva la auténtica comunicacion en la sociedad. Ni siquiera
legan a generar un intercambio de informacion, pues ademas de ser verticalistas y antidialégicos, son mentirosos y manipuladores
de la redlidad. Es informacion si, pero no aquella cuyo objefivo es formar al individuo integralmente, ya que si se desarrollara en
plenitud, adn siendo unidireccional, permitiia al menos en principio una apropiacion consciente del mensaje para su andlisis y
rechazo o aceptacion final. Sin embargo, con esto no se pretende generalizar a todos los medios y a todas las situaciones. Cabe
mencionar que, en este sentido, por medio de comunicacion se entiende a todo aquel instumento fisico ylo material que pemie y
facilta el intercambio comunicativo e informativo entre los hombres, aunque hoy en dia tal concepto parezca mas una utopia que
una realidad presente (Cfr. obras consultadas de comunicacion popular-altermativa).



capacidad de impulsar las relaciones diélogicas, simétricas y libres, y con ello su valor
humano, al reducirlos a un uso propagandistico y publicitario-comercialista. El uso de los
medios esta relacionado con su contenido.

En este sentido, la ‘“informacién” transmitida por los medios controla, domina,
manipula, conforma y deforma al perceptor del mensaje, todo con el objetivo de
predeterminar su conducta y configurar su pensamiento. Con esto reduce la posibilidad de
réplica y critica a la existencia de los valores sociales dominantes y de las estructuras de
poder.

Incluso imposibilita -a los perceptores- la participacion y el accesd®® a los medios,
provocando marginalidad comunicacional, para restringir ain mas estas posibilidades vy
mantener su control hegemonico. Dadas las condiciones de tenencia y uso, los grandes
medios de comunicacién discriminan cualitativa y cuantitativamente el acceso y
participacion a ellos; obligan a una renuncia de la funcion participativa y a una pérdida de
acceso cualitativo, no soOlo del perceptor sino también del emisor, al destruir la
potencialidad comunicativa en ambos. No hay participantes, solo objetos.

Hoy, la comunicacion y los medios a través de los cuales deberia impulsarse, se
encuentran en un periodo de degradacion y estancamiento. Las perspectivas de
establecer relaciones dialdgicas, simétricas y libres, y de un uso y posesion de los medios
de comunicacién participativo, equitativo, accesible y liberador, parecen muy lejanas. Sin
embargo, el sistem&®, al generar contradicciones sociales, impulsa —sin desearlo-

situaciones contrarias a sus intereses; no es perfecto ni completo. Es decir, la humanidad

88 Se entiende por acceso ‘la capacidad efectiva del individuo o del grupo de utiizar, en calidad de perceptores y en condiciones de
lbertad e igualdad, todos y cada uno de los medios y mensajes existertes’. Y por participacion ‘la capacidad efectva y
equitativamente  ejercida por individuos o grupos, de crear mensajes y de comunicarlos en condiciones de libertad e igualdad por
todos los medios” (Antonio Pasquali, Op. Cit., p. 180).

89 Basandonos en las lcturas acerca de cultura y de la comunicacion popular-altemativa utiizadas en esta investigacion, se puede
hacer una definicion propia del término “sistemd’, como el conjunto de estructuras sociales, econdmicas, politicas y culturales que
defren a un grupo humano, e incluso, dadas las caracterisicas de la globalizacion, de toda la humanidad. El sistema en la
actualidad estd relacionado con el poder sociopoliicq con las minorias, y con intereses muy particulares de dominacion del hombre
por el hombre.



nunca es trascendida totalmente por sus estructuras. Siempre estda ahi presente donde se
genera conciencia social y se lucha por reivindicar el valor de la dignidad humana.

Si, es cierto, la incomunicacion es un factor cada vez mas evidente. Pero también
es cierto que no toda la comunicacion ha desaparecido. De lo contrario se pondria en
duda la existencia humana, sus revoluciones y su ser mismo. El hombre, por naturaleza
social y biolégica, es un ser ambivalente, y eso lo hace especial y distinto, aun con toda la
carga negativa que posea en ello.

En la comunicacion y los medios, asi como en muchos otros campos sociales, se
han perfilado opciones que promueven el desarrollo integral del hombre. Algunas han
fracasado, otras se han mantenido en el intento, pero todas han aportado avances
significativos al respecto. Tal es el caso de la comunicacion popular-alternativa.

Mas alld del concepto o de su presencia concreta ligada a un momento historico, la
comunicacién popular-alternativa es un proceso hasta ahora inconcluso, pues se presenta
ahi donde existen relaciones desiguales, autoritarias y opresoras, y medios que las
mantienen.

La comunicacion popular-alternativa es una practica con dos matices. Por un lado,
es un discurso de oposicion al lenguaje del sistema, un discurso de contrainformacion, es
decir, de informacion contraria a la emitida por éste. Por otro, es un discurso constructivo,
ya que al definirse como alternativa, trasciende la simple oposicion para dar paso a un
planteamiento positivo, de superacién y cambio ante el objeto de critica (por eso también
es un movimiento social). La comunicacion popular-alternativa no puede ser considerada
como simple negacién mecénica, sino ademas debe ser impulsora de revoluciones. Esta
doble vertiente impide limitar su practica a una sola accibn o método, e incluso a la

utilizacion de los medios, aunque éstos se circunscriban en ella.



Es popular, porque se produce por, desde y en el pueblo®. Este dltimo concepto,
del cual se desprende, hace referencia a todos los hombres y mujeres portadores de
necesidades radicales **

“que anhelan la satisfaccion de las mismas, que hacen consciente su relacion con

el género y luchan por la superacion positva de la enajenacién en cualquier

sociedad basada en las relaciones de subordinacion y de competencia, y por la

construcciéon de una sociedad verdaderamente humana®?. “En cuanto a los

protagonistas, la comunicacion popular no puede reducirse a una sola clase, sector
0 grupo sociales. Ella tiene una protagonista plural, esto es, todos aquellos sujetos
de los distintos grupos, sectores, clases, estratos, etcétera con necesidades
insatisfechas; a quienes estén interesados en la emancipacion humana a través de
la busqueda de la realizacion individual de la esencia humana sociocomunitaria y a
quienes, en una comunicacion democratica, luchan por la transformacion radical de
la sociedad” 2.

El reconocimiento de la carencia de estas necesidades fisicas, psicologicas y
sociales, que los perflan como pobres, oprimidos y/o excluidos, los hace sentirse
comunes hasta en su anhelo de cambio.

Por eso el concepto de pueblo trasciende las clases, los estratos y los grupos
sociales®®. No las excluye, pero tampoco se reduce a ellas. Es un sector pluriclasista,
multifacético y heterogéneo, unido por un solo objetivo y por la conciencia y accion
colectivas. Es un ente abierto a todo aquél que desee incorporarse. NO es una masa
indiferenciada, sino mas bien un todo a partr de las particularidades. La diversidad
convierte al pueblo en sujeto interactivo, creativo, cambiante, eneérgico, libre vy

espontaneo, aunque a veces esto dificulte la organizacion concreta.

La comunicacién popular, como practica libertadora y transformativa, nace y es

9% En la actualidad este concepto es relacionado con el de sociedad civi. Aunque ambos permanecen ambiguos respecto a aquello
que deberia limitarlos, es precisamente por su caracter heterogéneo que esto quizds nunca se logre. Aln asi se perfilan algunas de
sus principales caracteristicas, obviamente desde ura definicion acorde a tema de tesis. De hecho, dadas las coyunturas actuales
se le puede llamar también comunicacion civil (producida desde, por y en la sociedad civi).
9 El ideal de una nueva sociedad libre incluye la safisfaccion de las necesidades basicas (educacion, vivienda, salud, alimento, efc.)
y de las necesidades radicales, es decir, de relacion sexual y social. Ambas son propias e indispensables para el ser humano
gl;/lanuel Corral. Ver obras consultadas).

Manuel Corral, Comunicacion popular y necesidades radicales, p. 42.
931BD, p. 133.
9 Aunque la mayorfa de las veces se identifique con aquellos grupos carentes de bienes materiales ylo excluidos poliicamente, no
se limita a ellos porque la pobreza, la exclusion y la opresion no s6lo son econdmicas o poliicas, sino también son culturales y
sociales.
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apropiada por el pueblo. Se manifiesta en sus movimientos sociales como practica de
resistencia y cambio ante los intentos de dominacion estructural que denigran al ser
mismo. Incluye las acciones cotidianas de interrelacion entre los hombres y las trasciende
hasta las culturas y los grupos humanos. Con todo, no se limita tan sélo a dar impulso,
sino que ademas pretende convertirse en realidad comunicativa concreta en donde las
relaciones sean dial6gicas, simétricas y libres.

La comunicacién popular es participativa por definicion. En ella se expresa el
pueblo y por él se le da vida. Los principios de acceso y participacion ceden paso, en
medio de contradicciones y actitudes y comportamientos a veces autoritarios (otras veces
no), a una relacién dialégica e igualitaria entre los participantes, a través de la
retroalimentacion y el intercambio.

Desde el punto de vista de los medios, la comunicacion popular quiere ser la
respuesta del pueblo al discurso dominante. Ante la imposibilidad de acceso vy
participacion a los grandes medios (masivos), el pueblo utiliza instrumentos comunicativos
a su alcance y creatividad, a la par de luchar por la recuperacion de los primeros. Y de
hecho si es posible los utiliza, pues lo malo en ellos no es su existencia, sino la intencion
en su uso y el contenido de sus mensajes.

Sin embargo, los medios tradicionales utilizados por el pueblo, como las reuniones
vecinales, los cohetes, las campanas de la iglesia, los volantes, peridédicos murales,
mantas, pancartas, bardas, graffitis, folletos, radios comunitarias, e incluso las marchas,
festivales o mitines, entre muchos otros, desencadenan ricos procesos de informacion y
comunicacion, porque permiten y potencian las relaciones interpersonales basicas para
cualquier tipo de accién comunicativa.

Con todo, los medios de comunicacion popular lo son no por sus caracteristicas



fisicas, sino por la utilizacién y apropiacién que hace de elos el pueblo®®, con el objetivo
de impulsar las relaciones dialégicas, simétricas y libres, promotoras de cambio social.
Aunque debido a las actuales circunstancias de un marginal acceso y participacion a los
grandes medios (prensa, television, radio, cine, etc.), los medios de comunicacion popular
estan mas relacionados con los medios tradicionales, la posibilidad de uso de otros
instrumentos no estda peleada con su actitud contestataria ante la “comunicacion’
dominante.

Pero, ¢esto define a la comunicacion popular en su caracter de alternativa? Mas
alld de los medios, la alternativa se presenta si como opcion ante la “comunicacion”
dominante. Alternativa significa “opcion entre dos cosas”, elecciébn de una cosa en lugar
de otra, opcién distinta a lo habitual u ordinario. Implica elegir entre dos o mas opciones
posibles, todas relacionadas con la busgueda de la superacion y cambio ante las actuales
estructuras sociales, culturales, econdmicas y politicas imperantes.

Lo alternativo involucra las relaciones entre los hombres y conlleva todos los
ambitos de la existencia humana. Supera la presencia de los medios de comunicacion,
pero a su vez también los incluye, porque son elemento —e instrumento- importante para
el actuar social. Lo alternativo se define como un planteamiento que opta por una
orientacion distinta de la comunicacion humana, una recuperacion de su deber ser. No
apunta Unicamente a la creacion y manejo de los medios de comunicacion popular con un
contenido y mensaje distintos a los existentes, o a ser contrainformacion a la informacién
masiva impuesta desde el poder. Mas bien se plantea como una alternativa que ofrece la
utopia de la comunicacion auténtica, es decir, de la comunicacion dialdgica, simétrica y

libre, y por ende, de un mundo distinto.

9% La comunicacion altemativa puede expresarse a fravés de diversos medios: agencias noticiosas nacionales e intemacionales,
periddicos y revistas, programas de radio y television, discos y casetes de mlsica o andlisis, videos de todo tipo y tecnologias, cine
e intemet alternativo, grupos de teatro y de arte, festivales y encuentros, etcétera. Su discurso debe ser analitico, pero no por ello
aburrido. Debe reflejarse creatividad y presencia real y activa en el pueblo.
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Con todo, lo alternativo también es contrainformacién. No es el mundo de los
medios aunque pueda echar mano de ellos. La contrainformacion es blsqueda de la
conciencia critica, andlisis critico del discurso dominante. Crea informacion ahi donde se
le manipula o niega su existencia. Abarca campos tan diversos como el de la educacion,
la psicologia, la investigacion cientifica, etc., y estimula la participacion de los seres
humanos en los procesos sociales revolucionarios.

Por eso lo alternativo en los medios va mas alla de un manejo y de determinadas
caracteristicas fisicas. Aungue encierra el uso de medios distintos a los existentes o su
transformacion, ser alternativo también implica renunciar “a la tentacion de usar los
medios como instrumentos de poder para el dominio y la manipulacién’, “negarse a
participar en el fluo de ese producto ideologico-industrial que es la informacion
mercancia”®® y no ocultar o manipular la realidad presente. Lo alternativo propone
compartir la informacién y el conocimiento como bienes sociales; poner en comun -
comunicar- las expresiones de la propia diversidad cultural; expresarse con un discurso
antiautoritario, critico y analitico para descubrir los problemas de la realidad en lugar de
ocultarlos; e invocar “la creacion de medios al margen de las redes de la gran prensa,
pero sin olvidar que hay formas de participar e influr en ella sin dejar de cuestionar
directamente el orden establecido™’.

Lo alternativo es factible a través de los diferentes medios y formas comunicativas.
La opcion no se refiere exclusivamente a la utilizacion de medios distintos a los masivos.
El medio no es en si lo alternativo, sino las caracteristicas y objetivos adquiridos al ser
manejado por una persona 0 grupo determinado. La comunicacién popular-alternativa

debe asumir el avance tecnolégico de los medios de comunicacibn moderna, pero en

funcién de objetivos radicalmente distintos de la “comunicacion” dominante. No se trata de

96 Miguel Angel Espnosa M,  “Comunicacion  alemativa,  subversion  para la  paz’, publicado  en
www.laneta.apc.ag/cencos/09iglesifrevista3.htm, México, 2000, p. 4.
97 BD, p. 4.
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eliminar a los medios masivos, sino de darles un criterio de utilizacion distinto, el cual
debe ser predominantemente cultural y no mercantil.

Lo alternativo implica una opcion donde el medio no ofrece una realidad
previamente construida, sino problematizada, y de ahi la importancia del contenido® y del
discurso sobre la base de una comunicacion exenta de dominio y basada en el dialogo.
En la comunicacibn como relacién dialégica e igualitaria, cualquier contenido es
susceptible de problematizacion por parte de los sujetos, con el simple objetivo de
acceder a un resultado consciente y libre para ambos.

“En las distintas coyunturas conocidas y previsibles, la piedra de toque del
caracter de un medio se cifra en su conten-ido, lo que no significa desestimar
otros factores, incluso de caracter técnico, que pueden adquirir mayor o menor
significacion en ambitos y situaciones distintos. Pero

sin discurso alternativo no hay medio alternativo.

Y este discurso debe ser, explicita o implicitamente, por la eleccion de los temas,

por su clasificacion y su tratamiento, claramente abierto y antiautoritario”®®.

E incluso puede plantearse como un medio masivo 0 no masivo, mientras su
mensaje se defina como oposicibn -respecto a sus contenidos- ante el discurso
dominante, a la par de permitir el acceso y la participacion del pueblo, ya sea desde su
manejo 0 en su relacibn como perceptor-activo, teniendo por limitantes tan sélo sus
caracteristicas fisicas, materiales o técnicas.

No obstante, en la situacion actual un medio alternativo es aquél que de alguna
forma estd marginado del tradicional y actual sistema de financiamiento y circulacion. Por
lo tanto, también asume un caracter marginal y debe buscar sus propios instrumentos y
canales de financiamiento y distribucion. En los momentos mas criticos se reduce a la

comunicacion directa y a la creacion artesanal, de las cuales de hecho nunca se

98 “<<Al hablar de contenido nos referimos explicitamente a cuatro aspectos fundamentales: &) los temas elegidos, es decir, qué se
considera “noficia”, qué aspectos de la realidad se suponen de mayor 0 menor interés para los perceptores; b) la jerarquizacion de
las informaciones; ¢) su clasificacion por secciones (areas de la realidad) y su tratamiento; y d) el lenguaje, el particular discurso en
un contexto determinado” El contenido es una representacion constuida a patir de un tpo de presencia en el mundo, y por
consiguiente de los objefvos que denro de €l se persigan como personas O grupos socidles (Maximo Simpson  Grinberg,
“Comunicacion altemativa:  dimensiones, limites, posibiidades”, en Maximo Simpson Grinberg (comp.), Comunicacion alternativa y
cambio social, México, 1981, p. 113).

99 BD, p. 121.
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desprende por ser componentes basicos de su esencia. Pocas veces se accede a la
produccion y distribucion industrial, porque la marginalidad en este sentido no es una
opcion de lo alternativo, sino una caracteristica impuesta por el poder.

Pero la marginalidad asimismo se define en otro semblante, el cual si se encuentra
directamente relacionado con lo alternativo: “Toda comunicacion alternativa se plantea
inicialmente como un fendbmeno marginal: es un sector o0 grupo minoritario el que echa a
andar un medio. En la medida en que ese medio automaticamente se hace parte de la
‘praxis social', adquiere la fuerza para permanecer, dejando de ser una forma marginal y
pasando a ser expresion alternativa’°,

Lo alternativo también implica trascender la oposicion ante un gobierno o
economia. Ser tan solo de oposicion es reducir la grandeza de lo alternativo, y dejar de
serlo cuando ese gobierno o economia no existan. Ser alternativo es mas amplio y
complejo que eso. Se inscribe en una nueva forma de comunicacion, en una nueva forma
de relacion entre los hombres, en un proceso pedagoégico, educativo y liberador de la
humanidad. Lo mismo sucede con el medio alternativo, ya que

“apunta a un sentido mas radical de la comunicacion, tanto en su forma, contenidos
y objetivos”. “Un medio alternativo es el que es capaz de establecer una relacion
con [sus perceptores] a traveés de él y de tener una relacion pedagdgica educativa y
humanista que vaya contribuyendo a la liberacion de esos sectores, al crecimiento
de su conciencia critica, de su libertad, de su autonomia, de su capacidad de
decidir libremente” 1%,

La debilidad en muchas de las propuestas y practicas de la comunicacion popular-
alternativa y de sus diferentes medios, consiste en reducir su campo de accion a aquellas
actividades y mensajes contra lo que representa el poder (un gobiermo, una empresa, un

simbolo, etc.) y dejar intacto al conjunto de las relaciones sociales, principalmente de las

generadas en la vida cotidiana. Aln con este papel positivo, contribuyente a los cambios

100 Femnando Reyes Matta, “La comunicacion transnacional y la respuesta alternativa”, en IBD, p. 106.
101 Jorge Andrés Richards, “La prersa alfemativa en Chie: el tesimonio de sus protagonistas’, en BD, pp. 293 y 290
respectivamente.
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sociales, es posible ampliar las expectativas y aspirar a mas.

Dentro de los estudios de comunicacion popular-alternativa se ha llamado a este
proceso aun no concluido pero tampoco recientemente iniciado, comunicacion
intermedia’®. La comunicacién intermedia es en si ya una forma popular-alternativa, pero
no consumada en la realizacion plena de sus objetivos, precisamente por buscar
trascender hasta las estructuras sociales.

De hecho, la comunicacion popular-alternativa como tal debe cuidar siempre de
articular y equilibrar, dentro de lo posible, los tres campos dialécticos por los que se
desenvuelve. Por un lado, los flujos entre comunicacion horizontal y vertical. Por otro, la
articulacion entre produccion artesanal y produccion masiva. Y finalmente, la relacion
entre lo global y lo local, sin la pérdida de las culturas y el valor de la dignidad humana.

La comunicacion popular-alternativa, en su objetivo mas alto, busca una
transformacion radical de la sociedad, iniciando por la estructura y dinamica misma de la
comunicacion, aunque no siempre lo logre. Porque s6lo con esto es posible modificar las
relaciones humanas sobre las bases del dialogo, la igualdad y la libertad, mismas que
repercutirdn en los sistemas y organizaciones sociales, asi como en sus formas de
relacionarse con sus instrumentos o medios. Las experiencias de comunicacion popular-
alternativa confluyen con las experiencias de liberacién del pueblo™®.

La lucha por la democracia, por ejemplo, s desea concretizarse y de alguna forma

102 Como referencia tomese la siguiente: Daniel Prieto Castilo, “Una experiencia de comunicacion intermedia en un proceso
histérico de demacratizacion”, en IBD, pp. 253-266.

103 Nacional e intemacionalmente han sido muchos los ejemplos. Respecto a los medios, tdmese el ejemplo en nuestro pais de las
radios comunitarias de Chiapas y Veracruzz Radio Huayacocotla y Radio Comunidad Indigena, que si se les contextualiza son parte
de un proceso histdrico liberador, al cual, pese a sus limiantes, han contribuido. A nivel intemacional, se enmarcan los ejemplos de
Venezuela, Peri, Chie y Bolivia, entre muchos otros, donde los medios de comunicacion popularatemativa, sobre todo la
atesanal y la radio y el periddico, se constifuyeron en elementos de lucha contra el poder, y de hecho tuvieron que sufrir las
consecuencias, como las radios mineras en Bolivia. La Teologia de la Liberacion y la Teologia India, por su parte, respecto a los
medios de comunicacion, se han distinguido por la utiizacion de medios de comunicacion popular-alternativa: folletos, videos, teatro
popular, carteles, mantas, periddicos y pinturas murales, encuentros, etc. Mas alld de la censura y de la poca acceshiidad a los
grandes medios masivos, ambas corientes valoran la operacion fuera de ellos, pues se preocupan mas por recuperar las formas de
comunicacion generadas por el pueblo, elemento posiivo para la inculturacion del Evangelio. En la Diocesis de San Cristéhal de las
Casas, éstos medios de comunicacion altemativos y populares, repercutieron en su relacion comunicatva y en el ambito
sociopolitico de las comunidades indigenas.
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anticiparse —hacerse presente- antes de lograr su realizacion plena, en el camino debe
interrelacionarse con  la  comunicacion  popular-alternativa.  Esta  ofrece  flujos
multidireccionales de comunicacion, democratizadores, por principio, de las relaciones
humanas y de los medios de comunicacion manifestados en ellas:
“Democratizar significa hacer que el derecho a la comunicacion esté garantizado
para todos, que no sea el privilegio de una minoria, menos aun si ésta se constituye
a raiz de su poder econdmico. Democratizar significa que la sociedad hace posible
la realizacion de ese derecho sobre la base de la participacion organizada y el
financiamiento social de la actividad comunicativa. Democratizar significa que la
comunicacion vertical y la produccién industrial de los bienes portadores de
mensaje se ponen al servicio del desarrollo de la convivencia social, de la
comunicacién horizontal, de la creacion artesanal, de la participacion social activa y
responsable™%,

Toda comunicacion requiere de transformaciones democraticas radicales donde el
poder se convierta en servicio.

La comunicacion popular-alternativa esta intimamente ligada a las revoluciones
sociales, porque se propone el rescate de la comunicacion auténtica, de la comunicacion
dialégica, simétrica y libre, que repercuta y converja con la liberaciéon total de los hombres.
Ninguno de los dos elementos puede concebirse sin la existencia del otro, ni siquiera ante
la posibilidad de su consumacion plena.

El caracter utdpico presente en estas afirmaciones no desliga a ambos del mundo
real, porque al transferirle historicidad se marcan objetivos a corto, mediano y largo plazo,
algunos incluso “imposibles” dadas las caracteristicas actuales de la sociedad. Asi es la
utopia. Sirve para caminar. Muchas veces estos intentos estan limitados por su contexto,
pero son fendOmenos que no dejan de significar un avance, un intento de ruptura del statu
guo, que contribuye en mayor o menor medida a un proceso de transformacién social,

significativo para la realizacion de la utopia. En otras ocasiones, estas luchas son

subsumidas y apropiadas por el sistema, constituyéndose como su “lujo democratico

104 Diego Portales, “Perspectivas de la comunicacion altermaiva en América Latina’, en Maximo Simpson Grinberg (comp.), Op. Cit,,
p.73.
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marginal’”, como el escaparate contestatario de los regimenes; sin embargo, su presencia
no deja de ser una exigencia de la propia realidad.

Aungue la Unica alternativa auténtica seria la que derivase de un cambio radical, en
todo caso, el movimiento popular-alternativo primigenio debe dirigirse a establecer un aqui
y un ahora diferente, lateral, un antisistema o un conjunto de unidades distintas y
opuestas a las redes predominantes. La comunicacion popular-alternativa no puede
despegar los pies de la tierra, debe empezar por ser tangible en pequefios momentos o
circunstancias de la vida cotidiana. Pero también debe plantearse un objetivo a largo
plazo, de lo contrario perderia su espiritu y se conformaria tan s6lo con ser parte de la

historia, y no aquello que la defina:

“El proceso de transformacion simultanea de los mundos objetivo y subjetivo no se
da, por tanto, de la noche a la mafana ni se produce en el vacio. Es un proceso
lento porque implica ir hasta lo mas radical del hombre y de la sociedad, y
molecular porque a €l se van agregando los individuos conscientes de la
situaciéon de opresidbn que padecen en cualquier sociedad jerarquizada y dual y
porque gradualmente se van conquistando espacios en la sociedad™®”.

Simplemente, plantearse un derecho a la comunicacion es trazarse también la
existencia de muchos otros derechos: democracia, libertad de expresion, igualdad, etc. La
utopia nunca deja de ser un posible social. Luchar por ella “es luchar por el concreto
advenimiento de un nuevo reatsocial, para que ese deberser aun sea el
Onico posible™™

La comunicacién popular-alternativa solo sera posible en su totalidad cuando las
personas encuentren satisfecha su necesidad de comunicarse, consigo mismo, los demas
hombres y la naturaleza, libres de toda dominacion enajenante y manipuladora, Yy
conscientes del valor de la comunidad. Es decir, cuando la comunicacion pueda ser sin

s

mas.

Por la interaccion y la comunicacion se busca que el hombre se autorrealice como

105 Manuel Corral, Comunicacion popular y necesidades radicales, p. 130.
106 Antonio Pasquali, Op. Cit., p. 231.
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ser natural y social, sobre las bases de la libertad, la igualdad y el dialogo.
Autorrealizacion que implica humanizar las relaciones sociales desde la vida cotidiana,
como premisa para la emancipacion humana. No se trata tan solo de vivir mejor
materialmente, sino de humanizar la vida en su conjunto para alcanzar el pleno desarrolo
universal de la humanidad.

La practica de la comunicacion popular-alternativa debe generar conciencia,
libertad, conocimiento, creatividad, solidaridad y subversion:

“Conciencia, para mantener y promover la certeza de que la persona humana
no puede ni debe ser sujeto de manipulacion en su ndcleo mas intimo;
conciencia para distinguir entre los elementos liberadores y los elementos
degradantes de la cultura (...) Libertad para optar por la direccion que la
conciencia sefiale, ejerciendo la responsabilidad de no someterse pasivamente a
las estructuras impuestas por los poderes econdémico, religioso, politico y militar
(...); Tibertad para expresarse y comunicarse. Conocimiento, para
fortalecer esa libertad conciente, pues no se debe olvidar que un hombre se posee
a si mismo en la medida que posee la palabra que nombra su entorno, y la palabra
bien utilizada implica profundizar en el conocimiento de si y del mundo.
Creatividad, para inventar las formas de expresar y compartir los propios
conocimientos (...) hasta conformar saberes que constituyan un bien comun;
creatividad para sabotear al orden cuando es injusto, pero sin recurrir a la
violencia o a la guerra. Solidaridad, para que los saberes colectivos circulen
fortalecidos y pervivan mas alla de cualquier limite espacial o temporal
solidaridad para inclur en un proceso liberador a quienes por desidia
permiten la manipulaciéon (...) Subversiln, para que desde su propia
Tibertad, con pleno conocimiento de causa, creativay
solidariamente, los ciudadanos saboteen las ideologias que crean un falso
sentido de la realidad y producen conciencias desnutridas (...); subversiln, si,
para enfrentar mediante la ‘no violencia alternativa permanente’ cualquier tipo de
manipulacion de las vidas y las conciencias, venga de donde venga;
subvleog'si On como forma de vida para revolucionar a la democracia y hacerla
social”™".

Por eso la comunicacién popular-alternativa es opcion para todos. Sus impulsores y
protagonistas deben inculturarse para hacerla universal. Desde la perspectiva rural, la
comunicacion popular-alternativa debe encargarse de informar, sensibilizar, concientizar,
motivar (no manipular) y apoyar la accion en las comunidades campesinas y/o indigenas,

pero ante todo debe ser un proyecto en si, para si y por si mismo. Es una tarea

107 Miguel Angel EspinozaM ., Op. Cit., pp. 21y 3.
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complementaria dentro de la lucha de liberacion de estos pueblos, y debe ser propia de
ellos. Al sensibilizar, mostrar la realidad desde todos sus é&ngulos y aspectos, o
concientizar, proveer de elementos analiticos para ubicarse criticamente en el mundo, es
necesario tomar en cuenta los rasgos politicos, sociales y culturales de la comunidad.

En el trabajo de la Diocesis de San Cristobal de las Casas, la comunicacion
popular-alternativa —y dentro de ella la utlizacion de medios- fue posible, con sus
carencias y limitaciones, gracias a una pastoral inculturada y liberadora que confluyé con
las caracteristicas propias de las comunidades indigenas. Porque éstas, con todo y sus
fallas o malformaciones presentes alin cuando entran en proceso de concientizacion,
critica y cambio de sus costumbres o formas de vida, desarrollan un sentido comunitario,
un valor de la justicia, la igualdad, la democracia y la libertad diferentes a la
“comunicacion” dominante, y por lo tanto necesarias para la existencia de la comunicacion
dialégica, simétrica y libre. En esta interaccion se valoran y recogen las formas vy los
medios de comunicacion de las comunidades, a la par de utllizar otras y otros que se
inculturan en ellas, como los grandes medios masivos cuando hay la posibilidad de

utilizarlos.
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CAPITULO DOS. LA DIOCESIS DE SAN CRISTOBAL DE LAS CASAS Y LAS

COMUNIDADES INDIGENAS.

2.1 LaDibcesis de San Cristobal de las Casas y el obispo Samuel Ruiz Garcia.

2.1.1 Conversién' de una Didcesis y un obispo: 1960-1968.

Antes de la llegada de Samuel Ruiz Garcia en 1960, la Diécesis de San Cristobal de las
Casas’ era regida por Monsefior Lucio Torreblanca. Aunque la linea pastoral no iba
enfocada a dar una especial atencion a los indigenas ni a la comunicacién, debido en
parte a la extension del territorio a su cargo, el trabajo de la Didcesis se caracterizd por el
seguimiento de una pastoral general basada en la catequesis 0 Doctrina Cristiana, bajo la
cual se tratd de atender a los indigenas. El objetivo era retomar la figura de los “fiscales”,
ayudantes laicos en siglos anteriores, pero ahora bajo el nombre de catequistas, para
“rescatar” al indigena de su “paganismo” a través de la “ensefianza”’ del cristianismo
catdlico occidental. Sus tareas eran restringidas al acompafiamiento del sacerdote,
misionero o religioso y a la ayudantia en la eucaristia y la uncion de los enfermos.

Las relaciones de Monsefior Lucio Torreblanca y de su equipo pastoral con todos
los sectores sociales de la entonces Unica diocesis de Chiapas, sobre todo las clases
pudientes y los indigenas, siempre se mantuvieron seguras porque su trabajo favorecio la
permanencia de la estructura social, del statu quo, por ser principalmente una pastoral

espiritualista y una evangelizacion enfocada al exterminio del “paganismo”.

1 Segin Samuel Ruiz, la palabra conversion refiere al acto de “arancar de raiz toda clase de maldad, despojarse ce la manera de
vivir anterior, del hombre vigjo; y por ofro, el revestirse de la justicia, santidad y fuerza espiritual del hombre nuevo” (Samuel Ruiz
Garcia, Mi trabajo pastoral, México, 1999, p. 71).

2 Desde el afio de 1539 hasta 1957, el estado de Chiapas fue regido, desde el &mbito de la religion catdlica, tan sdlo por una sola
didcesis. En 1957-58, bajo el obispado de Monsefior Lucio Torreblanca, se da una nueva diision y se crean dos diocesis, la de
Tapachula y la de San Cristébal de las Casas, misma que en 1959 se constituye como tal. La division definiva se dio en 1965, con
la creacion de la Didcesis de Tuxta Gutiémez como resutado de la peticion hecha por Samuel Ruiz Garcia a las autoridades
eclesiasticas, para una mejor atencion de la zoma. Pam 1993 la Didcesis de San Cristobal contaba con 42 pamoquias y 44
cabeceras municipales con sus respectivos poblados, dividido todo en siete zonas regionales: Chol, Sur, Sureste, Centro, Tzotzil,
Tzeltal 'y Chab, a su vez integradas en tres grandes zonas geograficas: Los Altos, La Selva y La Frontera. Es la mas grande en
extension territorial de las otras dos didcesis (Jean Meyer. Ver obras consultadas) (Ver anexo).
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La historia de la Didcesis de San Cristobal de las Casas que sirve a nuestro interés,
inici6 en el afio de 1959, cuando el papa Juan XXIII nombré como obispo de la Didcesis
de San Cristobal de las Casas al sacerdote Samuel Ruiz Garcia, quien el 25 de enero de
1960 fue consagrado como tal. Nacido en 1924, en lIrapuato Guanajuato, uno de los
principales bastiones del catolicismo en México, Samuel Ruiz fue educado en una familia
catdlica devota. Su padre, dirigente local de los Caballeros de Colon y de la Accion
Catolica, durante los afios treinta fue miembro activo del movimiento fascista mexicano
sinarquista’.

Samuel Ruiz Garcia fue el mayor de cinco hijos. Durante su infancia estudio en el
Colegio de Hermanas del Sagrado Corazén, y a la edad de trece afos ingres6 en el
Seminario Diocesano de Ledn. Cuando se gradud, en 1947, fue elegido para ir al Colegio
Pontificio Latinoamericano en Roma. En 1949 se gradué en la Universidad Gregoriana en
Teologia dogmatica y en ese mismo afio recibié el orden sacerdotal. Dos afios mas tarde
termind sus estudios en el Instituto Biblico con un postgrado en Sagradas Escrituras.

Después de una gira de dos meses por Tierra Santa, le quedaba solo un afio mas
para doctorarse. Sin embargo, fue llamado para regresar a Ledén y dar clases en el
seminario. Ahi fue nombrado prefecto de estudios, hasta que en 1954, a los treinta afios,
fue ascendido a rector del lugar. Siguid6 dando clases de Biblia hebrea, Biblia griega,
introduccion a las Sagradas Escrituras y exégesis biblica. Ascendi6 con rapidez en la
Conferencia Episcopal Mexicana (CEM), de entrafia conservadora. En 1959, el papa Juan

XXIIl'lo designo para la sede de San Cristdbal.

3 El sinarquismo fue un movimiento religioso de masas cuyo fin era eradicar el ateismo y establecer la autoridad del “Unico y
verdadero Dios”. Hace un uso exacerbado del nacionalismo y la demagogia, a la par de luchar por combatir el liberalismo y el
comunismo. Por su parte, la Accion Catdlica también es un movimiento religioso, que persigue la unidad buscando vivir en la
“fratema  unanimidad”. Excluye la politica porque divide a las personas, mientras exalta la fe porque ésta las une y puede reunir a
todos los hombres; se estd mas preocupado por salvar al espitu que a cuemo, es decir, se excluye la posiiidad de una
dimension social de la fe y la religion (Jean Meyer. Ver obras consultadas).
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John Womack, historiador y escritor, habla de la consagracion de Samuel Ruiz
Garcia en enero de 1960:
En 1a primera consagracion de un obispo en la historia de la ciudad, escenificada a
lo grande con pompa plena, Ruiz, a sus 35 afios, portd ufano la tinica parpura con
una cola de cinco metros de largo. Se habia convertido en un duque eclesiastico en
una ciudad que reverenciaba incluso a los caballeros. Y a su tiempo ostentd su

cargo como el paladin del conservadurismo de San Cristébal. En contra de la ley

federal que prohibia la vestimenta clerical en publico, él iba por las calles vistiendo

su sotana negra con faja, botones y cordoncillos rojos™.

A su llegada a San CristGbal, Samuel Ruiz se caracteriz6 por su conservadurismo.
Una de sus primeras acciones de hecho, fue el ataque frontal en contra del comunismo.
Esta postura se manifestdé no solo a través de su primera carta pastoral, sino también
respecto a su primera campafia publica contra las escuelas del Instituto Nacional
Indigenista en Los Altos de Chiapas, a cuyos maestros acusd de difundir propaganda
comunista:
“<<... detrds de una doctrina que toma como bandera la justicia sccial, el
comunismo se ha ido infiltrando al esgrimir la antigua arma de la falsedad, la
hipocresia, el engafio y la calumnia; habiendo logrado que muchos miren la hoz y el

martilo como un simbolo de libertad y reivindicacion social, sin que perciban el

fondo ROJO de iniquidades y crimenes sin cuento con que este destructor sistema

se ha impuesto donde ha colocado su garra opresora...>>".

Pero, ¢en qué momento se dio la metamorfosis entre una postura conservadora y
una “liberacionista” y “autéctona”? Los cambios en su forma de pensar y actuar, es decir,
el proceso de conversién en este sentido, no s6lo de Samuel Ruiz Garcia, sino también
del equipo pastoral de la Dibécesis de San Cristobal, en el cual se apoyé y del cual
dependia, inicid6 con la revolucién social, politica, cultural y eclesial que sacudi6 a América
Latina durante la década de los sesenta, especialmente, en este Ultimo aspecto, con la
realizacion del Concilio Vaticano I y la Conferencia Episcopal Latinoamericana de

Medellin. Ambas abrieron nuevos cauces de reflexion y accion teoldgica pastoral que

4 John Womack, Chiapas, el obispo de San Cristobal y la revuelta zapatista, México, 1998, p. 45. )
5 Palabras de Samuel Ruiz en su Exhortacion Pastoral de 1960, citadas en Aruro Reyes F. y Miguel Angel Zebad(a Caroney,
Samuel Ruiz, México, 1995, p. 20.



involucraron a toda la Iglesia, a eclesiasticos y laicos. Claro, en el caso de la Didcesis de
San Cristobal, el cambio fue evidente debido a la metamorfosis personal de Samuel Ruiz
Garcia, quien, bajo h figura de obispo, transformé la dinamica pastoral en su Didcesis y la
coordind con el apoyo de religiosos(as), misioneros, sacerdotes y laicos mestizos e
indigenas. Por eso se puede hablar del trabajo de toda una Diocesis, aunque de manera
importante influya y sobresalga en ella el papel del obispo como pastor y cabeza
responsable de toda una organizacion eclesial.

Sin embargo, este proceso no se dio de la noche a la mafiana. En principio se tratd
de establecer una “pastoral general” mediante la cual se pretendia atender “a indigenas,
mestizos y criollos, con la Unica diferencia de la metodologia y la ejemplificacion®. La
evangelizacion y pastoral se adaptaban al grupo cultural perceptor, fundamentalmente
mediante el uso de las lenguas indigenas, medios excelentes para la transmision del
mensaje cristiano a los grupos autéctonos. Ademas, en razon de la pobreza en la que se
encontraban la mayoria de los habitantes de la Dibcesis, se buscé la ayuda de los
sectores acaudalados econdmica y politicamente, con la intencion de realizar “acciones
sociales en favor del indigena y del campesino”, en coordinacion con los esfuerzos
“humanizadores” de la iglesia sancristobalense para formar una “nueva y armonica
sociedad”. Con la misma pastoral se sirvid a todos los grupos humanos y culturales de la
poblacién (cinco grandes grupos indigenas: Choles, Tzeltales, Tzotziles, Tojolabales y
Lacandones, asi como los mestizos, criollos e indigenas de otras etnias) y, aunque se
utilizaron las lenguas indigenas para tener un mayor impacto, la estructura eclesiastica en
su mayoria, y dentro de ella el propio obispo, utilizaban Unicamente la lengua castellana
en sus servicios, restringiendo tal actividad a los indigenas, quienes practicamente

fungian como traductores. Era el uso de una comunicacion transculturada y opresora.

6 Samuel Ruiz Garcia, Op. Cit, p. 11.
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De hecho, a su llegada a San Cristébal Samuel Ruiz consideraba a los indigenas y
sus condiciones como un problema a enfrentar. Cuando en 1960 regres0 de su primera
visita pastoral a la Didcesis, en particular a bs pueblos tzotziles de los alrededores de San
Cristébal, pens6 en un nuevo plan para los indigenas después de haber visto “las
supersticiones paganas, el idioma incomprensible, tantas personas descalzas Yy
hambrientas”: “Ensefiarles castellano, ponerles zapatos y mejorar su dieta”’.

Aun con la utilizacibn de esta pastoral ‘“indigenista” y “asistencialista”’, la Didcesis
de San Cristébal se enfrentdé a actitudes racistas y egoistas que impidieron un trabajo
amplio y desinteresado. No era posible conjuntar, ni sguiera en un mismo espacio fisico,
a criollos, mestizos e indigenas. Cuanto y mas dificil resultdé buscar intereses y soluciones
comunes enfocadas Unicamente a la religion, ya que ni siquiera la Dibcesis, en aquél
tiempo, pretendié transformar las estructuras sociales. Era la década de los sesenta,
tiempo de transformaciones mentales y sociales en el mundo, pero en la realidad
chiapaneca se vivia aun en la época de la Colonia. A nivel nacional, en 1960, la iglesia
catolica mexicana cred el Centro Nacional de Misiones Indigenas (CENAMI), dirigido por
el catalan Clodomiro Siller, con la inauguracion de escuelas radiofénicas para promotores
indigenas.

No obstante, su principal obstaculo en los inicios de su mandato no fueron los
caciques, comerciantes 0 consenadores de la zona, sino la poca incorporacion
interpersonal e inculturada de la pastoral de la Diocesis, principalimente en las zonas
indigenas, mayoria dentro de ella. Esto dificultaba la participacion de estos grupos.

En 1961-62, con ayuda del delegado apostdlico Luigi Raimondi, el obispo inaugurd
cuatro escuelas cuyo objetivo era “reclutar” y “capacitar” a catequistas indigenas para

difundir la palabra de Dios correctamente, siguiendo la linea de Monsefior Torreblanca:

7 John Womack, Op. Cit., pp. 46 y 47 respectivamente.
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dos en San Cristébal, a cargo de los maristas del seminario y de las Hermanas del Divino

Pastor

“que ya ensefiaban a las muchachas indigenas la verdadera fe; asi como a leer,
escribir y hacer cuentas (...); una tercera en Bachajon, un pueblo en un valle del
norte, donde los jesuitas que ya estaban ahi asumieron la nueva tarea, y la cuarta
en Comitan, un pueblo en las llanuras del sur donde los maristas comenzaron a

capacitar a mas jovenes. Una quinta escuela se inauguré6 en 1963, cuando los
dominicos provenientes de la Provincia del Santo Nombre en California llegaron a
Ocosingo. Los misioneros reclutaron a un sinnimero de estudiantes choles,
tzotziles, tzeltales y tojolabales de muchos pueblos antiguos, asentamientos de
pioneros y comunidades nuevas .

Antes de terminar el periodo de tres meses de estudio, mas de la mitad de los
jovenes desertaron. El resto, luego de haber aprendido someramente el espafiol, un oficio
y la doctrina catdlica, regresaron a sus comunidades para contribuir a mantener la fe.
Algunos perseveraron y otros incluso desertaron o se volvieron protestantes.

Aun mas desafiante resultd, en 1968, la conclusion a la que se llegd después de un
examen de tres meses de la labor indigena en la Dibcesis, realizado a peticién del obispo
por una comisién de sabios indigenas. Estos,

“analfabetos, sin hablar espafiol, informaron en tzeltal, no con una declaracién sino
con tres preguntas. La primera fue que si el Dios del obispo podia salvar sélo almas
o también cuerpos. La segunda dijo asi: <<la palabra de Dios es como una semilla
gue se encuentra en todas partes, y... una semilla de salvacion... ¢no podemos
suponer que esas semillas se encuentran donde vivimos, en las montafias y la
selva? ¢Por gqué tenemos que venir a sus centros, a sSus escuelas, para buscar
esas semillas y cosecharlas?>>. La tercera la dirigieron personalmente al obispo y
los misioneros: <<Ustedes han vivido con nosotros y compartido nuestras vidas.

Nosotros les consideramos nuestros hermanos y hermanas. ¢Desean ser nuestros
hermanos y hermanas para siempre?>>".

En 1979, también se recordaria una mas de estas anécdotas, cuando a finales de
la década de los sesenta algunos catequistas discutieron acerca de la orientacion de la
accion misionera: “<<La lIglesia y la Palabra de Dios nos han dicho cosas para salvar
nuestra alma, pero no sabemos cdmo salvar nuestros cuerpos. Mientras trabajabamos por

la salvacion nuestra y de los demas, sufrimos hambre, enfermedad, pobreza y

818D, p. 48.
91BD, p. 53. No se aclara la fuente de la cual se tomaron las citas textuales.



muerte>>"°. El obispo no pudo responder satisfactoriamente a ninguno de estos
cuestionamientos.

La practica de una pastoral general se mantuvo hasta después del Concilio
Vaticano Il. La participacion del obispo Samuel Ruiz durante esta reunion conciliar fue de
gran importancia para la Diocesis de San Cristobal. Como miembro de la Conferencia
Episcopal Mexicana (CEM), fue designado uno de los 932 latinoamericanos asistentes al
Vaticano Il. Ahi participé de los debates respecto a la constitucion de la Iglesia, la
revelacion, la liturgia, las iglesias orientales, los principios ecuménicos, el apostolado
laico, la encarnacion, etc., porque a pesar de mantenerse en una linea de pastoral
general, comenzé a cuestionarse acerca de la rigueza de las culturas indigenas y de su
situacion socioecondmica. Durante algunos afios habia sido testigo y confidente de las
experiencias de explotacion, marginacion y exclusion a las que eran sometidos los
indigenas, a veces bajo el pretexto de servir mejor a Dios.

En las sesiones del Concilio, de 1963 a 1965, Samuel Ruiz particip6 en las
revisiones que dieron por resultado los decretos conciliares sobre la constitucion
dogmética de la Iglesia, su constitucion pastoral en el mundo moderno, el ecumenismo y
la actividad misionera. Conocié a sacerdotes y tedlogos de todas las partes del mundo, y
se acercO especialmente a aquellos con posturas progresistas y reformadoras, en
particular a los clérigos sociélogos y antropologos del desarrollo.

Esta experiencia, a la par de las situaciones sociales, culturales, politicas vy
econOmicas vistas por el obispo durante sus visitas a las zonas indigenas y el contacto
con las dificultades reales de la Diocesis, antes y durante el Concilio Vaticano I,
comenzaron a generar en Samuel Ruiz Garcia y en su equipo de trabajo una serie de

cuestionamientos acerca de la eficacia de su labor pastoral.

10 Diécesis de San Cristobal de las Casas, Situacion general del estado de Chiapas, 1979, p. 7, citada en Yvon Le Bot y
Subcomandante insurgente Marcos, El suefio zapatista, Barcelona, 1997, p. 42.



De regreso a Chapas, con Samuel Ruiz a la cabeza, se reorganizé la actividad
pastoral de la Diocesis y sus ejes teologicos. En San Cristébal, Bachajon, Comitan y
Ocosingo, se amplié el programa para capacitar a catequistas indigenas, mientras se
propuso la creacion de una nueva diocesis. Entonces la pastoral enfocd su trabajo a la
accion social, la cooperacion con los protestantes y las misiones indigenas. En 1965 se
comenzaron a realizar estudios sociolégicos y antropolégicos de la Dibcesis, con el
objetivo de ensefiar al obispo y a sus clérigos como servir mejor a los indigenas de los
pueblos y cada vez mas dentro de la selva. Para la comunicacion intercultural, es
necesario antes el (re)conocimiento del otro.

Incluso durante el Concilio, en 1963, Samuel Ruiz y los obispos de otras dos
diécesis pobres comenzaron a organizar a otras en la misma situacion, sobre todo de
América Latina. Para 1964 ya habian organizado a 14 diocesis. Finalmente, en 1969,
fundaron la Unién de Mutua Ayuda Episcopal (UMAE), para distribuir los documentos del
Concilio entre los sacerdotes y promover el trabajo social en las zonas rurales mas
depauperadas.

Los logros fueron sorprendentes:

“En 1967, la didcesis tenia unos 600 catequistas indigenas trabajando en la
enseflanza de la antigua doctrina en la nueva modalidad conciliar, mas de 300 de

ellos en Las Cafadas de Ocosingo. Para entonces, 25 obispos pertenecian a la
UMAE. Juntos habian mejorado las finanzas de su diocesis, establecido nuevos

programas sociales en ellas y capacitado a un personal profesional para andlisis
econdmicos y sociales ™.
Respecto a los catequistas, este punto sufri6 un gran impacto, sobre todo si se
toma en cuenta que para 1960 solamente se contaba con la participacion de 50
catequistas indigenas para toda la Diocesis.

En 1967 también se propuso a Samuel Ruiz Garcia como director de la Comision

Episcopal para Indigenas de la Conferencia Episcopal Mexicana, a la par de sugerir se

11 John Womack, Op. Cit., p. 52.



estableciera una Comisibn de Accion Pastoral Social en México que contemplara la
integracion del obispo en calidad de miembro. Las tres peticiones fueron favorecidas. Al
afio siguiente, la linea conservadora de la Conferencia Episcopal Latinoamericana
(CELAM) perdié la presidencia a favor de un obispo respaldado por la UMAE. Entonces,
Samuel Ruiz se convirti6 en el director del Centro de Ayuda a las Misiones Indigenas
(Departamento de Misiones Indigenas) de la Conferencia Latinoamericana e incorporé a
sociélogos y antropélogos para el estudio de todas las didcesis indigenas*?.

En abril de 1968, dentro de las actividades preparatorias rumbo a la Conferencia
del Episcopado Latinoamericano de Medellin, Samuel Ruiz se enfrentd a otra de sus mas
grandes lecciones. En una reunién internacional convocada por el departamento a su
cargo, en el municipio de Melgar, Colombia, después de la ponencia, con misioneros y
sacerdotes, del antropdlogo Gerardo Reichel-Dolmatoff respecto a los procesos de
evangelizacién llevados a cabo por la iglesia catélica en las culturas indigenas,

“Ruiz se par6 y le preguntd [a éste], medio para provocarle, si el catolicismo tal
como se practicaba usualmente (de un modo pagano) en las culturas indigenas era

secundario o fundamental para éstas. El antropdlogo le respondid que en todas las
culturas que él conocia, era el pegamento que las mantenia cohesionadas. El

obispo se hundi6 en el silencio™® “<<Vimos que “evangelizacion” significaba

destruccion de culturas, etnocentrismo, atropellos culturales tremendos. Ese
discurso nos impresioné mucho>>"**,
Estas palabras sacudieron a Don Samuel, e iniciaron una nueva etapa para la
pastoral de la Dibcesis que €l encabezaba. La Conferencia de Medellin vendria a

consolidar el parteaguas de la vision de la funcion del obispo, y de la Iglesia

latinoamericana en general.

12 Sin embargo, los ‘“reformadores” no duraron mucho tiempo en las oficinas de la CELAM. En 1971 un nuevo presidente la hizo
trizas. Para el afio siguiente, un conservador colombiano se hizo cargo de la Conferencia y atacd la “infiltracion manxista” de la
iglesia, y uno a uno, depuré a los ‘reformadores’. En 1974, despidid a Samuel Ruiz del Departamento de Misiones. De hecho, la
CEM ignor6 y tratd de aislar al obispo. En su visita a México en enero de 1979, el papa Juan Pablo Il no fue a Chiapas ni menciond
a la iglesia de ahi. Paralelamente, la tercera reunion del CELAM en Puebla no incluyd a Samuel Ruiz. En 1971, el equipo promotor
de la UMAE renuncié (Jean Meyer y John Womack. Ver obras consultadas).

131BD, p. 53.

14 Palabras de Samuel Ruiz Garcia, en entrevista realizada el 10 de junio de 1999 por Jean Meyer, Samuel Ruiz en San Cristobal,
1960-2000, México, 2000, p. 119.



Todo este proceso encaminé a la Didcesis de San Cristobal de las Casas a pasar
de una pastoral indigenista, realizada por mestizos y criollos “en favor” de los indigenas, a
la pastoral indigena inculturada, hecha por indigenas para ellos mismos. Los no indigenas
estaban llamados a ser servidores eclesiales, y los indigenas a ser los principales sujetos
de su promocion integral y evangelizacion. Los sectores conservadores y pudientes de
San Cristébal se alejaron e iniciaron una campafia permanente en contra del obispo®,
exigiendo su remocion por promover el comunismo Yy la lucha de clases. El propio Samuel
Ruiz Garcia habla de este proceso:

“La llegada a San Cristobal representd para mi el enfrentamiento con una situacion
totalmente nueva: los indigenas, que eran los méas aislados y los mas necesitados,
prestaban una mayor acogida a la palabra de Dios. Se acentué entonces una
pastoral con enfogue indigena, sin dejar de atender, como hasta ahora, a los
mestizos, sOlo que en muchos de ellos habia una resistencia casi organica,
constitutiva, a dicha pastoral indigena, porque en diversas circunstancias jugaban
un papel de explotacion (...) El racismo era y es terrible. Yo mismo no lo notaba al
principio. Era muy dificil que un indigena que no hablaba castilla se le acercara a
uno. Y si uno se acercaba a él, el indigena no se sentia aludido, no era digno de
alternar con un mestizo por no hablar espafiol (...) Lo mas grave de esta
discriminacion es que abarcaba también a la Iglesia porque la imposicion de la
cultura a través de la cual se profesa la fe, era bastante discriminatoria’®

Esto termina con el Concilio Vaticano Il, al menos como eje ético-practico de la
pastoral en la Diécesis.

Después del Concilio, la Diocesis de San Cristbal de las Casas entrd6 en una
nueva etapa de respeto a la lengua y la cultura, asi como a la blasqueda de mayor
participacion de las propias comunidades indigenas, en un proceso comunicativo
interpersonal, intercultural y popular-alternativo. Con el tiempo esta idea se fue afinando

hasta buscar la instauracion de una iglesia y clero autoctonos, con diferentes ministerios

laicales y el diaconado. Nunca logr6 consolidarse, pero si se perfilaron avances

15 Esta campafia fue permanente hasta el afio de su retro. Nunca cesd, aunque si se incrementd con la aparicion del EZLN en
1994.

16 Palabras de Samuel Ruiz Garcia en entrevista realizada por Carlos Monsivéis, “La teologia sflo puede ser de liberacion, no de
esclavitud ni de violencia, a menos de que sea paramilitar. Obispo Samuel Ruiz’, publicada en Proceso, Dir. Julio Scherer Garcia,
No 1127, 7 de junio de 1998, p. 9.
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significativos que trascendieron incluso el quehacer eclesial. Primero eran los sacerdotes,
religiosos(as) y misioneros quienes escogian para la preparacion catequistica a las
personas con cierta competencia -particularmente  porque hablaban  espafiol;
posteriormente, fueron las propias comunidades quienes las escogieron y contribuyeron a
su formacién, no solo en la préactica cotidiana, sino también en la teoria, en los contenidos
de su ensefianza-aprendizaje.

En 1968, se realizO la segunda Conferencia del Episcopado Latinoamericano en
Medellin, Colombia. Por decisién papal, solo siete obispos presentaron ponencias en la
reunion. Uno de ellos fue el obispo de San Cristdbal. En su intervencion acerca de la
evangelizacion y la difusion de la palabra de Dios, sentdé por definitva su opcion
preferencial por los pobres y los indigenas, resaltando el compromiso evangélico de la
Iglesia por la liberacion del hombre y en contra de la iniquidad como ejes basicos para la
evangelizacién de las culturas, después de todo lo visto y vivido a lo largo de ochos afios
por su persona Yy equipo pastoral en la Dibcesis: “Los pobres no pueden ser
evangelizados si nosotros somos propietarios de latifundios; los débiles y los oprimidos se
alejan de Cristo si nosotros aparecemos como aliados de los poderosos; los analfabetas
no podrdn ser evangelizados si nuestras instituciones religiosas siguen buscando el
paraiso de las grandes ciudades, y no los suburbios y las aldeas desheredadas™’.

Después de Medellin aparecieron, ya patentes del todo, nuevos temas en la
pastoral de la Didcesis, que mas tarde, sobre todo durante la década de los ochenta,
tendrian un mayor impulso y ajuste: la Teologia de la Liberacion, la pastoral indigena, la
Teologia India y la iglesia autoctona. También comenzd a hacerse hincapié en las

consecuencias negativas de la pastoral tradicional, la denuncia de la explotacion y la

injusticia causada por los cacigues no indigenas e indigenas, y la defensa y

17 Ponencia de Samuel Ruiz  presentada en el pleno de la segunda Conferencia del Episcopado Latinoamericano, citada en John
Womack, Op. Cit., p. 5.



fortalecimiento de la identidad y valores autdctonos. Mas tarde, el propio Samuel Ruiz
diria: “Vine a San Cristobal para convertir a los pobres (...) pero son ellos los que han
acabado por convertirme™®.

Las aportaciones hechas por el Concilio Vaticano Il y Medellin ayudaron a Ruiz
Garcia y su equipo pastoral a entender con mayor claridad el compromiso integral al que
estaban destinados. Era también la demanda de una comunicacion dialdgica, simétrica y
libre, inculturada.

2.1.2 El caminar de una Di6cesis: 1968-1993"°.

Si de 1960 a 1968 se continué con la pastoral evangelizadora del anterior obispo, ya con
algunas innovaciones para su tiempo, como el empleo de catequistas, para 1968, con
toda la enseflanza de los acontecimientos ocurridos en los ochos afos anteriores, la
Diocesis de San Cristobal de las Casas realizd0 una serie de cambios estructurales en su
pastoral y evangelizacion, partiendo no s6lo de una evaluacion interna entre eclesiasticos,
sino sobre todo de un examen de los laicos y catequistas respecto al actuar de su Iglesia.
Muchas fueron las carencias y deficiencias.

En su calidad de presidente del Departamento de Misiones de la CELAM, Samuel
Ruiz se interrelacion6 con los tedlogos liberacionistas de Meéxico y Ameérica Latina.
Conocié a Monsefior Lebnidas Proafio y a la iglesia andina, el trabajo eclesial realizado en
Brasil, Bolivia, Paraguay, Chile, etc., y obviamente conocié de cerca la pastoral indigena
de Bartolomé Carrasco en Oaxaca, de los misioneros de la sierra Tarahumara, y la
pastoral liberacionista de Don Sergio Méndez Arceo en Cuernavaca, entre muchos otros.
En Meéxico, en diciembre de 1969 y enero de 1970, promovidé un encuentro con
antropologos, presidido por Angel Palerm, con la asistencia de Guillermo Bonfil, Arturo

Warman, Mercedes Oliveira, Margarita Nolasco y Salomon Nahmad, es decir, con los

18 Palabras adjudicadas a Samuel Ruiz Garcig sin referencia textual, citadas en BD, p. 49.
19 Aunque el ohispado de Samuel Ruiz Garcia termind en el afio 2000, debido al objeto de estudio del presente trabajo sélo se
hablara de la pastoral de la Diécesis de San Cristobal hasta 1993, afio previo al levantamiento armado del EZLN.
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llamados “antropdlogos criticos”, con el propésito de mirar a la sociedad y la Iglesia desde
la critica antropologica. Para entonces ya consideraba que todo evangelizador, como
buen comunicador, debia partir del conocimiento de la cultura en la que se incorporaba,
por motivos no antropoldgicos sino teolégicos, de conocer el trabajo de Dios en las
culturas.

En octubre de 1970 se realiz6 el Encuentro de Misiones en Xicotepec, Puebla,
titulado “Indigenas en polémica con la Iglesia’, con representantes indigenas de todo el
pais. Samuel Ruiz Garcia, presente en el evento, nuevamente se dio cuenta de las
multiples criticas y fallas de la Iglesia.

En ese mismo afio, bajo la presién de la nueva corriente teoldgica liberacionista e
indigena, la iglesia mexicana fundé el Centro Nacional de Pastoral Indigena (CENAPI),
desde el cual se pretendid atender los problemas del sector a nivel econémico, politico y
cultural, pero desde una perspectiva distinta, de liberacién e inclusion del indigena. En la
Didcesis de San Cristdbal, un equipo de trabajo, en el que destacd la participacion de
miembros de la Congregacion de los Hermanos Maristas, disefio un proyecto pastoral que
implicaba la creacion de espacios de movilizacién, de articulacion y de defensa del pueblo
a través de vias pacificas. La idea se comprendi6 en plenitud con la realizacion del
Congreso Indigena de 1974.

Aunado a las visitas y el trabajo en general en las comunidades, Samuel Ruiz y su
equipo emprendieron el aprendizaje de las lenguas indigenas de su zona, para
comprender desde adentro y con sus propias palabras su historial, su forma de pensar,
vivir y concebir la vida. Tenian que entender el tzeltal, el tzotzil, el chol, el tojolabal, para
comunicarse y eliminar el paternalismo, en un dialogo entre iguales, frente a frente. Al ver
que el mensaje de los catequistas indigenas era méas eficaz y comunicaba con mayor

profundidad el mensaje cristiano a las comunidades, puesto que realizaban su misién en



medio de la gente y usando sus propias lenguas maternas aln cuando habian sido
formados en castellano, el aprendizaje y conocimiento de éstas se volvié para la Diocesis
una tarea primordial.

Como resultado paralelo se inicié el estudio antropologico y sociologico de las
culturas autoctonas, sin perder de vista el enfoque teoldgico presente en cada uno de sus
ambitos, sobre todo porque dentro de ellas es imposible separar la interrelacion directa
entre el caracter espiritual y concreto de la fe para con la vida. Entender el valor teol6gico
de las culturas y su riqueza, vigente en sus procesos milenarios y en su historia cotidiana
de experiencia religiosa, se convirti6 en una de las herramientas necesarias para el
trabajo pastoral en San Cristobal.

En un segundo momento se pasO a la tarea de promover, todavia dentro del equipo
pastoral no indigena de la Dibcesis, el estudio de la Biblia teniendo en cuenta las
tradiciones culturales de los indigenas, y dentro de ellas especialmente las religiosas. A
partir de ese entonces

“empezamos a requerir también asesoria especializada para el congruo y
respetuoso manejo de la dimension cultural en el amplio campo de la
evangelizacion y la pastoral (...) Al empezar a formar las culturas parte de nuestro
lenguaje pastoral y evangelizador, nos vimos en la necesidad de comenzar también
a buscar elementos teologicos que dieran fundamentacion a nuestro ser y quehacer
eclesial”®®, tratando de no descuidar la relacién evangélica con otras culturas dentro
del mismo espacio diocesano.

En 1971, se dio la primera reunién de Barbados?! organizada por antropdlogos de
todo el mundo, a la que Samuel Ruiz Garcia acudi6. Nuevamente, al igual que todas las
reuniones anteriores, ésta representd la confirmacion de la conviccion del obispo de

promover una pastoral indigena inculturada, rescatando su cultura y valores. Para ello se

reforzé el estudio antropoldgico de los religiosos mediante cursos especiales y se impulsé

20 Samuel Ruiz Garcfa, Op. Cit., p. 20.

21 |a segunda reunion de Barbados se realiz6 en 1977. Fue organizada por el Consgjo Mundial de las Iglesias y se contd con la
participacion de lideres indigenas de todo el continente. A diferencia de ésta, la primera reunion no fue organizada al interior de la
Iglesia, aunque en las tematicas se le haya incluido considerablemente, y de hecho tampoco hubo una participacion mayoritaria de
los sectores indigenas; fue mas intelectual, pero no menos importante y trascendente (Jean Meyer. Ver obras consultadas).
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la tarea de convivir de cerca con las comunidades indigenas. La Didcesis aumentd su
presencia en los caserios y montafias, aun los mas alejados. Mas alla de pretender lograr
este objetivo con la ayuda de los catequistas, importantes de hecho, lo hizo con la
incorporacion de los propios clérigos, religiosos(as) y seminaristas, a partir de la propia
realidad de los pueblos indigenas.

Este acercamiento signific6 un mayor compromiso en las comunidades, en la
busqueda de su liberacion, pero a su vez significd el establecimiento de innovadas
relaciones en la Didcesis. Se establecieron nuevas formas de comunicacién y accion
comunitaria, sobre todo en las zonas indigenas, generadas a partir de una apertura y
relacién consciente de estas Ultimas hacia la Diécesis por la dindmica de la inculturacion.

A pesar de que la Diécesis de San Cristébal se encontr6 con un terreno poco
explorado, abandonado por la Iglesia y el gobierno, pobre, marginado, a veces
desorganizado para exigir el respeto y cumplimiento de sus derechos humanos, en otras
ocasiones desesperanzado, y en la mayoria de los casos conservador respecto a la
costumbre, la evangelizacion logré penetrar en las comunidades indigenas, sobre todo de
las ubicadas en la zona de colonizacién de la Selva Lacandona. El punto de inicio fue la
evangelizacion basada en la comparacion del Exodo con la historia de estas
comunidades, en 1971.

A todo este trabajo se sumd lo ocurrido el 13 de octubre de 1974, dia en el que se
produjo un trascendental acontecimiento que reforzé la comprension del valor teoldgico de
las culturas indigenas y propicid nuevas formas de organizacion eclesial y politica-social,
el primer Congreso Indigena en conmemoracion del quinto centenario del nacimiento de
Fray Bartolomé de las Casas, defensor de los indigenas. Aunque mas tarde se hablara de
ello, el Congreso de 1974, contrario a lo deseado por el gobernador (su promotor y

auspiciador) y organizado por la Diocesis de San Cristobal quien hasta el momento de su
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realizacion entendid la magnitud del evento, se convirti® en voz de denuncia y protesta
ante la explotacion y pobreza sufridas por los indigenas, asi como de sus necesidades en
distintos rubros: tierra, salud, comercio, educacion, Vvivienda, religion, etcétera. La
Didcesis de San Cristobal también se vio impactada:
“<<vimos entonces, que como agentes de pastoral no estdbamos respondiendo a
las necesidades, que nuestra evangelizacion estaba desencarnada y no apuntaba
hacia las respuestas que la gente necesitaba. Desde ahi la evangelizacion empieza
evidentemente a tocar la historia y, por lo mismo, a hacerse parte de la misma
historia de Chiapas, no solamente incidiendo en que haya ciudadanos que son
cristianos, sino en cristianos que quieren ser ciudadanos transformadores de su
propia comunidad (...) Asi, pues, surgi6 de esta manera, en las distintas
comunidades: gente consciente, mayor participacion en los asuntos comunitarios,
reflexion continua en cuestiones de tipo religioso en cuanto a los ministerios,
etcétera. Y en temas tales como la democracia, la tierra y su posesion en comdn o
en particular; sobre la necesidad de una transformacion de la sociedad, asi hasta
llegar a un discernimiento eclesial iluminado por la reflexion de la Palabra de
Dios>>"?2,

Después del Congreso Indigena no hubo vuelta atras. La Dibcesis de San
Cristébal, y con ella su obispo, en 1975 hizo publica su opcién por los pobres y declard
formalmente el nacimiento de la iglesia autdctona en Chiapas, durante la realizacion de la
Primera Asamblea Diocesana que marcé el inicio de la creacion de la figura de los
tuhuneles (diaconos) vy la formacibn de nuevas organizaciones sociales —no
gubernamentales - con amplio sentido religioso. Mas adelante se hablara de estos temas.

En 1976%, la Diécesis fundé el centro de Desarrollo Econémico Social de los
Mexicanos Indigenas (DESMI), organismo eclesial financiado por organizaciones no
gubernamentales extranjeras, para apoyar los proyectos econdmicos y el trabajo social de

los agentes de pastoral indigenas, en especial de diaconos y catequistas. Su director era

Jorge Santiago, exseminarista y asesor del obispo.

22 Palabras de Samuel Ruiz Garcia en su Informe Ad Liming, p. 18, citadas en Jean Meyer, Op. Cit., p. 118.

23 En el libro de Jean Meyer (Op. Cit) se establece como fecha de fundacion del DESMI el afio de 1969. El que se da (1976)
coresponde al libro de John Womack (Op. Cit). A pesar de la enorme diferencia entre ambas fechas, se decidio tomar como mas
acertada la segunda, por corresponder al proceso pastoral de la Didcesis.
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En 1979, se realiz6 la tercera Conferencia del Episcopado Latinoamericano en
Puebla, en la cual se mantuvo la opcion preferencial por los pobres, la evangelizacion
respetuosa de las culturas y la busqueda de la justicia, como ejes eclesiales de su actuar.
En ese mismo afio se dio el triunfo de la revolucion sandinista y el golpe de estado en El
Salvador. En 1980 se dio el inicio de la guerra en Guatemala, y en marzo de ese afio
murié asesinado monsefior Oscar Arnulfo Romero (tedlogo liberacionista), en aquél pais.
Meses después aparecid el grupo guerrilero Sendero Luminoso en Perl. En México, y
particularmente en Chiapas, las décadas de los setenta y ochenta significaron el inicio de
una serie de crisis econdémicas y politicas presentes hoy dia, el surgimiento de
movimientos sociales de mayor y menor magnitud y el de nuevas organizaciones sociales
gubernamentales, no gubernamentales, clandestinas y guerrilleras. Todos estos
acontecimientos influyeron en el trabajo pastoral de la Diocesis de San Cristobal de las
Casas, y en la linea social a seguir.

El nombre de la Diocesis y de su obispo comenzaron a ser frecuentes en las
paginas de la prensa nacional al inicio de la década de los ochenta, con el ingreso a
México, a través de Chiapas, de miles de refugiados guatemaltecos®*, principalmente en
1983. La Dibcesis organizd6 una campafa de ayuda integral a los refugiados, en la que se
incluyeron vivienda, alimentacion, servicios de salud y legales y acompafiamiento
religioso, ademas de ayuda psicologica ante los efectos de la guerra y el impulso a
estructuras organizativas econdémicas, sociales y politicas de los refugiados. Asimismo se
emprendid una campafia de denuncia por las atrocidades cometidas en la guerra y por el
gjército de ese pais.

En lo interno, la década de los ochenta significd el comienzo de una actividad mas
intensa de la Di6cesis, no sb6lo en el trabajo pastoral exclusivamente religioso, Sino

también en el impulso del proceso de concientizacién y organizacion sociopolitica de las

24 Seglin John Womack, fueron cerca de 200,000 los refugiados guatemaltecos (Op. Cit., p. 66).



comunidades indigenas iniciado en la década anterior, asi como en la defensa de los
derechos humanos local, nacional e internacionalmente. En 1982 se cre0 una oficina
cultural y social llamada Slop (‘raiz”), para fortalecer el caracter étnico de las
comunidades indigenas frente a la invasion ideoldgica de occidente y promover proyectos
de desarrollo comunitario, dirigida por didconos (entre ellos Lazaro Hernandez),
catequistas y por Javier Vargas (exmisionero de la Congregacion de Sacerdotes de Maria
y agente pastoral en Las Cafadas). Siete afios después se fundd el Centro Indigena de
Capacitacion Integral, con objetivos comunes al DESMI.

En 1992 se realizd la cuarta reunion de la CELAM en Santo Domingo. La piedad
popular y la inculturacién fueron las tematicas principales. En la practica, la Diécesis de
San Cristébal ponia ya de manifiesto muchos de los preceptos ahi establecidos. Sin
embargo, ésta vino a confirmar el camino pastoral seguido y los retos que aun tenia la
Didcesis por resolver: la consolidacion de una teologia e iglesia autoctonas.

Desde 1968, las posturas y conflictos en contra de la Diocesis de San Cristobal de
las Casas estuvieron presentes. En ese afio de 1992, se dio el encarcelamiento del
parroco de Simojovel, Joel Padrén, acusado por los ganaderos de esa region de incitar y
participar en la toma de tierras. El padre Joel fue detenido por autoridades estatales y
recludo en el penal de Cerro Hueco, en la capital del estado de Chiapas. Solo con las
manifestaciones de apoyo al parroco y de indignacion por su apresamiento por parte de
las comunidades indigenas y de los miembros de la Diocesis de San Cristébal,
encabezados por el obispo, se consiguid un amparo federal y se logré la liberacion del
sacerdote. Al afio siguiente, ante el asesinato en marzo de dos oficiales del Ejército
Mexicano en la Selva Lacandona y el enfrentamiento de algunos soldados con personas

no identificadas en mayo®®, las autoridades gubemamentales iniciaron una serie de

25 Se desconocen las causas de las dos muertes ocurridas en el mes de marzo en San Isidro el Ocotal (municipio de San Cristobal
de las Casas) pero los enfrentamientos de mayo, mas tarde (con la aparicion publica del EZLN) se sabria que fueron producto del
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allanamientos y torturas injustificadas en los poblados indigenas de esta zona,
aprehendiendo a lideres de organizaciones sociales y religiosas. Nuevamente la Diocesis
de San Cristobal, a través del Centro de Derechos Humanos Fray Bartolomé de las
Casas, del que se hablard posteriormente, denuncié las arbitrariedades del gobiero y
exigio ponerles fin.

La historia de la Diécesis de San Cristbbal de las Casas atraviesa por cuatro
periodos, todos muy importantes. El primero, de 1960 a 1968, bajo una pastoral general y
la Doctrina Cristiana. El segundo, iniciado debido al impacto del Concilio Vaticano Il hasta
1978, sobresaliente por ser una periodo de revalorizacion de las culturas indigenas y de
definiciones teoldgicas y pastorales. El tercero, de 1979 a 1991, dedicado a la dimension
socio-politica de la fe, en la reflexion y la practica. Y, finalmente, de 1992 en adelante, con
una pastoral enriquecida por todas las experiencias y vivencias de afios anteriores, el
enfoque a la defensa de los derechos indigenas ante el neoliberalismo y la busqueda de
caminos pacificos para la solucion de los conflictos sociales, sobre todo ante el inminente
estallido de la guerra y después de ella.

Sin embargo, el trabajo pastoral de la Didcesis de San Cristébal no inici6 en el
vacio. A este proceso local se sumaron otros en México y América Latina. No fue un
acontecimiento Unico, sino parte de una movimiento eclesial y social mas amplio.
Tampoco fue un periodo histérico desarraigado de la historia nacional, sino parte de un
proceso cuyas raices se encontraron con la defensa de los derechos indigenas iniciada
por algunos misioneros espafoles desde la conquista, como Fray Bartolomé de las

Casas, 0 los sacerdotes, religiosos(as) y misioneros que en fechas y siglos posteriores,

enfrentamiento  ocurrido entre tropas del Ejército Mexicano y del EZLN, ante el descubrimiento ‘fortuito” por parte del primero de un
campamento del EZIN en un poblado de la siema de Comalchén, en Altamirano. Por supuesto que las autoridades
gubemamentales negaron la existencia de grupos amados, pero también oforgaron mayores recursos a la region, mediante el
programa de Solidaridad (Para una informacion mas detallada al respecto, ver obras consultadas acerca del EZLN, asi como el libro
-ya citado- de Jean Meyer en su apéndice de la pp. 227-236).



aun desde el anonimato, buscaron la inculturacién de sus vidas y la liberacion de los
pueblos indigenas.

2.2 Comunicacién y trabajo pastoral en las comunidades indigenas®® de la
Diécesis.

En el capitulo anterior se hablé de la relacion entre comunicacion y sociedad, como
elementos inherentes uno de otro, asi como de su incidencia en la dindmica de los
movimientos sociales. La comunicacion es parte esencial de la humanidad y, por lo
tanto, se encuentra presente ahi donde se generan procesos sociales revolucionarios,
desde una escala global, nacional o local, hasta la vida cotidiana, si bien a veces pasa
desapercibida en su significado y trascendencia para el estudio.

Aunque la Didcesis de San Cristobal de las Casas nunca resaltd la importancia de
la comunicacion en su trabajo pastoral mediante un andlisis o pronunciamiento explicito
al respecto, ésta fue esencial para su quehacer eclesial evangelizador. La comunicacién
interpersonal, intercultural y popular-alternativa fungieron a modo de condiciones
indispensables y elementos esenciales en su actuar. Por la practica de estas tres
vertientes comunicativas?’, también pedagdgicas, el trabajo pastoral de la Di6cesis se
ponderé y camind con las comunidades indigenas y sus culturas, apoyado en la
Teologia de la Liberacion y la Teologia India. Sin su presencia y ejercicio, tanto en el
emisor como en el perceptor, el trabajo pastoral ni siquiera en teoria habria trascendido
social y eclesialmente de la forma en que lo hizo, hasta su confluencia con otros factores

para el surgimiento y consolidacion del Ejército Zapatista de Liberacion Nacional (previo

26 F| trabajo pastoral de la Diocesis de San Cristébal de las Casas presidido por Samuel Ruiz Garcia no fue ni tuvo el mismo efecto
en toda la zona. No fue totalizante o perfecto. Lo cual no quiere decr que en téminos generales haya fracasado, sino todo lo
contrario, como Se vera en la siguiente exposicion, sobre todo en la zona de influencia zapatista (comunidades indigenas, no
dirigentes), objeto de estudio del presente trabajo.

27 Nuevamente se insiste en la idea sefialada desde €l capitulo anterior. hablar del reconocimiento de estos ftres tipos de
comunicacion en el trabajo pastoral de la Didcesis de San Cristobal de las Casas, no signiica su realizacion plena ni totalizadora.
Pero, pese a las fallas y limitaciones tanto de los agentes de pastoral como de las propias comunidades, su practicidad o intento de
pracica (nunca perfecta pero proposiiva), permitio un mayor desarollo de la evangelizacion inculturada y liberadora, que permed el
ambiente sociopolitico de la region.
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a1994).

Aunque la comunicacion interpersonal, la intercultural y la popular-alternativa se
desplegaron simultdneamente al trabajo pastoral de la Diécesis de San Cristobal de las
Casas, la presencia de cada una de ellas se distingui® en varios horizontes. Para
empezar, la practica de la comunicacion interpersonal se imprimié en dos niveles: a)
entre los agentes de pastoral indigenas y los miembros de sus comunidades, primero al
interior de las mismas y después respecto a otras y b) entre los agentes de pastoral no
indigenas —especialmente eclesiasticos- y los miembros de las comunidades,
comprendidos los ministerios indigenas. Por eso esta comunicacion acompafié en todo
momento el trabajo pastoral de la Dibcesis, en concordancia con los ejes teoldgico-
eclesiales de la Teologia de la Liberacion y la Teologia India, donde también se rescata
de manera implicita el valor de la comunicacién para la vida eclesial y la humanidad.

Por su parte, la comunicacion intercultural se desarrollé principalmente sobre un
solo eje: la relacion de agentes de pastoral no indigenas —principalmente eclesiasticos- y
las comunidades indigenas con sus ministros, pues las particularidades de ambos
hicieron que en la comunicacion interpersonal misma entraran en juego —interaccionaran-
dos visiones del mundo o culturas distintas, la occidental y la autéctona. Ademas de la
importancia que tuvo para esta evangelizacion inculturada, la riqgueza cultural indigena,
gue paralelamente confluyd, con demasia, en el proceso comunicativo.

Finalmente, la comunicacion popular-alternativa se manifesto en el trabajo pastoral
mismo, independiente de personas o0 grupos culturales, porque la Diocesis, ademas de
valorar y recoger las formas y medios de comunicacion de la comunidades (popular) y de
los sectores eclesiales presentes en ellas, como respuesta ante el discurso dominante,
impulsé y rescatd la importancia del sentido comunitario, de la justicia, la igualdad, la

democracia y la libertad, necesarias para la existencia de una comunicacion dial6gica,



simétrica y libre contraria a la incomunicacién actual, operando incluso sin la necesidad de
los grandes medios de difusion, aunque no se opusiera a su empleo. Impulsé una
comunicacion alternativa respecto a los contenidos y a la interaccion emisor-perceptor,
pues lo alternativo involucra las relaciones entre los hombres y conlleva todos los ambitos
de la existencia humana, por lo que supera e incluye a los medios.

Los principales elementos del trabajo pastoral de la Diocesis de San Cristobal de
las Casas, después del Concilio Vaticano Il y Medellin, se basaron en tres aspectos que
se vieron imbuidos por este proceso comunicativo: a) la incorporacién, acompafiamiento
y compromiso encarnado de sacerdotes, religiosos(as) y misioneros, en y con las
comunidades indigenas, b) la preparacion y labor de catequistas, diaconos y de laicos
indigenas en general para otros ministerios, y c¢) la concientizacion y organizacion
sociopolitica y religiosa para obtener bienes o servicios comunitarios, que muchas veces
trascendieron a la Iglesia. Bajo estas dos ultimas formas se recuperd al indigena como
sujeto activo de su liberacion y hacedor del Reino, al tiempo que se promovidé su
participacion politica. Con la comunicacion interpersonal, intercultural y popular-alternativa
se dinamizo la vida eclesial y social, tal como se comprendera ante la lectura del tema.

Este fenémeno fue producido, mas alla del aporte propio de la Dibcesis (muy
importante y sin el cual habria sido otra la historia), por una forma ancestral de ser
indigena, donde el compromiso laical tiene por base una actiiud de vida integral y
comunitaria. No es posible separar lo econémico, lo politico, lo social y lo cultural, de lo
religioso, ni a ninguno de estos aspectos en relacion a los otros, como tampoco al
individuo en relacion a su comunidad. No fue el trabajo de la Dibcesis el Unico
responsable del despertar y actuar indigenas, como si éstos fueran entes pasivos e
incapaces de auto-organizarse. Mas bien fueron multiples los elementos conjugados. De

hecho, anterior a todo este trabajo pastoral en las comunidades indigenas, existi6 una



historia de lucha y resistencia por el respeto a sus derechos humanos y sociales, siempre
—0 la mayoria de las veces - acomparfiados por sus creencias religiosas.

Al trabajo de la Diocesis, cuya cabeza fue el obispo Samuel Ruiz Garcia, debe
sumarse la riqueza cultural indigena, el valor de la sabiduria india, asi como la vivencia de
situaciones socioeconomicas y politcas que mermaron la vida de los indigenas y la
entrada de corrientes ideoldgicas como el maoismo y el socialismo, entre otras.

2.2.1 Incorporacién, acompafiamiento y compromiso encarnado?.

El acompafiamiento y compromiso encarnado de los sacerdotes, religiosos(as) y
seminaristas?® fue de suma importancia en las comunidades indigenas, ya que fue éste el
factor que logré6 una incorporaciéon de la Di6cesis en la zona, por medio de la
comunicacion interpersonal, intercultural y popular-alternativa. Sin ellos, la posibilidad de
establecer un proceso de construccion de la iglesia autoctona y de concientizacion y
participacion sociopolitica, no se habria dado.

Durante siglos, los indigenas catélicos de la Didcesis estuvieron acostumbrados a
establecer una relacion fria y distante respecto a la Iglesia, ain cuando conservaban la
religiosidad popular caracteristica de su cultura. Esta situacibn no era exclusiva de la
zona; al contrario, representd una caracteristica general de América latina, especialmente
en las zonas marginadas y empobrecidas. La religiosidad popular, es decir, las formas
particulares de entender, vivir y manifestar la fe de un pueblo, fue el Unico elemento capaz

de mantener el cristianismo en las zonas indigenas. En el libro de Manuel Marzal, El

28 De acuerdo a las lecturas realizadas durante la investigacion y el conocimiento tedricoexperiencial de la tematica de la
comunicacion y de la pastoral eclesial, es posible definir por acompafiamiento, en este sentido, el momento en el cual el clero esta o
va en compafiia del otro, el indigena, comparte junto a él y con él, en estado de igualdad. No pueden ser un solo cuerpo
homogéneo porque son diferentes, pero esta situacion los encuenra en la igualdad, en el descubrirse a través de la ofra persona.
Este acompafiamiento los lleva al compromiso encamado, es decr, a la necesidad responsable de darse eficazmente, pero
tomando en cuenta el respeto a la persona y la cultura del otro y a partir de sus propias realidades, sin perder la esencia. Por eso es
posible hablar de incorporacion, de la union de dos o mas personas para formar un todo heterogéneo, sin la destruccion o la
pérdida.

29 Como nota informativa de utiidad para el lector, cabe agregar que en un ermita, capila, parroquia o diécesis, etc., todas aquellas
personas que participan con un ministerio en las actividades religiosas de ésta, de acuerdo a un Plan Pastoral y a una organizacion
eclesial concreta, reciben el nombre de agentes de pastoral no importa si su funcion es eclesiastica o laica (Consultar cualquier
diccionario de teologia o eclesial).
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rostro indio de Dios®®, a partir de las variadas experiencias religiosas acontecidas en
Meéxico, Peru, Bolivia, Paraguay y Chile, puede uno percatarse de la riqueza religiosa
inherente a los pueblos indigenas, producto de la fusion entre sus creencias mas antiguas
y actuales, con o sin el apoyo de la figura eclesiastica. Por eso se sostiene
teologicamente que la Iglesia trasciende los componentes fisicos (el templo, la capilla,
etc.) y esta formada por todos los bautizados, no por sus estructuras.

Incluso, con la llegada del EZLN a la zona no se perdi6 la religiosidad vivida por
sus habitantes y las estructuras pastorales de organizacion, més bien fue precisamente
esta forma de entender y vivir su fe, realimentada ya por el trabajo de la Diocesis, la que
otorgd esperanza en medio de la conflictividad y proporcioné elementos cohesivos de
integracion. Durante la incursion militar del Gobierno Federal en febrero de 1995 en la
comunidad de Guadalupe Tepeyac, en el transcurso de la persecucion las bases de
apoyo zapatista discutieron sobre la posibilidad o no de llevar consigo una imagen de la
Virgen de Guadalupe que les habia sido obsequiada. Una de sus habitantes, ya avanzada
en afnos, les dijo a los presentes

“‘que la Virgen querrd ir a donde vayan los de “Guadalupe Tepeyac”, que si la
guerra los avienta a las montafias, a las montafias ird la Virgen, hecha soldado
como ellos, para defender su dignidad morena; que si la paz los lleva de regreso a
sus casas, al pueblo ir4 la Guadalupana para construir lo destruido. <<Por eso yo te
pregunto, madrecita, si estas de acuerdo en ir pa donde vayamos los todos que
nos regalaste>>, pregunta la dofia dirigiéndose a la imagen™'. Por lo que
decidieron llevarla consigo.

Cuando los pastores llegaron a la zona, sufrieron una conversion tal que pudieron
entenderse ya no s6lo como evangelizadores, sino también como evangelizados,
precisamente por la vivencia de una relacion interpersonal e intercultural comunicativa,

basada en el autoconocimiento del valor y la identidad de uno mismo, el respeto a la

alteridad del otro, la apertura y receptividad al didlogo simétrico y libre, y la consecuente

30 Manuel Marzal (ed.), El rostro indio de Dios, México, 1994, 318 pp.
31 Subcomandante Insurgentes Marcos, “Sobre una imagen de la Virgen de Guadalupe”, 24 de marzo de 1995, publicada en Ejército
Zapatista de Liberacion Nacional, EZLN, documentos y comunicados I, México, 2001, p. 291.
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mediacién de la empatia. El llevar adelante la inculturacion o Encarnacion del Evangelio a
través de un cambio radical de vida respetuoso, comprometido y guiado por el amor,
teniendo en la base la interaccion interpersonal, permiti6 un mayor acercamiento de los
indigenas a su Iglesia y viceversa, a pesar de las diferencias culturales. Por eso también
la Diocesis tuvo entre sus principales preocupaciones el rescate e impulso a la identidad
cultural indigena, pues la accion comunicativa parte basicamente del autoconocimiento
personal y colectivo, para poder definirse como una retroalimentacion libre.

Por medio de esta relacion comunicativa entre emisor y perceptor, definida
eclesialmente por la interaccion inculturada o encarnada del Evangelio, la Diocesis de San
Cristébal de las Casas sentd las bases para el establecimiento de una iglesia autdctona,
dentro de la iglesia diocesana. Se dio una atencion preferente a las numerosas
comunidades indigenas que existian -y existen- en la Diocesis, con la ayuda de
instituciones 'y congregaciones religiosas, algunas con enfoques distintos entre si,
ministerios laicales y, paralelamente, con la fundamentacion en concepciones teoldgicas.

Pero, de una manera practica y concreta, ademas de todo el trabajo continuo de
largo plazo, del cual mas adelante se hablara, ¢como se daba este didlogo intercultural e
interpersonal de los sacerdotes, religiosos(as) y seminaristas con las comunidades
indigenas, sobre todo en un primer momento de acercamiento y compromiso? Este
encuentro se iniciaba con una actitud de servicio y humildad hacia el perceptor, es decir,
de reconocimiento de su dignidad como indigena. El hecho de que un eclesiastico se
acercara a trabajar a esta Dibcesis, implicaba ya cierta disponibilidad en este sentido.
Aungue no fuera asi —0 aun siéndolo-, se enfrentaba a un periodo de prueba personal y
comunitaria, cuya evaluacién dependia de su persona, de sus compafieros de equipo, del
obispo y de las comunidades donde proporcionaba sus servicios. Desde ese momento, en

su proceso de conversion y de ensefianza-aprendizaje, debia incorporarse en la
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comunidad perceptora, asumir sus formas practicas de vida, lo cual se traducia, en el
contexto social, cultural y econdmico de la zona, en despojarse de sus lujos, ser pobre;
aprender la lengua de la comunidad indigena; aceptar las tradiciones, ritos vy
cosmovisiones autoctonas acordes con el mensaje cristiano y el ser eclesial; en la
mayoria de los casos vwir fisicamente en el lugar y con las mismas carencias; y aprender
a escuchar antes de comenzar a hablar. Es decir, volverse uno mas de ellos, con sus
dolores, alegrias y esperanzas, sin perder su identidad propia. Ademas, con ello se
requeria un compromiso radical de vida; mostrar con hechos el seguimiento del Evangelio
y el amor solidario a la comunidad, aun cuando a veces esto implicaba enfrentarse a
situaciones dificiles, sobre todo ante los grupos de poder; unidad fe-vida.

El mismo Samuel Ruiz se enfrentd a este proceso, primero quizds de una manera
involuntaria, dadas las condiciones fisicas y sociales de las comunidades indigenas de la
Diocesis, las cuales en su mayoria carecian de vias de comunicacién, electricidad, agua
potable y otros servicios bésicos. Esta realidad impactd a muchos de los sacerdotes,
religiosos(as) y seminaristas, quienes dado también su encuentro con la riqueza
autoctona, entraron en un proceso de conversion, basados en sus mas firmes
convicciones teoldgicas y morales. Si en algin momento Samuel Ruiz se convirti6 en uno
de los maximos representantes de la burguesia sancristobalense, en su conversion se
despoj6 de estos adjetivos, deshaciéndose incluso de su grande y “majestuoso” vestir
obispal.

Dentro de las instituciones y congregaciones religiosas que coadyuvaron de
manera trascendental con el trabajo de la Dibcesis, se encontraban los jesuitas, los
dominicos, los franciscanos, los misioneros del Sagrado Corazén, los maristas, las
hermanas del Divino Pastor, las del Buen Pastor, los frailes de la Provincia del Santo

Nombre de California (EUA), el clero diocesano, la congregacion de monjas vicentinas,
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misioneras del Santo Rosario, Hijas de la Caridad de San Vicente de Paul, religiosas de la
Presentacion de la Bienaventurada Virgen Maria, entre otras. Hasta 1995, la Didcesis
contaba con los servicios de mas de 30 congregaciones o institutos religiosos femeninos,
encargados de los servicios pastorales en las parroquias, de los programas de promocion
y evangelizacion integral y de la educacion continua en la fe para jovenes y adultos,
principalmente. Por otra parte, los 13 institutos religiosos masculinos colaboraron con el
clero diocesano en lo referente a los servicios de esta indole (vicaria general, otras
vicarias, cancillerias, etc.) y en todas y cada una de las actividades del plan pastoral de la
Diocesis.

Por ejemplo, los jesuitas, quienes reiniciaron actividades en 1958, trabajaron en la
mision de Chilon, de Arena y de Bachajon (zona Chab, con una alta presencia de
tzeltales); los dominicos se ocuparon desde 1963 de la mision de Ocosingo (zona tzeltal),
no obstante su presencia databa de la época de la conquista; los frailes de la Provincia
del Santo Nombre de California, con el padre Vincent Foestler a la cabeza, desde los
setenta apoyaron a los dominicos en la mision de Ocosingo; los franciscanos, cuya
presencia también se remonta a la conquista, se ocuparon en la década de los cincuenta
de Palenque y Tumbald, si bien se retiraron dos décadas después; los misioneros del
Sagrado Corazon, llegados en 1954, algin tiempo trabajaron particularmente en
Tenejapa, Oxchuc y Huixtan; y los maristas de San Cristébal que se marcharon a Comitan
y a esa zona de Las Margaritas, La Realidad. Por su parte, el clero diocesano trabajo en
Tila, Comitan, la parroquia de San Cristobal y en el seminario de ésta. Aunque cada grupo
tuvo su personalidad y mantuvo sus vinculos, todos convivieron en la asamblea

diocesana, 6rgano de decisiones, y bajo la coordinacion del obispo®. “Esa mezcla de

32 Las diferencias entre Ordenes religiosas, comunidades, grupos pastorales o personas especificas que participaban en el proyecto
de construccion de una evangelizacion encamada y liberadora y de la Teologia India, eran, més que de objetivos, contenidos o
gjes, de la forma practica y concreta de aplicarlos o entenderlos a partr de las diferentes realidades y culturas. Por ejemplo las
diferencias de dominicos y jesuitas, entre las que destacaron las referentes al diaconado y las formas de participacion de los
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clero secular y regular (en igual proporcién), de parroquias y de misiones, con la
presencia de numerosas y activas monjas, de diaconos y subdiaconos, de miles de
catequistas y laicos, ofrece un interesante modelo de Iglesia™®. La organizacién puesta en
marcha por la Didcesis combind jerarquia con trabajo de base, centralizacion con
delegacion.

Sin una presencia previa de la comunicacion interpersonal, e incluso intercultural,
entre los mismos sacerdotes, religiosos(as) y seminaristas, pese a sus diferencias, no se
habria podido pasar a un segundo momento de comunicacién con los indigenas, ya que
muchos de ellos ademas de proceder de diversas geografias, también lo eran de
diferentes 6rdenes religiosas y corrientes teoldgicas. Por lo tanto, en la Didcesis siempre
se procurd mantener un didlogo abierto y directo entre los eclesiasticos, desde las
estructuras organizativas (circulares, no verticales) y la figura de las reuniones generales
0 asambleas. Es decir, las decisiones no eran tomadas tan soOlo por un grupo, y las
acciones, aun cuando seguian lineas generales, eran respetuosas de las particularidades
de cada grupo y de la comunidad indigena.

Por supuesto, las actividades pastorales no se restringieron al ambito religioso, sino
gue a partir de éste se practicd una pastoral integral que contemplaba la formacién en las
comunidades indigenas de organizaciones sociales, campesinas, cooperativas, etc., y el
apoyo directo de la Didcesis en servicios sociales de acuerdo a los diferentes carismas,
funciones o enfoques, como el area de los derechos humanos, la educacién y la salud.
Esto adquiere sentido desde un analisis de la comunicacion, si se considera que el fin de
toda accion comunicativa debe ser la liberacion humana, en todas las esferas donde se

hace presente.

agentes de pastoral en las organizaciones politicasociales. A pesar de  las rupturas (sobre todo personales) o momentos de
tension, los agentes de pastoral siempre permanecieron fieles al proyecto y a la Didcesis. Esto, claro, al interior de la Iglesia. Ya en
oro momento se hablard de las diferencias y rompimiento de la didcesis con organizaciones poliicasociales, comunidades y
personas definidas dentro de estas, como el caso de Linea Proletaria y el EZLN.

33 Jean Meyer, Op. Cit, p. 48.
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A tal grado llegé el compromiso y acompafiamiento encarnado que se dieron
experiencias de intimidacion y encarcelamiento de agentes de pastoral, sobre todo
sacerdotes, por cuestiones relacionadas con la defensa de los derechos humanos de los
indigenas®*. Esta actitud eclesial de opcién por el pobre y el indigena fue objeto de
persecucion por los representantes del poder econdémico y politico, debido a la
preparacion integral que se le daba al indigena, lo cual permiti® una mayor toma de
conciencia y organizacién sociopolitica, como se analizard en el siguiente apartado.
Incluso la liturgia se convirti6 en un lugar de reflexion y participacion comunitaria, ya que
se hicieron presentes las formas propias del ser indigena (como sus ritos) y se daba un
espacio de comunién y compartimiento, como en la presentacion de ofrendas, el analisis
de las lecturas biblicas, los cantos, las peticiones, etc.

Todo este trabajo y organizacion eclesial iban enfocados a la construccion de una
iglesia indigena. Sin embargo, para la Didcesis la opcion preferencial por los indigenas
fue so6lo un marco de referencia. Nunca se pretendid dejar de atender a los otros sectores
culturales (mestizos y criollos), aln cuando representaban una minoria. La iglesia
indigena debia darse sin el rompimiento con la universalidad de la Iglesia, es decir, vivirla
desde la encarnacion de las iglesias particulares. La Diocesis de San Cristobal se planted
este propoésito: “Esto no es, como creen algunos, dividir a la Iglesia, sino hacerla
verdaderamente catdlica, universal™®. A través de la comunicacion inculturada fue posible
relacionar a la iglesia universal con su vivencia en las iglesias particulares, sin la pérdida

de la identidad en ambas y con el resultado del enriquecimiento mutuo.

34 Tal fue el caso de la detencion del padre Marcelo Rotsaert en 1990 o el del padre Joel Padron al afio siguiente, ambos por
acusados por participar en la ‘invasion” de tieras. Después de 1994 se acusaria a varios sacerdotes, incluido Samuel Ruiz Garcia,
de formar partte del EZLN y apoyarlo con logistica, dinero y amas. En 1995 serfan expulsados del pais los padres de origen
extranero Loren Riebe, Jorge Baron y Rodolfo Izal, y en 1998 el padre Michel Chanteau, por cuestiones poliicas de fondo. Oto
glemplo concreto de acompafiamiento y compromiso posterior a 1993 fue la atencion médica de los zapatistas en 1994 por parte de
las religiosas del Hospital de San Carlos en el municipio de Altamirano, quienes incluso recibieron amenazas (Ver Jean Meyer, Op.
Cit., 0 para una informacion mas completa acercarse al periédico La Jomada, en los respectivos casos).

35 Palabras del tedlogo y religioso dominico, director del Centro de Derechos Humanos Fray Pedro de la Nada, en Ocosingo, Julian
Cruzalta, en entrevista realizada por Sylvia Marcos y Jean Robert, “La recuperacion de un didlogo intemumpido” , publicada en Ixtus,
Dir. Javier Sicilia, México, 1999, p. 51.
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Los sacerdotes, religiosos(as) y seminaristas vivieron una primera fase de
incorporacion, definida por la actitud de asumir, libremente y sin la pérdida de su esencia,
los valores, simbolos, experiencias y religiosidad local, para entonces pasar a un segundo
momento de construccién de la iglesia local, es decir, inculturarse en la realidad concreta
y transformarla a la luz del Evangelio con el actuar directo de las comunidades indigenas.
Esto implico “apertura a la mentalidad indigena y capacidad para aprender, antes de
comenzar a ensefiar®®. En toda comunicacion interpersonal e intercultural, las actitudes
previas a la interaccion son la apertura y la receptividad al didlogo, asi como el
reconocimiento de la dignidad, igualdad y libertad del otro por medio de la empatia, la
compasion y la simpatia, sin la pérdida de la identidad propia: “Un didlogo en el que el
amor, el dolor y la esperanza se entrelazan en la comunicacién porque son compartidos
plenamente”’. Sin estos elementos no existe comunicacién auténtica y la relacién es
conducida a la degradacion del emisor, perceptor y mensaje, pues sélo a través de ellos
se aprecia y potencia el valor total de la persona.

Por eso es posible pasar de evangelizadores a evangelizados, al renovar desde la
base la catequesis pastoral, de un proceso educativo doctrinal, lineal y autoritario, a una
pedagogia liberadora, de retroalimentaciéon y dialogo. En principio los sacerdotes,
religiosos(as) y seminaristas llegaron a imponer una religion y una ideologia, pero para su
conversion se enfrentaron a la dindmica propia de las comunidades indigenas, y de ellas
tuvieron que aprender, pues de lo contrario no habria efectividad en su labor pastoral. Los
agentes de pastoral no indigenas eclesiasticos se dirigieron a las comunidades indigenas
utiizando canales adecuados para el entendimiento, como la lengua y la identificacion con

el Evangelio, a través de la inculturacion y motivados por la empatia.

3 Juan A. Estrada Diaz, "Reflexion teoldgica sobre el Directorio de Pastoral Indigena para la iglesia autdctona de Bachajon’,
publicada en www.sjsocial.org/crt/chiapas.html, Méxica, 1999, p. 4.
37 Bartolomé Carrasco y Manuel Arias Montes, Y la Palabra de Dios se hizo indio, México, 1998, p. 64.
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De hecho, cuando en 1978 llegdb el momento de realizar el Plan Pastoral de la
Didcesis, se buscé realizarlo en conjunto, aunque en principio fue muy dificil de entender:

“Alguno me pidi6 que les comunicara el Plan, para ejecutarlo, y yo le respondi:
<<No se ha entendido la cosa. Yo no tengo capacidad intelectual, dado lo complejo
de esta realidad, para hacer un plan de conjunto. O lo hacemos todos, o no hay
plan>>. Asi, las decisiones sobre el ejercicio del pontificado del Episcopado no
recaen sOlo sobre mi persona: las toma toda la didcesis, y todos somos concientes
de la cuota que hay que poner: una cuota de sufrimiento™®,

Esta actitud implicdé no sélo el respeto a las personas, sino también a las culturas.
Actuar sin discriminacidn o exclusion. Y al contrario, favorecer el desarrollo autbnomo de
éstas y redignificar el valor de su sabiduria como parte integrante de su ser pueblo de
Dios. De esta forma la comunicacion se convirti6 en puente de encuentro dialdgico,
simétrico y libre, basado en el respeto e impulso a la identidad del otro y, paralelamente,
en el reconocimiento al valor propio.

En adelante, a los agentes de pastoral eclesiasticos no indigenas les tocaria el
oficio de asesores y animadores: “En tseltal se les llama jtijwanejetik
<<agitadores>> = del verbo tijel, que significa por ejemplo agitar el agua para que el
azlucar se disuelva. Los asesores, pues, deben agitar a los indigenas, a fin de que ellos
mismos vayan formandose un juicio critico acerca de su religion, en el cual no sélo se
consideren los defectos, sino, sobre todo, se revaloren los elementos™®. El proceso ahora
dependeria de los indigenas, mentras el clero, los religiosos(as) y seminaristas, lo
enriquecerian como impulsores y acompafantes, a partir de sus propios conocimientos y
carismas: la preparacion teoldgica, la administracién de los sacramentos o la coordinacion
de la parroquia y las actividades pastorales, etc. Emisor y perceptor expresaban y
donaban algo de si mismos.

Mltiples fueron los caminos y los medios para la evangelizacion, pero en todos

ellos se hizo patente la destreza del ejercicio creativo y experimental de la comunicacion

38 Palabras de Samuel Ruiz Garcia, en entrevista realizada por Carlos Monsivais, Op. Cit., p. 12.
39 Eugenio Maurer, “El cristianismo tseftal”, en Manuel Marzal (ed.), Op. Cit., p. 131.
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interpersonal e intercultural: respuestas rapidas, adaptacion constante y ajustes
espontaneos a las necesidades del acto comunicativo, asi como la habilidad para crear
situaciones o significados nuevos a pesar de las diferencias y limitaciones linguisticas,
econdémicas y sociales. Dentro de estos caminos destacaron las reuniones comunitarias
para el estudio de la Biblia y el analisis de la realidad, los encuentros interculturales entre
las diferentes etnias y las celebraciones socioreligiosas de las comunidades indigenas,
entre otros.
La atencion a la comunidad llevd consigo un desplazamiento misional del centro (la

urbe) a la periferia rural, de la Diocesis 0 la parroquia a las comunidades campesinas e
indigenas, algunas de ellas dentro de la selva y con poco contacto con el exterior. Ello
implico, paralelamente, el uso de las lenguas indigenas para la evangelizacion y la mision.
Si la evangelizacion por Cristo llamé a la siembra de la Palabra y el Evangelio, y la iglesia
particular surgi6 de esta predicecion, entonces la iglesia autoctona debia nacer de las
semillas de ambas, cuando la Palabra y el Evangelio se encontraran con las culturas:

“El hecho de utilizar la Biblia, el ritual catélico y los simbolos y expresiones

universales de la Iglesia ayuda a las comunidades a comprenderse como iglesia

local dentro de la Iglesia universal, mientras que la traduccién y la transformacion

del ritual y la celebracion en funcion de la mentalidad indigena permite que la

Iglesia se enraice localmente y que su universalidad se dé desde una particularidad

abierta, la aut6ctona indigena respecto a la catolicidad de toda la Iglesia™®.

Este encuentro de culturas distintas se dio a partir del establecimiento de un entre o
esfera comun, constitutivo de la comunicacion intercultural, porque en ella las diferencias
se encuentran en la igualdad. Es cierto que la comunicacion intercultural es un didlogo
heterogéneo, pero nunca confronta dos posturas distintas o pretende el triunfo de una
sobre otra; mas bien instaura un espacio @wmun de sintesis y nuevas creaciones, basado
en la reciprocidad y la igualdad del acto comunicativo. La construccion de una iglesia

autéctona ligada a la riqueza de la sabiduria india y el ejercicio de una pastoral integral

40 Juan A. Estrada Diaz, Op. Cit., p. 5.
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liberadora, dentro del proyecto historico de salvaciéon, fueron la consecuencia de este
encuentro y la esfera comin de concientizacion y practica eclesial. El resultado,
guardando aun las diferencias propias, una nueva identidad personal y colectiva, producto
de la interaccion dialégica, simétrica y libre desde lo interpersonal. Identidad que mas
tarde se distinguiria en el proceso sociopolitico de la region.

Con la utlizacion de las lenguas autoctonas por los agentes de pastoral
eclesiasticos, se dio una recreacion de la palabra y una reivindicacion del indigena.
Ambas palabras, la del indigena y la del Evangelio, fueron transformadas a partir de la
aportacion de sus riquezas, y otra vez concebidas en su nueva integracion. Y aln mas
alld, la Palabra de Dios, al contacto con la palabra autdctona, resulté ser “un factor
determinante en la dignificacion del indigena (...) [y en] el cambio que han experimentado
los pueblos indigenas™*.

Para 1995, la Didcesis contaba con la traduccién de toda la Biblia en lengua chol y
tzotzil y la del Nuevo Testamento en tzeltal y tojolabal. La tarea comenzd a finales de la
década de los setenta y principios de los ochenta, cuando los sacerdotes Ignacio y
Mardonio Morales emprendieron la traduccién de la Biblia en lengua tzeltal. Lo importante
de esta actividad, fue el aporte de los -catequistas indigenas bilingiies y de las
comunidades indigenas en la traduccion de la obra. Los clérigos solo fungieron como
asesores teoldgicos y escribanos. Esto significd una mayor riqueza en su contenido y en
la lengua, debido a la conjuncion de vocablos y giros diferentes. El primer volumen del
Nuevo Testamento, correspondiente a los Evangelios y los Hechos, salié en 1983.

El resultado de la traduccién de la Biblia pudo palparse en un mayor acercamiento
intercultural e interpersonal entre las comunidades y la Diocesis, debido al respeto y

fortalecimiento de las identidades comunes y al compromiso de los agentes de pastoral

eclesiasticos en esta y otras tareas, unas mas cotidianas que otras: “Sabiamos muy bien,

41 Jean Meyer, Op. Cit., p. 129.



y lo habiamos experimentado en nuestra propia vida de fe, que la adaptacion del mensaje
a las culturas <<fomenta un vivo intercambio entre la Iglesia y las diversas culturas>> (...)
De esta manera, tenemos la certeza doctrinal de que <<la verdad revelada puede ser
mejor percibida, mejor entendida y expresada en forma adecuada>>"2.

La traduccion de la Biblia ya era (y siguidé siendo) enriquecida con la traduccion de
documentos eclesiasticos y la creacion de textos de analisis teoldgicos y sociales (libros,
volantes, folletos, tripticos, etc.), elaborados por las comunidades indigenas y los agentes
de pastoral, a la luz del Evangelio. Dos de los ejemplos més notables fue el catecismo
doctrinal escrito en lengua tzeltal en 1972-74, Estamos buscando la Libertad, y la edicion
traducida al espafiol de los escritos originales en tzeltal durante treinta afios para impulsar
la formacion de las comunidades indigenas, San Marcos, del sacerdote jesuita Mardonio
Morales*®. Con la reflexion se buscaba hacer un andlisis de la realidad y encontrar
soluciones a las probleméticas sociales, econdmicas, politicas, culturales y familiares,
partes integrales del hacer religioso. Con este reconocimiento de su realidad social, que
partia de la metodologia del ver, juzgar, actuar, evaluar y celebrar, se reforzo la identidad
del emisor-perceptor y se le dinamizo, pues él era el centro de accion. Las lecturas tenian
por origen los textos biblicos, pero en su exégesis se tomaba como punto de partida la
realidad del indigena y una praxis liberadora concreta.

A estos medios de comunicacién se sumaron la aportacion de la comunicacion oral
interpersonal, la liturgia, los eventos o fiestas religiosas, la mdsica, los cantos, los
cohetes, las campanas de la Iglesia, las mantas, las pancartas, los encuentros locales o
regionales, los sociodramas, los simbolismos religiosos (los Santos, el incienso, las

ofrendas, la Biblia, etc.), los altavoces informativos y radiofénicos, sistema de

42 Samuel Ruiz Garcia, Op. Cit., p. 35.
43 Mardonio Morales, San Marcos, México, 1998, 262 pp.



radiocomunicaciones, algunos teléfonos, faxes y computadoras y el uso de imagenes
visuales (Mdeos, historietas y pinturas murales hechas por los indigenas).

Incluso, en algunos momentos se manifestaba mas de un medio. Por ejemplo, en la
comunidad de Nuevo Matzdm*, en el municipio de Las Margaritas, Chiapas, los
indigenas, durante las celebraciones religiosas del Viacrucis, ademas de la peregrinacion
por toda la comunidad (mujeres cubiertas con un reboso azul en la cabeza, hombres
siguiéndoles los pasos, una cruz grande de madera, flores, altavoz, mdusica, cantos e
incienso) , en donde cada familia se integra al contingente cuando éste se acerca a su
casa y le invita, se realiza un sociodrama acerca del juicio a Jesus, una reflexion
comunitaria, y posteriormente se lleva a cabo un convivio del que todos participan.

A la comunicacion interpersonal e intercultural se sumé la popular-alternativa,
porque la Didcesis en su trabajo pastoral hizo presentes las formas y medios de
comunicacion del pueblo, especialmente de las comunidades indigenas, fuera de los
grandes medios de difusion y ejerciendo la comunicacién sobre relaciones dialdgicas,
simétricas y libres, en un contexto general humano de incomunicacion impulsado por las
estructuras de dominio.

Dialégicas porque se establecieron sobre el didlogo, en que cada emisor es
perceptor a la vez y viceversa. Simeétricas, porque implicé un encuentro entre sujetos y no
objetos, y porque ademas conllevo el reconocimiento de la igualdad entre los eclesiasticos
y los indigenas; ninguno era mejor o peor que el otro. Libres, porque emisor y perceptor
actuaron y asumeron sus propias decisiones (teniendo un eje comun), con el respeto a la
autonomia y a las formas originales de ser; y libres para hablar y ser escuchados.

La mayoria de estos proyectos beneficiarian no sélo la interaccion Dibcesis-

indigenas, sino también aquella al interior de las comunidades y fuera de ellas,

44 Como ya lo indiqué desde la introduccion, esta experiencia es personal y data de una observacion directa de la Semana Santa de
1995 en esta comunidad.



trascendiendo el ambito eclesial. En el caso de la red de radiocomunicacion, el proyecto
primero surgio, a principios de los ochenta, como un apoyo a las misiones de los agentes

de pastoral,

“al ver las distancias y los pésimos caminos que se [deshacian] con las primeras
lluvias (...) La idea funcioné. Vimos que esto también serviria para los indigenas

gue viven alejados de la selva y tienen necesidad de comunicarse en casos de
urgencia, como cuando tienen un enfermo grave (...) Asi, la didcesis ayudo para

gue tuvieran radios de banda civil, cargados con acumulador. Fue un enorme

beneficio que les permitié tener una comunicacion rapida y eficaz™°.

Dentro de todos estos medios de comunicacion popular-atternativa sobresalieron
los de la comunicacion oral interpersonal, fundamento incluso para la transmision de la
palabra escrita, y el uso de simbolismos para comunicar al mundo la profundidad del
pensar, vivir y concebir indigena y catolico. Ambas formas de comunicacion partian de los
usos y costumbres indigenas, de los medios historicos de comunicacion de esos pueblos,
en un sincretismo con su vida eclesial resultado de la comunicacion intercultural. En las
asambleas comunitarias donde los indigenas decidian sobre los asuntos comunes, entre
ellos los religiosos, la comunicacion oral interpersonal fue la base del proceso. Asi lo
explica Carlos Lenkersdorf en su primera experiencia asamblearia tzeltal que lo llevo al

descubrimiento del “nosotros”;

“El habla antifonal e ininterrumpida, intercambio de ideas de mujeres y hombres, no
nos daba tiempo para fijarnos en detalles que pusieran de manifiesto la
particularidad de la gente reunida (...) Es probable que las mujeres usaran blusas
bordadas de su traje tipico, pero nada nos impresion6 tanto, como el didlogo tan
vivaz en un idioma del cual no entendiamos nada. Pero, justamente, fueron los
sonidos extrafios de ese didlogo los que nos cautivaron, y no las impresiones
visuales. Participaban todos, y no habia un orador que desarrollara un tema
especifico ante el cual reaccionara la gente. Al parecer, todos y cada uno guerian
dar su aporte, su opinién sobre uno o varios problemas™®. Al final y por si sola, con
los acuerdos, venia la calma.

45 Palabras del entonces vicario de la Diécesis de San Cristobal, Gonzalo ltuarte, en entrevista realizada por Julio César Lopez y
Rodrigo Vera, “Hay noticias de gente armada en Chiapas, pero no de la Iglesia’, publicada en Proceso, Dir. Julio Scherer Garcia, 20
de septembre de 1993, p. 29. Al inicio del levantamiento armado del EZLN, el gobiemo local y federal y sectores opuestos al grupo
guerilero, acusaron a la Dibcesis de proporcionar este sistema de radiocomunicacion al EZLN. En esta misma entrevista, lineas
después, Gonzalo ltuarte habla respecto a las declaraciones del jesuita Mardonio Morales (Proceso, 13 de septiembre de 1993)
quien asegud que el uso de esta red servia a fines guenilleros: “No es responsabiidad nuestra si alguien las utliza para ofros
fines”.

46 Carlos Lenkersdorf, Op. Cit., p. 24. El relato se refiere a una asamblea realizada en la comunidad de Bachajon, Chiapas.



El encuentro de simbolismos se daba principalmente en la liturgia y las festividades
religiosas, como se ilustra en el rito tzeltal del Pan Total:

“Una vez al afio, los catequistas y didconos visitan todas las comunidades. Cuando
llegan a una, las personas de la comunidad estan formadas a la entrada del
poblado con banderas, tambores, flautas y flores y realizan el saludo que puede ser
muy largo si la comunidad es grande, porque el saludo, en medio de la musica de

las flautas y tambores, es personal (...) Una vez que termina esto la comunidad
camina, con la musica, las banderas y las flores hacia la iglesia del poblado
haciendo una espiral, un caracol (...) Delante de las banderas van el copal, el
obispo, el sacerdote; después, junto a las banderas, el anciano mayor de la
comunidad que dirige el rito. Al concluir, ese anciano se coloca a la entrada de la
iglesia, mientras otro anciano se acerca y le pide permiso para que las visitas

puedan entrar en ella (...) Al terminar, después de decirse palabras

verdaderamente hermosas, se besan las manos y entran en la iglesia™’.

Asimismo, con ayuda de antropdlogos e historiadores, la Didcesis de San Cristobal
de las Casas imparti6 talleres sobre recuperacion de la memoria histérica e identidad
cultural para los indigenas, como parte de los servicios dentro de la evangelizacion.
Ademas, colaboré con el Archivo General de la Nacion para el registro micro-flmado del
archivo diocesano; publicé vocabularios y gramaticas en varias lenguas; e instalo el
Archivo Histérico Diocesano de San Cristobal, entre algunas otras actividades. Mas alla
del enfoque religioso, todas ellas significaron un avance concreto en la promocion de las
culturas, influyendo asi en el ambito social del mundo indigena, y por ende, en la relacién
intercultural de la Diécesis respecto a €l al fomentar la identidad autoctona.

Simplemente, cuando después de Medellin la Dibcesis con ayuda de jesuitas y
dominicos identifico en la historia del Exodo la historia de las comunidades indigenas para
su llegada a la Selva Lacandona®®, y la hizo parte de su evangelizacién, los indigenas,
como perceptores, se reconocieron en ella porque reflejaba una “historia de lucha contra
la opresion y la corrupcion, una promesa divina de liberacion, una huida organizada con

" Palabras de Julian Cruzalta, en entrevista realizada por Sylvia Marcos y Jean Robert, Op. Cit., p. 52.

48 |os dominicos y frales de la Provincia del Santo Nombre de Califomia y Javier Vargas, encargado en aquel tempo de la
preparacion de los catequistas de Las Cafiadas, fueron quienes, en 1971, ante un recomido por su zona para conocer la historia,
costumbres, tradiciones y situacion real de los indigenas, encontraron la similtud del Exodo con los colonizadores, lo que significd
una nueva mirada a los texos sagrados y el encuentro con un eje aglutinador de las comunidades del &rea lacandona. Por su parte,
los jesuitas, encabezados por el padre Mardonio Morales, se dieron a la tarea de traducir la historia del Exodo al tzeltal (Informacion
obtenida de los extos de Jean Meyer, Xochitl Leyva y Gabriel Ascencio. Ver obras consultadas).
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dignidad humana, las fatigas de dirigentes imperfectos, las dudas y los descarrios, y por
Gitimo, lejos de ser perfecta pero mejor que Egipto, la tierra prometida™®. En el encuentro
intercultural se reconoci6 una identidad histérica compartida, el reconocimiento de los
indigenas colonizadores en el pueblo judio con sus sufrimientos y anhelos.

A tal grado fue el impacto en el ambito social, que para 1972-74, cuando se
hablaba de la “catequesis del Exodo” donde las comunidades dejaban de ser recipientes
vacios en la atencién doctrinal, los catequisias e indigenas comenzaron a discutir sobre la
libertad, la fe, la esperanza y la caridad en sus propias vidas. De una catequesis vertical,
dicotomica (dos polos: alumno-maestro) y asistencialista, se pasé a una catequesis
horizontal, integral y comunitaria, que favoreci6 el desarrollo de una comunicacion
interpersonal e intercultural dialdgica, simétrica y libre, y por lo tanto, alternativa. Para el
Congreso de 1974, otra seria la participacion social de los pueblos indigenas y sus formas
de organizacién posteriores.

Con el fortalecimiento de la identidad ancestral y teoldgica, se dio también el
reforzamiento de su ser comunitario, como base importante para su unidad, organizacion
y resolucién de problemas: “<<Es en comunidad donde los valores del individuo pueden
defenderse y donde cada uno de sus integrantes aporta su propia riqueza>>"°% Y al
retomar para la evangelizacion el valor del sentido comunitario, se establecieron
encuentros comunes, dinamicos, complementarios y transformadores, entre los seres y
las culturas.

A través de este encuentro, interaccion dialogica, simétrica y libre, el indigena
recuper6 o dignific6 su sentido de comunidad y el valor que hay en ella para la
organizacion y la satisfaccion de sus necesidades. De hecho, con la relacion

comunicacion-comunidad se hizo de la vida eclesial un todo comuUn —intercultural- en el

49 John Womack, Op. Cit., p. 56.
50 Palabras de Samuel Ruiz en su Informe Ad Limina Apostolorum 1993, citadas en Jean Meyer, Op. Cit., p. 129.



respeto a la diferencia. Los sacerdotes, religiosos(as) y seminaristas eran parte de las
comunidades indigenas, al igual que sus funciones lo eran para el trabajo pastoral
integral.

Otro caracter del acompafiamiento y compromiso encarnado (interpersonal e
intercultural) en —y con- las comunidades indigenas de la Diocesis, para la construccion
de la iglesia autéctona, fue el impulso de la liturgia indigena, que demostré el respeto a
las diversas culturas y las formas particulares de expresar su fe. El eje articulador era el
mismo, pero ahora enriquecido por la adaptacion de los rituales occidentales con las
tradiciones indigenas, a causa de la integracion de nuevos elementos propios de la
sabiduria india. A los santos, las virgenes, la cruz, el cirio, el caliz, las hostias, las
vestiduras sagradas, el purificador, las flores, las posiciones, los gestos, la eucaristia, la
homilia, etc., se sumaban simbolos propios del mundo indigena ademas de su lengua,
como el incienso, los cantos y las ofrendas: “Por ejemplo, en la zona tzeltal, no sélo la
lengua que hablan, sino también la flauta y el tambor, la gallina, los huevos, el frijol, el
maiz y las flores, forman parte de la cultura. A la hora del Ofertorio, ellos, junto con el

sacerdote que ofrece la hostia, ofrecen ese mundo, que para ellos es la vida™*

. Incluso la
eucaristia adquirié el ritmo indigena (méas lento en relacién al occidental) y se hizo mas
comunitaria y participativa.

Sin embargo, tampoco en esta situacion se perdia la universalidad, ya que se
respetaban aquellos signos y simbolos propios del cristianismo, como la elaboracion y
utilizacion de las hostias y el vino. De hecho su elaboracion se constituyd en un ministerio,
pero al cual la comunidad le integré algo de si misma: no era el obispo 0 parroco quien

nombraba a la persona encargada de ello, sino la comunidad, tal como se manejaban en

su vida diaria y en las decisiones politicas. Lo mismo sucedié ante el sentido de

51 Palabras de Julidn Cruzalta, en ertrevista realizada por Sylvia Marcos y Jean Robert, Op. Cit., p. 52.
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comunitariedad en la liturgia, pues esta Ultima no implicé la desaparicion de la primera,
Sino su reinterpretacion indigena:
“Siempre que nos reunamos en comun (...) [0 preparemos] una comida de la que
todos participamos (...) es el signo de la comunidad que esta viva, de que somos
hermanos, de que pertenecemos a un mismo pueblo. Por eso también nos

reunimos a comer todos juntos del cuerpo de Cristo en la Misa(...) De esta manera

realizamos lo que Jesus quiere: gque manifestemos con acciones que somos hijos

de un mismo Padre™?,

Las aportaciones de la Diocesis a las comunidades en la liturgia, como en otros
aspectos que se veran mas adelante, también fueron significativas y trascendentales,
porque eran parte de un proyecto integral de liberaciéon dentro de la Didcesis. Finalmente
a ella aspira la comunicacion cuando es dialdgica, simétrica y libre. En el caso de las
mujeres, se impulsé su colaboracion activa, restringida antes a la participacion de los
hombres. De hecho, en la evangelizacion en general se dio un proceso de revalorizacion
del ser humano, del quehacer de las mujeres, su reubicacion en la comunidad eclesial y
social y de su participacion en igualdad en la toma de decisiones, para dignificar su valor y
potenciar sus carismas. También, los agentes de pastoral, incluidos los eclesiasticos y
laicos, se dieron a la tarea (nunca concluida) de terminar con aquellas actitudes que
mermaban el sentido comunitario y teoldégico de la eucaristia, de las comunidades y
familias, como el individualismo, el alcoholismo yel derroche de dinero durante y después
de las celebraciones litargicas, sobre todo en las fiestas tradicionales de los pueblos,
casamientos y bautizos.

Desde el punto de vista religioso y comunicacional, la experiencia de esta forma de
vivir la eucarisia, en la que los ministros de la comunién, los diaconos y los indigenas
laicos son sus principales protagonistas -emisores-perceptores-, promovié una madurez
de las comunidades, al alimentar la necesidad de tener sacerdotes de su propia cultura,

de tener una Iglesia que les fuera propia en este sentido. Al comunicarse

52 Mardonio Morales, Op. Cit., p. 211.
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interculturalmente los sacerdotes, religiosos(as) y seminaristas con los indigenas, estos
altimos tuvieron un apropiamiento del mensaje y del proceso comunicativo mismo,
generando por consectencia la necesidad de una autorrealizacion en su identidad
cultural, con formas concretas y profundas de manifestarla en su realidad eclesial: la
realizacion de una iglesia autdctona.

Por eso también la formacion de los seminaristas, futuros sacerdotes, incluyé el
acompafiamiento y compromiso encarnado en las comunidades indigenas. En ella se
incluy6é el conocimiento ordinario de los pueblos, lenguas, culturas y religiones a los que
se dirigian y la practica a través de la integracion en las mismas parrogquias o poblados.
Es decir, desde el inicio asumian responsabilidades en la vida de toda la Iglesia y ademas
participaban en los programas de promocion integral y de evangelizacion. Esta
interrelacion con las comunidades indigenas, les permitié impregnarse de la diversidad y
rigueza cultural de la Didcesis, y el desarrollo de su identidad personal y colectiva, para
efectivamente, con la comunicacion interpersonal e intercultural, forjar una evangelizacion
inculturada y liberadora. En este mismo tono es que se inicid la preparacion y labor de
catequistas, didconos y otros ministerios, ante la construccion de la iglesia autoctona.

Como parte del compromiso concreto hacia los indigenas, la Diocesis de San
Cristébal, congruente con el proceso comunicativo de ensefianza-aprendizaje dirigido a
los catequistas, didconos y otros ministerios, mediante cursos y talleres contribuyé en el
apoyo a la “educacion” de los indigenas. Paralelamente a la reflexion de la Palabra de
Dios, se les ensefio a leer y escribir y un oficio. Aunque en principio todo era en espafiol,
ya inmersos en la dinamica de la Teologia India, también se les ensefid a leer y escribir
en sus diferentes lenguas.

Pero el trabajo de la Diocesis no quedd ahi, puesto que los grupos indigenas y las

problematicas sociales no eran exclusivos de esta regién, ni tampoco lo eran las



necesidades comunicativas y el trabajo pastoral de la Iglesia. Uno de sus principales
aportes al exterior, coherente con el compromiso hacia los pobres y necesitados, ademas
de lo sefialado en apartados anteriores, fue el apoyo de ésta a los refugiados
guatemaltecos en la década de los ochenta, con la formacion del Comité Cristiano de
Solidaridad. Su organizacion fue sorprendente. A la ayuda material se le sumo ayuda
psicoldgica, colegios y la organizacion social de los campamentos. De hecho,

“la instancia del Alto Comisionado de las Naciones Unidas para los refugiados

(ACNUR) adopté el modelo de los campamentos chiapanecos organizados por la

diécesis, en estrecha y ecuménica colaboracion con los protestantes. Ademas,

Samuel Ruiz, apoyado por la ACNUR, logré establecer buenas relaciones con la
Comision Mexicana de Ayuda a Refugiados (COMAR) y su homdloga guatemalteca

(CEAR), convirtiéndose asi en un utl mediador de un conflicto de posibles

repercusiones internacionales™?,

Después de esta experiencia, la Didcesis emprendi6 un proceso de didlogo
intercultural y trabajo ecuménico con otras religiones dentro de su zona, principalmente
con los protestantes. En 1992 se fund6 la Fraternidad Cristiana, que reunia a nueve
confesiones®, incluyendo la catdlica. Todas pertenecian a las llamadas “iglesias
historicas”, las Unicas abiertas al dialogo. Al reconocer la dignidad de los sujetos, la
Diocesis pudo entonces establecer una comunicacion igualitaria y libre, ain en la
diversidad religiosa.

Otra de las actividades interculturales de la Diocesis que trascendieron el area
geogréfica a su cargo, fue el trabajo de la Region Pastoral del Pacifico Sur. Durante la
década de los sesenta, las didcesis de México se ajruparon por regiones, para una mejor
cooperacion y apoyo. La Region del Pacifico Sur fue conformada por las diocesis de
Oaxaca y Chiapas, entre las que se encontraban la de San Cristobal de las Casas, la de
la capital de Oaxaca y Tehuantepec. Estas dos Utimas a cargo de los obispos Bartolomé

Carrasco y Arturo Lona, respectivamente.

53 Jean Meyer, Op. Cit., p. 74.
54 Se desconoce quienes eran las cuatro confesiones restantes, ademas de la catdlica, evangélica, luterana, anglicana y refomada.
Sin embargo, lo interesante fue el inicio del proceso ecuménico en la Didcesis (Jean Meyer, Op. Cit.).



Ademés de actividades cristianas conjuntas en la promocion del indigena y el pobre
entre estas tres diocesis, como encuentros, talleres, formacion de cooperativas y otras
organizaciones eclesiales y sociales, etc., y la ayuda en la reflexion teolégica entre los
agentes de pastoral, los obispos de esta region se dieron a la tarea de fortalecer a sus
comunidades y pueblo en general, con la publicacion de cartas pastorales de denuncia
profética, relacionadas con las problematicas sociales actuales. Es decir, una palabra
inculturada sobre los asuntos que estaban al centro de las preocupaciones de los
pueblos. La idea surgid6 en 1977, cuando por las circunstancias histéricas de represion y
mayor empobrecimiento de los indigenas, los obispos comenzaron a explicar
publicamente las inquietudes pastorales de esta Iglesia.

De 1979 a 1993, ocho fueron los documentos escritos®: “Nuestro compromiso
cristano con los Indigenas y campesinos del Pacifico Sur’, “450 aniversario de las
aparicones de la Virgen de Guadalupe”, “Refugiados guatemaltecos”, “Vivir
cristanamente el compromiso  politico”,  “Narcotrafico,  preocupacion  pastoral”,
“Evangelizacion de los bienes temporales”, “Alcoholismo, preocupacion pastoral”,
“Paternidad responsable” y, desde San Cristobal de las Casas, “En esta hora de Gracia”.
La principal caracteristica de estos documentos, desde sus inicios, fue el ser producto de
una consulta directa a las comunidades cristianas; la reflexion tenia como punto de
partida su voz.

Muchas fueron las aportaciones del trabajo de los agentes de pastoral eclesiasticos
de la Diocesis, encabezados por Samuel Ruiz Garcia, a las comunidades indigenas. Pero
sin la contribucion y participacion activa de éstas nada habrian significado. El principio de
toda verdadera comunicacién interpersonal, intercultural y alternativa es el didlogo

enriquecedor en igualdad y libertad, nunca el monélogo impuesto y opresor:

55 De 1993 a 1998 se escribieron ofros dos documentos en la Dibcesis de San Cristohal: “Para que la Justicia y la Paz se
encuentren” (1996) y“Del Dolor a la Esperanza” (1998) (Samuel Ruiz, Op. Cit.).



“La promocion de los laicos, la modernizacion voluntaria e involuntaria de la
sociedad indigena, la promocion de la mujer y del nifio, la composicién mixta de un
clero regular y diocesano por igual, la diversidad del estilo pastoral de las zonas”,
“<<la introduccion de innovaciones (...) desde evangelizar en lenguas mayas,
promover la reforma agraria, impulsar organizaciones campesinas, hasta introducir
radios, teléfonos, faxes, computadoras y los discursos de la produccion organica
(1989), los derechos humanos (1989), la ciudadania (1991) y la no violencia (1994),
han significado multiplicar canales de movilidad, fomentar espacios de convivencia
(y enfrentamiento) y favorecer, paradéjicamente, identidades contrapuestas>>"°°.

Los avances hacia una iglesia autoctona fueron significativos y trascendentes, ain
cuando no se les concretizd totalmente. Los errores tampoco estuvieron ausentes. En
ocasiones se promovid el intransigentismo, el integralismo, la dependencia, el
paternalismo y la nostalgia de la comunidad totalmente homogénea y de la iglesia
primitiva. Ello signific6, también, un clima de enfrentamientos y divisiones no sélo de
sectores culturales y econdmicos distintos, sino al interior de las comunidades indigenas,
en los agentes eclesiasticos y de pastoral en general, debiltando en ocasiones la
basqueda y construcciéon de una comunicacién interpersonal e intercultural auténticas y
alternativas.

Por este trabajo de incorporacién, acompafiamiento y compromiso encarnado,
guiado por la comunicacion interpersonal, intercultural y popular-alternativa, fue que
después de la aparicion publica del EZLN en 1994, errbneamente algunos sectores
politicos y econdémicos, asi como medios de difusion, aseguraron la participacion y
dirigencia de religiosos en el grupo armado. El objetivo era atacar a la Diocesis de San
Cristébal de las Casas, y por ende al tipo de evangelizacion llevada a cabo,
principalmente por su discurso de opcion preferencial por el pobre, liberacion integral y

establecimiento de una iglesia indigena, lo que para el Gobierno significaba rebelién, en

palabras del propio subcomandante Marcos®’.

5 Jean Meyer Op. Cit, pp. 188 y 191 respectivamente. La segunda cita hace referencia a unas palabras de Federico Anaya en
entrevista realizada por Jean Meyer el 30 de abril de 2000.

57 Eéroto Zapatista de Liberacion Nacional, “El Despertar Mexicano”, en Ejército Zapatista de Liberacion Nacional, EZLN,
documentos y comunicados I, México, 2000, p. 58.
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2. 2. 2 Preparacion y labor de catequistas, didconos y de laicos indigenas en general
para otros ministerios®.

La preparacién y labor de catequistas, didconos® y de laicos indigenas en general para
otros ministerios, al igual que la incorporacién, el acompafiamiento y compromiso
encarnado de sacerdotes, religiosos(as) y seminaristas en -y con las comunidades
indigenas, fue un proceso inmerso en la comunicacion interpersonal, intercultural y
popular-alternativa, pero sobre todo confluente con la primera y la dltima.

La comunicacion interpersonal entre los agentes de pastoral indigenas y los
miembros de sus comunidades, se vio sensiblemente favorecida por el arraigo y la
similitud cultural; es decir, no eran individuos ajenos a ellas, sino nacidos o formados en
Su interior, por lo que compartian costumbres, ideas y formas de vida. Emisor y
perceptor participaban de un mismo codigo, referente cultural y canales comunes
propios de su identidad cultural. Asi el mensaje era mejor entendido y retroalimentado
por ser un bien compartido entre iguales. Obviamente su incorporacion y efectividad
pastoral fueron mayores.

Sin embargo, no siempre basté con la existencia de cédigos, referentes, canales
comunes, 0 incluso tener el aval de sus comunidades para asumir un ministerio. Desde
su formacion y posterior ejercitacion como agentes de pastoral, especialmente
catequistas y diaconos, los indigenas entraron en contacto con otras ideas teoldgicas,
sociales y politicas, que motivaron su reflexion respecto al actuar cristiano de su persona
y comunidad, y repercutieron en la historicidad practica de su fe. Ademas de la toma de
conciencia sociopolitica, los agentes de pastoral indigenas se vieron envueltos por una

toma de conciencia cultural de fortalecimiento de su identidad, pero también de analisis y

58 Ministerio: funcion o servicio eclesial concreto que desempefia todo miembro actvo en la Iglesia, desde el laico hasta el
sacerdote, de acuerdo a la organizacion de su pastoral y los diferentes carismas personales (Giacomo Canobbio, Pequefio
diccionario de teologig Esparia, 1996).

59 |a palabra didcono en griego y para la iglesia catolica, se refiere a “servidor” (BD). En las comunidades indigenas este término
se enriquecio con la idea del “poder como servicio”.



critica hacia algunas manifestaciones “cristianas” contrarias a la evangelizacion integral
liberadora, como el derroche econdmico y la borrachera en las fiestas religiosas o la
degradacién de la mujer. De igual forma ellos tuvieron la necesidad de comunicarse
adecuadamente con los miembros de su comunidad, para poder emprender con ellos las
nuevas propuestas eclesiales, lo cual en ocasiones significaba dejar atras costumbres,
ideas o formas de vida. En este caso, la comunicacion interpersonal requiri6 de una
mayor apertura, disponibilidad y receptividad al didlogo. Lo mismo sucedié en su
contacto con miembros de otras comunidades, sobre todo por la diferencia, aunque a
veces minima, en sus culturas.

La comunicacién intercultural se desarrolld reducidamente en este Udltimo punto,
pero se potencié en la dinAmica de preparacion de los agentes de pastoral indigenas, en
su periodo de formacién, pues en él intervenian los sacerdotes, religiosos(as) Yy
seminaristas.

La comunicacién popular-alternativa, por su parte, siguié los parametros de la
comunicacion dialdgica, simétrica y libre y utilizd los medios empleados por los agentes
de pastoral (indigenas y no indigenas), en su afan por rescatar las formas y medios de
comunicacion propios de los indigenas y de la iglesia popular®®.

Estos tres tipos o niveles de comunicacion (interpersonal, intercultural y popular-
alternativa), se concretizaron en la preparacion y el trabajo pastoral de los catequistas,
subdiaconos, diaconos y agentes de otros ministerios, dentro de los cuales se encontrd
la participacion directa de los indigenas.

a) Catequistas
La preparacién y labor de agentes de pastoral indigenas, en un principio surgi6 como

respuesta a las dificultades geograficas impuestas por el lugar y la insuficiencia de clero

60 Aunque en este apartado se haga referencia a algunos medios de comunicacion popular-aternativa utiizados en la Diocesis, esta
informacién  debe complementarse con la del apartado anterior, pues a inculturarse los agentes de pastoral no indigenas rescataron
también las formas o medios de comunicacion popular, tanto indigena como eclesial, en un sincretismo.



ante un territorio tan amplio. Sin embargo, por encima de estas dos razones se encontrd
el llamado del Concilio, las Conferencias y la propia realidad, a vivir la universalidad de la
Iglesia desde las iglesias particulares, a propiciar una mayor participacion de los laicos en
la evangelizacion y en la estructura misma de la Iglesia, y a la construccion de un clero e
iglesia autoctonos, para recuperar el papel protagonico de los laicos indigenas en la
realizacion del Reino.

La formacion de catequistas tiene una historia anterior a la llegada del obispo
Samuel Ruiz Garcia a San Cristébal, con el trabajo de monsefior Lucio Torreblanca y la
orden de los franciscanos. En 1952, monsefior Torreblanca inicid el sistema colonial de
los “fiscales”, hoy dia denominados catequistas. Aunque la formacion de éstos era de tipo
tradicional®®, restringida a quienes sabian leer y escribir en castellano, y cuya funcién se
reducia a la retransmision de esta enseflanza a los indigenas de sus comunidades y la
ayuda al sacerdote en los servicios religiosos, para aquél tiempo la practica fue muy
novedosa, sobre todo porque consideraba la integracién de los indigenas en el trabajo
eclesial, cuando generalmente no eran considerados para tales actividades, ni en muchas
otras del &mbito social, a causa del racismo.

Otra de sus innovaciones, fue el impulso de los religiosos a salir de sus centros
hacia las comunidades, por lo que los franciscanos iniciaron su proceso de inculturacion
en Tumbala y Palenque®?.

La Diocesis de San Cristébal de las Casas recuperd y sistematizd formalmente la

idea ‘“tradicional” de los catequistas en 1962, que contemplaba la participacion de

61 |a catequesis tradicional, aln empleada hoy dia en México, se distingue por la tradicion lineal de los dogmas y ritos de la
tradicion catdlica, donde el evangelizado es un depositario de lecciones y un memorizador de las oraciones y de las “verdades’
principales de fe (Informacion obtenda de las clases tedricopracicas que otorga el Cenro de Fomacion de Agentes Leicos para
Acciones Especificas, parroquia de San Pedro Martir, Tlalpan, en su segundo y tercer nivel o afio de preparacion, 2003-2004).

62 Este proceso tuvo un mayor impacto a finales de la década de los setenta cuando surgio la idea de formar una comunidad de
franciscanos choles, por lo cual se fundd un convento anexo a la antigua parmoquia de Tumbald En 1972, en una reunion
denominada Cholombald Tumbala, los religiosos, chdes y demas personas en relacion con ellos, sefidlaron la necesidad de
oganizar a las comunidades en tomo a proyectos concretos de desarrollo social. Ademds, existia la pretension de los franciscanos
por formar una provincia autonoma en estos lugares. Los resultados fueron la remocidn de los responsables de la experiencia
tumbalteca y la salida de la orden, por decisiones de politica interna ajenas a la Didcesis y al obispo (Jean Meyer, Op. Cit.).
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hombres y mujeres. Ese afio se emprendié un ambicioso programa para capacitar a los
indigenas como catequistas, inaugurando cuatro escuelas de formacion, y una al afio
siguiente. Pero, después de la amarga experiencia en los meses posteriores y la
realizacion del Concilio Vaticano Il, se le dio un giro distinto al aplicado. La catequesis
pas6 asi de ser una transmision lineal con funciones totalmente restringidas, a un proceso
comunicativo de ensefianza-aprendizaje de mutua retroalimentacion entre emisor y
perceptor. Se convirti6 en un momento de comunicacién pedagoégica, en el cual se
destruyeron las barreras incomunicativas que hacian de la educacion un proceso
dicotomico e improductivo. Siguié siendo una educacion ordenada y progresiva de la fe,
pero ahora no sélo alimentada por la Palabra de Dios, sino también por el aporte teoldgico
milenario de las culturas indigenas y la realidad socioeconémica de esos pueblos. El
objetivo era iniciar y desarrollar el conocimiento y la acogida de la fe, pero desde un punto
de vista liberador, encarnado y comprometido gradual y procesalmente: “La catequesis
transmite una doctrina y un saber (...), pero es también y sobre todo una maduracién de
actitudes y la asuncién de un proyecto de vida™®?.

Si antes la figura de los catequistas estaba relacionada con la idea del maestro
reforzador y transmisor de las ensefianzas de la jerarquia y la Iglesia, ahora estaba
llamado a escuchar a la comunidad y reconocer en sus reflexiones y practicas
comunitarias, como el acuerdo y la asamblea, la presencia de Dios. Ser aprendiz antes
gue maestro; tener apertura y receptividad al dialogo.

Este caminar se vivid de manera similar en cada una de las zonas indigenas de la
Diocesis, con sus excepciones como el caso de San Juan Chamula donde se retiraron los
agentes de pastoral por las confrontaciones con grupos conservadores. Por ejemplo, en la
zona chab, durante el obispado de monsefior Torreblanca, los tzeltales habian recibido

poca atencion de los sacerdotes catolicos, aun cuando existian catequistas en los

63 Giacomo Canobbio, Op. Cit., p. 58.



poblados principales. De 1860 a 1958, se consolidé entre los tzeltales el cargo de los
principales®® como sacerdotes de su pueblo, encargados de lo relativo al culto y al
gobierno espiritual de la comunidad. Cuando los jesuitas arribaron en 1958, enriquecieron
ambas funciones. Los catequistas Yy principales participaron del nuevo modelo de
evangelizacion iniciado después del Vaticano Il, y con el apoyo de sacerdotes,
religiosos(as) y misioneros se emprendid este proceso. Para ello utilizaron el método
comunicativo-pedagdgico tzeltal jtjwanej, por lo que el catequista se convirti6 en el
fiwanej, es decir, a quien corresponde activar la reflexion a base de preguntas y
dinamizar la accion de su comunidad desde la reflexion de la Palabra de Dios y el analisis
de la realidad, con el apoyo del jtiwanejetik o animador. Los jtijwanejetk y el sacerdote
asesoraban al jtiwanej para que él, a su vez, asistiera a su comunidad. El estudio se daba
por grupos pequefios. Después de la reflexion y de los resultados de ésta, el jtjwanej solo
la rectificaba o le afiadia para hacerla mas completa: ‘Este es un método que cuadra muy
bien con la cultura tseltal, en la cual no hay propiamente ensefianza sino aprendizaje”®.

El método ftjwanej tuvo como finalidad, por medio de la comunicacion interpersonal
y popular, lograr el didbgo, la participacion de todos, el ejercicio de la democracia y el
crecimiento de la conciencia personal y colectiva, dentro de las formas de organizacion
eclesial y fuera de ella, hasta influir en el ambito sociopolitico: ‘En las colonias de la selva
el método se hizo fuente de inspiracion y se le us6 tanto en las ermitas para ensefiar la

Palabra de Dios como en la vida cotidiana y en las asambleas colectivas donde se

trataban los asuntos de interés comun (...) Mas aun, la practica se repitic en las

64 El principal representa una autoridad espirtual y concreta en las comunidades indigenas, ‘puesto que ha estado en intimo
contacto con el mundo superior y ha ido recibiendo de él un poder espiitual cada vez mayor. A esto se afiade que recibid de Dios
un ama especial (...) el sacramento del poder’ (Eugenio Maurer, Op. Cit, p. 106). Es responsable de la comunidad y sus
tradiciones, con una funcion generalmente vitalicia, aunque puede dimiir o ser depuesto de su cargo. Debido al poder que se le
otorga, en algunos casos ha signitado manipulacion y exceso de éste, provocando opresion al interior de las comunidades
indigenas. En ofras ocasiones no ha sido asi y ha contribuido al progreso y mejoramiento de los indigenas. Dependiendo de la
funcion del principal (y el objetvo que co ella persiga), la Didcesis de San Cristobal asumid tres posturas distintas hacia esta figura:
integrarla en el frabajo pastoral, renovarla a la luz de éste o0 manifestar su desacuerdo con ella.

65 Eugenio Maurer, Op. Cit, p. 127. De todos los autores consuttados, éste maneja la palabra tzeltal con “s”, por lo que se le respeta
en lo que concieme a sus citas.



asambleas regionales de las uniones de ejidos y en las mismas asambleas generales de
la Unién de Uniones™°.

Aunque en otras zonas el método jtjwanej no recibia tal nombre, la funcion
evangelizadora de los catequistas de la Dibcesis se tradujo en éste, aun cuando adquirid
caracteristicas muy particulares de acuerdo a la zona, la cultura de cada grupo y sus
problematicas especificas. Tampoco en este sentido hubo un rompimiento con la teologia
cristiana, debido a su esencia comunicativa inculturadora. Todo lo contrario, el método
fiwanel®’ estaba intimamente relacionado con aquél impulsado por la Teologia de la
Liberacion y la Teologia India: ver, pensar, actuar, evaluar y celebrar. Al catequista
correspondia impulsar o motivar este proceso: “ayuda a que aflore la paabra, a que la
comunidad reaccione y se exprese. El catequista recoge esa palabra, la retoma en su
corazon y la devuelve a la asamblea para que enriquezca y alimente el pensamiento de la
comunidad™®®. En el método jtjwanej el didlogo hacia de los participes emisores y
perceptores de un mismo proceso, cuyo fin dltimo conducia a la retroalimentacion.

De hecho, dos de las contribuciones mas grandes de la sabiduria india a la
catequesis y los demas ministerios indigenas, donde se mostré nuevamente este
sincretismo, fue la relacion fe-vida y el sentido democratico comunitario propio de los
indigenas, que les hace trascender su fe y persona a la vida concreta y la comunidad.
También en este aspecto las comunidades indigenas hicieron su aportacion a la tarea
comunicativa, pues fue mas facil activar una comunicacion interpersonal, intercultural y

popular-alternativa y una catequesis comunitaria comprometida con la realidad, cuando el

indigena desde antes ya entendia su vida en relacion con la fe y con su ser comunitario.

66 Xochit Leyva Solano, “Catequistas, misioneros y tradiciones en Las Cafiadas’, en Juan Pedro Viqueira y Mario Humberto Ruz
(ed.), Chiapas. Los rumbos de otra historia, México, 2002, p. 395.

67 El método anterior al jjwanej fue el nopteswanej “en el que todos escuchaban sin mayor participacion”. En el método jjwanej “el
catequista parte del supuesto de que los miembros de la comunidad ftienen ‘la palabra en su corazén’, poseen sabiduria heredada
de sus mayores y deben comunicarla, y de que la sabiduria estd en los ancianos y ancianas, pero también en los jovenes y los
nifios” (BD, p. 394).

68 IBD, p. 394.



Ademas, s6lo con una auténtica comunicacion intercultural, la interaccién entre culturas
se convierte en encuentro creativo y generador de nuevos productos.

El sentido democratico comunitario se manifestd en un nivel mas practico. No
fueron los sacerdotes o el obispo quienes decidian sobre quién seria catequista, Sino sus
comunidades indigenas, precisamente por concebir al poder como servicio y en relacion

: 69.
con la comunidad®*:
“Nadie vive del cargo, ni tiene privilegios al margen de las funciones que ejerce o
desarrolla en la comunidad. Ademas, es la comunidad la que presenta los
candidatos, no son ellos los que se ofrecen al margen de ellas, tras una larga
preparacion y tiempo de ejercicio en otros ministerios y tareas comunitarias. Por
eso, son ministros de una comunidad que dejan de serlo si cambian las
comunidades indigenas o0 se marchan a vivir a otra comunidad, ya que no son
cargos individuales (...) no es el ministro ni el parroco o misionero el que elige a los
ministros, sino que, en principio, acepta los que la comunidad les propone”’°.
El propio subcomandante Marcos del EZLN reconoce, en lo tocante al punto, que
“a la autoridad religiosa no lo nombra la Iglesia, sino que la comunidad elige quién
de ellos se va a preparar para ser la autoridad de la Iglesia. Entonces le comunican
al padre, al obispo, quiénes son las personas designadas para que les den cursos.
Esto no era asi antes. Antes eran los principales, los capitanes de la Iglesia y todo

eso. En ciertas regiones, en el lado tzeltal, todavia es asi, pero en el lado tojolabal

no. El lado tojolabal nombra en asamblea quién se va a preparar para ser autoridad

y ése es el cargo de la Iglesia, que es fuerte, no tan fuerte como el zapatista, pero

es fuerte”’*.

La comunicaciéon interpersonal entre los catequistas y los miembros de sus
comunidades, fue impulsada por un modo de vida democratico autéctono de entender el
poder como servicio y como un bien comunitario. Con ambos elementos se favorecio la
interaccion simétrica, dialégica y libre, y el fortalecimiento de la comunidad donde es
posible esta auténtica comunicacion, al ponderar las relaciones interpersonales desde la
perspectiva del servicio, la igualdad, la cooperacién abierta, respetuosa y consciente, y

privilegiar el dialogo sobre la imposicién. Por ejemplo, para la toma de decisiones, por

69 En las comunidades indigenas, la autoridad o el cargo esta relacionado con el sericio y la comunidad, bajo el principio del
mandar obedeciendo (Ricardo Robles. Ver obras consultadas) .

70 Juan A. Estrada Diaz, Op. Cit., p. 8.

71 Palabras del subcomandante insurgente Marces, en entrevista realizada par Yvon Le Bot publicada en Yvon Le Bot y
Subcomandante insurgente Marcos, Op. Cit., p. 246.



menores que fueran, los catequistas debian preguntar o consultar antes a sus
comunidades, y recoger y transmitir en su palabra el consenso.

La nueva propuesta planteé la participacion activa de los catequistas indigenas en
la evangelizacién, desde el momento de su preparacion hasta en el trabajo con sus
respectivas comunidades, el cual ampli6 el margen de funciones eclesiales y rescato el
valor del catequista como protagonista y animador de esta tarea. No sélo era el ministro
de la Palabra, sino también, la mayor parte del tiempo y por ausencia de prediaconos,
didconos o0 sacerdotes, fungia como ministro extraordinario de la eucaristia, daba
asistencia a los enfermos y presidia las asambleas religiosas de su comunidad. En
muchos aspectos era el responsable del bienestar de ésta. De hecho, algunas de sus
funciones coincidian con las del prediacono. Jean Meyer dice al respecto:

“Esto trasciende la decision pragmatica de la Iglesia posconciliar de abrirse a la
participaciéon de los laicos para subsanar la falta de sacerdotes. En la inmensa
mayoria de las comunidades, el catequista y el predidcono fungen de hecho como
sacerdotes para casi todos los servicios eclesiasticos. En la practica solo estan
impedidos de oir confesion y consagrar las especies, dos asuntos obviados
facimente por medio de una buena logistica de distribucion del Santisimo y de

sistemas de reconciliacion comunitaria que no implican el sacramento pero sirven a
los propositos sociales del mismo. En los matrimonios catequistas, prediaconos y

didconos asumen el caracter de asistencia que el Cdédigo Candnico le confiere al
obispo y parroco originalmente™ 2.

Con la participacion de los catequistas y de la comunidad con ellos, también se
dinamizé la actividad eclesial y social en las poblaciones indigenas: “Desde hace muchos
afos la Palabra de Dios lleg6 a nosotros por el trabajo de los catequistas. Se comenz6 a
enseflar en nuestra propia lengua, y comenzamos a entender lo que Dios queria de
nosotros. Se formaron las comunidades donde antes solo habia esclavitud, explotacion y
vicio. Eran nuestros catequistas, nuestros principales los que luchaban por nuestro
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bien Con la utlizacion de la palabra escrita (libros, folletos, tripticos, la Biblia,

catecismos, etc.), de textos en espafiol, traducidos a lenguas indigenas o producidos por

72 Jean Meyer, Op. Cit, p. 148.
73 Mardonio Morales, Op. Cit., p. 83.



ellas, y a través de la comunicacién oral interpersonal o las iméagenes visuales, los
catequistas llevaron a sus comunidades el conocimiento y la reflexion de la Palabra de
Dios, rescatando las formas y medios de comunicacién popular-alternativa indigena y
eclesial. Ellos fueron los lectores y motivadores de las consecuentes reflexiones vy
acciones de las comunidades, con la ayuda y el trabajo simultaneo de otros ministerios.
Fueron los primeros pasos de una Dib6cesis hacia la construccion de una iglesia
autoctona, que mas tarde pensaria en la figura de los predidconos y diaconos, algunos de
los cuales eran catequistas.

El resultado en numeros fue sorprendente. En 1970, se contd con la participacion
activa de 700 catequistas tzeltales, choles, tzotziles y tojolabales; en 1974, con cerca de
dos mil (de los cuales méas de mil eran indigenas, puesto que no estaba restringido el
ingreso a criollos o mestizos); para 1985 alrededor de seis mil, de los cuales mas de
3,300 eran indigenas; y 7,822 en 1998, dispersos en mas de dos mil quinientas
comunidades de la Diécesis.

A nivel individual también tuvo efecto. Desde que los catequistas eran enviados por
sus comunidades para su preparacion, entraban en contacto con nuevas experiencias,
conocimientos e ideologias, que interrelacionadas con su saber serian de mucha ayuda
para su formacion personal, en la esfera eclesial, social y comunicativa. Aprendieron
espafiol, a leer y escribir, tuvieron contacto con otras culturas o0 regiones, crearon lazos
solidarios, ampliaron su conocimiento de la realidad y de su fe, descubrieron o
perfeccionaron sus capacidades, etc. Incluso, tiempo después, algunos se perfilaron como
lideres sociales: “los principales catalizadores para la organizacion y el cambio fueron los

catequistas, jovenes indigenas, intermediarios culturales entre las comunidades y la



Iglesia, entre el mundo ladino y el indigena. Durante varias décadas ellos fueron los
lideres sociales méas importantes”’*.

“Al hacer contacto con ideas politicas y tener necesidades apremiantes (como fue
la posesion de la tierra), se constituyeron en los pilares de la estructura politica local y

regional”’®

, la mayoria independientes y de oposicion al gobierno, pero también algunos
(minoria) quienes optaron por la linea progubernamental sobre todo en décadas
posteriores.

Toda comunicacion interpersonal debe aportar mucho a la comunidad, pero
paralelamente a ella debe generarse la realizacion personal, la importancia del individuo y
de su individualidad, porque so6lo asi su ser comunitario sera libre, consciente e integro.

Lo mismo sucedié con otros ministerios, en especial el diaconado; y con la ayuda
de todos (los ministerios), fue mayor el impacto en el ambito politico-social comunicativo
de las comunidades indigenas, como se vera posteriormente. Baste agregar por el
momento, lo significativo de la integracion de las mujeres en la funcién de catequista, que
marco el inicio de una modificacion fisica y mental de la estructura cultural indigena y de
la Iglesia respecto a ella, potenciada con su participacion en otros ministerios y
actividades eclesiales, hasta incluir su colaboracion en otras acciones fuera de esta
indole.

b) Prediaconos y diaconos

La figura de los prediaconos y diaconos tuvo su origen impulsor en el Congreso de 1974.
En él, los indigenas plantearon la necesidad de un sacerdocio que les fuera propio. La
Diocesis, entonces, después de una reunion en Bachajon para reflexionar sobre este reto,

propuso la creacién de los tuhuneles’® o prediaconos, quienes, sin estar ordenados,

74 Xéchitl Leyva Solano, Op. Cit., p.393.

75 Xachitl Leyva Solano y Gabriel Ascencio Franco, Lacandonia al filo del agua, México, 1996, p. 112.

76 Tuhunel (0 Jtuhunel) en tzeltal significa “servidor”. Su similar en tojolabal es Koftanum, que quiere decir “el que ayuda a la
comunidad”. Fue -y es- utlizada por igual para hablar del predidcono y didcono, ya que son dos figuras de un mismo proceso que
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cumplirian en sus poblados con funciones parecidas al diacono. Sin embargo, la
respuesta a esta demanda fue mas alla, cuando para el afio siguiente, a la par de declarar
el nacimiento de la iglesia autoctona, la Diécesis dio formalmente inicio al movimiento
diaconal tuhunel. Ese mismo afio se ordend a prediaconos indigenas en Bachajon.

La aparicion de los tuhuneles orientd los esfuerzos pastorales hacia la construccion
de la iglesia autéctona. Al igual que en los catequistas, la sabiduria india aportdé nuevos
elementos a esta figura, sin perder la universalidad de la Iglesia, gracias al desarrollo
Optimo de una comunicacion interpersonal, incultural y popular-alternativa. Por ejemplo, la
comunidad era quien también elegia al candidato y lo presentaba ante el Obispo. Luego,
la Dibcesis, con ayuda de los clérigos y la comunidad, preparaba al prediacono, desde la
realidad, basadndose en una ensefianza tedrica y practica comprometida. No era necesario
mantenerlo interno en seminarios 0 conventos, aungque estuviera en ellos como parte de
sus estudios; su espacio de formacién era ante todo, no el seminario, sino la comunidad,
quien cumplia una funcién activa en la formacion de sus ministros desde su propio
ambiente, por eso se incorporaban a su formacién elementos de la sabiduria india, como
el sentido de la justicia, la libertad, la democracia y el servicio.

Con este modelo pedagdgico, la formacién del futuro didcono era integral y la
comunicacion interpersonal-intercultural cumplia su objetivo, bésicamente a través del
reconocimiento personal y colectivo del indigena en su proceso de ensefianza
aprendizaje y la valoracion de su identidad cultural (autéctona y eclesial). Por medio de la
comunicacion intercultural nuevamente se dio un sincretismo, donde la empatia y el

didlogo simétrico y libre propiciaron la creacion de un entre o esfera comun productivo,

cumina con el diaconado, y posteriormente, si asi lo decide la persona con el sacerdocio. Es el primer grado del sacramento de las
Ordenes Sagradas. Por ofra parte, valga hacer dos observaciones: 1) los prediaconos suelen conocerse también con el nombre de
subdiaconos y 2) los didconos pueden ser temporales (transitorios) 0 permanentes; solo en el primer caso puede accederse al
sacerdocio, pero siempre y cuando el hombre sea soltero. El didcono permanente (para siempre) no accede al sacerdocio, y se
inicia con la imposicion de manos en la cabeza por parte del obispo. En la Didcesis de San Cristobal de las Casas se daban ambos
tipos, aunque en su mayoria eran permanentes (Informacidn obtenida de diversas fuentes, entre las que destacan los textos de
Carlos Lenkesdorf, Juan A. Estrada Diaz, Sylvia Marcos y Jean Robert, Jean Meyer y Samuel Ruiz. Ver obras consultadas).



por el encuentro entre dos culturas, desde la formacién del didcono hasta su posterior
servicio. Al igual que en los demas ministerios, los sacerdotes, religiosos(as) Yy
seminaristas entraron en un proceso de ensefianzaaprendizaje cotidiano, convirtiéndose
no solo en emisores sino también en perceptores del acto comunicativo, bajo la acogida
consciente del valor del otro y el respeto hacia él. Sin embargo, en el caso de los
prediaconos y diaconos era mas profundo el objetivo de la comunicacion intercultural,
pues aspiraba a la construccion de una iglesia autdéctona, en la cual los agentes de
pastoral no indigenas alguna vez tendrian que retirarse, sin dejar de ser solidarios y
hermanos dentro de la iglesia universal.

Igual importancia tuvo para la comunicaciéon interpersonal, la formacién y servicio
del diacono desde su realidad comunitaria, es decir, desde una practica viva de
comunicacion popular en comunidad. A la ensefianza-aprendizaje tedrica se sumo la
practica desde la realidad indigena, desde sus formas y medios particulares de
comunicacién, pero siempre desde una perspectiva comunitaria. Por ejemplo, la asamblea
no sélo era un 6rgano de decisiones, sino también un medio de comunicacion popular-
alternativa; las reuniones de reflexion eran algo mas que un momento de estudio
teologico, eran un punto de encuentro e intercambio de ideas, emociones y sentimientos
interpersonales; la liturgia o las celebraciones religiosas, ademéas de ser un encuentro con
Dios, eran manifestacion de expresiones y creencias concretas, y lugares de interaccion
comunitaria. El diacono se preparaba en medio de formas de comunicacién popular y
alternativa, y en su servicio a su vez las potenciaba.

Esto mismo sucedi6 con el compromiso integral del diaconado. Acostumbrados
occidentalmente a que éste lo ocupaba una sola persona, en las comunidades indigenas

fue distinto. EI compromiso se asumio, ademas de en comunidad, en pareja. Es decir, si el



hombre estaba casado’’, no podia prepararse sin el consentimiento de su esposa.
Cuando lo habia, los cursos de formacion se impartian a los dos. Era un cargo en comun,
gue no podia ser realizado sin su complemento. Pero esto no significO que se ordenara a
la pareja, tal y como lo sefiala Julian Cruzalta:
“Dentro de las leyes de la Iglesia catdlica, una ordenacion solo se otorga al hombre.
Recordemos que el diaconado es una orden sacerdotal de primer grado. Le siguen
los presbiteros, los sacerdotes y los obispos. Asi que el diaconado en las
comunidades indigenas sOlo se entrega al hombre, bajo el signo litirgico de la
estola, como lo mandan las leyes eclesiasticas. La esposa participa de él, pero no
es ordenada, se le entrega simbdlicamente un crucifijo con un listdn, como un signo

externo de que ella también va a ser parte del trabajo de su marido. Aunque para

estas culturas la existencia de diaconisas no seria algo problematico, se respeta la

ley eclesiastica que proscribe toda ordenacion femenina”’®.

Esta caracteristica se asumia en todos los ministerios, pues desde la concepcién
indigena asumirlos implicaba a toda la familia y a la comunidad; no era algo individual.
Los problemas practicos y pastorales se resolvian desde la eleccion y acuerdo
comunitario y por el trabajo de todos, especialmente por la asistencia de la esposa y la
familia. Todo ministerio indigena estaba identificado con su propia cultura, era parte de
ella.

Con el ejercicio del prediaconado y diaconado indigena en pareja, la Teologia India
empleada en la Dibcesis recuper6 vy revitalizO antiguos rituales y creencias
mesoamericanas, como la de la dualidad hombre-mujer’®, y formas de ser indigenas,
como el sentido de comunitariedad. De hecho, este sentido se manifestaba desde el

momento de la eleccion del candidato, en su etapa de formacion, en su consagracion y en

77 La existencia de didconos solteros es posible; no estd prohibida, pero son casos excepcionales. “No es una cuestion de la
institucion, sino de las propias comunidades que asi lo prefieren porque en realidad los matimonios en ellas se realizan cuando los
muchachos son muy jovenes, entre los trece y los catorce afios. Asi que el que no estd casado no es un sujeto de mucha
confianza”. Aln asi, se le da la oportunidad porque quien habla por él es su trabajo en la comunidad, su conducta. (Palabras de
Julian Cruzalta, en una entrevista realizada por Sylvia Marcos y Jean Robert, Op. Cit, p. 52). Quien durante su ordenacion como
diacono permanente es soltero, debe comprometerse a la sofferia (no casarse), aln cuando sea viudo antes 0 en el transcurso de
Su ministerio.

78 Palabras de Julidn Cruzalta, en BD, p. 52

7 Un componente muy destacado dentro de las cosmovisiones indigenas es el concepto de dualidad. Existen el bien y el mal, lo
femenino y lo masculino y la vida y la muerte, no como lucha constante, sino en relacion de reciprocidad continua. En el caso de la
dualidad hombremujer, se le considera origen y sustancia de todas las cosas, de las relaciones humanas, la naturaleza, el cosmos
y Dios mismo. La existencia de ambos polos es interdependiente y complementaria. Es una relacion de iguales. Sin la presencia y
funcionalidad de uno es imposible entender al otro (Manuel Marzal (ed.), Op. Cit.).



sus tareas pastorales durante su prediaconado y diaconado. Incluso, todos los ministerios,
al ser un servicio a la comunidad, tenian un caracter gratuito y complementario; no
representaban poder autoritario ni absolutizacion. Bajo este sentido comunitario o
nosétrico, presente en la cultura indigena e incluso en su lengua, se establecia la relacion
comunicacion-comunidad, mediante la practica del poder como servicio al bien comun y
en las formas democraticas comunitarias autoctonas. Los agentes de pastoral no
indigenas comprendieron la importancia del ser comunitario, del sentimiento de
pertenencia, y lo impulsaron: “La accion pastoral practicada en los afios setenta recred el
sentimiento de comunidad, es decir, de “ser parte de”, de “comulgar con”,
de “ser y estar con unos”°.

Las funciones del prediacono eran similares a las del catequista. Sin embargo, su
ministerio daba un margen mas amplio a sus actividades y las oficializaba. Ademas de su
labor evangelizadora, de la cual no debia desprenderse, podia, por reglamento, bautizar,
asistir con autorizaciéon al matrimonio en ausencia del sacerdote, distribuir la comunién y
acompafar a los enfermos. El cargo se le confiaba de tres a cinco afos, después de los
cuales se hacia una evaluaciéon del trabajo por él realizado. Si los asesores, los clérigos,
la comunidad®™ y la persona —con su pareja- estaban satisfechos, el obispo lo confirmaba
y consagraba como diacono. Dentro de las nuevas tareas, se le asignaba la
administracion y adecuada preparacion de los sacramentos (excepto la ordenacion, que
corresponde soOlo al obispo), la promocion de ministerios comunitarios, el apoyo al
sacerdote en la realizacion y cuidado del trabajo pastoral en su comunidad, en la
predicacion y la administraciéon de las parroquias, y la realizacion de servicios sociales

dentro de ella. En todo momento era la comunidad quien vigilaba el buen desempefio del

80 Xachitl Leyva Solano y Gabriel Ascencio Franco, Op. Cit., p. 154.

81 En la zona tzeltal de Bachajon, junto a la figura del predidcono y didcono destacaba la del Principal, como colaborador y
admonitor de ambos, y eslabdn entre éstos y la comunidad. Es decir, se buscd el trabajo conjunto, de tal forma que la
evangelizacion y la construccion de la comunidad pudieron ir a la par (Juan A. Estrada Diaz, Op. Cit.).



cargo, por lo general en las asambleas, y a ella se debian articular las actividades del
diacono con las de otros ministerios eclesiales e incluso funciones politico-sociales, en el
entendido del interés y bien comun. En algunas comunidades de la Selva Lacandona el
didcono formaba parte del consejo de autoridades.

La intencionalidad de estos ministerios trascendid la necesidad por la carencia de
sacerdotes. El objetivo central era la formacion de un clero indigena, desde y para los
indigenas, y por ende, de una iglesia autoctona. Al potenciar las vocaciones indigenas por
medio de una pastoral comunicativa interpersonal e intercultural, con una orientacion
comunitaria, misionera y ministerial, se disminuyé la dependencia de las comunidades
indigenas respecto a los agentes externos, pues se impulsé la creacion de una
multiplicidad de ministerios desempefiados por los mismos indigenas y desde sus
culturas, por eso siempre todo cargo y accion estaba sujeto al sentido de comunitariedad,
desde su creacion hasta su desarrollo.

Precisamente por esta presencia de los ministerios en las diferentes comunidades
y por la aportacion de éstas a ellos, asi como por los diversos matices que adquirio la
evangelizaciéon de acuerdo a la variedad de O6rdenes religiosas, es que se establecieron
caracteristicas especiales de una region, zona o comunidad respecto a otra, pero que no
rompieron con la tematica y objetivos generales de la Diocesis, justo por la comunicacion
interpersonal e intercultural basada en el respeto a la alteridad del otro y el sentido de
pertenencia e identidad a un todo mas amplio y comunitario, es decir, a la Iglesia. En los
ochenta, se dio un intenso debate entre dominicos y jesuitas sobre la naturaleza del
diaconado. Los jesuitas consideraban que el diaconado requeria de la imposicién de
manos por parte del obispo, pues imprimia caracter al hacerlo permanente y era mayor el
compromiso; mientras los dominicos lo concebian como un cargo sujeto siempre a la

asamblea comunitaria y, en consecuencia, revocable. Por eso se oponian a la imposicion



de manos, ya que al imprimir caracter sobre las personas especificas se corria el riesgo
de otorgar poder a una sola persona y convertila en “cacique”. Los primeros
especializaban a los predidconos y diaconos y hacian mas profunda su formacion; los
segundos, por su parte, procuraban que los asistentes al curso no fueran siempre los
mismos. Aunque ambas posturas®® significaban concepciones distintas en la formacion y
naturaleza de los predidconos y diaconos, sus funciones eclesiales no se mermaban. La
intencién era la misma, aun cuando existian factores que intervenian en su concepcion.
En ninguna de las dos zonas desaparecio el diaconado.

La organizacion diaconal fue muy precisa. Como reflejo de la organizacion dentro
de las comunidades, en afinidad con la evangelizacién liberadora asumida por el equipo
pastoral de la Di6cesis y la practica de una comunicacion dialdgica, simétrica, libre y
comunitaria, las decisiones no dependian de una persona o grupo. Cuando se daban las
reuniones zonales, regionales o parroquiales donde participaban los predidconos y
didconos, éstos, al igual que otros ministerios, antes habian consultado a sus
comunidades indigenas y eran voz de sus inquietudes, probleméticas o logros. Lo mismo
sucedia al interior de la comunidad. La responsabilidad y los derechos eran colectivos.
Con todo y estructura jerarquica centralizada, la Diocesis impulsd paralelamente una
organizacion, funcionalidad y didlogo pastoral horizontales, aun sin ejercerlas con
plenitud. De hecho, en la region de Bachajon la organizacion eclesial evoluciond incluso
hasta producir un sistema judicial candnico, que supervisaba el correcto desempefio de la

extensa red de funcionarios eclesiasticos indigenas en sus comunidades. A nivel general,

82 Segun Jean Meyer, estas dos posturas si tuvieron infuencia en el ambito social. Considera que en el caso de la zona a cargo de
los dominicos “era facl para los catequistas, prediaconos y didconos, <<saltar>> a ofras estucturas donde su liderazgo se
desarrollaria de igual o mejor moda”, en cambio, con los jesuitas, ‘los <<servidores>> estaban tan restringidos en sus funciones
religiosas que resultd hegemédnica la tendencia a que ofras personas ocuparan los cargos civiles y, posteriormente, los militares”
(Jean Meyer, Op. Cit, p. 147). Aunque no fue un fenémeno totalitario, si lo fue en general, por eso hubo un mayor crecimiento del
EZILN en la zona a cargo de los dominicos, como en Ocosingo. Vitalicio o no, en ambos casos después del nombramiento se les
daba un periodo de prueba, casi siempre de un afio, a tmino del cual la asamblea evaluaba su trabajo para rafificar el caracter
vitalicio o temporal. Lo mismas diferencias existian entre el catequista y el didcono, a un nivel general en la Di6cesis, porque el
primero gozaba de una mayor moviidad poliica y social por no ser un ministro ordenado. Esto no significa que el diacono careciera
de este tipo de movilidad y de una opcion politica, pero si le resultaba mas dificil (Xdchitl Leyva Solano, Op. Cit).



para el caso del diaconado, en la Didcesis se establecio, en 1979, la figura del didcono de
diaconos®®, como principal juez y ministro moral. Los diaconos lo eligieron para que los
representara y fuera su voz y servidor indigena.

El movimiento diaconal inici6 formalmente en 1975 con la ordenacion de 100
prediaconos. Diez afios después, contaba con la participacion de 100 didconos indigenas
ordenados. Para 1995 sumaban ya 311, todos permanentes. El dltimo paso quedo
pendiente, la creacion del clero autéctono, en concordancia con la construccion de la
iglesia indigena®. Si bien era -y es- posible para la iglesia catdlica la ordenacion
sacerdotal de indigenas, su formacion no se daba —da- a partir de un contexto indigena,
sino occidental, por lo que habia —hay- un desarraigo cultural, fisico y mental, en los
sacerdotes, en lugar de wuna formaciébn pedagdgica interpersonal e intercultural
comprometida: “Alun no disponemos de sacerdotes indigenas en sentido estricto; es decir,
existen sacerdotes indigenas ordenados, pero no han sido formados dentro de su propia

cultura®,

“Mientras que la estructura ministerial no abarque el sacerdocio no se puede
hablar de una iglesia indigena madura para subsistir por si misma®®.

¢) Otros ministerios

Ademas de los catequistas, predidconos y diaconos, la Diécesis de San Cristébal fomentd
la participacion de los laicos en otros ministerios desde sus respectivas iglesias y
necesidades dentro de ellas: ministros extraordinarios de Eucaristia, acdlitos, presidentes
de ermita, Vvisitadores, promotores comunitarios, asistentes espirituales, equipos

encargados de las festividades, grupos de pastoral social, grupos enfocados a la vocacion

religiosa de mujeres, coordinadores de jévenes, promotores de salud, animadoras de las

83 El diacono de diaconos (Tuhunel de Tuhuneles) electo fue el indigena Lazaro Hemandez, quien en esa fecha tenia 24 afios.

84 En este aspecto, ademas de las dificutades por el poco o nulo apoyo o la oposicion por parte de las autoridades eclesiasticas
mexicanas y del Vaticano (clero conservador), también hubo dificultades del orden cultural, pues la mayoria de los hombres
indigenas para su etapa adufta (antes de los veinte afios) ya se encontraban casados, y no podian ser ordenados sacerdotes. Sin
embargo, el principal obstaculo no fue de este orden cultra, sino del primer tipo, a anteponer las normas catdlicas sobre las
necesidades indigenas, con o sin razon teoldgica.

85 Palabras de Samuel Ruiz Garcia en entrevista realizada por Carlos Monsivais, Op. Cit., p. 11.

86 Juan A. Estrada Diaz, Op. Cit., p. 9.



mujeres, promotores de derechos humanos, etc., con el objetivo de poder llegar a ser una
iglesia autdctona inculturada, liberadora y popular. Con todo y catequistas, para 1995,
eran 10,300 los laicos participantes en este proyecto.

No se tratd tan soOlo de recuperar para los laicos viejas funciones renovadas, sino
también de crear otras nuevas que respondieran a las necesidades de cada Iglesia,
evitando el enfrentamiento cultural o la transculturacion en los poblados indigenas,
propios de la incomunicacion, el mondlogo, la desigualdad y la opresion; aunque no
siempre se logro, sobre todo respecto al primer punto.

La formacion y desarrollo de estos ministerios tuvieron los mismos ejes que los
catequistas, prediaconos y diaconos, sefialados con anterioridad. Independientemente de
las caracteristicas particulares asumidas por los ministerios debido a la interaccion
interpersonal e intercultural (del Evangelio en esta Ultima) en las comunidades indigenas,
siempre se requiri® una preparacion previa. Ademas, y por principio, todos estaban
sujetos a su comunidad y su accionar estaba guiado por el servicio. Sélo en la
comunitariedad o en el ser nosotrico, la comunicacion adquiere sentido.

Dentro de todos estos ministerios cabe resaltar el de las vocaciones indigenas
femeninas, como ejemplo del interés de la Dibcesis por la recuperacion de la dignidad de
la mujer indigena y por el establecimiento de una iglesia autoctona en la que se incluyera
su participacion activa. Por medio de la orden religiosa de las Misioneras Seglares
Diocesanas (MISED), quienes fundaron una mision en la Didcesis con el apoyo del obispo
y su equipo pastoral, las mujeres indigenas con intereses de abrazar la vida consagrada
pudieron hacerlo, pero desde su propia cultura, es decir, su formacién y actividad fueron
ejecutadas desde su ambiente cultural. También se impulsé la existencia de otros grupos
de jovenes mujeres indigenas, quienes bajo la asesoria de las religiosas de la Didcesis,

buscaron nuevos modos de consagracion a Dios sin llegar a la profesion de votos



definiva y a la integracién plena en las congregaciones existentes®’. Esta caracteristica
no mermo su actividad y compromiso, porque la construccion de la iglesia autéctona tenia
-y tiene- por base la comunicacion intercultural.

A estos dos elementos, debe agregarse sin duda la busgueda de la Didcesis por la
participacion y reconocimiento de la mujer en otros ministerios, ademas del trabajo de
concientizacion de sus agentes eclesiasticos y de pastoral en general en las comunidades
indigenas, que buscaba romper con las concepciones “machistas”:

“<<Hubo una reunién de zona de catequistas y entré en el curso de catequista, y al
segundo curso ya era catequista. Pero la comunidad no quiso otra vez, que cOmo
voy a ser catequista siendo mujer, me criticaron mucho (...) Desde antes
participabamos en la ARIC (Asociacion Rural de Interés Colectivo). Empezaron a
decir que las mujeres tienen que participar en las organizaciones y en la palabra de
Dios. Entonces buscaron coordinadoras de zona y la asamblea nos nombré a miy
a mi compafiera para que nos quedaramos como coordinadoras de la regién de
Agua Azul. Era una asamblea solo de hombres, habia algunas comparieras, pero
no todas>>"8,
2. 2. 3 Concientizacion y organizacion sociopolitica y religiosa para obtener bienes o
servicios comunitarios.
Antes de hablar del tema en especifico, es necesario recordar que el fin de la
comunicacion es la liberacion plena del individuo y de la sociedad, sea interpersonal,
intercultural o popular-alternativa, porque toda interaccion empdtica basada en la
igualdad, la reciprocidad y la libertad de sus participes, en principio, conduce a la
liberacion integral. La comunicacion no sélo hace a los seres humanos, sino ademas los
hace libres —tanto a emisor como a perceptor- para buscar su realizacion plena,
incluyendo a la persona, pero trascendiéndola hasta la comunidad. Solo a través de ésta
aitima se fortalece la comunicacion, y por medio de ambas puede lograrse la

emancipacién humana. Por eso lo alternativo sobrepasa el uso de un medio o la oposicién

a un individuo o grupo; se inscribe en una nueva forma de relacion entre los hombres ante

87 Tal vez este fendmeno se debi6 -y deba, sin generalizar o pretender tener la razén en elo, a un factor culural: la poca
aceptacion de la solterfa en las mujeres.
88 Palabras de Marfa, mujer tzeltal de la Selva Lacandona, citadas en Guiomar Rovira, Mujeres de maiz, Espafia, 1996, p. 250.
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la incomunicacién, en un proceso pedagodgico y liberador de la humanidad. Lo alternativo
en la comunicacion insiste en una transformacion de la sociedad, en un rescate de la
comunicacion auténtica, de ahi que confluya con los movimientos sociales como
experiencias de liberacion popular.

Sin embargo, esta interrelacion entre comunicacion y liberacion no es automatica.
Para concretizarse requiere de un proceso de concientizacion y organizacion social,
ademas de seres humanos especificos, comprometidos Yy utdpicos. La Dibécesis de San
Cristobal de las Casas contribuyé con el proceso al informar, sensibilizar, concienciar,
motivar y apoyar la accion de las comunidades indigenas, como tarea complementaria
dentro de la lucha de liberaciébn de estos pueblos, desde la vida cotidiana, e impactando
en el ambito familiar y social de las comunidades. Es decir, al impulsar relaciones mas
democraticas y horizontales, gener60 conciencia, libertad, conocimiento, creatividad,
solidaridad y subversion, pues no se trataba tan sélo de vivir mejor materialmente, sino
sobre todo de humanizar la vida.

El trabajo pastoral enfocado a la concientizacion y organizacion sociopolitica y
religiosa en las comunidades indigenas de la Dibcesis, se desprendié del caminar de la
iglesia sancristobalense acompafiado por la practica de una comunicacion interpersonal,
intercultural 'y popular-alternativa; es decir, al igual que los demas factores, fue
consolidandose en un proceso comunicativo que dependid significativamente de las
aportaciones hechas por la incorporacién, acompafiamiento y compromiso encarnado de
sacerdotes, religiosos(as) y seminaristas, asi como por el impulso a la sabiduria india y a
la formacion de una Iglesia autoctona con diferentes ministerios indigenas. Sin ambas, y
sin la comunicacion, nada habria sido de este tercer aspecto, trascendental en la pastoral

de la Di6cesis y en el desarrollo sociopolitico de sus comunidades.
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Cabe resaltar, empero, la importancia de la riqueza -cultural indigena como
aportacion primera a todas las anteriores, que en este sentido dotd0 -y dota- al indigena de
un sentido integral de vida, donde lo religioso no estaba —ni esta- separado de lo politico,
econdémico y social, o viceversa, la relacion fe-vida, en la que ademas la autoridad es
servicio y la individualidad también es sentido comunitario. En la sabiduria india se
expresan valores propios de la auténtica comunicacion: libertad, democracia, igualdad,
comunidad y justicia, que si se ejercieran plenamente conducirian a la liberacion.

A esto debe agregarse el historial de Iluchas revolucionarias Yy libertarias
emprendidas por los indigenas desde la conquista®®, y su incidencia en la comunicacion,
pues la interrelacién entre ésta y los movimientos sociales se da en el instante mismo en
gue estos Ultimos buscan y generan relaciones simétricas, dialégicas y libres, afectando
con ello al conjunto social, ain en un periodo de vida muy corto o desde la vida cotidiana.
O a la inversa también de las relaciones cotidianas dialdgicas, simétricas y libres pueden
surgir e impulsarse los movimientos sociales de liberaciéon.

Sin embargo, todos estos elementos también confluyeron con un proceso politico
independiente a la Diocesis, ligado a la poca presencia gubermnamental, a la
inaccesibilidad del indigena en la toma de decisiones y la entrada de grupos y corrientes
ideologicas relacionadas con el socialismo (sobre todo de activistas sobrevivientes de las
guerrilas urbanas de los sesenta y setenta) como Linea Proletaria o las Fuerzas de
Liberaciéon Nacional (origen del EZLN); asi como con un proceso economico de

agudizacion de la pobreza, pérdida de los derechos agrarios e inapropiacion del proceso

89 Como la resistencia indigena a la conquista espafiola en Los Altos de Chiapas de 1524 hasta 1528; los motines en contra de las
autoridades civiles y eclesiasticas en Tuxtla Gutiérez en 1963 la rebelion indigena de 1712 en Cancuc, también en conra de la
explotacion y abuso de estas autoridades e inspirados por la Virgen Maria para la formacion de un clero autctono, y con
antecedentes de pequefios brotes de insumeccion desde 1708, o la sangrienta guera de exterminb contra los ladinos (criollos y
mestizos) en San Juan Chamula (Los Altos) de 1868 y 1870 (Leer el libro de Juan Pedro Viqueira y Mario Humberto Ruz (ed), Op.
Cit, en el apartado fitulado “Un pasado para comprender el presente”, pp. 43214, con la colaboracion de diversos especialistas en
eltema).
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productivo, etc. De todas estas confluencias® y el trabajo pastoral de la Didcesis de San
Cristobal, basado en la comunicacion interpersonal, intercultural y popular-alternativa,
nace y crece el zapatismo’ .

Gran parte del apoyo proporcionado por los agentes de pastoral -especialmente los
ministros ordenados y catequistas- en el trabajo de concientizacion indigena, iba enfocado
a dar las herramientas necesarias para un mejor entendimiento de la Palabra de Dios y la
realidad, a través del método empleado por la Teologia de la Liberacién y la Teologia
India: ver, pensar, actuar, evaluar y celebrar. De esta forma, el indigena se encontraba
con un Dios cercano a su sufrimiento, pobre e “indio”, que lo llamaba a liberarse de las
opresiones histéricas y recuperar su dignidad: “Nuestro Padre Dios se nos fue
manifestando y nos hizo conscientes de ser sus hijos. Y al abrir los ojos fuimos
apareciendo ante todos como lo que somos. Personas humanas con dignidad y fuerza,
tan capaces como el que mas (...) El ser conscientes de nuestra dignidad, nos ha llevado
a buscar caminos de libertad, de recuperacién de nuestros propios valores™? Ademas de
ser un método educativo liberador era un muy efectvo medio de comunicacion
interpersonal, intercultural y popular, pues en él se interrelacionaban los miembros de un
grupo, formas distintas de ver y concebir al mundo, y elementos expresivos populares
autoctonos y eclesiales.

El indigena aprendi6 a leer los signos de los tiempos tomando como punto de

partida la realidad, para descubrir una situacion de injusticia y explotacion provocada por

9 Después de haber consultado diversas fuentes acerca de los otros factores confiuyentes con el trabajo pastoral de la Dibcesis de
San Cristéhal (ver obras consultadas respecto al EZLN) éstos se pueden resumir en los siguientes puntos: &) Migracion y nueva
identidad, b) las crisis econdmicas, c) la crisis del campo, d) el rezago social, €) desigualdad y exclusion, f) el corporativismo del
Estado y la manipulacion poliica, g) la entrada de corientes ideoldgicas, h) proceso organizativo y de lucha social, i) represion y
violencia institucional, j) division en las organizaciones sociales independientes, y k) la riqueza cultural indigena. Aunque dado el
objetivo de la tesis no se desarollan apartados especiales de cada punto, deben ser tomados en cuenta a momento del andlisis y
la reflexion.

91 Aunque fue menor en su impacto, la actividad religiosa de los protestantes también fue pieza clave para el desamollo del
Zapaismo, pues ademads de motivar cambios persondes, culturales y sociales, en algunas comunidades como San Juan Chamula
implicd una afrenta al statu quo y a los tradicionalistas.

92 Mardonio Morales, Op. Cit., p. 60.
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las estructuras de dominio (caciques, comerciantes, gobierno, etc.), motivo por el cual
Dios clamaba un actuar: “Hemos despertado y hemos caido en la cuenta que debemos
luchar por el bien de nuestro pueblo, porque tengamos salud y fuerza para vivir, hemos
sentido la necesidad de organizarnos para mejorar nuestros poblados, para cuidar nuestra
tierra, para llevar una vida mejor. Hemos sentido que Dios nos saca de la esclavitud y
quiere que dejemos lo que nos destruye’®®. Si hubo un proceso comunicativo dialégico,
simétrico y libre que condujo a la toma de conciencia y a la recuperacion de la dignidad
humana, hubo también una necesidad organizativa para la liberacion, debido a que en
este tipo de método comunitario se fomentd la participacion colectiva, el intercambio de
opiniones, la reflexion a partir de los propios conocimientos y experiencias de los sujetos,
el sentido de igualdad de los participes y de las opiniones, y el respeto a la autonomia del
acto, hasta alcanzar un andlisis profundo y acuerdos comunes.

La Iglesia fue un factor esencial en la toma de conciencia de los indiocampesinos y
en sus formas concretas de organizarse, incluidas las del EZLN:

“El obispo opina que el principal cambio en la di6cesis es que los indigenas pobres
han experimentado una toma de conciencia Se trataria de un cambio
extraordinario. Tomar conciencia es tomar conocimiento, poner en tela de
juicio la fe recibida, la sabiduria ancestral y las convenciones para darse cuenta,
con una nueva mentalidad, de que la gente, las cosas, sus caracteristicas y sus
condiciones pueden no ser lo que parecian o lo que se suponia que eran; tratar de
descubrirlas, distinguirlas, conocerlas como de verdad son y, a partr de este
conocimiento, aceptar explicitamente el deber moral de hacer el bien. Se trata de
una experiencia mental y moral poderosa que fortalece en especial la capacidad de
organizarse con otros para corregir lo malo. Los pobres (...) indigenas y no
indigenas (...), como los ricos y el resto de nosotros en todas partes, s equivocan
sobre lo que estd bien y esta mal. Pero es evidente que el juicio del obispo es
exacto. A lo largo de los ultimos treinta y tantos afos, muchos indigenas de la
region han asumido una nueva actitud critica respecto a las antiguas creencias y
han tratado de actuar consciente, concienzuda y colectivamente con un nuevo
sentido del bien y de la justicia (...) Ahi estan los choles, tzotziles, tzeltales y
tojolabales que han puesto a sus comunidades los nombres de Betania, Nazareth,
Palestina, Calvario, Nueva Jerusalén; los mismos que han desafiado durante afios
a los terratenientes caxlanes, desafiado al PRI, desafiado al gobierno. Estan los
gue se organizaron y movilizaron en secreto y el 12 de octubre de 1992 marcharon
en publico por San Cristobal, pero no llegaron a los golpes. Estan los que, a pesar

B BD, p. 13,
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de la furia, consciente, concienzuda y colectivamente no se rebelaron en 1994. Y
estan los zapatistas, que con el mismo estado de &nimo, si se rebelaron (...) El
cambio de las circunstancias materiales provocO el cambio de tantas mentalidades
y permitié tanta organizacion. Pero lo distintivo es la calidad del cambio, el que los
pobres indigenas hayan llegado a sentir que son, como dice el obispo Ruiz, <<los
sujetos de sus vidas>>"*.

El mismo comandante Tacho del EZLN alguna vez reconocid al respecto: “Los
indigenas (...) nunca han vivido como seres humanos, porque desde hace muchos
aflos han sido despojados de su riqueza y su libertad, <<pero llegd el momento en que
los mismos pueblos indigenas comenzaron a toma conciencia de su realidad por
medio de su reflexion y el andlisis, y también del estudio de la palabra de Dios, y asi
empezaron a despertarse>>"%.

Por eso también las comunidades evangelizaron a la iglesia diocesana y aportaron
nuevos elementos a la realidad eclesial, al ser agentes de concientizacion de los propios
ministros (desde el obispo hasta los ministros laicos). La inculturacion del Evangelio
permiti6 una toma de conciencia social y cristiana en ambos lados, para recuperar la
memoria histdrica y captar las injustas estructuras sociales de la Iglesia y la sociedad en
su conjunto. En el encuentro y crecimiento mutuo se dio la opcion por los pobres, los
indigenas, y su liberacion.

Cuando en 1972 se inici6 una nueva forma de evangelizacion, acorde con el
Concilio Vaticano |, principaimente por medio de la catequesis del Exodo, cuyos
principales ejes y reflexiones teoldgicas se asentaron en el catecismo doctrinal “Estamos
buscando la Libertad”, los resultados fueron sorprendentes para la misma Iglesia y al

interior de las comunidades indigenas, precisamente por ser el producto de un trabajo

conjunto (fin al que tiende la comunicacién intercultural). En el Exodo se vieron

94 Miguel Angel Zebada Carboney y Arturo Reyes F., Samuel Ruiz, México, 1995, p. 43,
9 Palabras del comandante Tacho, citadas en una nota periodisica de Elio Henriquez, “Se relne el Consejo de Paz con miembros
del EZLN, en Chiapas”, publicada en La Jomada, Dir. Carmen Lira Saade, 21 de noviembre de 1996, p. 17.
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identificados, en principio, los indigenas colonizadores de la Selva Lacandona®®:  sin
embargo, por el historial de pobreza y marginacion padecido por los indigenas de las
fincas, este fendbmeno también se dio en la mayor parte de las zonas o poblados restantes
de Palenque, Ocosingo, Altamirano, Las Margaritas y Comitan. Por supuesto, nho
solamente se utilizo este tipo de reflexion teologica, sino que, con la comunicacion
intercultural y popular-alternativa, se produjeron diversas reflexiones y escritos, ademas
de la produccion oral y otros medios®’, a partir de situaciones y culturas concretas. Por
eso fue posible no solo la identificacion de los indigenas con el Exodo, sino también con
otros textos sagrados y teoldgicos.

En el primer caso, Ricardo Robles, misionero de la Tarahumara y asesor del EZLN
en los dialogos con el gobierno federal en San Andrés Larrainzar, escribié al respecto: ‘El
Exodo de Israel les ilumind [a los indigenas] entre muchos otros textos, para descubrir la
salvacion del Dios de sus abuelos en la historia de sus propias migraciones, de su propio
éxodo a la selva”. “No habian emigrado solos. Su Dios iba con ellos y asi lo fueron

98

saboreando y madurando™®, a pesar del encuentro entre culturas y lenguas distintas. Esto

se reafirma con las palabras de los propios indigenas en su catecismo:

“<<Dios quiere que salgamos a la libertad, como el antiguo pueblo judio. El pueblo
judio vivia en tierras de otro pueblo, llamado Egipto. La tierra no era de ellos,
trabajaban como esclavos sufriendo muchas necesidades. Entonces Dios habldé en
el corazon de uno de los principales, y le dijo: "He visto los sufrimientos de mi
pueblo, he escuchado el llanto que le arrancan los capataces. He bajado para
liberarlos de los sufrimientos que estan pasando y los voy a llevar a otra tierra
mejor". Y le dijo Dios a Moisés: "yo te mando que saques a mi pueblo de Egipto, yo

9% En el proceso de colonizacion se distinguen dos momentos. El primero, que va de los afios treinta a los cincuenta, se caracterizd
por una emigracion de los indigenas campesinos de las fincas hacia las cercanias de los poblados, sin penetrar la profundidad de la
selvg como en las cafladas de Las Margaritas, Patihuiz y Jataté. El segundo, ante la alta demanda y la saturacion de las fierras ya
colonizadas, dur6 de 1950 hasta 1970, y se caracterizd por una emigracion dirigida seva adentro. A la Selva, en principio, llegaron
mas de 23, 000 indigenas. A pesar de que el proceso de colonizacion todavia siguid hasta los afios noventa, fue minimo comparado
con los dos momentos anteriores (Xochitt Leyva Solano y Gabriel Ascencio Franco, Op. Cit) La Selva Lacandona se encuentra
dividida en seis subregiones: Cafladas de Las Margaritas, Cafiadas Ocosingo-Attamirano, Zona Norte, Comunidad Lacandona,
Reserva Integral de la Biosfera Montes Azules y Marqués de Comillas (Ver anexo).

97 Debido a que no es conveniente repetir nuevamente los medios de comunicacion popularalternativa empleados por la didcesis,
hégase referencia a los dos apartados anteriores donde se les sefiala.

9 Ricardo Robles O, “El Obolo de los Pueblos Indios para el tercer milenio”, publicado en http:/www.sisocial.org/crt/christus.html,
Op. Cit,, p. 14
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seré su Dios y estaré siempre con ustedes ayudandolos" (Ex. 3, 7-12, cit. ¢ 51) (...)
Dios quiere que dejemos todo lo que nos aplasta. La palabra de Dios nos dice que
como comunidad debemos salir a buscar la libertad. Dios dijo que si estamos
buscando el mejoramiento y la libertad, EI nos estara acompafiando (c 51, 6-
17)>>",

Esto propicid elementos de concientizacion, dialogo, unidad y organizacion, aun en
la diferencia, rescatando el ser comunitario propio de la sabiduria india, al propiciar un
andlisis de la realidad colectivo. La lectura del Exodo abri6 el espacio a un didlogo que
potencid la comunicacion interpersonal e intercultural entre los indigenas, las diferentes
culturas, y de éstas para con su religion y los agentes de pastoral, sobre todo
eclesiasticos, a través de la empatia.

Empero, el trabajo de la Didcesis en la Selva Lacandona no llegd a un terreno
estéril. Mas bien se plantd sobre uno fértl que, por necesidad ante la diferencia de
culturas y lenguas, habia entrado en un proceso comunicativo de busqueda de nuevas
identidades y formas organizativas politico-sociales, o el rescate de otras. Por eso en ellas
sobresali6 méas la figura de la asamblea -y el “acuerdo”™ como o6rgano maximo de
decisiones; lo importante era mantener la comunidad. Lo mismo sucedi® con su
religiosidad:

“La profunda religiosidad del pueblo maya, su sed de justicia y su busqueda de
sentido histdrico encuentran respuestas en la Biblia (...) Pero son las comunidades

neocatolicas de la selva las que articulan e incorporan de manera mas completa y
extrema el discurso de la teologia de la liberacion. La construccion de la nueva
comunidad es vivida por sus integrantes como la construccion de un <<hombre
nuevo>>, de una <<vida nueva>>, del <<reino de Dios sobre la Tierra>>. Por
primera vez estos indigenas adquieren confianza en si mismos, asi como el
sentimiento de decidir sus propios destinos y de ejercer su propia voluntad, y esta
voluntad es coman™®.

De hecho,
“<<El papel de la diocesis en la construccion de esta nueva identidad fue decisivo y

representd un aporte fundamental a favor de las tendencias de modernizacion en el
estado de Chiapas, dada su funcion de contrapeso al discurso racista y a la

99 Catecismo doctrinal “Estamos buscando la libertad”, citado en Xéchitl Leyva Solano y Gabriel Ascencio Franco, Op. Cit., p. 159.
100 Yyon Le Bot y Subcomandante insurgente Marcas, Op. Cit., p. 47.
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diversidad estructural de la sociedad sustentada en gran parte en la etnicidad>>"".

“Esto, al igual que la promocién de la mujer y del nifio, la revolucion matrimonial, la
toma de conciencia de los actores sociales y de la <<revolucion de las expectativas
crecientes>>, se debe atribuir a la Iglesia™®?.

La Iglesia ocupé el vacio dejado por las instituciones, las organizaciones y el
gobierno, engendrando laicos conscientes y autbnomos. Fungié como contrapeso a todas
estas carencias, y dentro de todas ellas la de la incomunicacion.

La importancia historica de la catequesis del Exodo radico en ser la punta de lanza
para una comunicacion evangelizadora, encarnada y comprometida, en y con las
comunidades indigenas. Con ella se inicio, en profundidad, la dindmica pastoral de
concientizacién y organizaciéon de los indigenas'® de la Dibcesis, que mostré sus
primeros resultados en el Congreso Indigena de 1974, aunada a otros factores de orden
social y politico ajenos a la Iglesia, pero confluentes con ella, como la entrada de
organizaciones e ideologias politcas o el mismo historial de lucha indigena por sus
derechos desde la época de la conquista. De hecho, el Congreso de 1974 “derivd en un
tipo de pastoral que determinaria la presencia social de la Iglesia en la region™®.
“<<Después de la colonizacion de la selva, el factor mas decisivo de desarrollo de los
pueblos indigenas campesinos de Las Cafadas [...] fue la influencia ideolégico-politica
de los agentes de pastoral de la diécesis>>".

Todo comenzd cuando el entonces gobernador de Chiapas, Dr. Manuel Velasco

Suérez, con el aval del presidente de la Republica Luis Echeverria, en 1973 le pidi6 a

101 Maria del Carmen Legometa, Religion, politica y guenilla en las Cafiadas de la Selva Lacandona, México, 1998, p. 21, citada en
Jean Meyer, Op. Cit., p. 184.

102|BID, p. 187.

103 Este proceso no contempld a los indigenas como entes pasivos, sino como sujetos activos hacederos de él. No es posible
pensar que sBlo por la accion de los agentes de pastoral no indigenas, especialmente el clero, los indigenas tomaron conciencia y
actuaron. El impulso de la Didcesis fue importane, trascendente e incluso indispensable pero no fue el Unico factor de
concientizacion y organizacion. Ademas de factores extemos -politicos, econdémicos y sociales- estaba la riqueza cultural indigena
y toda una historia de lucha, a veces en silencio, slenciada o episddica, por sus derechos.

104 Raquel Pastor, “Las paradojas de la iglesia en su pastoral indigena’, publicada en la revista Ciudades, Dir. Elsa Tovar Patifio,
No. 56, RNIU, Puebla, México, octubre-diciembre de 2002, p. 39.

105 Marfa del Carmen Legorreta, Op. Cit., p. 60, citada en Jean Meyer, Op. Cit., p. 184.
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Samuel Ruiz Garcia’® su colaboracién para realizar un congreso indigena en
conmemoracion del quinto centenario del natalicio del obispo defensor de los indigenas,
Bartolomé de las Casas. La idea del gobierno “era educar a los pueblos indigenas sobre
la vida y obra’ del fraile dominico, y por supuesto hacerse propaganda politica. Pero
pronto “los objetivos dejaron de ser meramente conmemorativos para convertirse en un
proyecto eminentemente politicd™®’, desde el principio.

Samuel Ruiz consinti6 en colaborar con la realizacién de éste, no sin antes, para
aceptar, establecer “<<la condicibn de que fuera un congreso de indigenas; de ninguna
manera un congreso de tipo turistico, folklorico, ni mucho menos con tintes
demagdgicos>>"1%. El gobierno estuvo de “acuerdo” y permanecié confiado. En el
momento en que la Didcesis de San Cristobal de las Casas invitd a los indigenas por
medio de los catequistas, estos también establecieron sus condiciones, coincidentes con
las del obispo, pero concretas. Deseaban apropiarse del congreso, es decir, hacerlo suyo
si en verdad iba a ser indigena. Primero lo consultarian con sus comunidades, después
participarian de su planeacion y realizacion junto con ellas. Estos requisitos también
fueron aceptados, y de acuerdo con los tiempos y formas indigenas se dio el “si” de las
comunidades y el inicio de todo el proceso. Después de varias consultas, los funcionarios
del Estado, el obispo, el clero y los catequistas, se pusieron de acuerdo en que los

indigenas celebrarian un congreso organizado por ellos y para ellos mismos.

106 E| ofrecimiento no fue por decision propia 0 por gusto, pues para entonces la Dibcesis comenzaba ya con su proceso de
conversion, no grato para las autoridades gubemamentales. El gobemador se acercd a ésta porque la actividad tenia que ser
avalada y presidida por el patronato de San Cristébal de las Casas, como un requisito para su ejecucion. Samuel Ruiz, en su
calidad de obispo, era el presidente del patronato, y por consiguiente, quien coordinaria la accion. El gobemador, los conservadores
y los gupos de poder econdmico y politico, nunca imaginaron el resultado final (John Womack y Jean Meyer. Ver obras
consultadas).

107 Rosalia Hernandez, Shannan L. Mattiace y Jan Rus (ed), Tierra, libertad y autonomia: impactos regionales del zapatismo en
Chiapas , México, 2002, p. 26 (nota a pie de pagina No 6, de la introduccion del libro escrita por los editores).

108 Jesis Morales, “El Congreso Indigena de Chiapas’, Anuaio 1991, Instituto Chiapaneco de Cultura, Tuxtla Gutiémez, 1992,
citado por Caros Tello Diaz, La rebelion de Las Cafladas. Origen y ascenso del EZLN, México, 2000, p. 72. No se establece
nimero de pagina.
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Asi, la preparacion del Congreso implico, de acuerdo al proceder nosétrico y
comunicativo indigena, la formacion de grupos a nivel comunitario, donde elaboraron sus
guejas, demandas Yy propuestas especificas. La Didcesis, por su parte, invit6 a
estudiantes y profesores para que impartieran cursos de legislacion agraria, economia,
historia de México y agronomia.

Desde su preparacion el Congreso se convirti® en un espacio de comunicacion
interpersonal y popular-alternativa, caracterizado por la apropiacion de los sujetos del acto
comunicativo mismo, y no por una relacién impuesta, lineal o monéloga.

El 13 de octubre de 1974 se inaugur6 formal y oficialmente el Congreso Indigena
en San Cristébal de las Casas, con la participaciéon de mil doscientos cincuenta delegados
indigenas'®. Pero contrario a lo que el gobierno esperaba, el evento resultd ser un
espacio de encuentro, identificacion y reclamo ante la injusticia, la opresion y el olvido
hacia los indigenas, cometidos por el gobierno, la sociedad “caxlana” o “ladina” (mestizos
y criollos) y la propia Iglesia. Después del mensaje inaugural del gobernador en espafiol,
éstos dieron voz a sus preguntas y declaraciones con sus propias lenguas y palabras, con
ayuda de traductores dentro de cada delegacion de una lengua diferente:

“Durante dos dias refirieron la miseria y el oprobio de sus vidas, denunciaron
injusticias concretas con vividos detalles, analizaron las causas de su pobreza,
tormentos y frustracion; discutieron estrategias para la accion, incluida una uniéon de
las comunidades de Las Cafadas. El tercer dia, en su estilo acostumbrado, pero
esta vez con rapidez, llegaron a acuerdos: la necesidad de que la tierra pertenezca
al que la trabaja; mas tierras, buenas tierras y asesores honestos que les
ensefiaran sus derechos de acuerdo con el codigo agrario; la necesidad de
médicos, programas eficaces de salud publica, medicacion adecuada y de poner fin
al tréfico de las medicinas dispensadas por el gobierno; la necesidad de servicios
bésicos, como agua potable; la necesidad de mas y mejores escuelas y de
sacerdotes indigenas; la necesidad de salarios justos y de que se hiciera valer el

derecho laboral; la necesidad de mercados indigenas™'® libres de comerciantes e
intermediarios explotadores y corruptos.

109 161 choles, 350 tzotziles, 587 tzeltales y 152 tojolabales procedentes de 327 pueblos, asentamientos y comunidades (John
Womack, Op. Cit.).
110|gD, p. 58.



Todos los temas y las ponencias giraron alrededor de cuatro temas basicos: tierra,
salud, educacion y comercio.

Esto irmit6 a las autoridades gubernamentales, al Partido Revolucionario
Institucional (PRI) del estado, a los sectores con poder econdmicopolitico y al San
Cristobal conservador. El gobierno estatal desconocido el Congreso y los resolutivos de él
emanados, en virtud de la radicalidad de las demandas y denuncias alli externadas.
Incluso “la mayoria de los dirigentes de este Congreso serian asesinados en los afios
posteriores™, como parte del periodo represivo del gobiemo por las consiguientes
formas organizativas y de lucha social emprendidas por los indigenas:

“El Congreso de 1974 fue un parteaguas para los futuros procesos organizativos
indigenas en Chiapas y México. Se tratd de la primera vez en que los indigenas de
Chigpas se reunian a hablar de los problemas comunes. Los procesos
organizativos generados por los participantes en este evento y por sus promotores,
rompieron con el monopolio politico que tenia el partido oficial en zonas
indigenas”'2, sobre todo en la regién de Los Altos y la Selva Lacandona.

La organizacién consecuente fue producto de un intenso periodo de aprendizaje
politico, obtenido mediante una identificacion en parte social, en parte religiosa.

Desde la comunicacion, el Congreso Indigena de 1974 fue un punto de encuentro
gue generé didlogo, identificacion e identidad, a partir de las reflexiones indigenas de
problematicas y soluciones comunes. Esto repercuti, como en toda comunicacion
dialégica, simétrica y libre, en una toma de conciencia personal y colectiva, en una
revaloracion de la riqueza cultural indigena y, por ende, en la construcciébn de nuevas

formas de organizacion sociopolitica, en la busqueda constante de liberacion. De hecho,

la realizacion de este evento fue un medio de comunicacion popular-alternativa por si

111 Prélogo de Antonio Garcia de Ledn en Ejército Zapatista de Liberacion Nacional, EZLN, documentos y comunicados |, p. 22. De
esta pagina hasta la 29 se ofrece un panorama completo y breve del periodo de represion seguido al Congreso Indigena de 1974,
con muchos datos precisos. Aqui s6lo se hace mencion, no sin resaftar que durante el gobiemo estatal de Absalén Castellanos se
dieron 153 asesinatos por motivos politicos

112 Rosalia Hemandez, Shannan L. Mattiace y Jan Rus (ed.), Op. Cit, p. 26 (nota a pie de pagina No 6, de la introduccion del libro
escrita por los editores).

151



mismo, al ser apropiado por los indigenas y conducirse por formas contrarias a la
incomunicacion.

Para la Diocesis de San Cristébal el resultado del Congreso fue un apelante a su
papel como Iglesia. Ademas de las actividades netamente religiosas, como la creacion del
diaconado y otros ministerios, se emprendié una pastoral integral que concibié al cristiano
como un ser cultural, social y politico, con el derecho y la obligacion de contribuir con la
historia de liberacion de su pueblo, desde la transformacién de su vida cotidiana. Una
comunicacién integral producto del reconocimiento al valor y dignidad del indigena, que
permiti® verlo en su totalidad. Cuando dos personas o culturas se comunican no pueden
hacerlo ni verse de una manera incompleta. A su trabajo pastoral se incluyé la
capacitacion del indigena en la vida politica y su ejercicio™™®, por razones sociales y de fe.
También se vio la necesidad de acompafar la dindmica intra e intercomunitaria,
combinando la afirmacion cultural con luchas socioeconémicas en torno a los problemas
de tierra, salud, vivienda, educacion, agua potable, transporte, comercio, etc. A eso habia
conducido el trabajo de concientizacion de la Didcesis, por medio de la comunicacion
popular-alternativa en reflexiones teoldgicas, textos, encuentros, canciones, etc., y hasta
en la misma liturgia. Detras del Congreso estuvo el trabajo de clérigos, religiosos y laicos.

Con el arribo de migrantes a la Selva Lacandona, en especial a la zona de Las
Cafadas, se sumoO, por consecuencia, la busqueda de servicios, problemas agrarios y
dificultades econdmicas, como el de la propiedad -y disfrute- del uso del suelo y el apoyo
a la agricultura y el comercio. La necesidad organizativa era urgente. En el interior de las
“nuevas” comunidades, debido a la pluralidad linglistica, religiosa, politica y cultural, se

dio paso al didlogo y al sentido comunitario. Surgié asi una identidad revolucionada con

113 Respecto a la participacion polica del cristiano, Manuel Arias Montes comenta: “La secularidad propa de la Iglesia y del
Evangelio hace que los laicos de ningin modo puedan abdicar de la participacion en la poliica; es decir, de la muliforme y variada
accion economica, social, legislativa, administrativa y cultural, destinada a promover organica e institicionalmente el bien comdn”
(Bartolomé Carrasco y Manuel Arias Montes, Op. Cit, p. 182).



“capacidad de superar esta heterogeneidad a favor de la construcciéon de unas
asociaciones humanas que supieron liberarse de varios lastres de la comunidad
tradicional, entre ellos el caciquismo y “el costumbre”, ambos a menudo corrompidos por

el poder de dentro o de fuera™*

, logrando adquirir un nivel de capacidad reflexiva y
organizativa propia. Aun con las diferencias culturales entre las “nuevas” y ‘“viejas’
comunidades, la religion y la Iglesia dieron sentido de cohesion e identificacion de unas
con otras, ademas de compartir lazos familiares y problematicas comunes a los indigenas.
El apoyo de la Dibcesis vino a dinamizar, dar forma y concretizar este proceso de
organizacion, con la participacion de los mismos indigenas:
“Entonces resultaba verdaderamente revolucionario afirmar que la fuerza social
estaba en el pensamiento de los indios pioneros, ya que sostener esa posicion era
delinquir contra el statu quo. Contra él atentaba el proceso catequistico desatado
desde principios de los afios setenta. Los catequistas promovieron en Sus
localidades la participacion de todos. Era necesario, afirmaban, expresar el
pensamiento, hablar, opinar, leer la palabra de Dios, cantar, discutir en asambleas
comunitarias, manifestarse a favor o en contra de los acuerdos. Asi se buscaba
borrar las diferencias causadas por procedencias diversas o hablas distintas. Se
compartia una utopia, la construccion del reino de Dios en la tierra; ésta guiaba el
trabajo y la vida cotidiana™*°.

A pesar de las diferencias culturales entre los migrantes de la Selva Lacandona, la
comunicacion interpersonal e intercultural abri6 una esfera de encuentro e identidad
comun a través del didlogo, que reflejo incluso una busqueda comuin hacia un mayor
bienestar, hacia su liberacién. Mucha de esta dinamica fue propiciada por el trabajo de los
catequistas.

La participacion de los agentes de pastoral indigenas, sobre todo diaconos vy
catequistas, desde sus actividades eclesiales hasta su militancia en organizaciones
especificas, los perfil6 dentro de sus comunidades y regiones no sélo como lideres

religiosos, sino también en calidad de lideres sociales y politcos, ademas de

intermediarios obligados con el mundo exterior por su conocimiento del espafiol. Muchos

114 Jan ¢ Vos, “El Lacanddn, una introduccion histérica”, en Juan Pedro Viqueira y Mario Humberto Ruz (ed.), Op. Cit., p. 359.
115 Xachitl Leyva Solano y Gabriel Ascencio Franco, Op. Cit., p. 161.



de éstos fueron la punta de lanza en la organizacién de las demandas agrarias: “la Iglesia
ha desempefiado un papel determinante en la transformacion de las formas de
organizacion comunitarias y en la fundacion de organizaciones intercomunitarias (...). Ha
contribuido, en particular, a formar una nueva generacion de lideres y militantes, muchos

de los cuales se han sumado al movimiento zapatista™®

0 a otras organizaciones

sociales y agrarias anteriores a éste. Parte del testimonio de Don Abel Gomez Santiz,

excatequista y miembro de la Unién de Uniones, habla por si mismo:
“Tengo en la lucha desde 1967; empecé cuando era catequista. Tenia 15 afos
cuando fui con los maristas a San Cristébal, alli iban campesinos de todas partes y
se quedaban seis meses a estudiar la Palabra de Dios (...) La comunidad nos
mandaba, nos pagaba el pasaje a todos los que teniamos voluntad de servicio (...)
Los de mi comunidad ingresamos a la union de ejidos de la regién pues teniamos
un “chingo” de problemas (...) Tuve que dejar mi cargo de catequista, la comunidad
nombrd a otro y a mi me nombraron de otros cargos, pues ya sabia leer y escribir
en <<castilla>>""".

A lo externo, dos fueron los principales problemas agrarios y sociales incitadores
de conciencia y organizacion sociopolitica en la Selva Lacandona, que impactaron en toda
la Dibcesis, ademas de la aguda pobreza, la falta de servicios y la desigualdad comercial
(desapropiacion del proceso productivo), entre otros: el decreto de propiedad a favor de
los lacandones y el de la Reserva Integral de la Biosfera Montes Azules.

En 1972, el Gobierno Federal, por medio del poder ejecutivo, decretdé como Unicos
y legitimos duefios de 614,321 hectareas de la Selva Lacandona a 66 familias de
lacandones, desconociendo los derechos de aproximadamente treinta poblados tzeltales y
choles, previamente asentados en la regidn. Las comunidades fueron obligadas a
abandonar sus asientos y reagruparse en dos grandes centros de poblacion, llamados
Frontera Echeverria y Doctor Velasco Suarez (ahora Frontera Corazal y Palestina). Veinte

colonias aceptaron la reubicacion, bajo la promesa gubernamental de otorgarles lo antes

posible sus titulos de propiedad y servicios (no fue asi); los poblados restantes se

116 'Yyon Le Bot y Subcomandante insurgente Marcos, Op. Ct., p. 4.
117 Testimonio de Abel Gémez Séntiz, 1987-1993, citado en Xéchitl Leyva Solano, Op. Cit., p. 397.



opusieron y comenzaron una nueva etapa de lucha, sobre todo porque muchos tenian sus
tramites agrarios muy avanzados o no deseaban volver a la situacion de antes. Este tipo
de problematicas se siguieron dando.

La situacion gener6 un gran descontento que se reflej6 en el Congreso Indigena de
1974, y por consiguiente, en el cuestionamiento a la Diocesis acerca del papel social de la
Iglesia, acerca de la articulacion entre los problemas sociales y los planes de
evangelizacion de la iglesia catblica. ¢Qué estaba haciendo ella al respecto ante este y
otras dificultades? El 14 de diciembre de 1975, ante una de las necesidades planteadas
en el Congreso, catequistas, prediaconos y laicos, crearon la Union de Ejidos Quiptic Ta
Lecubtesel (expresion tzeltal que significa “nuestra fuerza para la liberacion”), con el
apoyo de 18 comunidades de Ocosingo, a la que s6lo podian pertenecer los catolicos. La
accion contd con el aval y apoyo de la Didcesis de San Cristobal de las Casas, pues toda
pastoral enfocada a la liberacion debia palparse en una historia de transformacion social
concreta; asi como toda comunicacion interpersonal e intercultural, al inscribirse en la
misma utopia y ante un panorama de incomunicacion, debia manifestarse en movimientos
sociales que buscaran, generaran y pasaran por relaciones dialégicas, simétricas y libres.

La Union de Ejidos Quiptic Ta Lecubtesel fue respuesta directa al Congreso de
1974, pero su cristalizacion y desarrollo dependi6 en gran parte de la labor pastoral de la
Diocesis (entre ellos los catequistas y diaconos) y del trabajo concreto de militantes de
diferentes corrientes politico-ideoldgicas. Respecto al segundo aspecto, por ejemplo, en
1976 contd con la participacion de miembros de una organizacion llamada Union del

Pueblo'®, quienes primero se integraron en el trabajo de base con las comunidades. Dos

118 Unién del Pueblo era una organizacion influida por comientes maoistas que abogaban por el trabajo con la clase trabajadora del
campo y de la ciudad. Sus principales impulsores fueron Héctor Zamudio, Jaime Soto y René Gomez, todos ingenieros de la
Universidad Auténoma de Chapingo. En Chiapas, estaba integrada por catdlicos, pioneros y colonos indigenas, a quienes les
resultaron insuficientes las instancias religiosas para safisfacer sus demandas de fiera, servicios e infraestructura. Union del Pueblo
fue la organizacion que, desde su tabajo en la Quiptic, ayudd a los indigenas afectados por el decreto presidencial de la
Comunidad Lacandona de 1976. Desde tres afios antes los asesores de Union del Pueblo habian comenzado a prevenir a los
indigenas de los posibles desalojos ante el decreto de 1972, por lo que este punto contibuyd a la decision de formar la Unién de



afios después, a invitacion del obispo Samuel Ruiz Garcia, la Union de Ejidos contd con
la asesoria de algunos militantes del grupo maoista Linea Proletaria, encabezados por
Adolfo Orive™®. Ambas, pero sobre todo la segunda, le dieron un gran impulso.

Desde su formacion a la Quiptic se le sumaron otras comunidades indigenas, por lo
gue desempefid un papel fundamental en su movilizacion. De hecho, agrupé a la mayoria
de los poblados tzeltales de Las Cafiadas en su busqueda comdn por defender sus tierras
y obtener mejores condiciones de produccién y comercializacion en la agricultura, ademas
de luchar por una mejora o establecimiento de los servicios publicos, tales como salud,
educacion y agua potable.

La Quiptic Ta Lecubtesel fue el origen de muchas de las organizaciones por venir
en Chiapas: las de la zona de Marqués de Comillas (Unién de Ejidos Julio Sabines Pérez

y la Fronteriza del Sur), las de las cafladas de Las Margaritas (13 organizaciones ejidales

Ejidos Quiptic Ta Lecubtesel (Informacion obtenida de los libros de Carlos Tello Diaz y John Womack, asi como del reportaje de
Guillermo Garcia, Julio César Correa e Ignacio Ramirez (revista Procesq. Ver obras consultadas).

119 Aunque Linea Proletaria ingresd a Chiapas antes de 1976, su trabajo fue esporadico e intrascendente. Samuel Ruiz entrd en
contacto con ellos en ese aflo, cuando vigjd a Tomedn (Coahuila) para ayudar como mediador al obispo del lugar en la liberacion del
padre José Batarse, acusado y encarcelado por el gobiemo de ser miembro actvo de este grupo. Formada a principios de los
setenta entre jovenes maestros universitarios y estudiantes de la Ciudad de México, Linea Proletaria habia organizado
comunidades rurales y barrios pobres en varias zonas del norte de México para luchar por tiera, vivienda y servicios sociales.
Planteaban la necesidad de una lucha revolucionaria con base en un proceso ideoldgico en el seno del pueblo, hasta la derota de
la burguesia y su gobiemo, tal vez por medio de una violencia transitoria. Su organizacion -tedricamente- se basaba en lo que ellos
lamaron Politica Popular. Se trataba de organizar las bases desde adentro, viviendo y trabajando durante afios en comuniades
deliberadamente  seleccionadas, no como una vanguardia, Sin0 para sacar a la luz cuestiones cruciales, evocar demandas de
justicia e inducir a una dirigencia local, llevando a la gente a tomar decisiones y emprender acciones colectivas en solidaridad.
Polica Popular se encontraba dividida en dos Lineas: Linea de Masas (encabezada por Hugo Andrés Araujo, después diputado del
PRI y lider de la Confederacion Nacional Campesina (CNC)) y Linea Proletaria, a causa de diferencias tedricas y tacticas. Adolfo
Orive, economista y profesor de la UNAM, era el principal diigente del segundo grupo. El, al igual que otros miembros, a finales de
los setenta y principios de los ochenta se volvieron progubemamentales (0 siempre lo habian sido), dejando de lado su lucha
maoista. En el sexenio de Carlos Salinas de Gortari, Orive fungi6 como  director del Programa Nacional de Solidaridad
(PRONASOL), como director de capacitacion de la CNC y como asesor del subsecretario -y después fitular- de la Secretaria de
Desarrollo  Social (Sedesol) Carlos Rojas Gutiérez. El trabajo polico de Linea Proletaria en San Cristobal de las Casas inicid en
1977 con el aval de la Didcesis, cuando finalizaron formalmente todas las actividades en tomo al Congreso de 1974. La Dibcesis,
especiaimente el clero, deseaba proporcionar una formacién polica a los laicos indigenas, para mejorar sus formas organizativas y
métodos de lucha socia, en complemento a su trabajo pastora. Aunque no todos los agentes de pastoral estuvieron de acuerdo
con este apoyo, como los jesutas de la zona Chab (se deslindaron de ellos), los sacerdotes diocesanos, los maristas y los
dominicos, les prestaron un fuerte apoyo Pero las diferencias comenzaron a ser mayores, y el problema se extendié a toda la
Didcesis, incluyendo al ohispo. Las formas de actuar y los objetivos planteaban caminos diferentes para ambas partes. Finalmente,
a finales de 1978 se dio la ruptura entre ambas, que se consolidaria cinco afios después. La mayoria de los dirigentes de Linea
Proletaria salieron de Chiapas, pero su influencia y muchos de sus cuadros permanecieron en las organizaciones sociales ya
fomadas, por lo que su trabajo continudé hasta la década de los ochenta. Union del Pueblo y Poliica Popular se unieron en 1976
(unto con otras pequefias organizaciones), para conformar la Organizacion Ideoldgica Dirgente (Informacion obtenida de diversas
fuentes, entre las que destacan los libros de Carlos Tello Diaz y John Womack, y los reportajes de Guilermo Garcia, Julio César
Correa e Ignacio Ramirez, y Antonio Jaquez (revista Proceso). Ver obras consultadas).



en 120 comunidades, entre ellas las Uniones de Ejidos Tierra y Libertad y Lucha
Campesina, nacidas en 1976 y 1978 respectivamente), la Alianza Campesina “10 de abril’
(1976), la Unién de Uniones Ejidales y Grupos Campesinos Solidarios de Chiapas (1980),
la Asociacion Rural de Interés Colectivo (ARIC, 1988), la Central Independiente de
Obreros Agricolas y Campesinos (CIOAC, 1979), la Organizacion Campesina Emiliano
Zapata (OCEZ, 1982), el Partido Socialista de los Trabajadores (PST), la Alianza Nacional
Campesina Independiente Emiliano Zapata (ANCIEZ, 1991), entre otras. En toda esta
historia de organizacion la Di6cesis de San Cristobal estuvo presente no solo a través de
sus ministros laicos y didconos, sino también como una —si no la principal generadora de
conciencia sociocristiana y de formas concretas de organizacion intra e intercomunitaria,
estrechando los lazos sociales. Incluso en la organizaciébn social se generaron
interrelaciones  comunicativas, mas que a nivel de lideres, desde las propias
comunidades, pues ademas de los lazos familiares existian problematicas comunes.

Cuando se form6 la Quiptic, ésta asumié el problema de los tzeltales y choles
respecto al decreto de 1972. Ante el creciente descontento de los colonos selvaticos
organizados, el gobierno no tuvo mas remedio que dar marcha atras. En 1979, los
integrantes de Palestina y Frontera Corazal consiguieron el reconocimiento de sus
derechos sobre sus bienes comunales dentro de la Comunidad Lacandona, con voz y
voto en la toma de decsiones de las asambleas, cuya presidencia correria a cargo de los
lacandones. Quienes no aceptaron el reacomodo, siguieron manteniendo su organizacion
y lucha, por lo que no pudieron ser reubicados.

Ademas del apoyo directo de la Quiptic, especialmente de los catequistas, la
Diocesis manifestdé su presencia desde la reflexion de la Palabra de Dios y la pastoral de
otros ministerios, incluido el clero:

“Desde que habia empezado el conflicto con el gobierno por la Zona Lacandona,
los catequistas de la regibn a quienes las desafiantes comunidades choles y



tzeltales convirtieron en autoridades, habian cooperado unos con otros. En este

conflicto, la palabra de Dios se convirti6 en sus lenguas en la semila no solo de

salvacion espiritual, sino también de salvacién material y social™?’; “Hemos oido el

paso de JesUs por nuestra vida. Estabamos ciegos sin ver lo que sucedia. La
Palabra de Dios comenz6 a abrirnos los ojos. Comenzamos a distinguir las cosas y
las personas™?*.

Era el sentido de un pastoral integral impulsada por la Dibcesis, y de una
comunicacion liberadora.

Sin embargo, a esta situacion se sumo@ otra, también en la Selva Lacandona, de
grandes dimensiones. En 1978, el gobierno federal, por decreto presidencial, creé el area
de Reserva Integral de la Biosfera Montes Azules (RIBMA), por lo que las comunidades
ahi asentadas perdieron sus derechos posesorios, a pesar de que el gobierno les habia
permitido en afios anteriores la entrada, propiedad y usufructo de esas tierras. El area,
considerada como despoblada por los expertos oficiales, en realidad estaba ya ocupada
por mas de diez colonias con una poblacién aproximada de 5,000 habitantes. Ademas, se
sobreponia al territorio de la Comunidad Lacandona, y dentro de ella, a una considerable
extension ya colonizada'?: “El decreto de Lépez Portilo, concebido para proteger la
Selva, estaba sobrepuesto, de hecho, al decreto firmado por Echeverria sobre Ila
Comunidad Lacandona, el cual estaba sobrepuesto, a su vez, a los decretos firmados por
Diaz Ordaz para dotar de terras a los ejidos de las Cafiadas. Todos ellos otorgaban miles
de hectareas, las mismas, a propésitos totalmente diferentes™?*. Este problema también

ocupd a los integrantes de la Quiptic Ta Lecubtesel, y por ende, a la Diocesis de San

Cristébal de las Casas.

120 John Womack, Op. Cit., p. 57.

121 Mardonio Morales, Op. Cit., p. 156.

122 Debido d decreto de 1978 de la RIBMA y la recuperacion de los temenos de tzeltales y choles, la Comunidad Lacandona redujo
su tenitorio a 349561 hectareas. Pero en 1986, cuando el gobiemo hizo entrega formal de sus temenos hubo un nuevo ajuste,
legando a las 252,631 hectareas. Finalmente, en 1992, por cuatro decretos que ampliaban el temitorio de la RIBMA, la Comunidad
Lacandona se reduo a 17159 hectdreas. El problema del RIBMA sigue sin ser resuelto hasta ahora, pero las comunidades
indigenas afectadas tampoco han desistido, y de hecho, no se han retrado de la zona (Informacién proporcionada por de Jan de
Vos, Op. Cit, pp. 331-361). Para una mayor informacion acerca de éste y otros temas relacionados con la Selva Lacandona y
Chiapas en general se recomienda la lectura del libro citado.

123 Carlos Tello Diaz, Op. Cit., p. 83.



Los problemas de posesiéon y usufructo de la tierra, pronto ampliaron los desafios y
demandas de la Quiptic y posteriores organizaciones®*, ante el crecimiento paralelo de
necesidades politicas, econdmicas y sociales de la zona. Las necesidades tal vez eran las
mismas de siempre, pero ahora ya estaban organizados y no solo local o
esporadicamente. Por ejemplo, en 1979 las organizaciones productoras de café,
incluyendo la Quiptic, presionaron al Instituto Mexicano del Café (INMECAFE) para que
resolviera el problema del alto costo del transporte y los pagos atrasados a los
productores. En noviembre de ese mismo afio, se logré una solucién parcial al firmarse un
acuerdo mediante el cual el INMECAFE accedia a pagar 50% del transporte aéreo y el
100% del terrestre.

Ante el proceso de concientizacion de los indigenas concretizado en el Congreso
de 1974, sigui6 como respuesta la formacion de la Quiptic, pero también de otras
estructuras organizativas al interior de las comunidades, apoyadas por la Diécesis de San
Cristébal: “<<Dios fortalecid nuestro corazén, asi empezamos a pensar cOmo ponernos de
acuerdo y encontramos un camino para trabajar en comdn... para ayudarnos con dinero...
para atender [juntos] a nuestros enfermos. Empezamos a pensar para hacer trabajos
colectivos: vacas en comun, cafetal, milpa, frijolar, tienda en comun y clinica>>"?. La
religion catdlica y el trabajo pastoral se convirtieron asi en parte de los ejes ordenadores

de la vida social en la comunidad, ya que no sélo fueron los ministros quienes asumieron

124 En septiembre de 1980, la Quiptic Ta Lebutesel y las uniones de ejidos Tiera y Libertad y Lucha Campesina, junto con otros
grupos productores de Los Altos, la Selva Lacandona y la regidn Fronteriza, crearon la Unidon de Uniones Ejidales y Grupos
Campesinos  Solidarios de Chiapas, que representaba a 12000 familas, casi todas indigenas, de 180 comunidades en 11
municipios. En 1982, la Union de Uniones atravesd por una crisis que llevd a la division intema de dos corientes, una encabezada
por Adoffo Orive, que vela a la organizacion como un medio para reforzar la relacion de apoyo con el gobiemo, y la ofra,
encabezada por René Gomez, que optaba por ver a la Unibn como un instumento de lucha contra el gobiemo en su conjunto. En
octubre de ese afio el grupo de Orive fundd la Unidn de Crédito Pajal Ya' Kac' Tik en San Cristéhal de las Casas. En 1983, estas
diferencias intemas originaron la ruptura total en la Union de Uniones. Las tres uniones mas importantes se salieron de la alianza y
en marzo de 1988 formaron la Asociacion Rural de Interés Colectivo ARIC-Union de Uniones (Informacién obtenida de diversas
fuentes, entre las que destacan los libros de Carlos Tello y John Womack. Ver obras consultadas).

125 Palabras de los colonos indigenas en el documento conmemorativo de los 25 afios de la fundacion de la Mision Ocosingo-
Altamirano (1988), citadas en Xochitl Leyva Solano y Gabriel Ascencio Franco, Op. Cit., p. 110.



tales actividades, sino sobre todo los mismos indigenas; se las apropiaron, como también
lo hicieron del acto comunicativo.

Hasta 1995, la Diocesis de San Cristébal habia impulsado varios y significativos
proyectos de desarrollo y promocién integral del indigena y sus comunidades, algunos de
los cuales habian comenzado a gestarse antes de 1974, pero que hasta esta fecha y
después de ella pudieron concretizarse, ademas de la creacion de organismos eclesiales-
regionales como el DESMI, Slop y el CIDECI. EI mismo Samuel Ruiz los explica y habla
de su impacto:

“Entre estos asuntos mencionamos molinos para nixtamal que, en las
comunidades mas apartadas, les han permitdo a las mujeres elevar sus
condiciones de vida, en cuanto que este servicio les resultdé mas
econlmico, estuvo disponible precisamente cuando lo requirieron sin
estar sujetas a las arbitrariedades de los antiguos molineros, pudieron
organizarse en torno a un interés comun y vital, tuvieron cada dia tiempo
para dedicarlo a su alfabetizacilln, e, incluso, para participar con sus
maridos en otras reuniones promocionales, y para su formaciln
en la fe. Por todos lados se formaron
cooperativas de consumo y produccilln, las de consumo por
sus precios mucho mas bajos significaron ahorro tanto en la adquisicion de
productos basicos y de primera necesidad, como
su venta y distribucilln entre los miembros de las comunidades, las
de produccion han ido progresando de tal manera que ya cuentan, sobre todo las
destinadas a la exportacion del café, con certificados de calidad por su cultivo sin la
utilizacion de quimicos y relacién con el mercado nacional e internacional. También
destaca el apoyo que proporcionamos a la formacién de promotores de salud y el
equipamiento de pequefios dispensarios y farmacias comunitarias, asi como el
respaldo a la obra que las hermanas de la Caridad realizan en el Hospital de San

Carlos, Altamirano y el apoyo a la
Organizacilln de Médicos Indlgenas del Estado de C

hiapas que, inspirados en sus propias tradiciones curativas y de salud, no
solamente imitaron a
Jeslls que sanaba a 1os enfermos de distintas enfe
rmedades, sino que esa actitud mesianica la desplegaron llevandola a la raiz de
sus culturas, por lo cual establecieron huertos medicinales en comunidades
estratégicas, recuperaron Sus propios conocimientos y practicas terapéuticas, se
capacitaron en diversas especialidades meédicas autdctonas y se organizaron en
comités de salud comunitaria al servicio de las poblaciones ™%,

A la par de promover la organizacion sociopolitica en torno a la exigencia de bienes

Yy Servicios, se generaron formas de autosuficiencia respecto al gobierno.

126 Samuel Ruiz Garcia, Op. Cit., p. 74.
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Toda esta pastoral integral y comunicativa mediante acciones concretas funcioné**’
gracias a la participacion del indigena y su aportacion cultural en valores eético-practicos
tales como la democracia y el poder como servicio. Por ejemplo, los promotores de salud
se empefaban en buscar la salud en sus comunidades y las cooperativas en permitir una
comercializacion justa y un ahorro para todos. Lo mismo sucedia con los agentes de
pastoral, e incluso los ministros ordenados.

Dentro de los proyectos de promocion y desarrollo, especial atencion tenia la
inquietud de la Didcesis por erradicar las actitudes machistas, revalorar la dignidad de la
mujer y su importancia para el desarrollo 6ptimo de las familias y comunidades, asi como
impulsar su integracién en la coordinacion y decisiones de la vida eclesial, social,
econdmica y politca de sus poblados. Con ello se promovio, desde el interior de los
poblados y entre los indigenas, el reconocimiento de una comunicacion auténtica basada
en la igualdad, la libertad y el respeto del emisor-perceptor, sea éste agente externo o
interno, hombre, mujer o nifio. Por eso, ademas de motivar su incorporaciéon en las
actividades pastorales y en los otros proyectos de promocion y desarrollo (pues no
estaban restringidos a un solo género), la Diécesis impulsé la creacién de coordinadoras
de mujeres. En estas, las mujeres discutian y reflexionaban acerca de sus problematicas
y soluciones, obviamente sin dejar de lado su fe. Las coordinadoras de mujeres, con el
apoyo de los ministos (casi siempre mujeres), también ofrecian cursos de alfabetizacion y
capacitacion laboral, econémica y politica. Asimismo, al entrar en contacto con otras
latitudes, participaban en reuniones y convenciones a nivel local, estatal y nacional.

Como resultado de este trabajo, iniciado sobre todo en la década de los setenta, en
1993 se form@, promovida por algunas misioneras de la Dibcesis, la Coordinadora

Diocesana de Mujeres (CODIMUJ), cuyo objetivo era buscar la equidad entre géneros y el

127 No todas las actividades funcionaron en su totalidad, ni en todos los indigenas o comuridades, 0 a un largo plazo. Esto no niega,
sin embargo, su funcionalidad e impacto.
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“emponderamiento” de las mujeres, para acabar con la doble marginacion, exclusion y
violencia sufridas por ellas dentro y fuera de sus comunidades, incluyendo a la Iglesia. A
través de reuniones de las coordinaciones locales se realizaban reflexiones con la lectura
de la Biblia bajo un lente feminista de liberacion y de critica al patriarcado (Teologia
Feminista de la Liberacion), para plantear alternativas y soluciones. También se
realizaban talleres, reuniones y encuentros de todos los grupos y con otros del exterior?®.
Para el afio 2000 se contaba ya con la participacion de 700 grupos que congregaban
aproximadamente a diez mil mujeres *%.

La colaboraciéon de las mujeres en éste y otros proyectos, a nivel eclesial y social,
implic6 un cambio en sus relaciones comunitarias, Bimiliares y personales. En el municipio
de Chenal6, en 1980, las mujeres que participaban en las actividades pastorales y
sociales de la Dibcesis, junto con las de sus comunidades y las protestantes, iniciaron una
lucha en contra del alcoholismo:

“Organizaron un movimiento para controlar la venta del alcohol (...) Aunque
estaban a favor de prohibir su venta, sus motivos no eran estrechamente

moralistas. La motivacion primaria consistia en preservar el valioso dinero en
efectivo, ademéas del respeto personal (...) Las mujeres de la Palabra de Dios
[catdlicas] hicieron varias de sus primeras declaraciones sobre abusos de poder en
el contexto de encuentros publicos para debatir las ventas del alcohol. Casi todos
esos encuentros tuvieron lugar en Yav Teklum, la comunidad donde se reunian y
celebraban retiros los partidarios de la Palabra de Dios. Al participar en reuniones vy
servicios en Yav Teklum y sus comunidades, las mujeres adquirieron la capacidad
de relacionar su problemética personal, como el caso del alcoholismo, con
cuestiones politicas. También experimentaron el liderazgo, que fue muy Util para
guienes mas adelante se unieron a las bases zapatistas y de “Las Abejas”. En 1988
y 1989, muchas comunidades de Chenalh6 acordaron controlar mas estrictamente

128 En Chiapas existian -y existen- ofras organizaciones de mujeres con diferentes ejes de lucha como la Unidn Regional de
Artesanas Jpas Joloviletik, la Organizacion Independiente de Mujeres Indigenas (OIMI), la Cooperativa de Alfareras Jpas Lumetik,
la Chitak, la Conpaz, etc. Para este y otros datos respecto a la participacion social y poliica de las mujeres indigenas chiapanecas,
leer el libro de Guiomar Rovira, anteriommente citado.

129 Dentro de los logros, ademas de los numeros, se puede agregar una mayor participacion de las mujeres en la poliica, en las
actividades pastorales y en la toma de decisiones, una mayor libertad de expresion por ellas impulsada y el considerar la solteria
como forma de vida. Los obstaculos y desafios al interior de la Iglesia han sido su jerarquizacion y patriarcado eclesial, como reflejo
también de la sociedad. Hoy dia la CODIMUJ sigue funcionando. Tanto éste como los datos anteriores fuen tomados de la
ponencia de Marla Eugenia Santana Echegaray (Universidad Autonoma del Estado de Chiapas), miembro coordinador de la
CODIMUJ, dentro del Foro Testimonial y Coloquio Intemacional “Pensamiento y movimientos socioreligiosos en América Latina en
la época contemporanea. 1960-1998", realizado en Cuemavaa Morelos en el afio 2002 por la Universidad Auténoma del Estado de
Morelos (Facultad de Humanidades).
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las ventas y el consumo de alcohol, en parte como respuesta a los testimonios y
anélisis de las mujeres ™.

Otra de las preocupaciones pastorales de la Diécesis de San Cristobal en el ambito
social, en especial de los ministros ordenados incluyendo a Samuel Ruiz Garcia, fue la
relacionada con la promocion y defensa de los derechos humanos. Teniendo como base
el compromiso encarnado de los agentes de pastoral eclesiasticos en la Diocesis, Yy
debido a la violacion constante de los derechos humanos, sobre todo de los pobres e
indigenas por parte de las autoridades gubernamentales y judiciales en la aplicacion de
programas o normas, o de los mandos economicos (caciques, comerciantes, ganaderos,
etc.) en las relaciones comerciales, agricolas y laborales, se cre6 en marzo de 1989 el
Centro de Derechos Humanos Fray Bartolomé de las Casas con sede en San Cristdbal.
Posteriormente se establecieron otros comités que coordinaba el Centro, como el de Fray
Pedro Lorenzo de la Nada, en Ocosingo®®.

Ademés de ofrecer asesoria juridica a los campesinos pobres e indigenas para la
defensa y recuperacién de las tierras de las que habian sido despojados, el Centro de
Derechos Humanos Fray Bartolomé de las Casas enfocé su atencion a la denuncia de la
violacion de los derechos humanos, enfrentindose muchas veces al poder econdmico y
politico, local, regional e incluso nacionalmente, como en los casos de represion y abuso

gubernamental y caciquil (incrementados en la década de los ochenta durante los

gobiernos estatales de Absaldon Castellanos y Patrocinio Gonzélez Garrido) contra
individuos, comunidades u organizaciones, 0 su lucha Ilegal ante instancias

gubernamentales por la implementacion de una reforma agraria acorde a las necesidades

130 Christine Eber, “<<Buscando una nueva vida>>: La liberacion a través de la autonomia en San Pedro Chenalhd, 1970-1998", en
Rosalva Hernandez, Shannan L. Mattiace y Jan Rus (ed.) Op. Cit., p. 330.

131 Aunque se utiice el pretérito debido a los tiempos de los que se habla en la tesis (1960-1993), tanto el Centro como el Comité
siguen funcionando. El Centro Fray Lorenzo de la Nada, aunque nacié en 1994, tiene su origen en 1993, cuando después de los
sucesos ocurridos en marzo y mayo de ese afio (muerte de dos soldados y enfrentamiento del Ejército con el EZLN), el Ejército
Federal incursiond a la comunidad de Nuevo Patathé (Ocosingo) y detuvo a ocho indigenas tzeltales. La pamoquia de aquél lugar
les brindd apoyo legal y econdmico. Para ésta y otras informaciones, acercase a las siguientes paginas electronicas, tanto del
Centro como del Comité: www.laneta.apc.orglcdhbcasas y www.laneta.apc.org/pedrolorenzo.
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campesinas. En enero de 1992, con el apoyo de la Diécess el Centro realiz6 un taller
especial sobre las “Reformas al articulo 27 constitucional’, en el que participaron diversas
organizaciones campesinas y especialistas.

Por supuesto, esta dindmica de compromiso y acompafiamiento (comunicacion
interpersonal e intercultural) ha influido en la toma de conciencia y organizacion
sociopolitica de las comunidades indigenas, porque ellas formaron parte de su creacion y
desarrollo. Ahi esta el caso del Comité de Derechos Humanos Fray Pedro Lorenzo de la
Nada, cuyo funcionamiento dependi6 en su mayoria de los promotores tzeltales, con la
ayuda minima de laicos y frailes.

Alun en la defensa y promocion de los derechos humanos los sacerdotes,
religiosos(as) y seminaristas fueron evangelizados: “La defensa misma de los derechos
humanos ha sido para nosotros no solamente la expresion de la mas acendrada
espiritualidad en la Didcesis, sino también la oportunidad de practicar la mas severa
ascética™>?. En la comunicacién intercultural se da el enriquecimiento mutuo.

Con la aplicacion de una pastoral integral basada en la comunicacion interpersonal,
intercultural 'y popular-alternativa, que contemplé la concientizacion y organizacion
sociopolitica y eclesial indigenas, la Dibécesis de San Cristobal otorgd una mayor
integracion comunitaria. Se nutrid la vida de la comunidad y se establecieron lazos de
comunicacion y solidaridad entre los individuos miembros de una localidad y entre los
diferentes poblados e incluso grupos (evangelistas, pertenecientes a organizaciones

sociales, etc.), mismos que serfan Utiles para la formacién y consolidacion del EZLN2.

132 Samuel Ruiz Garcia, Op. Cit., p. 70.

133 Uno de los mejores ejemplos para comprender esta idea fue la manifestacion indigena realizada el 12 de octubre de 1992 en
San Cristobal de las Casas, por los 500 afios de colonizacion (y explotacion indigena) a la que se integraron las organizaciones
sociales y campesinas indigenas y eclesiales de Chiapas, algunas dentro de las cuales habia miembros del EZLN, asi como la
marcha indigena Xi'Nich de Chiapas a la Ciudad de México, de marzo a mayo del mismo afio, con el objetvo de demandar
soluciones reales a los probemas agrarios y sociales de los indigenas, y en paricular, poner un alto a la represion gubemamental y
caciqui  contra ellos. Posteriormente se fundd la Coordinadora de Organizaciones Indigenas XiNich, que incluyd a seis municipios
de la regiones Nortte y Selva de Chiapas (Informacién obtenida de los libros de Carlos Montemayor, Carlos Tello Diaz, John

14



El trabajo pastoral de la Dibécesis de San Cristobal de las Casas fue impulsor, al
menos en parte, de un movimiento social indigena dirigido a la transformacion de la
sociedad, y con ello, a la construccion de relaciones dialdgicas, simétricas y libres, porque
sin la comunicacion, elemento inherente a la sociedad, nada puede hablarse de
comunidad ni de movimientos sociales libertarios. La busqueda de liberacion genera
nuevas formas de asociacion, convivencia y relaciones humanas dirigidas, desde su

desarrollo, al establecimiento de la comunicacion auténtica.

Womack, asi como del reportaje de Guillermo Garcia, Julio César Correa e Ignacio Ramirez (revista Proceso). Ver obras
consultadas).
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CAPITULO TRES. LA DIOCESIS DE SAN CRISTOBAL DE LAS CASAS, LAS
COMUNIDADES INDIGENAS Y EL EJERCITO ZAPATISTA DE LIBERACION

NACIONAL: UN ANALISIS DESDE LA COMUNICACION.

3.1 La Diécesis de San Cristébal de las Casas, las comunidades indigenas y el
Ejército Zapatista de Liberacién Nacional®.

3.1.1 Confluencias.

El primero de enero de 1994, dia de entrada en vigor del Tratado de Libre Comercio (TLC)
entre Estados Unidos de Ameérica, Canada y México, inici6 el levantamiento armado del
Ejército Zapatista de Liberacion Nacional (EZLN) en el suroriental estado de Chiapas.
Independientemente de las causas reales de origen, sin duda este acontecimiento
provocO una serie de reacciones a favor y en contra del movimiento por parte de amplios
sectores de la sociedad civil, econémica, religiosa, politica y académica. Algunos grupos
hablaron de la justeza del levantamiento armado y no dudaron en organizarse y auspiciar
sus causas® Oftros, principalmente conservadores, clases econémico-sociales pudientes y
gubernamentales, negaron todo tipo de apoyo al EZLN y comenzaron a establecer nexos

de la guerrila con otros grupos armados, extranjeros u organizaciones sociales y

1 Aunque sin duda para una mayor comprension del tema se hablara de la relacion entre la Didcesis (principalmente a nivel
coordnacion) y los principales dirigentes o lideres del EZLN (0 los més famosos), ésta no solo debe entenderse en este sentido,
pues el interés de la tesis se centra en las comunidades indigenas zapatistas, ya sea a través de los insurgentes, la milicia o las
bases de apoyo. Cabe aclarar también que en el presente trabajo se tomard en cuenta Unicamente a los miitantes catdlicos (0 que
aguna vez lo fueron) del EZLN, aunque en momentos parecera que se habla en términos generales debido a la religiosidad popular
inherente a las culturas indigenas y a la comunicacion ecuménica promovida por la Teologia de la Liberacion. Sin embargo, no se
pretende hacer a un lado el hecho real de la existencia de otras religiones en el movimiento armado y su aporte a la lucha de
liberacion. La opcion es tomada en razon de la presencia mayoritaria de esta religion en las comunidades zapafistas y porque la
misma Didcesis de San Cristébal es catdlica, ain cuando éste no sea un factor determinante en su actuar con el pobre. De los
habiantes que en 1990 profesaban una religion en Chiapas, 67.6% era catdlico (Carlos Acosta e Ignacio Ramirez, “Chiapas; un
médico por cada 1,500 habitantes, 30% de analfabetismo, 34% de las comunidades sin energia eléctrica, los peores salarios, hasta
80% de vivienda con piso de tierra...", publicado en Proceso, Dir. Julio Scherer Garcia, 10 de enero de 1994, p. 48).

2 El apoyo a EZLN se dio sobre todo por parte de las organizaciones sociales independientes (no gubemamentales) de ‘“izquierda’,
tanto a nivel nacional como en el exranjro. Esto se manifestd principamente en la Convencion Nacional Democratica, en la
formacion del Frente Zapatista de Liberacion Nacional (FZLN), en las consultas pulblicas y en los encuentros nacionales e
internacionales, etc.
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eclesiasticas, entre las que destacaba la participacion de la Diécesis de San Cristébal de
las Casas y de su obispo Samuel Ruiz Garcia®.

Esta ultima hipotesis se basaba no sélo en el hecho de los lugares en que ocurrié
el levantamiento armado: los municipios de Ocosingo, Las Margaritas, Altamirano, San
Cristobal de las Casas, Chanal, Huixtan y Oxchuc, todos ellos pertenecientes a la misma
Diocesis. También se basd en el trabajo pastoral promovido por ésta, a través del cual se
suponia que los agentes eclesiales, maxime los sacerdotes, habrian organizado a la
guerrilla e incitado a los indigenas a la insurreccion armada, asistidos por otras personas
de identidad desconocida, pero con rasgos mestizos como el caso del subcomandante
insurgente Marcos.

La hipétesis de la relacion entre la Dibdcesis y el EZLN, errénea por la forma e
intencion en la que fue planteada, tenia muy en el fondo algo de cierto. Efectivamente
existi6 una confluencia, no buscada, del trabajo pastoral de la Didcesis con otros factores
en el surgimiento del grupo armado. Sin embargo, dicha relacion no estaba enmarcada en
una accion directa entre ambos, asi como la pretendié (hacer) creer el gobierno. Aunque
se desconocen algunos aspectos del EZLN debido a su anonimato, existi6 una diferencia
considerable que hizo imposible el apoyo o participacion directa de la Dibcesis a éste: el
uso de la violencia armada, aun cuando se utilizara como estrategia politica. Para Samuel

Ruiz Garcia y otros sacerdotes (como los jesuitas) todavia existian salidas posibles y

3 Durante €l primer afio del levantamiento armado, sobre todo en el primer mes, el gobiemo estatal y la Secretaria de Gobemacion
manejaron la version de la participacion y apoyo de la Diécesis de San Cristébal de las Casas al EZLN, llegando incluso a sefialar a
los sacerdotes y el obispo como los dirigentes del grupo o proveedores en dinero, infraestructura y comunicaciones (Véase, por
gjemplo, el periddico La Jomada del 2 y 8 de enero de 1994). De hecho, el sector conservador sancristobalense, inicid una
campafia en contra de Samuel Ruiz Garcia, en la que se le acusd de ser ‘“<<el anticristo de San Cristdbal, el enemigo del pueblo, el
hijo de Satén, el obispo del diablo, un comunista, la razon de ser de los zapafistas>>" (palabras citadas en John Womack, Op. Cit.,
p. 82). También el mismo gobieno manejd la hipdtesis de la influencia directa de guerilas lainoamericanas mediante
asesoramiento, capacitacion y apoyo monetario o armamentista al EZLN.  Samuel Ruiz se defendi6 de las acusaciones en su
contra, negando su participacion en el EZLN, reconociendo la de los indigenas catdlicos en éste y manifestando su inconformidad
ante el recurso a la violencia (incluso antes del levantamiento), pero no ante las causas sociales que la originaron: represion,
injusticia y pobreza. Consideraba que la violencia se habia producido por la desesperacion indigena ante el nulo caso a sus
exigencias sociales (Véase, también a modo de ejemplo, la entrevista en Proceso de Carlos Monsivais a Samuel Ruiz, la nota
periodistica de las agencias Ansa, Ips y Afp en La Jomada del 13 de mayo de 1994 y el libro de Samuel Ruiz. Ver obras
consultadas).
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pacificas a la situacion de pobreza e injusticia imperante, ademas de que la violencia séb
generaria mayor represion y sufrimiento en las comunidades indigenas.

Con todo, muchos de los agentes de pastoral de la Didcesis que no participaban en
el movimiento armado y que antes de su aparicion publica supieron de su existencia,
incluyendo al propio obispo, no denunciaron de manera directa Su existencia ante
autoridad gubernamental alguna®. En su caso, Samuel Ruiz Garcia, en 1995, dijo al
respecto:

“Con grande escandalo periodistico, se ha “denunciado” que
ya antes del conflicto el obispo de San Cristlbal

sablla de é1. Quien pasa gran parte de su tiempo en medio del pueblo que
filialmente le confia su corazdn, naturalmente que sabe lo que ese pueblo piensa
hacer. Lo inmensamente grave, desde el punto de vista pastoral y del compromiso
episcopal, hubiera sido que el obispo no supiera nada, porque habria abandonado
el rebafio. He advertido, con toda la ética evangélica que se requiere en un caso
como éste, que el obispo es pastor, no delator; y, que en todo caso, durante mas de
16 afios los obispos habiamos estado no solamente sefialando con cartas
pastorales sino también en conversaciones con las mas altas autoridades (...) que
en la regibn habia que poner en practica soluciones audaces™, ante las
probleméticas ahi dadas.

Por lo tanto, no es posible hablar de una situaciébn como la acaecida en Nicaragua
durante la revolucion sandinista de 1979, cuando fue derrocada la dictadura de los
Somoza por el Frente Sandinista de Liberacion Nacional, con el apoyo de laicos y clero en
las bases y la direccién del Frente. Mas bien entender, cdmo un trabajo pastoral indigena
y liberador, guiado por la comunicacion interpersonal, intercultural y popular-alternativa,
puede ser elemento concientizador y organizativo en —y con- las comunidades indigenas,
aunado a causas econdmico-sociales, politicas y a las corrientes ideoldgicas presentes en

todo movimiento de caracter social. Las opciones politicas de los indigenas en Chiapas,

tuvieron como uno de sus elementos la variable eclesistica, pero esas opciones fueron

4 Excepto el caso del padre Mardonio Morales, quien en una entrevista publicada en la revista Proceso el 13 de septembre de
1993, denuncit la existencia de grupos guerrilleros en Chiapas (pp. 12, 13y 15).
5 Samuel Ruiz Garcia, Op. Cit, p. 148.



resultado también de la conexion de otras variables entre si, por lo que aquella no basta,
aun cuando haya sido determinante.

Tampoco basta reducir esta relacion al papel de los eclesiasticos y catequistas de
la Didcesis, porque se degradaria el papel activo de los indigenas, y con ello el de la
comunicacion, al considerarlos simples entes pasivos: “se puede decir que este pueblo
hambriento no va a necesitar a nadie para rebelarse. Siente hambre, quiere curar sus
llagas, se pone de pie (...) No necesita que LOzaro le diga qué hacer®. “Los problemas
surgen cuando los oprimidos quieren liberarse de la opresion, y Dios quiere que se
liberen’”.

Ademas, no se trata de establecer una relacion explicita del trabajo pastoral
diocesano con la dirigencia del EZLN, pues aun cuando podria suponerse la participacion
de algunos “dirigentes” zapatistas en momentos previos a su aparicion publica como
agentes de pastoral de la Di6cesis®, resultaria aventurado asegurar ésta. Por el contrario,
si podemos hablar de una relacion evidente en las comunidades indigenas de base de
apoyo del EZLN, milicia e insurgentes: “En ese ejército militan infinidad de indigenas y
campesinos de nuestra diécesis™.

La confluencia entre el trabajo pastoral de la Diocesis de San Cristobal y el
surgimiento y consolidacion del EZLN, se inici0 (pero no agotd) con la relacion de la

dirigencia de este grupo con los cuadros ordenados y laicales indigenas sobresalientes de

la Diocesis, principalmente diaconos y catequistas, en el proceso de concientizacion y

6 Palabras del paroco de Simojovel, Joel Padrdn, en entrevista realizada por Guillermo Correa, Salvador Corro y Julio César Lépez,
“El Evangelo de San Marcos, base del curso para 6,000 catequistas chiapanecos en 1993", publicada en Proceso, Dir. Julio
Scherer Garcia, 7 de marzo de 1994, p. 28.

7 Palabras del paroco de Guadalupe (Tuxtla Gutiémez), Emesto Aguilar Mancera, amigo cercano de Samuel Ruiz, en entrevista
realizada por IBD, p. 28.

8 Como el caso del comandante David y Tacho, quienes antes de -y durante su integracion al EZLN eran catequistas. O la mayor
Yolanda (ahora Ana Marid), quien fue auxiiar de las monjas de San Cristdbal, y el mayor Masés, cuya relacion con la didcesis
como agente de pastoral podria deducirse de su participacion en la Quiptic Ta Lecubtesel por él aceptada (Informacion obtenida de
diversas fuentes, entre las que destacan los libros de Yvon Le Bot y el Subcomandante insurgente Marcos, Guiomar Rovira y Carlos
Tello. Ver obras consultadas).

9 Samuel Ruiz Garcia, Op. Cit, p. 148. La frase no parte desde un punto de vista geogréfico, sino de participacion eclesial (laicos o
agentes de pastoral).
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organizacion sociopolitica y eclesial, después del rompimiento de la Dibcesis con Linea
Proletaria y hasta principios de la década de los noventa. Primero a través del contacto
directo de las Fuerzas de Liberacion Nacional’® con agentes pastorales, y después,
debido a su incorporacion en las organizaciones campesinas e indigenas de la region,
sobre todo por medio de la Union de Uniones (en sus diferentes modalidades y etapas).

Las Fuerzas de Liberacion Nacional arribaron al estado de Chiapas en 1972, en el
territorio correspondiente a la Diécesis de San Cristobal de las Casas (Selva Lacandona),
para fundar el nucleo guerrillero Emiliano Zapata, después de un enfrentamiento de las
FLN con los policias federal y estatal en Monterrey. Los guerrilleros'! entrenaban en un
terreno conocido como El Chilar (dentro del rancho ElI Diamante), que les servia para
sembrar alimentos, criar animales y llevar en secreto su formacién militar. En aquél tiempo
los guerrilleros no tuvieron contacto alguno con las comunidades indigenas o la estuctura
eclesial, pero se mantuvieron constantes en su preparacion y se relacionaron con algunos
indigenas de la region de manera individual.

Sin embargo, en 1974 sobrevino la tragedia para las FLN. A principios de febrero,
las fuerzas del orden descubrieron una de sus casas de seguridad en Monterrey, la cual
estaba comandada por Jaime —Napoleon Glockner- quien fue tomado preso durante el

enfrentamiento junto a su compafiera Nora Rivera, por miembros del Ejército Nacional.

10 |as Fuerzas de Liberacion Nacional (FLN) era la organizacion politico-miitar de origen del EZLN. Fundada el 6 de agosto de
1969 en Monterrey, e influida por el movimiento estudiantl de 1968 y por el desarrollo del “socialismo” en el mundo, las FLN
buscaban la revolucion socialise en México desde el campo hasta la ciudad, mediante el democamiento y la busqueda del poder.
Su presencia nacional se concentraba en los estados de México, Puebla, Veracruz, Nuevo Ledn, Tabasco, Chiapas y el Distrito
Federal. Antes de la década de los ochenta solian llamarse Fuerzas Armadas de Liberacion Nacional (FALN), pero a principios de
esa década a sus siglas le fue suprimida la A, para crear un brazo armado que seria el Ejército Zapatista de Liberacion Nacional.
Junto a éste estaba prevista también la constitucion de las EYOL (células de Estudiantes y Obreros en Lucha). Originalmente su
estructura  organizativa era constitiida por una direccion nacional, un burd poliico, las comandancias de los frentes de combate y
los comités clandestinos directivos de zona. Sus principales lideres fueron César German Yafiez Mufioz (Pedro), su hermano
Femando (German), Nora Rodriguez Rivera (La Changd), Napoledn Glockner (Jaime), Gloria Benavides (Elisg, Rafael Sebastian
Guillen (Marcos), etc. Cuando se dio la aparicion pdblica del EZLN, aunque la guerrila no negd sus origenes, si se deslindd de las
FLN (Informacién obtenida de diversas fuentes, entre las que destacan los libros de Yvon Le Bot y el Subcomandante insurgente
Marcos, Carlos Tello, Carlos Montemayor, los reportajes de Guillermo Garcia, Julio César Correa e Ignacio Ramirez (Proceso), y el
de Rafael Cardona (E! Pais). Ver obras consultadas)

11 El nicleo estaba dirigido por César Yafiez, Carlos Vives (Ricardo), Rall Pérez (Alfonso) y su esposa Elisa Saenz (Murcig) (Carlos
Tello, Op. Cit.).
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Ambos, bajo tortura, dieron todos los detalles de la casa de seguridad central (“Casa
Grande”) en Nepantla, Estado de México, y después de la entrada del Ejército y el
posterior enfrentamiento, el gobierno supo con exactitud las caracteristicas, estructura y
posicionamiento de las Fuerzas de Liberaciébn Nacional. Esto le permiti6 al gobierno
debilitar considerablemente la red nacional de las FLN, incluso la del estado de Chiapas,
donde todos sus miembros murieron asesinados por el Ejército.

Después de este duro golpe, las Fuerzas de Liberacion Nacional comenzaron a
reagruparse. En Chiapas, este proceso inici6 en 1980, con el contacto entre algunos
promotores de las FLN y un grupo de campesinos originarios del municipio de Huitiupan,
al lado de Sabanilla, encabezados por el indigena Paco'? quien comenzé “a tener
conciencia de la Revolucion cuando conocid a un grupo de religiosos progresistas (...) [y

w13

practic] el trabajo politico hecho a base de textos religiosos “Al pasar el tiempo

reclutd, en su pueblo, a quienes serian los cuadros de mayor antigiedad de la
organizacion™*.

En Sabanilla, las FLN emprendieron su trabajo politico externo con servicios Yy
proyectos sociales, paralelamente a la preparacion militar clandestina. Se extendieron a
las comunidades indigenas de San Cristébal de las Casas, marcadas por la miseria,
logrando reclutar a varios indigenas de la zona como a Josué, tzotzil originario de
Chamula, que vivia por esos afios en las cercanias de San Cristobal. En 1981, las FLN

comenzaron a formar sus redes en Los Altos, pero esta vez ro s6lo con la ayuda de los

indigenas alistados, sino que a través de los contactos de éstos, con el apoyo de dos

12 Segin Carlos Tello, €l contacto se dio gracias al apoyo de “algunos compafieros de la pamoquia’ de Sabanila con el entonces
responsable de la red del sureste de las FLN Jorge Velasco (alias Ismael), aunque no se especiica si eran eclesidsticos o laicos. Se
desconoce también el nombre verdadero de este indigena, pero se cita su relato del encuentro; “<<Nos dieron contacto con unos
compafieros que hablaban sobre la lucha armada, que es las FLN (...) Y nos dio mucho gusto conocerlos, porque de por si lo
pensamos que la solucion definiiva de las luchas es la lucha armada>>" (Paco, ‘Historia de las experiencias de las luchas de
masas Y el contacto con las FLN", Nepantla, 1981, citado en Carlos Tello Diaz, Op, Cit., p. 93).

13 Ruth “Memoria de las Terceras Jomadas de Superacion Ideoldgica Compafiero Salvador, Nepantla, 1981, citada en BD, p. 287
(cita textual nimero 57).

141BD, p. 93. Entre ellos destacaban Yolanda (ahora mayor Ana Marig), Cecilia, Mario, Frank y Benjamin
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grupos impulsados desde la diécesis sancristobalense: DESMI y Slop, sobre todo por el
contacto directo con el director del primero, Jorge Santiago'®, quien debido a su
participacion en el grupo los recomend6. EI 17 de noviembre de 1983 se constituyeron
formalmente las FLN-EZLN en Chiapas, con tres indigenas y tres mestizos, en el mismo
afo en que se acentudé el rompimiento al interior de la Union de Uniones. La Dibcesis
(salvo los jesuitas), dado la ruptura consolidada con Linea Proletaria y la necesidad de
continuar con el trabajo sociopolitico de la region, pronto empezd a colaborar con ellas,
aungue el obispo y los sacerdotes desconocian que aquellos trabajadores sociales eran
cuadros de un movimiento armado revolucionario. Entonces las FLN, por medio de
DESMI, Slop y el diacono de didconos, ahora miembro de las Fuerzas'® (1984), partieron
a trabajar selva adentro, en las cafiadas de Las Margaritas. Para 1986 las FLN estarian
constituidas por un mestizo y once indigenas; en 1987, con 80 combatientes; en 1988-89,
serian alrededor de 1,300 los integrantes del grupo, ademas de las bases de apoyo y
grupos simpatizantes; y para 1992, cerca de un total de 12,000. Su zona de influencia, al
inicio del levantamiento armado, cubriria gran parte de la Selva Lacandona, Los Altos y la
regiébn Fronteriza (municipios de Ocosingo, Altamirano, Larrdinzar, Oxchuc, Chanal,
Huixtdn, San Cristébal de las Casas, Las Margaritas, La Independencia y Comitan. Ver
anexo).

En 1985, un afio después de la llegada del ahora subcomandante insurgente
Marcos, las FLN establecieron conexion con la Union de Uniones, principalmente a través

de los miembros de la Quiptic Ta Lecubtesel y el diacono de diaconos. Al afio siguiente, el

15 Jorge Santiago ingresd en las FLN desde fines de los setenta, con el nombre de Jacobo (Carlos Tello, Op. Cit.).

16 Ldzaro Heméndez, tzeltal de Las Cafiadas, inici6 su trabajo eclesial y sociopoliico a los doce afios, cuando comenz6 sus
estudios con los marstas de San Cristohal. Ahi aprendid a leer, escribir y conocer la Biblia. Trabajé con ofros catequistas en el
Congreso Indigena de Chiapas, como parte del equipo que coordinaba la parroquia de Ocosingo. En 1975 Samuel Ruiz lo ordend
como diacono, y cuatro afios después fue elegido como didcono de didconos. Fue también secretario de la Quiptic Ta Lecubtesel y
dirigente de la Union de Uniones. Después vendria su rompimiento y separacion con el EZLN en 1992, para después convertirse,
de 1997 al 2000, en diputado federal del PRI de un distito de Ocosingo. Su nombre de pila en el EZLN fue el de JesUs. Su entrada
en el EZLN reditu6 en una mayor participacion de los indigenas catdlicos en el movimiento (Carlos Tello y John Womack. Ver obras
consultadas).
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secretario de la Unién de Uniones (el indigena Francisco Gémez'’) se convirti6 en uno de
sus cuadros y atrajo a otros miembros de las uniones al movimiento. En ese tiempo
empezaron a recibir y comprar armas y municiones, a reunir reclutas y entrenarlos como
insurgentes regulares, milicia y respaldo activo. La ayuda exterior hasta 1993 provenia de
las otras redes nacionales, de Slop, DESMI, la propia Unién de Uniones y algunos
recursos gubernamentales (desconociendo esta situacion), sobre todo a través de
proyectos apoyados por PRONASOL y Solidaridad. En la Unién de Uniones, los cuadros
de las FLN en Chiapas contribuyeron a que ésta volviera a ganar su reputacion, después
de la ruptura interna, como la principal resistencia ante los ganaderos y caciques de la
region. En 1988 la presencia e importancia del Ejército Zapatista de Liberaciéon Nacional,
como brazo armado de las FLN, era considerable y de gran peso para las decisiones
politicas de la region.

Si bien el trabajo pastoral de la Diécesis de San Cristébal de las Casas con las
Fuerzas de Liberaciébn Nacional no fue a partir de su caracter militar, pues éste era
desconocido en un inicio por la Diocesis en general, si se estableci6 en razon de los
proyectos sociales coincidentes con el objetivo de contribuir al cambio de la sociedad en
Chiapas y en México, particularmente con los agentes de pastoral indigenas, pero con el
consentimiento del obispo y su equipo de trabajo. Gracias a este apoyo, cuya pastoral
estaba basada en la comunicacion interpersonal, intercultural y popular-alternativa, las
FLN lograron incorporarse en las comunidades indigenas, ser aceptadas y apoyadas

directa o indirectamente, y lograr la participacion miltar de los indigenas en su

17 la integacion de Francisco Gomez, excatequista, bajo el nombre de Hugo, fue de suma importancia, pues a través de él se logro
la participacion de ofros lideres indigenas. En 1986 era responsable del EZLN de la region de Avellanal. Murid en 1994, en uno de
los enfrentamientos del EZLN con el ejército mexicano en Ocosingo. Fue representante de la ANCIEZ en Ocosingo, junto con Jesus
Santis (alias Nicodemo), responsable de Altamirano. Por él se dio la entrada a EZLN de Santiago Lorenzo, quien pertenecidé a este
gupo de 1986 a 1988, con el nombre de Miguel Angel. La salida de Santiago Lorenzo estuvo relacionada con el rompimiento del
EZIN y la Unién de Uniones, cuando era coordinador de proyectos especiales de la ARIC. Con la salida de Santiago Lorenzo se
inicid también el rompimiento del EZLN con Slop y Javier Vargas. En 1991 Santiago Lorenzo fue puesto al frente de la ARIC, pero
sblo estuvo un afio, pues fue removido por corupcion. En su lugar quedd Lazaro Heméndez (Carlos Tello y John Womack. Ver
obras consultadas).
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movimiento. Los agentes de pastoral que desconocian el caracter armado de las FLN los
apoyaron e incorporaron en las comunidades, debido a su carta de presentacion externa,
es decir, sus proyectos sociales; mientras que los agentes sabedores de esta
caracteristica, miembros del grupo, hicieron un trabajo de convencimiento politico-militar
en las comunidades, por medio de los propios indigenas, muchos de éstos catequistas,
didconos y laicos. Se desconoce si en realidad hubo apoyo premeditado de sacerdotes,
religiosos(as) y seminaristas en la consolidacion armada del EZLN', y muy
particularmente del exmisionero Javier Vargas, como uno de los coordinadores de Slop.

Lo que no se puede negar fue el apoyo de las comunidades indigenas en la
gestacion y consolidacion del EZLN, pues independientemente de las personas que los
apoyaron de manera directa 0 se integraron al grupo, también se manifestd el silencio de
muchos indigenas simpatizantes y de otros cercanos a ellos por compartir (empatia) el
sentimiento de las causas politcas, sociales y econémicas que le dieron origen'®. Es
imposible hablar, sobre todo en las zonas rurales, del desarrollo de un movimiento
guerrilero durante mas de diez afos, sin que las comunidades y sus pobladores se
percataran de -0 contribuyeran a- su existencia, al menos con el suministro de materia
prima: “Con silencio y con apoyo, porque hay que mover a la gente, alimentarla,

esconderla, pero la mayoria callando. La mayoria podria no ser zapatista, pero se decia:

18 Seglin Carlos Tello, si hubo participacion de religiosos y sacerdotes de la didcesis en las FLN o EZLN, aungue nunca menciona
nombres especfficos: “los guerrileros comenzaron a penetrar en las comunidades de las Cafiadas. No las penetraron solos. El
apoyo de la diocesis resultd fundamental. Asi lo recordarian después los indigenas de la region, algunos con un poco de
resentimiento: <<Entraron con los padres>>, aseguran. <<Por eso la gente facito les crey6. Decian que cuando vamos a tener algo
si no vames a pelear>>. El respaldo de los sacerdotes, hay que subrayar, fue siempre cauteloso. Muchos de los miembros mas
destacados de la diocesis ignoraban, incluso, el papel que desempefiaban sus ofros compafieros en la gestacion del movimiento”
(Carlos Telo Diaz, Op. Cit, p. 117). Incluso, en el mismo libro sefiala que el propio obispo de San Cristébal en un principio apoyaba
al grupo (no militaba), y que la relacion de la Diocesis con el EZLN inici6 también por una actividad muy concreta de defensa de las
comunidades indigenas, a través de la ensefianza de métodos de defensa (egal o amada) ante la represion gubemamental y de
los caciques.

19 Ademds, ofro factor que influyd en este tipo de apoyo de las comunidades al EZLN fueron los lazos de parentesco, porque en
algunas ocasiones el delatar la existencia de este movimiento implicaba traicionar a algln familiar, amigo, vecino, compadre, etc.,
miembro del grupo.
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pues esto va en contra del que me estd mdestando, esta bien no voy a decirle al que me
esta molestando; al revés, ojala se pasen y que les vaya bien™°.

La relacion de la Diocesis con el EZLN no fue directa como en el caso de Linea
Proletaria, mas bien fue indirecta’ y confluyente en su surgimiento y consolidacion, pues
la incorporacion de agentes de pastoral o laicos catdlicos al EZLN se dio a titulo personal
(nunca por una linea pastoral de la Di6cesis 0 un mandato). Fue resultado de todo un
proceso de concientizacién y organizacion sociopolitca en la que se vieron presentes
activamente los indigenas, ademas de otros factores econdémicos, sociales y politicos,
caracterizados por la agudizacion de la pobreza, falta de servicios (agua, luz, salud, etc.),
los problemas agrarios y comerciales, la exclusion o manipulacién politica, la entrada de
corrientes ideoldgicas, una mayor represion y violacion de los derechos humanos, y toda
una vida de negaciones gubernamentales ante sus reclamos, entre otros.

Varias fueron las formas indigenas de reinterpretar el papel del cristiano en la
busqueda de su liberacion. Una de ellas fue la opcion de la lucha armada, ain cuando el
trabajo pastoral de la Iglesia nunca estuvo basado en elld% “<<Cuando yo era nifio, ellos

eran los catequistas. Me ensefiaron el Padre Nuestro y el Ave Maria (...) Y eran los

20 Palabras del subcomandante Marcos, citadas en una entrevista realizada por Blanche Petrich y Elio Henriquez, “No es hora de
entregar las armas: Marcos”, publicada en La Jomada, Dir. Carlos Payan Velver, 7 de febrero de 1994, p. 9.

21 Uno de los colaboradores de Samuel Ruiz Garcia, que guardd el anonimato, en entrevista con Jean Meyer sostuvo: ‘<< ¢El
levantamiento de 1994? Nuestra responsabilidad es indirecta y si es culpa, yo diia ‘“feliz’ culpa de la Iglesia>>" (Jean Meyer, Op.
Cit, p. 111). La poca relacion directa entre Samuel Ruiz Garcia, su mas cercano equipo de trabajo, y la dirigencia del EZLN, se
daba por medio del compafiero Rodrigo, responsable del trabajo poliico de la guerila, y mediador después del conflicto desatado
enre ambos por la opcion de la lucha amada. Se carece de mas datos acerca de este personaje (Informacion obtenida del liro de
Carlos Tello y de la entrevista de Berrand De la Grange y Maite Rico a Salvador Morales Garibay (Letras Libres). Ver obras
consultadas).

22 Esto no quiere decir que no se ejercid la denuncia, a veces radical, ante las situaciones injustas y opresoras. De hecho, la
Teologia de la Liberacion no desecha la posibiidad de la lucha amada en aquello casos en los que ya se han agotado todas las
vias pacificas y cuando la violencia institucional se ha hecho insoportable. Al respecto, Joel Padrén alguna vez comentd: “<<Si la
reaidad social en la comunidad es de pobreza, pues entonces el Evangelio serd mas radica. Como Chiapas es explosivo y
exremo, entonces su realidad social hace al Evangelio mas radical>>" (Entrevista realizada por Guillermo Correa, Salvador Corro y
Julio César Lopez, Op. Cit., p. 27).
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mismos, los catequistas de hace mas de 20 afios, los que la madrugada del primer dia de
este afio -1994- nos invitaron a sumarnos al Ejército Zapatista>>"%>,

Dentro de esta relacion sobresale el beneficio que resultd para las Fuerzas de
Liberacion Nacional o EZLN, la estructura organizativa de la Dibcesis y su extensa red -y
formas- de comunicacion, sobre todo por la participacion en sus filas de diaconos,
catequistas y laicos de otros ministerios, con experiencia ya en formas organizativas
eclesiales y sociales. Las Fuerzas de Liberacion Nacional no encontraron en la regién un
vacio politico 0 a un pueblo fragmentado y desorganizado.

“<<Encontraron una regilln cohesionada, organizada, con cierta
experiencia politica y esperanzas por alcanzar mejores condiciones de vida, que se
habia dignificado en su proceso organizativo; ademas de la herencia de una
dindmica de apropiacion y participacion real de las bases, es decir, donde se habia
impulsado la participacion de las comunidades en la solucibn de sus propios
problemas sociales>>">*,

Esto le dio la oportunidad a las FLN de conformar el Ejército Zapatista de
Liberacion Nacional como un movimiento mas amplio, facilitando la comunicacion y
extension de su proyecto.

A través de las relaciones interpersonales, interculturales y popular-alternativas y la
participacion politica previa de la mayor parte de las comunidades indigenas, impulsadas
principalmente desde la estructura organizativa religiosa y desde el sentido comunitario
autoctono, se logré la incorporacion del grupo en las bases. En este sentido hubo una
apropiacion indigena del movimiento, propia de toda comunicacion intercultural. Por
ejemplo, en la comunidad de Chenald “las bases de apoyo zapatista [construyeron] sobre
las estructuras que muchos de sus miembros catdlicos [utilizaban] en las bases de la

n25.

Palabra de Dios division del municipio en zonas con representantes, praxis similar

23 Palabras de un indigena tzotzil del municipio de Huixtan, citadas en una nota periodisica de Ricardo Aleman David Aponte y Elio
Henriquez, “Quienes me ensefiaron el catecismo me invitan ahora a ser guerilero”, publicada en Carlos Payan Velver, La Jomada,
7 de enero de 1994, p. 6.

24 Marfa del Carmen Legorreta, Op. Cit., p. 189, citada en Jean Meyer, Op. Cit, p. 88.

25 Christine Eber, Op. Cit., p. 336. Las primeras comunidades de base zapatistas en Chenald se crearon en 1990.

176



codificada en la opcion preferencial por los pobres, “reuniones una o varias veces a la
semana para discutir sus problemas, definilos en relacion con la tematica zapatista y
buscar soluciones nacidas de sus propias experiencias y conocimientos locales “%°
decisiones tomadas por consenso y la tarea de integrar mas plenamente a los jovenes y
las mujeres en la vida politca de la comunidad, etc. “En el zapatismo encontramos
expresiones y practicas (<<para todos todo>>, decision por unanimidad y no por mayoria,
voto separado de hombres, mujeres y nifios) experimentadas con anterioridad en las
comunidades neocatélicas™’.

Esta confluencia entre el trabajo pastoral de la Diocesis de San Cristébal y los
zapatistas (algunos de los cuales se constituirian tiempo después como sus principales
dirigentes), establecida a través del proceso comunicativo impulsado por la primera, que
llevé a una toma de conciencia y organizacion desde la fe del indigena, fue trascendental
para el periodo de formacion y consolidacion del EZLN: “<<Ciertamente nosotros tenemos
gue ver con esa rebelién, porque a raiz de la reflexién cristiana instamos a los indios a
recuperar su dignidad y a darse cuenta de que para ellos no soOlo hay deberes sino
también derechos>>"%,

En las comunidades zapatistas se dio una interaccion entre el trabajo politico-militar

y su religior’®, desde las estructuras organizativas hasta su fe cotidiana, utiizando las

formas o métodos comunicativos promovidos por la Diocesis:

26 BD, p. 337. En la comunidad de Chenald fue ¥ es- visble la interrelacion entre ambos elementos: “<<Es que Dios es
todopoderoso. Dio a un grupo [el EZLN] las amas. Dio a ofro grupo [Las Abejas’] el camino pacifico. Cuando un grupo empieza a
disparar, €l ofro grupo viene por la via pacifica para impulsar. Si tan solo utiizamos el camino de la paz, los opresores no quieren
entender, el gobiemo necesita unas cuantas cachetadas para que sepa escuchar>>" (BD, p. 332). La organizacion civl de “Las
Abejas’, aunque no formaba oficialmente parte de la Dibcesis, estaba integrada por una mayoria de miembros catdlicos, que
buscaban la satisfaccion de las necesidades sociales.

27'Yvon Le Bot y Subcomandante insurgente Marcos, Op. Cit,, p. 44 (cita textual ndmero 1).

28 Palabras de Samuel Ruiz Garcia, citadas en una nota periodistica de Ansa, Ips, Afp, “Nuestra participacion en la rebelion, instar a
los indios a recuperar su dignidad: Samuel Ruiz’, publicada en La Jomada, Dir. Carlos Pay an Velver, 13 de mayo de 1994, p. 68.

29 Por supuesto que no en todos los casos fue asi, pero en su mayoria podian convivir integra o paralelamente: “en algunos casos
habfa acuerdo y aceptacion (...) Los mandos de la Iglesia, los mandos de la autoridad, comisariados o agentes municipales eran los
mismos. O sea, en un mismo grupo Se concentraba todo, entonces, esas comunidades trabajaban como maquina aceitada, todo
tenia que ver con todo, no habia choques ni roces. Pero en otras si habia dos autoridades o tres: la autoridad de la ARIC-Union de
Uniones, la de la Iglesia y la de la autoridad zapatista” (palabras del subcomandante Marcos, citadas en Yvon Le Bot y
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“<<Claro que todo este trabajo las compafieras insurgentes tuvimos que hacerlo
con mucha seguridad de que no supieran quiénes éramos 0 qué haciamos.
Teniamos que buscar varios pretextos: deciamos que éramos estudiantes o que
éramos religiosas para predicar la palabra de Dios. Y también a eso nos ibamos,
porque la palabra de Dios estd relacionada en cuanto a la explotacion, a la
injusticia>>"°. “Como dijo un joven [zapatista] sobreviviente de un desafortunado
combate, sangrando, temblando de frio y miedo, (...) <<Yo busco una vida digna, la
liberacién, asi como dice Dios>>"1.

Las FLN, después EZLN, se encontraron asi con una estructura interregional
basada en la comunicacion y participacion politica de la mayor parte de los pueblos.

El mismo subcomandante Marcos, pese a siempre mantener distancia en sus
reflexiones respecto a la religion y la Diocesis y menospreciar el impacto del trabajo
pastoral en el EZLN, en 1996 afiirmé al respecto: “Un movimiento politco como el
zapatismo que emerge en este caldo de cultivo tiene necesariamente elementos
religiosos. Por ejemplo, algunos de sus lideres son jefes religiosos, algunos casos de
jefes de comunidad’2. De hecho, en la zona de Los Altos, como en San Juan Chamula,
Bochil, Panthel6, Simojovel y San Andrés Larrdinzar, los catdlicos liberacionistas -y
protestantes- estaban vinculados a los zapatistas, mientras que los tradicionalistas a las
autoridades y caciques; de ahi el origen aparente de las expulsiones por motivos
“religiosos”.

Sin embargo, la relacion del EZLN con las comunidades indigenas, como una
accion intercultural, pas6é por cinco fases antes de su levantamiento armado, mismas que
le dieron una caracteristica muy especial a partir de su ser comunitario. La primera, desde
su llegada hasta 1984, se distinguid por la casi nula interaccion de las FLN con las
comunidades -so6lo con algunos escasos indigenas-, y un reconocimiento y adaptacion del

lugar. La segunda, 1985-1986, se caracterizd, dada la exacerbaciébn de los problemas

Subcomandante insurgente Marcos, Op. Cit., p. 161). Esto (fimo se dio sobre todo en la zona de trabajo de los jesuitas (Bachajon),
debido a que no les interesaba trabajar con grupos politicos externos a la Didcesis, y mucho menos la opcion de una lucha armada.

30 Palabras de la capitana Maribel, citadas en Guiomar Rovira, Op. Cit., p. 142.

31 John Womack, Op. Cit., p. 23 (Aunque el autor hace referencia a las palabras de un combatiente zapatista, no ofrece ningiin dato
al respecto)

32 Palabras del subcomandante Marcos, en entrevista realizada por Yvon Le Bot y Subcomandante insurgente Marcos, Op. Cit, p.
282.
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agrarios y sociales, por el acercamiento de algunos indigenas al grupo, a través de los
lazos de parentesco. Todavia eran una fuerza externa a las comunidades. En el tercer
periodo, de 1986 a 1988, la relacion tuvo como principal caracteristica la linea de

autodefensa®®

con crecimiento ain moderado del EZLN, pero con la llegada de jévenes
indigenas entusiasmados ante la nueva propuesta, factor que implic6 un mayor
acercamiento con las comunidades. EI EZLN comenzd a ser parte de ellas. La cuarta
fase, de 1988 a 1992, se defini6, debido a la agudizacién de la pobreza y las reformas
agrarias, por una entrada “masiva’ de indigenas al EZLN vy, por ende, de la apropiacion
del grupo por parte de las comunidades:
“En ese acercamiento a las comunidades llegé el momento en que el EZLN ya no
pudo tomar decisiones sin enterar a las comunidades; luego, sin quererlo, en un
proceso que ahora comprendemos pero que entonces fue irreflexivo, comenzé a
pedirles permiso. Es cuando yo digo que ahi hubo un choque y que ahi perdio la
organizacion politico-militar; se perdid la toma de decisiones unipersonales y
verticales frente a la toma de decisiones colectiva y horizontal. Esa primera derrota
signific para el EZLN su masificacion™.

La Ultima etapa se dio de 1992 a 1993, y se determinG por ser un periodo de
participacion en protestas sociales y de decisiones colectivas ante la preparacion de la
futura guerra. Para el EZLN la interaccion inculturada con las comunidades indigenas
necesariamente lo llevd a un reconocimiento de su ser comunitario.

La confluencia entre una postura religiosa y una politico-militar, entre el trabajo
pastoral de la Diocesis de San Cristobal de las Casas y el del EZLN, si bien parti6 de una
relacion especifica personal entre algunos miembros de ambas organizaciones (en

principio fuera de las comunidades indigenas chiapanecas), conectados por su

participacion directa en las FLN o por una simpatia entre los grupos sociales y las

33 En este tercer periodo las comunidades se relacionaron con el EZLN como una fuerza de defensa ante el alto indice de represion
gubemamental y caciqui confra los indigenas organizados. Era un acuerdo comin (Carlos Tello y Carlos Montemayor. Ver obras
consuttadas) .

34 Palabras del subcomandante insurgente Marcos, recopiladas de varias entrevistas, comunicados y discursos, y citadas en Carlos
Montemayor, Chiapas, la rebelion indigena de México, México, 1997, p. 138 (no se dan mayores datos al respecto).
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corfientes  politicoideolégicas  del momento®, asi como posteriormente de un trabajo
externo conjunto en los poblados cuya carta de presentacion de las FLN era la de un
grupo con proyectos y servicios comunitarios, tuvo por origen tres elementos teoldgicos,
culturales, politicos y sociales, que se pueden deducir a partir de una interpretacion de
todo el analisis previo.

Por un lado, el trabajo teologico-pastoral en su etapa reflexiva, analitica y
organizativa, en la que los indigenas descubrian, mediante un método autodidacta, el
llamado de un Dios para la busqueda de su liberacion, traducida en mejores condiciones
de vida material y humana. Esto requeria, obviamente, la utilizacion concreta de diversos
medios religiosos y sociales para su obtencion: organizaciones sociales, grupos de
mujeres, cooperativas, diversos ministerios, etc. Pero, si bien nunca se impulsé de
manera directa la opcién de la lucha armada como una alternativa, tampoco se negd de
manera tajante la utilizacion de métodos mas radicales dependientes, a su vez, de la
radicalidad de las diferentes situaciones, sobre todo en la practica y en el trabajo cotidiano
de los agentes de pastoral en las comunidades. De hecho, como ya se sefald
anteriormente, la teologia liberacionista no niega la utilizacibn de la violencia ante la
busqueda de liberacién, igualdad y justicia, cuando ya se han agotado todas las demas
vias pacfificas®®. Los indigenas zapatistas, como ellos lo sefialaron en varios momentos,
desde su perspectiva ya habian agotado todas las otras posibilidades de lucha®’. Esto

incluye aln a los simpatizantes, es decir, a quienes por diversos motivos, principalmente

35 Como suele ocumir entre grupos 0 movimientos sociales que a pesar de sus diferencias persiguen objeivos comunes, y en
algunas acciones trabajan de manera conjunta, como en las protestas, o bien, muestran la solidaridad en su lucha.

36 La Teologia de la Liberacion hace un andlisis abierto de la Palabra de Dios respecto a la evangelizacion y el uso de la violencia,
pues si hien habla de un Jesis amoroso, quien opone a la vioencia “la utopia de la paz como proyecto a realizar y como medio
para realizarlo’, ante la actual situacion social reconoce dos tipos de violencia; la violencia institucional basada en la injusticia
estuctural 'y ‘a violencia revolucionaria [que] es la respuesta objetiva, muchas veces histricamente inevitable [a la violencia
anterior], para afirmar la negacion de la vida negada, la sobrevivencia frente al imperio de la muerte y la liberacion de lo que impide
una realizacion minima del ser humand. Por lo tanto la lucha armada se percibe como un mal que solo es “permisivamente utiizado
cuando con seguridad se van a evitar males mayores’ (Jon Sobrino, Jesucristo Liberador, México, 1994, pp. 270, 266 y 267
respectivamente).

37 Cfr. documentos y comunicados del EZLN. Ver obras consultadas.



morales, no compartian los métodos zapatistas de lucha, pero si sus origenes, causas y
objetivos.

Por otro lado, en esta compatibilidad pastoralpolitica/militar, elemento importante
fue también la presencia de otros factores claves para el despertar indigena y el
sentimiento de imposibilidad de cambio y opresion ante las probleméticas imperantes:

a) El proceso de migracion y creacion de nuevas identidades sociales, donde
sobresali6 el reconocimiento de la comunidad como maxima autoridad social e
integradora y el de la libertad de asociacion y organizacion en la diferencia.

b) La presencia de profundas y continuas crisis economicas, todas relacionadas
con la politca neoliberal iniciada en México en 1982, pero parte de un proceso anterior a
ésta: la crisis del café, la caida de los salarios y de la captacion de mano de obra, las
devaluaciones del peso, la falta de subsidios gubernamentales en produccién y venta, la
veda forestal, la crisis del ganado vy, finalmente, la firma del Tratado de Libre Comercio
entre los paises de América del Norte (1993-1994).

c) La crisis del campo, afectada por la problematica anterior, e impulsada por la
falta de subsidios y apoyo gubernamentales, el crecimiento demogréafico, el
acaparamiento de tierras (las mejores) y la degradacion de éstas.

d) El rezago historico social, que hizo —y hace- de Chiapas uno de los estados mas
pobres de la Republica Mexicana, carente de servicios basicos como agua potable,
electricidad, educacion, salud, transporte, vivienda, etc., a pesar de ser una de las
entidades con mayores recursos naturales (agua, gas, petréleo, madera) que aportan a la
produccién nacional®®.

e) La desigualdad y exclusién ancestral, mayormente impulsada por el modelo

economico neoliberal, que excluyd a dichos sectores del pueblo (los indigenas) del

38 |éase por ejemplo la nota periodistica en La Jomada de Salvador Guerrero Ciprés y el resumen, en el mismo periodico, del libro
de Marfa del Carmen Legorreta, asi como el articulo de Carlos Acosta e Ignacio Ramirez en Proceso. Veer obras consultadas.
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proyecto de nacion gubernamental y profundizé la crisis social, econdmica y cultural (al
darse una negacion de la identidad), a través de la injusticia social concretizada en varias
formas de explotacion y discriminacion, incluso racial®®.

No sOlo habia una concentracion oligarquica de la economia y los servicios
sociales, manifestada sobre todo en el acaparamiento de la tierra (de la mejor calidad), en
la distribucion desigual del ingreso en el campo y el empleo y en el rezago social, sino
también del poder politico, relacionado con el Partido Revolucionario Institucional,
entonces partido de Estado, los grandes comerciantes, ganaderos y agricultores, y los
sectores conservadores de Chiapas. A ello debe sumarse la exclusion cultural, el entierro
de las formas indigenas de ser y concebir el mundo y el sometimiento al pensamiento
occidental.

El prejuicio y la discriminacion, la exclusion y el maltrato cometidos contra los
indigenas, generaron una secuencia constante de agravios, rencores y desesperanza,
gue encontraron cauce en la lucha armada como opcién de cambio y posible recuperacion
del equilibrio y la justicia social, ante la falta de respuesta del Estado.

f) El corporativismo del Estado y la manipulacion politica, ya que la estructura de
poder politico en Chiapas era ampliamente sostenida por el corporativismo priista del
gobierno, llegando incluso a formar cacicazgos en este sentido. Tales cacicazgos,
reivindicaban el monopolio de la tradicion y en su nombre mantenian el control econémico
y politico de la zona. Era la fuente de su supuesta “legitimidad”, pues se centraba en un
circulo de poder gubernamental, econdémico, cultural y social, que no dejaba abierta —por
complacencia- la posibilidad de movilidad social independiente.

En ocasiones, su empleo signific6 la integracibn de algunas organizaciones

independientes a sus filas, al menos en el apoyo directo a proyectos, como el caso de la

39 Para una mayor comprension de este aspecto, el lector puede acercarse al libro de Guilermo Bonfil Batalla, México Profundo.
Una civilizacion negada, México, 1990, 250 pp.



Union de Uniones, quien por estos beneficios pagd el precio de una cooptacion cada vez
mayor por las autoridades estatales y federales.

Muchos de los indigenas que participaban en organizaciones independientes, ante
su anhelo por obtener mejores condiciones de vida mediante la busqueda constante de
apoyo gubernamental, sobre todo en proyectos de mejora social y econdmica, se toparon
con el corporativismo y el control del Estado. Esto fracturaba su perspectiva de cambio a
través de la lucha legal y pacifica, y generaba un descontento social.

Pero la rebelion en Chiapas, como sus antecedentes, evidencié también una crisis
de legitimacion del Estado en el México rural. Las estructuras de control econémico y
politico, algunas con mas de 50 afos, corrompidas, agotadas y evidenciadas en su
disfuncionalidad, cultivaron una progresiva pérdida de legitimidad del Estado y del partido
en el poder, principalmente ante la capacidad de organizacion independiente de los
indigenas, quienes se enfrentaron a la exclusién creciente, al abandono estatal y a la
manipulacién politica. El fraude en las elecciones de 1988, cerr6 la participacion y
efectividad politicas ante la solucion de las probleméticas indigenas por la via electoral y
pacifica.

g) La entrada de corrientes ideologicas en las comunidades indigenas, como la
Union del Pueblo, Linea Proletaria y las propias Fuerzas de Liberacion Nacional, ademas
del trabajo pastoral y teolégico de la Dibcesis, que se concretizO en organizaciones
sociales especificas, como la Quiptic Ta Lecubtesel, la Union de Uniones, la OCEZ, la
ANCIEZ, la CIOAC y el EZLN, entre otras.

Al menos en su origen, estas tres corrientes nacieron del impacb del socialismo,
gue hacia factible la utopia de la liberacion de los pueblos y el establecimiento del
comunismo, via la revolucion del proletariado y el trabajo activo desde las bases. A

principios de los ochenta, el socialismo era todavia un ideal por el que los hombres



estaban dispuestos a refrendar su vida. El recurso de las armas parecia legitimo y viable,
sobre todo al ser demostrado por la revolucion cubana y, posteriormente, por el triunfo de
los sandinistas en Nicaragua.

h) El proceso organizativo y de lucha social, relacionado con la entrada de
corrientes ideoldgicas y el trabajo pastoral de la Diocesis de San Cristobal, pero en
continuidad con la historia ancestral de lucha indigena, como parte de su identidad
cultural. A la par del aumento en las crisis econdmicas, agricolas y el rezago social, que
afectaban de manera directa a los sectores mas depauperados.

En este sentido sus conquistas fueron significativas, como la implementacion de
proyectos sociales, la entrega de algunos titulos de propiedad y, de manera trascendente,
el frenar algunos propositos gubernamentales que afectaban a las comunidades
indigenas. Sin embargo, su principal incidencia se reflejo en nuevas formas de
concientizacion, encuentro y organizacion, que si bien se vieron estancadas o afectadas
por la negativa de los poderes econOmico y politico, sembraron esperanza, inquietud y
autoorganizacion en los indigenas, algunos de los cuales mas tarde optaron, ante la
intransigencia o la falta de respuesta gubernamental, por la lucha armada:

“<<los dirigentes que ahora forman el Comité Clandestino Revolucionario Indigena,
pasaron antes por un proceso muy largo de la lucha legal, politica, reivindicativa
también. Respeto a sus tradiciones, a sus derechos, a sus derechos a la vida pero
a la vida indigena, no a vivir nada mas, sino a vivir segin sus tradiciones y sus
culturas, y toparon una y otra vez con la intransigencia>>"4°.

El EZLN no fue un movimiento implantado desde afuera, sino la expresion mas
fidedigna de la organizacion y la resistencia popular indigena, quien encontré cerradas las
puertas del espacio politico que permitio la aceptacion de la opcién armada.

i) La represion y violencia institucional, que desempefié otro papel muy importante

en la via de la lucha armada. Si bien este mecanismo de control social se habia empleado

40 Palabras del subcomandante Marcos, citadas en Juan Gonzalez y Elizabeth Pdlito, “Notas para comprender el origen de la
rebelién zapatis@”, publicadoen www.membres.lycos.frirevistachiapas, México, 1995, p. 9.



desde la época de la conquista y la Colonia ante las sublevaciones indigenas, comenz6 a
ser mayormente utilizado en la década de los setenta, debido a la creciente aparicion de
grupos y organizaciones sociales, algunos de caracter militar, en contra del Estado y a
favor de la revolucion socialista. Este, temeroso de perder el control politico y ante la
radicalizacion de las demandas dada la agudizacion de las crisis econOmicas, sociales,
culturales y politicas, recurri6 al asesinato, el encarcelamiento, las amenazas, la
intimidacion y la represion ante el uso de la libertad de expresion, la libre asociaciéon y la
manifestacion.

En Chiapas, junto con el Estado, los grupos de poder locales, ante el peligro de
amenaza a sus intereses, respondieron de manera conjunta con el uso de la violencia,
mediante la represion masiva o selectiva de grupos, comunidades o personas. Incluso,
para su defensa, capacitaron, armaron y financiaron a grupos paramilitares (guardias
blancas) encargados de su “proteccion”, fuera de la ley pero con el consentimiento de las
autoridades gubernamentales, pues muchas de ellas representaban al poder agrario,
ganadero y comercial de la region. Ademas de la utilizacion de grupos y organizaciones
sociales ligadas al gobierno. En ambos casos, esto representaba un enfrentamiento entre
los mismos indigenas y campesinos.

Este clima de violacion permanente de los derechos humanos fue un factor de
suma importancia para entender el por qué los indigenas y campesinos desafiaron a los
poderes econémicos y politicos con las armas, primero bajo la idea de la autodefensa de
sus comunidades, y después como instrumento de lucha:

“<<En mi pueblo no todos estdbamos con el EZ y en 1990 nos traicionaron.
Llegaron como 500 federales armados y registraron toda la comunidad y
encontraron armas. Eramos pequefios grupos de organizaciones y por eso nos
investigaron, querian ver quién es el dirigente, quién mueve el ejido. Uno hablo. Lo
dijo nombres, todo, etc. Tomaron presos. Algunos se pudieron esconder. Pero a los

dirigentes los llevaron y no han vuelto a aparecer. Los que huyeron lograron venir

hasta aca, a este pueblo, los estuvieron buscando por las montafas, dispararon por
todas partes. Mataron, porque a algunos ya no los volvi a ver (...) A Azucena —su



compafiera insurgente- y a mi nos llevaron a una casa de seguridad en San
Cristébal, donde no nos encontraran los federales. En esa casa donde estuve
trabajando en la ciudad pensé bien qué iba a hacer. Y pedi ir a la montafia a
empufiar las armas>>"41,

j) La ruptura y divisién interna en algunas organizaciones sociales independientes,
lo cual significo el alejamiento de muchos de los indigenas y la radicalizacion de sus
instrumentos y métodos de lucha, se vio favorecida de manera importante después de la
crisis al interior de la Union de Uniones, que finalmente culmind con la ruptura entre la
ARIC y el EZLN antes de la insurreccion armada.

Este proceso de decaimiento en algunas organizaciones indigenas y campesinas,
fue resutado de una doble politica gubernamental de represion y cooptacion hacia las
organizaciones independientes, asi como la negativa gubernamental a la solucion de
demandas sociales, al agotar y desesperanzar las expectativas indigenas de cambio por
la via pacifica:

“<<Yo desde nifia participaba en luchas pacificas. Mi familia es gente que siempre
ha estado organizandose y luchando para tener una vida digna, pero nunca lo
logramos. lbamos a marchas, estdbamos en una organizaciébn con otros pueblos

(...) y asi fuimos agarrando conciencia y experiencia de que con las luchas
pacificas no se podia lograr nada. Pero llegd un momento en el que el pueblo se

dio cuenta, se habia pasado afios luchando por lo mismo y el gobierno no
respondia a las demandas. Sélo quedaba organizarse en la lucha armada (...)
Tenemos que tomar las armas, necesitamos defendernos, si el gobierno no va a la
buena, pues a la mala>>"*2.

Pero al interior de las organizaciones independientes, la cooptacion era todavia
mas efectiva, pues implicaba la ruptura interna al desequilibrar los ejes y objetivos de
lucha, sobre todo cuando el gobierno otorgaba concesiones a determinadas personas o
grupos. En la Unién de Uniones, desde su primer ruptura, los bandos se diferenciaron por
Su estrategia a sequir, por un lado, aquellos que veian a la organizacibn como un medio

para realizar proyectos sociales y conseguir la solucién a algunas problematicas via la

negociacion con el gobierno; y por otro, aquellos que concebian a la organizacion como

41 Palabras de la insurgente Silvia, citadas en Guiomar Rovira, Op. Cit., p. 81.
42 Palabras de la mayor Ana Marfa, citadasen IBD, p. 102.



un instrumento de lucha y presion hacia el gobierno para conseguir mejores condiciones
de vida. Mas tarde esta discrepancia se profundizd, cuando se radicalizé la lucha y se
estudié la posibilidad del levantamiento armado.

Al menos en la Unidbn de Uniones, las provocaciones divisionistas inducidas por las
autoridades, en este sentido llevaron al “fracaso” del proceso organizativo pacifico, al
menos para aquellos indigenas que se integraron al EZLN y se levantaron en armas:

“Su desarrollo se dio de manera paralela a las formas asociativas legales, se
alimenté de experiencias de participacion creadas desde el ejido y la vida cotidiana,
se fortaleci6 con las escisiones y la lucha faccional caracteristica de la vida politica
y de los movimientos campesinos y con la imposibilidad estructural de las
organizaciones legales para cubrir las expectativas de cambio social real y
sostenida™?,

k) La riqueza cultural indigena, bajo la cual todos los demas factores se vieron
significados. Es decir, el anhelo de un mundo distinto parti6 de sus propias formas
indigenas de entender y concebir el mundo y a la humanidad en él. Por eso la busqueda
de liberacion fue el reflejo de una historia ancestral que ya habia comenzado a escribirse.
De no entenderlo asi, se estaria reduciendo al indigena al papel de perceptor pasivo,
argumento que algunos intelectuales y politicos utilizaron para “comprobar’ la
“manipulacion” de los indigenas zapatistas por grupos “ajenos” y con intereses
“mezquinos”.

Para entender el desarrollo del zapatismo en las comunidades indigenas de
Chiapas y el trabajo de la Diécesis de San Cristobal, independientemente del apoyo o no
a sus acciones, resulta indispensable antes reconocer el papel activo del indigena, pero
también de todo el proceso historico-social y el valor de la sabiduria india, primeros a
éste.

Es necesario resaltar la importancia respecto a este Ultimo punto, pues gracias a él

se dio el tercer elemento causativo de confluencia entre el trabajo e ideologia de la

43 Xdchitl Leyva Solano y Gabriel Ascencio Franco, Op. Cit., p. 180.



Di6cesis y el del EZLN, debido a la interrelacion profunda entre fe y vida, en la que se
asume de manera conjunta y responsable el actuar integral del indigena. En la Palabra de
Dios y en las formas concretas de manifestar su fe (pastoral y religiosidad popular), el
indigena encontrd respuestas viables a su actuar politico, incluso para la opcion de la
lucha armada. Siempre en relacién a los demés factores que lo orillaron, en la mayoria de
las ocasiones, a tomar esa iniciativa; y no sin antes, en otros casos, entrar en un proceso
de reflexion profunda respecto a toda la carga moral que dicha opcién implicaba**. De
cualquier forma, el indigena zapatista asumi6 las consecuencias éticas, morales, sociales,
culturales y econémicas de su accion.

De una afluencia entre dos trabajos, momentos y organizaciones sociales,
definidos por lugares y tiempos de origen distinto, tuvo lugar una confluencia, en su
encuentro con las comunidades indigenas de la Diécesis, no solo fisica, sino también en
su busqueda por la liberacion y en su trabajar concreto por alcanzarla. Ello recayd,
posteriormente, en una influencia, junto con otros factores, para el surgimiento de un
nuevo movimiento social que trascendidé incluso a la misma Dib6cesis y a las propias
Fuerzas de Liberacibn Nacional: el EZLN, de composicion casi mayoritariamente
indigena.

Aungue en todo este proceso hubo también sus diferencias, lo que en algunos
momentos (sobre todo a nivel de equipos coordinadores) signific6 una ruptura,
principalmente en los métodos o0 herramientas, ésta nunca trascendié los objetivos
comunes de liberacién. Desde el punto de vista teoldgicoreligioso, el comunicativo® y el

sociolégico-politico de las FLN, el objetivo, con algunas variaciones, era la emancipacion.

44 En el ejido Morelia (Attamirano, Chiapas) en el verano de 1997, un joven indigena zapafista le preguntd a uno de los integrantes
de los campamentos civiles de paz, si creia que Dios lo iba a perdonar por haberle disparado a un soldado (no sabia si habia
muerto) en defensa propia. Obviamente era una accion que afectaba profundamente su conciencia moral cristiana, ain cuando lo
asumiera con responsabilidad (Testimonio oral y directo de Juan Antonio Ortega lbara, en aquél entonces estudiante de
bachillerato, recopilado por la autora de la presente investigacion).

45 El punto de vista comunicativo respecto al objeto de estudio es resutado de la investigacion y el andlisis propio, basado en
fuentes precisas, fidedignas y en un método riguroso de observacion y estudio.



Con todo, resulta improductivo menospreciar la importancia del proceso pastoral y
comunicativo de la Diocesis de San Cristobal de las Casas, como elemento previo a la
llegada de las FLN, pues como se demuestra en la historia, los principales cuadros del
EZLN se incorporaron (lo cual no necesariamente es malo desde el punto de vista
analitico) en las comunidades indigenas, utilizando la estructura y métodos pastorales y
comunicativos de la Dibcesis. Sin éstos no habria sido posible la existencia del zapatismo,
o tal vez su prosperidad, y mucho menos el rico proceso comunicativo en el cual el EZLN
se vio envuelto hasta su apropiacion indigena.

3.1.2 Laruptura.

La ruptura de los agentes de pastoral de la Dibécesis y el EZLN, alun cuando impactd en
las comunidades indigenas, se dio sobre todo entre los principales cuadros de ambos
grupos, dentro de los cuales se incluia a algunos diaconos y catequistas. Es decir, no
implic6, en la mayoria de los casos, una ruptura de este tipo al interior de las
comunidades y entre los indigenas*®, muchos de ellos convencidos de la revolucién por la
via armada.

Ahora bien. Dos fueron los factores que intervinieron en este rompimiento y que
también se hicieron presentes en la relacion del Ejército Zapatista con la Union de
Uniones: las elecciones presidenciales de 1988 y la opcion de la lucha armada. Cuando
se abrid la posibilidad de cambio por la via electoral, a través de la candidatura del Ing.
Cuauhtémoc Cardenas Soldrzano y la posterior creacion del Partido de la Revolucion
Democratica, ambos apoyados por organizaciones y partidos politicos de “izquierda”, una
parte de los agentes de pastoral de la Dibcesis -principalmente sacerdotes, religiosos(as),

seminaristas, diaconos y catequistas-, asi como miembros de organizaciones sociales y

46 FEsta situacion se presentd en téminos generales, pero la cercania de la guema en 1993 si afectd la armonia comunitaia en
aquellas comunidades donde  un nimero importante de personas no deseaban la guerma. Aln con estas diferencias, en la mayoria
de los casos se consenvd el equilbrio (Para una mayor profundizacion en este sentido, consultar el libro de Rosalia Hemandez,
Shannan L. Mattiace y Jan Rus (ed.) Op. Cit).



campesinas independientes, entre ellas la Unién de Uniones, se entusiasmaron con esta
via, que iba en contra de las lineas ideologicas y operativas del EZLN. Esta simpatia
diocesana y de la Unidbn de Uniones originG también la salida de indigenas zapatistas que
creyeron y optaron por la accion electoral, aunque también reafirmé la decisién de la lucha
armada de otros, sobre todo ante el fraude electoral. En parte, se iba consolidando ya la
ruptura.

El rompimiento por la eleccion de la via armada comenzé en 1988, pero se hizo
més patente en 1992, cuando el EZLN emprendié el proceso decisorio para el inicio del
levantamiento armado. Al interior de la Union de Uniones, este problema inicio en 1991, al
darse una divisibn “entre los partidarios de la radicalizacion de la lucha por la tierra y
aquellos que pensaban que podian negociarse condiciones de produccion y

comercializacion favorables™’

. En ese afio, los zapatistas, partidarios de la primera linea,
crearon la Alianza Nacional Campesina Independiente Emiliano Zapata (ANCIEZ)*®, por la
cual obtuvieron un mayor reconocimiento campesino e indigena en la region, debido a
gue ‘registraron rapidamente varios ejidos que habian pertenecido a la Unidon y a otras
organizaciones de Las Cafadas y del territorio de la CIOAC en Los Altos™*°.

Fue entonces cuando el EZLN obtuvo una muy importante victoria politica, la

eleccion de su cuadro principal, el diacono de diaconos, como presidente de la Union de

Uniones. Gracias a esta situacion fue posible un mayor financiamiento y entrada de

47'Yvon Le Bot y Subcomandante insurgente Marcos, Op. Cit, p. 53.

48 Después de la division al interior de la Union de Uniones, el EZLN, apoyado por ofras organizaciones de Puebla, Veracruz,
Oaxaca y Chhuahua, formé paralelamente en 1991 una organizacion en Los Altos, la selva y el norte del estado, llamada Alianza
Nacional Campesina Independiente Emiliano Zapata (ANCIEZ), que proclamé objetivos agrarios nacionales. En Chiapas, su
principal lider era el indigena tzeltal Jess Santis, quien militaba en el EZLN con el nombre de Nicodemo. La ANCIEZ tuvo su origen
en 1939, cuando se denominaba Alianza Campesina Independiente Emiliano Zapata (ACIEZ). Era entonces local, con presencia en
Altamirano, Sabanilla, Salto de Agua, Ocosingo y San Cristébal de las Casas (Ver anexo). Ya bajo el nombre de ANCIEZ, contd con
la participacion de indigenas y campesinos de los municipios de El Bosque, Lardinzar, Chenalo, Ocosingo, Chanal, Oxchuc,
Huixtan, Salto de Agua, Tila, Tumbald, Sabanila y San Cristébal de las Casas. La opcion del EZLN por la via armada no habia
cambiado. La via legal cohabitaba con la clandestna. La ANCIEZ desaparecid oficialmente en Chiapas en febrero de 1993,
después de una asamblea realizada en Sabanila. En los primeros tres meses del afio sdieron de San Cristbal de las Casas casi
todos sus dirigentes, mientras que el EZLN continuaba con su preparacion poliica, ideoldgica y militar (Informacion obtenida de los
libros de John Womack y Carlos Tello, asi como del reportaje en Proceso de Guilermo Correa, Julio César Ldpez e Ignacio
Ramirez. Ver obras consultadas)

49 John Womack, Op. Cit., p. 71.



indigenas al grupo. Pero pronto la segunda linea, ante la opcién por la guerra, fue
ganando mayores adeptos, y finalmente los zapatistas fueron desplazados de la Union; no
asi, el diacono de diaconos.

En 1992, la ANCIEZ hizo su primera manifestacion en Chiapas, movilizando a unos
4,000 campesinos de Ocosingo en contra de los cambios constitucionales a la reforma
agraria, los retrasos oficiales en la concesion de ejidos, el patrullaje del Ejército Mexicano
en Las Cafiadas y el Tratado de Libre Comercio. Posteriormente realizO una serie de
protestas regionales, algunas de las cuales con el apoyo de otras organizaciones. En ese
mismo afio, participd, al lado de la CIOAC y la OCEZ, en la movilizacion del 12 de
octubre; sus miembros fueron los que derribaron la estatua del conquistador Diego de
Mazariegos. Un dia antes habian caonstituido, con otras 15 organizaciones, el Frente de
Organizaciones Sociales de Chiapas (FOSCH).

Cuando Samuel Ruiz Garcia y su mas cercano equipo de trabajo tomaron
conocimiento de la preparacion de la guerra, aproximadamente en 1991, se distanciaron,
en el trabajo concreto, del EZLN y el grupo Slop dejé6 de apoyarlos. Ademas,
emprendieron una campafa en toda la Didcesis, sobre todo a través de las liturgias, para
convencer a los indigenas zapatistas de las consecuencias negativas que traeria la
guerra®® y declinaran en su opcién de cambio por la via armada. Pero el didcono de
diaconos y el DESMI siguieron siendo parte del movimiento. Incluso se dieron varias
reuniones privadas entre Samuel Ruiz, Gonzalo Ituarte (Vicario de la Dibcesis) y Rodrigo,
para hablar del asunto®. En 1993, durante una asamblea diocesana extraordinaria ante la

inminencia de la guerra, Samuel Ruiz condené todo recurso a la violencia, no sin antes

50 Estos consideraban que el uso de la violencia s6lo generarfa méas violencia, division y pobreza en las comunidades indigenas,
ademas de un incremento en la represion por parte del Estado: “<<La violencia, no. La guera puede ser justa, especialmente con la
amarga experiencia del fracaso de la lucha legal, pero el remedio resultaria peor, desproporcionado con los resultados, suicida e
iresponsable>>" (Palabras de Mardonio Morales respecto a 1993, citadas por Jean Meyer, Op. Cit., p. 85).

51 En una de estas reuniones, en Ocosingo, ademas de las otras fres personas, estuvo presente el subcomandante insurgente
Marcos (se desconoce la fecha exacta de su realzacion, pero la mayoria fluctuan en el periodo de 1991 a 1993) (Carlos Tello, Op.
Cit.).

191



concluir “<<que si el pueblo decidia la guerra y se equivocaba en esa forma, no quedaria

mas camino que estar con él>>"2.

Durante la tercera visita del Papa Juan Pablo Il a
México, en Mérida Yucatan, en agosto de ese afio, el obispo de San Cristébal le entrego
un documento (“En esta hora de Gracia”) donde alertaba de la situacion de extrema
pobreza e injusticia, provocadora de tensiones sociales, en una Diocesis como la del
sureste chiapaneco.

La ruptura definitiva entre los principales cuadros de la Diécesis y la ARIC y los del
EZLN, se dio también en 1992, con la salida del diacono de diaconos y del DESMI del
grupo armado®®. En mayo del siguiente afio, ante la represion y persecucion indigena del
gobierno debido al enfrentamiento de miembros del EZLN con el Ejército Mexicano, el
diacono de didconos negd tajantemente cualquier relacion de la Unién de Uniones y su
persona con los acontecimientos o con algun grupo subversivo.

Sin embargo, el proceso que llevaria al levantamiento armado ya habia comenzado
y no se pudo detener, precisamente por su presencia activa en las comunidades
indigenas.
3.2 ElEZLNYy las comunidades indigenas: un proceso de comunicacion®.
Aln cuando gran parte del trabajo politico del Ejército Zapatista de Liberacion Nacional en
las comunidades indigenas retomo6 el proceso comunicativo y de organizacion social de la

Diocesis de San Cristobal de las Casas y de las organizaciones independientes para ser

mas efectivo, en su interaccion ambos entraron en un proceso comunicativo interpersonal

52 Palabras de Jorge Santiago, en entrevista realizada el 11 de junio de 1999 por Jean Meyer, Op. Cit., p. 93.

53 Se desconocen las verdaderas causas de la salida del didcono de didconos y del DESMI. Algunos autores sefialan que lo hicieron
por una concientizacion de lo desventajoso que resultaria la guema para las comunidades indigenas; como una decision debido a
su incorporacion en la Iglesia; o simplemente como respuesta ante las peticiones de las comunidades a quienes ellos servian
(principalmente el diacono de didconos, por ser parte de la Didcesis y de la ARIC). Después de su sdlida, el didcono de didconos
siguié perteneciendo a la ARIC, en su calidad de presidente.

54 Aunque en pamafos anteriores ya se hizo una breve mencion de este tema, dada su importancia para el presente trabajo, se
destinara el espacio perinente. Se seguird con la estructura de las cinco fases que se presentaron en esta relacion. En algunas
ocasiones el subcomandante Marcos habla de tres etapas, pero sin romper o contrariarse con el presente esquema.



e intercultural que llevd a la apropiacion del EZLN por parte de las comunidades. De ahi
no solo su participacion activa, sino también el apoyo desde el silencio.

3.2.1 1983-1984: la llegada, el reconocimiento y la adaptacion.

En noviembre de 1983, tres miembros del EZLN o de las Fuerzas de Liberacién Nacional
arribaron a la Selva Lacandona, en el estado de Chiapas, con el escaso apoyo de tres
indigenas chiapanecos. Este y el afio siguiente, se distinguieron por ser un periodo de
reconocimiento y adaptacién del lugar. De sobrevivencia. De aprender a vivir de y en la
montafia, hasta hacer que los aceptara, pues era un movimiento concebido desde los
circulos intelectuales, las grandes urbes y la comodidad que esto representaba.

Cuando el EZLN llegé a Chiapas, se concebia asi mismo como una organizacion
politico-militar, marxista-leninista y con un perfii cercano al de las organizaciones
guerrilleras de liberacion nacional de Centro y Sudamérica. “<<Una organizacion que se
planteaba que la lucha pacifica estaba agotada, que era necesario enfrentar, por medio
de una guerra popular, al poder, derrotalo e instaurar un gobierno hacia el socialismo y
hacia la implantacién de la dictadura del proletariado y del comunismo>>"°.

En este sentido era una organizacion clandestina muy proxima a lo urbano, sin la
participacion mayoritaria de obreros, campesinos e indigenas. Era clandestina, pero no
tenia una especificidad popular, aunque tedricamente asi lo manifestara.

En 1984, el EZLN era un movimiento con grandes expectativas ideoldgicas y
politicas, pero aislado; sin relacién alguna con las comunidades, a pesar de la presencia
de esos tres indigenas chiapanecos. La distancia también se media en su incapacidad
para inculturarse empdéticamente, desde el reconocimiento al valor y la dignidad del otro.
En principio, no habia la disponibilidad de establecer una comuicacion dialdgica,
simétrica y libre, sino mas bien un proceso “pedagdgico” vertical, donde los indigenas

serian simples depositarios, entes pasivos.

55 Palabras del subcomandante Marcos, citadas en Yvon Le Bot y Subcomandante insurgente Marcos, Op. Cit., p. 109.



3.2.2 1985-1986: los primeros acercamientos.

Los primeros acercamientos comenzaron a generarse debido a que el EZLN estaba
sumido en una fase de aislamiento, situacion que generaba inquietud entre sus
integrantes. Entonces, “<<empezamos a pensar cémo debemos trabajar con las
comunidades (...) Tenemos que estudiar para la manera de cémo hablar con (ellas)>>"".
Ya se empezaba a vislumbrar la necesidad de una relacion intercultural, para establecer
una comunicacion efectiva.

Sin embargo, estos primeros acercamientos tuvieron su principal impulso a través
de los lazos de parentesco y la comunicacion interpersonal entre los indigenas; es decir,
un familiar, compadre o amigo, platicaba con otro acerca del EZLN y sus objetivos de
lucha. Aungque para 1986 los zapatistas tan sbélo eran un mestizo y once indigenas,
comenzaron a ampliarse los lazos relacionales y a difundirse el movimiento. Todavia eran
una fuerza externa a las comunidades.

En ese tiempo, el EZLN abandond su primer campamento, alejado de los poblados,
para trasladarse a vivir en lugares mas cercanos a éstos. Ahi comenz6 la ayuda por
medio del abastecimiento de alimentos.

3.2.3 1986-1988: el periodo de aprendizaje.

La tercera fase en el proceso que llevd a la interaccion del EZLN y las comunidades
indigenas, inici6 desde la autodefensa, que llevé a la incorporacion del grupo hacia éstas.
Los indigenas zapatistas fungieron como intermediarios ante algunos jefes de las
comunidades, para platicar acerca de la lucha armada. Al coincidir con el auge de las
guardias blancas y la represion del Estado, las comunidades comenzaron a vislumbrar la

opcion de la autodefensa®”:

56 Palabras del mayor Moisés, citadasen IBD, p. 153.
57 Aln con la concepcion de la autodefensa, los indigenas no deseaban la existencia de un grupo amado reducido a una guerrila
como los ejemplos latinoamericanos, sino la creacion de un ejército regular.



“<<El grupo que ahora llamaré el grupo intermedio, que seria como el intermediario
entre el Ejército Zapatista y las comunidades, este grupo indigena politizado,
empieza a hablar con algunos jefes de comunidades indigenas que conocen acerca
de la lucha armada (...) A la hora en que se les plantea la lucha armada, dicen:
<<Bueno, si me van a ensefiar a pelear y van a conseguir armas, si que lo
necesito>>. Es un interés muy practico, muy inmediato, de sobrevivencia, el que
permite gge primer contacto entre las comunidades indigenas y el grupo politico
militar>>"",

Al hacer contacto con las comunidades indigenas, se logré un acuerdo tacito de
ayuda mutua, basado en un pacto no escrito de convivencia y respeto. Con ello el EZLN
empez0 a adquirir rasgos indigenas:

“<<Nosotros les ddbamos entrenamiento e instruccion militar a cambio de que nos
ayudaran a transportar los alimentos o que nos vendieran maiz, frijol, arroz, azlcar,
pilas, cosas que necesitabamos (...) Se da una especie de relacién de intercambio
en la que también empieza a haber un intercambio politico y cultural (...) Los
indigenas de ese grupo intermediario platican con sus familias, indigenas también,
tzeltales, tzotziles, choles, tojolabales, y estas familias deciden enviar a sus hijos
mas jovenes a la montafia a hacerse guerrilleros. Ahi ya tenemos ese grupo
politico-militar con el ingrediente indigena adentro>>">°.

Con la integracion de jévenes indigenas entusiasmados con la nueva propuesta, se
dio un crecimiento ain moderado, pero importante para el movimiento. El EZLN empez6 a
ser parte de las comunidades. Y también por ésto se plante6 la necesidad de aprender las
lenguas indigenas, si en verdad deseaba partir de la realidad del destinatario. Entr6 a un
proceso, mas que de ensefianza, de aprendizaje:
“<<El resultado es que no estabamos hablando con un grupo indigena que estaba
esperando un salvador, sino con un movimiento indigena de mucha tradicion de
lucha, con mucha experiencia, muy resistente, muy inteligente también, al que
simplemente le serviamos de algo asi como brazo armado (...) Nos damos cuenta
de pronto de que hay una realidad para la que no estabamos preparados;
descubrimos el mundo indigena, supimos que no era gente como cualquiera, que
no nos estaban esperando, que no llegdbamos a ensefarles todo lo que nos
habiamos construido para cualquier sector>>"°.

Aun asi el EZLN seguia siendo una guerrilla que estaba en las montafias, a donde

iban los jévenes o regresaban a sus comunidades. Una guerrilla con toda una estructura

58 Palabras del subcomandante Marcos, citadas en Yvon Le Bot y Subcomandante insurgente Marcos, Op. Cit., p. 127.
59BD, p. 129.
60 IBD, p. 130.



organizativa politca y militar externa, y algunas veces fuera de la realidad autdctona,
sobre todo en cuanto a la organizacion y la toma de decisiones. Pero los indigenas
zapatistas comenzaron a generar productos nuevos.
3.2.4 1988-1992: el apropiamiento.
A enfrentarse a ese mundo autéctono nuevo, frente al cual no se tenian respuestas, el
EZLN dej6 de ser, en esta accibn comunicativa, el educador o maestro. Y algo mas que
eso, al ser apropiado por los indigenas, se hizo él mismo emisor y perceptor del proceso,
creando un espacio de interaccion dialdgico y simétrico, basado en la retroalimentacion:
“<<Y ahi se empieza a dar el proceso de transformacion del EZLN, de un ejército de
vanguardia revolucionaria a un ejército de las comunidades indigenas, un ejército
gue es parte de un movimiento indigena de resistencia, dentro de otras formas de
lucha>>". “<<Pasa a ser un elemento mas dentro de toda esa resistencia (...) y es
subordinado a las comunidades. Las comunidades se lo apropian y lo hacen suyo,
lo colocan bajo su férula>>"".

De la revolucion del proletariado, del reparto de la rigueza o los medios de
produccion, comenzd a hablarse de crear espacios de democracia, libertad y dignidad
para el ser humano, acordes con la sabiduria india. Se asumieron formas propias del
indigena, como su organizacion comunitaria y la toma de decisiones colectiva.

De hecho, las premisas éticas del EZLN dadas a conocer después del
levantamiento armado, mostraron ese profundo enriquecimiento de la cultura indigena al
movimiento: el sentido de comunitariedad, el mandar obedeciendo, el para todos todo y
un mundo en el gue quepan muchos mundos.

Respecto a la comunitariedad, aunque este tema ya se ha ido tratando con
anterioridad, es necesario recalcar que una de las principales caracteristicas del
zapatismo, desde el grueso de sus comunidades, fue —y es- el amplio sentido comunitario,

su ser colectivo, presente en la sabiduria india. Solo a travées de él se antepone al

individualismo (no a la individualidad) la comunidad y el bien comdn, elementos

611BD, pp. 131 y 132 respectivamente.



inherentes a la comunicacién humana. Por eso, en su encuentro con la cultura indigena,
el EZLN se colectivizo, no sélo por la entrada masiva de indigenas, sino sobre todo, por el
sentido comunitario en el ejercicio constante del bien comun, en la igualdad y la inclusion,
de las comunidades.

Por su parte, el mandar obedeciendo -0 el poder como servicio-, fundamental
para el entendimiento de la democracia y la soberania popular, fue —y es- otro de los
principios rectores en las comunidades zapatistas. En él se articularon el principio de la
asamblea, el “acuerdo” (la palabra comun), la tolerancia, la inclusion y la libertad, con el
de la comunitariedad. A través de estos mecanismos, el representante de la comunidad
fue el principal servidor de ella, su voz y reflejo, pues en el mandar obedeciendo, el
poder no es absoluto ni autoritario, sino comunitario e incluyente. Deja de servir a una
persona e interés particular, para ejecutarse desde el bien comun, la libertad, lo justo y
la igualdad.

Finalmente, el para todos todo y un mundo en el que quepan muchos mundos de
los indigenas zapatistas, se convirtieron en un baluarte de la justicia y la igualdad social.
En ellos se condensaba la lucha contra la exclusion, la marginacion y la ignominia contra
todos aquellos sectores empobrecidos, inconformes y diferentes. Por eso la identidad del
EZLN podia ser particular, colectiva y global, porque partia de la inclusion y la igualdad en
la diferencia y la libertad.

Asi, de 1988 a 1990, dada también la agudizacion de los problemas econdmicos,
agricolas, sociales y politicos que, desde la perspectiva de miles de indigenas, hicieron
insuficientes los caminos de lucha pacificos y la organizacion militar en la autodefensa, el
EZLN creci6 considerablemente, pasando de 80 combatientes a 1,300, ademas de las
bases de apoyo y simpatizantes, incluidos poblados enteros, parajes, cafiadas o regiones.

Para 1992 eran cerca de 12,000. Se retira la idea de la autodefensa y se perfila la opcion
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de la lucha armada como instrumento de cambio social. El fraude electoral de 1988, las
reformas al articulo 27 constitucional y la aprobacion del TLC, influyeron en este sentido.

Desde el punto de vista militar, a raiz de este apropiamiento comenzé a
organizarse formalmente el EZLN, como un ejército popular preparado para combatir y
servir paralelamente a las comunidades. Entonces, se promovieron talleres productivos de
costura, sanidad, capacitacion, educacion, carpinteria, etc., pero desde una perspectiva
de economia de guerra: costura para hacer uniformes; carpinteria para producir cajas,
lanzas, arcos, flechas; escuelas de enfermeria para el servicio sanitario; maestros de
alfabetizacion, historia, planteamientos politicos, manifiestos, etc.; y proyectos de
participacion y cooperativas comunitarias para obtener ingresos.

En 1989, el EZLN abandon6 sus campamentos para integrarse a las comunidades
0 sus alrededores, cubriendo zonas estratégicas de los municipios de Las Margaritas,
Altamirano, Ocosingo y Los Altos. Era necesaria la comunicacién interpersonak
inculturada- para su crecimiento. Y su empleo fue efectivo.

3.2.5 1992-1993: la organizacion y preparacion para la guerra.

La dltima etapa se dio de 1992 a 1993, y se definid6 por ser un periodo de decisiones y
organizacion colectivas ante la preparacion de la futura guerra, que partio del proceder de
las comunidades indigenas, como resultado de un proceso comunicativo interpersonal e
inculturado.

La propuesta del levantamiento armado comenzé a discutirse en 1992. Al afio
siguiente, los principales cuadros del EZLN organizaron una consulta en cerca de 500
comunidades de las cuatro etnias (tzotzil, tzeltal, chol y tojolabal), en Los Altos, el Norte y
la Selva Lacandona. En ella participaron no solamente los hombres o las autoridades de
la comunidad, sino también las mujeres y los nifios. Se hizo una especie de referéndum

por medio de actas, por sufragio unipersonal, y después se procedid al conteo: “<<esta



guerra la votaron democraticamente, no fue decision del Comité sino que los Comités
pasaron a preguntar a cada hombre, a cada mujer, a cada nifio si ya era tiempo de
empezar la guerra o no>>®?. Aunque la decisibn no fue total, mas de la mitad de los
poblados y comunidades votaron a favor del levantamiento, por lo que fue suficiente®®.

En enero de 1993 se dio otro acontecimiento histérico que refrend6 la apropiacion
del EZLN por parte de los poblados indigenas, al crear el Comité Clandestino
Revolucionario Indigena (CCRFComandancia General del EZLN), como 6érgano maximo
de decisiones. Es decir, la organizacion politico-militar cedié su lugar a un mecanismo de
toma de decisiones democratico en el que las comunidades —la mayor parte de la
organizacion- decidieron el camino a seguir. EI CCRI refrendé los resultados de la
consulta.

De hecho, los grados de participacion (ver anexo) en la organizacion eran -y son-
muchos, pero en todos estaban implicados los indigenas. De alguna forma, la estructura
militar del EZLN, al ser apropiada por los indigenas, adquiri6 rasgos comunes a su
organizacion comunitaria cotidiana, llevando al grupo a una nueva manera de vivir sus
relaciones de “mando” y de “poder’. Era la misma estructura seguida por los indigenas
desde siglos anteriores, pero especialmente desde su proceso de organizacion
sociopoalitica iniciado en la década de los setenta.

La funcion principal de los miembros del Comité era la de ser ‘os encargados de
recoger el sentir general, las decisiones de las comunidades y transmitirlas en forma de
6rdenes al mando superior de los insurgentes™*. Es decir, eran la voz de las comunidades

indigenas, que de alguna forma se hicieron escuchar antes de la creacion del CCRI, al

62 Palabras del subcomandante Marcos, citadas en una entrevista realizada por Blanche Petrich y Elio Henriquez, “Ellos dijeron la
muerte es nuestra; ahora decidimos cémo tomarla”, publicada en La Jomada, Dir. Carlos Payéan Velver, 6 de febrero de 1994, p. 6.

63 Se desconoce la cifra exacta de las personas que votaron y del porcentaje de aquellas que optaron por €l si a la guera. Respecto
a segundo punto, los especialistas manejan cifras disimiles, pero todos coinciden en que el porcentaie no fue amiba del 60%. Esto
indica que pese a las diferencias al interior de las comunidades, la decision fue respaldada, de manera actva o pasiva (al menos
con el silencio), por éstas.

64 Guiomar Rovira, Op. Cit, p. 99.



apropiarse del EZLN. Por eso el Comité, mas que ser un grupo de indigenas con
autoridad y “poder” personal, era el portavoz y reflejo de las asambleas regionales,
zonales y locales. Las estructuras solo llevaban el mandato de las comunidades, ejercido
através de las asambleas y el voto libre, directo y democratico:
“<<Los comparieros que son nombrados delegados estan nombrados por cuatro
grupos de comités clandestinos revolucionarios indigenas, que controlan cuatro
etnias principalmente. Son ellos los que mandan y a su vez tienen que preguntarles
a las distintas regiones; las regiones tienen que preguntarles a los poblados; en los
poblados se reunen los hombres, las mujeres y los nifios, y deciden, segun la
informacion que tienen, qué camino van a seguir (...) Luego viene el camino inverso:
los pobladores les dicen a sus encargados de comunidad que vayan a la reunién
regional; éstos les dicen a los que se retnen en regional;, la regional le dice al
Comité Clandestino de esa etnia y ése le dice a su delegado cual es la
respuesta>>"°°.

Lo mismo sucedid con la jerarquia militar, es decir, con el ejército propiamente
dicho, con sus armas y su vida en cuarteles o en las comunidades como guetrilla, con una
estructura similar a la de cualquier ejército. Aunque su mando superior era el
subcomandante insurgente Marcos, en este sentido la participacion se distinguia en tres
niveles, adaptados a la realidad indigena: los insurgentes, los milicianos y las bases de
apoyo. Y en todos ellos participaban las mujeres.

Los insurgentes eran los soldados regulares preparados y destinados a asumir la
vida militar en todos los aspectos. Los milicianos, por su parte, eran las reservas
movilizables en el seno de las comunidades, por lo que recibian instrucciébn armada y si
era necesario se incorporaban a las tropas insurgentes. Vivian en sus comunidades y
asistian por turnos con una regularidad determinada a ejercer practicas militares bajo el
mando de los soldados regulares, para luego regresar a sus casas. Precisamente por
estas caracteristicas, formaban el grueso de las tropas zapatistas.

Las bases de apoyo, por ultimo, eran un amplio grupo formado por la poblacién civil

desarmada de las comunidades que se adherian y apoyaban al movimiento, sobre todo

65 Palabras del subcomandante Marcos, en su informe acerca de las negociaciones con el gobiemo federal en la Catedral de San
Cristobal de las Casas, 24 de febrero de 1994 (ELZN, EZLN, documentos y comunicados |, p. 169).



con viveres, comunicacion y otros recursos materiales. Es decir, no estaban destinadas a
gjercer accion militarmente, pero si participaban en el EZLN, por lo que debian cumplir
con los trabajos de la organizacién, estar informadas, organizadas y asistir a las
asambleas.

En estos tres niveles, asi como en el del CCRI, se sumaban los simpatizantes,
guienes coincidian con las razones y los objetivos de la lucha zapatista, pero por
circunstancias diversas no participaban de su estructura.

Finamente, en marzo de 1993, un afio después de aprobadas las leyes
revolucionarias, las mujeres zapatistas dieron un aporte Unico al movimiento (el primer
levantamiento indigena interno, segun Marcos), declarando la existencia de la Ley
Revolucionaria de las Muijeres®, donde demandaron el respeto a sus derechos humanos
y la recuperacion de su dignidad como personas, dentro del propio EZLN: derecho a la
participacién activa en el movimiento, a trabajar y recibir un salario (justo), a decidir el
nimero de hijos, a participar en la comunidad y tener cargos de direccion o mandos
militares, a recibir atencion primaria en salud y alimentacion, derecho a la educacion, a
elegir la pareja, a la no violencia y el maltrato, al respeto y a gozar de todos los derechos
y obligaciones de las leyes y reglamentos revolucionarios. Esta ley no sélo fue aprobada,
lo cual signific6 un gran avance libertario, sino que también empezd a ponerse en
practica, como el derecho a usar métodos anticonceptivos, a la solteria, a escoger
libremente la pareja y a participar en la toma de decisiones y en los mandos medios y
altos del grupo armado. “<<El primer alzamiento del EZLN fue en marzo de 1993 y lo
encabezaron las mujeres zapatistas. No hubo bajas y ganaron>>"°",

La participacion activa de las mujeres indigenas en el Ejército Zapatista de

Liberacion Nacional, desde su formacion hasta después de 1994, modificé la estructura

66 Para ver la Ley Revolucionaria de las Mujeres del EZLN, hagase referencia a Guiomar Rovira, Op. Cit., pp. 150 y 151.
67 Palabras del subcomandante Marcos, citadas en IBD, p. 153.
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social de las comunidades y la autoconcepcion de éstas acerca de su papel femenino en
la cotidianidad y la lucha revolucionaria, tomando en cuenta que eran casi la tercera parte
del EZLN, sobre todo en las tropas insurgentes y las bases de apoyo.

El movimiento zapatista generd una revolucién social “femenina”’ al interior de las
comunidades, que después de su aparicion publica fue retomada como ejemplo y bandera
de Ilucha por otras mujeres campesinas, indigenas, amas de casa, estudiantes,
profesionistas, trabajadoras sexuales, etc., nacional e internacionalmente. En el
transcurso de interaccion misma que llevd a la apropiacion del EZLN, el movimiento
indigena se enriquecid, como resultado del dialogo y la retroalimentacion, impulsando
nuevos procesos revolucionarios e identidades sociales, dentro de las comunidades
indigenas.

Las mujeres zapatistas tomaron conciencia de sus derechos humanos y de su
capacidad fisica e intelectual para la vida y la organizacion comunitaria, mas alld de su
papel tradicional (madres y amas de casa): “<<Antes, cuando no estaba la organizacion,
la verdad es que no nos dejaban participar nunca a las mujeres (...) s6lo los hombres
pueden participar. Pero desde que se levantaron los zapatistas como que ya cambio
bastante>>"°®, De esta forma, entraron en un proceso de liberacién, que sin duda alguna
se enfrentd a serios obstaculos socioculturales ain dentro del EZLN, antes y después del
levantamiento armado.

El 28 de diciembre de 1993 comenz6 la movilizacion del EZLN en Las Cafiadas.
Desde la decision de ir a la guerra hasta el 31 de diciembre, muchas fueron las
comunidades y los indigenas que con sus recursos o el silencio apoyaron la aparicion
publica del EZLN, asi como lo hicieron desde su gestacion y consolidacion:

“El EZLN fue adentrandose en los pueblos de la selva de esta manera, a partir de la

célula familiar, penetrandola y asegurando, en la complicidad comunitaria, el
silencio y la involucracion de nuevos miembros. Eran los tiempos de la

68 Palabras de Lorenza, indigena de las bases de apoyo zapatistas, citadas en IBD, p. 217.



clandestinidad. Una clandestinidad que alimenté las filas del EZLN durante diez
afios (...) Un silencio del que todos, los partidarios y no partidarios de la lucha

armada, son complices. Hombres, mujeres y nifios callaron y permitieron el estallido

del 1 de enero de 1994. Visto asi, toda la poblacion (...) estaba implicada™®.

Y esto solo es posible, al menos en las comunidades indigenas, cuando hay un
proceso comunicativo de interacciéon inculturada, dialégica, simétrica, libre, comunitaria
y comprometida integralmente, a través del reconocimiento al valor y la dignidad del
otro.

3.3 De movimiento indigena a nuevas identidades sociales.

Con la interaccion del EZLN y las comunidades se reconstituyd la identidad indigena a
través de la identidad cultural, como un ente colectivo de pluralidades en la igualdad, que
tuvo su origen en la migracion indigena, pero que aportd nuevas caracteristicas con este
encuentro. El hecho significO una revolucion de las costumbres y las formas tradicionales,
conservadoras y arcaicas, en las comunidades indigenas chiapanecas (aunque no en su
totalidad). Por ejemplo, el acceso a recursos técnicos, la prohibicion del alcohol, de la tala
de arboles, de la caceria de animales salvajes y del cultivo, consumo vy tréfico de drogas,
la proteccion a los bosques, la utilizacion del “referéndum” o “plebiscito”, la desaparicion
de la prostitucién, el desempleo y la mendicidad, y el mismo caso de los derechos
humanos de las mujeres (ademés de la Ley Revolucionaria), como el derecho a ejercer el
divorcio y el uso del condén, entre otros. Con la apropiacion indigena del EZLN por el
empleo de la comunicacion intercultural, se dieron nuevas formas de entender y concebir
el mundo, desde la dptica de la liberacién y el respeto a su cualidad de seres humanos.

Sin embargo, el EZLN también fue producto de un proceso revolucionario anterior,
iniciado siglos y décadas atrds, presente en las luchas autdctonas libertarias en contra de
la injusticia y el oprobio. Fue eco, producto y potencia de un movimiento indigena mas

amplio, paralelo y anterior él.

69 BD, p. 92.



Y aunque el EZLN nacié como un movimiento indigena, campesino y rural”

, con su
propia dinamica y sentido, social e histéricamente se conectdé y constituyd como un
movimiento social mas amplio, al reflejar las identidades colectivas y abanderar ideologias
y utopias comunes, al mismo tiempo de revitalizar las luchas y esfuerzos revolucionarios
previos, mas alla de los planteamientos o situaciones coyunturales que le dieron origen.
Es decir, el EZLN, como movimiento, trascendié las coyunturas fisicas y culturales
étnicas, revelando ser parte de la lucha nacional libertaria y del proceso histérico en el
cual ésta se habia manifestado, aprendiendo de sus fracasos y logros, por lo que no pudo
verse ni entenderse al margen de este proceso.
“El impacto planetario y la universalidad de este movimiento no puede
comprenderse si se le reduce a la resistencia de algunas comunidades de Chiapas,
0 a otro sobresalto de la historia mexicana reciente, marcada por fuertes
turbulencias, un signo mas, quiza, del caos inminente. El zapatismo no supone un
repliegue comunitario ni  un nacionalismo cerrado. Articula experiencias de
comunidades heterogéneas, divididas y abiertas; la democracia nacional y el
proyecto de una sociedad de sujetos, individuales y colectivos, que se
reconozcan y puedan respetarse en su diversidad”’*.

Mas que un ejército propiamente dicho, el EZLN fue —y es- un movimiento politico
nacional e internacional, porque en sus premisas Yy objetivos incorpor6 una manera
distinta de hacer, conducir y vivir la Politica, la recuperacion de los derechos
constitucionales y el empleo de nuevas y Viejas formas de comunicacion. Sus principales

armas no fueron los fusiles, sino la utilizacion de la palabra y la imagen: “<<Lo decisivo en

una guerra no es el enfrentamiento militar, sino la politca que se pone en juego en ese

nl 2

enfrentamiento>> Su incidencia y aportes no se redujeron —ni se reducen- al ambito

local, ni a las situaciones o probleméticas de un solo pais.

70 E|l hecho de ser un ejército “Zapatista’, lo empuja al ambito rural y campesino, pero a utiizar los dos dlimos adjetivos (‘de
Liberacion Nacional’), su inclusion se amplia: “<<Por eso nuestro ejército es de Liberacion Nacional. Por los indigenas luchamos.
Pero no solo por ellos>>" (Comunicado del CCRI en el 502 aniversario del descubrimiento de América, 12 de octubre de 1994,
publicado en EZLN, EZLN, documentos y comunicados |, p. 102).

71 Yyon Le Boty Subcomandante insurgente Marcos, Op. Cit., p. 22.

72 Palabras del subcomandante Marcos, en entrevista realizada por Blanche Petfrich y Elio Henriquez, “No es hora de entregar las
armas: Marcos”, publicada en Op. Cit., p. 8.



3.3.1 Laglobalizacion y los altermundistas.

A pesar de que la rebelion zapatista estalld en México, y particularmente en el estado de
Chiapas, sus condiciones y expectativas trascendieron las fronteras internacionales,
constituyéndose como la vanguardia de una rebelién social contra la nueva estrategia
global del neoliberalismo, sistema econdmico, politico, cultural y social, que no
contemplaba la participacion de los pobres, los diferentes, los inconformes, los indigenas
y campesinos:

“<<Todos somos los “rezagados” de un sistema politico que crea unos cuantos
supermillonarios y millones de superpobres, que logra unir la miseria econdmica y la
miseria politica, y cuyas labores de gobierno consisten solo en la distribucion masiva
de la pobreza (...) a todos aquellos que no forman parte del “grupo dirigente” que se

enriquece a costa de la venta de nuestra historia>>"">.

“El neoliberalismo constituye una ofensiva global contra la vida y lo humano de
alcance planetario. empobrecimiento, desempleo, desmantelamiento de los
derechos sociales, privatizacion de bienes y servicios publicos, destruccion
ecoldgica, desarticulacion de organizaciones sociales, regimentacion ideoldgica,
atomizacion social y subsuncion de todo lo humano a la légica del dinero y del
mercado forman parte de esa ofensiva que, en distintos ritmos y bajo formas
diversas, todos padecemos (...) Hoy, para millones de personas en todo el mundo,
el neoliberalismo es sindénimo de miseria, exclusion, despersonalizacion, despojo y
muerte (...) En realidad, el neoliberalismo es la forma ideologica-discursiva
adoptada por la reestructuracion mundial de la dominacién del capital en este fin de
milenio (...) Un nuevo asalto contra el trabajo, la expulsion de millones de personas
del mercado laboral, la apropiacion a gran escala de bienes y recursos naturales, la
internacionalizacion de la produccion, la centralizacion planetaria del poder y de su
ejercicio en un pufiado de grandes corporaciones, el control supranacional de las
telecomunicaciones y la reorganizacion transnacional del capital (...) Contra lo que
sefiala el discurso neoliberal, la nueva fase de la mundializacion del capital —parte
de cuya génesis es ser global, planetarioo no es ni homogénea ni armodnica, Sino
desigual y jerarquica””*.

La oposicibn zapatista al nuevo orden mundial luchaba -y lucha- contra las
consecuencias excluyentes de la “modernizacion” economica y desafiaba la
“inevitabilidad” del orden geopolitico, al proyectar una utopia revolucionaria mas alla de

los movimientos guerrilleros de Centroamérica, los “fracasos” del comunismo y la toma del

73 Mensaje del CCRICG a la Convencion Nacional Democratica, 31 de enero de 1995 en EZLN, EZLN, documentos y
comunicados I, p. 206.

74 EZLN, Croénicas intergalacticas. Primer Encuentro Intercontinental por la Humanidad y contra el Neoliberalismo, México, 1996, pp.
39y 40.



poder. Esta identidad global permitia la apropiacion del movimiento desde diferentes
probleméticas y culturas, pero con un mismo enemigo y objetivos comunes.

Ademas, con el Primer Encuentro Internacional por la Humanidad y contra el
Neoliberalismo, el EZLN contribuyé en la gestacibn de una nueva forma de protesta
mundial, del movimiento altermundista’, al reunir y proponer la creacién de nuevas redes
de solidaridad y comunicacion entre los seres humanos inconformes y las organizaciones
independientes contra el neoliberalismo, es decir, una red de informacion alternativa y de
resistencia internacional:

“<<una red de comunicacién entre todas nuestras luchas y resistencias. Una red
intercontinental de comunicacion alternativa contra el neoliberalismo, una red
intercontinental de comunicacion alternativa por la humanidad (...) Esta red
intercontinental de comunicacién alternativa buscara tejer los canales para que la
palabra camine todos los caminos que resisten. Esa red intercontinental de
comunicacion alternativa sera el medio para que se comuniquen entre si las distintas
resistencias. Esta red internacional de comunicacion alternativa no es una estructura
organizativa, no tiene centro rector ni decisorio, no tiene mando central ni jerarquias.
La red somos los todos los que nos hablamos y escuchamos >>""°.

El EZLN combinaba la resistencia y la lucha de liberacion con la afirmacion de la
identidad individual y colectiva, a través del reconocimiento de si mismo y del otro. Por
eso fue posible potenciar la comunicacién global y la identificacion de utopias vy
problematicas comunes, desde el respeto por la igualdad y la diferencia.

3.3.2 Comunicacion y uso alternativo de los medios.

Una de las méas innovadoras caracteristicas del Ejército Zapatista de Liberacion Nacional

fue el uso de la comunicacion y sus medios, a través de los cuales se dio a conocer y

75 El encuentro se realizd en agosto de 1996, en la comunidad zapatista de La Realidad, Chiapas. El evento convocd a personas de
diferentes nacionalidades, lo cual permitio la identificacion de necesidades y altemativas de Iucha contra el neoliberalismo, pero de
manera organizada. El movimiento altermundista tuvo su primera aparicion plblica el 30 de noviembre de 1999, en la reunion de la
Organizacion Mundial del Comercio (OMC) en Seatfle, Washington EUA, con una serie de protestas que dejaron en estado de sitio
el lugar. Este movimiento se disingue por su protesta organizada en contra del tipo de globalizacion impulsada por el
neoliberalismo, no por la globalizacion en si, pues de hecho se nutre de la identdad y el encuentro global: “<<Somos
internacionalistas hasta las raices. No rechazamos una comunidad global. Sélo queremos que sea justa>>" (Palabras de una joven
activista de California, citadas en Marc Cooper, ‘Retrato de los guerreros de Seatfle. Queremos una comunidad global pero justa’,
publicada en La Jomada, Dir. Carmen Lira Saade, 16 de abril de 2000 ).

76 Mensaje del CCRI en la Segunda Declaracion de La Realidad por la Humanidad y contra el Neoliberalismo, agosto de 1996, en
EZLN, EZLN, documentos y comunicados Ill, p. 350.



globaliz6 su lucha. La palabra, el silencio, los simbolos, el encuentro (comunicacion
interpersonal) y el uso de los medios (Internet, fax, prensa y video), como herramientas
politcas para ganar una guerra, mas que sobre la violencia y el exterminio fisico, sobre
las imégenes y las ideas. La violencia armada fue utilizada como estrategia politica, para
plantear y denunciar situaciones sociales concretas. Aunque utilizé las armas para
hacerse oir, su lenguaje fue muy diferente, ya que antepuso a ellas el recurso de la
palabra y la imagen. Asi, la presencia de las armas pasd a un segundo plano, detras de la

. s 77,
comunicacion’

“<<No salimos a la guerra el primero de enero para matar o para que nos maten,
nosotros salimos a la guerra para hacernos escuchar, en ese sentido es claro el
pensamiento de los compafieros del Comité cuando dicen en su declaracion el ‘ya
basta’. No fue suicida ni aventurero porque tuvimos pocas bajas y nuestra capacidad
militar esta intacta, y hasta creci6>>""%, “<<La violencia siempre va a ser indtil, pero
uno no se da cuenta hasta que la ejerce o la padece>>""°.

En la guerrilla zapatista, el silencio, la palabra creativa y los simbolos adquirieron
un significado comunicativo trascendente al ser utilizados como estrategia politica. Con un
discurso poético, la palabra, el silencio y el simbolo zapatistas alcanzaron un claro
proposito  cognoscitivo (imaginar, decir, hablar, escribir), que compartdo o puesto en
comun invit6 a la reflexion y el actuar de los participes en el acto comunicativo. Una
guerra por y desde la palabra (y los simbolos):

“<<Las palabras no matan, pero pueden ser mas letales que las bombas. A la
palabra, y no las armas de los zapatistas, es a lo que le teme el gobiernc>>"°, “<<La

flor de la palabra no muere, aunque en silencio caminen nuestros pasos. En silencio
se siembra la palabra. Para que florezca a gritos se calla. La palabra se hace soldado,

7 En esta estrategia radico y radica una parte importante del apoyo al EZLN por parte de algunas personas y organizaciones
sociales independientes, quienes no veian en el uso de la violencia una opcion de cambio libertario, pero si compartian las causas y
demandas del movimiento zapatista.

78 Palabras del subcomandante Marcos, en entrevista realizada por Blanche Petrich y Elio Henriquez, “No es hora de entregar las
armas: Marcos”, publicadaen Op. Cit., p. 8.

79 Palabras del subcomandante Marcos, citadas en Romeo Pardo Pacheco, “El movimiento zapatista de liberacion nacional en la
opinion  pdblica’, en Guillermo Michel y Fabiola Escérzaga (coord.), Sobre la marcha, México, 2001, p. 148 (Las palabras citadas
fueron tomadas de la entrevista de Julio Scherer realizada al subcomandante Marcos, “Scherer con Marcos: la entrevista inslita”,
televisada el 11 de marzo de 2001).

80 Palabras del subcomandante Marcos (como responsable del departamento de Prensa y Propaganda del EZLN), “Factores “verde
olivo” motivaron mi ausencia”, 11 de mayo de 1995, en EZLN, EZLN, documentos y comunicados Il, p. 336.
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para no morirse en el olvido. Para vivir se muere la palabra, sembrada para siempre
en el vientre del mundo>>"8",

Mas que viejos discursos, el EZLN cre6 un nuevo lenguaje; dio un nuevo
significado a la palabra y los simbolos, desde la razon y la sabiduria indigena:
“<<No inventar un nuevo lenguaje, sino resemantizar o darle un nuevo significante, y

un nuevo significado a la palabra en la politica, y sobre todo a la historia en la politica.
Y para eso recurre a lo viejo, a la tradicion historica de los indigenas, a su tradicion

cultural para encontrar viejos personajes, viejas ideas, y en confrontacion con las
nuevas, ir construyendo este nuevo lenguaje zapatista>>"2.

En su palabra, el silencio y sus simbolos (como el de utilizar rifles de madera con
un mofo blanco, la bandera nacional o las historias y personajes de los escritos del
subcomandante Marcos), emisor y perceptor se encontraron en un entre o esfera comun,
fruto de la empatia. Con ello se dio la construccion de un nuevo lenguaje, mientras la
organizacion y el apoyo se ampliaron.

Sin embargo, a la palabra debe sumarse el encuentro, forma mas pura de
comunicacién humana. Con las relaciones interpersonales de los zapatistas con el mundo
exterior, sea éste individuos, organizaciones o sociedad civil, el EZLN amplié sus lazos de
solidaridad y de comunion. Caravanas, encuentros nacionales e internacionales, visitas,
consultas, eventos, etc., dieron soporte a la comunicacion interpersonal, de una manera

un tanto mas creativa:

“<<Algo que me fasciné de los zapatistas es que cuando se dieron cuenta de que los
medios no les darian espacio para difundir sus propuestas, salvo un par de
periddicos, ellos se las ingeniaron con maneras alternativas de hacerse oir, de
difundir su pensamiento, como la visita de los 1111 y con los cinco mil zapatistas que
se movilizaron para la consulta; ellos, al recorrer el pais, crearon un debate publico,
de una manera muy diferente, sin confiar en la idea burguesa de que lo publico es lo
que aparece en los medios de comunicacién>>"2%,

81 Comunicado del CCRI, “Cuarta Declaracion de la Selva Lacandona’, 1 de enero de 1996, en EZLN, EZLN, documentos y

comunicados Ill, p. 89.
82 Palabras del subcomandante Marcos, citadas en Yvon Le Boty Subcomandante insurgente Marcos, Op. Cit., p. 301.
83 Palabras de un economista aleman, citadas en  Marta Durdn, “El eco del zapatismo en el extranjero’, en Guillermo Michel y

Fabiola Escérzaga, Op. Cit, p. 224.



Con la comunicacion interpersonal, el encuentro se convirti® en un proceso de
compartimiento mutuo y de construccion de identidades colectivas, desde el dialogo
directo, sin ambigledades. En su empleo, el EZLN no s6lo se dio a conocer, sino que
también amplio y reforzé las identidades sociales en torno a su lucha.

Por su parte, el uso alternativo de los medios de camunicacion le permitieron al
EZLN darse a conocer, legitimarse, prevalecer sin el exterminio y ampliar la solidaridad a
su causa. De hecho, su estrategia de comunicacidn social permiti® que unos meses
después de su levantamiento, un gran numero de sectores sociales comprendieran sus
motivos de lucha, a través de la difusion de su palabra, aunque no avalaran la opcion de
la via armada. Uso el fax para declararle la guerra al gobierno y la comunicacion satelital
para dar a conocer sus pronunciamientos y mensges:

“Su capacidad de comunicacion mediatica es una herramienta de lucha fundamental,
mientras que sus manifiestos y sus armas son los medios para crear un
acontecimiento del que merezca la pena informar (...) Las nuevas tecnologias de
comunicacion son fundamentales para la existencia [del EZLN]: son su infraestructura
organizativa®*. “Esta fue la clave del éxito de los zapatistas. No que sabotearan
deliberadamente la economia. Pero estaban protegidos de la represion abierta por su
conexién permanente con los medios de comunicacién®. “<<En el nuevo orden
mundial donde la informacion es el bien mas valioso, esa misma informacién puede
ser mucho més poderosa que las balas>>"%°.

Independientemente del tratamiento noticioso del levantamiento armado en los
medios de comunicacidn masiva (television, radio y prensa escrita), el fax, el Internet, el
periédico y el video, fueron las principales herramientas o canales comunicativos del
EZLN, en este sentido. Y aunque los zapatistas luchaban contra la globalizacion
neoliberal, en cuyo interior se creaban —y crean- contradicciones y espacios de movilidad

social independientes, utilizaron los mismos medios que ésta les proporciond, pues la

trascendencia social de ellos radica en los objetivos que con su uso se persigan.

84 Manuel Castells, La era de la informacion, Tomo Il “El poder de la identidad”, México, 1999, p. 130.
851BD, p. 104.
86 IBD, p. 103. El autor cita a Martinez Torres, 1996, p. 5. No se ofrecen mas datos al respecto.



El uso de estos medios influyé considerablemente en la sobrevivencia de los
zapatistas y, paralelamente a su palabra, silencio, simbolos y encuentros, en la
apropiacion de sus causas y el reconocimiento a su lucha, por parte de amplios sectores
sociales, nacionales e internacionales. Como con el uso extenso de Internet, que permitid
a los zapatistas difundir informacion por todo el mundo al instante y establecer una red de
grupos de apoyo solidarios desde 1994:

“El éxito de los zapatistas se debié en gran medida a su estrategia de comunicacion,
hasta el punto de que cabe denominarlos la primera guerrilla informacional. Crearon
un suceso en los medios de comunicacion para difundir su mensaje, mientras
trataban desesperadamente de no verse arrastrados a una guerra sangrienta (...) Los
zapatistas utilizaron las armas para hacer una declaracion, luego explotaron la
posibilidad de su sacrificio ante los medios de comunicacion mundiales para obligar a
la negociacién y presentar un namero de demandas razonables (...) La habildad de
los zapatistas para comunicarse con el mundo y la sociedad mexicana, y para
cautivar la imaginacion del pueblo y de los intelectuales, impuls6 a un grupo
insurgente local y débil a la primera fila de la politica mundial (...) En esta estrategia
fue esencial el uso que hicieron los zapatistas de las telecomunicaciones, los videos y
la comunicacién a través del ordenador, tanto para difundir sus demandas desde
Chiapas al mundo (aunque probablemente no se transmitieron desde la selva), como
para organizar una red mundial de grupos de solidaridad que cercaron literalmente las
intenciones represivas del gobierno mexicano™®”.

El EZLN recuperdé y dinamizo las formas de comunicacion entre los indigenas (en
cuyo aporte también se encuentra la Diécesis de San Cristobal), las cuales después del
levantamiento armado se convirtieron en su principal estrategia y arma politica,
impactando, mas alla de su geografia especifica y su cultura, a individuos,
organizaciones, grupos, etc., en todo el mundo, en quienes encontraron oido y apoyo a
su lucha, generando una forma alternatva de comunicacion, respecto a la

incomunicacion dominante.

87 BD, pp. 101 y 102.



CONCLUSIONES.

El analisis de la comunicacion debe enfocarse mas alla del estudio de los medios, e incluir
la relacion de aquélla con las Ciencias Sociales. Es decir, concebir a la comunicacion,
como un proceso presente en la vida cotidiana de una persona, cultura o pueblo, en su
historia y sus transformaciones sociales; como un componente esencial de la humanidad
y su desarrollo. A partir de esta comprensién es posible entender el fenédmeno de
incomunicacion presente hoy dia, ligado a las estructuras sociales y a la sociedad en
general. El sistema social genera incomunicacion, y a través de la incomunicacion se
genera la enajenacion y manipulacion de los seres humanos, llegando al grado de
pretender sustituir a la comunicacion por simple informacién o difusion, y reduciéndola a
los medios, la propaganda y la publicidad, que tan soOlo son un componente mas del
complejo proceso comunicativo.

Sin embargo, la historia misma ofrece caminos distintos a la incomunicacién, como
parte de los vacios y contradicciones al interior del propio sistema, en los cuales la
comunicacion dialégica, simétrica y libre se hace presente. Ello no significa su realizacion
plena, pero marca momentos en los cuales se le hace visible y camina hacia la utopia,
pues lo realmente significativo en ésta, sobre todo cuando parece ser imposible, son los
pasos que se dan para llegar a ella, de tal forma que cuando se voltea hacia atras a ver el
camino, una parte muy significativa de él ya ha sido recorrida.

De ahi la presencia de los movimientos sociales libertarios, en donde se
manifiestan estos pequefios momentos, generados a partir de la vida cotidiana y las
particularidades, hasta convertirse en fendmenos revolucionarios e histéricos, como el

caso del zapatismo, que influyen en las formas de comunicacion de un pueblo, una



nacion, un continente o el mundo entero, en la perspectiva de la liberacion, y en las
maneras de relacionarse y concebir el universo, y al individuo y la comunidad en él.

Con todo, no existe auténtica comunicacion sin dialogo, reciprocidad y libertad.
Sobre estos ejes éticos deben estar sustentadas las relaciones humanas, hasta
convertirse en una praxis comunicativa hacia la liberacion, pues sin una comunicacion con
tales caracteristicas es imposible siquiera la busqueda de la liberacion humana. Sin
comunicacién no hay liberacién, y sin liberacion no se produce la auténtica comunicacion,
sobre relaciones dialégicas, simétricas y libres, donde los sujetos aprenden a conocerse y
reconocerse a si mismos y al otro.

Pero tampoco exise la comunicacion (o incomunicacién) sin sociedad, pues ambos
son elementos interdependientes uno de otro. La comunicacién es la base de las
estructuras sociales, aquélla que las cohesiona, mantiene y reproduce, pero sin sociedad
no hay comunicacion, pues ésta existe ahi donde dos 0 mas seres humanos materializan
su necesidad de relacionarse con otro, hasta perseguir intereses comunes.

Aun més estrecha es la relacion entre comunicacion y comunidad, pues en ésta la
comunicacion adquiere sentido al vincular el dmbito de los intereses individuales con los
de conjunto, hasta crear un ente comdn a todos, un poner en comun, basado en la
reciprocidad, la igualdad y el respeto.

El resaltar la importancia de la comunicacion desde el ambito de la vida cotidiana,
leva al andlisis profundo de la comunicacién interpersonal, intercultural y popular-
alternativa. En estos tres niveles comunicativos, ademas del intrapersonal que no es parte
del objeto de estudio, se manifiesta la vida cotidiana desde la relacién entre personas y
culturas, asi como las formas propias, nuevas y diferentes, de expresion de un pueblo, a
modo de alternativa ante la incomunicacion generada por el sistema dominante, pero

siempre y cuando se sitlen sobre relaciones dialogicas, simétricas y libres.



En el trabajo pastoral de la Dibécesis de San Cristobal de las Casas, bajo el
obispado de Samuel Ruiz Garcia, la comunicacion interpersonal, intercultural y popular-
alternativa, fueron los elementos comunicativos y pedagogicos de su actuar. Gracias a la
gjercitacion de estos tres niveles, producto de un proceso de conversion personal y
colectiva en el que fungieron un papel sobresaliente la realidad de pobreza y opresion del
indigena y la riqueza cultural de la sabiduria india, se generd un proceso de comunicacion
basado, con sus limitantes y fallas, en la blusqueda de relaciones dial6gicas, simétricas y
libres, bajo el anhelo del establecimiento de una iglesia autoctona y de la liberacion, a
partir del actuar concreto e histérico del cristano y por un cambio en las relaciones
sociales. El indigena dej6 de ser un ente pasivo de la evangelizacion, y se convirtié en el
sujeto activo de la comunicacion, hacedor de su propia historia, mientras los
evangelizadores comenzaron a ser evangelizados.

Por medio de la comunicacién interpersonal, intercultural y popular-alternativa, la
Diocesis de San Cristdbal, desde sus sacerdotes, religiosos(as) y seminaristas, entré en
una dinamica de incorporacion humilde y comprometida, que la llevd a una interaccion
fructifera a partir de la cual el indigena dej6 de ser considerado —muchas veces por él
mismo- un simple receptor u objeto pasivo, y se transformé en el elemento vital del trabajo
pastoral de la Diocesis y de sus comunidades indigenas, al enriquecer también, en un
encuentro dialégico, su sabiduria india.

Estos canales de comunicacion y participacion diocesana, en cuyos elementos
resaltaron la intervencion activa del indigena y la necesidad de impulsar espacios de
concientizacion social acordes a la evangelizacion inculturada y liberadora, partiendo del
impulso a la identidad, produjeron una toma de conciencia y una posterior organizacion
sociopolitica y religiosa para obtener bienes o servicios comunitarios. De hecho, muchos

de sus cuadros o ministros ordenados y laicales, sobre todo catequistas y diaconos, se



constituyeron en los pilares del proceso sociopolitico de la regién, especialmente después
del Congreso Indigena de 1974 y con la formacion de la Quiptic Ta Lecubtesel. A lo largo
de todos los momentos histéricos estuvo presente el trabajo y apoyo de la Diocesis de
San Cristébal de las Casas, mas que desde la coordinacion o las “cupulas”, desde la vida
cotidiana de las comunidades indigenas.

Ademas, en el trabajo pastoral de la di6cesis sancristobalense, se generaron e
impulsaron medios y redes de comunicacién popular-alternativa, con un alto grado de
reconocimiento a la comunicacion indigena, pero sin dejar de lado nuevos o viejos
métodos externos (también del pueblo), en un encuentro intercultural. De todos ellos
sobresalieron la utilizacion de la palabra, el silencio y los simbolos, asi como medios de
comunicacion sonora, el encuentro y formas organizativas horizontales y comunitarias.

Y es en este proceso comunicativo y organizativo, en confluencia con otros factores
econdémicos, sociales, culturales y politicos, donde surge y se consolida el Ejército
Zapatista de Liberacion Nacional, pasando de ser un ejército minoritario, aislado e
inmerso en los ideales de la busqueda del poder por medio de la revolucion socialista y
proletaria, a un ejército mayoritariamente indigena, en, para y desde las comunidades,
impregnado de la cultura autoctona y en una lucha de mayores proporciones donde se
incluyen la busqueda de la justicia, la democracia, la libertad y la igualdad para todos, es
decir, un mundo distinto.

Por eso, después de su aparicion publica en enero de 1994, la guerrilla zapatista,
variando las caracteristicas de las anteriores, tom0 como su principal estrategia y arma
politca a la comunicacién y los medios, factor que expandié su identidad y lucha a un
ambito mas amplio, fuera de su geografia especifica, al constituirse como la vanguardia

de nuevas identidades sociales y diferentes métodos y objetivos de lucha. No podria
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entenderse al zapatismo sin la comunicacién y las comunidades indigenas, y dentro de
ambos, sin el trabajo pastoral de la Diocesis de San Cristobal de las Casas.

Este encuentro, a veces casual, a veces fortuito, y otras veces premeditado, tuvo
como eje ideoldgico la busqueda de liberaciéon humana. Un eje que se vio impregnado de
todo un trabajo pastoral y politico iniciado por la Diocesis de San Cristobal de las Casas v,
en su confluencia, retomado por el Ejército Zapatista de Liberacion Nacional.

Proceso de mas de cuarenta afios, donde se palp6 -y se palpa- la relacion
intrinseca, desde la praxis cotidiana e indigena, entre Pastoral y Politica, entre el trabajo
de la diocesis sancristobalense y el del Ejército Zapatista, en un ambiente comunicativo
propio y especifico, que trasformd la vida interna de las comunidades, de la Iglesia y de
muchas de las organizaciones sociales producto de éste y otros encuentros. Impactando
incluso mas alla de sus propias esferas e individuos.

Confluencia, si, pero como parte de un todo complejo. De un todo que partié6 de un
momento previo de afluencia, es decir, de dos historias y caminares distintos, auln
contextual y geograficamente, por principio. Afluencia también entre dos tipos de
proyectos, con objetivos generales comunes, pero con métodos y herramientas distintos:
un proyecto que iba de lo religioso a lo politico, y otro netamente politico-militar; uno con
un trabajo previo a la llegada posterior de otro, algunos afios después.

Y, sin embargo, el encuentro en un mismo sentido. Confluencia provocada por la
relacion directa de personas, grupos y trabajos conjuntos concretizados en la historia
(Diocesis-FLN), aunque no de todos y no siempre mostrando los planes verdaderos.
Confluencia causada también por la riqueza de la cultura y la sabiduria india, donde se
exaltan valores humanos, comunitarios y comprometidos, en la unidad fe-vida.
Confluencia debido a los multiples factores politicos, econémicos y sociales causantes de

la opcion por la lucha armada. Confluencia por una teologia radical, subversiva y



revolucionaria, desde diferentes angulos, interpretaciones y acontecimientos. Pero
confluencia, ademas y de manera importante, por un trabajo de concientizacion vy
organizacion religiosa, politica y social, en cuyo papel sobresale el actuar de la didcesis
sancristobalense, de descubrimiento del valor integral del indigena y de su trascendencia
activa para la busqueda de su liberacion. De mejores condiciones de vida material y
humana, de un ser colectivo distinto, en la practica, nunca plena ni totalizante, de una
comunicacion interpersonal, intercultural y popular-alternativa dialdgica, simétrica y libre,
desde lavida cotidiana.

Confluencia entre Pastoral y Politica, que dados sus diversos factores, recayd en
influencia para el surgimiento, formacién y consolidacion del Ejército Zapatista de
Liberacion Nacional, hasta su apropiacion indigena, las diferencias y rupturas internas

respecto al trabajo pastoral de la Diécesis, y su posterior levantamiento.

“<<... ¢ El levantamiento de 19947 Nuestra responsabilidad es indirecta
y si es culpa, yo diria “feliz culpa” de la Iglesia>>".

Ano6nimo (Jean Meyer, Samuel Ruiz en

San Cristébal, 1960-2000, p. 111).
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ANEXO.

Regiones de Chiapas

Subregiones de la Selva Lacandona
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Las didcesis de Chiapas

La Di6cesis de San Cristobal de las Casas

Chol: Catazaja, La Libertad, Palenque, Sabanilla, Salto de Agua, Tila y Tumbala.

Sur: Amatenango del Valle, Las Rosas, Nicolas Ruiz, Socoltenango, Teocispa y Venustiano
Carranza.

Sureste: Comitan, Chicomuselo, Frontera Comalapa, La Independencia, Las Margaritas, La
Trinitaria y Tzimol.

Centro: San Cristébal de las Casas.

Tzotzil: Amatan, Chalchihuitdn, Chamula, Chenalh6, El Bosque, Huitiopan, Larrainzar, Mitontic,
Pantelh6, Simojovel y Zinacantan.

Tzeltal: Altamirano, Chanal, Huixtan, Ocosingo, Oxchuc, Sitala, Tenejepa, Yajalon y San Juan
Canclc.

Chab: Arena, Chilén y Bachajén.



Organigrama de la Di6cesis de San Cristobal de las Casas (1985)

Ejemplo de organigrama Zona Tzeltal

Mision Ocosingo-Altamirano (1963-1988)




Organigrama del Ejército Zapatista de Liberacién Nacional
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ZONA DE INFLUENCIA DEL EZLN (hasta 1994)

Zonas Municipios

Selva: Ocosingo.

Altos: Altamirano, Larrainzar, Oxchuc,
Chanal, San Cristébal de las Casas y
Huixtan.

Fronteriza: La Independencia, Las
Margaritas y Comitan.

ZONA DE INFLUENCIA DEL EZLN (1994-2001)
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