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INTRODUCCION



El tema

En Meéxico, a partir de 1994 era casi imposible no interesarse por los temas relacionados
con el levantamiento zapatista, porque en la base del mismo estaban los pueblos indios

reclamando su visibilidad.

Mucho se escribid respecto a las causas economicas y de marginacidn social que
provocaron el conflicto, pero habian otros temas colaterales que, a nuestre juicio, se
tocaban de forma tangencial, hasta que se convierten en el centro de la discusion en busca
de la paz: los derechos y culturas indigenas, asimismo, en el interior de esa discusion

aparece la exigencia de aceptar “usos y costumbres” de los puebios indios.

;Cuales eran estos usos y costumbres?, ;son los mismos para todas las
comunidades?, ;qué implicaban? La mayoria de los trabajos que hablan de ellos tienen una
visidn basicamente antropoldgica, por lo que nos preguntabamos si ;jpodria la sociologia

aportar una vision al respecto? y jpara qué?, jera esto importante?

A partir de la matanza de Acteal, fuimos a la zona con un interés periodistice, con
una historia en blanco y negro en nuestra mente. En San Cristobal de las Casas nos topamos
cor una realidad sorprendente: los expulsados chamulas. ;Como?, ,divisiones
intercomunitarias por causa de usos y costumbres? Pero si los usos y costumbres eran parte
de una valida lucha de los pueblos en su ancestral espiritu comunitario. ;Y si no lo eran?,
(5i nos atreviéramos a preguntarnos si fos usos y costumbres podian no ser un bien idilico

para las comunidades?

Tuvimos el primer acercamiento al problema; en San Juan Chamula los usos y
costumbres habian ido mas alla de la defensa a lo tradicional; los disidentes acusaban a los

caciques de utilizar ¢l concepto como elemento de dominacion,

Ahi estaba el tema invitando a un debate de enorme importancia social. jDe verdad

estdbamos interesados en los pueblos indios?, jen todos los indigenas? Aqui habia un



fendmeno que nos hacia notar que algunas aristas no estaban siendo contempladas y lo mas
alarmante era que ese topico, el de usos y costumbres, ni siquiera producia gran escozor a

ninguna de¢ las partes. Hasta el momento es en lo iinico que ¢asi todos estan de acuerdo.

Ese consenso sobre el hecho de que las comunidades se manejen por usos y
costumbres es el que da mayor importancia a esta investigacion que, a contracorriente,
busca sensibilizar a los participantes en los altos niveles sobre lo que se va a decidir, como

marco social y juridico, para el futuro de nuestras comunidades indigenas.

Por cuestiones de delimitacion y presupuesto, decidimos centrarnos en lo que
llamamos el mundo chamula, que incluye a los habitantes del municipio y las colonias de
disidentes ubicadas en la periferia de San Cristobal de las Casas. Tomemos en cuenta que,
al ser nuestro proyecto de tesis, todos los recursos para la investigacion tendrian que ser
erogados de nuestros bolsillos, aunque no dejamos de sefialar que tuvimos apoyos de

amigos, en especial de uno que creia en el proyecto y a quien dedicamos esta investigacion,

Para nosotros €l tema fue adgquiriendo. cada vez mayor relevancia, pues aun cuando
usos v costumbres, 2si como su insercion en la vida de miles de mexicanos estaban a la

vuelta de la esquina, no se consideraban algunos imponderables, comoe el caso Chamula.

El trabajo también se vuelve trascendente porque recoge voces que no han sido
escuchadas y que salen de las gargantas de mexicanos que han visto anulados sus derechos

por motivos de intolerancia.

De tal manera, al evaluar el tema encontramos que era pertinente y se apegaba a las
siguientes caracteristicas: tiene amplia proyeccion social y puede significar un cambio en
las decisiones; los resultados de la investigacion pueden explicar varios conflictos
intercomunitarios de gran actualidad para el pais; es novedoso y sefala cauces para futuros
estudios v, finalmente, es un trabajo que permite organizar hechos que hacen validas las
predicciones, como sucedio en el caso de Ixmiquilpan, en el Valle del Mezquital, en donde

hay 1,500 personas con amenaza de expulsion por disentir de usos y costumbres.



La realizacion del estudio tiene plena justificacion porque busca presentar un
panorama mas amplio de usos y costumbres, del que puede derivar una mejor compresién y
calcular el riesgo de aceptar su permanencia de forma obligada en las comunidades, con el
consiguiente perjuicio de las libertades individuales y con la probabilidad de futuras

fracturas.

Tenemos el propdsito de alertar respecto a la interrelacion que tienen los cacicazgos
con los usos y costumbres, asi como de la falta de pluralidad y diversidad que conllevan

dichos parametros de convivencia.

El interés cientifico que nos alentdé fue mostrar tedrica y practicamente algunas
trampas escondidas en conceptos como usos y costumbres ¢ tradicion, tomada ésta como
fuente de legitimidad. Nos interesaba demostrar que, como en cualquier otra accion social,

una comunidad es un ambito de lucha de poder.

Otra de las motivaciones cientificas era ver en la realidad a la interaccion religiosa
como una interaccion de valores afectivos, pero anclada en situaciones concretas que tienen
que ver ¢on la dominacidn. Todo lo anterior nos llevaba a navegar en la perspectiva webe-

riana, que nos ensea a diferenciar en el ambito social lo aparente, lo declarado y lo real,

Lograr la separacion de cada uno de los sentidos de la accidon y ponerlos en

perspectiva era un reto imposible de eludir.

El problema al que nos acercamos es el de usos y costumbres, el cual en el caso
Chamula est intimamente ligado a vaioraciones cosmogénicas; interpretada la cosmogonia
como el pensamiento magico o religioso que, de cualquier manera, tiene referencia con lo

metafisico.

De esa forma, descubrimos la refacién entre usos y costumbres con el conflicto

religioso.



Debido a que nos centramos en los conceptos weberianos, por uso entendemos una
regularidad en la conducta dentro de un circulo de hombres y que esta dada (inicamente por

¢l gjercicio de hecho, pero no de derecho.

Por costumbre, Weber concibe el ejercicio de ese uso, cuya legitimidad descansa en
un arraigo duradero, por lo que costumbre y tradicion reposan en un mismo pilar de
legitimidad en lo que nosotros llamaremos tiempo largo y que Weber denomina la
legitimidad del eterno ayer, pero que a final de cuentas son elementos de dominacion. “En
principio existen tres tipos de justificaciones internas para fundamentar la legitimidad de
una dominacién. En primer lugar, la legitimidad del eterno ayer, de la costumbre
consagrada por su inmemorial validez y por la consuetudinaria orientacion de los hombres

371

hacia su respeto”™.

Una comunidad indigena debia contener problemas de dominacién como cualquier

otro ambito social y Chamula no era la excepcidn.

A partir de estas consideraciones habia que poner el problema de esos disidentes de
usos v costumbres en dos niveles: en las luchas de dominacion y en la oposicion de valores
semejantes (cosmogonia vs. religidn). A la manera weberiana, habiamos encontrado una
conexion de sentido entre ef cambio religioso y la oposicidén a usos y costumbres. Ahi
estaba, a nuestro juicio, el nicleo del problema y del fendomeno disidente, que es de gran

magnitud en el caso Chamula.

Los datos empiricos revelaban que habian demasiados disidentes, muchos de elios
pagaban su diferencia con la vida. De no existir una conexion de sentido poderosa, ¢podria
alguien ponerse en riesgo de perder origen, tierra y vida solamente por influenciables? 1.as
conexiones de sentido nos fueron dando respuesias con las que el problema y su

planteamiento iban obteniendo claridad.

' Weber, Max. EY politico y el cientifico, p. 9.
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(De qué tipo se ejercia la dominacién en Chamula como para desear escapar? Para
que exista el verdadero poder tiene que haber una violencia legitimada y éste era el caso de
Chamula, en donde una valoracion de la indole afectiva, como demostraremos, otorgaba el

derecho a la violencia a las mayorias y a sus representantes.

;Por qué oponerse bajo un matiz religioso?, para crear una estructura del misme
tipo y calidad que la de usos y costumbres. Si ta “costumbre” tiene una enorme fuerza por
estar revestida de elementos metafisicos, la fuerza del contrario debe contar con los mismos
elementos, como sentidos mentados. Los sentidos reales de las acciones tenian que ver con
los dos medios que Weber reconoce como de interés personal: retribucion material y honor

social.?

Desde ios primeros acercamientos, los disidentes insistian en el alto costo de los
cargos religiosos o en los dafios a la salud propiciados por el sistema de cargos y otros usos
y costumbres. Lo que nos llevé desde el principio a la hipotesis de que el cambio de
religion o de partido era una forma de escapar de los usos y costumbres (en €l caso

Chamula, pertenecer al PRI es parte de los usos y costumbres),

Fuimos afinando las hipotesis a través de diferenciar los sentidos mentados de los
sentidos reales de la accién. Escudrifiamos en la historia; principalmente en la literatura que
va nos dibujaba el problema, como en Juan Pérez Jolote, del maestro Ricardo Pozas, quien
en su narrativa habla de hombres que deben ser llevados a rastras para recibir un cargo; en
la actualidad oimos muchos testimonios de endendamientos familiares que, en ocasiones, se
heredan de generacién en generacién por los cargos impuesios en nombre de usos y

costumbres.

Un cargo puede significar gastos de hasta 50 mil pesos en el lapso de un afio. jEn
qué se traduce esto para un indigena? Agreguemos los gastos de la ritualistica y de las

curaciones y observemos que, curiosamente, en Chamula los caciques son los que tienen el

? Ibid., p. 1%.
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monopolio para vender lo requendo para realizar los usos y costumbres. Aqui hay otra

conexion de sentido entre los defensores de la tradicidn y su negocio personal.

Otras conexiones de sentido entre los usos y costumbres y la disidencia seran

expuestos en los capitulos 2 y 3.

El planteamiento del problema era claro: los usos y costumbres podian ser tomados
como pretexto para ejercer una dominacion politica, econdmica y social que provocaba la
disidencia a gran escala, visién que rebasa la perspectiva que se tiene hasta ahora del

cambio religiose y que le da otra connotacion.

Junto con el planteamiento del problema estuvo la definicion del marco tedrico, ya
que desde nuestra formacion académica tuvimos especial inclinacion por la sociologia
comprensiva; ahondaremos en esta perspectiva en el capitulo 1, mismo que estara respaldado
con una referencia historica, indispensable en la concepcion historicista-hermenéutica de

Weber

El trabajo se inscribe basicamente en la investigacion directa, con apoyos y comple-
mentos documentales. Fue dentro de la investigacion directa donde tuvimos un primer

acercarniento al problema y a partir de ahi fuimos definiendo y ubicando conceptos.

Este andlisis podria tener una definicion en el concepto de estudio descriptivo
debido a que uno de sus objetivos es mostrar un panorama del problema, pero como sefiala
Ratl Rojas Soriano, en su Guia para realizar investigaciones sociales, hay investigaciones
que en la practica también pueden abarcar los estudios explicativos en cuanto plantean una
causa-efecto. Nosotros no estamos ajenos a este gjercicio, toda vez que se plantea el cambio
de religion como efecto de la practica comunitaria de usos y costumbres cuando €stas son
de indole abusiva, lo que nos permite deducir que avanzara la tendencia al cambio de
religion en la medida que los usos y costumbres resulten onerosos, abusivos en cuanto a

dominacion o de perjuicio para las garantias individuales, como en el caso de Chamula.



En lo referente a conceptos, utilizamos los términos de usos y costumbres a la
manera weberiana, pero les agregamos lo que tienen de propio las comunidades indigenas,
especialmente la chamula. La costumbre esta legitimada de hecho y de derecho, con una
alta valoracion religiosa, asi como con grandes repercusiones politicas y econémicas. Estos

seran los ambitos en que analizaremos el problema.

La costumbre, tal como apuntamos arriba, se legitima en la tradicion, por lo que la

tradicién y su validez es también parte de nuestro problema.

Los limites temporales podriamos establecerlos a partir del fenomeno masivo de las
expulsiones, pues es el punto de referencia que nos sefiala una macrotendencia de
disidentes; las expulsiones masivas se presentan a partir de los afios 70. Asimismo, se
examinan las probables causas que se han estudiando como responsables del cambio
religioso, tal es el caso de la presenciz del Instituto Linglistico de Verano o de predicadores
y Otros grupos religiosos, aunque mas adelante presentamos la invailidacion de dichas
causas, ya que, por ejemplo, el ILV se fue de Chiapas hace 30 afios v no tuvo influencia en

el ambito geografico estudiado.

Se recurre a la referencia histérica para conocer en el horizonte del tiempo la

conformacidn de los usos y costumbres.

Ahora bien, la investigacion de campo nos llevd dos ahos, con un cronograma de

visitas semestrales.

El limize espacial es el municipio de San Juan Chamula y las zonas periféricas a San
Cristéba! de las Casas, en donde vive una gran mayoria de disidentes. Segun los datos
estadisticos en el interior del municipio, para el afio 2000 habitaban 58,920 chamulas y la
disidencia se calcula en aproximadamente 30 mil. Lo que nos da un universo de casi 90 mil

individuos, de ellos una tercera parte estan expulsados.



Nuestras unidades basicas de observacion seran; chamulas tradicionalistas y chamu-
las disidentes; que, a su vez, suffen una subdivision en lideres (autoridades, caciques, pas-

tores, iloles, etc.) y miembros de la comunidad.

No se les dividid por creencias religiosas confesadas, ya que la investigacion nos
llevé a elaborarles preguntas de tipo doctrinal cuyas respuestas nos indicaban que
solamente utilizaban elementos de esas religiones y no una ortodoxia. Esas preguntas
estaban en un cuestionario no escrito, pues son renuentes a ese instrumento de recoleccién
de datos. Las interrogantes tampoco podian ser esquematizadas, porque eso alerta, sobre
todo a las autoridades tradicionales, pero en el transcurso de la exposicion de la tesis se

veran respuestas que avalan lo anterior.

Los contextos socioecondmico, politico, histérico y hasta ecologico, seran
trabajados en ¢l capitulo 1, aungue insistimos en que ¢l mayor énfasis esid en los ambitos
politico y religioso porque esos niveles repercuten en los primeros. Por ejemplo, considerar
al borrego, por usos y costumbres, como un ammal que debe proveer lana y no alimento,
hace que la artesania de los “chamarros” florezca, pero dafia las tierras cultivables y agota

tos suelos.

Objetivos

o Comprobar que no en todas las comunidades indigenas eran un bien social los usos
y costumbres, vy en funcidén de ello considerar el cambio de religion como una

posibilidad de escape de la tradicidn

e Analizar la relacion entre los conceptos de usos y costumbres y la religion en San

Juan Chamula.

¢ Analizar cudl es el impacto que tiene la religion y como influye en la expulsion de

los chamulas en su comunidad de origen.



o Establecer la retacion entre disidencia y religiones diferentes a la tradicional,

» Revisar la actualidad del concepto weberiano del eterno ayer para analizar si

legitima el concepto de costumbre.

o Demostrar que en las comunidades indigenas existen conflictos de poder y

dominacién, como en cualquier otra sociedad viva.

« Intenar que se reflexione respecto a convertir en ley, en las comunidades indigenas,

los usos y costumbres.

* Ser la voz de los menos escuchados: los disidentes de los usos v costumbres de las

comunidades indigenas.

s Demostrar la validez tedrica del paradigma weberiano.

Hipotesis

¢ El cambio religioso en San Juan Chamula es una protesta a la dominacion econo-

mica, politica y social que ejercen los caciques en nombre de usos y costumbres,

Nos topamos con la necesidad de plantear una hipotesis de relacién causal que

“comprende”, y asi explica, los procesos sociales con una alta capacidad de prediceion.

Nuestra hipdtesis nacid, indudablemente, de la observacion y sistematizacion de
hechos concretos, asi como de informacidn empirica. No se omitié la investigacion

documental

De la hipotesis principal derivaron otras afirmaciones, explicitadas en el transcurso

de la tesis, y que se convierten en hipotesis secundarias:



2)

b)
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Someterse a usos y costumbres no se debe al hecho de que las comunidades estén

exentas de impactos externos en un concepto de comunidades cerradas.

Es demostrable que hay muchos impactos externos y que fueron justamente los que
realizaron el cambio de usos y costumbres, y en ese sentido se maneja la referencia

historica.

Esta hipotesis también debilita la legitimidad del uso y costumbre como algo
atesorado al interior de las comunidades y como legitimacién de la tradicion. En este
supuesto, que no deja de ser weberiano, también nos hemos apoyadc en Anthony
Giddens: “La palabra inglesa tiene sus origenes en el término latino tradere, que
significaba trasmitir o dar algo a alguien para que lo guarde (...) El término tradicion,
como se usa hoy, es en realidad un producto de los ultimos doscientos afios en Europa
(..} la idea de tradicion, entonces, es en si misma una creacion de la modernidad (...}
desembarazandonos de los prejuicios de la llustracion jcdmo debemos entender la
tradicion? Un buen comienzo seri volver a las tradiciones y costumbres inventadas.
Estas, sugieren Hobsbawm y Ranger, no son genuinas, sino artificiales y en lugar de
crecer espontaneamente son utilizadas para ejercer el poder v no han existido desde
tiempo inmemorial. Cualquier continuidad que impliquen con el pasado remoto es

esencialmente falsa

Toda comunidad, asi sea indigena, es un espacio politico pablico y tiene conflictos de

poder.

El identificar la alta estratificacidén de la comunidad chamula nos permite acercarnos a
ella con una percepcién mas clara, sin confundir sentido comunitario con sentido

igualitario.

* Giddens, Anthony. Un mundo desbocado, p. 52.
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¢) No todos los indigenas prefieren lo comunitario a lo individual.

Esta hipotesis nos envia a la discusion entre dos tipos de 6rdenes y de derechos. Sirve a
la hipdtesis principal en cuanto plantea que en estos tiempos no puede ser un bien social

lo que niega la diferencia y la pluralidad.

Instrumentos de recopilacion y muestra

En la parte documental se recurrid, como se sefiala en la bibliografia, a fuentes histdricas,

socioldgicas y sin temor se apreciaron las fuentes antropologicas.

La muestra realizada con entrevista libre no fue pequefia, a lo largo de dos afos
reunimos entrevistas largas y participativas con 98 disidentes y 70 tradicionalistas, tanto de
la cabecera ceremonial como de los parajes, pero mayoritariamente de €stos ultimos, ya que
en donde se asientan los poderes civiles y religiosos el hablar con la poblacion se convierte

en riesgoso cuando los lideres intuyen que se estan formulando preguntas inapropiadas

Se eligieron pilares importantes de nuestras unidades de observacion: el sacerdote
que le da servicio a la comunidad, lideres tradicionalistas (autoridades), lideres disidentes
(pastores, diputados y luchadores sociales), comunidad del mercado de San Cristobal de las

Casas, iloles, etcétera

Agradecemos a los especialistas que distrajeron parte de su tiempo para colocar las
dudas en perspectiva, como Elio Masferrer, Juan Pedro Viqueira y Dolores Aramoni.
Igualmente, fue ilustrativo debatir con quienes no compartian la visién, pues nos hicieron
sefialamientos respecto a la justificacion, a los objetivos v hasta a la metodologia, pero
jamas negaron que lo aqui investigado fuera una realidad, lo que nos confirma que el
camino a un mejor mundo tiene que ver con la pluralidad de ideas, de paradigmas y de usos

y costumbres.
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El capitulo 1 presenta los dos caminos elegidos para la comprension del problema:

la perspectiva tedrica y la referencia histdrica.

El capitulo 2 nos pone de pie los usos y costumbres de la sociedad chamula, asi

como entra al debate en lo que se refiere a legitimidades de los mismos.

El capitulo 3, a su vez, trata a nuestra parte oponente, a la unidad de observacién

que sefialamos como los disidentes.

El capitulo 4 uene que ver con la justificacion, los objetivos y la pertinencia del
trabajo en el debate actual sobre usos y costumbres. Debido a que los acercamientos nacen
junto con la Mesa de Derechos y Cultura Indigena de los Dialogos de San Andrés

Larrainzar, era justo terminar en ese marco.

Las conclusiones tienen que ver con el planteamiento del problema y con la

comprobacion final de nuestras hipétesis.

Terminadas estas puntuzlizaciones esperamos cumplir, a través del trabajo, ios

objetivos planteados.



CAPITULO 1

LOS CAMINOS HACIA

CHAMULA
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Cuando San Juan llego con sus ovejas, ellos
todo lo vieron:

Cémo legd,

como empeld a hacer su casa,

cdomo fue a buscar las piedras para la
constriccion,

cdmo la campana en el drbol repicd por si

sola (sin ayuda).“

L.1. Perspectiva tedrica y metodologia

Por el tema que pensamos abordar nos parecio pertinente acudir a la perspectiva tedrica de
Max Weber, quien pusiera un énfasis especial en conceptos como uso y costumbre; relacion
social; comunidad y sociedad; convencién y derecho; asi como accidn econdmicamente
orientada, que 1dentifica como “una accién orientada primariamente o declaradamente

hacia otros fines”, pero aplicando de hecho la coaccion.

También encontramos un muy preciso tratamiento al transite de las sociedades
tradicionales hacia las que él llama modernas (sin calificar si es para bien o para mal) y

como esta presente el cambio de valoraciones en ese transitar.

El capitulo 1V de la obra de Weber: La economia y los drdenes y poderes sociales
habla especificamente de las comunidades étnicas; del cual tomamos los elememos tedricos
para comprender el problema que examinamos en el presente trabajo. En ese sentido,
Weber desarrolla distintas caracteristicas para estas comunidades y una de ellas es la raza,
entendida su pertenencia como “la posesion real de las mismas disposiciones, heredadas y

"* Este concepto conduce 2

trasmisibles por herencia, y que descansan en un origen comuan
una comunidad solamente cuando es sentida subjetivamente como una nota caracteristica

comin, hecho que encontramos muy claramente en nuestro espacio geografico elegido, que

* Narracion de Salvador Méndez Castellanos, tomada de Gossen, Gary. Los chamulas en ¢l mundo del sol,
. 185,
Weber, Max, Economla y sociedad, p. 315,
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es la comunidad chamula (la que se describe a si misma bajo estos parimetros en la frase e/

ser chamula).

Weber puntualiza que el hecho de que una comunidad se maneje con ese sentido de
pertenencia “ocurre cuando la vecindad o vinculacion local de individuos de distinta raza
vz unida a una actuacién como un cualquiera {(generalmente politica) o, al revés, cuando
cualquier destino comun de los racialmente homogéneos va unido a alguna oposicidn
patente respecto a otras gentes™, lo que sucede en nuestro caso de estudio y que podria
enlazarse con lo que el Instituto Nacional Indigenista (INI) manejé como “regiones de
refugio”, como se ve en la obra de Gonzalo Aguirre Beltran, quien hizo referencia a las

defensas de las comunidades indigenas ante el “ladino”, reforzando su etnicidad.

Max Weber habla de una repulsién que, por cierto, no es privativa de los grupos
antropologicos, ni la intensidad esta dada por este factor, sino en una repulsion subjetiva
que se va formando con la acei0n social. No es dificil comprender que en el caso Chamula,
como entre muchos otros, se fue creando la resistencia y la repulsion por la explotacion

inmisericorde de los grupos diferentes a ellos.

El padre de la sociologia comprensiva se acerca al concepto de tradicion dando Ia
posibilidad de que la misma se presente por un caracter racial heredado o por una casua-

lidad histérica, lo que nosotros iremos también descubriendo en el discurso de nuestra tesis.

Lo importante es que se da un proceso de “"comunizacion” provocado con una base
de costumbres comunes. Los motivos onginarios se olvidan y subsisten los contrastes como
convenciones y en este punto especifico vamos marcando, quizd con demasiada insistencia,
que usos y costumbres no necesariamente tienen una validez de “tiempo largo”, sino que
son convenciones permanentemente transformadas por el tiempo. Para Weber, el grupo

étnico es un “momento”.

€ Ibid,
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Toda comunidad es generadora de costumbres y va vinculando cualidades
heredadas con probabilidades de vida y supervivencia en una constante homogeneizacion
interior y el cierre monopolizador con respecio al exterior puede estar fijado por cualquier
elemento, por superficial que sea. Es en esta interaccion de elementos en donde quisimos
incidir para hacer un anélisis critico de Jos resultados de la homogeneizacion chamula, para

poder dar una valoracion relativa al hecho.

También quisimos encontrar las fuerzas que estan induciendo los rompimientos de
la “comunizacion” en funcion de la operatividad de sus factores endégenos, asi como el
tipo de fuerza exdgena que permite el cambio gradual. “La igualdad y la oposicion en el
habito y las costumbres, ya sean patrimonio hereditario o tradicional, estan sometidas en su
nacimiento y desarrollo a la accidn de las mismas convicciones que actian sobre la vida de

R . o . »7
ia comunidad y son también similares en sus efectos comunizantes en ambos casos™”.

Nuestro émbito espacial abarcara las comunidades que se han formado de expul-
sados chamulas, en donde ubicamos a los llamados disidentes, ya que en la perspectiva
weberiana estos grupos siguen siendo eminentemente chamulas, “pues los efectos de la
adaptacion a lo acostumbrado y a los recuerdos juveniles siguen actuando en los emigrantes
como fuente de semtimiento hogarefio a pesar de que se hayan adaptado de tal modo al

nuevo medio que les seria insoportable un retorno al pais de origen™.

Aqui tenemos una discusion en cuanto a si sigue siendo chamula aquel que ha roto
con la “costumbre”, porque ésta abarca el ambito religioso. El chamula disidente sigue
usando el pendant chamula, debido a que viste como chamula, habla tzotzil y mantiene

caracteristicas de su comunidad cultural.

E! rompimiento se provoca en lo politico y en lo religioso, sin que acepten los

disidentes que han perdido la conciencia tribal y aseguran que pueden continuar sintiendo

7 Ibid., p. 218.
® Ibid,
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la “nacionalidad” y el “prestigio cultural” en su sentido étnico, lo que llama Weber “la

comunidad sentida”, que es nuestro ambito geografico para efectos del trabajo.

Por la indole del problema incluimos de la perspectiva weberiana la tipologia de
comunidad religiosa, sin ocuparnos de la esencia de la religion, sino de las condiciones y
repercusiones de un determinado tipo de accidn comunitaria. “El actuar o el pensar
religioso 0 magico no puede abstraerse, por consiguiente, del circulo de las acciones con
vistas a un fin, de la vida cotidiana y menos si pensamos que los fines que persigue son de

naturaleza predominantemente econdmica™.

Para Weber era muy claro que la religiosidad oculta acciones con un sentido
mentado y con otro sentido objetivamente valido para quien le lleva a cabo. El cacique, o
sea, el lider en el sentido weberiang, en el caso Chamula se legitima por medic de la
religién y se erige en el custodio de los usos y costumbres y, como veremos,
coincidencialmente con ser el detentador de los monopolios economicos a través de los

cuales ejerce el cacicazgo.

Las comunidades religiosas en Weber también tienen las caracteristicas de “esta-
mentos y clases”. Esta percepcion es facilmente aplicable al caso de la comunidad chamula,
en la que e} esquema de cargos permite acceder de una clase a otra, Los mismos santos
estan totalmente estratificados y vemos en la iglesia chamula a los santos grandes y a sus
vicarios pequeiios (aungue en realidad se trata del mismo santo). El santo grande sale en las

ceremonias, mientras ef chico se queda, algunos santos tienen espejo en el pecho y otros no.

Para los chamulas, quienes han pagado las fiestas religiosas dentro del esquema de
cargos merecen el estrato de dominantes, mientras los que no pueden pagarlo aceptan en

esta escala valorativa su papel de dominados.

Max Weber establece unos fundamentos metodologicos gue son, segun el mismo

dice, conceptos sociologicos fundamentales para efectos epistemologicos y que sirven de

? Ibid., p. 328.
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base para su perspectiva tedrica y que nosotros tomamos para hacer de este trabajo una

aportacidn que se encuentre en ese marco tedrico y conceptual,

La sociologia comprensiva busca “claves” que permitan entender la accién social,
Weber define a la sociclogia como “una ciencia que pretende entender, interpretandola, la

accion social para de esa manera explicarla causalmente en su desarrolio y efectos™.

La accién se entiende como conducta humana siempre que el sujeto o los sujetos de
la accion enlacen a ella un sentido subjetivo, y ese sentido subjetivo se encuentra en el

concepto de usos y costumbres como el sentido mentado de la accion social chamula,

Por sentido mentado se entiende ese sentido subjetive de los sujetos de la accidn,
que es un sentido existente de hecho o un sentido “como construido en un tipo ideal con

actores de este caracter” .

Hay un tipo ideal construido por los aciores de lo que se entiende por usos y
costumbres del que nosotros partimos al inicio de la investigacidn, para encontrarnos con la
necesidad de construir otro en el que realmente subyacen sentidos objetivamente vélidos y

no solamente mentados.

En la construccion del tipo ideal se involueran las valoraciones de las comunidades,
asi como en el caso de los investigadores se involucraran sus propas escalas valorativas
Por gjemplo, los usos y costumbres en el sentido chamula tiene un basamento comunitario,
mientras la pregunta que deriva de nuestra hipétesis tiene como punto de referencia las

garantias individuales.

Lo que si podemos delimitar es que el use y costumbre chamula es una accion con

sentido, no una conducta reactiva, aunque algunos weberianos traten de colocarlo en una

1% Ibid., p. 5.
" Ibid., p. 6.
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accién puramente tradicional (afectiva) y ésta es una parte fundamental de la aportacion

que pretende nuestro trabajo a los estudios weberianos.

Como todo marco tedrico, debemos buscar la interpretacion, aun en ciencia social, a
través de la evidencia. La evidencia de la comprensidn en el dominio de la accién tiene gue
ser racionalmente evidente, o sea, debe proveernos de una conexién de sentido. Lo
racionalmente comprensible debe mostrarnos conextones significativas y reciprocamente

referidas, para lo que se desarrollaron capitulos que cubrieran dichas necesidades.

Los datos fundamentales requerian dividirse en lo que son hasta el dia de hoy usos y
costumbres chamulas, su estructura y como se conectan con la realidad, con consecuencias
claramente inferibles. El hecho de que exista una buena cantidad de disidentes a estudiar
nos posibilitd llevar al nivel de evidencia la inferencia permitida por el analisis a los usos y

costumbres, obteniendo un grado maximo de evidencia,

La construccion de tipos fue una ardua labor en la que trabajamos con distintas
conexiones de sentido, desde las irracionales y las afectivamente condicionadas que sub-
vacen en las clases dominadas v que son los sujetos sobre quienes recae la consecuencia de
usos y costumbres, al tiempo que creen que son sus actores. Muy diferente es el sentido de

la accién de la clase dominante, que se maneja con un sentido racional de acuerdo a fines.

La sociologia comprensiva es racionalista, entendiendo lo racional como un recurso
metodico que no es o mismo que un predominio en la vida de lo racional. No negamos que
metodologicamente se estd en riesgo de hacer interpretaciones racionalistas en lugares

inadecuados, por lo que tratamos de ser precisos en lo que podia acercarse a una evidencia.

A propésito nos mantuvimos al margen de procesos u objetos ajenos al sentido, aun
en la referencia historica. En esa circunstancia estaria la cuestidn agraria, debido a que el
reparto de la tierra es comunal en el caso Chamula y si bien influye el hecho de que la
expulsion deja tierras libres para un mayor reparto, el fin econémico que se persigue en la

perpetuacion de los usos y costumbres tiene que ver con los monopolios comerciales.
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E! monopolio si estd mentado en la accidn, ya que explicitamente se marcan los
objetos necesarios para ejercer el uso y la costumbre {velas, alcohol, refresco, etc.) y queda
sefialado que los objetos no pueden ser adquiridos fuera del ambito chamula. Estos

monopolios se convierten en el paradigma weberiano en categorias.

La comprensién se entiende en la perspectiva tedrica como algo actual y
explicativo, pero no ajeno a la historia porque ésta permite estructurar mejor las conexiones
de sentido, y es asi como damos vida total a la metodologia weberiana. Si bien nuestros
limites temporales estan dados en el fenémeno de las expulsiones chamulas, lo que abarca-
ria el presente y 30 afios atrds, no despreciamos ¢l ir a la busqueda del momento comuni-

zador en que se forma lo que nos llega el dia de hoy como usos y costumbres chamulas,

En la intencién de comprender, es decir, en captar la conexién de sentido no se
dejaron de revisar los sentidos mentados de la accion particular, ni lo que se encontraba
mentado en promedio y de modo aproximativo en 105 textos existentes al respecto, y de esa
forma fuimos construyendo cientificamente, por el método tipologico, la elaboracion del

tipo ideal de un fenémeno frecuente.

Exponemos, pues, como se han desarrollado formas especiales de la conducta
humana contenida en usos y costumbres, igual que sus penturbaciones que dan como
consecuencia a los disidentes. El fendmeno disidente tiene a raiz de la investigacion una

causal valida.

En la construccién de la hipotesis tuvimos que buscar la conexion real de la trama

de la accion, aceptando los testimonios como un sentido subjetivo ¢con un valor relativo.

En el sentido de la accion se entremezclaban manifestaciones religiosas y
confusiones gue nos hacian desviarnos hacia otros sentidos. Las manifestaciones externas
de la accion nos pusieron en muchas ocasiones en impactos emotivos, de los que debiamos
separarnos para poder hacer una observacion mas objetiva, ya que en la confrontacion

chamula subyacen distintas luchas de motivos con un sentido mentado y otro real, Como
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ejemplo citamos las declaraciones de los chamulas tradicionalistas que insistian que el
motivo de la represion contra los disidentes era el profundo dolor que les provocaba que
ellos abandonaran ¢l amor a San Juanito {sentido mentado), cuando en realidad tenian un
problema real porque habia pocos candidatos para aceptar la mayordomia en un festejo, lo
que repercute en dos sentidos: en falta de beneficios econdomicos para los detentadores de
los monopolios de objetos ritualisticos (accion con sentido no mentado, pero objetivo) y en
la amenaza de no tener una buena fiesta para las clases para las que tiene esa accion un

significado profundamente afectivo (acciones con sentido objetivamente valido y mentado).

Con base en la sociologia comparada realizamos el ejercicio de diferenciar los
motivos v ocasiones en que la evidenciz 1 nos presenta a los usos y costumbres en su
momento actual y la evidencia 2 seran los disidentes, para a través de las dos evidencias y

sus correlaciones poder construir el tipo ideal.

La investigacion de campo hizo posible ir cotejando nuestras interpretaciones
racionales con la conducta real, en una constante marcha por lograr el conocimiento con las
cbservaciones de la experiencia y la formula interpretativa, hasta poder llegar a afirmar que
los usos y costumbres provocaban disidencia debido a que no necesariamente son un bien

social.

Asi como el capitulo de usos y costumbres nos coloca en la evidencia 1, el capitulo
de los disidentes nos coloca en la evidencia 2. Los motivos que encontramos son el
fundamento de la conducta por usos y costumbres, asi como de la conducta del disidente.
La relacion entre ambas conductias es coherente con una conexion de sentido “tipica” a

tenor de los habitos mentales y afectivos medios.

El motivo de los actores conducidos por usos y costumbres es tipico en cuanto
comesponde a habitos mentales y afectivos comunizados. El motivo de los actores
disidentes es atipico en cuanto a su comunidad, pero tipico en tanto responde a un instinto
de sobrevivencia. La disidencia chamula empieza como una oposicion a gastar su escaso

dinero en el esquema de cargos, tal como lo sefiala en su obra Ricardo Pozas. Como no es
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un sentido aceptable ¢l decir que no quiere los cargos, ni participar en las fiestas religiosas
por un interés meramente personal, lo que lo colocaria en un sentide mentado de egoismo,
el cambio de religion les dio a los disidentes una valoracion afectiva equivalente a los que
sostenian usos y costumbres. De esa manera la lucha de motivos se vuelve igualmente
comprensible en un sentido mentado. Los motivos reales que se ocultan entre los dos
actores desaparecen en el sentido mentado, pero para nuestros 0jos Ia sucesion de hechos es
causalmente adecuada, lo que nos permitio en €l Gltimo capitulo manejar la probabilidad de
que, a pesar de que se legitimen usos y costumbres, la situacion de la disidencia se

convertira en una megatendencia.

La explicacion causal weberiana a la que apelamos significa que “de acuerdo con
una determinada regla de probabilidad —cualquiera que sea el mode de calcularla y sélo en
casos raros ¢ ideales puede ser segin datos mensurables—, a un determinado proceso {inter-

no o externo) observado sigue otro proceso determinado (o aparece juntamente con ¢1)”'%.

Creemos haber llegado a la interpretacion causal correcta de una accion concreta:
que el desarrolio externo y el motivo de la disidencia han sido conocidos de un modo
certero y al mismo tiempo comprendidos con sentido en su conexion. El cambio de religion
debe su desarrollo al deseo de escapar del esquema de cargos cuando un grupo social ha

dejado de ver el sentido de usos y costumbres como un bien.

De no hacerse un acercamiento sociologico con las adecuaciones de sentido
susceptibles de comprension, nos encontrariamos con el hecho de que los cambios
religiosos de las comunidades indigenas se conviertan en una estadistica no susceptible de
comprension o con una trivializacion de motivos. Por mucho tiempo hemos escuchado que
el cambio de religion tendria un sentido imitativo y de influencia de otras acciones, pero
por medio de la metedologia weberiana podemos encontrar sentidos no mentados, pero

objetivos y reales que satisfacen mejor al esquema cientifico.

" Ibid., p. 11.
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A las evidencias, hechos y fendmenos les acompafian procesos y regularidades que
no fueron menos importantes en el estudio y que nos permitian ver en las evidencias
“condiciones”, “ocasiones”, “estimulos” y “obsticulos” de la misma. El fenémeno de la
disidencia se inicia con pequefios casos hace 30 afios y a pesar de la represiéon

intercomunitaria continila su proceso de manera regular.

La accién comparativa de los dos grupos enfrentados tiene una orentacion
significativamente comprensible y la captacion de la conexién de sentido de ambas

acciones es lo que coloca a nuestro estudio dentro del objeto de la sociologia.

Nuestros individuos, ya como categorias, se dividen en tres: el chamula cacique, €l
chamula tradicionalista y el chamula disidente, los que como dijimos hemos clasificado en
funcion del sentido de su accidn y que a fin de cuentas no son més que representaciones de
algo que existe. Nuestras categorias son las partes de un todo que se engloba en los usos y
costumbres chamulas. Nuestras categorias no son organismos, pero son formas sociales con

sus muy especificas conexiones.

Las categorias planteadas también tienen una determinada “funcién” ante los usos y
costumbres, va sea de solidarios, de usufructuarias o contestatarios. De sus funciones en la

accion social depende que se sostenga, cambie o termine el tipo ideal de usos y costumbres.

Es a través de la diferenciacion que pudimos entrar a la interrogante de si los usos y
costumbres eran un bien social, por lo menos en el caso Chamula, y es mediante Jos
diferentes que logramos un contraste de los usos y costumbres como han lHegado hasta el
momento y su valoracidn como bien social en estos tiempos y los fuwres. Esta
comparacién tuvo a momenios los matices de un medio experimental, quizd la Unica

posible en este caso.

A pesar del riguroso apego a los fundamentos metodologicos weberianos,
reconocemos los estrechos limites de la investigacion como para atrevernos a decidir que

los procesos y regularidades presentados en Chamula puedan aplicarse en una ley general
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para las comunidades indigenas, aungue si nos hemos atrevido en el texto a hacer algunas

generalizaciones y predicciones totalizadoras.

Weber habla de la funcionalidad para la conservacion en una direccidn determinada
de un tipo de accidn social. Nosotros nos hemos cuestionado la funcionalidad de los usos y
costumbres chamulas, y es justamente la pérdida de funcionalidad la que nos llevé a la

eleccion de esta tesis.

Las leyes no son, segin Weber, mas que probabilidades tipicas dadas determinadas
situaciones del hecho y nosotros unicamente nos enclavamos en la situacién de usos y
costumbres chamulas, asi como declaramos que hemos actuado de un modo rigurosamente

racional con los medios que dispusimos.

Como en toda ciencia social en que las fronteras no son claras, en cuanto a la
hermenéutica sugerida por Weber, recurrimos a los documentos explicativos de la sociedad
en cuestidn que en su mayoria son antropologicos, aunque epistemoldgicamente estamos
alejados de esa disciplina. Bien afirma Fernand Braudel que las ciencias del hombre estan
preocupadas, hoy mas que ayer, “por definir sus objetivos, sus métodos, sus superioridades,
Estan con porfia, sumergidas en querellas sobre las fronteras que las separan, o no las

separan, o las separan mal de las ciencias vecinas™".

En la perspectiva tedrica de Weber el historicismo es una parte fundamental y dice
Braudel que la histona es una buena servidora de la realidad social, ya que su objeto de
estudio no es solamente la sustancia del pasado, sino también el espesor de la vida social

actual.

Braudel tiene un concepto especial del “tiempo large” y del “tiempo corto”, aunque
al “tiempo corto” lo maneja como momento. Nosotros queremos utilizario como lo mas
cercano, en una arbitraria concepcion de época contemporanea, fundamentalmente por el

hecho de que los defensores de usos y costumbres utilizan el “tiempo largo” como

'* Braudel, Femnand, Escritos sobre histaria, p. 39.
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validacion de lo tradicional de los pueblos onginarios, lo que nos remite necesariamente a

los tiempos previos a la Conguista.

Max Weber construye en su sociologia conceptos-tipo y en funcion de éstos trata de
encontrar reglas generales del acaecer y esto, segn sus palabras, lo contrapone al método
de la historia en la que encuentra un esfuerzo por alcanzar el analisis e imputaciones
causales de las personalidades, estructuras y acciones individuales consideradas cultural-
mente importantes, lo que ya no resulta muy cierto para el dia de hoy. Adelanta Weber que
el material paradigmatico de la sociologia se encontrara en las realidades de la accion,
intentando prestar un servicio a la imputacion causal historica de los fendomenos

culturalmente significativos.

Sin duda, la disciplina de la historia ha avanzado mucho de aquel entonces a la
fecha, asi como la antropologia se ha extendido a campos de estudio alimentados por la
sociologia y probablemente lo unico que quede imperturbable para el ambito socioldgico es

esta busqueda de la adecuacion de sentido aun en los fendomenos irracionales.

Al contrario de la historia, que puede ser ordenada por uno de sus elementos, dice
Weber, la sociologia forma tipos puros de las estructuras que muestren entre si la unidad
mas consecuente de la adecuacién de sentide. Los tipos puros o ideales no dejan de ser
tipos promedio, construidos de acuerdo con el sentido de su accion. Las limitantes, aclara

Weber, son que tampoco podemos obtener promedios propiamente dicho.

Para efectos de nuestra tesis se construye el tipo ideal de usos v costumbres en
funcién de sus paries mas evidentes y que repercuten en lo politico, en lo social y en lo

economico del caso seleccionado.

En funcidn de la accion social es como hicimos la divisidon de categorias, debido a
que se tomd en cuenta que eran acciones dirigidas a la accién de otros, toda vez gue son

acciones para y por otros. Las acciones de las tres categorias chamulas que realizamos
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tienen por comun el ser racionales, aunque algunas de ellas sean con arreglo a valores que

se convierten en mandatos o en exigencias frente a las que el actor se cree abligado.

Tanto en el chamula tradicional como en el disidente se presentan grupos que actian
de modo racional con respecto a valores y también hay quienes actilan racionalmente con
arreglo a fines, calculando medios y consecuencias y que estan muy distantes de actuar
afectivamente o con arreglo a la tradicion. En otros casos se confunde la orientacion de

ambas conductas.

El mismo Weber hizo definiciones tanto de uso como de costumbre, a los que
precisé de la siguiente manera: “Por #so debe entenderse la probabilidad de una regularidad
en la conducta, cuando y en la medida de esa probabilidad, dentro de un circulo de
hombres, esté dada unicamente por el ejercicio de hecho. El uso debe Namarse costumbre

cuando el ejercicio de hecho descansa en un arraigo duradero™*

. Como ne queda claro qué
tanto es duradero, nos permitimos permanentemente jugar cOn nuestros conceptos de
“tiempo corto” v “tiempo largo” para determinar hasta donde se confunden los usos y las
costumbres, a veces teniendo ambos la identidad de moda y en ocasiones validandose los

dos en supuestos valores hereditarios

Weber explica que el uso esta determinado por una situacion de intereses y tiene
que ver con novedad y moda, mientras que la costumbre aparece por oposicion a la
convencian y al derecho, de lo que mucho hablaremos en el capitulo 4, La costumbre en el
concepto weberiane es una norma no garantizada exteriormente y a Ia que de hecho se
atiene el antor voluntariamente. Partiendo de la definicion webeniana, la costumbre al
hacerse ley ya no lo es y sin intencion de entrar de lleno al campo juridico, lo refutable

seria el hecho de que se acepte voluntariamente.

Posteriormenie Weber habla de la legitimidad y del transito de la orientacion de un
orden a otro, asi como sefiala que para la sociologia no debe presentar ninguna dificultad el

reconocimiento de distintos ordenes contradictorios entre si, por lo que solamente de

'* Weber, op. cit,, p. 23.
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manera marginal entramos en la discusion juridica. Sin embargo, no queremos dejar de
hacer notar que el uso y la costumbre, mucho antes de ser elevado a rango constitucional,
tiene en las comunidades indigenas el Estado de Derecho, pues para que éste exista Weber
solamente lo condiciona a la existencia de un cuadro coactivoe, mismo que subsiste en las
comunidades en las que la trasgresion al uso y la costumbre se paga de muy distintas

maneras, que van desde la suspension de servicios piblicos, 1a expulsion y hasta la muerte.

Los chamulas tradicionalistas atribuyeron validez legitima a un orden determinado
en méritos de la tradicidn (validez de lo que siempre existio), y en virtud de una creencia
racional con arreglo a valores (vigencia de lo que se tiene como absolutamente valioso).
Ese tipo de legalidades no solamente es un pacio de interesados, sino que vale por el
otorgamiento de una autoridad considerada como legitima (autoridad legitimada por los

cargos) y del sometimiento correspondiente.

En cuanto a la adscripcién conceptual que declaramos respecto a Weber, también
sefialamos que tomamos sus conceptos de comunidad cerrada en el caso Chamula respecio
a su relacién social, dado que esta comunidad se encuentra racionada y regulada de modo
endogeno y en esa misma medida. El cardcter abierto o cerrado también lo da el caracter de
sentido, asi como los grados y medios de regulacion; igualmente la pertenencia no es libre v

debe existir una especie de limitante para pertenecer.

La “imputacioén” en ¢l caso Chamuia esta orientada religiosamente y los participes
en la relacién social cerrada tienen como valor legal los ordenamientos tradicionales y la
comunidad completa debe servir a los fines de la asociacion. Las asociaciones en el
panorama weberiano se caracterizan por la presencia de un dirigente y eventualmente de un

cuadro administrativo, lo que no sucede en otras perspectivas tedricas.

La perspectiva weberiana abarca también los dificiles conceptos de lideres y do-
minacidn que permiten entender fendmenos reales en el interior de toda comunidad y

sociedad, asi como nos acerco a la posibilidad de descubrirlos en este estudio de caso.
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Todo lo expuesto evidencia la seleccion de marco teorico y de metodologia para la
investigacion planteada, asi como los margenes interpretativos en que ésta se mueve y los
referentes con los que nos fuimos acercando a la realidad chamula en cuanto a usos y

costumbres.

Los trabajos se efectuaron combinando el quehacer de gabinete con el de investi-
gacion de campo. Construimos los primeros tipos ideales con los elementos que nos brind6
la antropologia, para posteriormente irlos a contrastar con la realidad. Regresamos para
discutir las acciones y los sentidos de las mismas, por lo que fue muy enriquecedor realizar
el trabajo en conjunto, ya que debimos comprender ambos autores en un sentido univoco

para, por lo menos, aceptar que habia una comprensién.

Con las nuevas luces volvimos en distintas ocasiones para hacer entrevistas con los
actores claves de la investigacion que fueran pertinentes para nuestra hipotesis, lo que nos
hizo desechar un sinfin de observaciones y entrevistas previas. El trabaje no fue
infructuoso, ya que logramos plasmar solamente aquello que tenia relacion con la hipdtesis

v los objetivos.

No negamos que muchas veces fuimos victimas de la tentacién de perdernos en los
arboles, de extasiarnos en las fiestas como tales, en el mundo magice que inevitablemente
nos llamaba, en un mundo de misticismo etéreo, para luego regresar al mero objeto de

estudio que tenia que ver con la accion social y sus relaciones.

El leer y releer a Weber nos regresaba a perspectiva hasta obtener las consecuencias
de usos y costumbres como un bien cuestionzble. La permanente visita a los disidentes
permitia el contraste para encontrar las relaciones de dominio, econdmicas y sociales que
describian la falta de funcionalidad de los usos y costumbres para un transito que
contraponia derechos comunales a derechos individuales, muliplicidad de opciones a

pensamiento Unico, etcétera.
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La perspectiva tedrica y los fundamentos metodolagicos levaron a feliz conclusion
el esfuerzo, mismo que intentamos presentar en forma fluida tal y como lo hiciera Weber en

La ética protestante, pero sin perder ninguno de sus concepios.

1.2, Un acercamiento a Chamula y a su historia

La zona en que se ubica el municipio Chamula es la conocida como Los Altos de Chiapas.
Esclarecer a punto cierto fos municipios que componen Los Altos es un poco dificil pues,
segin explicaremos en el capitulo 4, no hay una precisién al respecto, por lo que
tomaremos como patron la demarcacion distrital, o sea, la que contiene el 05 Distrito
Electoral del Estado de Chiapas y que se conforma de los municipios: San Cristobal de las
Casas, Huixtan, Tenejapa, Chamula, Mitontic, Chenalhd, Larrainzar, Panthelo,
Chalchihuitdn y Zinacantan (ver mapa al final del capitulo), aunque no todas las divisiones

contienen los mismos municipios.

Los Altos, vistos como zona, tienen caracleristicas sociales que les distinguen de
otras regiones indigenas de Chiapas: la continuidad de los asentamientos humanos y de las
identidades locales de origen colonial, la permanencia de instituciones politicas llamadas
tradicionales; el predominio casi absoluto de la poblacion indigena, con la unica excepcion
del municipio de San Cristobal, v la existencia de una densidad de poblaciéon muy elevada.
“Tenejapa, Chenalh6, San Juan Chamula, Oxchuc y Zinancantan concentran aproxima-
damente el 50 por ciento de la region (poblacion indigena) y el 75 por ciento del hinterland

indigena”"*.

El municipio de Chamula se sitia en las cumbres de las montafias cubiertas de
bosques de encinas y pinos en el estado de Chiapas, al sur de México. Es el mas grande de

Los Altos de Chiapas y uno de los mas importantes entre los 112 municipios de la entidad

13 Betancourt Aduen, Dario. “Bases regionales cn la formacion de comunas rurales-urbanas en San Cristébal
de las Casas, Chiapas”, p. 28.
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Recurramos a Gabriela Robledo para obtener méas datos sobre nuestro espacio de

estudio:

En el municipio de Chamula, para 1981, sc contaba con aproximadamente 86
escuelas, de las cuales sélo 40 eran primarias bilingiies, dependiendo de la Direccién
de Educacion Indigena, y, el resto, escuelas federales con personal no bilingie

dependiente de la Direccion Federal de Educacion Primaria.

E! municipio de San Juan Charula se extiende a lo largo de una alta meseta de
aproximadamente 2,300 mts. sobre el nivel del mar, como promedio (...) La densidad
demografica del municipio (147 hab./km?) lo coloca como uno de los municipios

indigenas mas densamente poblados del estado.

La actividad econdmica mas importante del municipio es la agricultura,
dominada por el cultivo del maiz que constituye el elemento basico de la dicta del
chamula. En la milpa. junto con el maiz se siembra frijol v otros cultivos secundarios
como la papa, la calabaza, e} haba v Ia arveja. La tecnologia empleada en esta actividad

cs simple: azadon, pala, pico. hoz. machete v hacha.

El acclerado crecimiento demografico ha alentado un intensivo uso de la tierra.
En varias regiones del municipio, el ciclo agricola de roza-tumba v quema se ha

acelerado tanto, que las tierras no pueden recobrarse.

Dentro de la cconomia familiar, la cria de ovejas, mangjada fundamen-
talmente por mujeres, es de suma importancia. Este animal les provec lana para
confeccionar sus prendas de vestir (faldas, chales, chamarras, cobijas) v su excremento

es utilizado como abono de Ia terra.,,

..En el municipio se produce una amplia variedad de objetos artesanales:
mucbles de pino. instrumentos musicales de cuerda, licor clandestino, alfareria,

articulos de lana, carbon vegetal v lefia.

Wassertrom encuentra en una nuestra de mil familias que el 77% de los jefes

de familia trabajan fuera del municipio. Las alternativas de trabajo para esta mano de
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obra asalariada son, en orden de importancia: las plantaciones de café en la zona del
Soconusco, hacia donde los chamulas emigran estacionalmente desde fines del siglo
pasado; las obras de construccién en las ciudades cercanas (San Cristobal, Tuxtla,
Tabasco), y el trabajo agricola en los ranchos de la cuenca del Grijalva. Sélo un

reducido numero de jefes de familia arriendan tierras en Tierra Caliente. .,

..Dentro del proletariado chamula se¢ encuentran también todos aquellos
asalariados que consiguen trabajo permanente en San Cristébal como mozos, albafiles,

avudantes en talleres v empleados de pequeiios negocios.

Los campesinos chamulas viven en parajes, pequeiias congregaciones dispersas
a lo largo del territonio municipal, donde habita la mavor parte de la poblacion; cuenta
con un centro cercmonial, también en la cabecera del municipio, en donde sc
concentran iglesias v cabildo, v es lugar de residencia de los funcionarios de la

jerarquia politico-religiosa que s¢ renueva cada afio. "

A pesar de que Robledo sefala a la agricultura como la actividad econémica mas
importante del municipio, el rendimiento de la tierra es precario; por lo que e} comercio fue
adquirtendo importancia fundamental, y asi nos lo indico Juan Pedro Viqueira en la conver-
sacion que sostuvimos: “80 por ciento de los chamulas ya no viven del campo. Viven de
albaiiiles, de servir de meseros en San Cristobal o se van a trabajar a Villahermosa, a

Tuxtla, a Cancun y va ahora hay muches que van a trabajar a Estados Unidos.”

George A. Collier esclarece en parte la crisis del campo chamula: “Si bien el abuso
de la tierra es general en todas las regiones montafiosas, hay dos razones que explican la
forma extrema de abuso que existe en Chamula. La fisiografia exacerba la destruccion de
las tierras de Chamula; son las mas altas de la regién y no pueden generar un recrecimiento
de la vegetacion a una velocidad adecuada para su intenso uso sepin el sisterna de
desmonte y quema. Una poblacién muy densa, mas alla de lo que la agriculura sola puede
sustentar, ejerce una presién extraordinaria en las tierras de Chamula. (..} Asi pues, las

demandas del exterior de mano de obra asalariada y productos son las condiciones

'® Robledo Hemindez, Gabriela. “Disidencia v religion: Los expulsados de San Juan Chamula®, pp. 39-47.
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extrinsecas dentro de las cuales se forman los esquemas internos de Chamula (..)) En

cuestion de afios, una colina puede quedar erostonada por el pastoreo.”!’

No existen muchos datos especificos sobre quiénes habitaron el hoy municipio
Chamula en lo que podriamos considerar el “tiempo largo”, lo cual impide realizar un
verdadero comparativo entre esos tiempos y los actuales en cuanto a su conformacion

social y la cosmogonia que cruza sus vidas, al parecer, determinando la tradicién chamula.

Tenemos que aclarar que casi todo lo que se sabe es por via oral, no existe al
respecto de las tradiciones nada escrito, por lo que los antropdlogos infieren en la mayoria

de los casos o lo deducen.

Si podemos afirmar, gracias a los estudiosos, que todos Los Altos fueron ocupados
por grupos mayenses. “Los 182,815 indigenas tzotziles habitantes de los Alios de Chiapas,
forman uno de los 2] grupos mayas que pueblan la Peninsula de Yucatan, el Estado de
Chiapas y Guatemala. (..) El nombre tzotzil tiene el significado literal de ‘hombres
murciélagos.” (...) Las evidencias arqueoldgicas (Adams, 1961:344) y lingiisticas
(McQuown, 1961:141) indican que los primeros ancestros mavas de los tzotziles llegaron a
los Altos de Chiapas en nimero reducido, probablemente durante el periodo clasico inferior

n 18

[...] desde el este hacia el sureste” . También existen pruebas de que tuvieron un intenso

intercambio con los nahuas, como lo prueba una enorme cantidad de toponimos en la zona.

En la zona de estudio no encontramos monumentos ni el uso del calendario ni
contamos con rastros de escritura maya. Las diferencias étnicas y lingiiisticas entre los
grupos indigenas se fuercn consolidando a lo largo de los afios como consecuencia de las
distancias y accidentes del entorno fisico y los conflictos entre las comunidades
individuales; con el paso del tiempo evolucionaron como grupos étnicos distintos y fiseron
los tzotziles, tzeltales, tojolabales, choles, lacandones y quelenes, quienes forman parte de

esa familia maya que identificamos en las tierras alias.

" Collicr, George A. Planos de interaccion del mundo tzotzil, pp. 143-144.
' Holland R., William. Medicina maya en los Alios de Chiapas, pp. 6-8.
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En los antecedentes que le dan historia a los grupos de Los Altos vamos
descubriendo rasgos no perdidos, como la importancia de un centro ceremonial. *Las
poblaciones de los Altos de Chiapas y de Guatemala se establecieron segln el patron centro
ceremonial, esencialmente similar a uno de los patrones de asentamiento prehispénico de
los mayas (Tax, 1937, Bullard, 1962; Vogt, 1961). [...] Por otra pane, los parajes, con sus
pocas casas rodeadas de milpas, constituyen la zona donde realmente radican los

1% t+al como lo describi¢ Gabriela Robledo.

indigenas

También encontramos en el grupo mayense que pobléd Chamula la trascendencia que
se le da a los lugares altos y a las cuevas gque fueron el foco de la vida religiosa maya.
Inclusive, se sabe que en San Andrés Larrdinzar (vecino a Chamula) las ofrendas utilizadas
en el templo cristiano y en las cuevas eran las mismas, pero de mejor calidad. La idea de
gue los compafieros (o chuleles) de sus aimas viven en una montafia sagrada es compartida
por todos los tzotziles. La ubicacion de Chamula también tiene que ver con la idea de los
lugares altos, esta situada sobre las extensiones mas elevadas del estado de Chiapas, y la
montafia mas alta del estado, el cerro de Tzontevitz (2,900 metros), esta dentro de sus
limites y simplemente €l centro ceremonial de Chamula se asienta a una altura aproximada

de 2,300 metros.

Si bien Chamula es una comunidad heredera directa de muchas caracteristicas de las
sociedades mayas precolombinas, como es la centralidad del Dios Sol y la Luna en su
cosmogonia, su tradicion es de origen aistado en referencia a los mayas de otras zonas. En
cuanto a la conformacién de su religion, la antropologa Dolores Aramoni nos advirtio en
una platica que “la informacion sabre la religién de las etnias de Chiapas al momento de la

Conquista s pobre, ya que se reduce a la ofrecida por Bernal Diaz del Castitlo”.

Los chamulas dicen que fue el castellano €] primer idioma gue tuvo la gente, pero
que una vez dispersados por su maldad “Nuestro Sefior” se lo dio a los ladines, para
postertormente formar el lenguaje auténtico que es el tzotzil, por lo que se puede entender

que consideren otras lenguas indigenas como inferiores a la propia.

% Ibid., p 12.
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Antes de la Conquistz hubo cambios importantes, de los cuales Eric Thompson
identifica por lo menos dos: “La primera sefialada por la caida de los centros ceremoniales
-las llamadas ciudades- de la parte central al finalizar el periodo Clasico y la segunda por
la llegada de los espafioles”™. La tradicién maya conocida también suftio sus alteraciones y
de la religion oficial se pas6 & una religion popular campesina, en lz que los dioses de la

tierra y los protectores del poblado seran los que se queden en ¢l corazdn campesino maya.
1.2.1. Referencia histérica de una convivencia

Empieza una historia que mezcla la resistencia, la sumisién y que se muestra en un singular

sincretismo que s¢ borda entre tradicion, cambios y adaptacion,

La liegada de los espaficles tendra una notable incidencia en la religion y la
costumbre de los pueblos indigenas. “La segunda mitad del siglo XVI es un periodo en que
los cambios fueron extremadamente fuertes; los indigenas necesitaron como medio siglo

para hacer sus reajustes™”’.

Hubo escaramuzas con los indigenas y divisiones aun entre los mismos espafoles
que avanzaron por Los Altos, hasta que Diego de Mazariegos en 1527 pacifica la zona y
funda Ciudad Real, hoy San Cristobal. Mazariegos subié desde Tehuantepec y el problema
que encontrd no era la poblacidn autoctona, sino los espafioles que se sentian duefios de la
region. Finalmente logré que el gobernador Estrada, de quien era pariente, diera un
mandato para crear una nueva provincia colomial en Los Altos de Chiapas que quitara a la
Villa del Espiritu Santo sus encomiendas en las tierras altas y las juntara con los pueblos

controlados por San Cristobal para formar la provincia de Chiapa.

San Cristobal de ios Llanos fue desmantelada y quienes quisieron permanecer en la
region fueron agregados a la Villa Real en su nueva ubicacion en el Valie de Jovel, en

donde se encontraban las mejores tierras cultivables de Chamula.

2 Thompson. Enic. Histeria y religion de los mavas, p. 208.
* De Vos, Jan.., en Manaut Benitez y Cynthia Amson. Chiapas, los desafios de la paz, p. 32.
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Ya instalados los espaiioles en Villa Real pretendieron que la poblacién circundante,
que ya habia perdido bastantes tierras, también los atendieran y les proporcionaran lefia,
zacate y que ademas les construyeran sus casas. Desde entonces los indigenas empezaron a

tomar medidas netamente defensivas o huian.

En Chamula se establecieron finalmente tres congregaciones (concentraciones de
poblacion) que pudieran ser el antecedente de los actuales barrios en ese municipio: “La
comunidad se halla dividida en tres secciones o barrios: San Juan, San Pedro y San
Sebastian, Mas que una subdivision territorial de la comunidad, el barrio representa una
unidad social, que tiene funciones importantes a nivel ritual y administrativo. Cada uno de
los barrios tiene determinado nimero de funcionarios en la organizacion politico-religiosa

122

del pueblo.

La Iglesia tuvo distintas formas de actuacion. Una, no del todo falta de interés, ya

que los dominicos de Chiapas llegaron a ser en el Sigle XVII “los terratenientes mas
923

importantes y la corporacion mas rica de la provincia

En contraparte, hubo clérigos extraordinarios como Fray Bartolomé de las Casas,
tercer obispo electo y el primero en llegar a la provincia, que fue uno de estos religiosos
que defendié la vida y los derechos de los naturales de América, argumentando que la
conquista de los indios no les cancelaba sus derechos a sus costumbres y cultura, y su
conversion al cristianismo deberia realizarse, por lo tanto, en forma pacifica. Fruto de sus

esfuerzos fueron las Leyes de Indias.

Sin embargo, la faita de escripulos no fue borrada por los grandes hombres.

“Después de la salida de Las Casas, se afiadieron a las obligaciones civiles de los tzotzil-

tzeltales las rentas eclesiasticas que iban agravandose™**.

 Robledo, op. ¢it., p. 47.

 MacLeod, Murdo J. “Matines y cambios en las formas de control econdmico”, en Mario Ruz y Juan Pedro
Viqueira. Chiapas, los rumbos de oira historia, p. 95.

* Favre, Henri. Cambio y continuidad entre los mayas de México, p.31.
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Los indigenas lograron asimilarse y adaptarse a las nuevas formas sociales y
culturales sin que renunciaran a conservar muchas de sus costumbres y formas culturales,
incluyendo sus lenguas autoctonas. En la practica, una jerarquia interna en los pueblos y
comunidades indigenas no desaparecid, aunque sufiid transformaciones debido a los
conquistadores y sacerdotes que temian interés en mantener esta estructura local de poder
para, valiéndose de ella, movilizar la mano de obra indigena y lograr que los indios

realizaran una serie de actividades en beneficio suyo.

Los pueblos que parecian someterse a las nuevas creencias adoptaron un santo
patrono al que le dieron un significado propio derivado de la doctrina catdlica, pero con un
sentido especial. El santo se convirtid en un elemento fundamental de unidad y cohesion
cultural vy religiosa del pueblo. La adopcion de rituales y formas catdlicas también provoco
un concepto dual, en el que los tradicionalistas de aquellos tiempos desempefiaban un
importante papel para conservar la antigua cultura, por lo que eran vistos como lideres de la
comunidad y guardianes de conocimientos tan importantes como la medicina nativa,

aunque estuvieran insertos en las instituciones impuestas

Muchos pueblos resistieron antes de ser subsumidos en la religion de los recién
llegados ;Firmeza en su fe o asco del nuevo patrdn culturat que se ocultaba en la utopia
catolica?

““No quiero ser cristiano, ni que mi gente lo sea’. Estas fueron las dltimas palabras
gue pronuncid Cabnal, cacique supremo de Sac-Bahlan, antes de ser capturado por los
espafioles, el 22 de octubre de 1695 [...] *Ser cristianos’ para Cabnal no sélo significaba
regenerar a sus antiguos dioses v abrazar una nueva religion; significaba, ademas, perder su
libertad, su autonomia, su cultura ancestral, y aceptar el pesado yugo de la vida colonial,
con su inevitable secuencia de enfermedades desconocidas, tributos y repartimientos,
trabajos forzosos, vigilancia militar, control eclesidstico y dominacién politica [...]. Para el
viejo cacique lacandon ‘ser cristiano’ significaba no sélo *ser violado® sino ademas y sobre

todo, 'ser violador’, Su rechazo no se limitaba al temor de caer en la condicidon de indio
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colonizado; incluia también el horror de deber abrazar una cultura en donde la agresion

violenta parecia ser uno de sus rasgos mas pronunciados™.

Para ilustrar lo que significaria su sincretismo, tomaremos un texto de Antonio de
Remesal, de su Historia general de las Indias Occidemales y particular de la gobernacion
de Chiapa y Guatemalb"‘i citado por Dolores Aramoni: “Las costumbres eran peores que
en su infidelidad: porque ademas que ningin vicio antiguo perdieron, particularmente de la
sensualidad, se les afiadieron algunos que veian en los cristianos y no los tenian por tales: y
el que antes de bautizado, no hurtaba, no juraba, no mataba, no mentia, no robaba mujeres,
si hacia algo de esto después de bautizado decia: ya me voy haciendo un poco cristiano; y
como los caciques no los podian castigar, como cuando eran sefiores absolutos, y el
espaiiol, como le pagasen sus tributos, no se les daba nada de cuantos males e insultos

hiciesen, eran peores los indios bautizados que los infieles.”

Viqueira precisa la rigidez extrema de los grupos sociorraciales en Chiapas
relacionada con el hecho de la casi total ausencia de otras castas, aparte de indigenas y
espafioles, que ocuparan posiciones sociales intermedias, especialmente en la region de Los
Alios Si a esto sumamos que los curas no lograron transformar del 1odo las creencias de los
indios, encontramos légico que se mantuviera la fe en las mujeres v los hombres dioses que

podian servir de oraculos, como en el ¢aso de la rebetion de 1712

Hay algo muy imeresante que también marca Viqueira y es “el fortalecimiento de
las redes regionales”, lo que rompe la imagen de ancestrales comunidades cerradas, “En las
plantaciones de Tabasco y en las haciendas de Ocosingo, & las que los indios acudian con el
fin de obtener el dinero necesario al pago de sus tributos, se enconiraban y convivian
habitantes de pueblos de distintas lenguas: tzeltal, tzotzil y chol por lo menos. Seguramente
ahi se trababan amistades, se planeaban compadrazgos v se tejian redes de ayuda mutua (...)
La enorme movilidad de los indios y las redes de ayuda mutua y solidaridad que tejian de

un pueblo a otro nos permiten comprender las altas tasas de exogamia que se registran en

* De Vos, Jan. No queremos ser crisiianos. pp. 191 y 195.
? De Remesal. Antonio. Historia de las indias Qccidentales v particular de la gobernacion de Chiapa v
Guatemala, cil. por Aramoni, Dolores. Los refugios de io sagrado, p.140.
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"7 lo que nos revela que en esos momentos no hablamos de

los padrones tributarios
comunidades separadas y que €l caso Chamula se hace impermeable a modificaciones

después de estos tiempos.

A pesar de la cercania y la imposicion, elementos importantes de la cultura indige-
na, su pensamiento y sus formas artisticas sobrevivieron a la Congquista y a la Colonia.
Supieron los pueblos como adaptar formas culturales externas e impedir que éstas se
volvieran dominantes, en ccasiones las mezclaron con sus ritos precoriesianos, en otras
simplemente las vaciaron de contenido y les dieron un sentido propio. Las fiestas religiosas
se convirtieron en un sincretismo religioso en que se llevaba a cabo la practica cristiana; sin
embargo, los indigenas preservaban, en la intimidad, algunos de los elementos de la
religion tradicional. El sincretismo tuvo distintas funciones y resultados, entre otros,
provoco que entre fos pueblos indios existiera un gobierno dual, en donde convivian

miembros del grupo dominante y funcionarios de la antigua clase dirigente.

También, “la religion se convirtié en importante trinchera de la resistencia indigena
Los antiguos dioses volvieron a cobrar vida a través de las imagenes de santos y virgenes
del cristianismo espaiol, naciendo asi lo que se conoce como sincretismo religioso™®. La

anterior afirmacién también es compartida por Alfredo Lopez Austin.

A pesar de la resistencia involucrada en el sincretismo, la influencia y el cambio se
presentaron de manera inevitable, lo que fue mas agudo en Ias reformas borbonicas que “no
provocaron un retorno a la tradicion. Por el contrario, parece que la refajacion del sistema
colonial haya permitido que los tzotzil-tzeltales tomaran libremente préstamos ideologicos
y tecnoldgicos en el seno de la sociedad colonial, asimilaran estos empréstitos a su acervo
cultural tradicional y elaboraran a fin de cuentas una cultura nueva, ni maya, ni espafola,

aungue formada a partir de estos dos horizontes americano y europeo”?.

¥ Viqueira, Juan Pedro. “Las causas de una rebelion india: Chiapas, 1712”, en Mario Ruz v Juan Pedro
Viqueira, Chiapas, los rumbos de otra historia, p. 115.

™ Robledo, op. cit., p. 9.

¥ Favre, op. cit., p. 49.
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En cuanto a lo politico y social, hay tres estadios que resumirian, en general, la
historia de los tzotziles y tzeltales durante la Colonia: encomiendz, reduccién y reparti-
miento (posteriormente se dara el enganchamiento). En los tres, el indigena se encontraba

en desventaja ante los mas fuertes.

La Independencia marco el principio de una lucha que en mucho definira la historia
del Siglo XIX en Chiapas y en la region de Los Altos. La lucha por Chiapas se dara entre
los conservadores de San Cristobal v de Los Altos y los liberales de Tuxtla y las tierras

bajas.

El hecho de que Chiapas fuese anexada militarmente a México en 1824, no obstante
que fue con el aval de un plebiscite, proveco un rencor duradero en los habitantes de San
Cristobal, muchos de ellos, refugiados en Guatemala, incitaban a la rebelion contra el

“extranjero”.

Todo bando trataba de sacar beneficio de los nuevos tiempos. Entre 1826 y 1844,
1amo liberales como conservadores aceleraron el proceso para denunciar o reclamar
terrenos supuestamente ociosos. En 1850 casi todas las comunidades indias habian sido

despojadas de las tierras que los blancos consideraron como sobrantes.

Esta medida perjudict primordialmente a los habitantes de las tierras bajas. En Los
Altos, debido a que las poblaciones eran mas numergsas y las tierras menos fértiles,

agruparon aldeas enteras en grandes fincas comparables a feudos medievales.

En el caso Chamula, a pesar que desde 1839 se hicieron intentos para expropiar
terrenos baldios, no fue sino hasta 1846 que la familia Larrainzar logré “denunciar” las tres
cuartas partes de las tierras de San Juan Chamula, no amparadas por el ejido de la
comunidad. El total denunciado sumaba aproximadamente 47,600 hectareas, que junto con
las tierras de dos aldeas vecinas constituirian la finca del Nuevo Edén. Los chamulas no

habian sido autorizados a ocupar dichas tierras antes de ser denunciadas y se habian
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establecido en ellas después de la segunda mitad del Sigio XVIII por presiones

demograficas, por lo que no podian reclamarlas desde el punto de vista estrictamente legal.

La mayoria de los pobladores se quedaron en el lugar empleandose en calidad de
siervos en las plantaciones de cafia y tabaco de la familia Larrainzar. Cada hombre debia
cumplir con una cuota de tres dias de trabajo al mes para poder conservar su parcela. Otra
consecuencia de las denuncias de tierras fue que los conservadores manejarian de manera

casi exclusiva la fuerza laboral de las comunidades.

Estas no solamente debian servir a los poseedores de la tierra, sino pagar impuestos
per capita. En 1855 la comunidad chamula proporcionaba al Gobierno el equivalente a 20

mil jornadas de trabajo.

Hay que sumar también impuestos, provisiones y servicios personales requeridos
por los sacerdotes y superiores. En 1855 esto ascendia a 17 mil jornales sin incluir el costo
de los festejos religiosos, de tal manera que los hombres adultos de San Juan Chamula que
eran tres mil a mediados de la década de 1850, entregaban casi un mes de trabajo por
hombre a sus diferentes sefiores. En cuanto a tierras, para 1856 “a Chamula so6lo le quedaba

la mitad de su fundo™®.

Los acontecimientos nacionales durante este mismo momento repercutieron en Los
Altos con el derrocamiento del Gobierno en la Ciudad de México por las fuerzas liberales
nacionales. Comenzaria la llamada Guerra de Reforma, que tenia como principal cometido

someter a “instituciones coloniales”, como la Iglesia, a la autoridad civil.

En Chiapas la Guerra de Reforma comenzé con la adhesion, en julio de 1856, de
Juan Ortega a los pronunciamientos antirreformistas hechos en el centro del pais. Se le
unieron otros conservadores de Los Altos, encabezando una guerrilla opuesta a las

autoridades constitucionales del estado, el ambiente provocd que los liberales se retiraran

*® Robledo, op. cit., p. 32.
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de la region designando a Chiapa como capital del estado hasta garantizar su seguridad en

San Cristobal.

La revuelta de Ortega continu6 hasta 1860 y se detuvo con el triunfo de los liberales

en el centro del pais ya en 1861.

Parece ser que los tzotziles apoyaron el levantamiento liberal de 1851, por lo que
politicos conservadores como los Larrdinzar revendieron sus tierras a las comunidades
indigenas y huyeron de la entidad. Se puede sefialar que para ellos la parte benéfica de la
guerra se reflejd en que “no se recaudaron impuestos per capita de 1856 a 1861, el
comercio se estancd, con lo cual se vieron aliviados de la necesidad de recorrer largas
distancias cargando mercancias, y los impuestos religiosos, aun cuando se siguieron
cobrando hasta 1858, se suspendieron en la segunda mitad de aquel afio porque muchos de
los sacerdotes que mas activamente colaboraran con los conservadores huyeron cuande, en

»31

Los Altos, la balanza comenzoé a inclinarse a favor de los liberales™, por lo que los afios

entre 1856 y 1861 fueron buenos tiempos para los indigenas.

Durante este lapso del Siglo XIX, la aplicacion de las Leyes de Reforma volvio a
alterar la distribucién de la propiedad rural en perjuicio no sdlo de la Iglesia, sino de

algunas comunidades indigenas, en beneficio de antiguos y nuevos terralenientes.

Con las reformas liberales, en particular la Ley Lerdo de 1856, se establecieren las
bases juridicas para la apertura de tierras. La desamortizacion de bienes comunales abrid
prandes extensiones de tierra para la expansién comercial de productos, tierras antes
poseidas por comunidades indigenas en el norte, en la costa e incluso en la selva, fueron
adquiridas por propietarios privados. Las Leyes de Reforma fueron claramente favorables

al fortalecimiento de los grandes terratenientes.

Para 1861, el control administrativo de los pueblos indios paso a manos de secre-

tarios municipales ladinos (mestizos o indigenas que hablan espafiol). Ellos se encargaron

3 Rus. Jan. *;Guerra de castas segin quién?", en Mario Ruz y Juan Pedro Viqueira. Chiapas, los rumbos de
olra historia, p. 153.
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de recaudar los impuestos y controlar la mano de obra indigena que era utilizada por los
criollos y mestizos; se intentd reducir el dominio que ejercian los hacendados de Los Altos
sobre los indios, regulando la enajenacion de los terrenos baldios y prohibiendo la
educacion religiosa y la venta de alcohol, Estas disposiciones tenian por objeto disminuir el
poder de los hacendados conservadores y de la Iglesia catolica, quienes estaban alarmados
de lo que los liberales hacian con “sus” indios, pero serd hasta 1862, con las noticias inter-

vencionistas, que vuelven a establecerse en las comunidades indigenas.

Nos era relevante sefialar lo anterior por la importancia historica que tuvieron los

intermediarios en los pueblos indios

El sino de los indigenas era servir también de fuente surtidora de la leva, en 1862 el
gobierno federal liberal habia ordenado a Chiapas que enviara y mantuviera un batallén de
mil hombres para las campafias del centro; habia cien ¢hamulas en ese batalion, no hubo
maés porque numerosas familias huyeron a las montafias. Es decir, Ias presiones politicas de

ambos bandos de cualquier manera perjudiczban a los indigenas.

Al triunfo del Imperio, la carga material fue mas dura y onerosa que la requerida por
el régimen liberal de 1861-1862. Los indigenas no solamente eran sujetos de reclutamiento,
sino eran trabajadores forzados para construir fortificaciones en San Cristébal, a lo que se
sumaba la obiigacion de pagar contribuciones religiosas y los sacerdotes recurrian a las

fuerzas imperiales para reafirmar su autoridad.

Vale la pena mencionar que en esta etapa, como en tantas muchas, la “costumbre”
sirve como pretexto para cualquier accion, sobre todo de interés econdmico, por lo que
reproducimos el testimonio de Manue] Mejia Suarez, parroco de San Juan Chamula, de su
primerz entrevista con los dirigentes de la comunidad en julio de 1862 “Exhorté al ilustre
ayuntamiento, fiscales y mayordomos de iglesia al cumplimiento de sus obligaciones y

antiguas gostumbres®’, y me han contestado que por hoy no cumplen exactamente con ellas

%2 £ subrayado es de los autores.
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porque estan padeciendo una espantosa escasez de granos de primera necesidad... pero a

- 3
pesar de todo... logradas que sean sus cosechas, comenzaran a pagar.”™

El mundo contradictorio en que estaban sumergidas las comunidades comenzo a
romper su unidad. En San Juan Chamula se registraron disturbios en sepliembre de 1862 y
en enero del 63 y esto se debid, en mucho, al aniquilamiento de los controles sociales de las

sociedades indigenas.

A la instauracion del Nuevo Imperic mexicano, como era de esperarse, los
Tepresentantes eclesidsticos y de la élite local de San Cristobal se apresuraron a jurar
lealtad. El rebelde Ortega, en esta ocasion, reclutd un ejército para someter a quienes
entraran ¢n rebeldia contra el Imperio. En sepliembre de 1863, al intentar movilizar a
Chamula a favor del Imperio, el parroco ya no fue respetado y los chamulas asesinaron a
tres de sus acompanantes indigenas; sin embargo, el parroco logré enrolar a 200 chamulas
en un regimiento imperialista de 1,200 hombres que finalmente en Chiapas fueron repelidos
v las mayores bajas se dieron entre los indigenas, segtn narra Jan Rus en e¢] ¢itado articulo
que lleva por nombre “;Guerra de castas segun quién?”, pues se le llamo Guerra de Castas

en Chiapas a la confromacion entre coletos (san cristobalenses espafioles) v chamulas.

Finalmente, en 1864, los liberales se convirtieron en los triunfadores absolutos de
Chiapas, por lo que muchos de los dirigentes de San Cristébal salieron exiliados a
Guatemala o al centro del pais. La guerra contra Francia continud otros tres afios, mismos
en que no hubo demanda para los productos agricolas de Chiapas, lo que redundo en una
economia pobre. Sin embargo, las pugnas internas no cesaron, ya que los habitantes de las

tierras bajas empezaron a disputarse el control del gobierno v de los ejércitos del estado.

En diciembre de 1864, Porfirio Diaz, comandante de las fuerzas liberales del centro,
declard al estado de Chiapas en guerra. Por intermedio de los secretarios se informo a los
indios de sus nuevos derechos y los instigaron a dejar de pagar sus contribuciones

religiosas. En noviembre de 1867 se promulgé un decreto en que se abolian los cargos de

* Rus, ap. cit., p. 154,
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mayordomo y alférez, “cargos que representaban los niveles mas altos de participacion
religiosa y que constituian nada menos que el medio a través del cual los parrocos obtenian
fondos de sus congregaciones indias. A través de sus secretarios, el Gobierno llego al grado
de incitar a los indios a abandonar a las iglesias en caso de que fuese necesario para eludir
dichas obligaciones, es decir, ja practicar la religion catdlica sin sacerdotes y sin

templos!”™*,

En San Juan Chamula y municipios aledafios el vicario y sus asistentes no estaban
dispuestos a aceptar las nuevas condiciones; intemaron reinstaurar las contribuciones
religiosas y los mecanismos de control vigentes a principios de la década de 1850, De
hecho, a diferencia de la tendencia observada en Los Altos, las rentas religiosas de la
vicaria de Chamula aumentaron después de 1863 y 1867 en un grado comparabie al del

periodo anterior al de la Reforma.

Todas las circunstancias antes descritas serian los antecedentes de una sonada
rebelion que algunos Haman Guerra de Castas y otros la ven como movimiento separatisia y
que se conocid como “La insurreccion tzotzil v la llegada del mesias™’, en 1869
insurreccion a la'que deseamos hacer referencia por ser un acercamiento mas al sincretismo

que se volvera la “costumbre”.

Los efectos de la lucha por el control de la tierra y la mano de obra, las presiones de
las autoridades seculares y la Iglesia sobre las formas de vida tradicional de los indigenas
de Los Altos, hicieron que en San Juan Chamula un nimero importante de pueblos se
alejaran de las iglesias de los blancos, reafirmando sus formas propias de sincretismo

religioso

En las cercanias de Tzajalhemel se comenzo a rendir adoracion a idolos de barro, a
pesar del rechazo del presbitero de Chamula, vy se romperon los lazos comerciales y

religiosos con la élite blanca y mestiza de San Cristobal, ésta se organizé para reprimir el

¥ Ibid., p. 159,

% Utilizamos la terminologia de Henri Favre.
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movimiento que atentaba contra las rentas religiosas y el comercio de los blancos y
mestizos. El conflicto desembocé, segan Favre, con una ofensiva por parte de los indigenas
que atacaron varios poblados en las cercanias de San Cristdbal, la muerte de un sacerdote,

varios mestizos y cientos de chamulas que fueron reprimidos a lo farge de 10 afios.

Favre relata que en 1867 una joven chamula del paraje de Tzajalhemel encontré tres
piedras de obsidiana. Agustina Gomez las llevé a su casa y las colocd en el altar familiar,
desde donde las piedras le hablaren. El fiscal de la comunidad, Pedro Diaz Cuzcat, fue a
dar fe de los hechos y se llevd las piedras a su casa y a €l también le hablaron y se

reconocio oficialmente que las piedras parlaban.

Los fiscales de la comunidad eran intermediarios entre la Igiesia y la misma
comunidad, fungian como traductores para los sacerdotes, mantenian los registros de las
parroquias, ensefiaban el catecismo a los jovenes e incluso oficiaban ceremonias religiosas
en ausencia de los vicarios. Era un papel que se asemejaba a un clero indic, 1o que nos

indica la fuerza moral y la autoridad para ganar adeptos de la que podia gozar Cuzcat

Agustina fue nombrada “La Madre de los Dioses” y se establecio una corte de
“Santas” que iban tras de ella con sahumerios, mientras Pedro seguia interpretando los
oraculos. Initilmente los curas de la region intentaron que los indigenas se retiraran de

semejante idolatria

Los indigenas abandonaban los lugares sagrados tradicionales, los teklum de
Chamula, Chenalhé y Pantheld, entre otros, para ir a adorar al paraje de Tzajalhemel v
hasta et mercado se fue trasladando hacia el nuevo lugar, perjudicando al circuito
economico de los ladinos, por lo que se quejaron con las autoridades de San Cristdbal, que
decidieron atacar en diciembre de 1868 y detener a Agustina, ya que a Pedro no se le pudo

encontrar, aunque después fue apresado.

Sin embargo, los fieles chamulas siguieron con los rituales que estableciera Pedro,

hasta llegar a uno de los mas significativos hechos dentro de su sincretismo muy especial.
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Los chamulas decidieron tener su propio safvador, asi como ya tenian su propia Madre de
los Dioses. Y asi lo describe Vicente Pineda: “Colocaron una cruz en la plaza de Tzajal-
hemel, lugar en que tenian sus reuniones, sacaron la pagoda (sic) al hermano menor de
Agustina, Domingo Gomez Ceceb, de diez u once afios de edad, y entre varios lo sujetaron
ala cruz... clavandole pies y manos a un tiempo. La infeliz victima daba con voz lastimera
y conmovedora los mas dolorosos gritos, ahogados por la algarabia de aquellas furias
infernales, ebrias de licor y sangre; las llamadas santas recogian la sangre del crucificado,

otras lo sahumaban, expirando al fin el joven Domingo entre los mas punzantes dolores.™®

La narrativa que se refiere a la crucifixion del nifio la tomd Favre de un libro de
Vicente Pineda, ex imperialista y opositor del liberalismo vy, por supuesto, un hombre con
poca sensibilidad hacia el mundo indigena. Al respecto del pasaje de Pineda, Jan Rus dice:
“La religion de los indios —en realidad una version aborigen del catolicismo- fue
representada de la manera mas extravagante posible, a fin de destacar el salvajismo en que
incurrian sus adeptos cuando no se les supervisaba estrechamente. Asi se invento lo de la
crucifixion de un muchacho indio el Viernes Santo del afio de 1868, acontecimiento que no
se menciona ni siquiera en los mas virulentos libelos racistas de 1868-71, destinados a

exagerar la crueldad v deshumanizacion de los indios como otros tantos relatos ™’

Aunqgue los indigenas no habian dado muestras de violencia, segin afirma Rus, la
gente de San Cristobal seguia pensando que podia darse un ataque “violento”, per lo que
debian tomar la ofensiva. Parece ser que eso fue lo que motivd a Ignacic Fernindez de
Galindo, un profesor liberal que antes ya habia defendido los derechos de los indios, a salir
de San Cristobal con su esposa y con ¢l estudiante Benigno Trejo para alertar a los

indigenas del peligro que corrian.

El 13 de junio del 1869 el padre Martinez v su escolta de Chamula concertaron una
reunion en Tzajalhemel y ahi hablaron con los pocos indigenas que encontraron para

reconvenirlos para que renunciaran de su “rebelion”. Se llevaron los objetos de culto y

3 Pineda, Vicente. “Historia dc las sublevaciones de indigenas habidas en el estado de Chiapas”, en Favre, op.
cit, p. 294
¥ Rus, op. cit., p. 173.
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fueron interceptades por un grupo de chamulas que estaban dispuestos a recuperar sus
pertenencias y es en esa trifulca donde muere el padre Martinez y sus accmpaiiantes
ladinos. Fueron los dias 15 y 16 de junio cuando se dio la Unica ofensiva iniciada por los
indigenas, dias en que hombres provenientes del sur de la vicaria atacaron y asesinaron a
los ladinos refugiados en Natividad, cerca de San Andrés, y en La Merced, cerca de Santa
Marta. Los habitantes de Chalchihuitdn asesinaron a su maestro de escuela, junto con su
familia, asi como al parroco, en tanto que los chamulas mataron a cinco mercaderes ladinos

en el camino de San Cristdbal.

El 17, Galindo encabezo a varios millares de indigenas hacia San Cristobal para
liberar a Cuzcat, como lo declararia posteriormente. Puede uno imaginarse el terror que
provoco entre la poblacion de la ciudad el aparente sitio de los indigenas, a pesar de que se
presentaron con bandera blanca. En lugar de batalla lo que Galindo proponia era que
liberaran a Cuzcat, a Checheb y a otros prisioneros, a cambio de entregarse él mismo como

una demostracion de buena fe

Una vez logrado et propésito, Galindo y su familia intentaron irse a su casa, pero
finalmente fue detenido. Rus encuentra en la actitud de Galindo la mejor prueba de su

inocencia.

Los ladinos no iban a perdonar la rebelion indigena ni el hecho de que los chamulas
mantuvieran centinelas en las carreteras provenientes de San Cristébal, por lo que siguieron
pidiéndole ayuda al Gobierno del estado, el que finalmente entré a San Cristobal y atacd a
los chamulas, con un salde de mas de 300 muertos. Todavia hubo una ofensiva final que
reportd otros 300 indios muertos. Lo mas triste, dice Rus respecto a las persecuciones que
siguteron después de estos hechos, es que los propios indios participaron en éstas y “en su
afan de reivindicarse, aquellos indios leales se mostraron ain mas despiadados que sus

amos ladinos al perseguir y asesinar a sus compatriotas™®.

* Ibid., p. 170.
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Ademas de la recurrencia cuasi ciclica en las rebeliones indigenas, es interesante
observar que después de cada una de ellas se presenta en las comunidades un cambio de
dirigencia propiciado por el ladino. También el asesinato al disidente parece tener lejanas
raices, asi como las expulsiones, ya que también se refiere que muchos indigenas, después
de la insurreccion, tuvieron que huir a las plantaciones de las costas del Golfo y del

Pacifico, lanzados por su propia gente,

En el lugar de fa comunidad chamula se presenta otro cambio en la tradicion. “Por
desgracia, aquellos que permanecieron en sus pueblos, temiendo por sus vidas, aceptaron
—y propagaron como emohistoria— una version de los acontecimientos de 1868-1870 no
muy distinta de la de los ladinos mas conservadores de Los Altos: Cuzcat y sus seguidores
eran fandticos religiosos empefiados en asesinar ladinos, y la persecucion y la represion

n3%

subsecuentes habian sido simples medidas de defensa propia adoptadas por éstos™ .. asi es

esto de las tradiciones,

“Es en este tiempo cuando surge el caciquismo ilustrado, representado por
gobernadores porfiristas como Emilio Rabasa (1891-1894), cuya accidn mas controvertida
fue trasladar la capital chiapaneca de San Cristobal de las Casas a Tuxtla Gutiérrez. Su
sucesor, Francisco Leon, lo explicd en dos cartas dirigidas al presidente Diaz cuando
escribio que San Cristobal era obstinadamente refractaria a todo orden y progreso y la
ciudad mas inquieta y mds hipocrita de la Repiiblica. Ledn también estableci6 el partido de
40

Chamula, el cual seria supervisado directamente por el gobierno del estado desde Tuxtla

El colaboracionismo del municipio empieza a echar raices.

Y seguimos ¢on atencion observando los impactos en las comunidades ya al final
del siglo; “Una serie de transformaciones que se iniciaron con la incorporacion de la
religion al sistema capitalista de produccion, proceso que se inicid a fines del siglo pasado
con la llegada de capital extranjero y el surgimiento de las plantaciones cafetaleras en la

region del Soconusco, asi como la explotacion de la madera fina en la cuenca del

¥ Ibid.. p. 172.
* Ibid., p. 179.
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Usumacinta. A partir de entonces las comunidades indigenas tuvieron la funcién de ser

proveedoras de mano de obra para las empresas capitalistas del estado.”'

La reflexion de Gabriela Robledo habla de “la incorporacion de la religion al
sistema capitalista”. El elemento religioso se nos aparece siempre como factor explicativo
de la organizacién econdmica, politica y social, desde un elemento de resistencia hasta el

polo opuesto que es 1a sumision.

Lo anterior nos es muy atil para comprender posteriormente porgué la disidencia
toma ese cause. Chamula nos muestra, indiscutiblemente, la pertinencia del paradigma

weberiano y el por qué del énfasis en el estudio del factor religioso.

1.2.2, La Chamula de los Pozas y el Siglo XX

Quisimos llamar asi este apartado en memoria de los dos grandes socidlogos que vivieron

en Chamula y que la estudiaron durante ¢l Siglo XX

Es justamente en este siglo cuando aparecen los antecedentes de lo que
posteriormente llamaremos una sociedad alcohdlica. A principios del Siglo XX, el Gobier-
no Federal otorgd a madereros norteamericanos, ingleses y espaiioles vastas concesiones de
madera y tintes que se conocerdn como monterias. Los madereros y cafetaleros se aliaron
con gente de San Cristobal para que les reclutara mano de obra y asi nacen los
enganchadores, los que utilizan el alcphgl para endeudar y enganchar al indigena: “Algunos
iban bolos, otros querian huirse porque no les habian dado lo que iban a desquitar; unos
iban a pagar con trabajo las deudas de sus padres ya muertos, y otros las multas que el
enganchador entregd por ellos al presidente de San Cristdbal, que los habia metido a la

. d
carcel por andar algo noche por las calles ”*

! Robledo, op. cit.. p. 10.
*2 pozas, Ricardo. Juan Pérez Jolote: la historia de un chamula, p. 59.
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La principal fuente de mano de obra para las plantaciones de café eran los indigenas
de Los Altos, principalmente de la comunidad de San Juan Chamula. Para los indigenas los
cambios politicos no representaban cambios. A principios de la primera década del Siglo
XX, alrededor de 70 propiedades tenian mas de ocho mil hectareas, 20 por ciento de toda la
propiedad estaba en manos de menos de 100 hacendados y finqueros. En el Soconusco, los
propietarios eran en su mayoria de origen zlemin y en menor medida estadounidenses o
descendientes de extranjeros que necesitaban la mano de obra. “Para 1909, habia 10,000

: - . 143
peones trabajando en las fincas, en su mayoria de origen chamula™™.

Los trabajadores realizaban sus labores durante los ciclos de cultivo para pagar sus
deudas y en muchos casos regresaban a cultivar sus parcelas en las comunidades, o bien se
asentaban en tierras aledafas a las plantaciones como pequefios propietarios, o las mas de
las veces, arrendatarios de los grandes terratenientes. Las servidumbres por deuda estaban
ampliamente extendidas como forma de control. Los terratenientes, por su parte, contaban
con el respaldo del Ejército y sus propias organizaciones gremiales y guardias armadas

(solapados en ocasiones por el mismo Gobierno estatal para que protegieran sus tierras).

En abril de 1911 se formo en San Cristébal el primer club antirreleccionista de la
ciudad. Club que luchaba directamente contra el poder tuxtieco no por los ideales democra-
ticos. Al igual que en la Independencia, los coletos se unen al movimiento revolucionario
para defender el sistema colonial amenazado ahera por el avance del capitalismo v, como
decia Bruno Traven en “La Carreta”, el finquero se convertia en bolchevigque o monarquico

con tal de impedir cualquier politica que amenazara su posesion de peones.

Los indigenas chamulas volvieron a verse involucrados y usados en los conflictos
violentos de los peliticos chiapanecos, quienes se disputaban el poder de la entidad a la
caida de Porfirio Diaz. En Tuxtla, se organizé un batallon denominado “Hijos de Tuxtla”,
los que se disputaban el control del estado con otro grupo de Los Altos, que se declaro en
rebelién contra los gobiernos estatal y federal, apoyados por el obispo de San Cristdbal,

Francisco Orozeo y Jiménez, y un cacique tzotzil llamado Jacinto Pérez, £f Pajarito.

*3 Robledo, op. cit, p. 35.
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Nos interesa especialmente esta figura porque también ejemplifica al lider bilingiie

con rasgos tradicionalistas.

“Jacinto Pérez Chixtot £l Pajarito, originario del paraje Saclamanton, de San Juan
Chamula, habia servido en el ejército federal, donde logré obtener el grado de sargento, De
vuelta a su comunidad, y hablando perfectamente espafiol, se convirtié en lider natural de
un grupo de parajes. Siendo rezador, Pajarito entro en estrecho contacto con el obispo de
San Cristobal, Francisco Orozco y Jiménez, quien era declarado antiporfirista y partidario

de 1a restauracion de los privilegios del clero, perdidos durante la reforma liberat.”**

Pajarito fue quien organizd militarmente a miles de indigenas de la region, prome-
tiéndoles concesiones de tierras y exenciones fiscales y gque fueron aplasiados por las
fuerzas militares federales y los “Hijos de Tuxtla”, que realizaron violentos actos de

barbarie en contra de los indigenas chamulas.

(Qué pasd con el rezador chamula? “En Chamula, un rival de Pajarito, Mariano
Pérez Me’chij, asesind y persiguio a los seguidores de aquél. Las familias que pudieron
escapar a la venganza huyeron a la Selva Negra de Simojovel, donde fundaron el poblado
Rmncon Chamula®. Pajarito, inicialmente escondido en San Cristabal, volvié a su paraje,
desde donde alimentaba alli un renovado rencor contra los altefios, contra el obispo que
habia abandonado Chiapas v contra los que habian hecho pagar a los chamulas el costo de

una guerra ajena”*

. Bajo la ocupacion carrancista de la region, los sancristobalenses
notables, preocupados por la presencia de Pajarito, al que consideraban un peligro porque
en un momento dado podria encabezar una guerra de castas, hicieron detener al carismatico

lider. Condenado a muente, Jacinto Pajarito fue fusilado.

En el caso de los indios “la Revolucion” de 1910, segin Jan Rus, tiene dos

significados. Uno, se refiere a 12 “época de Carranza”, la cual es evocada con amargura en

“Toid.. p. 27.

“ chﬁnpAndre' Aubry, cl paraje Rincén Chamula, sobre la via Pichucalco. habria sido fundado por chamulas
en la primera mitad del Siglo XIX y no. como regularmente se cree, por la revuelia de Pajarito.

* Benjamin, Thomas, *iPrimero viva Chiapas!”, en Mario Ruz y Juan Pedro Viqueira. Chiapas, los rumbos
de ofra historia, p. 186.
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Los Altos, ya que fueron vejados por las dos partes (carrancistas y bandas de terratenientes
locales contrarrevolucionarios) que combatian en sus tierras. “El triunfo del constitucio-
nalismo a nivel nacional en 1914 permitié al Primer Jefe Venustiano Carranza despachar a
Chiapas un ejército de nortefios, reformadores pero vandalicos, con el proposito de vincular

al estado con el nuevo gobierno nacional™’.

La segunda revolucion, la que los campesinos mayas consideran como la
“verdadera”, corresponde a la “época de Cardenas”, que se ubica a finales de la década de
1930. El periodo que va de 1936 a los primeros afios de 1940 es la que se identifica como

“la revolucidn de los indios™.

Esa revolucion que supuestamente reivindicé a los indigenas, mds profundamente
estudiada por Jan Rus, demuestra que introdujo una forma mas estrecha de dominacion y
que para efectos de nuestra tesis significa uno de los impactos exdgenos mas notables: “Los
cardenistas y sus sucesores se inmiscuyeron en las comunidades indigenas, no solamente
sustituyendo sus lideres sino reorganizando sus gobiernos, creando nuevos puestos para
tratar asuntos laborales y agrarios al mismo tiempo que se otorgaban novedosos y grandes
poderes a los encargados de mantener relaciones armoniosas con el partido oficial y el

poder federa) ™**

{Como fue esta revolucidn cardenista y qué efectos tuvo en el mundo indigena? En
Chiapas, como en otras partes, se daba una lucha por el control politico. En 1936 se veian
dos candidatos: uno del partido del entonces llamado oficial y otro del partido nacional

respaldado per incipientes movimientos obreros y campesinos cardenistas.

A pesar de que los tzotziles y los tzehales representaban la tercera parte de la
poblacion en la década de los 30, nadie se habia tomado la molesna de organizarlos

politicamente y era evidente que si s¢ les movilizaba y se les supeditaba al PNR nacional se

4* .

Ibid., p. 176,
“® Rus, Jan. “La comunidad revolucionaria institucional”, en Mario Ruz v Juan Pedro Viqueira. Chiapas, los
rumbos de otra historia, p. 252.
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convertirian en un peso importante de la coalicién obrero-campesina para ganar ¢l control

del estado.

Erasto Urbina sera el personaje clave en la “revolucion cardenista”. Fue hijo de
mestizo ¢ indigena y aprendi6 a hablar perfectamente el tzotzil y el tzeltal cuando acompa-
fiaba a su abuelo desde San Cristobal de las Casas en viajes comerciales a las comunidades
indigenas. Su padre también se dedicé al comercic ambulante entre dichas comunidades,

sobre todo las aledafias a San Cristdbal y en las fiestas del Soconusco.

Urbina fue a la Ciudad de México a trabajar v ahi conocié al general Lazaro
Cardenas. Regresa a Chiapas en 1928 como agente aduanal de Tapachula y a partir de ahi
se contacta con trabajadores indigenas del Soconusco. “Desde entonces declara tener la
intencion de conocer las costumbres, tradiciones y lengua de los indigenas para ayudarlos a

integrarse a la civilizacion de los pueblos mas adelantados™.

Este lider se dio a conocer por su participacién en la Comision del Trabajo en 1934,
habia sido asesor y director de informacion en la region cafetalera en la frontera con
Guatemala. Debido a su sensibilidad hacia las condiciones de explotacion en que vivian los
indigenas fue removido de! Servicio de Inmigracion para encargarse de la campafia

cardenisia en Los Ahos a principios de 1935,

Antes de las elecciones para gobernador de 1936, los votos indigenas habian sido
agrupados en blogues comunitarios por sus secretarios municipales, quienes hasta ese
entonces dependian de los dirigentes de la faccion politica que fuese 12 mas poderosa en ia
region. Urbina reclutd ladinos bilingtes y formo con ellos un “comité electoral” que
recorria las comunidades de Los Ahlos v anunciaba la candidatura de Efrain Gutiérrez,
candidato a gobernador por ef PNR. Ningun funcionario local impugné las instrucciones de
Urbina respecto a como votar. “Durante las elecciones primarias en el mes de abril y luego,
en las finales del mes de junio, los miembros de su comité, ahora comisionados como

inspectores de las elecciones federales, volvieron a los diferenies municipios indigenas por

* Robledo, op. ¢it., p. 55.
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parejas y armados hasta los dientes a fin de supervisar el cierre de las urnas por los
secretarios. Cuando se dieron a conocer los resultados, Efrain Gutiérrez, gracias al voto

indigena de Los Altos, habia arrasado a sus contrincantes™".

Otras versiones hablan de la directa mano del general Cardenas para ganar esas
elecciones: “En 1936 Cardenas designa como gobernador del estado al ingeniero Efrain
Gutiérrez, quien habia participado en las comisiones agrarias en la region de Morelos en
1915. Es €l quien inicia la actividad indigenista posrevolucionaria en la region de los Altos.
Ese mismo afio se funda en el estado el Departamento de Accion Social, Cultura y de
Proteccion al Indigena, a través del cual el estado asume un papel mas activo al interior de

las comunidades.™!

Erasto Urbina fue nombrado director del Departamento de Proteccion Indigena
(DPI) y se convirtid en su representante en Los Altos. Por supuesto que Urbina procedio a
sustituir a los secretarios municipales por miembros de su comité electoral, quienes debian
ganarse la confianza de los indigenas y consolidar la nueva alianza. Desde agosto de 1936
hasta junio de 1937 buscO hombres jovenes bilingiies, de preferencia alfabetizados, a
quienes les asignd el cargo de escribanos en los ayuntamientos de sus comunidades.
Rechazd a2 los escribanos que hubieran sido traductores de anteriores secretarios

municipales y evité delegar responsabilidades en los ancianos tradicionales.

Por muchos motivos, Urbina es hasta la fecha considerado un personaje importante
para los chamulas (segiun Gossen, tiene una imagen hasta santificada), ya que entregd a un
grupo de chamulas la primera de las numerosas fincas que expropié en Los Altos. “En
1938, Urbina -apoyado por Cardenas— es electo diputado al Congreso del Estado (..) En
1943 asume la presidencia municipal de San Cristobal”*”. Pero no solamente se gané la
confianza de |os indigenas este singular personaje, sino que los organizo como trabajadores

y los supedité firmemente al Gobierno.

* Rus, op. cit., p. 259.
*! Robledo, op. cit., p. 55.
* Thid.
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Los nuevos escribanos fueron metiendo en cintura junto con los nuevos secretarios a
los ladinos que tenian negocios en tierras indigenas, boicoteando sus comercios y expul-
sando a los traficantes ladinos de bebidas alcohdlicas. Cred el Sindicato de Trabajadores
Indigenas (STI), y sus integrantes eran los unicos que podian ser contratados como

recolectores de café.

Los jévenes funcionarios del ST1, a pesar de que decian tener por mision mejorar {as
condiciones de los trabajadores cafetaleros, en realidad se encargaron de asegurar un flujo
constante de trabajadores hacia las zonas cafetaleras. Por intermedio de los ayuntamientos
municipales recurrian a la policia local para reunir un gran nimero de trabajadores para
cumplir con cuotas mensuales de contratacion y aplicaban sanciones locales a quienes
abandonaban las fincas antes del término estipulado en los contratos. “A través del sindi-
cato se hacian llegar a las autoridades de la comuntdad un determinado niimero de boletas
de trabajo, donde se sefialaba la fecha en que el trabajador debia acudir al departamento de

accion social 2 firmar su contrato de trabajo™*.

Las disposiciones del DPI respecto a que solo trataria con presidentes municipales
bilingues, provocd en San Juan Chamula una crisis, pues no obstante que los ancianos
dirigentes habian cedido parte de su poder a cambio de las reformas de Urbina, la nueva
disposicidn les hacia renunciar a lo que les quedaba. A instigacion de uno de los ancianos
escribanos de los depuestos por Urbina, parecid por un momento que los dirigentes
chamulas se opondrian al decreto, pero el ex escribano aparecié muerto en diciembre de
1938 y acto seguido se celebro entre el DPI y el ayuntamiento de San Juan Chamula un
compromiso “que constituiria un modelo para el resto de la region de Los Altos. Por lo
pronto, San Juan Chamula tendria dos presidentes municipales: el uno, un anciano
monolingle promovido mediante el sistema tradicional de cargos, y el otro, un joven
escribano del presidente, que sélo seria considerado como un ayudante del presidente en
Chamula, pero representaria a la comunidad en calidad de presidente municipal en los

. 84
tratos con el gobierno™*".

% bid.. p. 36.
** Rus, op. cit,, p. 261.
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Como gran impacto, San Juan Chamula se encontrd con que después de haber
tenido una organizacion de resistencia contra los fuerefios, su misma estructura comunitaria
estaba regida por el Estado y por el Partido. “En 1940 habian dejade de ser simples
escribanos subordinados a los ayuntamientos tradicionales para convertirse en funcionarios
sindicales, directores de los comités agrarios de sus municipios, dirigentes de filiales
locales del partido oficial (conocido después de 1937 como el Partido Revolucionario
Mexicano PRM) y representantes del comité regional de la Confederacion Nacional
Campesina (CNC)™>.

Los ancianes dirigentes ponian como objecién al nuevo modelo que los nuevos
politicos indigenas no habian cumplido un periodo obligatorio de aprendizaje en puestos
civiles y religiosos de menor rango, “puestos que, en virtud del tiempo y de los recursos
requeridos, solo podian ser desempefiados encarcelando & los hombres designados para
ocuparlos hasta que aceptaran hacerlo™®. Sera en 1942 cuando el escribano y presidente
designado en San Juan Chamula se ofrezca voluntariamente a ganar su puesto a través de
pagar las fiestas tradicionales. Este voluntario, Salvador Lopez Tuxum, quien por clerto fue
el primer secretario general del STI, empezd a legitimar el acceder al alto range politico a

través de la economia de prestigio atada al esquema de cargos.

L.opez Tuxum hizo algo mas que es0, ya que se rompid el decreto en que las bebidas
alcohalicas habian sido declaradas ilegales en los municipios indigenas en 1937, pues a
partir de su accion el DPI anuncié que oficiantes religiosos actuales y futuros podrian
vender bebidas alccholicas en comunidades indigenas para ayudar a sufragar el gasto de las
fiestas. Sobra decir que en pocos meses hubo un gran namero de voluntarios para las

ceremonias religiosas y entre ellos sobresalian los hombres jovenes de Erasto Urbina.

Las autoridades indias de San Juan Chamula, Oxchuc, Zinacantan, Chenalhd v otras
comunidades de Los Altos lograron también en este repentino arribo de las influencias
federales, v gracias a Urbina, triunfar en una larga lucha que habian emprendido para

desplazar a las autoridades ladinas -alcaldes v secretarios- que controlaban sus

5 Ibid., p. 261.
* Ibid,, p. 262.
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municipios. Pero al paso de los afios se convirtieron en toda una capa de campesinos
ricos que hasta hoy viven también del trabajo asalariado de sus coterrancos. El
sindicato fue la primera plataforma de lanzamiento politico de estos nuevos caciques,
algunos de¢ los cuales descendian incluso por linea directa de antiguoes linajes de
sefiores naturales... treinta afios después tendrian instauradas ya formas muy refinadas
de represion, control, persecucion ¢ intolerancia religiosa (como es el caso de los

chamulas).

Salvador Lopez Castellanos, Tuxum, joven lider que por su capacidad de
expresarse en espafiol obtiene la oportunidad de terminar su ensefianza primaria (...} De
regreso a su comunidad, Castellanos recibe el cargo de escribano, destacando al lado
de otros jovenes come Salvador ¥ Juan Gomez Oso y Salvador Sanchez Gomez. En su
cargo, este grupo empieza a adquinr gran prestigio en 1a comumdad v a sobresalir
como lideres en su papel de intermediarios entre su pueblo y las autoridades estanles y
federales. Tanto Salvador Lopez Castellanos comeo Salvador Gomez Oso eran cercanos
colaboradores de Urbina v ambos juegan un papel importante en la formacién del
Sindicato de Trabajadores Indigenas, va que. al crearse, pasan a ser Secretario General
v Sccretario de Conflictos. respectivamente El grupo de jovenes escribanos ve crecer
su influencia v poder, v para fines de los afios 30 dominaban la representatividad
comunal antc organismos de¢ educacién v desarrotlo: cran presidentes de comités

" locales de reforma agraria. representantes comunales ante la comisién agraria regional,

delepados en congresos estatales v regionales, etc.®’

Al terminar e} periodo de Cardenas en 1940, se frenaron muchos cambios tanto en
Mexico como en Chiapas. La Reforma Agraria se estancd v el STI se aboco a la inocua

tarea de canalizar el flujo de trabajadores hacia las tierras bajas

“En 1940, el gobernador Pascacio Gamboa crea una planta de maestros indigenas
con la tarea de alfabetizar en sus comunidades. Treinta y cinco indigenas son seleccionados
y en Chamula Salvador Sanchez Gomez, del grupo de escribanos, obtiene el puesio. A

partir de este mismo afio se declara que las agencias gubernamentales solo reconocerian

57 Ibid., p. 47.
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comp presidentes municipales a quienes hablaran espafiol. Esto permitid que el grupo de
escribanos se instalaran en la presidencia municipal, desplazando en el cargo a los viejos
monalingies, quienes tradicionalmente lo ocupaban. Aunque esto significo al principio una
infraccion al orden tradiciona! y trajo el descontento de los principales, el conflicto se
resolvié al participar los jovenes politicos en onerosos cargos de la jerarquia politico-
religiosa de la comunidad. Ya conciliados con el orden tradicional, los escribanos tomaron
Ia cabeza del gobierno civil y religioso del pueblo (..) Esta funcién () los lleva a ir
escalando (...} asi como irse diferenciado econdmicamente del resto de la poblacion. Los
chamulas empiezan a depender de estos individuos (..) que poseen los medios para
mantener una relacion con el exterior. De esta manera se consolidan como los
intermediarios entre la sociedad nacional y su pueblo y como punta de lanza de la actividad

indigenista en Chamula "

Durante la Segunda Guerra Mundial, el Gobierno decomisé bienes extranjeros con
los que beneficio basicamente a los minifundistas y los tzeltales y tzotziles siguieron yendo
a las fincas, sobre todo del Soconusco, a conseguir algin dinero, va que el poco reparto que
hubo en Los Altos (poco porque en la zona hubo escasos bienes nacionales y los que habian
eran malas tierras) solo arrojo en San Juan Chamula el beneficio a cinco ejidos que tenian
99 64 por ciento de superficie cultivable. El hecho de que los consorcios cafetaleros
alemanes se convirtieran en un fideicomiso estatal hizo que el sindicato no pudiera seguir

con un caracter antagonico a los propietarios, porque ahora se trataba de fincas de Estado.

En esto, abramos el paréntesis necesario para sefalar que en el esquema ejidal las
decisiones para obtener reparto dependen en mucho del esquema comunitario y si alguien
se pone en contra, pierde hasta sus derechos a la tierra, derivado 1odo esto de las formas

introducidas por la “revolucién de Cardenas™.

En lo politico, desde que en 1946 el Partido de la Revolucién Mexicana (PRM) se

trasformé en el Partido Revolucionario Institucional (PRI), todos los gobernadores,

* Rabledo, op. cit., p. 56.
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presidentes municipales, diputados y comisariados ejidales en la entidad provendrian del

PRI y la politica oficial se haria dentro del marco del partido.

La lealtad demostrada por los indigenas no correspondera al trato de los ladinos. Por
ejemplo, Belisario Dominguez pertenecia al municipio de Chamula y en 1942 lo traspaso el

Gobierno a Chenalhd.

El DPI bajo la mano de Alberto Rojas se volvio algo diferente a su vocacion
original. Rojas era un “enganchador”, enemigo de Erasto Urbina, ya que era el duefio de la
primera propiedad de Los Altos que invadiera Urbina en 1937. A los pocos meses de
hacerse cargo del DPI desintegrd el sindicato y el Departamento se encargd de registrar los
adelantos salariales a los trabajadores migrantes. Ningln indigena volvio a intervenir en el
proceso ni siquiera como empleado. El enemigo de Urbina intentd anular las expropia-

ciones, sin iograrlo, pero a finales del 46 quitd los subsidios a las escuelas indigenas.

Rojas no seria el nltimo en lastimar a los pueblos indigenas. En 1946 ¢l Gebierno de
San Cristobal instituyd derechos de transito e impuestos a los indigenas que llevaban
mercancias al mercado de la ciudad o a los que pasaban solamente por ella. En este caso los
escribanos chamulas si bloquearon las carreteras que llevaban a San Cristébal v organi-

zaron un boicot del mercado de la ciudad y ganaron en parte en ese acto de resistencia.

A pesar de que desde 1944 las politicas del partido oficial se volvieron conserva-
doras y hasta hostiles a los indigenas después de 1946, los chamulas siguieron apoyando al
partido en todos los periodos de elecciones. Habia fricciones cuando el Gobierno estatal
tocaba algunos de los intereses de los dirigentes de la comunidad, como fue el caso de la

Namada “Guerra del Posh”.

En 1949, el Gobierno del estado medificé los reglamentos con respecto a la
produccién y venta de bebidas alcoholicas a los indigenas, retirdndoseles a los dirigentes
religiosos la autorizacién para comerciar con ellas, constituyéndose un monopolio

gubernamental.
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A comienzos de 1a década de 1950, la produccion clandestina chamula comenzéd a
mellar ¢l mercado del monopohista, Para suprimir la- competencia, éste mandé a un
grupo mercenario para que destruyera los alambiques chamulas. El grupo fue acechado
¢n las montafias chamulas y muchos de sus hombres fueron heridos, creandose asi una
ola de rumores y de temor, de que los chamulas estaban dispuestos a repetir la rebelion
de la Guerra de Castas de 1869. Para calmar la tensa situacign, la Oficina de Asuntos
Indigenas del Estado concertd un acuerdo por el cual los chamulas llevaron a su centro
ceremonial grandes cantidades de alambiques, para su confiscacion, a cambio de la
promesa de que las intervenciones a favor de monopoelistas ladinos cesarian. Sin
embargo, pareceria que la produccion clandestina rapidamente recuperd su nivel
anterior v, entonces, s¢ extendio para responder a una demanda bien predispuesta: el
producto clandestino se vende a cerca de la mitad del costo de su rival comercial ¥

tiene mejor sabor.

Solo una region circunscrita de Chamula se especializa en la destilacion del
aguardiente (...) El aguardiente chamula se distinguc por €l aroma, el sabor v por ser

mas fuerte. todo lo cual lo marca como un producto de especializacion émica.”

Fiscales comisionados por el Gobierno del estado merodeaban por los municipios
indigenas, saqueando las viviendas de los dirigentes religiosos, decomisando bebidas
alcohélicas en fiestas. Muchos de los contratados para fiscalizar a los indigenas,

paraddjicamente, fueron elementos de aquel cuerpo de agentes de Urbina.

La resistencia por las medidas del monopolio del alcoho! fue méas grande que la
provocada por los derechos de mercado y trinsito. Los escnibanos comunales, también
descendientes del esquema de Urbina, tuvieron que reglamentar la produccion y distri-
bucton clandestinas de bebidas alcoholicas y disciplinar a la poblacion para que no le

dijeran a los ladinos en dénde se encontraban las bebidas.

En San Juan Chamula la resistencia se logro calificando a la defensa del posh come

un asunto religioso y los castigos serian igualmente vistos como algo sagrado. A conse-

* Collier, op. cit.. pp. 208-209.
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cuencia de ¢llo, entre 1949 y 1950, se registraron numerosos reportes de informantes ejecu-

tados con la anuencia de los ayuntamientos indigenas, bajo los cargos de brujeria y traicién.

Este momento podria ser el que marcara la introduccion del alcohol como parte de
la nitualistica. “Entretanto, los ex escribanos, por vez primera, habian adecuado categorias y
sanciones religiosas tradicionales para promover un proyecto con el que ellos mismos y un

pequeiio grupo de poderosos aliados se beneficiarian”®.

A partir de 1951 los cambios de organizacion social y politica los llamara Jan Rus,
de una forma irdnica pero precisa, como creadores de “la comunidad revolucionaria
institucional”. La expansion de la red de carreteras abrio fincas aisladas a nuevas formas de
explotacion. Estas mismas carreteras también sirvieron para que los indigenas buscaran
oportunidades a traves de ellas. Los tzotziles empezaron a ser suplidos en las tierras bajas

por guatemaltecos.

Lz presion demografica provoca corrientes migratorias en esta década: “Se ha dicho
como en la década de los afios 50's se consolida una tendencia migratoria con base en
presionar la frontera agricola por el drea de la Selva Lacandona. En este mismo momento
los chamulas no sélo envian contingentes de colonos hacia esas dreas, también comienzan a
copar tierras en municipios aledafios como Chenalhd (Pozas, 1977) en un movimiento de
agresividad colonizadora empujada, a su vez, por un extraordinario impetu demografico
que no tiene parangdn en la region. A ello hay que agregarle el caracter c¢hauvinista de la
colonizacién, por la capacidad de desplazar parte de la poblacidn sin que su esencia de
comunidad como tal se vea afectada. Gary Gossen menciona la existencia de mas de cien
colonias de charnulas, dispersas por el estado que, habiéndose formado en ¢€pocas
diferentes, tienen todas una caracteristica comin’ el no desprenderse de su ser chamula y

continuar la vinculacion con su comunidad de origen ™'

% Rus. op. cit, p. 265.
¢ Betancourt, op. cil., p. 50.
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Otro factor “externo” que distingue Rus en las modificaciones de las relaciones
entre mayas de Los Altos con el Gobierno y el estado, fue la eleccion en 1951 de San
Cristébal como el sitip del primer programa de desarrollo regional del Instituto Nacional
Indigenista (INI), que ofreceria a los indigenas escuelas, atencidon meédica y cierta

proteccion contra la explotacion a través de su departamento legal.

“En 1951 (...) el INI inauguré un programa de cambio cultvral dirigido entre los
tzotziles y tzeltales. (...) Entre sus directores han estado algunos de los destacados antropg-
logos mexicanos, incluyendo al doctor Gonzalo Aguirre Belirdn y a los profesores Ricardo

Pozas, Julio de la Fuente, Alfonso Villa Rojas, Ratl Rodriguez y Agustin Romano.”®

El INI también trabajo con los ex escribanos de Erasto Urbina. En los nueve
municipios mas cercanos a San Cristobal se contrataron a estos hombres y se les dio
entrenamiento de maestros bilingiies y en el otofio de 1952 cada uno instald una nueva

escuela primaria en su comunidad natal

“Para ensefar a hablar castilla, el Gobierno nombrd 12 maestros para los parajes de
mi pueblo; yo tuve 30 alumnos en Cuchulumtic y les ensefiaba algunas palabras de castilla
y algunas letras para que aprendieran a leer. A los 3 afios se acabo la campafia v nos
quitaron a todos el cargo, ahora, la gente que quiere aprender castitla compra aceite guapo

en las boticas de San Cristébal, porque dicen que es bueno para aprender a hablar.”®*

Obviamente el Centro Coordinador del INI no fue bien recibido por los politicos
locales, sobre todo porque su personal estaba integrado por ex cardenistas que podian
“alborotar a los indigenas”. En 1953 los dirigentes ladinos se dieron cuenta de gque su
oposicion seria inutil y se llegd a un compromiso entre los gobiernos estatal y federal, los
conservadores locales y los indigenistas del IN1. Este por su parte, a cambio de un papel en
la administracion de los municipios indigenas, empez0 a apoyar las politicas favorables al

desarrollo de la iniciativa privada.

5 Hotland, op. cit., p. 16.
® Pozas, Ricardo. Juan Pérez..., p. 112,
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El INL, junto con el mievo Departamento General de Asuntos Indigenas (DGAI),
comenzd a tener el control absoluto sobre las comunidades. Decidian a quién premiar con
los proyectos del INI a través de los oficiales de enlace y encargindose de acallar a
propietarios de milpas que se opusieran a una construccion, y en la década de 1970 estas
mismas instituciones se valieron de su influencia para que habitantes de comunidades de
San Juan Chamulz y de otras partes autorizaran la perforacion de pozos petroleros por
Pemex en sus tierras. Los escribanos “principales” ponian el punto final en las discusiones

de sus comunidades y asi quedo para la “costumbre”.

La reaccion oficial ante los cambios en el funcionamiento interno de las
comunidades indigenas, de 1950 en adelante, fue de no intervencién en los “asuntos
tradicionales de las comunidades”, por lo que en muchos casos de flagrantes vielaciones a
las garantias individuales dentro de las comunidades solamente merecian de los ladinos el
comentario que encontramos permanentemente en los textos de la época: “Son cosas de

indios”.

Sin embargp, el Gobterno si intervenia si se socavaba la autoridad “-por definicion
tradicional- de los citados escribanos. En consecuencia, cuando los hombres jovenes
comenzaron, a finales de [os afios 50, a cerrar filas contra los escribanos-principales en las
comunidades tzeltales del norte, el INI y el DGAI les aconsejaron que abandonaran sus

aldeas y se fueran a vivir en la selva, en vez de pelearse contra la tradicion™* .

“Asi como Urbina apoyo a sus lideres bilingiies hasta llevarlos a2 escribanos y
presidentes municipales, el INI favorecia la idea de que los promotores fueran elegidos
para el puesto de presidente municipal. Para el periode de 1962-1964 habia presidentes
municipales que eran promotores en los siguientes municipios: Chamula, Chanal,

Larrainzar, Mitontic, Oxchuc y Tenejapa.”®*

 Rus. op. cit., p. 275.
%* Robledo, op. ¢it., p. 40.
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Entre 1960 y 1970 hubo otro cambio importante en Chamula, los presidentes
municipales indigenas lograron deshacerse de los secretarios ladinos y se empezo a
generalizar la practica de realizar asambleas comunitarias para diversos fines. “Estas
asambleas, lejos de ser una practica ancestral, estaban inspiradas en buenz medida en las
asambleas del Sindicato Nacional de Trabajadores de la Educacion (SNTE), cuyas formas
reproducian. Efectivamente, en ellas no se trataba tanto de llegar a un acuerdo colectivo,
sine tan solo de convalidar y legitimar una decision que habia sido tomada por €l cacique o

por el selecto grupo de hombres fuertes del municipio™®.

La familia de Lopez Castetlanes cuenta con el mavor nimero de vehiculos de carga v
pasajeros. También tiene ¢l monopolio de la distribucion de refrescos emboteHados
(Pepsi, Fanta, Coca-Cola). de cerveza v de aguardiente. Esta familia ha otorgado las
concesiones de la venta de estos productos al grupo de caciques, ya que todos poseen
tiendas alredcdor del centro ceremonial. Ademas de estas actividades comerciales, el

grupo también se dedica a la usura.

A partir de 1962, fecha en que se instaurd en fa comunidad ¢l periodo de tres
afios para los miembros del avuntamiento constitucional, los caciques han controlado
el acceso a los cargos mas importantes de ese organismo. Asi, durante tres ocasiones
han ocupado ia presidencia municipal: Salvador Lépez Castellanos, Salvador Gomez
Oso v Domingo Lunes Chaquilchij: en dos ocasiones Salvador Sanchez Gémez v una
Juan Gomez Oso. E! grupo también ha logrado ¢l control de los medios o canales de
influencia social tradicional. al haber ocupado los cargos mas elevados de la jerarquia
politico-religiosa, llegando a ser los principales. Lopez Castellanos tienc el cargo
Principal de Principales, posicion de mavor influencia v rango en la comunidad.
Ademas dominan la representacion de organismos ¢lave ante autoridades estatales v

federales como: comisariado de bienes comunales, CNC, Comité local del PRI, etc.”’

La Iglesia en ese periodo también tendra una serie de cambios. En 1960 se ordena
obispo Samuel Ruiz y en 1964 auspicia la desaparicién de la Diocesis de Chiapas (fundada

en 1539) y la divisidon en dos didcesis, asumiendo Ruiz la de San Cristébal de las Casas.

& Viqueira y Sonnieitner, Democracia en tierras indigenas, p. 226.
& Robledo, op. cit., p. 58.
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Poco antes los jesuitas habian establecido una mision en Bachajon. El conflicto entre éstos
y los dominicos mostré una de las tantas fracturas que se han dado en Los Altos. Pero,
fueron justamente los dominicos quienes establecen en 1966, por orden del obispo, la

Mision Chamula.

Los derroteros después de los afios 70 hablan de una disidencia mas evidente, quiza
por presentarse dominaciones mas descarnadas, sin consenso, que asfixian a la poblacion.
Siguiendo a Gramsci, diriamos que al terminarse el consenso que permite que las

sociedades civiles sostengan a las sociedades politicas, viene la peor etapa de coercion,
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CRECIMIENTO DE LA POBLACION TOTAL EN CHAMULA (1930-2000)

1930
1940
1950
1960
1970
1980
1985
1990

2000

8,677
16,010
22,029
26,789
29,357
31,364
32,447
51,7387
58,920

Fuente: George A. Collier ¥ Censos Generales de Poblacion ¥ Vivienda IX, X, XI, XII, INEGL

DISTRIBUCION ESPACIAL DE LA POBLACION EN LA REGION
DE CHAMULA, SEGUN GRUPOS DE CONCENTRACION

No. De 0-499 500-999 1,000-2,499 2,500-6,000 10,000
Personas
Chamula 40 24 2 0

Fuente: IX ¥ X Censos Generales de Poblacién ¥ Vivienda

PORCENTAJE DE PARTICIPACION CHAMULA EN LA PEA REGIONAL DE LOS
ALTOS DE CHIAPAS (1970-1980).

PRIMARIO SECUNDARIO TERCIARIO PEA TOTAL
1970 1980 1870 1980 1970 1980 10 80
232 18.0 11.2 17.8 2.5 3.5 16.6 15.1

Fuente: IX ¥ X Censos Generales de Poblacion y Vivienda.
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Ya no tomes mds, me dicen mi Lorengo y
mi Dominga, pero yo no puedo dejar de
tomar, Hace dias que ya no como... Asf
murié mi papd. Pero yo no quiero

- A . . 68
morirme. Yo quiero vivir.

Para saber lo que se defiende o se rebate en la discusion, habra que ver primero si ésta
existe. Muchos diran que no estan defendiendo costumbres negativas y, sin embargo, no
habra forma de convencer a ciertas comunidades que los privilegios y excepciones
conseguidos para algunos a ellos les sean negados, porgue en un sentido estrictamente

juridico, se estard aceptando para todos.

En la pasion por la defensa de los usos y costumbres se encuentran afirmaciones
come la de Carlos Durand: “De esta forma el derecho de estos pueblos, a ser pueblos, el
reconocimiento de sus derechos sociales y humanos, no s0lo ha sido relativizado sino
negado; impaniéndoseles patrones racistas, con lo que se pretende que estas poblaciones se
aparten de sus origenes, historia y en general de su cosmovision™®. Al hablar de origenes,

historia y cosmovision, hablamos de “tiempo large”, jno?

El mismo autor, en otro parrafo, reconoce que “la reproduccion de esta identidad no
es ahistorica, sino que va fluyendo como una relacion intercultural en la que existen
hegemonias y contrahegemonias, no solo de la sociedad nacional hacia las poblaciones
indigenas, sino incluso en el seno de las propias etnias, en las que también subsisten
confrontaciones de clase, procurando alguno de los nicleos que su proyecto sea el viable,

aunque pudiera no ser etnicista”".

Va fluyendo como toda sociedad que cambia y se transforma tanto en lo colectivo

comoe en lo individual.

% Pozas, Ricardo. Juan Pérez ..., p. 113.
% Durand, Carlos. En Derechos indios en México... dereches pendientes, p. 30.
" Ibid,, p. 91.
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2.1. Jun K’0 Onton (ser una sola alma)”

Retomamos este concepto chamula porque tiene que ver con la concepcion de su tradicion,
Ser una sola alma obliga a tener un pensamiento (nico, incapaz de aceptar la diferencia en

su interior, actitud que se reflejara en todos los apartados de este capitulo.

Esta sola alma es un “esquema de orientacion frente al problema de significado”,
como expresaria Talcott Parsons, con el problema de que es un esquema uUnico y
pretendidamente inalterable, idilicamente colectivo negando lo individual, que no
reflexiona sobre si mismo y que se fundamenta en la insistencia no comprobable de que

tiene origen en un “tiempo largo”.

La orientacion se da en términos religiosos o cosmogonicos. “En el planteamienio,
el de Pereira de Queiroz, existe también la conviccion de que los movimientos religiosos

expresan la bisqueda por el orden social”’.

Es innegable que un universo moral que comanda a la sociedad permite un sentido
de orden, de hecho “la cosmologia y la tradicion se parecen en cuanto a que ambas

contienen el aceptado conocimiento publico acerca de la indole del orden””.

Parsons entiende por orden una situacién organica que estabiliza las estructuras, sin
considerar que puede ser un orden necesaric que requiere el dominador que no detenta el
uso legitimo y exclusivo de la violencia, en el sentido weberiano. Al dominador también le

conviene que todo se maneje en una sola alma.

El chamula es uno, el templo es uno, la ropa es una... ;Por qué cohabitar distintas

cosmogonias? A esto agreguemos que “Chamula es un municipio que no acepta poblacién

' La conceptualizacion cosmoganica la tomamos de Gary Gossen.

™ Fabregas. Andrés et al. “El estudio antropologico de la religion”, en Religion y sociedad en el sureste de
Meéxico, p.14.

™ Gossen, op. ciL., p. 13.
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de otro municipio, indios o no indios”’*. Con semejante nivel de exclusion, ;como aceptar

lo que viene de otros que no son de la comunidad?

“El costumbro es su expresion ritual, y el intento de destruirlo, venga de donde
venga, no es mas que la repeticién del estigma colonial que quiere, por enésima vez,

desindianizar al indio.””

(Pero como es esta sola aima? El alma estd surgida del mismo centro del Universo.
Los chamulas consideran que en el interior de la iglesia de San Juan estd ¢l verdadero
centro del Universo u “Ombligo de la Tierra”. Este centro ceremonial contiene los simbolos
de todos los grupos sociales importantes en Chamula y es una especie de microcosmos

controlable del universo espacial total.

La sola alma estad normada por un espiritu religioso tradicional que se congrega en
el concepto de la “costumbre”, en la cual el valor del significado esta dado porque asi fue
siempre (aunque ese es el punto a discutir). El espiritu religioso entre los chamulas esta en
cada minuto de su existencia, desde una transaccién comercial importante hasta en la
simple solicitud de un favor. Estar dentro o fuera de la “costumbre” puede significar la

diferencia entre la vida y la muerte.

Moss (Tzontevitz) es la montafia sagrada por excelencia para los chamulas y se alza
al este del centro ceremonial y dentro de San Juan, el mas prestigiado de los barrios. Los
antropologos clasicos perciben la idea de lo alto y de las cuevas como reminiscencia maya:
“Cuando tengas que salir y no puedas hablar a Dios, a San Juan, al Santo Patrén, cuando

vayas por el camino le hablaras en la cueva o en el cerro.”™

Los chamulas creen que la Tierra esta entrelazada con cuevas y tuneles que llegan

hasta sus bordes. Solamente los Amos de la Tierra, asi como los demonios familiares de

7 Pozas, Ricardo. Chamula, un pueblo indio de Los Altos de Chiapas, Tomo 1, p. 50.
" Guzmén, Carlos. “La fe en Ia razén y las razones de la fe”, en Religidn y Sociedad en el Sureste de México,

. 30,
P‘ Pozas, Ricardo. Juan Pérez..., p. 84.
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éstos (serpientes y diablos) habitan la red de cuevas subterrineas. La Tierra, a su vez, estd a
la mitad de los tres estratos principales del Universo chamula y aqui no difieren mucho del

concepto religioso occidental, ya que los otros estratos son el cielo y el infierno.

La tierra, segn ellos, es sagrada, “Con anterioridad se prohibia en Chamula la venta
de la tierra, por considerar que ésta pertenecia a los antepasados, poco a poco se fue
incorporando a las transacciones comerciales entre los miembros de la comunidad. Hoy en
dia, a los campesinos expulsados se les permite vender sus propiedades si asi lo desean, a

algiin otro chamula™"".

La Luna se convertira en la Virgen Maria o Ame tik, que quiere decir “Nuestra
Madre”; el Sol terminé equivaliendo a Jesucristo 0 totik, que significa “Nuestro Padre”. El
sistema cosmologico de los chamulas esta unido mediante las trayectorias circulares del Sol
y la Luna, lo que esta reflejado hasta en la forma en que se mueven en sus procesiones y

rituales. Por cierto, San Jeronimo es el guardian de las almas animales.

El Sol establecio el orden sobre la Tierra en etapas progresivas, asi cred y destruyo
tres veces al mundo, porque ta gente se habia portado mal. La Cuarta Creacion, en la que
actualmente se vive, debe ser cuidada para no desaparecer también. Es por eso que deben

estar alertas de las fuerzas que podrian destruir el orden social’® v hacer retroceder a la

humanidad al caos del distante tiempo y espacio.

Antes del advenimiento del orden sclamente existieron los demonios, ios monos y

los judios que fueron hostiles a “Nuestro Padre”. En esta concepcién notamos que los
Jjudios” se anexaron al antiguo concepto de demonios y monos, como parte del sincretismo.
En su cosmogonia, los demonios y monos habian sido los enemigos naturales, al descubrir

cémo los judios crucificaron a “Nuestro Padre”, agregaron ese elemento para que pudieran

" Robledo, op. cit., p 43.

™ EI subravado €5 nuestro para resaltar ¢l mandalo explicito sobre la conservacion del orden 1al como o
mancja Percira y Parsons,

™ Respecto a la insercién de los judios en la cosmogonia tenemos nuestras dudas de que se trate de un
pensamiento de “tiempo large”, debido a la informacion que nos dio Gustavo Mariscal, et cura que atiende
actuailmente a San Juan Chamula.
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compaginar las dos tradiciones: en un caso, las fuerzas de demonios y monos mataron al
Sol a principios de fa Primera Creacion y lo obligaron a subir a los cielos, desde donde
otorgd calor, luz, vida y orden; y en el otro, los judios mataron al Dios vivo, que subid a los

cielos y desde ahi dispensa sus favores.

El calor es otro significado que esta siempre presente en la vida chamula. La vida
doméstica se concentra en el fogon. Los hombres se sientan por encima del suelo, que es
frio y femenino, usan sandalias que los separan del piso y complementan su calor
masculing; en contraste, las mujeres se sientan en el piso y andan descalzas. Se adquiere
mas calor ocupando un cargo o con una carrera de /ol o rezador; igualmente, el tabaco, el
poch, el incienso, las velas y los fuegos artificiales generan o emiten calor. Los limites de
su tierra los separan del “pais frio” o del “pais caliente”, segin lo perciben de acuerdo con
el clima. Hasta la vida y la muene son expresiones elementales de la dualidad caliente-frio

de los valores chamulas.

La vida chamula depende de la predeterminacion del Scl-Criste, quien en el
momento del nacimiento enciende velas de distintas longitudes en el cielo y que

corresponden a los plazos de vida del individuo y su chule!.

Aparentemente la identidad de una sola alma repele la imagen del ladino, forma en
que se denomina al que habla espafiol y no es indigena. Por ejemplo, el Dios de la Tierra,
que tiene muy mal caracter, esta representado como un ladino obeso y rico. Los Sefiores de
la Tierra estin representados como ladinos socialmente distantes y son los que tienen
serpientes como demonios familiares y asi como no debe atravesarse el limite hacta la
morada de los Sefiores de la Tierra y el mundo subterrdneo, no es bueno aventurarse hacia

el mundo ladino.

La anterior idea deja a los intermediarios ladinizados el camino libre para ser los

unicos negociadares con el blanco: “Los nativos cuya mediacion con el mundo exterior
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refuerza la jurisdiccidn colectiva sobre la tierra, desempefian asi un papel crucial en la

continuidad de la comunidad de colectividad cerrada ”*

Los ladinos, desde la Conquista, forman el otro grupe étnico predominante en los
Altos de Chiapas. Ladino es todo aquél quec hable cspafiol, vista ropa curopea v no
participe ¢n la vida de una scciedad indigena, no importa cudl sea su raza (Tax,
1942:43-48) %

Los ladinos hablan espafiol y usan ropa de tipo europeo; los indigenas usan sus
trajes regionales v hablan las lenguas nativas. Las casas de los ladinos son de adobe,
ticnen techo de teja v estan situadas a lo largo de las calles en pueblos v ciudades; los

indigenas habitan chozas de paja, situadas en parajes en las montafias.

La concepeion del mundo de los ladinos abarca la nacién mexicana v la ciudad
de México como su centro. Los ladinoes tienen algunos conocimientos de los sucesos
clementales de la historia de México v s¢ identifican como mexicanos: los indigenas
tienen una vision del mundo muy estrecha en espacio v tiempo. no tienen
practicamente ninguna idea de la historia. exceptwando las leves tradicionales. Su
concepeion del mundo se limita a su paraje v a su municipio, con los que estdn bien

identificados.

El matrimonia interétnico ocurre frecuentemente entre €] hombre ladino v la
mujer indigena, los hijos de cstas uniones son ladinos. En cambio, los matrimonios de

. . . N >
hombres indigenas con mujeres ladinas son casi inexsstentes

F! ladino, come vimos, cuando se convierte en autoridad empieza a manejar esa

sola alma tan pregonada. “Si el indigena adquiere un conocimiento fluido del espafiol, si

“viste ropa ladina y sigue las costumbres ladinas, puede cruzar la barrera étnica™®.

:T Collier, op. cil_.. p. 191 ESTA TESIS NO Sm
say s DE LA BIBLIOTECA

® hid., p. 14.
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Por eso los caciques han cuidado mucho las apariencias para comprobar que son
“auténticos chamulas”, como nos lo hace notar e} cura Gustave Lopez Mariscal, quien los
atiende desde 1994: “Uno de la clase alta de San Juan Chamula usted lo ve vestido igual, o
sea en la vestimenta no hay distincion. Son de la clase alta pero en vestimenta son iguales:
de huarache, sombrero y todo (...) le digo: {Vamos a Tierra Santa!, mira que es bonito, mira
que el avidn y le empiezo a platicar y todo. Y me contesta: 'Si, pues, yo cuando fui en el
Suiza y cuando fui & no se donde si me gustd’. Me dejo apantallado porque ha viajado mas

que yo.”

Henri Favre refiere: “Ei grupo indio y el grupo ladino son tanto mas incompatibles
cuanto que el orden de sus relaciones sociales se define a partir de una base soctocultural y
no racial {...) No puede haber indios aculturados, ya que en la medida en que esta

aculturado ya no es indio.”**

La paradoja es que su historia muestra gue los escribanos, maestros y promotores
que utilizarian las distintas instancias gubernamentales v benefactoras eran indigenas
aculiurizados y ladinizados que, gracias a su manejo del espafiol, obtuvieron el poder total
sobre la tradicién v sobre su comunidad. Eso si, siguieron vistiendo como chamulas y se
anclaron a la costumbre que ellos mismos moldearen, por eso es muy variable su apoyo al
ladino: “;Obedece al ladino, que es el que manda! Porque es el hijo de Dios, el hijo del

cielo, el de la cara blanca, el de camisa y pantalon.”®

William Holtand parece estar mas cercano a la realidad: “Los ladinos estan seguros
de la superioridad de su grupo sobre los indigenas, casi siempre, esta supenoridad se
explica mas como cultural que como racial. Incluso los indigenas parecen haber aceptado

en gran parte la escala ladina de valores.”*

“Los mayores debiamos servir al secretario, unos tenian que ir a San Cristobal a

traer el trago, otros traian lefia para su casa, otros agua para su cocina, otros badaban sus

* Favre, op. cil., pp. 353-355.
& Pozas, Ricardo. Juan Pérez.... p. 84.
¥ Holland, op. cit,, p. 15.
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caballos, otros les daban maiz a sus coches® y gallinas. Yo era intérprete, porgue el

secretario no sabia la lengua.”®®

De Ricado Pozas a Gary Gossen hay diferencias entre lo que ha sido y serd. De
secretarios indigenas no ladinos se pasa a ladinos; del Consejo de Ancianos, a los jovenes
escribanos. De cargos religiosos, como el de mayor, realizados por indigenas ladinizados
(Juan Pérez Jolote estd ladinizado), a cargos de asignados solamente indigenas. Asi la

historia chamula va variando su una sola alma segiin 1a ocasion.

Los escribanos pusieron gran empefio “en justificar sus decisiones, por interesadas
que éstas fueran, en nombre de la tradicion {como lo hacian los antepasados) y de la
necesidad de unificar a la comunidad (ser wna sola alma) () El hecho de que los
escribanos principales hubieran modificado el significado de liderazgo vy de la tradicion
indigenas tuvo un impacto mucho mas significativo en sus comunidades que los papeles
politicos y econdmicos que desempefiaron a nivel individual {..) se habia invertido el

significado mismo de la tradicion™®.

Los que parecian ser una sola alma eran los escribanos “principales”, quienes
tuvieron una acumulacion sin precedente de poder y riqueza. La unidad que tanto mentaban

les era necesaria porque de ella dependia su propio poder.

Marcos ha dicho en sus discursos: “Hemos tenido que cambiar”. Nosotros decimos
que lo han hecho siempre, a veces para permanecer y, en otros casos, como el de las élites,

para dominar
2.L.1. El tiempo

Separamos el concepto de tiempo de la cosmogonia chamula porque es justamente el

elemento a considerar dentro de lo tradicional, de los “usos y costumbres” vy del debate de

¥ Marranos.
¥ Pozas, Ricardo. Juan Pérez..., p. 86.
¥ Rus, op. cil., p. 273.
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los derechos del “tiempo largo”, entendido como legitimo, y el “tiempo corto”, como

imposicion.

El investigador Gary Gossen seflala que “pese a la estima en que se tiene a las
generaciones anteriores, el recuerdo genealdgico es relativamente superficial, ya que
alcanza un méximo de cinco generaciones en las lineas de descendencia fuertes y de dos
generaciones en las lineas comunes de descendencia. Un anciano puede recordar sucesos y
parientes que cubren 60 a 80 afos de su propio periodo de vida y, de oidas, acaso 60 a 80
afios de la vida de su padre, abuelos y bisabuelos. El total, 120-150 afios, es el limite

maximo del recuerdo generacional e histérico de los chamulas™®®,

Las unidades de tiempo cronoldgice usadas en la Cuarta Creacidn no son unidades,
sino puntos de referencia naturales e historicos; no abarcan mas alld de 200 afios y los
chamulas parecen no tener motivacién (ni los caciques quieren que la tengan) para

encontrar una cronologia del pasado mas lejano.

Las fechas individuales no tienen ningun significade v simplemente se guian por el
orden de los sucesos. De esta forma podemos encontrar las siguientes referencias, de

acuerdo con Gossen:

AU

La época del padre Hidalgo, yora pale mikel.

»  La época de la guerra de Pedro Diaz Cuzcat, yora feto yu un kuscar (1865-

1869)

#  La época de la ceniza, yora tan (en referencia a la erupcién a un volcan
cercano a Tapachula en 1903)

> Laépoca de la guerra de Pajarito, yora leto yu un paharito.

¥ La época de la guerra de Carranza, yora leto yu un karansa {que corresponde a
la Revolucion Mexicana)

La época de la fiebre, yora &' ak’ al camel (referente a la epidemia de
influenza de 1918).

AL

% Gossen, op. cil., p. 46,
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»  La época de la iglesia cerrada, yora makbil c'ulna (1934-1936, donde se
identifica la politica anticlerical de Lazaro Céardenas).

»  La época cuando los ancianos ya no occuparcn puestos elevados en el gobiernc
municipal, yora ¢ ‘abal sa moletik 1a kavilto (1937-1941). Esta marca un hito en
el cambio de sus “usos y costumbres”, ya que habrd un cambio absoluto en
cuanto a sus clases gobernantes; sin embargo, los chamulas actuales no muestran
ningun interés en regresar a esa forma tradicional de gobierno, porque quedarian
desbancados los caciques que hoy dominan la region.

»  La época cuando se construyd la carreterz a Tuxtla, yora melcah be ta tsta
(1946-1950).

Los conceptos de “lejano” y “reciente” son bastante ambiguos. “Reciente” puede ser
algo sucedido en la vida del individuo o durante la Cuarta Creacion; es decir, que los
acontecimientos han tenido lugar en algiin momento desde que la gente se convirtio en lo

gue es ahora.

Gary Gossen, guien estudid a los chamulas de acuerdo con su tradicion oral,
encuentra que hay dos tipos de narrativas la auténtica narrativa antigua y la reciente, En
cuanto a la antigua reconoce que s1 bien son verdaderos o auténticos, no puede
determinarse un tiempo real y solamente se deduce que suceden en un tiempo radicalmente

distinto del presente.

Insistimos en que esto le da ambigiiedad al Unico sustento de una auténtica

tradicién, lo que también se infiere de la apreciacion de antropélogos:

Ninguin caserio posee narraciones que sean exactamente iguales a las que existen en
otro cualquiera. En este sentido. ninguno de ellos podria presentar un muestrario de
narraciones que fuese realmente tipico de todo ¢l municipio. Asi como tampoco la
tradicidn es estitica respecio del tiempo. Cada dia potencialmente excluve o afade
relatos al corpus de acontecimientos que actualmente se transmiten como auténticas

narraciones recientes...

...Por ¢l contrario, llevar los tiempos de cada afio, les es tan importante a los

chamulas, como le fue a los mayas. El ciclo maya antiguo mas imporante que
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sobrevive en Chamula es el calendario solar de 365 dias. El calendario Chamula se
acerca mas a los solsticios que el calendario gregoriano, En su calendario a los dias
festivos se les hace coincidir con el calendario de festividades catdlicas que es
empleado por los funcionanos religiosos... La unica actividad ritual que todavia esta
regida por unidades del calendanio aborigen es la ceremonia del cambic de las flores
...que deberia ser celebrada por todos los que ocupan cargos religiosos a intervalos de

20 dias, correspondiendo al comienzo de cada uno de los 18 meses tradicionales.”

Los dias, dice Gossen, se cuentan en unas tablillas de madera en que trazan sefales
verticales de carbdn, en las que los dias 20 y ultimos del mes se indican con una marca de
carbon mas gruesa por aquel concepto de acumulacion que hace pensar que los dias se han
acumulado al avanzar ei mes, como una metafora de que el tiempo se acumula como
“carga”, aunque en nuestra observacion de campo vimos innumerables calendarios de los

que se usan para promocion en casi todas las tiendas y casas,

El sentido acumulativo se descubre también en las fiestas, que alcanzan su climax

en el ultimo dia con una procesion con las imagenes de los santos.

2.1.2. Los mitos de la tradicion oral

Abrimos este apartado para insistir en que casi todo o que se refiere a cosmogonia, a “usos
v costumbres”, lo conocemos por tradicidn oral, lo que no nos permite cotejar las
referencias con ningin documento ni calcular cuando se adhieren elementos en los distintos

impactos de la sociedad analizada.

“La religién tradicional en el municipio de San Juan Chamula, segin a tradicion

oral de los ancianos, se remonta al siglo VIl después de Cristo, cuando los primeros

pobladores de ese municipio, segin su leyenda, fueron visitados por Juan el Bautista.””

* Tbid,, pp. 49-114.
2 Esdras, Alonso. Intolerancia reli giosa y refornados chamulas, p. 43.
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Como dice Giddens, descalificando los presuntos “tiempos largos”: “La persistencia
en el tiempo no es el rasgo clave para definir la tradicion o su pariente mas difusa, la
costumbre. Las caracteristicas definitorias de la tradicién son el ritual y la repeticion. Las
tradiciones son siempre propiedades de grupos, comunidades o colectividades. Los
individuos pueden seguir tradiciones o costumbres, pero las tradiciones no son una cualidad

del comportamiento individual en el sentido en el que son los habitos.””

Estamos hablando de estilos de vida que no pueden tener mas validez que los
derechos humanos o individuales En el caso Chamula el problema es que el estilo es ley y,

hasta donde entendemos, el estilo no es fuente de legitimidad.

La oralidad permite el manejo discrecional de la norma, per mucho que gueramos
verla como libre de todo mal: “A diferencia de la tradicién romana del derecho positive
mexicano (por cuanto derecho escrito), el derecho consuetudinario se ha conformado a
través de la oralidad. cuya fuente mas bien es la praxis cotidiana de la vida comunitaria, en

procura de la mejor regulacion (2)° y desenvolvimiento de las poblaciones indigenas ™

Lo endeble que reviste a la tradicion no es solamente por una percepcion de autores
como Giddens o Hobsbawm, sino que se convierte en verdadera mitologia sin sentido gue
poco podria legitimar convertirla en acciones aceptables, mucho menos en el caso en que se
tome en cuenta por encima de los derechos humanos o de la justicia. Como ejemplo
tenemos una descripcion sobre las bebidas como elementos rituales: “Son pocas las
transacciones comerciales, personales o sobrenaturales de cierta importancia, que se llevan
a cabo sin alguna clase de intercambio formal que, normalmente, incluya alguna bebida
alcohdlica o algunc de sus sustitutos aceptado, por ejemplio, Pepsi Cola, Fanta {refresco de

%

naranja) o Coca Cola™. jQuién acepté al sustituto y cuando se le inciuyé? Eso sin contar

con que el introducir determinadas bebidas a la ritualistica favorece los monopolics de los

%} Giddens. op. cit., p. 54.
% Dudamos que la praxis ¢ la oralidad permita una mejor regulacian social.
®* Durand, op. cit., p. 289.
% Gossen, op. ¢it., p. 225.
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caciques chamulas, ya que venderlas es privilegio exclusivo de las élites, como veremos

mas adelante en el tema de monopolios.

En cuanto a la facil alteracion de las tradiciones a través de la introduccion de
elementos dificilmente identificables, siempre vamos guiados por la tradicién oral,
queremos mostrar un ¢jemplo que encontramos en nuestra investigacion. Gary Gossen
muestra en su libro sobre San Juan Chamula un enorme entusiasmo por haber encontrado,
por fin, un texto que estd escrito y que se usa en la Fiesta de los Juegos. No le tiembla la
pluma para asegurar que ese relato es verdadero, por lo que lo incluye en el capitulo que
titula: La auténtica narrativa antigua. Lo transcribimos a continuacion en el contexto que
le da el antropologo en su trabajo, que fue patrocinado por la Junta de Investigacion de la
Universidad de Califormia en Santa Cruz, fa Fundacion Cientifica Nacional y por los
Institutos Nacionales de Salud Mental Nornteamericanos; ademas de que fue publicado en
una coedicion del Instituto Nacional Indigenista y el Consejo Nacional para la Cultura y las

Artes:

“Existe un unico escenano ritual para un relato que los chamulas clasifican como
auténtica narracién antigua. Con esta sola excepcion, no existen otros escenarios fisicos
para la presentacion de este género. La excepcion al contexto usual de dicho género ocurre
precisamente en la Fiesta de los Juegos, de la cual ya hemos sehalado el lugar peculiar y
ambiguo que ocupa en el ciclo festivo anual. Dos semanas antes de esta fiesta, y durante los
cinco dias de su duracion, un funcionario que ocupa un cargo vitalicio, llamado el abito
(también conocido coma piskal), que significa ‘pregonero’, lee un escrito en castellano, que
anuncia la llegada de los espaicles. También dice en qué fechas del afio se celebrara la
fiesta. Aunque ‘oficialmente’ este anuncio es ‘leido’, en realidad se lo recita de memoria en
varios sitios establecidos del Centro Ceremonial de Chamula. La ‘lectura del papel o
escrito’ tiene gran significacién simbdlica, si bien muy pocos oyentes entienden lo que el
pregonero esta diciendo, porque no pronuncia bien el castellano vy, ademas, no es un idioma
muy entendido en Chamula. Simbdlicamente, el casteilano es precultural, es decir, que
precedio al tzotzil. Aun asi, el mensaje es importante. En sentido propiamente dicho, sirve

como guia para la Fiesta de los Juegos. Dicen los informantes que sin él, la fiesta no seria
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correcta y no podria celebrarse. Los grupos que escuchan la lectura, habitualmente incluyen
a los otros participantes de la Fiesta de los Juegos, que gritan ‘{Vival’ al final de cada frase
pronunciada por el pregonero. En esta ocasion, la auténtica narrativa antigua funciona como
una parte activa de toda la representacion ritual. Cada vez que se presenta dicho discurso,

es obligatoria la recitacion al pie de la letra del texto. He aqui una parte del discurso del

pregonerc:
Pregonero:
Viva el mehiko.
Vino de México
Viva el vatemala.
Vino de Guatemala.
Viva el tusta.
Vino de Tuxtla (Gutiérrez).
viva li capa.
Vino de Chiapas {(de Corzo).
Viva i san kisto.
Vino de San Cristobal.
Ef publico (gritando).
Viva,
jViva!
Pregonero:
Viva kon su vantera.
Vino con su bandera.
Viva kon su tampora.
Vino con su tambor.
Viva kon su korneto.
Vino con su comneta.
Publico:

Viva,
jViva!
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Pregonero:

Se hve la monte,
Se fue al monte,
Aser su korkovya
A hacer su corcovia
{A hacer el amor)
kon su nana mariya.
Con su nana Maria.
(Con su concubina Nana Maria).

Publico:

Viva.
jViva!

Pregonero:

Lekreso se kome pamasakil,
Regresé a comer dulce de calabaza,
Kon su merkuca,
Con su mercocha,
(con su dulce),

kon su morsia,
Con su morcilla

Publico:

Viva

iViva™’

Verificamos la bibHografia de Gossen y si bien habia leido el libro Chamula: un
pueblo indio de los Altos de Chiapas, de Ricardo Pozas, no habia revisado su novela clasica
chamula: Juan Pérez Jolote, en donde volco de manera literaria lo mucho que habia
conocido de los chamulas. El maestre Pozas es muy cuidadoso en seilalar lo que considera
tradicional como algo de lo que se informa Juan Pérez Jolote por su comunidad y juega,

como cualquier otro autor, con las andanzas de su personaje y asi escribe lo siguiente:

¥ Ibid., p. 190.
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“Para la fiesta de San Sebastidin me nombraron Adbifo, porque se habia muerto
Domingo Léopez Sotot, que era el que tenia este cargo. El Adbito tiene que gritar en el

carnaval junto con los pasiones.

“Se acercaba la fiesta del carnaval, y me entregaron los ‘papeles’ del pasado hdbito,
los que €l habia dejado; pero que yo no puede entenderlos. Liamaron a los escribanos para
ver si ellos podian entenderlos, pero nadie pudo. Todos decian que no sabian lo que habia

puesto aguel cristiano difunto en aquellos papeles.

“En buen lio me vi cuando no sabia qué decir. Yo me senti muy afligido porque no

encontraba qué iba a decir en la fiesta.

“Por la noche me acosté y tuve un suefio; vi que venia un hombre, no sé quién seria,
tal vez seria el Dios; pero se parecia mucho a Domingo de la Cruz Chato. Lo vi que se me
acercaba y me decia al oido todo lo que ahora digo en la fiesta de carnaval. Esa noche, lo
que sofié lo tenia metido en las orejas. Me levanté antes de que amaneciera, encendi mi
candela, y apunté todo lo que aguel hombre me habia dicho. Ya tenia yo qué decir para el

dia de carnaval.

“Ya empezaba la fiesta. Los parajes se iban quedando sin gente. Todos venian al
pueblo a la gran fiesta. {...) Llegd el dia en que yo debia hablar a toda la gente de mi
pueblo; va estaban ahi todos los grandes sefiores para la fiesta; la sefiora Nana Maria
Cocorina;, acompanada de su mash, iba al cuarto del juramento; los pasiones, con sus
musicos y sus mash; los primeros alcaldes de cada barrio que iban a dar los nuevos cargos
y 2 tomar el juramento a los nuevos funcionarios, todos corrian a la plaza y no se podia
andar en el portal del cabildo. Dentro det cuarto del juramento recibian su cargo los
pasiones. Llegd el momento en que yo debia hablar. Sobre una banca donde estaban

sentados los pasiones me subi, y sacando mi papel, dije a la gente:

jChamulas!, jloco febrero!; hoy, 20 de febrero de 1932, el primer soldado vino a
México, vino a Guatemala, vino a Tuxtla, vino a Chiapa, vino & San Cristobal; vino con

banderas, vino con tambores, ving con cornetas: jvival
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jiVivall, contestaron todos. Yo veia que Ia gente se alegraba, v segui diciendo:

;Compafiero!, el segundo caballero vino a México, vino a Guatemala, vino a Tuxtla,
vino a Chiapa, vino a San Cristdbal; vino con cohetes, vine con cafiones, vino con pitos,
vino con clarines, vino con banderas, vino con cornetas; vino Mariano Ortega y Juan
Gutiérrez; entre los tres, con su sefiorita Nana Maria Cocorina, juntos fueron al monte a
echar corcobia. Después de echar corcobia regresaron comiendo mercocha, pamasquiles y

morcilla: jVival

jiVivaa!l

“Con esto que dije, la fiesta se puso alegre; los compafieros también se alegraron,
Pero yo no estaba contento porque era muy poco lo que decia, pero me lo hacian repetir

muchas veces.”"*

Dada la seriedad de Ricardo Pozas y por tratarse de un investigador, no de un
simple novelista, inferimos que no le hubiera adjudicado un texto realmente ritual a un
suefio de su personaje. Podriamos imaginarnos lo ofendidos que hubieran estado los
chamulas de que se dijera que una antigua vy real narrativa era un invento de la mente de
Juan Pérez Jolote, por lo que nos atrevemos a suponer que este texto lo tomaron los
chamulas de Pozas y se lo vendieron a Gossen como auténtica narrativa antigua... y asi se

escribe la historia.

2.1.3. La revelacion

El valor que le dan os chamulas a la revelacion tampoco permite tener muy en claro €l por
qué de sus tradiciones y sus costumbres. El peso de la revelacion y de quién la vive es mas
importante que los tiempos en los que se va dando. En ello, los brujos cuentan de manera
importante. “La posicion de los shamanes es algo diferente, en el senndo de que

supuestamente han adquirido su conocimiento por revelacidén. Puesto que se considera que

% Pozas, Ricardo. Juan Pérez. .., pp.102-105.
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este conocimiento de las formulas y oraciones rituales es una cuestion personal, no existe

una instruccion oficial en su caso.”™”

Por cierto, la maestra Aramoni considera un error llamar shamanes a los flofes
(rezadores) por tener caracteristicas diferentes. Recordemos que Favre advierte que en

Chamula, inclusive, el identificar a alguien como brujo le puede costar la vida.

Pozas también sefiala que ser brujo tiene severos problemas y es increible que el
régimen hasta le haya hecho el juego a algo tan esotérico alegado por caciques: “Los presos
recluidos en la carcel de Santo Domingo, en Ciudad ias Casas, por el delito de homicidio
por causas de brujeria, son en su mayoria chamulas; esto no quiere decir que no exista
brujeria en los otros pueblos indigenas, sino que es este el pueblo con mas agresividad,
influyendo también el mayor contrel que se tiene sobre €l por estar mas proximo a Ciudad

00
las Casas.”!

Se comprendera lo facil que es manipuiar la ritualistica donde no hay nada pactado

al respecto y puede variar tanto como las revelaciones de los chamulas indiguen y crean:

Como todos los mavas en general, los tzotzil-tzeltales poseen una rica tradicion
* oracular a la que se remiten en forma directa las piedras y santas parlantes de 1712 v
1869

En efecto, entre los nativos es corriente la existencia de oraculos con imagenes
de madera o sanmiguelitos que son consultados para todo tipo de asuntos: esperanza de
vida, localizacion de objetos perdidos, enfermedades, envidias, ctc. En ambos casos,
los intérpretes asumieron desde el principio et liderazge del nuweve culto v lo
convirtieron después en una iglesia auténoma con toda la cohesion jerarquica v todo €l
entusiasme mistico que caracterizan a los movimientos nativistas (..) La nueva
Jerarquia religiosa formada por obispes, sacerdotes v delegados investidos por el

ordculo, sustituyen a los miembros de las jerarquias tradicionales.

* Gossen, op. cit., p. 213.
19 pozas, Ricardo. Chamula... Vol. II, p. 69.
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Dependen en forma directa del ordeulo v del consejo que lo rodea, formado por

indios que saben hablar, leer v escribir en espaiiol.'®'

2.2. La estructura de dominacion

Espaciaimente los tres barrios (San Juan, San Pedro y San Sebastian) son los principales
componentes de la organizacion religiosa y politica del municipio. Los funcionarios
religiosos y politicos, o sea los que ocupan cargos, representan a sus barrios. La funcion

mas importante del barrio se divide en niveles rituales y administrativos.

Los cargos, o cualquier encomienda, tienen fuente peso sobre la comunidad,
partiendo del patrilinaje que es caracteristico de su unidad social. El grupo doméstico
patrilocal sna es la célula mas pequefa a la que pertenecen los chamulas y esta constituida
por parientes que viven juntos en una scla casa o en un conjunto habitacional y gue

comparten una misma provision de alimentos y un solo altar ritual.

Cuatro grupos de funcionarios dirigen fa vida politica y religiosa de San Juan
Chamula El primero es un cuerpo municipal “electivo”, el ayuntamiento constituctonal que
gobierna oficialmente a Chamula; sin embargo, esto de Ia eleccidn por afos fue de indole
simulativa, ya que, segun describe Juan Pedro Viqueira, el hombre fuerte de San Juan
Chamula recibia las boletas electorales y las Hlenaba favoreciendo al Partido Revolucionario
Institucional, en nombre de la “costumbre”. Hecho que evidentemente no podia ser de
“tiempo largo” y que una vez mas nos demuestra que no hay una clara delimitacién en lo

que son “usos y costumbres”.

“Aunque se celebran elecciones fingidas para elegir a los miembros del

ayuntamiento, sus seis puestos son ocupados por candidatos escogidos por la oligarquia

1% Robiedo, op. cit., p. 16.
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dominante representada por las familias poderosas, y por los anteriores ocupantes de los

cargos.”'™

El presidente municipal también encabeza una tradicional jerarquia civil llamada
Ayuntamiento Regional, que constituye un cuerpo gubernamental que se ocupa
efectivamente de los asuntos chamulas y comprende a 73 funcionarios que se trasladan
desde sus respectivos caserios para vivir en el centro ceremonial durante un afio y se
apoyan en hombres bilingiies que se llaman “escribanos”. Los funcionarios son clasificados
de acuerdo con el prestigio y la obligacion financiera a su cargo. Gobiemnan por autoridad
sagrada, simbolizada por una vara de punta de plata. En este segundo grupo recaen las

cuestiones legales, financteras, de obra publica y disciplinaria.

Como sefialamos, es muy comun que fos del primero y segundo grupo sean los
mismos personajes. Sin embargo, la legitimidad ante la comunidad proviene del bastén de

mando y de! “temor ante el caracter sagrado de la tradicién™®.

San Juan Chamula es un tipico caso en que la accion comunitaria deriva del
patriarcalismo de donde desciende una autoridad de tipo tradicional, por lo que entraria en
la definicion weberiana de “dominacién tradicional”, en el que hasta la asociacion
doméstica reproduce las relaciones tradicionales de dominio. En este tipo de dominacion
hay una obediencia por “deber” que los dominados adoptan por si mismos y otra de sus

caracteristicas es que no se permite una heterocefalia del poder de mando.

Esta dominacion tiene que ver con una “étice social organica”, la cual tiende a ser
profundamente conservadora e impermeable a los cambios y, por lo mismo, sumamente

hostil al pensamiento diferente.

El tercer grupo lo constituye la jerarquia religiosa que patrocinan las actividades
ceremoniales privadas y publicas en honor de los santos Estos cargos consumen mucho

tiempo y dinero que sclamente tiene por retribucidn el prestigio, por lo que los cargos se

192 Gossen, op. cit., p. 33.

19 Weber, Max. Economia..., p. 702.
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clasifican en términos de Jos costos. “Los superiores, como el de pasion y nichim (tzotzit],
flor) —encargados de mantener los cultos de las deidades sol y luna~ cuestan hasta 20 mil
pesos y deben ser solicitados con una anticipacion de hasta 15 afos. Se atribuye una
posicion un peco inferior a los cargos de mayordomo y alférez, encargados de,

respectivamente, los cultos de los santos y del cuidado de sus objetos sagrados™'®*.

Un cuarto grupo, segin Gossen, comprende a funcionarios que no tienen ningin

tipo de organizacion corporativa y gue no requieren de vivir en el centro ceremonial.

2.2.1. Los caciques

No podemos cerrar los ojos ante la estructura del poder en Chiapas. “Este ha sido

tradicionalmente, como es bien sabido, un poder autocratico, caciquil y antidemocratico,

aungue a veces parezca formalmente ser legal e institucional™'®

1106

, 2 lo que se agrega mas

tradicién, "medidas de cooptacidn, clientelismo y corrupcion

Como seftalaba Max Weber: “Todas las esferas de la accién comunitaria estan sin
excepcion profundamente influidas por las formas de dominacién (...) como ocurre en otras
formas del poder, en la dominacién no existe de ningun modo una tendencia exclusiva o
siquiera constante, por parte de sus beneficiarios, a perseguir intereses puramente
economicos o a ocuparse preferentemente de bienes econdmicos (...) mas en la mayoria de
sus formas, y justamente en las mas importantes, ocurre hasta cierto punto que la manera de
utilizar los medios econdémicos para conservar la dominacién influye de un modo decisivo

sobre la estructura de ésta.”'"’

A pesar de la descripcion, Alan Knight en el ariculo “Cultura politica y
caciquismo”, de la revista Letras Libres de diciembre de 2000, asegura que el caciguismo

ne encaja en la triada weberiana de sistemas de autoridad: “El caciquismo (...} es un

'™ Gossen. op. cit,, p. 34.

19 Giavenhagen, Rodolfo. En Chiapas los desafios de la paz, p. 234.
1% Ibid., p. 241.

197 Weber, op. cit., pp. 695-752.
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subgrupo de los sistemas clientelistas que se conciben tipicamente como jerarquias gue
encarnan autoridad, pobladas por actores de poder y status desiguales que estan vincuiados
por nexos de reciprocidad, también desiguales (...} aunque arbitrarios, los caciques pueden
seguir caminos predecibles determinados por practicas desordenadas (...) el caciquismo es
mas consensual —quizd hasta hegemonico en el sentido gramsciano— que el autoritarismo

burocratico.”

El cacique tiene su referencia en la Colonia con aquellos naturales que servian
de instancia mediadora entre el poder espaiiol y los indigenas. Se trataba del “conjunto de
autoridades civiles de las reptiblicas de indios. E! cargo principal en ellas era el de go-
bernador, mismo que era nombrado por ¢l alcalde mayor y ratificado por el presidente de la
Audiencia de Guatemala. Sin duda para alcanzar este puesto, los indios debian poseer en
sus comunidades prestigio, autoridad y riqueza, pero una vez nombrados por el alcalde
mayor su poder radicaba fundamentalmente en el apoyo que recibian de las autoridades
espafiolas (...) Fieles servidores de las autoridades espafiolas a quienes debian sus cargos y
sus privilegios, los gobernadores indios eran, por lo tanto, uno de los medios mas eficaces
sobre la poblacion nativa (...) el cabildo indio era el intermediario por excelencia (...) Para
colmo muchos de los integrantes de los cabildos indios perdieron en buena medida su
tegitimidad al buscar enriquecerse a costa del comun de sus pueblos. Entre los abusos mas
frecuentes que cometian se contaba el aprovecharse de la confusién causada por las
fluctuaciones anuales de los tributos pagados en dinero, para exigir a los indios mas de lo

necesario y embolsarse la diferencia™' %,

Los indigenas histéricamente han visto desfilar protectores que desembocan en
cacigues. “Creo que es llegada la hora de dar a los chamulas un inmediato protector que
garantice sus derechos y promueva sus adelantos™®, decia el gobernador de Chiapas,
Francisco Leon, al presidente Diaz en una carta para justificar la creacién de un partido

chamula supervisado desde Tuxtla.

1% Viqueira, Juan Pedro. “Las causas de una rebelion india: Ctuapas, 1712”, en Chigpas, los rumbes de otra
hisioria, pp. 115-116.
'% Benjamin, op. cit., p. }79.
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Ahondando en la referencia histérica, los agentes cardenistas fueron tomando
presencia en la comunidad, en la que posteriormente se legitimaron al aceptar y asumir el
esquemna de cargos: “Durante los afios 40 estos politicos bilingues logran reconciliarse con
el poder tradicional al integrarse también al sistema de cargos religiosos, con lo que
consolidan su poder al interior del grupo, Para la década de los 50, ya convertidos en
cacigues, tienen un control cast absoluto sobre la comunidad: poseen negocios comerciales
de licor, de transporte, refrescos, dan créditos usureros, nombran promotores, maestros v,
tienen el control sobre la jerarquia tradicional y el ayuntamiento constitucional, lo que les
permite frenar a sus rivales. Hacia fines de la década de los 60 empiezan a manifestarse
sectores de la poblacidn que cuestionan la omnipresencia caciquil. Es asi que a principio de
la década de los afios 70, se inicia un movimiento contra Salvador Lopez Tuxum, el mas

poderoso cacique chamula ™'

Los mediadores casi siempre son bilinglies y en esto hay que poner atencion. “Ei
manejo que tiene el promotor del idioma espaiicl y del aparato burocratico ladino le

proporciona prestigio y ascendencia entre sus coterraneos.”!!

Muchos autores coinciden en la importancia que adquiere el cacigue como
intermediario entre el mundo ladino vy el indigena: “Los lideres agrarios utilizan su
conocimiento del mundo exterior para estructurar las relaciones de la comunidad local de
una manera que enfatiza la etnicidad. En este caso, ese conocimiento no destruye, sino mas
bien refuerza las fronteras étnicas (...) el astuto liderazgo nativo a nivel local utiliza un
conocimiento sorprendentemente amplio del mundo no indio para fortificar y atrincherar la

diferenciacion étnica tzotzil."'*?

El esquema caciquil estd entrelazado al sistema de cargos: “Este es el caso muy
directo de San Juan Chamula, en donde los caciques, comerciantes, monopolizadores de la
venta de alcohol, velas, refrescos, explotan a campesinos indigenas pobres, los explotan

mediante la usura, la burocracia y el intercambio desigual, obligandolos a su vez a

119 Robledo, op. cit., p.11.
" Thid,, p. 41.
12 Collier, op. cit., pp. 173 y 191.
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reproducir el sistema de cargos que mantiene una jerarquia muy rigida, producto de! cobro
de fuertes cooperaciones para la realizacion de las fiestas tradicionales (...} a veces la
negacion a participar en el sistema de cargos, va acompafiada de la negacion a la curacion
por medio de los iloles, el abandono del consumo del alcohol y de velas que contribuyen a

reproducir el poder de los caciques.”'"

El parrafo anterior nos muestra con claridad el por qué convertirse en evangélico: es
una forma de salir de las garras de los cacigques y de ese sistema de opresion que se produce
entre las autoridades religiosas, econémicas y politicas, tanto tradicionales como guberna-
mentales: “El gobierno del ayuntamiento constitucional ha aprendido ya el mecanismo del
caciquismo ladino que para gobernar controla, somete e impone a subalternos incondiciona-
les que obedecen ciegamente y hacen del gobernar su ocupacion permanente dando origen

a una clase dentro del grupo.™'*

No solamente en el comercio estd la figura del cacique, sino en la posesion de
tierras: “Se encontro también un sector de campesinos ricos que poseen o arriendan terre-
nos en pegueia extension. Participan de manera directa en la organizacion y realizacion del
proceso de produccidn aunque también contratan trabajo asalariade. Existe también un
numero considerable de campesinos medios que son propietarios y/o arrendatarios y

dependen basicamente de su fuerza de trabajo y la de su familia.”'**

Nosotros vimos y hasta pudimos fotografiar discretamente la casa de un cacique en
la cabecera municipal, de tamaio residencial y rematada por una parabélica. A un lado de la
casa s¢ encontraba un enorme galerdn donde se estacionaban camiones repartidores de

refrescos.

Constatamos que la division social es abismal y no precisamente por el neoli-
beralismo. El indigena cacique abusa de forma escandalosa de su hermano indigena, lo cual

es reconocido por muchos ojos:

"3 pérez-Enriquez, Isabe). Expulsiones indigenas, p. 242.
"9 pozas, Ricardo. Chamula..., Vol. Il, p.i4.
'3 Robledo, op. cit., p. 46.
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Como bien dice Antenio Garcia de Ledn, este arribo de la opresion ¢n el seno de la
comunidad proverbialmente igualitaria y democratica, destruye inclusive la postbilidad
de que nos sigamos refiriendo a comunidades (homogéneas en intereses), pues ya no
existe en estos casos la comunidad de intereses, lo que complica la bisqueda de
soluctones comunes (Garcia de Ledn: 1981,16). Es precisamente esta situacion la que
nos permite hablar de profundos proceses de diferenciacion social al interior de las
comunidades, polarizando en ocasiones los intereses de los caciques que gobiernan y

de los pueblos indigenas, en lo que se ponen de manifiesto diversas condiciones:

- Un interés de acumulacion individual y de prestigio...

- El status de prestigioc ¢s suplantado por el status de mavor poder

econdomico {Robledo Hemandez)

- Las relaciones de parentesco tradicionales empiezan a sustituirse por las
reiaciones de clase: pleitos entre familias por la posesién de la ticrra,

indigenas acaparadores y caciques.

Existen tres aparatos de organizacién del Sistema de Cargos Politico-religioso,
paralelos al interior de las comunidades indigenas. Entre comunidad v comunidad, se
presemtan ligeras variantes. en cuanto a la duracion, numero de los miembros, formas
de eleccidn e incluso nivel dentro de la jerarquia, pero en lo gencral, podriamos decir
que la estructura de poder en las comunidades tzotziles estd constituida por: las
autoridades constitucionales, las autoridades politicas tradicionales y las autoridades

Ly . 15
relipiosas tradicionales.

E! mismo padre Lopez Mariscal, quien ministra a Chamula desde 1994, nos cuenta:
“El otro dia me dice uno de San Juan Chamula: ‘Padre, lo queria ir a bendecir mi carro, lo
acabo de comprar’. jAh!, bueno, voy a bendecirlo. Era una suburban elegantisima, le costd
como 500 mil pesos, porque asi lo traia no sé que diputado y también €l queria una igual. Y
luego me dice: ‘;Cuanto cuesta tu carrito ese que traes?’. Es un letta, pues esta en 97 casi

100 mil pesos. ‘¢ No me lo vendes?’. Y le dije, ja poco si tienes 100 mil pesos? “Si, tba yo a

"¢ Pérez. op. cit., pp. 152-153.
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comprarlo en Tuxtla, pero lo estin dando caro, en 120 y solo tengo 110°... asi como

comprar naranjas...

*...Fui a San Juan Chamula a bendecir una casa alla en el cerro, y caminé y caming
en el cerrito y ahi va con su criatura cargando la sefiora indigena, con su traje de chamula.
Y ya llega y llega hasta arriba a una casa humilde, sencillita, piso de tierra todavia, pero ya
de loza. Y dice: ‘Lo vas a esperar un ratito, va a venir mi marido, lo voy a llamar’. ;Y
donde esta tu marido? ‘All4, en la presidencia’. ;Vas a bajar otra vez? ‘No, ahorita le voy a
hablar’, y saca el celular para decirle: ‘jYa esta aqui el padre!’ y aqui, de entre su faja, saca

el cetular y esta hablando.”

{Qué pasaria en Chamula de aprobarse los Acuerdos de San Andrés? Imaginémoslo:
“En el marco de las modificaciones a la Constitucion General de la Repiblica, en materia
de autonomia a las comunidades indigenas, se propone otorgar competencia especifica y

. T . .y 5117
espacios jurisdiccionales a las autoridades indigenas "'

2.2.2, Cargos y economia de prestigio

En el caso Chamula es muy clara la dominacion que se logra a través del sistema de cargos
que redundara en la economia de prestigio. Efectivamente, quien anhela un cargo sabe que
invertird dinero en ello, a lo que posteriormente le sacara beneficio al entrar al circulo de la

oligarquia que en su mayoria detenta los monopolios, de los que después nos ocuparemos.

El esquema de cargos no es consensuado, €s impuesto, como vemnos en el diario
etnogrifico de Alfonso Viila Rojas, dado que: “1) a nadie le gustaba la idea de que un
ladino fuera a hacerse cargo de la agencia (M.P.}, y, 2) ninguno de los nativos de la region
sentia deseos de aceptar el cargo, debido, entre otras cosas, al temor de entrar en conflicto

con los brujos.”'**

""" Compromisos para Chiapas del Gobierno del Estado y Federal v el EZLN. correspondientes al punio 1.3,
de las reglas de procedimiento. 1. Propuesia de reformas constitucionales en el estado de Chiapas, en
Acuerdos de San Andrés, p. 35.

U8 villa Rojas, Alfonso. Etnografia izeltal de Chiapas, p. 462.
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Al describir los cargos en San Juan Chamula, es facil notar que los cargos de rango
superior solamente pueden ser detentados por familias influyentes y con dinero para
comprar el prestigio que de ellos emanan, Al asumirse por la comunidad que merecen ser
dirigentes porque han derrochado su dinero para la “costumbre”, aceptan con facilidad las
disposiciones de su clase dominante, asi como los dominantes ejercen lo que creen un
poder legitimo emanado de usos y costumbres, como lo sefiala, hasta ingenuamente, el
padre Lopez Mariscal: “Los priostes son, como desconozco un poquito las funciones de
ellos, son mayordomos y luego les Haman pashion; a otros les dicen pashados, que quieren
decir que va tuvieron un cargo. Todos los que tienen un cargo son respetados, pero tienen
que soltar mucho dinero porque tienen que hacer tres afios seguidos la fiesta, pero luego les

queda la satisfaccion que €] ya tiene dominio sobre e pueblo.”

Si la tradicion era su fuente de legitimacion, es evidente que se hizo necesario
desempefiar una serie de cargos religiosos cada vez mas costosos para justificar la
fundacion de negocios cada vez mas lucrativos “Yo he servido mucho a mi pueblo, y me
siguen dando cargos. Después ful alférez de la Virgen del Rosario; pero ese cargo lo tomé
por gusto. Los mayordomos v alférez pueden vender trago, y asi sacan lo que se gasta en la

fiesta”'"?

Lo curioso es que los escribanos originales no habian desempefiado mas que un solo

cargo al pnincipio de su carrera y nunca mas lo volvieron a hacer.

Originalmente, los servidores han soportado, a manera de carga kuc, su encomienda.
Después de los intermediarios cardenistas, el sistema de cargos fue una forma planificada

de dominacion de los caciques.

La costumbre y la comunidad chamula tenian un control absoluto y con muchos
matices para lograr lo que Favre llama “la igualdad en la penuria”. “Es evidente que cada
vez es menos suficiente la produccion, si consideramos el desgaste y erosion de los suelos

que dan sustento a una poblacion creciente a ritmo acelerado; de donde el igualitarismo

Y19 Pozas, Ricardo. Juan Pérez..., p. 111.
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ayuda a mantener integrada a la familia y al pueblo dentro de un bajo rendimiento

economico”'?,

Pero es un igualitarismo que, desde el tiempo de los estudios de Pozas, llega al
delirio: “La comunidad no pudo convivir con uno de sus miembros que habia acumulado

]n]l]

riguezas para su beneficio personal”’ | sefiala al narrar el asesinato de un chamula que

habia obtenido un poco de ganancia.

Si no se les mata, se les adjudican cargos para que repartan sus bienes o para que, a
través de no trabajar el campo por un ailo que dura ¢l cargo, quede en estado de pobreza:
“Muchos individuos, después de servir con el servicio de su cargo, quedan en la miseria y
endrogados a tal grado que se alejan del grupo y mueren aislados de su familia por no poder

pagar los gastos hechos en el desempeifio del cargo politico o religioso.”' ™

Esa igualdad en la pobreza que se rompe con la llegada de los caciques es detallada
por muchos investigadores: “La sociedad indigena no tiene gran diferenciacion de clases
por posicion social o por bienes. Se concede gran meérito al gasto del exceso de bienes en
provecho de las actividades sociales o ceremoniales; en esta forma, no puede existir la

acumulacién ¥1#?

La igualdad en la pobreza que describiera Favre idilicamente como “la organizacion
comunitaria que excluye toda posibilidad social individual”, segiin la cual una de fas
funciones del sistema seria la de conservar la homogeneidad econdmica vy social al volcar
los excedentes en las funciones politicas y religiosas, se ve erosionada convirtiendo lo
politico y lo religioso en formas de dominacidn: “Para la mayoria empobrecida la
ocupacién de un cargo costoso se traduce en una verdadera ruina y los cargos de alta
jerarquia (los mas costosos) solo pueden ser ocupados por los nuevos ricos de la comunidad

que, lejos de destruir sus excedentes, wtilizan el prestigio para afirmar el poder.™?*

12 pozas, Ricardo. Chamule..., Vol. 1, p. 190,
"2 Ibid,, p. 201,

"3 Holland, op. cit., p. 13.
‘2 Betancourt, op. cit., p. 57.
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Escuchemos la voz de Juan Pérez Jolote cuando narra el significado de los cargos:
“Cuando llegué, me encontré con que mi padre vivia en el pueblo de Chamula; se habia
mudado del paraje. Ya era primer gobernador. Habia gastado los 49 pesos para recibir su
cargo. Comprd maiz, ocote y un garrafon de trago {...) Yo quedé contento con lo que me
contestd, porgue queria tener un cargo; porque los que sirven al pueblo son respetados. Yo
oia como saludaban a los que habian sido autoridades: Adids, pasado alcalde, adios,

pasado alférez, adios, pasado martomo, que son nombres de respeto.”’?

El prestigio también traia consigo obtener ganancias materiales y la explotacion de
los hermanos. “Toda la gente se amontonaba para entregar dinero al nuevo presidente y

ganarse su favor para cuando fuera necesario™ ' %%,

A poco prestigio, menos gasto, pero mas trabajo y menos ganancias: “Aunque se
gasta poco en el cargo de mayor, son los mayores los que mas trabajan; ellos no descansan,

. . - . 7
van y viene a los parzjes a llamar a la gente, a traer los presos, a servir al secretario.”!?

“Quien quiera que goce de un relativo bienestar es considerado por el medio
ambiente como un individuo peligroso y antisocial. A fin de neutralizar su sobreproduccion
que amenaza la cohesién del grupo, se dard al rico un cargo en la jerarquia comunitaria:
pastara su excedente en provecho de la comunidad entera y reingresard asi a lo normal.
Pero también puede acusarsele de robo o de hechiceria, en tal medida es verdad para los
tzotzil-tzeltales que la acumulacién individual solo puede lograrse a expensas de otro o por
medio de un pacto con las fuerzas ocultas y los poderes sobrenaturales. La acusacion de

hechiceria es particularmente grave, ya que puede llevar hasta la muerte del acusado.”'*

Los cargos son sumamente absorbentes, porque si bien cada fiesta va asociada a un
santo o santos especificos y es responsabilidad especial de determinados designados, se

espera que en todas ellas participen todos los alféreces y mayordomos.

123 pozas, Ricardo. Juan Pérez..., p. 78.

12 [hid,, p. 85.

¥ Ihid., p. 90.

128 pyyyas, Ricardo. Chamula..., Vol. I, p. 109,



103

El prestigio les es tan importante que a pesar de que para muchos se convierte en
poco prictico, todos lo desean, asi se empobrezcan. La contraparte del prestigio es la
humillacion, por lo gue entre los castigos mas severos que puedan imponer los funcionarios

esta la humillacion publica.

Con todo lo que tiene de jerarquico, manipulable y abusivo el sistema de cargos en
lo politico y lo econdmico, los Acuerdos de San Andrés especifican en su redaccion:
“Reconocer las figuras del sistema de cargos y otras formas de organizacion, métodos de
designacion de representantes, y toma de decisiones en asamblea y de consulta popular™'®.
El texto habla de las figuras de plebiscito y referéndum. También expresan: “En los
municipios con poblacion mayoritariamente indigena, se reconocerd el derecho de los
pueblos y comunidades indigenas para elegir a sus autoridades tradicionales y municipales,
de acuerdo con sus usos y costumbres, y otorgar validez juridica a sus instituciones y
practicas. En parnicular, se reconocceran las figuras del sistema_de carpos, asamblea,

consulia popular y cabildeo abierto 130

2.2.3. Monopolios

El monopolio fue una figura ladina que permitia a ciertas élites btancas o al Gobierno sacar
mayor excedente de las comunidades indigenas para beneficio propio. Los chamulas

también la aprenderian.

“Lo que empezd a surgir en la década de 1680 y especialmente en la de 1690 fue un
sisterma de monopolio, con el cual (a excepcidn de los diezmos, las obvenciones
episcopales y parroquiales, v los aranceles de las obligaciones sacramentales y de los
servicios que realizaban los doctrineros) los alcaldes mayores y sus seguidores empezaron a
controlar la economia de las repablicas indias y, de hecho, la de la totalidad de la provincia

{...) la primera piedra de este sistema, que se apoyaba fuertemente en los representantes del

1% Propuestas conjuntas que el Gobierno Federal y el EZLN se comprometen a enviar a las instancias de
debate v decision nacional. correspondienies al punto 1.4 de las reglas de procedimiento, en Acuerdos de San
Andrés, p. 24. (El subrayado es nuestro).

13% Compromisos para Chiapas del Gobierno del Estado y Federal y el EZLN, correspondientes al punto 1.3,
de las reglas de procedimiento. I. Propuesta de reformas constitucionales en el estado de Chiapas, en
Acuerdos de San Andrés, p. 33.
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campo, fue constituida por los infames repartos o repartimientos de efectos o mercancias.
Estos consistian en una serie de dispositivos que incluian la venta forzada a los indios de
productos que no necesitaban, al igual que Ja compra forzada de articulos que los indios no
deseaban vender (...) Otra variante de estos repartos era despachar materiales en bruto o

semiacabados para que los indios le dieran el iiltimo togue.”"*'

El sistema del monopolio se consolidé durante la década de 1690 en el mandato de
Manuel Maisterra y Atocha, quien entr0 en el negocio de tasar, recaudar y subastar
articulos tributados, muchos de los cuales eran la materia prima basica de ia provincia.
Maisterra se apropi¢ del cuello de botella del monopolio o estanco ilegal, tanto para la sal,
maiz, frijol o chile como para los articulos de exportacion como la cochintlla o el cacao.
Con este sistema de extraccion del alcalde mayor, se elevd la presion sobre los pueblos

indigenas debido al sistema esencialmente tributario de tipo monopdlico.

Un sistema como €l antes descrito solamente se podia sostener a través de ahogar
toda oposicion. Este tipo de explotacién continud hasta la guerra de Independencia. A este

antecedente lo Hlamaremos monopolio provincial de los alcaldes mavores

El monopolio del posh que intentd el Gobierno en 1949 para que nadie bebiera
ninguna botella que no trajera el sello de Hacienda, a pesar de no tener gran éxito en

Chamula, si demostrd que habia derechos apropiables.

En 1933 el INI, que habia tenido una politica comunitaria, decidid que con ciertos
cambios se podria acelerar la acumulacion de capital en las comunidades indigenas y
promover su incorporacion a la economia nacional y asi: “Las tiendas cooperativas que
habian sido administradas por ex escribanos bajo la tutela del INI, fueron entregadas a sus
administradores y se convirtieron en negocios privados; los camiones, antes puesios 2
disposicidn de las cooperativas comunitarias, pasaron progresivamente a ser propiedad de
ex escribanos y sus familias; y los proyectos agricolas y de demostracion originalmente

Hevados a cabo en tierras comunales fueron reubicados en fideicomisos privados, sobre

' MacLeod, op. cit., pp. 99-100.



105

todo en aquellos ahora administrados, también en este caso, por ex escribanos (...) lo que
hicieron fue favorecer la asociacién de ladinos pudientes con una élite indigena

privilegiada.”'*?

Como si algo faltara, se fundé una oficina de enlace entre el INI y la oficina estatal
de Asuntos Indigenas que a partir de ese momento llevaria el nombre de Departamento
General de Asuntos Indigenas (DGAI). Muchos de los antiguos fiscales se volvieron
secretarios municipales del DGAJ, quienes junto al oficial de enlace (delegado del PRI en
los municipios indigenas) se encargaban de las elecciones y de garantizar que los proyectos
del INI se canalizaran hacia priistas. Los proyectos del INI se transformaron en una
prebenda para las élites indigenas, las que pronto se convertirian en caciques y detentadores

de monopolios de productes indispensables para la ritualistica “tradicional”.

No puede negarse que la intencionalidad no estaba inscrita en el siguiente espiritu:
“Puesto que las politicas en las dreas indigenas no s6lo deben ser concebidas con los
propios pueblos, sino implementadas con ellos, las actuales instituciones indigenistas y de
desarrotlo social que operan en ellas deben ser transformadas en otras que conciban y

operen conjunta y concertadamente con el Estado y los propios pueblos indigenas '*>

Durante la década de 1959 a 1969 otros acaudalados ladinos ayudaron a los
escribanos “principales” mas prominentes de las comunidades de Los Altos a adquirir
tierras v vehiculos de carga, asi como a convertirse en distnbuidores exclusivos de
refrescos v cerveza. “A cambio de elio, los beneficiarios de estas concesiones entorpecian
discretamente las solicitudes de reforma agraria o garantizaban a los mayoristas el acceso

. . - 134
exclusivo a las tiendas de sus comunidades™'®*.

Los cargos fueron premiando a quien resistio el peso, o a quien pudo pagarlo, hasta

llegar a hacerse un cacique monopdlico: “El hombre que me entregé el cargo me dio 15

132 Rus, op. cil., p. 269

13} Pronunciamiento conjunio que el Gobierno Federal y el EZLN enviardn a las instancias de debate y
decision nactonal, en Acuerdos de San Andrés, p. 15,

 Rus, op. cit., p. 272.
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pesos para que empezara a vender trago; asi compré un garrafén y todos los domingos iba a
vender aguardiente en la plaza de mi pueblo (...) ya me dieron otro cargo y ahora soy
alférez de San Juan. He vuelto a vender trago en mi casa, y todos los dias vendo dos
garrafones. Cuando yo no puedo ir por ellos, mi hijo Lorenzo va. Una vez, los vigilantes le
quitaren un garrafon porque no lo comprd donde debia de comprarse; yo ya se lo habia
explicado desde antes. Hay dos fabricas de trago en San Cristobal y los duefios se han
repartido los pueblos para vender el aguardiente; uno vende a los chamulas y zinacantecos;
el otro vende a todos los demas pueblos, que son muchos, tantos, que el duefio es el hombre
mas rico de San Cristébal y paga vigilanies que andan por los pueblos. Con mauser y
pistolas, entran a las casas, las esculcan y se llevan a la cércel, o matan, a los que hacen
aguardiente de contrabando o venden trago de otras fabricas. Solo ellos pueden hacerlo, y

s6lo ellos pueden venderlo, porque el Gobierno ha rematado con ellos Ia venta,”'**

Los hombres jovenes escapaban del control abandonando la comunidad y esta
mudanza se hizo mas grande segin avanzaba la década de 1950. Los cambios religiosos y
politicos de los afios 60 tendran que ver con ta necesidad de huir de la estructura de

dominacion

Seguimos sosteniendo que los usos y costumbres favorecen todo tipo de monopolio
economico, religioso, social e ideoldgico. Los monopolios econdmicos, porque aliados y
asociados de los chamulas son los unicos que pueden hacer venta en esos lugares y, como
forma de disidencia, hay hasta guerra de las colas: los caciques del PRI venden Coca Cola y

los panistas por eso introducen la Pepst Cola; hay guerra de Corona conira Superior

Ahora bien, ;es logico reproducir el esquema y relegitimarlo?, ;no han sufrido

bastante ya los indigenas”

135 pozas, Ricardo. Juan Pérez..., p. 112.
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2.3. Una sociedad alcohdlica

En la costumbre casi toda la ritualistica, tanto médica, social como religiosa, tiene que ver
con el alcohol. No son anormales las fotos que se muestran, para justificar la dureza en
contra del bruto chamula, en que estd el hombre tirado y embrutecido por el posh junto a
una mujer, su esposa, igualmente desparramada en la calle a causa de la ingesta alcohdlica,

mientras un bebé HNora desesperado, si no es que también le han dado posh.

¢La aficion por el alcohol es de “tiempo largo™? Hay distintas opiniones al respecto;
“...Juan de Palafox, el célebre obispo de Puebla que a mediados del siglo XVII reputaba al
indio como un ser libre de los siete pecados capitales salvo el de la gula en la media parte
de ese vicio, que es el beber. Algunos antiguos —explica Samuel Ruiz— nos indican que
antes no habia la degeneracion por el alcohol (...) por lo demas, Ruiz asegura que la
responsabilidad uftima no es de los indios: la embriaguez es un manejo de dominacion por

parte de los mestizos.”

Es cierto que el enganche se hizo a través del alcohol vy el ladino manipuls al
indigena dandole aguardiente. ;Conviene, pues, una costumbre asi? ;Como salir de un
circulo que cada vez degenera mas al indigena? Hay oficios, inclusive, que por costumbre,
son una invitaciéon al alcoholismo como el de los ifoles (brujos-médicos), quienes para
“pulsar” necesitan estar bebidos y en distintos pasajes de los libros consultados se
consignan muertes de ilofes en casos de epidemias al no poder sanar a los enfermos, sobre
todo si tomamos en cuenia de que la sanidad depende no solamente de una cuestion
anatomica, sino de la otra mitad del enfermo, a la que no se tiene acceso y que es su chulel

(véase el inciso sobre saiud).

Otro caso es el del casamentero o joko/: “Para pedir mujer en matrimonio, el joko!
tiene que Hevar uno o dos litros de trago, el primer dia; v si al iniciar la conversacion no
toma aguardiente el padre de la muchacha, se vuelve otro dia; tres, cuatro, y hasta diez

veces; mientras no tome el aguardiente el padre de la pretendida, se insiste; si toma el

1% Krauze, Enrique. “El profeta de los indios™, en Lerras Libres de enero de 1999.
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aguardiente es que esta de acuerdo en el matrimonio de su hija (cada vez que el joko! va a
la casa de los futuros suegros, el pretendiente tiene que darle a tomar una botella de

aguardiente para que vaya caliente y pueda hablar bien).”!*’

Y todo se convirtid en alcohol, nos cuenta Juan Pérez Jolote: “Para gobernar al
pueblo, para arreglar a la gente, para hacer justicia, cada vez hay que tomar aguardiente. En
el cabildo se reunian las autoridades y todos tomaban cada vez que tomaba el presidente.
Todos los que pedian justicia, todos los que tenian delito, llevan a las autoridades uno o dos
litros de aguardiente. El presidente tomaba y tomaban también las autoridades. Cuando
conforman a los hombres que se pegan, cuando apartan a los hombres de las mujeres con
quienes han vivide, cuande hay que repanir la tierra entre los hijos de los gue se han
muerto, cuando hay que devolver las tierras que se han vendido, todo se arregla con trago,

todo es una borrachera.

“En el mes de septiembre de! afio que estuve en servicio, murid mi papa, porque

bebia mucho trago; se acostumbrd a beberlo cuando vivid en ¢l pueblo dando su servicio. ..

“Yo no podia dejar de tomar, porque mi cargo soy una sefiora, pues la Virgen del
Rosario de quien son alférez es una sefiora, y a mi me vienen a convidar todos los que

tienen cargo de santos que son hombres "'

La venta de alcohol estd monopolizada por los caciques, por [o que estan amarrados
a ellos los chamulas y bajo su control. A eso sumemos que el alcohel los arroja a la carcel:
“Los delitos originados por el alcoholismo son los mas generalizados, hasta el extremo de
que, incluso algunos homicidios, solo tienen como fundamento causal aparente la

agresividad producida por un estado de embriaguez.”'”

Asi, tiene logica que el primer beneficio que encuentra ¢l chamula al cambiar de

religion es romper su lazo ritual con el alcohol. Las esposas mucho influyeron en que sus

17 Pozas, Ricardo. Chamuda..., Vol. 1, p.131.
1 {dem, Juan Pérez.... pp. 59-111,
13 jdem, Ricardo. Chamula..., Vol. 11, p. 59.
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maridos se convirtieran, ya que el protestanie no bebe. Es tan importante este punto, que un
habitante de un paraje de Chamula, al narrar su expulsion, cifra casi toda la molestia de su
comunidad en su contra, en funcidén de que no bebe: “Es el Gnico pecado que teniamos, que
no quieren gente de Romerillo, que no tome trago. Cooperacion, trabajo de escuela, cargo
religioso (costumbres), todo lo cumplimos porque asi nos dijo el gobernador ~crean y
acepten los cargos religiosos para ver si es cierto que no aceptan los cargos que hacen en

Chamula. Lo voy a ver si van a aceptar todo—, nos dijo el licenciado Robelo,”**

El uso del alcchol también deteriora de manera acelerada la salud del chamula, pues
el posh que se fabrica en alambiques caseros se elabora con férmulas altamente nocivas;
“Se usa jabon Ariel, se usa urea para acelerar la fermentacion y el costo es el higado de
ellos (...) creo que es algo muy dramiético y un problema que no se ha estudiado y que
merece atencidn. Esta por salir una tesis sobre como se organizo el sistema de produccion y
remate de aguardiente aqui en San Cristobal en la segunda mitad del Siglo XIX. En esa
tesis se ve como se van formando las redes de complicidades con respecto al aguardiente
(. .} yo he estado en zonas y en comunidades en que la gente va cayendo en unos estados

horribles, pues se quedan tirados..”'*!

“..el tradicional regalo de licor es localmente destitado de caha de azicar. En su
forma mas pura, el aguardiente es incoloro y tiene alrededor de 80 grados. Excepio en las
circunstancias mas formales, se lo diluye aproximadamente a la mitad de su potencia y se

los embotelia en recipientes de litro (quinto de galon), de media, o de cuarta.”'*

Para ver la actualidad que ain tiene el uso y abuso del aicohol, transcribimos lo que
al respecto nos dijera el diputado perredista chamula, Agustin Gomez Patishtan: “Pues son
bebedores fuertes porque ahi realmente empiezan a tomar, algunos que por eso en cada
fiesta carnaval y ahi eso lo ves tirado, aqui pobre gente hasta mujeres, alia se golpean, se va
a lievar Ia carcel de que existe municipio, entonces ahi con multa se sale, ;donde van a

conseguir?, y como ya le dije lo van a ir a emprestar con los que tienen. Los ricos les

' perez-Enriquez. Expulsiones indigenas, p. 91.
'*! Entrevista con la antropéloga Dolores Aramoni.
142 Collier, op. cit,, p. 207.
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alquilan terreno en Tierra Caliente, empiezan a sembrar su milpa de 30, de 20, de 10
hectareas, entonces los que ya deben es a los que van a mandar a trabajar a Hmpiar la milpa
y‘ todo para que pague su deuda o la multa los que salieron de la carcel (...} es parte de la
religion, como ser cultura. Pero supongale esa cultura, yo digo que no es una cultura buena,
porque supdngale nuestra tradicion es hacer fiesta, pero hacer fiesta con alegria, no con
alegria de tomar trago. Hay cultura verdadera que puede curar a los enfermos con hierbas
naturales, con medicinas naturales, con plantas medicinales, y yo estoy de acuerdo, pero no
con trago, porque el trago aunque crees que vamos a sanar un enfermo, pues se enferma
més uno. Entonces porque hay unos que ya se acostumbro de tomar, pues no solamente
toman un dia, sino hasta toman de un mes, toman de 15 dias, por eso su familia se esta
muriende de hambre, por eso ahi ves los nifios descalzos y las pobres mujeres, entonces no
hay limpiedad (...} ;por qué?, porque no ha participado el gobierno. Un gobierno le
corresponde dar un buen ejemplo, dar un curso de capacitacion, un mejor educacion es lo

gue debe ser.”'*

Del lado catolico, se presenta una justificacién: “En muchos cultos aparece el vino y
en ellos también pudo haber aparecide porque no solamente los chamulas, sino casi la
mayoria de las etnias y no solo agui en Chiapas, sino en otros lados tienen el licor como
parte de su cultura. Nosotros los catélicos también lo tenemos. El vino juega un papel
importante en la misa, perc ellos al sentir el licor y sobre todo al sentir ese mareo, pérdida
del conocimiento y todo, sienten lo placentero (...) a los nifios, estan liorando asi, les meten

el posh y ahi esta el bebé saboreando el posh desde chiquititos.”'™**

Al escuchar esta explicacién del alcohol como presente en la cultura, tendriamos
que repensar si acaso el zapatismo que no permite el alcohol en las comunidades donde
tiene presencia no esta alterando los usos y costumbres. Por lo visto, no existe nada que

pueda compaginar de manera literal con los usos y costumbres

'} Entrevisia realizada en julio del 2000 por los autores.
1% Declaracién del padre Gustavo Lopez Mariscal, quicn atiende $San Juan Chamula.
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2.4. Una religion auténoma al estilo de “la costumbre”

“La Religion Tradicional constituye un sincretismo ideoldgico entre lo que era la antigua
religién prehispanica de los mayas y la religibn cristiana impuesta por los

conquistadores.™"**

Los simbolos adoptados del catolicismo toman formas diferentes en el mundo
chamula. Por ejemplo, se persignan con la mano derecha. “El gesto se hace con el pulgar
hacia arriba y el indice cruzado atras del pulgar; los demas dedos se mantienen en posicion
vertical. A cada posicion ocupada por la mano corresponde una invocacion en voz alta. Con
mucho, la mas comun (la forma bankilal o mayor o principal) de las tres formas posibles de
invocacion es la siguienter 1) rivs (dios), 2) toril (el padre), 3) rios (dios), 4) nic’ onil (el
hija), 5) rios {dios), 6) spiritu santo (espiritu santo), 7) kahval, amen (Mi Sefior, amén). La
mano se mueve de la siguiente manera: primero se la Heva a la frente, tocande 1) el
entrecejo; de ahi pasa a 2} la cien derecha, a 3) la cien izquierda, a 4) el lado derecho del
pecho, justo debajo del hombro, a 3) el lado izquierdo del tdrax, a 6) el centro del pecho,
pero algo mas abajo del lugar exacto en ¢l cuerpo y, por ultimo a 7} el menton (...) Para

invocar a los santos menores se emplea otra forma de medirse el rostro.”'*

Evans-Pritchard, en su conferencia Los amiropélogos y la religion, expone la
frialdad hostil que muestran muchos socidlogos y antropéloges sociales en lo que se refiere
a la fe y a las practicas religiosas. Hace una revision historica sobre la forma en que la
religion fue vista para el estudio de las sociedades, desde Montesquieu, quien desde un
enfoque naturalista, examina las creencias de los pueblos como fendmenos sociales bajo la
lupa de su funcion social, pasando por el evolucionisme positivista que veia la era de las
religiones como una etapa, hasta Durkheim quien sefialaba que “el hombre adora en los

dioses los simbolos de sus propias colectividades™'"”.

%5 Pérez. op. cit., p.228.
' Gossen, op. cit., p. 215.
14 Evans-Pritchard, op. cit,, p. 28.
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El espacio no nos permitiria un estudio exhaustivo, pero permitasenos plantear
algunos parrafos del alumno de Sol Tax, Ricardo Pozas (no olvidar que lo hace en los afios
40, antes de la llegada del protestantismo), quien estudié a San Juan Chamula ampliamente
y de donde podemos tomar elementos importantes, por ejemplo, su necesidad de identidad
especifica: “Cada pueblo de indios en esta zona tiene como rasgos distintivos: el nombre
del pueblo, una indumentaria caracteristica sobre todo en los hombres; un santo tutelar y un
pueblo (... ) San Juan Bautista, patron de los Chamulas, tiene atado a la cabeza un pafuelo
blanco, mismo que llevan los chamulas como rasgo distintivo de su indumentaria; el coton
que tiene San Juan es semejante al chamarro que llevan los chamulas en su atavio personal
(...} La unidad religiosa no se materializa tan solo por el santo patron, también por el
templo. En los pueblos de la zona, donde los religiosos construyeron dos templos, ha sido

abandonado uno de ellos; sélo un templo debe haber en cada pueblo.”'*

Retomemos el planteamiento de Durkheim y Weber en cuanto a la religién como
inculcadora de valores y como un sistema de identidad. El tipo de religiosidad es también
un concepto totalizador. “Los indigenas llamaron a su religiosidad la Costumbre. Esta
Costumbre indigena se desarrollo en el periodo intermedio. La Costumbre indigena, llego a
ser un sistema holistico donde todo se intcgraba junto con una gran disciplina y cohesion

social. La Costumbre lo era todo™'*’.

En Chamula la costumbre es una mezcla y una sintesis de distintas concepciones,
siempre v cuando una no desplace a la anterior: “Dar un nombre a las personas es algo que
esta ligado a la mentalidad del indio, por eso, el bautizo es el Unico sacramento del culio
catélico que han aceptado los chamulas™'*", El padre Lopez Mariscal afiade respecto a la
selectividad chamula en cuanto a sacramentos: “Vino el sefior presidente municipal aqui
con su esposa, el anterior, no el que esta ahorita, y me dijo: ‘Padre, queremos ver si nos
puedes hacer un matrimonio en San Juan Chamula, por la iglesia’, y le dije que si. ‘Pero
queremos ver si puedes llevar la muchacha esta que toca en la misa ¢l drgano, para que se

oiga bonito el matrimonio y queremos arreglar la iglesia si puedes llevar reclinatorios vy la

M8 pozas, Ricardo, Chamuta..., Vol. I, p. 25.
Y De Vos, en Chiapas, los desaflos de la paz, p. 32,
% pozas, Ricardo. Chamula..., Vol I, p. 121,
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alfornbra’. Todo lo que me pidieron se los di prestade. Ellos pusieron su campana de arroz,
y es que la esposa del presidente municipal es de otra comunidad, de otro municipio y
entonces elia lo hizo al estilo de su municipio (...) pero los demas lo sintieron raro (...)
vinieron como 10 o 20 a visitarme y me dijeron: ‘Padre, mira, venimos a pedirte un favor,
que no vayas a hacer otro casamiento como el que hiciste ahora, pero lo sabes que ti: no

tienes la culpa’.

“En confesion, no conocen lo que es confesion, se confiesan muy poquitos, seran 10
0 20, pero de los que va han salido fuera y estan catequizados. Hay muchos chamulas que
salen por trabajo v ya cuando llegan a San Juan Chamula tienen miedo de practicar su
religidn, porque saben que se tienen que comportar como los de ahi, entonces hasta se

confiesan de escondido.”

Hay costumbres mas terrenales que cosmogoOnicas Para entrar al templo de
Chamula se tiene que pagar una cuota. Quien desea bautizar a su hijo debe pagar la
erogacion en el cabiido y adentro de la iglesia a todos los turistas (que a veces superan con

mucho a los fieles) deben dar una cooperacion a quien le pase la cajita de las limosnas.

Sus santos se toman de los cristianos, pero sus significados son diferentes, ya que
buscan emparentarlos con dioses tutelares antiguos ¢ con costumbres previas. Y asi, todo se
va tejiendo a través de las dos cosmovisiones y su sintesis. Ni siquiera el calendario de

fiestas comprende el catdlico, sino que es netamente agroindustrial.

Los santos son buen pretexto para los festejos tradicionales, que no son pocos, a
pesar de la merma econdmica para muchos v de ellas nos habla el buen cura: “Las fiestas
son importantisimas, son bastantes, pero las més importantes empiezan en enero; San
Sebastian en febrero y empieza la ceniza. La Semana Santa. En abril estd San Pedro. En
mayo, la Santa Cruz. En junio, San Juan Bautista. En julio creo que no tienen nada. En
agosto, Santa Rosa. En septiembre, San Mateo. En octubre, Nuestra Serora del Rosario. En

noviembre, los Muertos, y en diciembre, la Virgen de Guadalupe v el Nifio Dios (...) ¥
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duran nueve dias. Hay unas que les llaman Fiestas Grandes y Fiestas Chicas; asi les llaman:

lo grande y lo pequefio.”

En nuestras observaciones de campo, vimos como el indigena chamula puede estar
hincado, imperturbable ante los milltiples grupos de turistas, mientras ellos y ellas ingieren
posh en tres tipos diferentes de “medidas catélicas”, que son tres tamafios diferentes de

vasos con una cruz que sobresale al fondo.

Vimos al ifo/ maiar una gallina sobre sus muslos para proceder, acto seguido, a
pasarla por el cuerpo de su enfermo a manera de limpia. La iglesia chamula no tiene bancas
y el suelo estd Hleno de ramas de pino, sobre las que se arrodillan. Segiin explicaron, las

ramas estaban para mantener el contacto con la naturaleza y nunca perderlo.

Alrededor v en todas las paredes de la iglesia se encuentran los santos en su
respectiva vitrina. Todos ellos estaban sobrevestidos con manteles multicolores y cintas. De
cada uno de los santos existe una figura grande v otra chica, mostrando la jerarquia de los
santos (lo que es natural en una sociedad profundamente estratificada). Un espejo se
encuentra sobre el pecho de algunos santos, algunos dicen que es para confesarse v otros

dicen que es por mero adorno.

Hay figuras que no tienen espejo y corre una version que asegura que estan
castigados por permitir que se guemara la iglesia original, lo que resultaria Idgico por
la cantidad de velas que ponen en todas partes, al interior del recinto. Ademas, al llegar a la
cabecera, efectivamente se ve una iglesia que en algin momento fue consumida por las

llamas.

El padre Lopez Mariscal parece tener una version mas docta del porqué la division
jerarquica de los santos: “Hay algunas historias que han inventado los guias; o que pasa es
que 5on santos que se han roto y ya han repuesto la imagen. Tienen el santo y el vicario,

que es otro santo igual, pero uno sale a pasear y el otro no. A los que no tienen espejo ya no



115

les nombran mayordomo, ya no les nombran prioste, porque ya es un santo que esti ahi”.

De alguna manera, nos parecid que al no tener canonjias, algunos si estaban castigados.

Pero también debemos preguntarnos si la costumbre seguia siendc operativa para

todos los chamulas y si existe la idilica conservacidn de ciertas costumbres.

2.4.1. La salud y la costumbre

Otro personaje muy prestigioso en Chamula que no pertenece a la jerarquia religiosa ni
a la organizacion politica es ¢l curandero o i/ol, Para el chamula, la enfermedad no ¢s
una amenaza contra el cuerpo sino contra el alma v s¢ presenta cuando ¢l individuo ha
transgredido las leves. Por cllo, son necesarias aptitudes v medios especiales para
combatir la enfermedad, que sélo conoce el ilol. En esc conocimicnto radica su fama v

prestigio dentro de 1a poblacién.

El ilo! ejerce porque ha stdo escogido por Chultotik (Dios, Cristo) mediante un
suefio. Es precisamente mediante suefios como se adquieren los conocimienios y
habilidades para la cura de enfermedades. Tomando el pulso det enfermo, el ilo!
determina la naturaleza de la enfermedad; komel! (espanto), akchamel (daho por
brujeria) o casemal {quebradura del chule! o alma). La curacion de una enfermedad
impone fuertcs gastos a la familia del enfermo, va que se utiliza candela, flores,

aguardiente, copal v un gallo, ademas del pago al curandero. ™

“Al nacer un niflo, nace al mismo tiempo en la montafia un animal que es su doble y
cuyo destino se confundira con el suyo. Mientras el Chule! conserve su salud, el hombre

nl52

conservard la suya

“Todos nosotros tenemos chulel, que es un animal que esta en el monte y que nos
representa en todo. Busca diariamente qué comer. Cuando el chulel estd gordo y satisfecho,

porque encuentra su comida, entonces el dueho del chule! también esta gordo y sano, pero

3! Robledo. op. cit., pp. 52-54.
152 Favre, op. cit., p. 243.
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cuando no encuentra que comer en el bosque, cuando se espanta o se cae en una sima o

barranco, entonces el duefio del chulel se pone enfermo.

“El chulel de un ilol es mis listo, mis competente, y por eso cuida los chuleles
nuestros. El chule! de un ilol se llama petome, o saclome. Los petomes y los saclomes

tienen el cargo, que les dio Chulrotic, de cuidar los chuleles de los hombres.

“Para que los petomes v los saclomes nos protejan hay que halagarlos con trago; por
eso el ilol toma aguardiente cuando va a curar, porque a los petomes y a los saclomes les

gusta.

“Hay otros chuleles en el monte, que son mas fuertes, que dominan y se comen a los
otros chuleles, son los pukujes y los kibales, chuleles de los brujos. Cuando cogen a un

cimlel débil, se enferma el duenio del chulel, v si se to comen, el duefio se muere.

“El chulel de un brujo es un kibal. Cuando un kibal se come cualquier otro chulel,

muere la gente dueiia del chulel.

*(...) Cuando uno esta enfermo es porque un pukuj tiene amarrado su chulel para
comeérselo, v para que lo suehie, el ifo/ necesita dar, en cambio, el chulel de un gallo o de
una gallina, que mata, para que se lo coma el pukuj y desate y deje en libertad al chulel de

enfermo. Cuando el chulel es desatado, el enfermo sana.

“Como habia dicho, al dia siguiente vino el ifo/ y me dijo: yo pulso que es un recor
(rencor) que tienes. Ahora me vas a decir que es. Yo le dije que no me habia peleado con

nadie, que tal vez en mi borrachera ofendi a alguno.

“Pusieron en el altar las flores y colgaron al gallo de las patas. El ilof prendid las

velas y puso copal a las brasas del incensario.

“Empezo el rezo pidiendo a los petomes que me perdonaran. Sirvio una copa de

trago, y rego parte en el suelo, en donde estaba de rodillas, y dijo: (...).
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“Cuando estaba rezando, maté el gallo estirandole el pescuezo, y yo me senti libre.
El ilol me dijo que habia quedado un poco maltratado mi chulel ¥ que no quedaria bien

luego 1153

Los parrafos anteriores ya nos muestran lo aterrador que puede ser el que dependa la
salud propia de como ande nuestro c/ufel en las montafias. Es obvio que una opcion mas
adelantada, con posibilidad de sanidad menos magica, le viene bien a cualquier ser humano.
El protestante o un catolico progresista, si bien ora por su salud, también va al médico y
cuida de sus enfermos. De no hacer la conversion, su gente muere en manos de iloles que

pulsa y pulsa, mientras bebe y bebe.

De cualquier manera, actualmente suelen combinar la visita a la clinica del Seguro
Soctal, con la recurrencia al ilol, el que, segin nos dice la maestra Dolores Aramoni, suele
tener funciones catarticas; “Se van con el ilo/, que es un curandero que va a llevar a cabo
una serie de rezos para recuperar a los chufeles, que le va a hacer una serie de limpias, que
le va a ayudar a reintegrarse después de un estado animico cualquiera, a su comunidad,

igual que nosotros podemos ir al psiquiatra y al psicoanalista.”"**

Los Acuerdos de San Andrés sefialan: “Debera también asegurarse el derecho de Jos
pueblos indigenas a la proteccion de sus sitios sagrados y centros ceremoniales, y al uso de
plantas y animales considerados sagrados de uso estrictamente ritual... Legislar para que no
se ejerza ninguna forma de coaccion en contra de las garantias individuales y los derechos y
libertades especificas de los pueblos indigenas™'*. Sin embargo, hay una coaccion directa
contra aquetlos que no aceptan la medicina en funcion del ifof, o que cuestionan lo sagrado
del gallo que se mata o la cantidad de veladoras que se usan en las curaciones. Los caciques
diran que el pueblo asi tiene la costumbre y no se podran violentar sus “libertades

especificas”, pero quedan violadas las garantias individuales.

153 pozas, Ricardo. Juan Pérez..., pp. 94-97.

1%* Entrevista con la investigadora Dolores Aramani.

1$% Propuestas conjuntas que ¢t Gobierno Federal y € EZLN se comprometen a enviar a las instancias de
debate y decision nacional, correspondientes al punto 1.4 de las reglas de procedimicnio, en Acuerdos de San
Andrés, p. 30.
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Habria que considerar al alcohol como un factor decisivo en la medicina tradicional,
al punto que nos narra Abdias Tovillas, pastor protestante de la zona de Los Altos:
“Inclusive algunos médicos tradicionalistas que ya no usaban para curar el trago que

fabrican los caciques, también fueron expulsados.”

Ademas, esto de preservar y de hacer cohabitar la medicina indigena con la
moderna, es experiencia ya vivida: “Si han de realizarse los objetivos del INI, el médico
moderno debe completar al curandero tradicional mas q’ue intentar excluirlo (Leighton y
Leighton, 1944: cap. 5)."'*

El cuidado de la salud también es motivo de control politico y social sobre el
chamula, “Servir al pueblo es servir al Santo Pardn y dejar de hacerlo equivale a no tener
va una vida tranquila: sobrevienen las peores calamidades, la miseria y las
enfermedades”'*’. Entonces, si no se aceptan los cargos opresivos religiosos, la satud esta

en riesgo. Esta supersticion explotadora también explica la conversion de los chamulas.

2.5. Problemas de género

“En la mitologica explicacion de! advenimiento del orden, primero hubo frialdad,
feminidad y bajeza, y después vinieron el calor, la masculinidad v la altura. Ei masculino
sol nacio del vientre de la femenina luna y luego fue muerto por las fuerzas del mat y la

oscuridad (los demonios y los judios) "***

La masculinidad recibe entre los chamulas primacia ritual y el principio femenino lo
complementan, En el recorrido por el cielo, la Luna sigue al Sol y tiene la obligacion de
dejar su desayuno de atole de maiz al sol todas las mafianas en el horizonte del este. En
general, las relaciones madre ¢ hijo, mujer y hombre son de sumision dentro de una esfera

de interdependencia econdmica.

"5 Holland R., op. cit., p. 25.
1% Pozas, Ricardo, Chamuia..., Vol 11, p, 27,
1% Gossen, op. cit., p. 60.
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En el caso de la herencia las mujeres si son sujetos de derecho tradicional, aunque
su herencia pronto se encuentre en manos del marido. En este sentido, las mujeres chamulas
son mas afortunadas que las de otras comunidades que “proponen reformar el adendo del
Articulo Cuarte Constitucional porgue reafirma una costumbre que va en contra de sus
derechos sobre la tierra, ya que la tradicién patriarcal comunitaria impide a las mujeres

heredar o comprar tierra”'*’.

En las diferencias de género no se manifiesta el temor occidental a la infidelidad,
dado que las normas del comportamiento sexual tanto para hombres como para mujeres de
San Juan Chamula son bastante igualitarias y puritanas para ambos sexos. Se espera de

hombres y mujeres, por igual, la castidad premarital y la fidelidad dentro del matrimonio.

No obstante, para efectos del matrimonio se tiene un gran cuidado respecto a que los
conyuges no desciendan de la misma familia y en ello tratan de evitar la endogamia El
incesto esta altamente penado, asi como relaciones con otros parientes de la pareja, como

puede ser la relacion sexual entre verno y suegra.

Las relaciones con los parientes de [a esposa suelen ser muy fragiles, por lo que son

reforzadas a través del compadrazgo, que es un lazo mas estable para los chamulas.

Las mujeres chamulas trabajan desde que sale el sol hasta que se pone la noche, aun
asi no son sujetas de prestigio: no ocupan cargos oficiales ni hay santas que las representen.
“Pues yo —dijo el padre- ya recibi el litro de trago, asi que te vas a casar con é"'®. De la
época de Pozas a la fecha, no han cambiade mucho las cosas. En reportajes periodisticos
recientes, especialmente en uno realizado para Televisa en época de las elecciones del 2 de
julio de 2000, se manifestd que a las mujeres en San Juan Chamula se les vendia. Poste-

riormente, en uno de los viajes de investigacidon que realizamos, los guias de turistas se

13% Mill4n, Margara. “Mujeres indigenas y zapatismo. Nuevos horizontes de visibilidad™, en Las Alzadas,

.98
Pao Pozas, Ricardo. Juan Pérez..., p. 63.
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molestaron mucho por esa idea y trataron de convencernos que no se trataba de una venta,

sino que se habia malentendido el concepto de la dote que se da a cambio de la novia.

Recurriremos también al citado Gossen, quien convivié con ellos 15 meses y quien
demuestra desde los agradecimientos una simpatia por la clase dominante, perc a pesar de
€30 reconoce que “para concertar una boda, los amigos y parientes del futuro novie
emprenden hasta ocho expediciones nocturnas a la casa de la joven que el muchacho desea
comprar v tomar por novia (...) se inician las tentativas respecto de! precio de la novia y
otros regalos que deben intercambiarse™’®!,

El abuso hacia las mujeres de parte de las mismas autoridades comunitarias no es
extrafio en San Juan Chamula. “Solo el ladino llegd y me dijo: mira Maria, si te dejas
conmigo, te echo fuera. Si, sefior, le dije. Abri la puerta y lo dejé entrar. Cuando entro,
cerrd y me agarrd. Horita te voy a echar fuera, me dijo, cuande ya estaba encima de mi
Después que hizo lo que queria, sc sali¢ y me dejé encerrada.™'®

En el caso del género, en los mismos Acuerdos de San Andrés se reconoce la poca
ayuda que han tenido de sus usos y costumbres, como leemos en el Documento 3.2,
Acciones y medidas para Chiapas. Compromisos y propuestas comuntas de los gobiernos
del Esiado y Federal y el EZLN: 3. En lo referente al tema Situacion, Derechos y Cultura
de la Mujer Indigena, la delegacién del EZLN considera insuficientes los actuales puntos de
acuerdo, Por la triple opresion que padecen las mujeres indigenas, como mujeres, como
indigenas y como pobres, exigen la construccion de una nueva sociedad nacional, con otro
modelo econdmico, politico, social y culwral que incluya a todas y a todos los
mexicanos.”'®

Ellas mismas declaran: “En Los Altos, zona mas tradicional que la de [a Selva (..)
la incorporacion de la mujer indigena al trabajo social estaba ya en marcha (..) la

construccién de relaciones democraticas al interior de la familia, de la comunidad y de

las organizaciones {...) Esto plantea la necesidad de cambiar la costumbre y modificar la

¥ Gossen, op. cit., p. 216.
152 pozas, Ricardo. Juan Pérez..., p. 88,
1€* Acuerdos de San Andrés, febrero 16, 1996, p.6.
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tradicién, ahi donde tradicion'® y costumbre significan también dominacién y segregacion

de género, desigualdad y maltrato.""®*

También rescatamos el siguiente concepto de los Acuerdos: “El problema de los
derechos, analizado desde la optica de las mujeres indigenas chiapanecas, exige desterrar
silencios y olvidos seculares. Para erradicarlos es necesario incidir en la legislacion
nacional y estatal, para garantizar sus derechos fundamentales como seres humanos y como

indigenas.

“Incorporar a la legislacién los derechos politicos, asi como el respeto a los usos y
costumbres indigenas, respetando la dignidad y los derechos humanos de las mujeres

indigenas. "%

¢No seria preferible aceptar marcos legales de igualdad sin tanto énfasis en usos y
costumbres? Desenmascaremos que la opresién que sufren como indigenas tiene mucho

Que Ver con sus usos y costumbres.

Los hijos tampoco tienen muchos derechos y esto debe ser doloroso para las
mujeres: “Tenia un mi tio que me defendia diciéndole a mi papa: no le pegues mucho a tu
hijo. Mi padre le contestaba: ja usted que le importal jes mi hijo y puedo matarlo si

quiero!™'®’

Otros usos pueden resultar nocivos y, sin querer ser moralistas, plantear la
preocupacion por el hecho de que hasta los seis o siete afios de edad los nifios comparten un
mismo lecho con sus padres, por lo que la actividad sexual de los mayores transcurre en
presencia de los hijos. De la misma manera, es comin que los recién casados tengan su

actividad sexual delante y en casa de los suegros.

1% E} subravado es de los autares.

'S Millan. op. cit., pp. 95-96.

1% Acciones y medidas para Chiapas, Compromisos y Propuestas Conjuntas de los Gobiernos del Estado v
Federal y el EZLN, en Acuerdos de San Andrés, p. 39.

1€7 Pozas, Ricardo. Juan Pérez..., p. 24.
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En ese sentido habrda de preocuparse el Legislativo més en: “Garantizar para las
mujeres y los nifios indigenas de Chiapas, el derecho a la salud, a la educacion y cultura, a
Ja alimentacién, a una vivienda digna, a los servicios basicos, asi como su participacion en
proyectos productivos, para desarrollo integral digno con la participacion de las mujeres

n168

indigenas y disefiados con sus particularidades™ ™, en vez de insistir tanto en usos y

costumbres que, segun vemos, tienen muy poca defensa.

2.6. La costumbre de las expulsiones

La expulsion en Chamula es una costumbre aceptada por autoridades que han regafado a
los expulsados por haber cometido el pecado de no seguir las tradiciones. Si, la expulsién
s una practica bastante antigua; es el precio por no ser parte de wna sola alma y por

subvertir el orden,

La expulsion en Chamula es historica, empezando por la Colonia, cuando los
chamulas fuercn obligados a proveer de lana a la ciudad por medio de la crianza de

borregos, lo que provoco un ripido agotamiento de suelo.

La rebelion de Cuzeat, en ¢l siglo XIX v el levantamiento de Jacinto Pérez, Pajarito, a

principios del siglo XX, han tenido en su desarrollo v desenlace formas similares:

a) Ante el levantamiento de un sector de la comunidad, una fraccion rival al interior

de ésta, se alia a las autoridades ladinas para destruir a los levantados.

b) La fraccién triunfante persigue a los scguidores del levantamiento v termina por
expulsarlos de la comunidad.

¢) Los expulsados emigran masivamente v fundan un nuevo asentamiento chamula
en un lugar mas o menos cercano a su municipic de origen. (EI Bosque en ¢l siglo
XIX v Rincén Chamula a principios del XX).'®

158 Acciones v medidas para Chiapas, Compromisos ¥ Propuestas Conjuntas de los Gobiernos del Estado v
Federal y el EZLN, en Acuerdos de San Andrés, p. 39.
1% Robledo, op. cit., p. 30.



123

En los afios 70 la asfixia ocasionada por los caciques va provocando mayor
inconformidad y, por ende, mayores expulsiones. La primera agresion franca sucede en
Yaalvacash, en donde son agredidos a balazos tres evangélicos. En 1976 se presenta una
expulsidn masiva y desde ahi habrd distintos desplazamientos por las hostilidades, no
importando si se trata de testigos de Jehova, catolicos samuelistas, evangélicos o meros

enemigos politicos.

“Con un velo religioso, la lucha interna por el poder politico y econdmico en Los
Alios de Chiapas ha dejado en los ultimos 25 afios un total de 33,531 indigenas expulsados,
entre evangélicos y catdlicos, de los cuales el 90% es originario de San Juan Chamula. Tras
una ligera calma entre 1990 y 1992, la altima oleada de expulsiones presuntamente por
motivos religiosos inici¢ en junio de 1993. De esta Ultima fecha a abril de 1994 sumaban
casi 800 indigenas los expulsados de 18 comunidades del municipio de San Juan

Chamula "7

Segin otros calculos, los expulsados son muchos mas. “Vemos entonces ¢émo los
conflictos religiosos estan atravesados ademas por problemas de tierra, problemas politicos
y problemas interétnicos que estan en la raiz de todos los procesos migratorios, no sélo
laborales sino también de las expulsiones de poblaciones indigenas que para 1991, ya
cuentan con un aproximado de 17 mil indigenas fuera de sus lugares de origen, tanto en
estos dos municipios como en toda la region destacando la relevancia de las expulsiones
chamulas”'™".

Las expulsiones toman como pretexto justamente los usos y costumbres, pero en el
problema subyace un factor econémico, tal come expone el pastor Abdias Tovillas:
“Cuando expulsan a un hermano se quedan con las tierras, con los terrenos y las casas y
esas s¢ las heredan a sus hijos, porque la familia que es expulsada sale con los brazos
cruzados, golpeado, herido vy sin sacar absolutamente nada, Estamos hablando de 32 mil

personas.”

'*® Monray, Mario. Pensar Chiapas, repensar Meéxico, p. 50.
'7 Pérez, op. cit,, p. 35.
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El fenémeno chamula de expulsion se fue extendiendo a municipios como, Mitontic,
Zinacantan, Margaritas, Venustiano Carranza, Teopisca, Chenalhd y Chanal. O sea que, por
mias que Chamula sea nuestra delimitacién, no es un caso aislado: “De la cabecera muni-
cipal de San Andrés (...) Expulsion de 80 familias de la misma localidad, por profesar la
religion adventista del 7° Dia, en 1980 (..) Migracion de 21 familias del paraje Santa
Martha, también conocido como Manue! Utrilla, Chenalhd, por motivos religiosos, en el
afio de 1981 (..) Migracion de 13 familias presbisterianas de Belisario Dominguez,
Chenalho, también por motivos religiosos (...) Esta expulsién de presbiterianos presenta
otras caracteristicas. Se trata de una expulsion religiosa, pero no es semejante a la sociedad
en San Andrés en contra de los adventistas. Aqui se trata de una expulsion mas violenta que
la anterior, ya que en San Andrés se les facilita un camion a los adventisias para que se
trasladen a la ciudad de San Cristébal. En la segunda se les queman sus casas, se les
persigue, se les encarcela y los expulsados que se escapan de la carcel, tienen que huir para
cuidarse del maltrato de todo el pueblo enardecido (..) La situacion de Belisario
Dominguez es quizi la més cercana a los movimientos expulsores de San Juan Chamula, en
donde el papel de los caciques ha sido determinante, sin embargo hay que considerar
1ambién ¢l papel de los pasados, cuya experiencia guia a la poblacidn en su toma de
decisiones en las asambleas, asi como el de las religiones catolicas o no catdlicas gue no
comparten la responsabilidad de la mayoria del pueblo en el ejercicio de las practicas

tradicionales.”'™

La intolerancia es parte del devenir histérico de nuestras comunidades indigenas y

no 56lo en el caso Chamula, sino en toda la historia de estos pueblos.

“El problema de los desplazados es inherente y consustancial a toda persecucion de
seres humanos por motivos de raza, religion, nacionalidad, pertenencia a un grupo social
determinado u opinion politica y cultural, que leva al abandono forzoso del lugar, digamos,

natural de residencia, pero manteniéndose dentro del propio territorio nacional, sin que se

132 Ihid., pp. 8-65.



125

pueda o, a causa de temores, inseguridades, incertidumbres, desconfianzas, recelos, intimi-

dacion y hasta vergiienza, se quiera ocupar de nuevo dicho lugar original de residencia.”'™

;Qué hacer cuando una misma comunidad persigue a sus miembros por motivos de
religion u opinion politica? ;Tendriamos que caer en la circunstancia de aceptar con
muchos peros? ;Como acomodar el discurso haciendo a un lado casos como los de San
Juan Chamula? Por cierto que, al igual que pasara con los Dialogos de San Andrés, los
libros de la mas extrema reivindicacion indigenista casi nunca hablan del caso que a
nosotros nos ocupa. Carlos Durand hace una propuesta para el reconocimiento de las 56
etnias indigenas que identifica: que se tomen en cuenta como un tedo y asi tendriamos a

todos los choles, los zoques y todos los tzotziles.

No nos podemos imaginar a los tzotziles chamulas bajo el mismo paraguas juridico,
territorial v de usos y costumbres del mundo tzotzil zapatista. Aqui ya nos resultaron
distintos tzotziles que, por supuesto, no aceptarian ser un mismo pueblo indigena ni wna

sola alma.

El zapatismo también provoco este fenomeno debido a que no es incluyente de
todos los pensamientos y todas las etnias. “Inicia un fendmeno de desplazados y refugiados

indigenas que deambulan por las montafias y la selva (se estiman en mas de diez mil)”'"™*,

Carlos Durand, aliado indiscutible de la causa indigena, reconoce gue “la tierra
representa para los indigenas el espacio fisico en el que reproducen sus relaciones
materiales de existencia y satisfacen algunas de sus necesidades vitales; s, ademas, el lugar

.. . e 7
en el que recrean su cultura, sus tradiciones, sus mitos, su cosmovision”! >,

iLos
desplazados a causa de su disidencia han perdido esos derechos a la tierra de los que mucho

hablamos?

17* Martinez Verdugo, Armando, op. cit., p. 25.
7% Benitez Manaut, Ratil, Chiapas, los desafios de la paz, p. 24.
17 Durand, op. cit., p. 139,
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Los desplazados tienen que estar en la discusion del derecho que tienen a sus tierras
los indigenas. Cualquier accién en pro del lugar que merecen en sus territorios originales
tiene que repudiar cualquier expulsion que hayan sufrido los disidentes indigenas, que no
requieren ni siquiera demostrar ese derecho a través de lo inmemorial, porque es evidente

que se les ha arrancado su espacio vital en tiempos bastante inmediatos.

;Cual fue el pecado para perderlo todo? La ruptura de la hegemonia dominante.
“Dentro de este contexto las sociedades religiosas no catélicas llegan en una circunstancia
de desgaste del poder caciquil, razén por la que logran mayor eficacia, dando como
resultado; la conversion masiva del pueblo, la migracion y tas expuisiones”’”. El hecho de
que se presenten por causas religiosas no hace menos grave el fendmeno ni debe hacérsele

a un lado.

El mismo Ejército Zapatista hizo a un lado el problema Chamula en los dialogos de
paz y en las mesas de negociacion. Para Marcos sdlo existen los indios que siguen a

Marcos. De San Juan Chamula poco se ocupan los neoindigenistas.

“Por més de 20 afios los indios de Los Altos habian luchado pacificamente en contra
de las expulsiones; fueron escasas las respuestas defensivas de los expulsados. A lo largo
de este tiempo unas 30 mil personas tuvieron que abandonar parte de su familia, a su
comunidad, su vivienda y sus escasas pertenencias, En estos 20 afios los expulsados han
clamado justicia a 12 gobernadores chiapanecos y a 5 presidentes de la Republica; han
acudido a tedas las instancias de gobierno estatal, nacionales, buscando la paz en sus
pueblos, sin encontrar voluntad politica para frenar a los caciques (...) A los funcionarios
que hoy pregonan el restablecimiento del Estado de Derecho, no les importd el desplaza-
miente obligado de mdas de 30 mil personas, asesinatos, destruccion de viviendas,

encarcelamientos injustos, violaciones tumultuarias, desapariciones, tortura,™'”’

'™ Pérez, op. cit., p. 243.
"' Aramoni, Dolores y Morquecho, Gaspar. “El recurso de las armas en manos de los expulsados de San juan
Chamula™, en Chiapas: El factor religioso, p. 253.
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Para los chamulas son preferibles hasta las expulsiones y los sufrimientos con tal de
liberarse de la miseria, el control politico, Ia supersticion y el dafio personal y familiar por
alcoholismo jPor qué no huir?, si a fin de cuentas durante su historia ya lo hicieron.
Cuando no podian mas dejaron los conglomerados en que estaban concentrados para
desparramarse en pequefios grupos familiares, con el fin de escapar a los tributos, diezmos,
alcabalas y otras exacciones del colonizador en el pasado. En el presente, la situacion toma
matices de dramatismo, pues 90 por ciento de los migrantes asentados en San Cristdbal y

Teopisca son chamulas,

El Gobierno argumenta que en el problema Chamula se contrapone la Constitucion
y que no saben si aplicar el articulo en que se consagra el respeto a las costumbres
indigenas o en el que se consagra la libertad de cultos. No cabe duda que tantos anos de
fingidas instituciones republicanas no han servido para esclarecer el punto ni para
reglamentarlo. En realidad se ha hecho de la vista gorda y hasta asesora para darle legalidad
a los actos caciquiles: “En muchas ocasiones, las autoridades los obligan a firmar un
documento en donde supuestamente deciden abandonar voluntariamente el paraje, y esto
avalado por autoridades de Educacion Publica, pues de entre los maestros existentes, hay
expulsadores. Si los evangélicos se niegan a firmar esta clase de documentos, entonces son

desterrados violentamente.”'

Desgraciadamente el zapatismo ha tomado esta triste costumbre indigena: “Después
con el alzamiento, los zapatistas endurecieron sus posiciones y obligaron a muchas
personas a abandonar sus comunidades, sus casas, su ganado y todo. Esta realidad quedd

totalmente en el silencio.”'”

Los Acuerdos de San Andrés parecen preocuparse por el derecho a la tierra de los
indigenas: “Legislar para que se garantice la proteccion a la integridad de las tierras de Ios
grupos indigenas, tomando en consideracion las especificidades de los pueblos indigenas y

fas comunidades, en el concepto de integridad territorial contenido en el Convenio 169 de

'i Alonso Gonzalez, Esdras, Persecucion de indigenas y evangélicos, p. 82,
1% “De a Grange v Rico, “El evangelio de Marcos segiin sus criticos”, en revista Expansicn de abril de 1998,
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la OIT, ast como el establecimiento de procedimientos y mecanismos para la regularizacién

de las formas de la propiedad indigena y de fomento a la cohesién cultural ”'®

(No deberia existir algiin punto en que se garantice el mismo derecho para los

desplazados?

%0 Propuestas conjuntas que el Gobierno Federal v el EZLN se compromelen a enviar a las instancias de
debate y decisién nacional, cormespondientes al punto 1.4 de las reglas de procedimiento, en Acuerdos de San
Andrés, p. 29.



ANEXO 2

EXPULSIONES EN CHAMULA POR INTOLERANCIA™

FECHA ACONTECIMIENTO

21/01/66 Agreden a balazos a tres evangélicos en el Paraje Yaalvacash.

05/03/66 Encarcelan a los primeros evangélicos.

02/08/67 Queman una casa en el Paraje Zactzi, asesinan a tres miios a
machetazos, Jos queman y no se castiga a los cuipables.

01/04/68 Agreden a balazos a tres evangélicos.

20/10/74 Detienen a 29 campesinos acusados de ser evangélicos.

15/08/76 Expulsan a 600 evangélicos de varios parajes.

22/08/76 Encarcelan, golpean y expulsan a 26 familias del Paraje Joltzemen.

23/08/76 Mas expulsiones, ahora en el Paraje Zactzl.

30/11/76 Asesinan a Nicolds Pérez Coltosh, del Paraje Chiotic. Detienen a
siete responsables, que mas tarde son liberados por las autoridades.

09/11/77 Expulsan a 19 familias de Hinchen y a 10 familias del Paraje
Milpoleta

25/10/78 Expulsan a 80 evangélicos del municipio y un mes mas tarde
expulsan a otros 75 de cinco parajes.

04/03/80 Asesinan a machetazos a Miguel “Cashlan” Gdémez Hernandez,

primer predicador en Chamula.

09-23/09/82

Expulsan a ocho familias del Paraje Chilimjoveltic; a cinco familias
del Paraje el Romerillo, v a siete familias de otros cinco municipios.

26/05/83

Expulsan a tres familias del Paraje el Romerillo.

16/02/84

Expulsan y encarcelan a 25 personas del Paraje Chicomtantic.

'8 Cuadro basado en la informacién de Esdras Alonso Gonzalez, en San Juan Chamula, persecucion de

indigenas y evangélicos.




04/11/85

Expulsan a cinco familias del Paraje Cruztén.

12/11/86

Expulsan a cuatro familias del Paraje Zetelton,

07-21/04/88

Expulsan a 40 familias de los parajes El Pinar y Yaalboc, a ocho
familias de Yaalichin, el Rancho y Jomalhd; una familia y otras
personas de Tentic.

08-10/05/88

70 expulsados de Yaalichin y cuatro familias del Paraje Majomut. En
los meses siguientes de ese afio saldran familias de Bapot vy el
Romerillo.

15/03/89

Tres familias son expulsadas de Las Ollas y dos de Bachén y
Bautista Chico.

10-28/04/89

Expulsan cuatro familias del Paraje Chilimjoveltic; cinco de Bachén
y una de Chilho. Cuatro meses mas tarde se expulsan familias del
Rancho Narvaez y Santa Ana; a fin de afio se expulsan familias de
Zetelton y Majomut.

23/10/90

Antes de expulsar a 50 evangélicos de Yaaltem, violan a las mujeres.
Al dia siguiente se expulsan 11 familias del Paraje Callején.

31/03/92

Encarcelan a 62 evangélicos del Paraje Pozo. Al dia siguiente dos
mil indigenas chamulas bajan a San Cristébal para agredir a los
evangélicos en las colonias de La Hormiga, Paraiso, Nueva Palestina
y en el mismo San Cristobal. Las autoridades culpan al lider
expulsado Domingo Lopez Angel y el Gobierno lo envia a Cerro
Hueco, en donde estara por 28 dias. El saldo del enfrentamiento fue
de 100 heridos.

06-30/08/93

Expulsiones en Cuchulumtic, en Arbenza 1, Bapot, Pilalchen,
Cruzchot v Arbenza 2. El nifio Juan Heredia es brutalmente
golpeado. Al dia siguiente expulsan a 18 personas de Icalumtic y una
persona es salvajemente golpeada frente al Ministerio Publico sin
que éste reaccione.

08-26/05/93

Expulsan a 170 personas del Paraje Pozo y 20 son encarceladas.
Expulsiones en Ucuntic, Tentic y Yolonjolchumitc. 50 familias
salieron de Chamula. Los expulsados escribieron una carta a Carlos
Salinas v no hubo respuesta. Empiezan las protestas y los plantones
de los expulsados.

17-26/10/93

Se expulsa a mujeres de] Paraje Michen, 24 personas de Tzotehuitz,
ocho de Milpoleta, siete de Yalbanté. Encarcelan y expulsan a ocho
personas de Yoltzemen, tras haber pagado mil pesos de multas en




dos ocasiones. Muere un nific de los expulsados en las instalaciones
de la Direccidon de Asuntos Indigenas del Gobierno del Estado,
mientras sus padres pedian ayuda.

14-25/11/93

En Botamesté, los caciques destruyen nueve casas y queman cuatro,
asi como expulsan 116 personas. Muere la nifia Lucia Méndez por
falta de atencion en el plantdn de San Cristobal.

03-30/12/93

Todo el mes hubo mujeres violadas y golpeadas, quemas de casas.
Ya se manejaba la cifra de 54 averiguaciones previas contra el
presidente municipal de Chamula, Domingo Ldpez Ruiz, sin que
prosperaran las denuncias.

17/02/94

E! subcomandante Marcos acusa haber recibido carta de los
expulsados y desde San Cristobal promete ser su voz. Un evangélico
se disfraza de miembro de la Cruz Roja para poder hablar con
Marcos y quedan en tener platicas posterjores.

31/03/94

228 indigenas de la comunidad Pugchén Mumuntic fueron
expulsados por la autoridad chamula, eran testigos de Jehova.

04/11/95

En el Paraje de Pilalchén le incendian la casa a Salvador Gonzélez
Heredia y lo asesinan. En el Paraje de Chuzchot es emboscado el
lider Salvador Collazo Gémez. En Chamula secuestran al evangélico
Agustin Pérez Lopez 1l, y su cadaver se encuentra tres meses
después. Es asesinado el evangélico Domingo Méndez Lopez,
queman casas en Arbenza 1.

96/97/98/99/2000

Los desplazados organizan un movimiento de resistencia: “Guardian
de tu Hermano”, con el lider indigena Manuel Collazo Gomez al
frente, quien sufre multiples encarcelamientos y asesinan a su
hermano. Marcos los olvidé v no estuvieron en los Acuerdos de San
Andrés. Las ONG prozapatistas ni se ocupan de ellos.

02/03/2001

Mantienen bajo amenazas de muerte y expulsion a centenares de
familias evangélicas en cinco municipios: Las Margaritas, Ocosingo,
Tecpatan, Huixtan y Cintalapa. Integrantes de la Iglesia Adventista
del Séptimo Dia denuncian que hay intolerancia en comunidades
tojolabales de esos municipios. '*

'82 Nota periodistica de £f Universal.
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La lucha por todos los derechos para todos,

incluido el derecho a la diferencia.'™

Ademas de descriptivo, este capitulo tiene una intencionalidad de defensa al derecho a
disentir en el marco del muy actual debate sobre la pluralidad, con una postura de acuerdo
con el socidlogo francés Alain Touraine, quien expone que hay una frontera que no se debe

franquear: la que separa el reconocimiento del otro de la obsesion de la identidad.

Igualmente, los conceptos de tradicion y de costumbre no tienen por qué verse como
algo per se digno de todo encomio. Histéricamente han existido chiapanecos que los vieron
de manera negativa, como el cacique ilustrado Francisco Leon, gobernador de 1895 a 1899,
“No hay duda de que Ledn queria liberar Chiapas de lo que llamaban la viciosa e
inveterada costumbre”"®*.

El trabajo de la periodista Sara Lovera estd lleno de testimonios de mujeres

victimadas por la costumbre, por fo que no es casual que existan disidentes.

El antropdloge Elio Mansferrer, de quien mucho abreva esta tesis, asevera con
irrefutable logica que una cosmovision se abandona cuando deja de ser funcional. Muchos
investigadores comparten tal visién: “La historia de Chiapas ensefia que hoy dia surge una
nueva crisis de recomposicion, por io cual muchas cosas ya no estan funcionando”™'®. En

esta crisis de recomposicion se inscriben los disidentes chamulas.

El hecho de romper con la costumbre no es, como simplistamente se maneja, la
perversa influencia del exterior sobre el mundo indigena. “La disidencia en contra del
autoritarismo de los gobiernos municipales, la cual encontrd expresion en diversas formas
(nuevas agrupaciones religiosas, organizaciones de productores y afiliacion a partidos

politicos)... ;jPor qué esta en crisis Chiapas? Por la falta de una vision realista por parte del

'™ Hernindez Navarro, Luis. Chiapas, los desafios de la paz, p. 55.
1% Benjamin, op. cit., p. 181.
%5 De Vos, Jan, en Hernandez, Luis. Chiapas, los desafios de lapaz, p. 31.
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gobierno federal y estatal en cuanto al grado de deslegitimizacién de las autoridades

»n 186

municipales” ™, a lo que nosotros agregariamos muchos elementos més.

En el caso Chamula es interesante observar que son justamente los manipuiadores
de la costumbre quienes la deficnden hasta ia represion, con el pretexto de que sc altera el
sentido de wna sola alma Se puede asumir que es hasta el Siglo XX que la nueva
oligarquia chamula, emanada de los escribanos y de los privilegios que les concedi6 el INI
y el DGAI, ejerce una verdadera presion contra los disidentes, ya que como dice Jan Rus,

w

estos escribanos alteraron el sentido de coherencia interna de las comunidades: .. los
escribanos principales ejercieron mayor represian. Habiéndose ganado la adhesion de los
auténticos chamulas al sefalar la falta de respeto de los disidentes hacia la religion
indigena, la solidaridad comunitaria y la norma de no entrometer & ladinos en asuntos de las
comunidades, procedieron, desde principios de la década de 1970, a expulsar a centenares

2187 -
187 Esta referencia

de ellos de sus comunidades, tildandolos de enemigos de la tradicion
abarca a aguellos que buscaron el apoyo de la misma Iglesia catdlica, de los parnidos

politicos de oposician y, finalmente, de los misioneros protestantes.

La historia de los hombres y mujeres que trataron de liberarse de la opresion de la
“costumbre” podria llenar lamentables paginas que, hasta la fecha, encuentran poco eco en
los medios de comunicacidn y entre algunos investigadores que pasan por alto los dramas
que ocasionaron en San Juan Chamula los llamados usos y costumbres, mismos que, segln
hemos visto, no son tradicionales (entendidos como de “tiempo largo™), vy si han servido

para justificar acciones en contra de los mismos indigenas.

Ricardo Pozas escribe paginas realistas sobre los cargos y la economia de prestigio:

Yo veia como las autoridades se lievaban por la fuerza a los que les daban cargo. Estos
se defendian y muchas veces se escapaban de las manos de los alcaldes v mayores,
echindose a correr antes de entrar al cuarto del juramento. Luego eran cogidos de

nuevo v forzados a entrar, para jurarlos al pie de la cruz del barrio. Después que

'%¢ Harvey, Neil, en Chiapas, los desafios de la paz, p. 36,
% Rus, ap. cit,, p. 277.
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juraban salian comntentos ya, porque fos habian nombrado autoridad. Y eso vale mas.
Yo queria que me defendieran mis compaileros v parientes, cuando me llevaran a jurar,

para que todos supieran que yo iba a ser autoridad.

Yo sé que hay compafieros que no pueden tener un cargo porque no tienen
maiz para vivir en ¢l pueblo. Una vez pasaron los alcaldes y mayores con uno de mis

compatfieros, lo llevaban a tirones para que jurara, le iban a dar cargo...

..—Hemos venido a entregar la credencial de tu hermano para que tengas fa

bondad de recibirla, porque él se huyo.

Al oir esto, el hermano se puso retobado. Los mayores le dijeron gue era orden
de las autoridades del pueblo; lo amarraron como a un matador —asesino-, lo llevaron
al pueblo v Io metieron a la carcel. Al saber el huido que le iban a dar el cargo a su

hermano, vino inmediatamente al pueblo, fue a la casa del primer alcalde, v le dijo:

—Deja libre a mi hermano, sacalo de la carcel. Yo voy a aceptar el cargo.'™

Aclaramos que no solamente los chamulas han vivido este movimiento de
oposicion, las expulsiones han llevade a millares de exiliados a las colonias periféricas

de San Cristobal y a la Selva Lacandona.

La disidencia, que seria algo natural en una sociedad que hoy se declara plural y
consciente de lo diverso, en las comunidades chiapanecas se topa con la imposibilidad de
florecer debido al esquema de usos y costumbres y esta contraposicion tiene graves
consecuencias: “La camiseta con la que compiten estos jugadores, es lo de menos. El hecho
concreto es que hay violencia (...} por usos y costumbres, que es una tomadura de pelo, se
violan implacablemente; la libertad de transito, la libertad de asociacion, la libertad de

expresion y las libertades politicas mas esenciales ™'*

1% Pozas, Juan Pérez ..., pp. 80-91.
'8? Entrevista con el diputado local chiapaneco, Juan Carlos Cal y Mayor.
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3.1. Partidos politicos

En lo que se refiere a participacion y representacion politica, los Acuerdos de San Andrés
sefialan: “Es conveniente prever mecanismos que permitan la participacion de las
comunidades y los pueblos indigenas en los procesos electorales, sin la necesaria
participacidon de los partidos politicos, y que garanticen la efectiva participacion
proporcional de los indigenas en los consejos ciudadanos electorales, y en la difusién y

vigilancia de dichos procesos.”'*

Estamos hablando de elecciones por usos y costumbres, al respecto entrevistamos
en San Cristdbal de las Casas, en septiembre de 2000, al investigador Juan Pedro Viqueira,
de El Colegio de México. El especialisia en procesos electorales en zonas indigenas
comentd: “Me preocupa la idea de que en los municipios indigenas se elijan a las
autoridades politicas mediante usos y costumbres, que es el sistema que se sigue en Qaxaca.
Pero en realidad nadie sabe de qué estd hablande cuando se refiere a usos y costumbres. En
realidad todos estos municipios indigenas de Chiapas han elegido a sus autoridades dentro
del sistema nacional, a través de elecciones en una época fraudulenta y, altimamente, en
elecciones mas confiables. No existe un sistema de usos y costumbres. Entonces, de pronto,
decir de un dia para otro, ustedes elijan a sus autoridades por usos y costumbres, es dejar
€s0s municipios sin una regla del juego electoral clara {...) En Oaxaca, los municipios que
han optado por el sistema de usos y costumbres tienen en promedio mil 500 electores; son
municipios muy chiquitos, en los cuales es muy facil que la gente pueda ponerse de acuerdo
en una asamblea en donde discuten y si, a menudo llegan a ponerse de acuerdo, pero no
siempre, porque incluso en Oaxaca, en esos municipios de usos y costumbres, hay bastantes
problemas poselectorales. En Chiapas los municipios tienen un tamafio mucho mas grande.

Por ejemplo, el municipio de Chamula tiene mas de 40 mil electores.”

1% Compromisos para Chiapas del Gobierno del Estado v Federal v el EZLN, correspondientes al punto 1.3.
de las reglas de procedimiento. I. Propuesta de reformas constitucionales en el estado de Chiapas, en
Acuerdos de San Andrés, pp. 33-34.
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Abrimos un paréntesis para hacer una reflexion respecto al esquema de asambleas,
mismo que permite ubicar perfectamente al disidente para cobrarle posteriormente las

facturas, dejandolo expuesto a represalias.

La asamblea, como instrumento de eleccion, inhibe al votante o lo mediatiza con el

abucheo de las mayorias, anulando o paralizando su participacion.

El ser disidente sefialado puede costarle al ciudadano indigena el salir de sus tierras
o quedar en el interior, pero sin posibilidades de vincularse con el exterior. “En los
municipios mayoritariamente indigenas el PRI ha mantenido desde los afios cuarenta el
control politico, monopolizando asi los espacios de la representacion. Ese control se basaba
en la posicion de los caciques indigenas quienes funcionaban como intermediarios politicos
entre las agencias gubernamentales, comerciantes ladinos, etcétera, y las comunidades

Co 9
indigenas™'**.

En el caso Chamula, el cacique estd intlimamente relacionado al poder politico y
control del partido que los consintio y los prohijo: el PRI, Basta transcribir las palabras de
un cacique en una de las reuniones de evaluacion de 1987: “Nunca dejaremos que se pierda
la costumbre, porque los chamulas nunca dejarian entrar otra religion, y problemas politicos

n192

no hay, porque aqui siempre el PRI y la costumbre™ ™ .. Quién asegura que el Erasto

Urina moderno no imponga “aqui siempre zapatismo y la costumbre™?

“Chamula tiene, hoy por hoy, 35 mil electores que votan en su 95 o 98 por ciento,
bajo el pretexto de los usos y costumbres, por ¢l PR, El PRI, por eso, mafiosamente ha
dejado que hagan lo que se les dé la gana (...} pero ahora estin chantajeando al Consejo
Estatal Electoral pidiéndole mil pesos por ir a cuidar casillas y por el voto de las 113
comunidades, aunque ellas se rednen un dia antes y por usos y costumbres dicen: vamos a

votar por el PR1."*

' Harvey, op. ciL, p. 46.
192 pérez, op. cit., p. 94.
19 Entrevista con el diputado local panista Juan Carlos Cal y Mayor.
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Para cualquier chamula cansado de este control que tiene como pretexto la
costumbre, ¢l ser evangélico lo pasa automaticamente a la oposicion y lo deja libre para
luchar por otras opciones. No es casual que el fendmeno de la conversion inicie en los 70:
“Los afios 70 en que se agudiza la crisis de confianza social, la pérdida de credibilidad con
respecto a las politicas y actuaciones del gobierno, y que se acrecienta la emergencia de los
movimientos politico-populares que reivindican poderes auténomos y demandan
democracia para una cultura de las mayorias han servido para mostrar una vez mas las
contradicciones del sistema actual, pero, también han sido el detonante que propicié Ia
recurrencia de los grupos desprotegidos socialmente hacia las conversiones religiosas

protestantes.”'**

Nos permitimos transcribir parte de la entrevista que hiciéramos en el Palacio
Legislativo de Chiapas, en Tuxtla Gutiérrez, en julio del afio 2000, al diputado perredista de
la LX Legislatura del estado, oriundo de San Juan Chamula, Agustin Gomez Patishtan. El

legisiadaor es un caso tipico de disidencia, ya que no solamente es del PRD, sino protestante.

“Pues el problema principal que se ha venido, ora si, dado la vida de nuestros
compafieros indigenas durante de 1967, es en cuestiones religiosas. También soy hijo de
expulsado porque mis padres aceptaron unas sectas religiosas'®® y entonces yo llegué en
San Cristdbal, era yo pequefio, me trajieron cargando, entonces mis padres con sus
familiares, mis tios, los que aceptaron esas religiosas, entraron a pedir mas que nada el
apoyo del Gobierno. Era el tiempe de Juan Sabines, el gobernador Juan Sabines que en paz
descanse, entonces era ese gobernador y después no hubo la posibilidad para que el
Gobierno pueda resolver el problema. Buscaron manera como regresar, entonces llegd mi

tiempo también,

“Dio un compromiso e] Gobierno que pueden regresar a sus comunidades, entonces
volvieron a regresar y las comunidades volvieron otra vez a desalojarlos, volvieron a

expulsar otra vez.

% Guzman, op. ¢it., p. 71.
%5 Notese que el legislador no utiliza el término secta como peyorativo.



139

“Siempre hubo la amenaza de muertes porque en primera expulsion de San Juan
Chamula hubo mucha violacién de mujeres y también hubo muchos golpes, mueries,
entonces algunas casas lo quemaron con todas personalidades, nifios, entonces es lo que fue
y las autoridades de San Juan Chamula, el presidente municipal no actud conforme a lo que
marcaba la ley: que es libre la creencia a la que queremos creer, entonces y no realmente no

se sujetd, no se pegd conforme a lo que marca la ley...

“_.¢por qué religioso lo atacan?, ;qué trae? y ;por qué San Juan Chamula no
permite las creencias religiosas? Porque lo religioso trae, porque supdngale el pueblo de
Chamula, siempre tenemos usos y costumbre, entonces siempre los que enferman, siempre
los que se caen en enfermedad, entonces los compafieros tenemos asi el tradicion y el
costumbre. Siempre alguien gue se enferme, entonces empiezan a buscar persona realmente
a los que son médico tradicional y ellos, en los médicos, también empiezan a pedir velas,

veladoras, tragos, pollos y empiezan asi a rezar como uso y costumbre.

“Entonces siempre cuando a los médicos tradicionales siempre mandan a comprar
trago, entonces al término ya empiezan a tomar trago, empiezan a repartir trago, entonces
parejo empiezan, entonces a los nifios también. Si hay nifios siempre le dicen toma ese
trago, entonces ya también lo saben la mama o el papa de ese muchacho. Si es pequefio
pues realmente no es obligado de que lo tome, pero siempre la mama lo moja su dedo, o
echan a sus labios para que realmente se dice que es de costumbre, para que no le pique la

culebra, porque no tenga miedo y siempre es asi de costumbre.

“Entonces los que ya son grandes tienen su medida donde toman, siempre es asi,
pero como Ia enfermedad es mucho. Los que venden trago no es de un pobre, sino de un
rico, y por eso estamos diciendo nosotros de los grandes caciquismo que hay veces en San

Juan Chamula, por eso es el pensamiento para que lo expulsen cualquier religioso.

“iPor gqué? Porque ya también a los religiosos, a los que ya creen en una secta
religiosa, pues ya después ya no empiezan a comprar trago, ya no empiezan a comprar

pollo, a comprar vela ni veladora, ya solamente lo empiezan a adorar Dios verdadero, los
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que lo vemos en el Sol, estrellas. Entonces ya no compran ni velas ni veladoras, sino que
empiezan a inclinarse, empiezan a arrodillarse a orar a su Dios, no es porque le ponen vela,

ya sino que directamente asi.

“Por eso también a los grandes caciques y a los que todavia no han creido de esa
religiosa entonces le empiezan a meter ideas que hay que expulsar porque es mala gente, no

sé que...

“...El grupo caciques yo creo que estan desde tiempo, supongale cuando entrd venta
de trago, venta del refresco y todo pues, de por si tenian dinero los antepasados viejos,
algunos y ya los hijos también ya los dejaron de herencia. Entonces en donde ni eso los que
tienen grandes tiendas, depositos de refresco, bueno todo y cuando hay cambio de
autoridad, cuando hay nombramiento de presidente municipal, para nombrar candidatos,
cllos, unos cuantos nomas, €1 va a decir: to vas a ser presidente, lo vamos a nombrar €l
Entonces ellos tienen que dar de conocer ante ef nivel municipal, entonces 12 gente pues lo
obedece, ;por qué?, porque hago lo que tiene dinero. De por si ya tiene dinero, entonces la
pabre gente va a ir a pedir fiado trago, va ir a pedir fiado velas, va ir a pedir fiado veladora.
¢ Y qué es lo que dice el duefio de esa tienda grande o los ricos?, pues va a decir; buena, si
no tienes dinero vienes mafana a trabajar. Entonces se van a ir a pagar su deuda o si no, ese

dinero entonces tiene que va a ganar un interés

*..pues aproximadamente hay como 10 a 15 familias de caciques gue controlan
todo en San Juan Chamula, ya hay mas, jpor qué?, porque los que llegan a ser presidentes,
los que llegan a ser autoridades es lo que llevan la riqueza del pueblo, ;por qué?, porque
nadie reclama cuantos recursos llegd y los que reclaman pues lo persiguen, lo amenazan,
ipor qué lo anda investigando?, porque habia uno, se llama Salvador Manuel Cejtum,
entonces era escribano, asi le decimos nosotros, es el secretario escribano y él o tratd de
investigar y también empezd a caminar para encontrar apoyo para su pueblo, se fue hasta
México, camind. Entonces, jqué es lo que paso?, lo sacaron en su casa la noche, lo

mandaron matar, entonces ahi se acabo. Entonces quiere decir, los que reclaman, los que
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realmente quieren decir la verdad y los que quieren investigar los mandar a matar como

existe hasta la fecha..

“_.segun cuando se entré esa religiosa (Adventistas del Séptimo Dia), pues
realmente que salicron a trabajar en la finca, escucharon algunos cassetes grabados,
entonces lo empezaron a escuchar, e gusto a la gente y asi lo creyeron todo. Entonces
hicieron asi nomas en su fe de ellos que lo adoraban a Dios realmente con lagrimas y asi lo
hacian y asi se sanaban a los enfermos. Entonces ya ahi, donde lo vieron que se sané ese
enfermo, entonces ya ni llevan ni gasto, ni compran el trago, ni compran de vela, ni compra

de pollo, ya no hay nada.

“En primera expulsidn se repartieron la tierra, le tocaron pedacitos, pero los que
pueden comprar todo el pedacito de cada quien lo compran. Y el dinero se lo reparten,
entonces es lo que se quede los bienes. Pero ya después ya no, porque ya exigian que lo
paguen y también hay veces que el Gobierno no lo quiere resolver el problema y hay veces

el Gobierno también lo hace una indemnizacion.

“Si hubiera hoy Gobierno jqué es lo que debe de hacer?, pues tiene que ir a los
municipios, tiene que mandar una comision a supervisar las obras de todo lo que tiene que

llevar a cabo ™'*®

Mientras un chamula pide supervision de las obras porque la experiencia lo hace
desconfiado sobre el manejo que sus autoridades hacen de los dineros piblicos, los Acuer-
dos de San Andrés sefialan: “Asimismo, debera llevarse a cabo la transferencia paulatina y
ordenada de facultades, funciones y recursos a los municipios y comunidades, para que, con

la participacion de estas altimas, se distribuyan los fondos publicos que se les asignen."m

'* Entrevista con Agustin Gémez Patishtan, en julio de 2000.

¥ Propuestas conjuntas que ¢l Gobierno Federal y el EZLN se comprometen a enviar a las instancias de
debate y decisidn nacional, correspondientes al punto 1.4 de las reglas de procedimiento, en Acwerdos de San
Andrés, p. 28.
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“..porque supongale ahi, hay muchas personas que hacen fiestas le estamos
diciendo nosotros: hay mayordomos, hay pasiones, hay alférez. Entonces de distintos
nombres, de distintos cargos, entonces es lo que hacen fiesta tradicional de costumbre.
Entonces pero el Gobierno llega a observar en tiempos de carnaval y todo mundo, hombres,
nifios y mujeres, lo esperan al Gobierno que lleguen a su municipio, porque llega una
autoridad mas grande, pero solamente el Gobierno llega a observar, llega a ver y le cambian
su ropa, le pone su traje tipico a ver ¢Omo usamos. Entonces después ahi empieza a hablar
el Gobierno su discurso de respeto a los indigenas, donde ya me voy a contagiar también de
ser indigena. Entonces quiere decir, es mi sentir mio, solamente nos llega a observar o 2
burlar, o nos vamos a decir que nos llega a ver como ser payaso, porque nadie nos

propone...

“...entonces los mayordomos, tos que junan de cinco mil, de 10 mil, de mil, ahi
todo el gasto, lo que gasta un mayordomo de su bolsa lo saca. i no sale ese recurso, tiene
que vender sus bienes, tiene que vender sus tierras, que se van a salir en la finca a trabajar
para recuperar su deuda a los que estan emprestando dinero. Entonces quiere decir se van a
sumir en una mas pobreza, en una pobreza entonces, pero te dice el Gobierno jsabes qué?,
sus cultura me gusta, su cultura mantenga, sus cultura, sus tradiciones echen a andar, no la
olviden, pero también aqui vamos a proyectar un curso para su fiesta, un curso para sus

cultura.

*...siempre se ha pedido al Gobierno que se haga justicia, los que van en contra de
esas religiosas, pues que se aplique todo el peso de la ley, que lo sancione y no solamente
de sancionar, sino que una autoridad, un procurador o un ministerio pablico debe de llamar
atencion. sabes qué compafiero, no corran a sus compaferos, no molesten a sus
compaberos, respétense, porque si no lo aplico la ley, se lo voy a sancionar y te voy a meter
a la carcel...

*...si, puro PR], jpor qué o ampara?, porque ahi toda la vida los saca el partide
oficial; porque si lo aplican lo que marca la ley, puede decir la gente: este es el mal

Gobierno, ya no gueremos, entences vamos con otro partido (...) entonces no hacen nada y
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también hay cuatro regidores del Partido Accidon Nacional no le permitieron entrar,
entonces pidiendo la justicia y tampoco. Porque siempre el pueblo de Chamula no ha
permitido que otro partido quede, por eso la gente no sabe qué es partido politico, ni a su
propio partido que es PRI. No lo sabe qué es partido, que dice el Partido de la Revolucion
Institucional. Solamente PRI es lo que saben decir, pero el tema, el proyecto y la estructura
del Partido Revolucionario Institucional no lo saben, y asi también el PRD. Supongale el
PRD, si no explicamos qué es PRD y no va a saber también que es la democracia, ni va a

saber también la igualdad.

“8i, dicen, voten por el PRI, porque el PRI nos ha venido gobernando y ahorita
estamos bien, porque si se cambia de partido puede empezar guerra, ya no van a dar un
poco apoyo el Gobierno, se van los maestros, o si no ¢l PRD es partido socialista. entonces
los que tienen dos casas lo van a partir, los que tienen terreno lo van a partir, y los que
tienen sus bienes, sus animales, los van a partir. Por eso a Chamula tienes que entrar, pero
con miedo a explicar, por eso durante ya cuatro o cinco afios hicimos el esfuerzo

organizadamente de informar a la gente.”

Agustin Gémez Patishtan nos explico cada uno de los temas que provocan la
disidencia y como la costumbre debe ser algo comunitario que no permite las diferencias.
También dejd muy en claro que el Gobierno fue muy laxo en la aplicacion del Estado de

Derecho pretendiendo la defensa de usos y costumbres.

No creemos que los problemas actuales indigenas tengan que ver con la falia de
respeto a usos y costumbres, sino con la presencia de dos normas que se aplican criterial-

mente. Usos y costumbres no significan necesariamente un beneficio a los pobladores.

Tampoco defenderemos la actuacion de los partidos politicos en Chiapas ni siquiera
en cuanto a su representatividad de la pluralidad mexicana, pues como dijo el pastor
Tovillas Jaime: “Tenemos que caer en los partidos gastados gue no tienen mas que
proponernos”, y también se queja de que los partidos no atacan a fondo los problemas: “No

se vale que por intereses partidarios se violen las garantias, como lo que paso en la zona
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tojolabal, la que colinda con Guatemala. Evangélicos, basicamente ejidatarios, ven violados
sus derechos porque el Gobierno ha pugnado y ha propuesto que se vayan a otras tierras
para formar una nueva comunidad puramente evangelica, dejando sus casas, dejando sus
terrenos. Y €50 lo han hecho en dos ocasiones, por lo que los caciques dan por hecho que es
una norma. Pero en Plan de Ayala va no se dejaron y se quejaron en la Comision Nacional
de Derechos Humanos, de donde vino una recomendacion a Albores, por lo que tuvo que

mandar a la policia.”

3.1.1. Elecciones

Demaocracia en tierras indigenas o las elecciones en Los Altos de Chiapas es uno de los
estudios mas actuales de cara al nueve México, en el que Juan Pedro Vigueira y Wiilibald
Sonnleitner retinen articulos de investigadores que conocen bien Chiapas. Este estudio se
inscribe entre los afios 1991 y 1998 vy sefiala como objetivos el desmitificar la idea de que
los partidos politicos provoquen divisiones en el seno de los municipios indigenas y

apuntan que ese argumento es propio de cacigues.

Otro de los objetivos de este libro, que concuerda con los nuestros, es relativizar la
oposicion brutal que algunos intelectuales y analistas politicos han querido establecer entre
la vida politica de los municipios indigenas y la del resto del pais, entre una democracia

comunitaria indigena y una democracia electoral occidental,

En los distintos mapas que presentamos en este trabajo {Anexo 3) se podra notar
que no existe una idea concreta sobre qué son Los Altos de Chiapas y cuantos municipios
los conforman. En todos los casos esta San Juan Chamula y, evidentemente, es parte de] 05
Distrito Electoral Federal del estado de Chiapas, en el que estan incluidos los municipios en

que predomina la lengua tzotzil y tiene 78 por ciento de indigenas.

El libro nos cuenta del uso y la costumbre en las votaciones antes de 1991, en donde
“los resultados de las votaciones no parecen la suma de votos emitidos en forma individual

{..) un pequefic grupo de hombres fuertes de la cabecera municipal llenaba todas las



145

boletas y las depositaban en las urnas, sin intervencién ni presencia del resto de los

ciudadanos indigenas™**®.

Las elecciones no eran mas que un ritual y los investigadores nos dicen que en casi
todos los municipios eran de la misma manera. Curicsamente una de las grandes

excepciones fue San Juan Chamula en 1974

A partir de 1960 el conirol de los ayuntamientos pasd a manos de una nueva élite
indigena y a su mangjo quedaron supeditados los ayuntamientos tradicionales. La estructura
religiosa se separd de los cargos politicos. El dnico municipio en el que no se produjo esta
separacion entre cargos politicos y religiosos fue San Juan Chamula, lo que hizo mas critica

la cuestion de los disidentes que han caminado un largo via crucis.

En 1968 dos maestros bilingiies manifestaron su descontento en contra de una cuota
para la edificacion del Palacio Municipal, pues corria el rumor de que los caciques se
habian quedado con el dinero destinado a la construccion. Para 1971, un grupo de personas
apoyd como candidato independiente al profesor Mariano Gomez, quien resultd ganador y
en 1972 consigno a tres de los principales caciques inculpados de despojos, violaciones ¢
incendios. Mucho tuvo qué ver la intervencidn de la Mision Chamula con la posibilidad de

que se pudiera presentar esta disidencia.

Para el proceso electoral de 1973 se realizaron alianzas entre distintos sectores
descontentos que postularon al candidato independiente Domingo Diaz Gémez Yolbon,
quien habia sido catequista, mientras que los cacigues postularon a Agustin Hernandez,
quien desde un primer momento amenazd con expulsar a todas aquellas personas que no se

mantuvieran en la religién tradicional.

La historia del proceso de seleccion del candidato es un ejemplo de lo que sucede
cuando se utilizan formas tradicionales de eleccibn distintas al voto secreto: “Los

partidarios de cada uno de los candidatos se formaron en el centro de la cabecera municipal.

'™ Viqueira y Sonnleitner, op. cit,, p. 23.
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Pronto se vio que el candidato independiente contaba con un mayor nimero de seguidores.
Sin embargo, varios caciques se acercaron a las filas y por diferentes razones fueron
obligando a los simpatizantes de Domingo a abandenar la concentracion, hasta que quedd

19%

menos gente en su fila que en la de su adversario (..) la eleccion tuvo gque ser

anulada ™

El 18 de noviembre de ese afio se hizo otra seleccidon en presencia de un
representante del Gobierno. El usar boletas y voto secreto tampoco auxilié mucho a los
disidentes por la complicidad de los caciques con el Gobierno. El representante dijo que el
conteo tenia que hacerse en Tuxtla, por lo que se llevd las boletas y a los pocos dias
anuncio el triunfo del candidato de los caciques. No cabe duda que el PRI también ha sido

fiel a sus usos y costumbres.

Los sectores descontentos decidieron, per fin, apoyar a un partido de oposicién, por
lo que un grupo viajd a la Ciudad de México para entrevistarse con el PAN. En 1974, tres
diputados de Accion Nacional constituyeron un comité local en San Juan Chamula. El
gobernador Manuel Velasco Suarez les advirtid que si continuaban apoyandose en el PAN

va no se realizarian obras en el municipio

Molestos, los disidentes ayudados por los estudiantes de la Normal de Tuxtla,
tomaron el Palacio Municipal, pero fueron desalojados por un grupo de soldados. Los
caciques anunciaron que existia un complot por parie de protestantes, catequistas y panistas
para destruir el municipio. El 1 de noviembre se organizaron asambieas en todas las
comunidades y se detuvo a todos los miembros de la fraccion opositora, a quienes

posteriormente soltaron con la condicién de que no regresaran al municipio.

“Después de estos acontecimientos, el protestantismo comenzé a ganar mas adeptos.
Al cerrarse las vias institucionales para dar solucion a los conflictos, los pobladores

disidentes siguieron el unico camino a su alcance; la conversion religiosa {...) en los afios

199 Notese lo facil que es disuadir al disidente cuando se muestra en piblico.
% vigueira y Sennleitner, op. cit., p. 43.
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siguientes se produjeron expulsiones en lugares como Mitontic, San Andrés Larrdinzar y

Chenalhé 2!

En las elecciones de 1994 habia en Chamula un modesto 7.8 por ciento de
perredistas, lo que “revela la presencia de una minoria activa bien organizada de mil 286
prolestantes, que votan contra el grupo en el poder a pesar del peligro que implica la
manifestacidén publica de su disidencia. De hecho, los caciques procederan posteriormente a
cortar las ayudas gubernamentales a estas comunidades, claramente identificadas a partir de

los resultados por casillas™**.

Para 1997, las autoridades de Chamula, igual que las de Mitontic, se negaron a
consentir la presencia y la propaganda de los partidos politicos distintos al PRI,
“escudandose en el argumento de que los usos y costumbres de la poblacion no lo
permitian. Segun ellas, la existencia de otros partidos politicos pone en riesgo ia unidad del
municipio™®.

En 1998 se produjo una crisis en los mecanismos tradicionales usados para designar
a las aworidades municipales. Se impugné al candidato del PRI, a pesar de haber sido
designado en una asamblea, acusindolo de haber violado précticas tradicionales, por haber
realizado grandes gastos de campafia y lo sefialaron porque su mujer profesaba la religion
evangélica. No se podia cambiar de candidato por los tiempos de la legislacion electoral,

pero la tension fue tanta que las elecciones se cancelaron.

En la tension y la cancelacion de las elecciones también tuvo que ver que no se
permitiera la excarcelacion de algunos presos por el homicidio de un lider evangélico.
Posteriormente, las autoridades municipales solicitaron una eleccidn extraordinaria y, de

cualquier manera, fue el candidato del PRI al que no querian los tradicionalistas.

* mhid., p. 44.
22 Ihid., p. 138.
) Ibid., p. 48.
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Por lo menos el presidente municipal, aunque no le gustara a los caciques, era
priista. Pero “los regidores plurinominales que le correspondian al PAN a raiz de las

elecciones de 1998 han sido obligados, mediante amenazas, a renunciar a sus cargos™*.

Para Viqueira, la respuesta no estd en atenerse a unos bofrosos y acomodaticios usos
y costumbres, sino ciertos requisitos: “1) la posibilidad de que los promotores de cada
opcion puedan organizarse y puedan difundir y argumentar sus posiciones antes del dia de
la votacion (pluralidad de partidos politicos u organizaciones sociales independientes); 2) la
ampliacion del universo de los votantes (universalidad del volo), ya que en ocasiones las
mujeres son excluidas de las asambleas comunitarias, y 3) la creacidn de las condiciones
idéneas para que el voto de cada persona pueda ser emitide libremente, sin coercién alguna

y sin temor a represalias firturas (voto individual y secreto) %

Es muy importante precisar que los partidos politicos llegaron a Chamula y a otros
municipios no como resultado de campafas proselitistas, sino porque ciertas facciones
indigenas fueron a ellos. Si se cae de nueve en otro tipe de absolutismo en estas
comunidades, no se asombren los aliados de los indigenas, que ellos mismos busguen

regresar a los paruidos politicos por un principio simple de pluralidad.

“L.a existencia de diversos partidos en la region tiene también otros efectos
positivos. Por una parte, su simple presencia viene a cuestionar el mito de la comunidad
indigena que solo puede sobrevivir si mantiene una férrea unidad en torno a sus valores
ancestrales. Los partidos politicos contribuyen a abrir espacios de libertad mas alla del
ambito exclusivamente politico y permiten que la idea de la tolerancia religiosa empiece a
arraigar en la region. No es una simple casualidad que en Chamula se persiga ferozmente
tanto a los simpatizantes de los partidos politicos como a todos aquellos que profesan una
fe distinta de la religion tradicionalista. El multipantidismo parece ser un remedio eficaz
contra la costumbre de las expulsiones de los disidentes, costumbre que practican grupos

tan diversos como los cacigues de Chamula y los zapatistas de la Selva Lacandona "%

2 Ihid., p. 57.
5 Ibid., p. 228.
26 hid., p. 230.
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Sin embargo, ios problemas poselectorales pueden tener finales felices con base en
los usos y costumbres: “En Zinacantan liegamos a un arreglo armonioso, gracias a que los
panistas indigenas tenian una banda de musica y los caciques estaban interesados en que
tocaran gratuitamente en los festejos tradicionales. Estuvimos ocho horas discutiendo v los
dejaron tomar posesion (a candidatos plurinominales) siempre v cuando se obligaran a
participar con dinero en las fiestas y cooperando con su banda en los festejos

- 7
tradicionales.”®

3.2, Religiones

“En esta ocasion no se trata del nacimiento de cultos oraculares de caracter nativista, sino
de la adopcion de religiones proveniente del exterior que dia a dia ganan mas adeptos entre
la poblacién: los grupos protestantes o evangélicos. Oxchuc, Chenalhd, Chamula, por

mencionar algunas comunidades indigenas tradicionales, son semilleros de conversion.”*®*

Por afios escuchamos la discusion respecto al cambio de religion en las
comunidades indigenas y la conclusion mas simplista que se aprecia es que la culpa era del
Instituto Lingdistico de Verano (ILV), el cual, a través de su labor iniciada a peticion de
Lazaro Cardenas, habia dividido a las comunidades. L.a Iglesia catdlica apoyo la versidn
por propia conveniencia. Posteriormente, el ILV fue expulsado de la region en 1a época del
gobernador Manuel Velasco Suirez, quien por cierto era muy amigo del ya obispo de la
didcesis de San Cristobal, Samue! Ruiz. Tampoco queremos dejar de hacer notar que uno
de los promotores del rechazo al ILV fue Gilberto Lopez y Rivas, quien acuso al Instituto

de ser un brazo ideologico de la CIA, mientras él lo era de la KGB.

En el aspecto religioso también juegan las ideologias y los paradigmas. Sin em-
bargo, no se puede soslayar que a cualquier influencia de tradicion marxista se enfrenta la
sombra de la “Etica protestante y el espiritu del capitalismo”, que Weber expusiera de

manera tan puntual.

 Entrevista con el diputado local chiapaneco Juan Carlos Cal y Mayor.
% Robledo, op. cit., p. 9.
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Para los pensadores urbanos, mas para quienes viven y conocen el conflicto, el
protestantismo guarda una especie de cordon umbilical con el imperialismo, lo que més

adelante refutaremos en funcion de una investigacion de Jean Pierre Bastian.

En la guerra ideologica desatada es comin oir a sesudos politicos y periodistas
culpando al ILV del conflicio religioso en Chiapas. Nosotros lo hemos escuchado de

personajes tan diversos como Demetrio Sodi de la Tijera o Ra! Sanchez Carrillo.

Pero resulta que el ILV salio de Chiapas hace mas de 20 afios y las conversiones
religiosas continuaron, creande en algunas comunidades verdaderos cismas. Sin duda, uno

de los sitios en donde el problema es mas acentuado es San Juan Chamula.

Chamula es mas que un municipio. Es una zona de influencia que abarca distintos
parajes habitados por tzotziles y tzehiales que en su mayoria practican una religidn
sincrética que, inclusive, se separd de la didcesis por las reconvenciones que de ella
recibieron respecto a sus practicas vy ritos que ellos llaman “la costumbre”. Estas creencias
llevan 30 afios enfrentadas al protestantismo de manera feroz, al punto de expulsar, asesinar

v quemar las casas de quienes se convierten a las denominaciones evangélicas.

Pero, ;por qué cambian de religion los chamulas al punto de armesgar sus vidas y

sus tierras?

Entendemos que una religion tiene que serle operativa a quien la practica y debe
tener un sentido, por lo que es evidente que “la costumbre” dejo de ser operativa y muchos

chamulas requirieron de algo que les diera un nuevo sentido de vida.

“Este protestantismo indigena (...) presenta las caracteristicas de un culio de crisis,

es decir, de un movimiento religioso que responde a una situacion de profunda crisis y

fisura que afecta a la sociedad indigena contemporanea, "%

2% bid.
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Es obvio que en la comunidad chamula se sufre una crisis en su cosmogonia y que
el modo tradicional de ver la vida dejo de ser la respuesta para muchos miembros de una
comunidad supuestamente integrada. Sostenemos la hipotesis de que los motivos son mas
materiales y socioldégicos que espirituales y nos empatamos a la siguiente afirmacién:
“Estas conversiones responden mas a motivaciones de cardcter sociolégico que

teologico.”*'?

La crisis de la costumbre no solamente toma el derrotero protestante. Por ¢jemplo,
la teologia pastoral de la diocesis de San Cristobal ha acompafiado el desarrollo de
municipios como Ocosingo y Chenalhd, mientras que el problema Chamula, asi como el de
Mitontic, Zinacantan y Amatenango del Valle salen de este esquema por el hecho de que
los practicantes de la costumbre también se han negado a aceptar la pastoral de Samue)

Ruiz.

Para clarificar las categorias debemos hacer un breve esquema de las religiones que
confluyen en Chiapas, delimitacion nada ociosa porque Chiapas ha sido el lugar idéneo
para la llegada de cualquier teoria, de cualquier propuesta y crede y sin hacer las
precisiones conducentes corremos el riesgo de caer en simplismos que solamente
complican las cosas, como es el caso de versiones que han dado las autoridades respecto al
conflicto Chamula: “Para la manipulacién de! conflicto, los gobiernos y grupos de poder
local optaron por definirlo como: un problema religioso e interno de las comunidades. De
esa forma se dejaba como responsables visibles a las sectas protestantes y a los agentes
catolicos renovadores; se justifico la expulsion con el argumento del respeto a la tradicion y
la costumbre; ias autoridades evitaron intervenir por respeto a la vida interna de las
comunidades.™"!

Elio Mansferrer logra hacer una divisidén que establece un mapa de los componentes
del pluralismo religioso en México y con mayor incidencia en Chiapas, que exponemos a

continuacion con algunos agregados nuestros:

0 bid,, p. 7.
2! Aramoni Dolores y Morquecho Gaspar, op. cit,, p. 253.
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CUADRO 1

MAPFA DE LA PLURALIDAD RELIGIOSA EN CHIAPAS*

TIPOS

CATOLICOS

PROTESTANTES

OTROS

Indigenas

Han desarrollado lec-
turas singulares del
catolicismo a partir de
la vision del mundo
indio. Les llamamos
habitualmente catoli-
cismos €tnicos.

Tradicionalistas

indios

Similares a los ante-
riores, pero con la
peculiaridad de que el
peso de las religiones
étnicas es dominante
sobre la parte catéli-
ca. Suelen ser suma-
mente intolerantes, y
en el caso chiapaneco
han  protagonizado
expulsiones y graves
violaciones a los de-
rechos humanos de
protestantes e incluso
de catolicos de teolo-
gia de la liberacion.
Son a los que noso-
tros llamaremos los
creyentes de la cos-
tumbre.

Mestizos (coletos)

Desarrollaron una vi-
sion del mundo a
partir de reelaborar
ideologias de domi-
nacion y supremacia
racial en el periodo
colonial e indepen-
dentista.

312 Cyadro basado en la division realizada por Elio Mansferrer, en Chiapas: El factor religioso.
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Mexicanos

La inmensa mayoria
de estos catolicos tie-
nen un perfil maria-
no, un gran énfasis en

cuestiones  devocio-
nales y tienden a
separar  preferencias

religiosas de compor-
tamientos politicos.

De la teologia de fa

liberacion

Organizados en co-
munidades eclesiales
de base, estdn organi-
zados en la mayoria
de las didcesis de
México y en particu-
lar en aguellas donde
¢l obispo sigue las
propuestas de la teo-
logia de la liberacion.
Parten de la nocion de
pecado social.

De la teologia india

Estan vinculados a los .

anteriores  pero  se
caracterizan por con-
figurar una sintesis de
los catolicismos €tni-
cos con la teologia de
la liberacion latino-
americana.

Imtegristas
(no dominantes en
Chiapas)

Descendientes de la
Revolucion  Cristera:
integristas de clase
alta y carismaéticos
gue tiene puntos muy
semejantes a la de los
protestante
pentecostales.

Historicos

Incluye las denomi-
naciones  historicas
llegadas a Meéxico
durante el Siglo XIX
{presbiterianos,  re-
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formados, adventis-
tas, luteranos, bautis-
tas, metodistas, naza-
renos, etc). Actual-
mente tiene procesos
de pentecostalizacion
al interior de sus
organizaciones.

Pentecostales
0
Pentecosteses

(evangélicos)

Incluye a todos los
grupos cristianos, que
poseen renacimiento
del espiritu  santo,
dones de lengua,
profecia y sanidad.
Tienen un desarrollo
muy importante vy
junto con los neo-
pentecostales se esti-
ma que aglutinan mas
del 7% de todos los
no catdlicos.

| Neopentecostales o
;
| Carismatico-
|
pentecostales

(evangélicos)

a los anteriores, pero
representan una pof-
cibn  de teologias
pentecostales, refor-
madas y de teologia
de la prosperidad. Se
plantean un involu-
cramiento  creciente
en cuestiones poli-
ticas y sociales. Por
su dinamismo lide-
rean a los pentecos-
tales .

Son muy semejantes

Paracristianos

(no evangélicos)

Incluimos en esta
categoria denomina-
cicnes que tienen
elementos  cristia-
nos, pero poseen
estructuras seclarias
y libros sagrados
distintos a los de los




155

protestantes y cato-
licos, como los mor-
mones y testigos de
Jehova.

Mahometanos Con mucha presen-
cia en algunas co-
munidades de Los
Altos.

Nuevos movimientos Esta categoria es su-
mamente amplia e
incluimos a diferen-
tes grupos. Destacan
la Jglesia de la Cien-
ciologia y la Iglesia
de la Unificacion
{Moon), por su ha-
bilidad para operar
en el campo po-
litico.

religiosos

El fendmeno que nosotros sefialamos es especificamente el de la costumbre
(tradicionalistas indios) que se enfrentard, basicamente, & evangélicos de distintas denomi-
naciones, como presbiterianos, pentecostales v hasta a catolicos. El conflicto ha sido

politico, social, econdmice y de sobrevivencia, actualmente ya es un conflicto armado.

3.2.1. El protestantismo

El protestantismo no es una religién que surge de repente, sino un proceso europeo, <on

distintas etapas que se iran reflejando en multiples denominaciones.

Inicia con el movimiento antipapal de Martin Lutero, que estara identificado con la
tesis “'la salvacion es por fe y no por obras”. El movimiento de Lutero muestra un camino
libertario basado en una relacion personal con Dios, conocido a través de la Biblia y sin

intermediarios. Un buen ejempio de ello es la respuesta que Luterc diera a un seguidor
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cuando le pregunta sobre lo que es pecado y lo que no lo es; “Si para ti es pecado, lo es. Si

no te lo parece, no lo es”.

Posteriormente, Calvino profundiza en la Reforma hasta convertir al movimiento en

instituciones y leyes ain mas asfixiantes que el catolicismo.

Hasta la fecha, perviven dos corrientes claras entre los grupos evangélicos que los
dividen entre legalistas y no legalistas. El espectro ha tenido un devenir historico que
abarca a pietistas, puritanos hasta los actuales carisméticos v neopentecostales. Por lo
anterior, seria un error pensar que todo el protestantismo puede ser englobado en una

misma descripcidn o en una misma accién coordinada.

Sin embargo, revisemos los distintos puntos de vista que encontramos sobre la
llegada del protestantismo a Chiapas: “El asalto, a veces vocinglero, de los nuevos
misioneros ocurrio para las mas de las poblaciones estudiadas, en momentos en que crisis
de 1oda indole (econdmicas, politicas, morales, sociales, existenciales, religiosas, culturales,
axiologicas, etc.) sacuden al mundo entero y desgarran, en particular, a la América Latina,
que ve enfrentarse en el seno de cada una de las sociedades globales que la componen, en
luchas sin cuartel, a los segmentos antagénicos internos, a fin de perpetuar o erradicar para
siempre los profundos abismos de desigualdad e injusticia que atenazan a las mayorias

desposeidas y enriquecen a las minorias privilegiadas.”?"

El cambio de religién dio lz posibilidad de lograr nuevos liderazgos, hay tesis mas
aceptables: “Del protestantismo que viene a jugar un papel de agente modernizador de la
comunidad tradicional al provocar la ruptura definitiva de las viejas estructuras

o . - . . T 1214
comunitarias, al mismo tiempo que abre un espacio para un nuevo liderazgo indigena.’

Era mucho por ganar y poco por perder: “En tanto, como ya eran siete familias
grandes que habian decidido seguir definitivamente la reiigion evangelista, oponiéndose a

aceptar los reglamentos de la comunidad (es decir, dar cooperaciones, cubrir cargos,

2 Guzman, op. cit., p. 33.
% Robledo, op. <it., p. 10.
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participar en trabajos comunitarios de construccton de una brecha hasta el poblado,
participar en las fiestas, y como se llegd a saber que Lucas Velasco se habia negado a tocar

guitarra y arpa en la fiesta de carnaval)"*"

Hoy “el protestantismo evangélico representa casi la mitad de la poblacion en las
regiones de Los Altos y la Selva, mientras la iglesia catolica esta fracturada entre un sector
progresista y otra tradicional”®'®. Debe existir un motivo mas alla de la idea de que los

indigenas han sido engafiados como nifios

¢ Y como llegaron los protestantes a Los Altos? “A partir de 1950 vamos a ver una
explosion demogréfica en toda la poblacion indigena. {...) Esta en primer lugar el grupo de
los educadores de milito, fundado en 1948, y después a través del centro de milito en San

Cristébal, fundado en 1952, ingresan las iglesias protestantes™'”.

En la zona que nos ocupa, los evangélicos llegaron por algunos parajes de San Juan
Chamula, pero basicamente fueron los chamulas quienes fueron a buscar las prédicas y si
tomamos en cuenta que dentro de las corrientes evangélicas puede ser cualquier seglar
quien tome en sus manos la conversion y predicacién e inclusive se nombre ministro de
culto, encontraremos que la capacidad de penetracion fue mayor que las posibilidades de un

sacerdote que no podia convivir con ellos.

En este marco tocaremos el tema del controvertide Instituto Lingiistico de Verano
(ILV), sobre el que existen innumerables estigmas y que provocd en los antropdlogos tanto

temor como el que hoy les inspira el zapatismo a muchos sectores.

Al 1LV se le sefiala como agenme de una aculturizacion del imperialismo
norteamericano en las sociedades indigenas. En la declaracion “Carlos Manategui” del
Colegio de Etndlogos y Antropologos Sociales de 1979 se lee: “Los origenes del ILV en

México se remontan a 1934, cuando el Estado mexicano establece una alianza, via

'3 pérez, op. cit.. p. 60.
8 yialenzuela, Arture, en Chiapas, los desafios de la paz, p. 251.
2" De Vos, en Chiapas, los desafios de la paz, p. 34.
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Secretaria de Educacion Pablica, con el sefior Wiiliam Cameron Towsend. Este fenémeno
puede ser considerado como una nueva sesion de soberania del gobierno de México al de
los Estados Unidos de Norteamérica. En 1942 el Estado firmd un convenio en el que la
Direccion de Educacion Indigena de la Secretaria de Educacidn Pablica delega la educacion
y elaboracidn de materiales en lenguas indigenas al ILV, aspecto que se complementa con
un convenio adicional que' fue firmado en 1951 entre el titular de la Secretaria de
Educacion Publica y William Cameron Towsend, con el que se dio al ILV el monopolio de
la investigacidn y la realizacidén de un amplio programa de servicio que incluye intérpretes,

cartillas, traducciones, capacitacion linglistica, civismo, etcétera.

“La elaboracion del material didactico en tzeltal y tzotzil, asi como el entrenamiento
de los promotares en los métodos de ensefianza de lenguas estuvo a cargo del Instituto

S ]
Lingiiistico de Verano."'

Carlos Durand agrega: “El ILV proviene de los sectores protestantes mas
reaccionarios de los Estados Unidos de Norteamérice, tiene su sede en la iglesia bautista del
sur de California, sus objetivos no son los de acrecemar el acervo linguistico de las pobla-
ciones étnicas de México, en la practica se ha comprobado que sus verdaderas pretensiones
van desde el desarrollo de investigaciones estratégicas hasta el sagqueo de los recursos
naturales del pais {...) Esta politica de lenguaje hace sumiso al indigena, ademas que
destruye sus simbolos, costumbres y cultura”?'®. Después viene la acusacion por “valerse”
de la Wiclife Bible Translaters (WBT) y por formar cuadros misioneros; lo que nos parece
que es tanto como acusar a las publicaciones paulinas v a los misioneros franciscanos por la

misma intencionalidad, con la anica diferencia de que éstos liegaron primero.

En cuanto a que los hagan sumisos, mas adelante hablaremos de los lideres rebeldes
charnulas, y como muestra, tomemos unas palabras del pastor Tovillas, quien explica como
el protestantismo fue una bandera de rebelion contra el caciquismo y la explotacion;
“Nuestra posicion cristiana evangélica es que la violencia no es la Unica via, no es el

camino correcto, pero también nuestros principios dicen que si bien estamos obligados

4% Robledo, op. cit, p. 39.
% Durand, op. cit., p. 133.
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moralmente a respetar a nuestras autoridades, en el momento en que gobernantes
temporales estan contra la dignidad, la persona y contra los principios, la Iglesia no esta
obligada a tolerarlos y respetarlos, sino a denunciarlos. Te tenemos un mensaje de anuncio
de las buenas nuevas, pero denuncia los pecados sociales que atentan contra el ser humano
y de donde vengan (...) imaginese 30 afios de oprobio, donde nadie te defiende, donde
tocaste puertas por todos lados y por eso los chamulas cuando regresaron le dijeron al

gobernador: Hasta aqui los aguantamos, vamos a regresar a Chamula sin ofender a nadie.”

Hay mil testimonios que nos indican que el protestantismo no provoca una actitud
de sumision: “La Asociacién Social Ecumeénica Latinoamericana ha hablado de los
evangelistas en funcién de su actividad desarrollada en la ciudad o en el campo, y define a
los grupos pentecosteses como aquellos que, asimilando algunos estamentos de la realidad
tradicional, remueven los valores comunitarios, induciendo a los adeptos a negar por un
lado los intereses de los caciques locales, colaborando por el otro con la insercidon de los
campesinos marginados en el desarrolio de la economia nacional. ”**°

Pero continuemos con Carlos Durand, quien acusa al ILV de tener relacién con
universidades norteamericanas, europeas (Gran Bretafia y Republica Federal Alemana) y
estar financiado por fundaciones como la Rockefeller, asi como por la Ford Motor
Company. Seria bueno aclarar que todo lo antes mencionado es parte de] mundo protestante

sajon, por lo que no tienen nada de extraordinario dichos apoyos

Llama la atencién el chauvinismo que demuestran ciertos autores respecto al mundo
protestante mientras legitiman la participacion de cualesquiera ONG (Organizaciones No

Gubernamentales) foranea en los casos zapatistas.

Recurramos a otro autor de reconocido prestigio para mirar la participacién
protestante, en América Latina, asi como su apreciacion del ILV. Jean-Pierre Bastian,
doctor en historia por El Colegio de México, a través de su obra Protestantismos y
modernidad latinoamericana, nos va llevando en el devenir de la historia de estas minorias

religiosas en el pais. “La amistad con las iglesias nornteamericanas no era, por consiguiente,

30 perez op. citl., p. 1.
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sinénimo de colaboracion con el invasor™?!

, dice al narrar como los estudiantes de los
colegios protestantes fueron los primeros en defender contra los nornteamericanos el puerto

de Veracruz, en 1914,

El protestantismo tuvo representantes que se omiten como tales en la historia:
“Antes de estudiar la accion de los actores protestantes latinoamericanos, y con el fin de
superar la leyenda negra que asimila al protestantismo latinoamericano al imperialismo
estadounidense, es sin duda preciso estudiar antes la actitud politica asumida por los

misioneros norteamericanos.” 2

En la matanza de indigenas de 1932, en El Salvador, el nicleo insurgente estaba
encabezado por un pastor de la congregacion protestante de Nahuizalco, convertido por la
Mision Centroamericana. En Izalco, otra aldea de ese pais, el movimiento rebelde estuvo
lidereado por evangélicos mestizos. Todo eso provocd que los propietarios dijeran que los
ejemplares del Nueve Festamemo distribuido entre los indigenas eran propaganda

comunista que repartian los evangélicos que encabezaban el movimiento.

Los misioneros del Comité de Cooperacion para Latinoamérica (CCLA) apoyaron
decididamente a Victor Ratl Haya de la Torre y a su movimiento revolucionario (APRA),
en Perl. “La agitacion contra los latifundistas (gamonales), iba de la mano con la adopcion
de nuevas practicas religiosas protestantes por minorias indigenas que encontraron en ellas

un modo de liberarse de la alianza de los sacerdotes con los gamonales™.

En Brasil, el movimiento conocido como tenentismo tuvo al frente metodistas
activos como Rufino Alves Sobrino y finalmente, en México, en el Congreso Liberal de
1901 fueron pastores y maestros de escuelas protestantes quienes defendieron los principios

de fa no reeleccion.

¥ Bagtian, Jean-Pierre, Protesiantismos y modernidad latinoamericana, p. 151,
22 Ibid., p. 167.
2 i, p. 173.
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El movimiento de Rio Blanco contd con el liderazgo del pastor José Rumbia
Guzman, quien fundd en 1906, junto con otros miembros de la congregacién métodista y
simpatizantes anarco-sindicalistas, el Gran Circulo de Obreros Libres. Eran protestantes
Pascual Orozco, José Trinidad Ruiz (redactor del Plan de Ayala), el pedagogo presbiteriano
Moisés Séenz (por cierto el promotor del Primer Congreso Indigenista, en Patzcuaro) y el
predicador metodista Rubén Jaramillo. Y si de influencia protestante se habla, no se debe
despreciar que tanto la derecha como ia izquierda apoyaron la candidatura de Pable Salazar

Mendiguchia, quien nunca ha negado su militancia evangélica.

Respecto al ILV y su cuestionado fundador, Bastian dice lo siguiente; “Sin duda, no
fue univoca la actitud de los misioneros. Algunos, miembros de la independiente Misién
Centroamericana, fundada en 1917, demostraron menos clarividencia, e incluso rechazaron
las opciones mas radicales de sus simpatizantes, que en aquella época estremecian a
Guatemala y El Salvador. En Guatemala adoptaron una actitud favorable al orden
establecido por los regimenes liberales oligarquicos de Carlos Herrera y de José Orellana
(1920-1931), y, posteriormente por el general Jorge Ubico (1931-1944). Entre estos
misioneros se encontraba, desde 1919, William Cameron Townsend (1897-1982), fundador
{1930) del Instituto Lingiistico de Verano. Townsend se pronuncié a favor de las reformas
sociales y agrarias basadas en la pequefia propiedad rural y en la moralizacién de la vida
publica. En la region de Cakchiquel fundé escuelas, un hospital y una cooperativa para el
descascarillado del café. En un medio donde dominaban los latifundios, a menudo se
consideraban subversivas las iniciativas de este tipo. Por otra parte, su anticomunismo
radical y su temor a la violencia revolucionaria hicieron que Townsend y su colega Roy
Mcnaught abandonaran a su suerte a los fieles recién convertidos al protestantismo, los

cuales, en El Salvador (1932) luchaban tenazmente por la reforma agraria."***

Resulta, pues, que el ILV si nace en América Latina, no es una dependencia que la
CIA nos envio para ceder soberania y, seglin explica posteriormente Bastian, los fondos
salieron del condado de Orange en California. Tampoco debe asombrar mucho que haya

sido Lézaro Cirdenas quien favoreciera la instalacion del JLV en Mexico, ya que el

* hid,, p. 170.
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protestantismo habia estado muy cerca de la Revolucion Mexicana. “Townsend fue amigo
de Cardenas, de quien escribio una halagadora biografia, la cual ayudo a mejorar la imagen
de! cardenismo ante la opinién publica estadounidense, sobre todo después de la

expropiacion petrolera, decretada en 1938”*°,

El hecho de que el ILV contara con el apoyo de ia Wicliffe Bible Translaters
tampoco tendria porque ser anormal si el ILV se llama Wicliffe Summer Institute, fundado
en Guatemala por los Discipulos de Cristo (no por los bautistas}). El ILV inicia como
afiliada del Departamento de Linguistica de la Universidad de Oklahoma. A pesar de que se
presentaba como una organizacién cientifica encargada de estructurar las lenguas
indigenas, jaméis ocultd que otro de sus objetivos era traducir la Biblig a los idiomas
indigenas. Si iban a traducir la Biblia era evidente que llevaban implicito el proselitismo
religioso. “En realidad, el objetivo —como todo el mundo sabia— era proselitista (sin que
eso haya dado lugar para las violentas polémicas que en los afios setenta se suscitaron en

torno del Instituto Lingistico de Verano)™?,

Cotejemos dos versiones sobre Ja fuerza aérea que formé el ILV: “Complementando
esta logistica def ILV-WBT, el Jungle Aviatton Radio Service, (JARS), organismo
acreditado ante la Secretariza de Gobernacion cuenta con una importante infraestructura
aérea”??’. Bastian dice que “el ILV desde 1948 incrementd sus intervenciones, ¢ incluso
cre¢ una fuerza aérea, la Jungle Aviatton Company, que sirvié de apoyo logistico al
aprovisionamiento de los misioneros dispersos en regiones inhospitalarias como la
Amazonia peruana o la Selva de Chiapas, en México, a finales de los afios 50, fortalecido
por los acuerdos firmados con varios gobiernos, el ILV trabajaba, ademas de Guatemala,
Meéxico y Pery, donde lo hizo desde un principio, en Brasil, Bolivia, Ecuador y Honduras, y

poco a poco fue entrando en contacto con decenas de grupos indigenas™*®.

5 hid., p. 181.

26 1hid., p. 198.

7 Mariategui, Carlos, en Durand Carlos, op. cit,, p. 133.
Z% Bastian, op. cit., p. 198.
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Hay dos cosas dignas de sefialarse: Una se refiere a que muchos autores, entre ellos
Durand, se refieren al [LV en presente, mientras Bastian se refiere en pasado. Nuestras
fuentes en Chiapas y en las mismas oficinas del ILV en calzada de Tlalpan, nos dicen que
desde los 70 el ILV no se encuentra mas en esa regién. Y en el caso especifico de Chamula

no hubo nunca participacion del ILV.

“El Lingiistico de Verano tuvo presencia tal vez en la zona chol, en la zona tzeltal
estuvieron muchos afios con trabajo social produciendo la Biblia, pero el orgullo que tienen
los chamulas es que ellos no fueron evangelizados ni por misioneros norteamericanos ni
por pastores nacionales, sino que los mismos chamulas fueron a las zonas cafetaleras de
Chiapas para ganar un poquito de dinero y querer pagar su deuda eterna con el cacique y es
ahi en donde les hablaron del evangelio, laicos, amigos, miembros de diferentes iglesias y
ellos lo trajeron aca y lo predicaron. Todo el territorio tzotzil y chamula, ahi el Lingaistico

PP . 9
de Verano brilld por su ausencia.”*

Por mucho que se quieran cerrar los ojos, estudios como los de Jan Pierre Bastian
muestran que el protestantismo ha estado siempre en nuestro pais y en Chiapas y no
siempre ligado a la leyenda negra del Instituto Lingiitstico de Verano, ni como parte de una
conjura de oscuras sectas, En paises como Estados Unidos v Alemania sonaria ridiculo que
dijeran sectas a religiones con 500 afios de antigiiedad a las que pertenecen la mayoria de

sus pebladores,

El movimiento que llevan los chamulas conversos tiene relacién con el
pentecostalismo que para los afios 40 constituian la cuarta parte de las sociedades
protestantes y que no era bien recibido por el llamado protestantismo historico: “Se trataba,
en efecto, de dos culturas religiosas antagonicas; una, el protestantismo de cardcter
histérico, nacida del liberalismo politico y religioso; la otra el pentecostalismo, expresion

de una cultura religiosa popular latinoamericana ***

2% Entrevista con Abdias Tovillas, presidente del Comité Estatal de Defensa Evangélica en Chiapas
(CEDECH), ¢l 30 de agosto de 2000.
0 Bastian, op. cit., p. 202.
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E! miedo a lo diferente v el abuso de los caciques les hace concebir a los chamulas
una serie de leyendas incluidas en su parrativa, que describen a los contrarios. Si un hombre
ve que un borracho estd perdiendo parte de su vestimenta en una fiesta, se dirigira a un
amigo para contarle como los protestantes se quitan la ropa en piblico, bailan desnudos y

tienen relaciones sexuales ante el altar,

De la historia protestante de los 70 al momento, nos habla Abdias Tovillas, pastor
protestante y presidente del Comité Estatal de Defensa Evangélica en Chiapas (CEDECH):
“Muchos chamulas fueron oprimidos, explotados por afios y en ese afin de querer pagar
una deuda que nunca ellos podrian pagar, se fueron a otras areas de Chiapas: a las zonas
cafetaleras, a la costa y ahi encontraron que habian otras cormientes politicas y religiosas,
especialmente el cristianismo, la Iglesia Cristiana Evangélica, donde decia que no hay
necesidad de estar hundido en el alcoholismo, en la explotacion de los brujos o de los
caciques y que la nueva corriente cristiana evangélica no necesita de tantos ritos y que era
una nueva corriente de libertad v que ya no tenian que estar endrogandose con los caciques

de por vida, ni esclavizando a sus propios hijos.”

La promesa tenia que ver con un cambio de vida: “La promesa que hacian los

adventistas, era ayudar a los campesinos, para que dejaran de beber rrago.”231

Seguimos buscando mas explicaciones 0gicas para las conversiones, que se repiten
una y otra vez en la bibliografia revisada y en la voz de nuestros declarantes: “Se plantea
que la gente que ya no queria seguir siendo dominada por los caciques, asume la religion
evangélica para liberarse de la costumbre tradicional que controlaban los caciques. Ese es el
caso de Chamula; otros sefialan que es la comunidad la que expulsa, y no las autoridades;
otros dicen que el cacigue es un maestro bilingiie, Miguel Lopez Perez, miembro del grupo
de Vanguardia Revolucionaria del SNTE; otros que las actitudes del grupo de

. . . . . - 1232
presbiterianos han sido insultativas a las costumbres tradicionales.”

! pérez, op. cit,, p. 54.
B2 Ibid,, p. 64.



165

Tomemos la perspectiva de la funcidn prictica y social de las religiones en el
cambio de cosmogenia del indigena: “Las iglesias han hecho la funcion de A A. (Grupos de
Alcoh6licos Andnimos) y por lo tanto, protestantes y catolicos combaten el desorden que

en gran parte se debe a la pésima calidad de! posh.”*

Las luchas de los protestantes no fueron siempre pacifistas y en un momento se
entrelazan con el zapatismo: “Las hostilidades cotidianas (...) se expresan en una acendrada
intolerancia religiosa que viene de mucho atras entre catolicos y protestantes, y de manera
creciente, se desarrolla una lucha interna entre los mismos catolicos y las estructuras de
poder de la Igiesia catélica. La llamada Iglesia de los pobres —vinculada (...) a la teclogia de
la liberacién— agrupa a la mayoria de los habitantes de la region, vy a las bases sociales del
EZLN "™

No se piense que la intolerancia religiosa es algo primitivo en Chiapas y solamente
confinado a las zonas indigenas, ya que en las elecciones de 2000 para elegir gobernador,
Sami David, candidato del Partido Revolucionario Institucional, mandé distribuir volantes
en los cuales pedia votaran por un catdlico y no por un protestante. Para dimensionar el
hecho, tomamaos un articulo publicado en el periddico La Jornada, el 26 de julio de ese afio,
escrito por Carlos Martinez Garcia, texto que por cierto contiene datos muy interesantes
sobre la penetracidn protestante en Chiapas: “Ni Vicente Fox se atrevio a tanto (...) en su
desesperacion por ganar la gubernatura de Chiapas, el candidato del PRI, Sami David
David, se autonombra defensor de la fe catdlica y estd llamando a rechazar en las urnas a su
adversario Pablo Salazar Mendiguchia, sefialando a éste como un peligro para los
chiapanecos por su adscripcion religiosa: es evangélico, y ello atentaria contra la identidad

y eso que llaman idiosincrasia de los pueblos.”

Es una paradoja el hecho de que Sami David, en una vuelta de campana, retome los
mismos argumentos de los antropdlogos del 68 en conira del ILV. No cabe duda que a

veces las ideologias mas contrarias se tocan,

3 Entrevista con la antropdloga Dolores Aramoni.
™ | agarde, Marcela. “Insurreccién zapatista e identidad genérica: una visién feminista”, en Las Alzadas.
p. 185,
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En México, aunque se establece la libertad de cultos, es hasta la reforma del 130
Constitucional en 1992 que se reconoce a los grupos no catdlicos la personalidad juridica
como asociaciones religiosas. Hasta el 21 de marzo de 1996 estaban registradas en la
Secretaria de Gobernacién 3,916 asociaciones religiosas, de las cuales 76 por ciento son de
tendencia protestante. Sin embargo, la intolerancia se presenta en estados como Chiapas,
QOaxaca, Nayarit, Hidalgo, Estado de México y Puebla, como podemos deducir de las
distintas denuncias por violaciones a los derechos humanos que constan en las

organizaciones prodefensa de evangélicos.

Carlos Martinez Garcia nos aporta datos interesantes: “Chiapas es el estado con
mayor porcentaje de poblacion evangélica en el pais. De acuerdo con el censo de 1999, 17
por ciento era protestante/evangélico en la entidad, mientras la media nacional alcanzd un
porcentaje de 4.9 (...) En las zonas indigenas de Chiapas, apunta la misma fuente, algunos
municipios alcanzan entre 30 y 40 por ciento de evangélicos. Un estudio privado que data
de hace tres afios estimé que en Chenalhd los evangélicos estaban muy cerca de llegar a 50
por ciento (...) Unas y otras cifras apuntan a una realidad incuestionable, que en términos
religiosos la sociedad chiapaneca es diversa y la hegemonia de una fe hace mucho que dejo
de ser inamovible (...} con sus declaraciones, Sami David ha desatado acciones de grupos
catdlicos tradicionalistas como los que estan lanzando amenazas de muerte contra indigenas

de la Organizacion de Pueblos Evangélicos de Los Altos de Chiapas.”

También vemos que no todo es paz y glona del lado evangélico: “Respecto de las
condiciones de vida de los adventistas, se nos explicé como los pastores que salen de una a
otra comunidad, recogen diezmo que la gente da cuando hacen sus cultos, lo que les sirve
para beneficio personal. Por eso muchos pastores viven bien. Y los fieles que han
convencido ya no tienen nada. Por otra parte, nos decian nuestros informantes que, como
los sabados son los dias sagrados de esta religion ese dia no trabajan, ni llegan a cuidar a

; : 0235
sus animales... Por eso los que mejoraron fueron los pastores.”

3 pérez, op. cit., p. 56.
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Lo que no comprendemos es el hecho de que reconociendo la diversidad de la
sociedad chiapaneca, los grupos progresistas insistan en usos y costumbres, mismos que no

aceptan lo diverso, asi como la iibertad de escoger una religion, dejarla o no tenerla.
3.2.2. El catolicismo

“E! conflicto religioso se da inicialmente con los clérigos que representaban la linea
pastoral de la Teologia de la Liberacién. Su orientacion encuentra dificultades por sus
implicaciones sociales y su concepcion de la cultura chamula. Los sacerdotes catélicos de
la didcesis dejan de ir a San Juan Chamula ante el hostigamiento de que son objeto a partir
de 1969, En 1974 se comienza a expulsar a los protestantes. Inicialmente esto se asocid a
conflictos electorales. La expulsion de disidentes religiosos y politicos crece a partir de
dicha fecha En 1986, los pobladores de Chamula se incorporan a la iglesia catdlica

ortodoxa-mexicana, que tenia una iglesia en la capital del estado.”**

Es por todos conocido que la Iglesia catolica no ha actuado de manera monolitica y

también se ha dividido en sus posturas.

“Asi, la iglesia catélica, ante el avance de ese movimiento misionero, decide
volverse ella también de nuevo misionera, lo que no habia sido durante mucho tiempo.
Primero a través de Accidn Catdlica, no la teologia de la liberacion, que es posterior hacia

los afios setenta.

“Su influencia llegé a tal grado que no se escapd ninguna comunidad indigena de
ser dividida, fracturada por la entrada de Accion Catolica, porque Accion Catdlica se
declaraba muy pronto como adversaria de la Costumbre. (..} Después, durante la década de
los sesenta, se conjuga con los grandes movimientos de aggiornamento en la iglesia

catélica que se dieron con Vaticano Il y con Medellin (...) se dio este periodo de gran crisis

% Garma, Carlos. “ Afiliacidn religiosa en municipios indigenas de Chiapas segin el censo de 1990", en
Chiapas: El factor religioso, p.201.
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cultural, politica, econdmica y social en el que entrd toda la poblacién indigena y la

mayoria de la poblacion mestiza, y que yo considero como adn no terminado.”**’

Las conversiones masivas al protestantismo inician en los aftos 60, por lo que la
Iglesia catélica comenzd a revisar sus métodos de accion pastoral. La didcesis instalo la
Mision Chamula en el municipio en mayo de 1966, misma que entr6 en conflicto con las
autoridades municipales y tradicionales. Los trabajos de Mision Chamula son documentos

invaluables para el estudio de la zona.

El catolicismo que en especifico se manej6 en San Juan Chamula tiene distintos
matices, todos asumidos en su momento como usos y costumbres: primero fue el
sincretismo, después la teologia de la liberacidn; pasd por el culto a San Pascualito y su
dependencia de [a llamada Iglesia ortodoxa, para encontrarse nuevamente bajo la férula de
ta diocests, hoy bajo el encargo del obispo Felipe Arizmendi, quien designé al padre Angel
Gustavo Lopez Mariscal, secretario de la Comisidn Indigena del Episcopado, para la

atencion de San Juan Chamula.

Para narrar los ajustes que tuvo que hacer la Iglesia catélica para no perder San Juan
Chamula, qué mejor que la trascripcion de la entrevista que realizamos con el padre

Gustavo, en Tuxtla Gutiérrez, en el afio 2000:

“Yo tenia que estar como secretaric ejecutivo con monsefior Felipe Aguirre
atendiendo todo lo que eran los grupoes étnicos de toda la Repiblica, las 59 (sic) etnias y
una de las cosas que nos preocupd tanto fue que no se habia atendido a los sacerdotes
indigenas; el sacerdote de origen indigena dentro de una diécesis se sentia como sacerdote
de segunda o de tercera. Estamos llegando al Siglo XX1 y todavia dentro de algunos

presbiterios hay esa separacion entre sacerdotes indigenas y no indigenas...

“..el impulso fuerte a la pastoral indigena vino del Papa Juan Pablo I, yo asi lo

siento, y mas con Santo Domingo, porque ya se tocd mas fuertemente el aspecto indigena.

B7 De Vos, Chiapas, los desafios de la paz, pp. 34-35,
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Pero como el Papa nos lo reafirmé, que dejen de ser objetos de una pastoral, porque no los
vamos a ir a enfrentar sino vamos a hacer que ellos sean evangelizados, pero que ellos
mismos sean los promotores de su misma evangelizacion, con su lengua, con su cultura,
con todo. Aqui voy a entrar un poquito en lo que pasé en San Juan Chamula: una cultura no
puede invadir a otra cultura porque en el momento en que una cultura entra en otra, una de

las dos tiene que desaparecer...

“...yo te diria dos cosas: aculturarse, enculturarse e inculturarse serian tres cosas,
tres palabras muy importantes con significado distinto; la palabra aculturar quiere decir
quitar la cultura y adoptar otra cultura, Enculturarme, es decir, meterme a conocer una
cultura sin perder la mia. Inculturarme es meter a una cultura algo, hacer que una culiura
crezca con otros valores distintos a la suya pero sin que pierda nada, por lo tanto, lo unico

que se puede inculturar es el Evangelio...

*...como dice el Papa Juan Pablo II, en la evangelizacion hubieron luces y sombras,
claro que hubieron mas luces que sombras, pero hubieron sombras, y esas sombras fueron
el quererle quitar sus valores, ;jpor qué vas a adorar a ese idolo?, ;por qué vas a adorar esas
cosas, esas piedras? Y a tirar todas esas cosas, no sirven. Entonces cuando llega la
evangelizacion, piensan que todo lo gue tienen los indigenas no sirve, es malo, es
hechiceria, y vienen con la actitud de conquistadores. Entonces el indigena se gqueda
espantado porque Ie estan acabando todo, no solamente le estdn quitando el oro y todo lo
que se llevaron, sino que le estan quitando lo mas valioso que es su valor cultural, entonces

de alguna manera rescata ese valor cultural. ..

“...La evangelizacion consiste en ir descubriendo a través de su misma cultura como
ellos pueden adorar al mismo Dios, al que nosotros adoramos. En San juan Chamula es lo
que pasa, ellos tienen su propia cultura, sus valores, tienen una cosmovisién de la muerte,
de la vida, del sufrimiento, de todo. Entonces todo lo van expresando a través de signos y

de simbolos...
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“..en 1994 empecé a atender a San Juan Chamula. Muchos afios el municipio
estuvo atendido por sacerdotes catdlicos de la didecesis de San Cristobal y fue una
evangelizacion de este tipo: quitando un poco las costumbres, destruyendo un poco los
valores de ellos. Casi no hubo inculturizacion del evangelio, mas bien fue una imposicién y
entonces se iba dando por detras, como un paralelo, dos religiones, lo cultural de ellos y la

religidn catdlica,

“El monsefior Samuel empieza a llevar un plan de pastoral en la diocesis y ese plan
no les gustd a los de San Juan Chamuia, Si llevaba un poco tendiendo hacia la linea de la
teologia de la liberacion, estaban dandoles muchos textos biblicos y que se aprendieran
algunos cantos biblicos. Entonces ellos no saben distinguir qué cosa es lo evangélico, lo
protestante. Ellos se aferran 2 su religion catdlica, a sus santos, que ellos es lo 1inico que
entienden porque es lo Unico que ven: que un evangélico no tiene santos, que un evangélico
estd en contra de los santos y para ellos los santos son signos muy importantes dentro de su
misma religion, dentro de su sincretismo, ora porque ya estan revueltos, que no saben ellos
ahora donde estd realmente la pureza de su religién y de la mezcla gue han hecho es lo que
llamamos sincretismo religioso. Pero cuando empiezan las misiones alld en San Juan
Chamula con la Biblia, ellos piensan que los quieren hacer evangélicos y tienen miedo que
les vayan a quitar sus santos, que juegan un papel importante en la vida social del puebio,
porque ya ve que el pueblo gira en torno a sus fiestas y las festividades van trayendo otras

cosas, como la economia, porque si hay mas fiesta hay mas venta, hay mas gente, todo.

*...muchos, no todos, algunos de San Juan Chamula si aceptaron ser evangelizados y
aceptaron la Biblia. Entonces como aceptaron, sin perder su religion catélica, les dijeron:
También ustedes son protestantes, porque estan leyendo Biblia y si ya tienes Biblia te vas.
Y por eso hubieron muchos catélicos que ya estaban viviendo una religion un poquito mas
purificada, o centrada y los expulsaron. Hay comunidades enteras de expulsados chamulas

catolicos y otras de evangélicos.

“El pueblo mas antigue es Rincon Chamula que estd por la carretera que va a

Villahermosa y son catdlicos y expulsados. Y también aqui por Iztapa hay otra unidad de
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chamulas catdlicos expulsados y otros que estan por alla en Acamitan, pero son

evangélicos.

“Ya sabian que el sefior Samuel esto, que el sefior Samuel el otro, ya sabian que se
movia politicamente y dicen: Nos van a guitar toda nuestra religion; entonces viene como
un temor, una represalia de los chamulas pero por defender su fe vy por todo lo que van

oyendo en la radio, en el periddico y més en el 94 le dicen: No, no queremos.”

La salida de Samuel Ruiz provocd muchos problemas, porque los chamulas desean
tener un apoyo, digamos institucional, pero las autoridades hasta en eso ejercen el control
“porque hubo muchos problemas cuando salieron los sacerdotes de Chamula y muchos
chamulas que vivian en el municipio querian tener los sacramentos por lo que venian a San
Cristobal, pero habia espias de los tradicionalistas y a los que cachaban bautizandose,

confirmandose o casandose, pues los atrapaban y les ponian multa™*®,

Continuemos con el punto de vista del padre Lopez Mariscal: “Dicen los de San
Juan Chamula: ;Qué hacemos?, necesitamos bautizos, necesitamos bendiciones, porque si
necesitan de la presencia de lo sagrado también. Aqui en Tuxtla Gutiérrez habia un sefior
que se autonombro obispo v se nombraba Obispo Ortodoxo de la América Central y de

Chiapas.

“El que se autonombrd obispo ya murid, pero nombrd sucesor. Pero jcomo llego
este sefior? Un dia llego a la iglesia de Guadalupe haciéndose pasar por sacerdote y empezd

a ayudarles ahi en las misas y luego se dedico a ese templo que era catolico; San Pascualito.

“Ya ahorita se ha ido acabando la devocion a San Pascualito, pero antes tenia mucha
gente, sobre todo cuando empezaron las platicas prebautismales, los requisitos de la iglesia
y, pues todo mundo a San Pascualito, ahi no piden platica, alla te hacen todo, allé te
descasan, te vuelven a casar y de todas las partes del estado venian a San Pascualito. Dicen

los de San Juan Chamula: pues vamos a San Pascualito, ese es el bueno.

¥ Entrevista con la antropéloga Dolores Aramoni, en septiembre del 2000,
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“La iglesia de San Pascualito creo que estd registrada por la Secretaria de Asuntos
Religiosos como parte de la didcesis de Tuxtla, pero monsefior Aguirre no ha querido entrar
en un pleito religioso y apropiarse de la iglesia, porque dice que de por si en Chiapas

estamos con tantos pleitos y no quiere meter otro mis.

“Entonces llega a Chamula este sefior y se hace obispo de San Juan Chamula. Nadie
puede entrar mas que €l en toda la jurisdiccion de Chamula y lo adoraban como a un dios.
E! de San Pascualito mandaba a sus sacerdotes y €l era el duefio de todo. Pero lo que le
fallo fue que empezé a abusar de los indigenas y ahi fue su jaque mate: les pedia gallinas,
les pedia puercos, les pedia borregos vy ¢l jaque mate fue cuando les sube el precio a los
sacramentos y cuando vieron esto los chamulas dijeron: No, ya nos esta robando. Y lo
cormieron y lo expulsaron también. ;Y ahora qué hacemos sin Pascualito? El Samuel no lo
queremos, decian ellos, vamos a hablar con el obispo de Tuxtla porque queremos que San

Juan Chamula se pase a la diocesis de Tuxtla...”

Hagamos un paréntesis para hablar sobre San Pascualito, al respecto nos dice
Dolores Aramoni, investigadora del Centro de Estudios Indigenas de la Universidad
Autonoma de Chiapas: “Es San Pascualito Rey y tiene el culto a un esqueleto que antes se
veneraba en la iglesia del Calvario en Tuxtla, ahi en el mercade viejo, como en los afios,
creo que 51, no estoy muy segura. Como ustedes saben la Iglesia prohibe el culto a
esqueletos y tienen que ser imagenes pintadas o iméagenes de bulto. Los zoques tuxtlecos
que guardaban esta costumbre se rebelan y se separan en la época del gobierno de Pascacio
Gamboa y es su esposa la que pone la piedra de la iglesia de San Pascual, Un ex
seminarista que nunca se ordend se nombra parroco de la iglesia y como era muy atacado
por la Iglesia empieza a buscar un apoyo institucional y una iglesia ortodoxa, ahi, media
extraiia mexicana, le dio el aval®® (...) Era un vivales, ya se murio. Se hizo de ranchos y
montones de propiedades y €l mismo recibia culto (...) hay ya un estudio sobre esto de
Carlos Navarrete, el arquedlogo, que se llama San Pascualito Rey y el culto a la muerte en

Chrapas. Lo public la UNAM hace tiempo.”

9 Suponemos que la maestra Dolores Aramoni se refiere a la Iglesia Ortodoxa Mexicana que comanda el
pseudobispo Camargo Melo y que tiene su base en la colonia Jardin Balbuena, en la Ciudad de México.
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Regresemos con el padre Lopez Mariscal: “...vienen a hablar a Tuxtla, el sefior
Aguirre les dice que eso no es posible, pero luego lo comenta con monsefior Samuel y el
sefior Samuel le dice: Mira Felipe, si 10 me puedes ayudar para que rescatemos a San Juan
Chamula, ya que estaba en manos de los de San Pascualito y si no los atendemos otro vive
va a venir. Ayidame, aunque no pasemos los papeles, pero yo te doy facultad para que

atiendas a San Juan Chamula y lo rescatemos.

“Fue cuando me dijo monsefior Aguirre: TU estas en la Comisidn de Indigenas,

hazte cargo de San Juan Chamula y por eso llegué ahi en 1994...

“..Empecé mi evangelizacién en Chamula con la ayuda de unas personas, que
quiero omitir los nombres, que me apoyaron econdmicamente y me llevé a tres chamulas
importantes de la comunidad, de peso en la comunidad: uno era el presidente municipal*®,
otro era el presidente de bienes comunales y otro era el de vigilancia. A los tres me los llevé
a Tierra Santa, porque para ellos su dios es San Juan Bautista, pues me los tuve que llevar
para entender a Jesucristo. Lo que no les gustd, y eso no le dije al guia que lo omitiera, fue
llevarlos donde fue decapitade San Juan Bautista. Asi en broma me decian: jAy, canijos

judios, lo mataron mi San Juanito!**'

“Al llegar a la comunidad lo mas importante que habia eran los bautismos, porque
en San Juan Chamula primero tienen que bautizarse y luego asentarse en el Registro Civil,
Asi lo decidieron las autoridades, porque en San Juan Chamula todo se decide en
comunidad®, Quien quiere bautizarse en San Juan Chamula tiene que pasar primero a la
presidencia municipal a pagar un impuesto de 50 centavos y le dan un papel, un nimero
con el que van a sacar su ficha de bautizo. Para que pueda asentarse ¢l Registro Civil tiene

que presentar la boleta de bautismo.

™9 ge refiere 2 Domingo Lépez Ruiz, quien, segin Esdras Alonso. fue subsidiado por el Gobiemo estatal para
realizar ese viaje de 12 dias a Israel.

% gegtin Gossen, los chamulas ya guardaban un rencor tradicionat por los judios, por le que no se entiende el
asombro de Ios caciques turisias.

242 por fin, ;las autoridades o la comunidad?
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“Entonces ellos se quedaron organizando todo, organizaron las boletas, yo
solamente llegué con el afin de servir y hacerles sentir que uno los aprecia. Yo valoré
mucho y he aprendido mucho a amar al indigena y el Papa Juan Pablo II me ha ayudado a
mi a descubrir el valor en cada uno de ellos. El indigena sabe y siente cuando una persona
llega ahi como empleado o por alguna otra misién. Los indigenas a los antropélogos los
ven ya asi con cierto temor, porque llegan y tratando de querer hacerles el bien, pero mas

bien es sacar a ver que sacan v se han desengafiado mucho los indigenas.”

No dudamos de las buenas intenciones de este buen sacerdote respecto a su
apreciacion de los caciques y los chamulas, por lo que también retomamos sus propuestas:
“Un dia platicando con este sefior Limén Rojas, cuando era Secretario, ahi con los obispos
me tocd una comida con él. Le dije: Yo lo que le pediria como encargado de indigenas
serian tres cosas: Primero, que los maestros, que es una mision, es una vocacion sagrada la
del maestro, no se mezcle con acciones partidistas. Como a nosotros los sacerdotes se nos
pide que no nos metamos en Ja politica, ojala que al maestro también se le pida lo mismo.
Segundo, que a la mujer se le permita igual que al hombre, participar de la educacion y que
debido a sus tareas, ojala pudiera permitirsele otros horarios, y tercero, que es lo mas
importante, la educacion mas que bilingie, debe ser bicultural {...) que €l ciclo escolar entre
los indigenas fuera diferente al ciclo escolar de lo urbano, porque ellos van con el ciclo de
la siembra y las cosechas, entonces si se junta con los ciclos escolares, ellos van a ir a

sembrar y el nifio va a dejar de estudiar.

“Al médico no acuden porque en las comunidades indigenas llegan los médicos y
les imponen los medios de control natal, e incluso yo estuve en Bochil y a veces no les

piden permiso o tantas cosas, tantos engafios...

*...Ahora €] joven de San Juan Chamula prefiere irse a Estados Unidos y ya vienen

con ideas raras de alla.”

Como veran, los chamulas no son tan apegados a la costumbre y cambian de guia

con gran facilidad. Ellos adaptan lo que les viene bien y lo que no les gusta lo expulsan. El
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padre Mariscal, que 1anto los respeta y que es muy cuidadoso en cuanto a la cultura de la
comunidad, reconocié: “No todos los usos y costumbres de ellos son autéctonos, de ellos.
Hay mucha mezcla, entonces, cuando se quiere decir que hay que conservar todas sus
tradiciones, usos y costumbres, habria que purificarlas, habria que ver cuales si son de ellos
y cuales no son de ellos, cudles han adoptado v cuiles no han adoptado (...) ellos también

estan confundidos, ellos ya no saben ni qué.

“Muchos ya ni saben qué cosa quiere decir ser priista. Entonces ahora no sé cuil sea

el papel que vaya a haber (se refiere al triunfo de Pablo Salazar Mendiguchia).”

3.3. Las mujeres

“Las mujeres piden panicipar en asuntos de la comunidad v tener cargos si son elegidas

libre vy democraticamente.

“Las mujeres y sus hijos tienen derecho a la atencién primaria de la salud vy a una
alimentacion completa, tienen derecho a la educacion, a elegir a su pareja v a no ser
. . 9243 .
obligadas por la fuerza a contraer matrimonio™ " nosotros creemos que por fa mujer

indigena hay que hacer mucho mas

Las mujeres chamulas ya se han quejado, incluso ante medios de comunicacion, de
que son vendidas. Cuando uno pregunta, los aliados de los chamulas se indignan. El padre
Gustavo no es la excepcidn y su respuesta es la mas comin que uno puede recibir al
respecto’ “Hay hijas que ya las comprometen en matrimonio desde chicas vy si, todavia hay
dotes. Le piden al novio alguna dote: café, maiz o algun animal a cambio de la hija, pero no
es venderias, sino es como una dote. Lo que pasa es que ellas ya ven que hay un poquito
mas de liberacion femenina y entonces dicen que las estan vendiendo. Entonces se ve como

una venta sobre todo ahora que la dote ya no la dan en especie, sinc la dan en dinero ”

3 Demandas de las muyeres zapatistas. en Las 4izadas, p. 37.
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Nosotros preguntariamos si alguien puede ver la diferencia entre la dote y el pago

por una hija que no ha dado su consentimiento para casarse,

“Todavia en las comunidades indigenas hay la costumbre de la dote; nunca se toma
en cuenta a la muchacha, ella es vendida (en esta region el promedio de la dote nupcial es
de dos mil nuevos pesos). Eso de estar de novio no existe; es un pecado hacer eso. (Ana

. : : 124,
Maria, mayor de infanteria) "***

Hay narrativas mas crudas sobre el destino de las mujeres bajo usos y costumbres:
“No s6lo los hombres pueden pensar, nosotras también sabemos pensar como los hombres,

mejor, porque l2 mayoria de las mujeres no tomamos posh.

“En diversos niveles las mujeres plantean la combinacion de la tradicidn con lo
moderno/occidental (.. ) cuestionan la tradicion (..) En las comunidades a veces nos
obligan a casarnos; a veces cambian a las mujeres por ung vaca. No es justo lo que nos
hacen, nos maltratan al casarnos a la fuerza f..) Cuando una mujer no es su gusto
casarse, hay pleito v el hombre mas facil maltrata a la mujer. Los culpables son los papds
por casarla a la fuerza, es parte de nuestra costumbre. A veces los papds quieren a las

.. . s
hijas o a las entenadas para que sean su mujer un rato y no para el novio... 2l

Algunas mujeres e inclusive hombres mas ladinizados desean que sus hijos asistan a

1a escuela, cosa gue no tiene ningdn sentido para los chamulas tradicionalistas.

Las influencias de un mundo globalizado y que llega a los chamulas via la
television, muestra actitudes gque nosotros mismos Manejamos como buenas, como €s €l
hecho de que los adultos jugguen con los nifios, ya que en San Juan Chamula “tampoco

existen juegos en los que intervengan adultos y nifios al mismo tiempo”?*®.

2 hid, p. 15.
25 Milian. ap. cit,, pp. 97-98.
3% Gossen. op. cit., p. 179,




costumbres:

Las que no nos gustan:

o N AW

mujeres es un abuso, Lag nifias no saben nada. Esta costumbre de los padres es
mala porque no saben como ¢s ¢l hombre.

La costumbre de no permitir que las nifias vayan a la escuela porque no hay dinero.
Da tristeza cuando los Papas no van a mandar  Jas hijas a la escuela porque no sen
hombres para ir a la escuela.

Que los esposos o padres no dejan que las mujeres participen en reuniones

Que echan trago los esposos No nos Busta que nos peguen v quc nos regaficn
Cocinar con lefia, polvo y suciedad nos pone tristes

Par la costumbre de Ia pobreza las mujeres se enferman mucho.

No nos gusta tener muchos hijos.

novio).

Que nos traten bien, con respeto.

Que pedemos decir cuantos hijos queremos tener

Que nos dejan estudiar

La costumbre de pedir permiso v mi espose me deje ir a las reunrones.
Que mi esposo me acompaiie a ias reuniones

Estoy contents Porque no tengo hijos v mi €5p0so no e obliga a tener.

Que caminen por igual, hombres ¥ mujeres

Nos gusta la tradicion de las anesanias. de nuestras Topas ¥ de nuestras fiestas




178

10. Nos gusta la costumbre de los borregos que siempre nos avudan en muchas cosas,

] - . 7
sus desechos hacen féntil la tierra, ademas la lana la usamos para nuestras ropas.”*

En pocas palabras, les gustaria que se aplicara la ley y tener acceso a otra forma de

vida, io que es contradictorio con lo que entienden por uses y costumbres.

Todo lo que “Las Alzadas” manejan como costumbres de su gusto no son

costumbres, sino derechos humanos y civiles comunes y corrientes.

En realidad no necesita reconocer nada el Congreso segtin estos puntos de vista o
jexiste alguna limitante contra las artesanias, la ropa o las fiestas?, jcontra la libertad de
elegir pareja o para decidir los hijos que se quieran tener?, jhay necesidad de elevar a rango

constitucional su gusto por los borregos?

Las costumbres que no les gustan no estan convalidadas por la ley e, inclusive,
algunas son delitos, por lo que no estan hablando de costumbres, sino de problemas

sociales o de pobreza

Lo que-no cabe duda es que las mujeres disidentes se ven mas lucidas antes de
generalizar las bondades de los usos y costumbres, en donde elias también detectan los
abusos historicos: “Son las mujeres quienes estan problematizando con agudeza la relacion
entre cambio y tradicién, repensandolo desde una perspectiva que descubre la complicidad
entre el respeto a las tradiciones y la pervivencia de la marginacién {...) Es decir, hay
prcticas que no son costumbre. Son las practicas de la marginacion. Pero también sefialan
que la tradicion tiene que cambiar, y establecen una normatividad ética para ese cambio:
También tenemos que pensar qué se tiene que hacer nuevo en nuestras costumbres. La ley
solo debiera proteger y promover los usos y costumbres que las comunidades y las
organizaciones analicen si son buenas Las costumbres que lengamos no deben hacer

dafio a nadie.™*®

**” Mujeres indigenas de Chiapas, op. cit., pp. 71-72.
¥ Millan, op. cit., pp. 99-100.
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;Por qué no buscar otto debate que evada el concepto de usos y costumbres para

entrar de lleno al de derechos humanos?

Una de las mayores restricciones para ias mujeres en el tema de usos y costumbres
tiene que ver con la posibilidad del control de la natalidad. Muchas veces elias mismas, al
ser descubiertas por sus esposos, declaran que en la clinica las ligaron sin su
consentimiento, porque de otra manera ias matarian sus maridos y a pesar de las voces
religiosas que como en el Siglo XVI quieren pensar que el indigena puede llevar a cabo una
moralidad menos viciosa que la de los occidentales, las mujeres se defienden del exceso de
hijos: “No manejo el dato estadistico, pero sé que es altisimo el porcentaje de las mujeres
de la region que ya usan métodos anticonceptivos modernos. No es un tema del que se
habla mucho, pero montones de mujeres van y se ligan porque va no es posible seguir

teniendo hijos "%

3.4. Los desplazados

Segin su posicidn geografica, va sea afuera o dentro de la comunidad. detectamos dos tipos
de disidentes. los que se hah quedado definitivamente lejos de su lugar de origen en
primera v segunda generacion, a los que llamaremos desplazados y los que decidieron

regresar.

Los desplazamientos constituyeron una nueva forma de asentamientos en distintos
tiempos: “Se puede sefialar un primer momento (74-77) como un periodo de maduracion en
el proceso de agrupamiento, que desembocaria en la compra de terrenos y la conformacién
de auténticas colonias indigenas En 1977, y con la ayuda abundante de la Iglesia
Presbiteriana de Canada, los indigenas expulsados (o simplemente arrastrados por los
sucesivos flujos) afiliados a dicha secta, adquieren terrenos en el norte de la Ciudad de San
Cristdbal v posteriormente (1978-80) en la via que de esia ciudad conduce al vecino

municipio de Teopisca. Aparecen asi los dos principales nicleos de poblacion inmigrada.

M5 Entrevista con la investigadora Dolores Aramoni.
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Nueva Esperanza y Betania. Mas o menos simultaneamente aparecia La Quinta o La
Frontera, en la carretera que conduce a Chamula, pero todavia en limites del municipio de
San Cristobal;, esta colonia, adscrita a la secta Pentecostés, refleja de igual manera el
esfuerzo por salir de la dispersion y el aislamiento y conformar estructuras comunitarias, de

solidaridad y mutuo apoyo.

“En contraste, una cclonia como Tlaxcala (en realidad un amontonamiento de
viviendas chamulas en los intersticios del barrio del mismo nombre, habitado también por
ladinos), a pesar de haber sido albergue desde los primeros afios (1974} para micleos
importantes de indigenas, nunca pudo constituirse en una umidad espacial claramente

. 50
establecida...”

El pastor Tovillas nos narra parte de la historia: “Y esos indigenas chamulas ven
que esa nueva corriente les interesa y ia toman, y regresan, y vienen a predicar a Chamula
esa nueva fe (...) y al rato, en 74, hubieron conversiones masivas de indigenas chamulas y
estamos hablando de 15 o 20 mil entre el afio 74 y 84, en que ya no se dejan explotar por
los caciques, en que ya no consumen la bebida que produce el cacique clandestinamente y
empiezan a cuestionar la posicién politica del cacigue. Es cuando el cacique se inventa todo
un plan de acusaciones falsas ante el Gobiemno para desplazar a los miles de cristianos

evangélicos que habian aceptado la nueva fe.

“8an Juan Chamula cuenta con 106 parajes o comunidades y la cuestion es que en
varios de los lugares los tradicionalistas tenian detectados a los evangélicos y antes de ser

desplazados pasaban por un periodo de linchamiento, de encarcelamiento y de tortura.

“Yo soy chiapaneco, de la costa de Chiapas. En 1974, yo voy a México a estudiar
teologia viendo la forma de como ayudar a la gente acé y regreso en €l 80. En el 81 llego a
San Cristobal y cuando supieron muchos indigenas que yo llegaba a San Cristobal a
pastorear una iglesia presbiteriana, entonces vinieron a verme, y decian: Oye, pastor,

ayidanos, mira, tenemos un grupo de hermanos torturados, encarcelados, nuestras hijas

0 Betancourt, op. cit,, p. 61.
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violadas, a nuestras mujeres las desnudan y en la plaza piblica las laceran, o enfrente de

nosotros violan a nuestras esposas y a nuestros hijos y no hay quién defienda.

“Yo les contesté que en el seminario no me ensefiaron a defender esas cosas, pero
eso fue lo que me hizo a mi reflexionar. Y si, en el mismo septiembre logré entrar a la
universidad, aqui en San Cristobal y como estudiante empezamos a defender la causa desde
el punto de vista legal. Yo terminé en el 86 y es cuando se inicia de manera formal el
CEDECH y entramos ya a una entrega total de la defensa en varios aspectos, no solamente
en ¢l area legal, sino también en el aspecto social. O sea, habia muchos desplazados v
entonces habia que ver en ddonde se reubicaban y si habia asentamientos irregulares de

ellos, pues luchar para que tuvieran el agua, la escuela y los niveles minimos de bienestar.

“Estamos hablando de 32,500 hermanos indigenas del 74 al 93 y estan conformando
46 colonias de indigenas evangélicos. Aca en San Cristdbal hay 15 colonias y otras se

fueron al municipio de Tepixca, Chiapa de Corzo, Cintalapa y parte de la Selva

*Cuando Samuel Ruiz por los afos 90 y 92 vio que estaban expulsando a unos
catdlicos también, les dijo a los tradicionalistas que st seguian con esa practica antisocial e
liicita ya no habria auxilio espiritual para elios. A los chamulas les valio eso —bueno, pues
tU también te vas aqui del municipio y nosotros nos cambiamos a otra religion y nos vamos

a la Iglesia Ortodoxa Griega de San Pascualito en Tuxtla Gutiérrez

“Después Felipe Arizmendi ordeno 2 Gustavo Mariscal para que los atendiera, pero
Gustavo Mariscal nos contaba que a €l lo tenian como a un sirviente en Chamula, que

cuando llegaba ahi ni lo atendian y que decia: Voy a predicar en tzotzil.

“~No, no, no vas a predicar tzotzil, las mujeres van a oir y al rato se van a rebelar

contra nosotros. Bautizame a todos los chamacos v luego te vas. ..
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“...Ellos querian considerarse como un municipio de excepcidn, que ahi la ley no
valiz, que ellos tenian su propia autonomia®', su propio gobernador y que ahi nadie
mandaba (...} una vez Salinas vino ahi cercas y llegd el presidente de San Juan Chamula y
le dijo: -Ove, ti presidente ;jpor qué estas expulsando a los evangélicos? Yo no soy, es el
pueblo, dice. Pero tu eres la autoridad ;por que no pones orden? Bueno, a fin de cuentas
nadie va a mandar agui, ni 1t —le dijo a Salinas. Y estaba un diputado chamula que le dice:
-Oye compadre, estas hablando con el Presidente de la Repiblica. —;Y a mi qué?, ¥
también ti&, chamula diputado, si estas de acuerdo con este cacique, con este Presidente,

también le voy a Chamula v te quitamos tu cargo ”

Como vemos, si hay municipios que desde hace mucho tiempo practican la
autonomia Sobre la historia chamula sigue contandonos el pastor Tovillas respecto a como
surgieron los lideres evangélicos en la comunidad. “Domingo Lopez Angel era un lider
nato que tenia mucho carisma. Hablaba poco espafiol, pero hablaba muy claro, y llegd a
tener un respeto tremendo, hasta el grado gue nosotros vimos que los indigenas lo apovaran
para que fuera diputado local y logré ganar v aqui, en fa calle frente a la catedral, se le dijo
.Sabes que, Mingo? te vas alla al Congreso, te vamos a apoyar, pero nunca vavas a
traicionar a tu gente Y se perdié y empezo a cometer ilicitos, olvido a su pueblo ;v donde
termind? En la carcel Y dicen que después dijo' como Dios no me ayudo, por eso va no

quiero Bibla. no quiero Cristo, ahora quiero Coran, quiero Mahoma vy quiero Ald ”

Respecto a las posibilidades de retorno actualmente entre los grnipos que no se
decidieron a volver en el 94, el pastor nos presento el siguiente panorama “Hemos hecho
una consulta con todos ellos, un 90 por ciento no quiere regresar, porque después de 25 o
30 anos va hicleron su vida acd y va se incorporaron a otras actividades comerciales. Es
mas, alld estaban muy mal porque tenian un terreno muy reducido, vivian en la desgracia, la
miseria v ia pobreza extrema. Acd, son evangélicos y le dan duro al comercio y hasta viven
mejor de lo que estaban, algunos tienen casas de dos o tres niveles y hasta carros altimo
modelo. Y cuando vienen los que viven alla en el alcoholismo se quedan espantados y

dicen: —Y ahora mira estos como es que han avanzado. Entonces el evangelio que ellos

1 E} subrayado es de los zutores.
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tienen de veras restaura, de veras levanta, de veras ayuda. Y por ese testimonio se sigue
convirtiendo mas gente {...) el mercado de San Crstobal en un 90 por ciento esta controlado

por mujetes indigenas expulsadas.”

Curiosamente, Octavio Ramirez Vargas en su libro San Juan Chamuia. Estudio de
comunidad, publicado por el Instituio Politécnico Nacional, sefiala que en las colonias de
inmigrados no se registra el alto indice de mortalidad por accidentes y violencia que se

presenta en Chamula (5.28 en 1975).

Aunque dolorosa la salida, los conversos sienten alivio al verse liberados de una
serie de “malas costumbres”: “Si embolamos después peleamos con nuestras familias. Ese
costumbre no me gusto bien. Mejor lo cambié mi costumbre. Ese st es mejor porque va no
peleamos la misma familia, ya no tomamos trago, nada (...) antes fo llevdé mi dinero,
compro chica o trago. Yo solo tomo, pero mi esposa y mis hijos ahi quedando, saboreando
las cosas que miran en el mercado. No sé si quieren algo, yo solo tomo trago, alli lo gasto
todo el dinero. Como ahora ya estamos mejor. Si encuentro dinero compramos nuestros

alimentos con mis hijos v mi esposa "%*

3.4.1. La resistencia y el retorno

La actitud del gobierno pritsta hacia los expulsados fue algo mas que vergonzoso Por
gjemplo, el gobernador Elmar Selzer rompio todas las 6rdenes de aprehension a cambio de
que los caciques impulsaran el voto (por el PRI, por supuesto). Todos los presidentes de
Meéxico har ido a sacarse fotos con los dirigentes chamulas, pero los mismos evangéiicos
reconocen la dignidad de Emesto Zedillo, quien les indicd que no tria 2 Chamula hasta que

hicieran las paces con los expulsados.

Muchos expulsadores han sido diputados por el PRI: Mariano Gdmez Lopez,
Manuel Hernandez Lopez v el profesor Enrique Lunes Patishtan, quien hasta llegd a ser

miembro de la Comision Estatal de Derechos Humanos, a pesar de tener antecedentes

#5? pérez, op. cit , p. 48
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penales. Lunes Patishtan fue a la carcel en mayo de 1995 y después fue presidente

municipal de San Juan Chamula.

Es hasta 1993 que los expulsados deciden tomar acciones. Su lider Domingo Lopez
Angel, presidente del Consejo de Representantes Indigenas de Los Altos de Chiapas
(CRIACH), resuelve presentarle batalla a los caciques y reclamar al Gobierno su

inmovilidad. Después de haber caido en la carcel, dejaria la lucha y se haria mahometano.

Los disidentes expulsados que se encontraban en planton en diciembre de 1993
vieron una luz de esperanza en el movimiento zapatista. Domingo Lopez Angel diria en un
discurso, el 4 de febrero de 1994: “; A donde voy a quejarme? ;Sera en otro pais? ;Con

Clinton o con el subcomandante Marcos?” .. ninguno le hizo caso.

El 17 de febrero de 1994 ¢ EZLN promete hacer suyas las causas de los
expulsados. El Comité Clandestino Indigena (CCRI) se retne con Esdras Alonso Gonzalez,
Domingo Lépez Anget y 30 indigenas 1zotziles expulsados, por 1o que sus peticiones

estuvieron incluidas en la mesa de negociacion de San Cristdbal de las Casas

Sin embargo, seguia sin aplicarse la ley a los expulsadores, por lo que los afectados
decidieron en mayo detener a uno de los caciques: al profesor Enrique Lunes Patishian,
junto con €l fueron detenidas cinco personas. Ante este hecho, 500 personas de la
comunidad chamula se lanzaron en ¢amiones hacia Sar Cristobal, directamente en donde se
encontraba el planton de expulsados, quienes se salvaron fingiendo que hablaban por radio

a Marcos y que €] ya se acercaba.

Marcos era su Unica esperanza porque el Gobierno no les escuchaba. El 5 de julio de
1994 los expulsados detuvieron a Domingo Lopez Ruiz, presidente municipal de Chamula,
cuando paseaba por San Cristobal La comunidad chamula también hizo lo propio
secuestrando a Andrés (jomez Lopez, dirigente de la Organizacion de Transportes Emiliano
Zapata y fue hasta ese momento que el gobernador Javier Lépez Moreno se reuni6 con los

disidentes, lo cual tampoco sirvio de nada.
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Los chamulas tradicionalistas decidieron ir por su edil y un total de tres mil
personas en 89 camiones, armados con palos, rifles y gasolina, se dirigieron a las
instalaciones de Asuntos Indigenas. Los expulsados se enfrentaron con ellos. Lo curioso es

que el unico muerto fue un cacique.

Como parte de la resistencia se acordd el retono de los Gltimos desplazados,
toparan donde toparan, aprovechando las elecciones del 21 de agosto para elegir
gobernador y que ya estaban en puerta. 584 expulsados deciden volver acompafiados por
medios de comunicacién, representantes de la diocesis de San Cristobal y con un auxiliar
del Comisionado para la Paz, en ese entonces, Jorge Madrazo Cuéllar. El regreso se dio

entre el 11 y el 17 de agosto.

En aquella famosa fecha del 17 de agosto de 1994, conocida como “el dia del
retorno”, surge un grupo llamado “Guardian de mi Hermano”. Al respecto, Tovillas narra:
“Muchos creveron que era un grupo paramilitar, otros creyeron que era un partido. En
realidad fue un grupo que se puso de acuerdo para volver a 20 comunidades de las que
habian sido expulsados. Lievaron sus cohetes v su radio Entonces cuando en un paraje
donde estaban los hermanos venian caciques a atacarlos, si no funcionaba el radio, entonces
soltaban un cohete Venian los otros hermanos de otro paraje, se enlazaban y venia el
refuerzo para ver que pasd, para defenderse y va cuando los caciques veian que estaban
juntos los hermanos. ya se detenian (...} la PGR v el Gobierno dicen. es un grupo

paramilitar, que se estan armando para ir a linchar a los caciques

“Sabran que cuando la rebelion zapatista resulto, salieron muchos chamulas para
enfilarse al zapatismo, pero los caciques lo detectaron y cuando termind, cuando ya paso lo
fuerte, muchos chamulas quisieron regresar v los caciques dijeron —~Aqui no regresan ni los
evangélicos ni los que se fueron de zapatistas. Entonces vinieron los zapatistas a hablar con
los hermanos -Ove ;coOmo aguantan tanto tiempo ustedes v no se levaman? {...) el 17 de
agosto del 94, también algunos zapatistas que no dejaban entrar, se colaron con los
evangélicos. Asi que algunos enfrentamientos los hicieron amigos zapatisias que estaban

desplazados. Viene Jorge Madrazo desde México y dijo: —Esdras y Abdias estan surtiendo
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de armas a los zapatistas. Y aqui el Gobierno que conoce nuestra trayectoria, nos dice: Oye,
si es cierto que tu tienes bastantes armas debajo de tu cama, pues pasanos unas cuantas. Ya
de broma lo tomaban. Entonces dijo unc de los pastores alla, en lugar de que estén aqui
conjeturando, Madrazo, mejor ve alla a Chiapas y habla con ellos, porque no se vale que

desde aqui estés pensando mal de nuestros hermanos.”

Le preguntamos scbre Manuel Collazo, e! lider chamula que pudimos conocer en
enero de 1998, en las inmediaciones de San Cristobal de las Casas, en la colonia de
desplazados La Hormiga, dias después de que cazaran a su hermano en la carretera que va

de la ciudad central a San Juan Chamula,

“Manuel secuestro al presidente municipal y lo queria ahorcar porque los chamulas
agarraron a ocho pastores alla adentro y dijeron: —Vamos a matar aqui a los pastores.
También liegd un momento que cuando agarraron a un cacique fuerte aqui en San Cris-

tobal, los caciques secuestraron a su mama Collaze. Entonces Manuel se ponia en plan.”

Manuel Collazo es un lider auténticamente indigena, bajo de estatura, pero de
actitud muy firme, quien también el dia de hoy es miembro del PRD, ademas de encabezar

al grupo “Guardian de mi Hermano™.

Para localizar a Collazo nos dirigimos a su casa, de donde sali¢ franco para hablar
con nosotros en la calle y a la pregunta del porqué habia violencia en su accidn, nos
respondid poco ortodoxo: “Como dici la palabra dil Sefior, €l qui li busca, li encuentra”.
Parece que el protestantismo no lo hizo muy sumiso como se esperaria de las hipdtesis de
los antievangélicos. Su rebeldia se desconoce en los cafés coyoacanenses y su rebelion no
tiene impacto internacional, lo que puede atribuirse a que Manuel no maneja internet...

lastima, porque €l si es un verdadero rebelde indigena.

Escuchemos los problemas del retorno en la version del padre Lopez Mariscal:
*Aprovecharon el problema zapatista y la bulla para crear mas problemas en el estado.

i Quién los cred? No sé, pero fueron creados los problemas del retorno. Entonces, al indi-
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gena se le maneja facilmente (sic), llegan a San Juan Chamula y ahi es donde se da el con-
flicto, porque unos quieren entrar a la fuerza y lo de San Juan Chamula no los quieren dejar
entrar y empieza: jPero si ahi es mi casa, ahi naci, ahi esta mi casa! {Si, pero tu ya te fuiste,

t0 eres evangélico y todo! y empieza el enfrentamiento, pero siento que esto fue pensado.

“Los de San Juan Chamuia me decian a mi: Mira, padre, nosotros somos como el

campana, si no nos tocan, no hay ruido.

“Y yo sienio que fueron provocados esos problemas de San juan Chamula y me
mandan precisamente en ese tiempo en gque estan tos conflictos. Incluso yo formé parte de
la mesa de negociaciones para la pacificacion del pueblo Chamula. En el 94 © 95 fueron
esas mesas de negociacion porque era un problema fuerntisimo también. Esas mesas se
hicieron siendo gobernador el sefior Javier Lépez Moreno v también estaba ¢l entonces
secretario de Gobernacion del Estado, sefior Pablo Salazar Mendiguchia (...) Del namero de
muertos no estoy seguro, pero si pasé de 20 o 30 (...) todos se enojaban y venian los golpes

y pasaban los catolicos a agredir a Jos evangélicos aqui y ahi se daban y se mataban

“Una vez me hablo el sefior gobernador como a las seis de la mahana v me dice-
Padre. mire. hubo un problema en San Juan Chamula y hubieron muertos y hay heridos, y
no dejan entrar ni helicopteros ni ambulancias ni policias. No puede entrar nadie a San Juan
Chamula. Sera que a usted le harian caso... Y se me ocurre decirle al seﬁor"gobemador‘. Y
si fuéramos con el sefior obispo Felipe Aguirre, porque a él lo quieren mucho” v va le
habtamos como a las siete a su casa. Entonces ya nos llevaron directamente al hangar para
levarnos en helicoptero a San Cristobal, v ya nos lievaron en una camioneta a San Juan
Chamula. Y cuando llegamos no dejaban entrar la camicneta Cuando me reconocieron me
dejaron entrar y entré con todo y la camioneta v va entramos a la presidencia municipal y
ahi estaban reunidos todos por el problema, y va bajé monsefior Aguirre, y ya lo saludaron
y toda la bulla, felices porque habia llegado el obispo Felipe (..) y ya empezaron 2
negociar. Monsefior Aguirre les dice: Mira, yo como obispo te doy mi palabra de que si
ustedes permiten que entre la ambulancia y que entre a sacar a los heridos. Y que los que

hicieron eso que se entreguen y yo como obispo voy a ver que se haga justicia.”
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Rapidamente, el padre Gustavo Lépez Mariscal tratd de evitar la negra historia de lo
sucedido en el 94, en el pueblo Chamula, lo cual no nos asombrd mucho ya que tanto €l
como los amigos prozapatistas centran la atencion del 94 en el levantamiento armado. De la
masacre del mismo afio en Chamula no se intereso la prensa nacional ni las ONG ni nadie

contabilizé el numero de muertos de ese municipto.

El 29 de septiembre de 1994, en el Paraje Icalumtic, una turba de 300 catdlicos
tradicionalistas, encabezados por Domingo Santiz Santiz, asesinaron a los retornados:
Miguel Méndez Santiz, Miguel Lopez Pérez, Veronica Diaz Jiménez y fue violada la nifia

Octavia Méndez Diaz.

Al dia siguiente, los expulsados de San Cristdbal gquemaron unaz combi del
municipio gue cargaba gasolina en la ciudad coleta. Porla presidn de grupos evangélicos, el
presidente de San Juan Chamula pide una licencia. El gobernador interino Lopez Moreno

amenaza a los dirigentes de los expulsados por los motines.

Se dieron algunas mesas en que participo, por cierto. el entonces candidato priista al
Senade de la Republica. Pablo Salazar Mendiguchia, quien habia sido defensor de los
expulsados afos atras y de quien hoy esperan los evangélicos una ayuda expedita, ya que el

gobernador profesa su misma religion.

En 1956 los evangélicos de las Arvenzas decidieron construir un templo y el mismo
Congreso manifestd que “la construccién del templo evangélico en Chamula era una

provocacion a la paz de ese lugar ***

Abdias Tovillas hace un resumen de la situacion hasta el 2000: “Muchos caciques
ya se han convertido, como por ejemplo Juan Heredia, Manuel San Juan y Salvador Pérez.
Hay 10 mil evangélicos adentro que estan haciendo el trabajo en la misma cabecera
municipal de San Juan Chamula, que es en donde enjuiciaron en la plaza pablica a miles de

hermanos hace tres décadas (...) todavia tenemos 150 nifios que no entran a la escuela

3 Alonso, Esdras. Intolerancia religiosa... p. 46.
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primaria, en Reza Uno, Reza Dos, Caluntic, El Pozo y otros lugares. También existen
algunos cuantos parajes que no permiten la construccion de templos y también les quitan el
agua potable y la luz eléctrica (...) traemos a todos los lideres del Frente Culturas Indigenas
de San Cristobal y les damos entrenamiento biblico y capacitacion en derechos humanos.
Se han traducido algunos principios constitucionales a su propia lengua y eso ha ayudado

mucho a distender ¢l problema de San Juan Chamula.

“Nuestra area de accion es mas Los Altos de Chiapas, porque hay zonas en donde
no hay intolerancia. Por ejemplo, la costa o Tuxtla en donde hay ciudades tolerantes. No
tenemos problemas con la Iglesia catdlica de la ciudad, con los jerarcas no tenemos ningin
problema. Es mas, se habia formado el CICH (Consejo Interreligioso de Chiapas) Lo que
pasa es que cuando ya se tratd de nombrar comisiones entre catdlicos v curas para resolver
problemas de Tila, Tumbala, de la zona nore por problemas de enfrentamientos, ahi se
rajaron ellos, me dejaron plantados a mis pastores y ellos corneron v ahi es donde perdio

mucha fuerza el ecumenismo aqui en Chiapas "

Nos cuenta el pastor como con base en la lucha lograron que también existiera otra
oficina del Registro Civil, ya que a sus nifios no los querian registrar en San Juan Chamuia
y cOmo en pocas comunidades hasta templos han pedido levantar como en Cuchuluntic, no
sin que esto halla costado derramamiento de sangre. Después de que Salvador Collazo
logré por un convenio que los nifios evangélicos entraran a la escuela, fue “venadeado” v

asesinado por los caciques.

En marzo de 2001, la prensa nacional registra expulsiones en el municipio de Las
Margaritas. lo que indica que en todo Chiapas el problema aun estad latente y puede
recrudecerse con lo que suceda en el Congreso después de la discusion de los Derechos y

Cultura indigenas.
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En la esperanza hay mucho
de ganas de descansar.

Fernando Savater

4.1, ;En los Acuerdos estan todos?

Recordemos que Los Acuerdos de San Andrés fueron firmados el 16 de febrero de 1996,
derivados de los diilogos que se llevaron a cabo entre los zapatistas (no entre todas las

representaciones indigenas) v los representantes del Gobierno Federal y de la COCOPA.

Previo a los Acuerdos, se dic la Ley para el Didlogo. la Conciliacion y la Paz Digna
en Chiapas. expedida por el Congreso de la Union el 11 de marzo de 1995, con la intencién
de contener los desbordes de uno y otro lado, como fue de parte del EZLN el avance de
posiciones del 18 de dictembre de 1994, de 4 a 38 municipios en Chiapas; y por la otra, la
recuperacion por parte del ejército mexicano. el 9 de febrero de 1995, de los territorios en

los que el EZLN afirmaba tener presencia

Posteriormente, “se opto asi por la ruta de liegar a un acuerdo politico con el EZLN
mediante sucesivos acuerdos parciales de temas establecidos en una agenda pactada entre

las partes. Ei acuerdo final debia ser la suma de los acuerdos parciales ”***

“El Gobierno Federal y el EZLN iniciaron el 9 de abril de 1995, en el Ejido San
Miguel, del Municipic de Ocosingo, un proceso de didlogo y negociacion que tiene como
base la voluntad de las Partes de alcanzar una solucion pacifica, justa y digna al conflicto
generado el 1 de enero de 1994, que tiene como marce la Ley para el Diilogo, la
Conciliacion y la Paz Digna en Chiapas, y que cuenta con la mediacién de la Comision

Nacional de Intermediacion, —instancia comprometida en un esfuerzo constante de

% Bernal, Marco Antonio, en Chiapas, los desafios de la Paz, p. 179.
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neutralidad activa y funcional- y con el apoyo de la Comisién de Concordia y Pacificacion,

facultada por la Ley para coadyuvar, facilitar y promover el didlogo y la negociacion.”***

La satisfaccion que provoco el resuitado del primer acuerdo se siente hasta en ja
redaccion de los mismos: “La conclusién de la primera de seis etapas del Didlogo de San
Andrés, ha arrojado sus primeros resultados. Los acuerdos alcanzados en la Mesa de
Derechos y Cultura Indigena nos dan argumentos suficientes para sostener con optimismo y
esperanza que un nuevo dia ha surgido para los mexicanos (..) van ganando aquelfas
fuerzas progresistas que entienden que la sociedad que se necesita construir para el proximo

siglo debe resultar en un pais de equilibrios "**¢

Para muchos es incuestionable que en las Mesas de Negociacion de Derecho y
Cultura Indigena estuvieron los indicados para ello: “Se sentaron a la mesa los
interlocutores formales, el EZLN y el gobierno federal, el EZLN llam¢ al sujeto politico
central de la negociacion, en el caso de la mesa de derecho y cultura indigena, que son ni
mas ni menos que los pueblos indigenas, representados por las organizaciones mas

significativas del pais”.**” {No hacia falia nadie mas!

En cuestion de representatividad, pocos tenian dudas: “El gobierno federal no ha
comprendido gue no pacto con el EZLN el asunto de los derechos indigenas, sino con los

sectores involucrados™*®

. ¢Involucrados en qué? ;En el conflicto zapatista o en la cuestion
de los derechos indigenas? ;Quién decide cuiles son las organizaciones mas significativas
del pais? ;Quién decide la validez de Ia significacion y de la representatividad? ;Por qué se
dejo fuera el problema de los desplazados de Chamula? ;Alguien decidié minimizar ese

caso porque no esta atravesado por ideoiogia?

5 Agenda, Formato ¥ Reglas de Procedimiento del Protocoio de Bases para el Didlogo v 1a Negociacion de
un Acuerdo de Concordia y Pacificacion con Justicia v Dignidad entre el Gobiemo Federal y el EZLN. en
Acuerdos de San Andrés, p. 44.

”f' Declaracion de la Comision de Concordia v Pacificacion, en Acverdos de San Andrés, p. 8.

¥ Gomez, Magdalena, en Chiapas, los desafios de la Paz, p. 109.

258 [hid., p. 110,
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Las autoridades, o sea el lado oficial, también han hecho suya la verdad absoluta en
cuanto a representatividad: “En octubre de 1995, los poderes Ejecutivo y Legislativo
Federales convocaron a una consulta sobre participacion y derechos. indigenas en la que
participaron 25,000 personas de las 56 etnias que habitan en 18 entidades de la Republica.
Como resultado de este proceso de alcance nacional se elaboré un documento en el que se
plasma la opinién de los indigenas participantes acerca de los derechos y cultura que ellos

reconocen como propios.”>*?

Solamente que indigenas son 10 millones y la cantidad presentada tendria nivel de

muestra, sin que esté especificada la metodologia para seleccion del universo.

Come se vera, hay afirmaciones por ambas partes sobre la validez de la
interlocuciéon: “El 15 de marzo de 1995 inicia el didlogo entre las partes. Esta primera fase
durd 11 meses, hasta la firma de los Acuerdos de San Andrés Larrainzar, el 16 de febrero
de 1996... Los Acuerdos de San Andrés Larrdinzar fueron previamente consultados, de
manera muy amplia, con la mayor parte de los pueblos indigenas organizados del pais”*®.
No tenian que hacer largo viaje para consultar a Chamuia, pues es municipio colindante con

San Andrés, y ain asi no estuvo incluido.

“Es muy importante remarcario: la participacién indigena en la mesa de San Andrés

Larrainzar, tanto del lado de! EZLN como del lado gubernamental, fue algo decisivo... los

Acuerdos a los que se arribaron son acuerdos en los cuales hubo un consenso hacia todos.

Esto hace que los acuerdos de San Andrés Larrainzar sobre derechos y cultura indigena

tengan un peso importante y un peso especial "2

El triunfalismo se desborda hasta en la pluma de la COCOPA: “Ganan los indigenas

de Chiapas porgue en ellos encuentran respuesta a las principales demandas que han dado
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sentido a su lucha.”*** ; Tedos los indigenas y todas las luchas?

% Orive, Adolfo, en Chiapas, los desafios de la Paz, p. 157.

0 Reygadas, Rafael, en Chiapas. los desaflos de la Paz, p. 140,

2! pegino, Adelfo, en Chiapas, fos desafios de la Paz, p. 105.

2 Declaracion de la Comision de Concordia y Pacificacién, en Acwerdos de San Andrés, p. 8.
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Existen visiones mas mesuradas y que parecieran mas atinadas: “Al evaluar la
situacion de Chiapas, no hay que confundir el fenomeno politico con los fendmenos
sociales. Como resultado logico de esta observacion, no se puede pensar que el EZLN es el
tinico interlocutor ni el mas legitimo de los muchos interlocutores que hay en la sociedad

chiapaneca. "

Los evangélicos en distintos foros han sefialado la exclusion de la que fueron objeto:
“De lo que mas se queja Tovillas es de que, a pesar de su gran influencia en el estado, los
evangélicos hayan sido exciuidos de las platicas para la paz. Los catélicos nenen mas
Sfacilidad para politizar -dice- Hemos buscado el didlogo con Samuel Ruiz y Roberto
Albores para que se nombre un representante nuestro ent la Conai, pero hasta ahora nadie

it
nos ha dado voz en el asunto.”*®

El pastor Abdias Tovillas Jaime nos como personalmente la relacion que
sostuvieron los evangélicos con el EZLN vy los motivos por los cuales los evangélicos
chamulas no fueron parte de la categoria que se maneja como los indigenas “Yo hablé con
el subcomandante, desde antes y también cuando entré el primero de enero El decia que su
lucha era eso, recuperar o reivindicar los derechos de los indigenas v dentro de eso las
autonomias para rescatar los derechos de los usos y costumbres en los aspectos educativos,
legales y todo eso. Su proyecto hablaba de que la autonomia consistia en éue si iba a un
predio un indigena y habia un pozo petrolero, pues ese pozo petrolero tenia que ser del

indigena. Y que si los kashlanes®

entraban a territorio indigena y cometian un error,
cualquiera que sea, seria castigado segiin las costumbres de los indigenas, no segin la

Constitucion

“Nosotros fuimos a las mesas antes de San Andrés. Yo asisti a las que estaban ac,

donde estaban todos los comandantes de ellos. Entonces dije: —bueno, hay que reconocer

2 valenzuela, op. cit., p. 253.

4 pevista Expansion de abril de 1998, p. 25.

5 Segin William Holland, el 1érmino kashidn se deriva de La palabra castel{ano v sirve para referirse 2 los
ladinos.
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que nuestros indigenas tienen buenos principios, algunas buenas costumbres y buenas
tradiciones, inclusive la medicina tradicional es muy importante y la herbolaria hay que
conservarla ;no? Mas sin embargo, ellos cayeron en practicas amafiadas que atentan contra
la vida, contra los derechos humanos. Le digo: —oye, con mucha tristeza tengo que decirte
que me he topado con indigenas abogados més corruptos que los mestizos. Si esos son los

gue van a administrar justicia alla, pues salimos de la brasa y caimos en el fuego.

“Yo siento que tiene que verse de otro nivel y tenemos que entrar al fondo del
asunto y habria que hacer un estudio de todas las costumbres y de las circunstancias y las
tradiciones y de los temitorios y de la region, porque hay comunidades muy tolerantes, pero
.aué me dicen de San Juan Chamula? No podemos tener una norma general porque si les
damos rango constitucional, jnos van a acabar! Sin ser autonomos en 30 afios ustedes
mismos han visto como se pornan los caciques ;jestan dispuestos a darle la autonomia a
estos bandidos? Uno de sus comandantes dijo: —pues que se autorice la autonomia a todos

los municipios indigenas y que Chamula quede fuera

“Entonces les mencionamos otros ejemplos en que las minorias protestantes tienen
muchas dificultades en las comunidades para construir su templo va que tienen que pedir
permiso en una asamblea de ejidatarios, en donde la mayoria son catolicos™™ (...) Si Ja
mayoria de los ejidatarios dicen que no, esa minoria protestante jamas puede construir su
templo como lo tiene la iglesia catdlica, porgue asi lo establece la norma en que se tiene
que pedir permiso a la comunidad y si la mayoria dice si, pues es si y si no, no. Esas
cuestiones violan tos derechos. Si ustedes estan peleando, estan luchando y estan pugnando
por una justicia, por una igualdad y estan en contra de las injusticias gue el gobierno y que
tos poderosos y los hacendados han cometido, sin querer queriendo. van a caer en otro tipo
de explotaciones y eso no se vale (...} no estuvimos en San Andrés porque nuestros
planteamientos eran neutrales. Mas bien no neutrales, sino que no estaban del todo a favor

de ellos, ni del todo a favor del gobierno.”

% Sosienemos que ¢l esquema de asambleas no es democratico
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La contradiccion que hemos querido mostrar puede tener una explicacion en la
ausencia de miradas realmente sociologicas: “En los estudios sobre las rebeliones
campesinas del siglo XX, por gjemplo, los trabajos mas recientes de sofisticados expertos,
como por ejemplc Ted Robert Gurr, Jeffrey Paige, Charles Tilly, Alejandro Pores y
especialmente estudiando las guerras civiles de Centroamérica, Timothy Wickham-
Crowley, valoran mucho mas los factores de organizacion politica e ideoldgica que los

factores societales de fondo para explicar el surgimiento de procesos revolucionarios.”*

Pero, “los derechos™ y “la cultura” indigena, ni son homogéneos, ni los sujetos de
ellos son una misma categoria. Existe el indigena ladinizado, el indigena cacique, el
indigena aculturado, entre otros. El debate es juridico y es sociolégico en el paradigma del

analisis.

Ni siquiera podemos hablar de un solo zapatismo, como se deduce de la platica
sostenida con el pastor Tovitlas: “Porque el area, la extension zapatista es un poco distinta
una de otra, ,no” y algunos son tolerantes y hay acceso directo v aceptan inclusive los

maestros que puedan llegar a dar clases, pero en otros lados son muy radicales ”

Las mujeres zapatistas también dudan de que hayan estado todos: “Es cierto que una
negociacion entre partes en conflicto debe hacerse entre las partes, pero jhay en este
conflicto solo dos partes? ;S0lo son partes las que tienen armas y poder de matar y morir?
. Por qué las negociaciones se estan haciendo a puertas cerradas sin que la sociedad —que se
ha involucrado enormemente en parar la masacre, en la defensa de los derechos humanes,
en una enorme solidaridad con los insurgentes, etcétera- ni siquiera sepa lo que se esta
negociando, lo que se esta ofreciendo y dando a cambio, en qué se la esta involucrando o en
qué se niegan a involucrarla? {...) la paz no se va a construir sélo entre dos fuerzas que, at

menos, tienen el derecho a saber qué se esta negociando

“La sociedad civil también estuvo peleando, desde muchos campos, desde esa

diversidad que el CCRI dice respetar y valorizar jpor qué esa pelea no tiene validez cuando

3 Valenzuela, op. cit., p. 253.
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se trata de tomar acuerdos y negociar? ;Son solo un apoyo de retaguardia para la guerra?
¢No son estos elemenios los que realmente construirfan una democracia un poco menos

mala? (...} ;Cosas de la politica tradicional o algo mas... 7"

Es indiscutible, sobre todo para quienes se sienten apremiados a dar una respuesta,
que los Acuerdos de San Andrés fueron una luz de esperanza para acabar con el conflicto.
“Casi un aflo durd el trabajo para alcanzar los Acuerdos de San Andrés Larrainzar entre
marzo de 1995 y febrero de 1996. Se firman como el logro mas importante del proceso del
didlogo y negociacién, Después se detiene el proceso. La no implementacion de los

. L 13269
Acuerdos firmados es e} punto de quiebre de la negociacion”®.

El punto de quiebre al que se refiere Benitez solamente alargo la situacion “mientras

. N 127
tanto la situacion se descompone”?™

, ya que el Ejecutivo no quiso delegar en el Legislativo
la discusion respecto a ellos, porque era evideme que enviarlos, como lo hizo el presidente
Fox, no era admitirlos sino permitir que entraran a debate a manera de iniciativa Una

necedad inexplicable

El proceso se empantand en {a primera etapa de esa suma de mesas que aclararian la
cuestién indigena (no la de todos), en fa etapa de los Acuerdos de San Andrés derivados de
la Mesa sobre Derechos y Cultura Indigena. La suspension del proceso de didlogos es visto
desde distintas opticas' “En el momento en que el EZLN considerd que podia lograr sus
fines sin acudir a la mesa de negociaciones, planted la suspension unilateral del diiogo, el
31 de agosto de 1996 **" Otras voces dicen que estuvo bien que se suspendiera el dialogo
pues primero deberian cumplirse esos Acuerdos para demostrar que valia la pena continuar

con las demas

Junto con el incumplimiento de los Acuerdos se presentd un fendémeno importante,

que fue la creacion de decenas de municipios autonomos, dominados por los zapatistas

264 1 a Correa Feminista, “Chiapas, reflexiones desde nuestro feminismo”, en Las 4izadas, p. 136-137,
5 Benitez, op. Cit., p. 22.

0 Thid., p. 24.

' Bernal, op. cit,, p. 182,



203

“Los Ilamados municipios auténomos o rebeldes no son propiamente municiptos conforme
a la division territorial del estado, sino comunidades que, siendo prozapatistas, decidieron

darse un gobierno propio elegido por ellas” ?”

El problema quedé latente y sin solucion con el Gobierno federal que encabezaba el
PRI. E] 2 de julio, el enemigo original del zapatismo, ¢l gobierno pnista, perdio el poder y

el desmoronamiento como partido parece irreversible.

El presidente panista Vicente Fox cumplid la promesa de enviar en sus primeros
dias de gobierno una propuesta de ley que recogiera los Acuerdos de San Andrés En la
Exposicién de Mativos del Decreto de reformas y adiciones a los articulos 4°, 18, 26, 53,
73, 115 y 116 de la Constitucion Politica de los Estados Unidos Mexicanos, de esa
propuesta se expresa: “México es el producto de la union de pueblos y culturas diferentes”,
asi como confirma la suscripcion al convenio 169 (1988-1989) de la OIT. Reconoce que la
reforma que se hiciera del 4° Constitucional “no resultd juridicamente suficiente para

aliviar las graves condiciones de los pueblos v comunidades indigenas del pais ™

La administracion de Fox acepta el compromiso firmado con ef gobierno anterior,
pero es muy importante notar que pide reabrir el didlogo en cuanto a soluciones juridicas
“El Gobierno federal esta obligado a dar cumplimiento cabal a los compromisos asumidos,
asi como a convocar, desde luego, 2 un didiogo plural, incluyente y constructivo en el que
pariicipen los pueblos y comunidades indigenas, cuvo propésito central sea el
establecimiento de las soluciones juridicas que habran de prevalecer, ahora si, con la

jerarquia de normas constitucionales ™

Pasaria inadvertido que en estz iniciativa se hablara de pueblos y comunidades
simultineamente. Ello pondria en discusion un punto que es importante para el zapatismo

que pide reconocimiento a los pueblos como tales.

¥ Revista Expansion, abril 1998, p. 14.
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En la propuesta destaca el reconocimiento a la libre determinacion y la autonomia
de los pueblos indigenas, pero bajo el criterio de unidad nacional sin menoscabo de la
soberania: “La libre determinacion no debe ser un elemento constitutivo para la creacion de
un Estado dentro del Estado Mexicano. La Nacién mexicana tiene una composicion

pluricultural, pero un solo Estado nacional soberano: ¢l Estado Mexicano™.

Acompafiando al texto, se tomaron medidas de distension como el repliegue de
tropas en la entidad y la liberacion de un buen nitmero de presos zapatistas. Pero jabarca

todo esto que hemos mencionado el horizonte zapatista?

Lo demas es historia. El zapatismo no acepto la forma en que paso la ley en las
camaras y la decision la tienen los estados. A pesar de gue se apruebe, no necesariamente

significa la paz, cualquiera que sean las conclusiones.

4.2, Los actores

Coincidimos con Stavenhagen en que debemos ampliar las categorias y percepciones, “en
este conflicto estructural, que es una de nuestras perspectivas de analisis, hay varios
actores. ;Quiénes son los principales actores? Desde luego son los campesinos, en primer
lugar los campesinos indigenas, las victimas historicas de esta situacion. Pero también hay
otros actores y sectores: los grupos de interés locales tan estudiados en Chiapas como en
muchas otras partes de nuestro pais, los terratenientes y latifundistas; los comerciantes
grandes y pequefios;, los transportistas y, en aflos mas recientes, los funcionarios
gubernamentales de todos los niveles... Este conflicto (étnico) no es un invento de los
antropdlogos. No son ellos quienes han inventado las diferencias étnicas, aunque si las han
estudiado y analizado, sino que éstas son el producto de las relaciones asimétricas de poder
econdmico y social que se establecieron desde la Colonia. Localmente, la gente distingue

bien entre indios y caxclanes, o gente de razon o ladinos.™"

23 gtavenhagen, op. cit., p. 232
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Stavenhagen menciona solamente algunos de los muy diversos actores, a pesar de
que casi siempre se habla de tres. Para efecto del andlisis asumamos las tres categorias

basicas de la discusion.
4.2.1. Los indigenas

Nos faltaria una definicion respecto a lo que significa ser indigena, por lo que nos
remitiremos a la mas utilizada por los antropologos: “El primer director del Instituto
Nacional Indigenista mexicano, doctor Alfonso Caso, cuya comprensiva definicion del
indigena tiene en cuenta algo més que la simple afiliacion linggistica (IN1.1950:13) Es
indio el que se siente pertenecer a una comunidad indigena, y es una comunidad mdigena
aquella en que predominan tipos somdiicos no europeos, que habla preferentemente una
lengua indigena, que posee en su cwltura marenial v esprriinal elementos indigenas en
fuerte proporcion y que, por ultimo, tiene un sentido social de comunidad aislada dentro de
las otras comunidades que la rodean, gue la hace distinguirse a la ve: de los pueblos

. 2274
blancos vy de los mestizos. ?

El doctor Leoncio Lara, Cuarto Visitador de la CNDH y responsable de la
Coordinacion de Los Altos v Selva de Chiapas, nos manejo una definicion a partir de la
reforma al 4° Constitucional: “La unica definicion que usted tiene para ser indigena es su
propia adscripeion a un grupo indigena y si lo hace. esta asumiendo los usos v costumbres

de ese grupo™, O sea, como dice Weber, es una “imputacion”.

Esto nos habla de frases como la que externara la actriz Ofelia Medina que se
adscribe al mundo indigena por un “proceso de indianizacién™. De lo anterior resultaria que
pronto tendriamos mas ladinos considerados indigenas que los mismos miembros del

supuesto tiempo histérico.

La reforma presentada por el Presidente Vicente Fox al Cuarto Constitucional hace

una definicion, no en funcion de individuo, sino tal como se le solicito al gobierno, lo hace

¥ Holtand, op. cil, p. 4.



206

sobre pueblos: “La Nacion Mexicana tiene una composicion pluricultural sustentada origi-
nalmente en sus pueblos indigenas, que son aquelios que descienden de poblaciones que
habitaban en el pais al iniciarse la colonizacion y antes de que se establecieran las fronteras
de los Estados Unidos Mexicanos, y que cualquiera que sea su situacién juridica, conservan

sus propias instituciones sociales, economicas, culturales v politicas, o parte de ellas.”

¢Desde qué punto y a partir de qué momento tendria que concederse que son sus
propias instituciones sociales o economicas? ;Desde que se instauraron los cacigues?
iDesde el monopolio? ;La religion tradicionalista? Habria que seguirse preguntando sobre

lo que llaman sus propias instituciones sociales, economicas, culturales y politicas.

La cuestion de la identidad no estd tampoce en blanco y negro, mi su limite es tan
claro, como nos dice Ia antropdloga Aramoni: Yo estudio Tuxtla en la época colonial y no
hay indios va. Ya fueron a Tuxtla ;vieron a algin indio por ahi? Algun indio zoque, porque
en Los Altos hay montones, Pues ahoritz no los va a ver, pero vayva usted el 2 de febrero,
vava usted a las fiestas de octubre del Rosario |y salen montones de zoques! que no usan
traje tradicional, que no hablan lengua indigena, pero que son zoques. Vaya al camnaval de
Ocozocuautla, un pueblo sin ningiin chiste. en donde resulta que uno de los disfrazados es
no se quién, o es el jefe de comunicacion social del gobierno, o el profesor no se cuanto
¢Por qué? pues porque son zoques y es su fiesta, y se chutan dos semanas de permiso sin
goce de sueldo porque hay que estar ahi. Entonces jqué es la identidad”? Y esa es otra

bronca, que nadie tiene una identidad, sino que todos tenemos muchas identidades.”

Nos llama la atencién gue uno de los autores mas empatados con el anbelo de la
liberacion indigena, Carlos Durand, mencione constantemente el término “los indios y sus
aliados”, como si existiera solamente un sector que pueda asumir, segun su personal
concepeion, la categoria de aliados. No dudamos que también los intermediarios de Lazaro
Cardenas estuvieron seguros de ser aliados de los indigenas, como lo consideraron los
agentes de] INI y tantos otros que crearon impactos sociales en las comunidades indigenas

sin resolver sus conflictos.
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Ahora en, ta discusioén es muy algida cuando se refiere uno a autonomias, lo que

muchos ven como un debate artificial. Chamula ha sido mas que un municipio auténomo.

Enrique Florescano sefiala; “Historicamente los pueblos indigenas siempre han sido
autdnomos en este pais eso s lo que yo no entiendo que nuestros legisladores y politicos
no comprendan. Cuando existia la confederacion Azteca los barrios se habian integrado al
estado Azteca y aceptaban vivir con leyes generales de este, pero también con las leyes

particulares del barrio v eso lo hicieron todo el tiempo.”™*”

Carlos Montemayor sostiene que los pueblos indigenas “han gozado de una
autonomia que se llama hambre, marginacién, aislamiento, despojo, humillacion,

. L s . 2
discriminacion racial”?".

Respetamos el jusio enojo de Montemayor, pero nos gueda claro que muchos de
esos nefastos resultados autonomicos tienen que ver con los usos v costumbres, asi como
con los mediadores, se llamen Erasto Urbina 0 Marcos, Nosotros agregamos el factor de

us0s vy costumbres como una causal de discriminacion y de marginacion,

4.2.2. El Gobierno federal y su marco juridico

Un republicano occidental ¥ un marxista conciben de una manera muy diferente al actor
que se encuentra en la encrucijada de los paradigmas. En ambas concepciones no faltan las

contradicciones

El gobierno es representante, por lo menos en papel, de] Estado-Nacién republicano
conformado desde el Siglo XIX y revalidado por la Revolucion Mexicana. No negamos que
el modelo esta en crisis: “El ambito de toma de dectsiones relevantes coincide hoy pocas

veces con el Estado-Nacidn; esas decisiones suelen estar en un nivel muy inferior, local o

'3 Florescano, Enrique. “El viejo problema indigena™, en revista Expansion de abril de 1998.
¥ Momemayor, Carlos, en “El viejo problema indigena” , op. cit.



208

en un nivel muy por encima del Estado-Nacion, supranacional. Seguimos practicando la
soberania, la identidad y la democracia representativa solo en el Estado-Nacion. Es
preocupante el desajuste de la politica respecto det proceso de toma de decisiones (...) En
todas pares se esta descentralizando hacia abajo el Estado-Nacion; en México cada vez
mas se reivindica mas el poder local y la descentralizacion, se llame estatal o se llame

regional "?"’

En esta crisis de Estado-Nacion se inscribe la debilidad del actor y su
enfrentamiento & la exigencia de poderes regionales, lo que no es motivo de nuestra
discusion, pero que es pertinente sefialar para evidenciar las diferencias en el lenguaje del
debate. Unos hablan desde la inmutabilidad del Estado-Nacién, mientras ios otros estan en

un contexto distinto

El doctor Lara nos habla del Estado-Nacion hasta ahora concebido por los
mexicanos “Desde el afio 57 se gesta un concepio de nacién que supone que todos somos
iguales. Ese Estado es como una esfera Unica que tiene un montén de puntos radiales que se

llaman poderes, etcétera. Pero esa esfera es unica y solida ™

Mieniras que “el movimiento mexicano auténomo, planteado en estos términos,
busca un cuarto piso €n la estructura de gobierno, la del gobierno indio, aparte del federal,

Tl . 27
estatal y municipal™.?’®

“Como en otros casos, posiblemente analogos en América Latina, la demanda no es
para configurar un Estado-Nacion que coincide con la etnia de una nacién maya, por
ejemplo: sino por un pleno reconocimiento de los derechos de los ciudadanos, por lo que se
estima como entidad nacional legitima a la nacion mexicana. Incluso los zapatistas mismos,
que abogan por un nivel de autodeterminacion”?” No estamos muy seguros de que

Valenzuela entiende el debate como de actores que hablan en distinto sentido.

¥ Gonzalez. Felipe. “En busca del paradigma”, Revista Nexos nim. 278, Febrero 2001.

78 Winfietd Capttaine, Fernando. “Chihuahua: municipio indigena, Iz autonomia”, Ef Unrversal, 15 de
febrero de 2001,

% yalenruela, op. cit, p. 254.
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Todo Estado debe remitirse a sus normas. Por mucho que el derecho, segun
Foucault, sea la expresién de control de la clase dominante, todavia no se ha encontrado
alguna formula que dé normas en permanentes estados de excepcion y de esta manera
hemos visto que marxistas y gramscianos convencidos, a la hora de gobernar, declaren una

y otra vez que sus acciones estaran regidas por la ley y por el marco de derecho vigente.

El enfrentamiento paradigmatico también presenta otras disyuntivas: Derechos

colectivos vs. Derechos individuales y Derecho positivo vs. Derecho consuetudinario.

En el primer caso, los derechos colectivos se inscriben en lo que se llaman usos v
costumbres y la discusion juridica se preocupa por tener que conceder derechos de tradicion

comunitarios que pueden resultar atentatorios conira las garantias individuales

“El derecho positivo fundamentalmente implica una norma que atribuye a un sujeto,
a uno, un derecho y una obligacion. En cambio e uso regularmente referido a costumbres
de etnias, es colectivo (...) la legitimidad del derecho se expresa en una version juridica gue
es la Constitucién. En México el derecho no puede establecerse mas que por la ley (...) en
el caso del derecho consuetudinario se valida por la voluntad de la comunidad, no tanto por

el tiempo ™%

Repensemos en el concepto occidental heredado de Rousseau sobre la voluntad
general entendida como la unica soberania verdadera que seria la del pueblo. *La voluntad
general es la sociedad, va purificada de sus vicios actuales y en el seno de la cual los
‘hombres han superado la contradiccion entre sus aspiraciones individuales v sus deberes

1281

colectivos. En este punto encontramos que las fuentes originales del derecho positivo y

del consuetudinario se asemejan.

El siguiente planieamiento se refiere a derechos colectivos: “La creacion de un
nuevo marco juridico que establezca una nueva relacion entre los pueblos indigenas y el

Estado, con base en el reconocimiento de su derecho a la libre determinacion y el de los

#9 Enrevista con el doctor Leoncic Lara, febrero de 2001.
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derechos juridices, politicos, sociales, econémicos y culturates que de él se derivan. Las

»282

nuevas disposiciones constitucionales deben incluir un marco de autonomia™ ™. ;Y qué

pasa con el individuo?

En la Declaracién Universal sobre los Derechos Indigenas se establece: “El derecho
colectivo a la autonomia en cuestiones relacionadas en sus propios asuntos internos y
locales, incluso la educacion, la informacién, la cultura, la religién”. Es un poco dificil de
entender un derecho colectivo a la religion, dado que la eleccion de profesar cualquier fe se

entiende como un derecho individual y electivo.

En esta misma disertacion del marco juridico tendriamos que analizar si las
comumidades indigenas tienen el derecho de practicar religiones finicas, violando la Ley de
Asociaciones Religiosas y el Culto Publico, que sefala: El Estado garantiza a favor del
individuo los siguientes derechos y libertades en materia religiosa: a) Tener o adoptar la
creencia religiosa que mas le agrade y practicar en forma individual o colectiva los actos de
culto o rito de su preferencia. b) No profesar creencia religiosa, abstenerse de practicar
actos y ritos religiosos y no pertenecer a ninguna religién. ¢) No ser objeto de

discriminacion, coaccion u hostilidad por causas de sus creencias religiosas.

Una vez mds, estaria presente la controversia entre si existen derechos colectivos
por encima de los derechos individuales y si es valido que en unos casos se usen los

colectivos y para otros mexicanos las garantias individuales.

Al respecto, retomamos la inquietud de una investigadora que lleva 20 afios en la
zona, Dolores Aramoni; “A mi lo que me preocupa es que se legisle aprobando cuestiones
que se van a volver privativas de ciertos grupos ;Qué va a pasar? ;Es que un chamula, tiene
que ser a la fuerza mayordomo de Santa Rosa de Lima? ;Un chamula tiene que beber posh

delante de las imagenes porque es el uso y la costumbre y porque hay una ley que lo

28! paz Octavio. “La democracia: lo absoluto y lo relativo™, revista ¥uelta, nim. 261, agosto de 1998, p. 18.
%2 propuestas conjuntas que el Gobietno Federal y ¢l EZLN se compromelen a enviar a las instancias de
debate y decisién nacional, cortespondientes al punto 1.4 de las reglas de procedimiento, en Acuerdos de San
Andrés, p. 21.
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obliga? Ahora es uso y costumbre chamula ser agricultor, entonces no puede ir a la
universidad. O sea, se presta a una serie de manipulegs horrorosos y a formar unos grupos
de control. Si se legisla en ese sentido se esta fomentando que ciertas cuestiones culturales,
dependiendo de quien tenga el control, las manipulen legalmente v se obligue a que eso se

haga”

A esto agreguemos otro conflicto inminente relacionado con la impunidad que se
concede para destituir a una autoridad cuando quiera aplicar la ley para proteger a un
ciudadano (digamos un desplazado, por ejemplo). Con la siguiente propuesta [a autoridad
queda inerme ante 1a turba. “Los municipios con poblacion mayoritariamente indigena,
podran desconocer a sus autoridades municipales cuando éstas incurran en
responsabilidades y practicas contrarias a derecho o a sus usos y costumbres, y el Congreso
Local buscara respetar y aprobar su decision”"?**. Se convertira en un juego de decisiones en
que a conveniencia se decidird el desconocimiento a las autondades que se elijan, ademas
de que no queremos imaginar lo que significara el caer en practicas contrarias a la

cosiumbre

En los Acuerdos se habla de los derechos politicos para fortalecer su representacion
politica y participacion en las legisiaturas v en el gobierno, con respeto a sus tradiciones y

para garantizar la vigencia de sus formas propias de gobierno interno.

En las formas de gobierno interno estd la destitucion a placer cuando no les parece
que los reconvenga una auteridad, ademas de que se entiende que las elecciones por usos v
costumbres son a wavés de asambleas, lo cual es imtimidatoric para los disidentes o
minorias “Si elegimos autoridades de acuerdo con este sistema a través de asambleas en las
que se va a votar corporativamente, porque asi va a ser, o sea, a través de-consenso. Si el
consenso se pierde, van a quitar a la autoridad y a nombrar otra y entonces no hay

continuidad y no hay forma de mantener una estructura funcionando "

# Compromisos para Chiapas del Gobierno del Estado v Federa! y el EZLN, correspondientes al punta 1.3.
de las reglas de procedimiento. 1. Propuesta de reformas constitecionales en el Estado de Chiapas, en
Acuerdos de San Andrés, p. 34.

54 Entrevista con la maestra Dolores Aramoni,
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Ahora bien, quienes pugnan por una redefinicion de los derechos indigenas como
lales, apelan a: a) el rechazo del derecho positivo mexicano por ser legitimador de un
blogue dominante, entendido al estilo gramsciano, y b) por encontrar en ¢l derecho

consuetudinario una fuente de validez aliernativa.

“De ahi que, no tan sdlo debe ser redefinido el derecho indic bajo la optica
homogeneizadora de cufio occidental, en donde unicamente existe un sisterna de derecho
(el positivo). Sino que la conceptualizacion de la nacion mexicana debe readecuarse como
una entidad plurinacional que pueda establecer la existencia de otrgs sistemas de derecho,
es decir, de aceptar las_pormattvidades juridicas conspetudinarias que han desarroliado las

poblaciones indias de México."***

En el IX Congreso de Santa Fe se recomendaba que “los estados miembros de la
Convencion Inmternacional de Patzcuaro (1940) estudien la posibihidad de adecuar los
sistemas penales y civiles vigentes, a la especificidad sociocultural de los pueblos indios,

tomando en cuenta las normas consugtudinarias de estos pueblos™

Surgiran distintas dudas debido a que algunas comunidades también tienen sus
blogues dominantes que serian, evideniemente, quienes reclamarian para si la validez de su
derecho. Tendriamos que pensar que cada quien podria manejar un derecho alternativo del
alternativo. Y también nos preguntariamos: jqué pasa si el alternativo viola lo que si se

acepta como bueno en los derechos humanos occidentates?

Respecto a ia discusion entre derecho positivo vs. derecho consuetudinario, los
limites son discretos va que se acepta que la costumbre hace ley, siempre v cuando no
atente contra la lev fundamental que hasta el momento es la Constitucion. Si no se acepta la
Constitucion o el Derecho Positivo, entonces La Costumbre es la ley y no tiene referencia
con la nacion. Dice el doctor Leoncio Lara que de ser asi. “No sirve reformar la

Constitucion si Ja reforma va a ser inviable. Generar asi una autonomia no conecta con

5 Durand, op. cit., p. 51.
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nada, mas que con ellos mismos y al sakhir de sus comunidades chocaran con la estructura

sociopolitica del pais,”

Del otro lado también se saita ficilmente la zona limitrofe: “En una postura por lo
demas ambivalente respecto al derecho, el EZLN acude a él a veces como un fundamento
para impugnar al gobierno y al derecho posterior {por ejemplo, cuando reivindica la
Constitucién originaria de 1917 para desconocer a la actual); pero, por otra parte, también
acepta y se somete a la ley {en particular la Ley para el Dialoge, 1a Conciliacion y la Paz
Digna en Chiapas), y posteriormente, aun cuando no lo diga con todas sus letras, acepta la
Constitucion vigente y, a partir de ello, sostiene la necesidad de reformarla (la consulta para

apoyar la propuesta de COCOPA puede leerse en ese sentido n g6

A fin de cuemtas, la postura de COCOPA trata de concluir el debate juridico a favor
de la normatividad actual: “obtener el reconacimiento de sus sistemas normativas internos
para la regulacion y sancion, en tanto no sean contrarios 2 las garantias constitucionales y a
los derechos humanos, en particular fos de las mujeres "**” En la realidad esto ni se ha

dado, ni creemos que se dara.

Estamos de acuerdo con que el derecho positivo sufre, como el Estado-Nacion, una
crisis de legitimidad, pero no asi los derechos humanos: “Lopez y Rivas ha dicho que el
principic de igualdad juridica consagrada en la Constitucion es una especie de
discriminacion positiva. Ellos lo ven desde el punto de vista sociologico, antropoiogico y
politico. Yo, como abogado. te digo que la excepcion es una discriminacion por
caracteristicas raciales, culturales, de lengua y es5 gravisimo porque es violatorio de las

garantias individuales "%

El status juridico de las comunidades, en casos de autonomia, va no se permitiria

otra autoridad que evaluara sus sistemas normativos y no tendrian instancias a las cuales

% Roldan Xopa. José. en Chiapas, los desafios de la Paz, p. 117,

# Propuestas conjunias que el Gobierno Federal v el EZLN se comprometen a enviar a las instancias de
debate ¥ decision nacional, correspondicntes al punto 1.4 de las reglas de procedimiento, en Acuerdos de San
Andrés, p. 24,

#5 Entrevista con el diputado local chiapaneco, Juan Carlos Cat y Mayor.
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apelar en caso de injusticias mayoritarias que crearian “enemigos del pueblo” al estilo
Tbsen. “Ellos tendran un derecho que no sera vigente y no lo pedran imponer mas que por la
fuerza porque no podran acudir al sistema juridico porque ya son autonomos. Ese uso
equivaldra a extraterritorialidad, lo cual si supone de conformidad a nuestro derecho, un

1289
abuso.

Pongamos un caso: “Ya en 1979 cuando era agente municipal Domingo Ruiz
Alvarez, se vieron afectadas seis familias, en virtud de que les habian quitado sus cafetales
y su siembra de cafa (...} El presidente municipal de Chenalhd, que en ese entonces era
Victorio Arias Pérez, tomo la decision de hacer justicia, metiéndolos a la carcel del
municipio, dictindoles la sentencia de prision para el resto de su vida (...) Al salir de la
carcel, sabiendo sus acusadores del peligro gque corria la comunidad por la posible
venganza de los Gomez, decidieron hacer la jusiicia por su propias manos: los esperaron
en el camine y lograron matar a uno de los cuatro, otro salic herido v ilegé a morir a la

comunidad de Los Plétanos. "™°

Es por esto que no es tan simple el problema autonomico, si de verdad se trata de
reivindicaciones “Tanto en Guatemala como en Chiapas. un tema muy debatido ha sido el
significado v el alcance de las autonomias. Algunos compromisos del acuerdo indigena se
refieren al estatus y capacidades juridicas de las comunidades v autoridades locales, o al

fortalecimiento de las instituciones tradicionales indigenas.””’

La solucion para Guatemala puede ser tentadora para México “El 31 de marzo de
1995, dentro del proceso de didlogo para la paz firme v duradera en Guatemala, se firmo en
Tlatelolco, México, el Acuerdo sobre ldentidad y Derechos de los Pueblos Indigenas. (...)
El acuerdo establece compromisos sobre derechos civiles y politicos, culturales y sociales y
economicos de los pueblos indigenas. lo cual incluye (...) quinto: el reconocimiento de la

»2192

normatividad juridica mava en el sistema de justicia Sin embargo, vale la pena

# Entrevista con el doctor Leoncio Lara. en febrera del 200]

¥ pérez, op.cil., pp. 58-60.

®1 plant, Roger, en Chiapas, los desafios de la paz, p. 91

2 Salazar Tetzaguic, Manuel. en Chiapas, los desafies de la paz, p. 99.
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reflexionar porqué se aprobé en otras partes, y hacer un analisis mas serio en los casos

MeXiCanos.

Nos preguntamos si el “derecho consuetudinario indigena” es realmente un medio
alternativo reivindicador frente al derecho positive. “Cada quien que venia a pedir justicia o
perdon por una falta, debia traer al secretario una gallina y dar al presidente el trago. El que
tenia delito, alli compraba el trago con el secretario (...} si el presidente, el gobernador v el

primer alcalde veian que el delito era grande, decian: Vas a dar cuatro litros de trago™””.

La autonomia no es nueva y a pesar de su historia, mas que una solucion, fue una
marginaciéon “En la etapa colonial, los espafioles fueron lo suficientemente inteligentes
para preservar la independencia de los pueblos indios, que no les habian enfrentando con
guerra en la conquista, respetando la sucesion al poder de tas familias gobernantes (...} un
aspecto coetaneo fue la instauracion de las Republicas de Indios, con el derecho de las
comunidades indias a elegir sus alcaldes, regidores y varas de justicia, las cuales ejercieron
funciones de juzgar la conducta de sus miembros, que se salian de la norma consuetudinaria

v La Costumbre "%*

A pesar de los maltiples ejemplos que hemos dado sobre los conflictos de
convivencta interna de los pueblos vy de lo poco justos que pueden ser sus sistemas
normativos, entre las propuestas conjuntas del gobierno v el EZLN estan: “Que el derecho
positivo mexicano reconozca a ias autoridades, normas y procedimientos de resolucion de
conflictos internos, entendiéndose por esto los conflictos de convivencia interna de los
pueblos ¥ comunidades, para aplicar justicia sobre la base de sus sistemas normativos

internos y, que mediante procedimientos simples, sus juicios y decisiones sean

convalidados por las autoridades jurisdiccionales del Estado.

“El reconocimiento de espacios jurisdiccionales a las autoridades designadas en el
seno de las comunidades, pueblos indigenas y muricipios, a partir de una redistribucion de

competencias dei fuero estatal para que dichas autoridades estén en aptitud de dirimir las

% pozas, Ricardo, Juan Pére:z ..., p. 86.
 winfietd, op. cir.
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controversias internas de convivencia, cuyo conocimiento ¥ resolucion impliquen una

. . - Sy . 2ol an295
mejor procuracion e imparticién de justicia™.

El problema puede complicarse si no estamos hablando de lo mismo y se pretende
que en un Estado-Nacion existan dos derechos: “La base de la discusion que condujera a
una nueva sintesis, en la que los derechos indigenas no aparezcan como contradictorios o
antagdnicos con otros derechos y responsabilidades {por ejemplo, responsabilidades del
Estado).”**®

Habria que empatar criterios respecto a érganos jurisdiccionales propios o “Para
garantizar el acceso pleno de los indigenas chiapanecos a la justicia, se considera necesario:
reorganizacién y reestructuracion de los organos de procuracion e imparticibn de justicia,
en especial la figura de Ministerio Piblico y jueces de primera instancia en los distritos
judiciales de fuerte presencia indigena; capacitindolos en el conocimiento de las culturas
indigenas y en los sistemas y las practicas utilizadas por las comunidades en la solucion de

- . 3297
conflictos internos.”?*

En esto de las cresncias tradicionales podemos dimensionar los problemas que
ocasionarian con el ejemplo que nos presenta Tovillas Jaime: “porque de repente viene un
indigena que mata a otra persona y le preguntan ;por qué mataste a fulano? Porque él me
mat6 primero, es que él me hizo brujeria y antes que me muera, me lo troné, jverdad? Y

50 se ve mucho en los juzgados y a veces terminan familias por esas practicas”.

Como conclusion de este apartado, también reconozcamos que no hay reforma o
propdsito que resista ante el sistematico incumplimiento. El gobierno, supuestamente, se

maneja en el marco de un Estado de Derecho y esta sujeto por él. En el caso Chiapas nos

-5 Propuestas conjunias que ! Gobierno Federal y el EZLN se comprometen a enviar a las instancias de
debate y decisién nacional, correspondientes al punto 1.4 de las reglas de procedimiento, en Acuerdos de San
Andrés, p. 24-25.

26 Hirales, Gustavo, en Chiapas, los desafios de la Paz, p. 125.

=7 Acciones y medidas para Chiapas, Compromisos y Propuestas Conjuntas de los Gobiernos del Estado y
Federal y el EZLN, en Acuerdos de Sar Andrés, p. 38,
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encontramos con que el gobierno, en su nivel federal y estatal, no estuvo apegado al

imperio de la ley.

Cabe pensar que el problema no esta en el derecho positivo sino en la forma en que
ha sido aplicado, o mejor dicho, no aplicado. ... la contradiccion evidente en las soluciones
que intenta aplicar el Estado Mexicano {...), pues no se atreve a cuestionar al viejo orden y

sus representantes: los terratenientes y la clase politica chiapaneca”?*®

, entendiendo que el
Estado Mexicano ha usado la ley a la manera de Porfirio Diaz, de manera criterial,
prebendaria para sus aliados y estricta para los enemigos, por lo que nos preguntamos como
habria sido la historia si en México realmente se hubiera manejado el Estado de Derecho y
si la ley no hubiera quedado sellada en su destino por aquella frase de los encomenderos:

“Acétese, pero no se cumpla”.

“;Cual Estado de Derecho? ;Cuando hubo para los campesinos y Jos indigenas en
Chiapas un Estado de Derecho?"? El problema de fondo lo plantea la maestra Aramoni:
“Desde el Siglo XIX se le reconocio a los indigenas la ciudadania, bien padre, todos somos
mexicanos, pero después, en el mismo Siglo X1X hay un monton de leyes exciuyentes 'para
ciertos grupos. O sea, Ia ley general consagra una serie de derechos, la bronca es la

posibilidad de ejercer esos derechos.”

Las demandas de las mujeres nos hablan de la falta de Estado de Derecho. de una
vergonzosa no igualdad entre mestizos e indigenas: “El origen de esta desigualdad,
subordinacion y exclusion a que han sido sometidos por siglos, tiene que ver con la
carencia de todo poder politico v la no participacion en las decisiones nacionales. Por siglos
a los indigenas se les ha sometido e impuesto programas de gobierno de manera arbitraria;
se les ha obligado a desaiojar sus tierras y a refugiarse en la sierra o en la selva, como
sucedio en Chiapas. Todo esto ha sido sobre la base de la imposicion y la aplicacion de

leyes que no comemplan sus derechos, sus costumbres, tradiciones y su cultura’

* Benitez, op. cit, p. 15.
¥ Stavenhagen, op. cit., p. 240,
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“La constante ha sido el despojo y la imposicion; fueron despojados de sus tierras,
sus recursos, de sus formas de organizacion, de sus lenguas, fiestas, de sus raices; les han
impuesto autoridades, leyes, programas educativos y organizativos, pisoteando su dignidad.
Esto es lo que esta hoy en el centro de las demandas: los pueblos indios quieren ser
auténomos, dirigirse ellos mismos, sin que los sigan considerando como personas de

segunda.”

Hay poca discusion, en realidad, respecto a la no aplicacion del derecho en la
entidad, “resulta que en Chiapas la legitimidad nunca ha sido basada en la legalidad (los
procedimientos legales), ni en el origen historico-mitico (la Constitucion de 1917), ni en el
carisma de los politicos locales (que han sido subordinados al partido oficial), sino en la

31 Claro que esta frase de

tradicion o fo que siempre ha existido.. hasta los afios setenta
Harvey de lo que siempre ha existido, hemos visto que no es tan cierta y que los resultados
de ausencia de ley y exceso de ejercicio de derecho consuetudinario han creado situaciones

no deseables.

4.2.3. La sociedad civil

Encontramos un sujeto actuante gue se erige como actor v es la que llama Rosario Ibarra de
Piedra “esa sefiora, la sociedad civil”. “La sociedad civil tampoco se restringe a lo que hoy
dia conocemos como los organismos no gubernamentales (ONG), a las cuales se refiere
usted con tanto desdén y desprecio. La sociedad civil es una emidad imermedia situada

entre la esfera privada y el Estado™".

Esther Kravsov retoma de manera literal el paradigma de Gramsci en cuanto a la
definicion de sociedad civil. Una sociedad que también se suefia como homogénea, como
categoria absoluta para el analisis y a la que se le lleva parz un lado y para el otro sin

despejar sus diferencias y sin concedersele su diversidad.

3% Mujeres indigenas de Chiapas, op. cut., p. 87-88.

* Harvey, op. cit, p. 43,

92 Kravzov, Esther, investigadora de la UNAM interpela a Adolfo Orive, durante el Debate del seminano
Procesos de Paz v Negociacion en América Latina: el Caso de Chuapas, celebrado el 11 de enero de 1999, en
Ia ciudad de México, en Chiapas, los desafios de la Paz, p. 139.
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La siguiente afirmacion de Rafael Reygadas en medio de un debate es buena prueba
de lo que anteriormente sefialamos: “En una encuesta hecha en todo el pais con toda la
sociedad civil, 73 por ciento de los mexicanos creen que el responsable de la masacre de
Acteal es el Gobierno federal, los grupos paramilitares y el PRI."™® Y nos preguntamos:
icomo se puede encuestar a toda la sociedad civil?, y si esto es posible, ya no es encuesta,

51N0 Censo.

Muchos se molestan ante la incredulidad de que exista un bloque que puede
englobarse en el término “sociedad civil”: “En esa logica se podria decir que en México no
hay sociedad civil mientras no sea capaz de mostrar su fuerza en una movilizacién de 56

millones de mexicanos.”*®

Nosotros si creemos que hay una soctedad civil que es la suma de diversidades,
minorias, individuos, conjuntos, comunidades y ;por qué no?, de pueblos. Pero asi como se
pide que se reconozca la especificidad de los pueblos indios ante el bloque occidental, es

legitimo alegar la multiplicidad de pensamientos que se retnen en la sociedad civil.

“8¢ ha dicho que el EZLN no le cree a los partidos politicos, no confia en el sistema
electoral, y anuncia con cierta frecuencia que va a haber una gran organizacion de la
sociedad civil ;Dénde esta esta organizacion, qué ha pasado con la sefiora sociedad
civi?®” En medio de la utopia gramsciana en que se coloca Marcos, con aspiraciones de
autogestion, en espera de actores y leves no claras que se parecen, a pesar de aparentar ser

oponentes, a las tesis de la mano invisible del mercado

No negamos el papel de las ONG que han apoyado en el conflicto y estamos de
acuerdo en que “Desde entonces, las ONG de derechos humanos han estado activas en la

zona, viendo y analizando la situacion, denunciando abusos de derechos humanos y muchas

** Debate tomado de Chrapas, los desafios de la Paz. p. 162. (E] subravado es nuestro).
¥ Alvarez Gandara, Miguel, en Chiapas. los desafios de la Paz, p. 185.
%% Siavenhagen, op. cit., p. 238.
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veces con su presencia y actividad, se previenen abusos mayores que pudieran suceder. Por

ello su papel ha sido fundamental *® Esta es la parte de la sociedad civil reconocible.

En el caso de los protestantes, también han sido algunas ONG las que han levantado
la voz para denunciar las violaciones a los derechos humanos, aunque hayan sido menos
publicitadas por los medios. Sin embargo, las declaraciones del pastor Tovillas nos hacen
ver que igualmente son importantes los partidos politicos: “En los ultimos afios, con la
presién internacional de algunas ONG, el gobierno mexicano ha dado un poquite mas de
interés y algunos caciques que eran intocables ya fueron a la carcel y eso ha ayudado a que
también los gobiernos actuales con la alta presencia de partidos de oposicion ya consideran
Chamula (...} Gtltimamente los gobiernos saben que la gente ya puede decir por qué partido
votar y en el Gltimo periodo de persecucién charmula los caciques dijeron algo de verdad
actual. Venian de Chicaluntic, de quemar las viviendas y dijeron que si los metian a la
carcel entonces se cambiaban de partido y el gobernador les dijo: si se van a cambiar de

partido, cambiense, pero va no los voy a proteger, porque hay mucha presion ™

El mismo pastor nos relaté la forma en que les comentd a los zapatistas sobre su
vision de la sociedad civil' “Les comentabamos que los evangélicos no estamos en contra
de que existan grupos sociales en Chiapas, ONG, crganizaciones sociales jqué bueno que
las hava! Lo bonito fuera que todas las ONG v las organizaciones sociales en Chiapas se
unieran para defender los legitimos derechos de los indigenas, pero en realidad no es asi,
muchos grupos sociales en Chiapas estan divididos v lo mas triste es que confrontan a los

indigenas y los enfrentan y termina en derramamiento de sangre.”

Por lo visto la “sefiora sociedad civil” es un poco esquizofrénica y tiene varias
p q y

perscnalidades

% Rabasa. Emilio. durante ¢! Debate del serminanio Procesos de Paz v Negociacion en América Launa: el
Caso de Chiapas, celebrado ¢l 11 de enero de 1999, en la ciudad de México, en Chuapas, los desafios de la
Paz, p. 260.
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4.3, Antecedentes y soportes de San Andrés Larrdinzar

Existen puntos fundamentales en los Acuerdos de San Andrés, de los que emana la
iniciativa de Ley de la COCOPA respecio a Derechos y Cultura Indigena: a) el derecho a
las tierras y recursos naturales de los pueblos indigenas; b} el derecho a la igualdad y a la
justicia, ¥ ¢) la adopcidn del derecho consuetudinario de las poblaciones indigenas y a la

organizacion social por usos y costumbres.

Los dos primeros puntos nos parecen sumamente pertinentes para el reconocimiento
y desarrollo de los pueblos o comunidades indigenas. Su aceptacion es una necesidad
impostergable para una nacion multiétnica como la nuestra, con rezagos y olvidos
imperdonables ante pueblos permanentemente explotados y utilizados, jpero usos y

costumbres. .. !

El tercer punto es el que nos lleva a insertar a San Juan Chamula en la discusion, ya
que al englobar a todas las comunidades indigenas en un mismo patron que se resuelve con
generalizaciones. corremas el riesgo de perpetuar injusticias v violaciones a los derechos
humanos que han sido justamente el lastre de algunas comunidades o, que algunos ladinos
modernos reorienten los llamados usos y costumbres segun su ideologia para validar su

linea de “redencion”,

“En Chiapas surge un discurso de reconocimiento de las tradiciones culturales y
tradicionales de las comunidades indigenas v una demanda en pro de mayor

11307

autodeterminacion, invocando derechos reconocidos internacionalmente””™’. Veamos esos

derechos societales.

El Tratado de Versalles de 1919 pareciera ser el antecedente de los derechos
sociales de los pueblos, ya que fueron invocados en el articulo 427 del mismo. Este tratado

dio a luz a la Organizacion Intemacional del Trabajo (OIT).

3% yalenzueta, op. cit, p. 254.
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En 1948 la Asamblea General de la ONU proclama la Declaracion Universal de los

Derechos Humanos, que por cierto en su espiritu son individuales y no colectivos.

También en 1948 la Organizacion de Estados Americanos (OEA) da a conocer la
Carta de Bogota en que se sefiala en su articulo 29: “Todos los seres humanos, sin
distincion de raza, nacionalidad, sexo, credo o condicién social, tienen el derecho de
alcanzar su bienestar material y su desarrollo espiritual en condiciones de libertad,
dignidad, igualdad de oportunidades y seguridad econémica”. La OEA no podra
contradecirse, por lo que apelariamos a su declaracion para enfatizar que los seres
humanos, sin distincién de credo, tienen el derecho de alcanzar su desarrollo espiritual en
condiciones de libertad ;como, entonces, una comunidad puede imponer una religion en

lo particular y a todos?

En el conflicto actual de Chiapas la referencia y soporte mas citados son los que
emanan del Convenio 107 de la Organizacion Internacional del Trabajo (1957) y que
México suscribid. Este sefizla en su articulo 4% “En la integracion de las poblaciones
indigenas se debera tomar debidamente en consideracion sus valores culturales y religiosos,
y tener presemte el peligro que puede resultar del quebrantamiento de sus valores e
instituciones, a menos que puedan ser reemplazados adecuadamente y con el
consentimiento de los grupos interesados”. A dicho acuerdo se podrian amparar tanto

zapatistas como chamulas.

La referencia a tierras y territorios tiene base en el Convenio 169 de la OIT,
aceptado por nuestro pais en 1990. Dice el articulo 13 del citado Convenio (punto 2) que
“la utilizacion del 1érmino tierras en los articulos 15 y 16 deberad incluir el concepto de
territorios. Lo que cubre la totalidad del habitat de las regiones gque los pueblos

interesados ocupan o utilizan de alguna manera™™®.

En el mismo anticulo se sefiala textualmente: Al aplicar disposiciones de esta parte

del Convenio, los gobiernos deberan respetar la importancia especial que para las culturas y

*® Hirales, op. cit, p. 125.
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valores espirituales de los pueblos interesados reviste su relacién con las tierras o

territorios. ™"

Los mismos Acuerdos de San Andrés reconocen su antecedente: “Esta nueva
relacion debe superar la tesis del integracionismo cultural para reconocer a los pueblos
indigenas como nuevos sujetos de derecho, en atencion a su origen histérico, a sus
demandas, a ia naturaleza pluricultural de la nacidon mexicana y a los compromisos
internacionales suscritos por el Estado mexicano, en particular con el Convenio 169 de la

OIT.“MD

En 1965 la ONU acepta la Convencion Internacional sobre la Eliminacion de Todas
las Formas de Discrimimacion Racial. En 1966 se establece el Pacto Internacional de
Derechos Econodmicos, Sociales y Culturales Este Pacto enuncia el derecho a la libre
determinacion de todos los pueblos de la tierra, los derechos a la educacion v en el articulo
27 se refiere especificamente a las minorias éinicas. El articulo afirma que las minorias
tienen derecho a “tener su propia vida cuitural, a profesar y practicar su propia religion v a
emplear su propio idioma”. Queremos sefialar que este articulo habla de minorias en tres
aspectos. et étnico, el religioso v el lingiistico. En el caso de San Juan Chamula se
enfrentarian los derechos supuestos de la minoria étnica {chamulas) contra los derechos de
la minoria religiosa (disidentes) ;Como solucionarlo? ;Qué minoria tiene mas derechos?

En el marco de las Organizaciones No Gubernamentales (ONG). durante la
Conferencia Internacional, celebrada en Suiza en 1977, se refuerza que las leyes indigenas
pueden ser fuente de derecho y “por el que se regula ia forma de vida de estas naciones de

acuerdo a sus tradiciones culturales”.

Durante la década de los 8) se llevaron a cabo varias reuniones internacionales que
continian insistiendo en fortalecer la capacidad autonoma de decision de los grupos indios,

debido a que son “creadores, portadores y reproductores de una dimension civilizatoria

¥ Reygadas, op. cit., p. 138.
1% Pronunciamiento conjunto que ¢l Gobierno federal y ¢l EZLN enviardn a las instancias de debate y
decision nacional, en Acuerdos de San Andrés, p. 11.
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propia, como rostros Unicos y especificos del patrimonio de la humanidad (...) constituyen
parte esencial del patrimonio cultural de estos pueblos su filosofia de la vida vy sus
experiencias, conocimientos y logros acumulados en las esferas culurales, sociales,

politicas, juridicas, cientificas y tecnolégicas...”"”

En 1982 la ONU crea el Grupo de Trabajo sobre Poblaciones Indigenas, en donde se

va ventilando el tema de Ja autonomia.

En la Cuanta Asamblea General del Consejo Mundial de Pueblos Indigenas,
celebrada en Panama en 1984, se menciona en varios puntos de la Declaracion de
Principios: 4. Las tradiciones y costumbres de los pueblos indigenas deben ser respetadas
por los estados y reconocidas como fuente primaria de derecho; 6. Cada pueblo indigena
tiene derecho a determinar la forma. estructura y autoridad de sus instituciones, y 7. Las
instituciones de los pueblos indigenas y sus decisiones al igual que las de los estados, deben

ajustarse a los derechos humanos colectivos e individuales aceptados internacionalmente

En el caso de San Juan Chamula, el principio 4 se contrapone con el 7, lo que

ilevaria a una larga discusion sobre legitimidad

En 1988, la presidente relatora del Grupo de Trabajo sobre Poblaciones Indigenas
prepard un documento con los principios esenciales que debe comener una Declaracion
Universal sobre los Derechos Indigenas, que en su parte quinta establece: "El derecho
colectivo a la autonomia en cuestiones relacionadas con sus propios asuntos intermnos ¥
locales, incluso la educacion, la informacion, la culwura, la religion, ia sanidad, la vivienda,
el bienestar social y las actividades tradicionales y economicas de otro tipo, la
administracion de tierra y recursos y el medio ambiente, asi como los impuestos internos
para la financiaciéon de las funciones autonomas (articulo 23). lguaimente se incluye el

derecho a decidir las estructuras de sus instituctones autdonomas, a seleccionar los miembros

31 Declaraciones de la Reunion Internacional sobre Etnocidio y Etnodesarrolie en América Latina, en
Derechos indios en México...derechos pendientes, pp. 225-226,
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de esas instituciones y a determinar la participacion de los pueblos indigenas en relacion

con esos fines (articulo 24).%1?

Tememos que las generalizaciones bien intencionadas del indigenismo internacional

no contemplan casos como el que presentan algunas comunidades mexicanas.

4.3.1. Indigenismo mexicano

En México, mucho antes de que se hablara de los derechos internacionales, existieron

acciones proindigenistas, que si bien fracasaron, segiin se percibe a la luz del conflicto, no

dejan de ser un punto de referencia e informacion.

ALGUNAS ACCIONES PROINDIGENISTAS DEL SIGLO XX
{en especial en Chiapas)

TARO | ACCION |

11921

iJosé Vasconceios al restablecer la Secretaria de Educacion Publica, crea el
| Departamento de Educacién v Cultura para la raza indigena, envia maestros a los,
pueblos tanto para alfabetizarlos como para avudarlos en programas de cultivos de
la tierra y el arte.

1923

Se aprueba el establecimiento de las llamadas Casas del Pueblo, creadas para
mejorar la situacion de las poblaciones indigenas

1934

Se crea el Departamento de Accion Socal. Cultural y Proteccion Indigena,
dependiente del ejecutivo estatal En esta fecha también se decreta la Ley
Indigenista para el estado de Chiapas.

1937

Se crea el Departamento de Educacion Indigena dependiente de la SEP y que
incorpora a los internados indigenas que recibian el nombre de Centros de
Educacion Indigena.

1939

El presidente Cardenas le encomienda a Alfonso Caso la organizacion del
Instituto Nacional de Antropoiogia e Historia con ia intencion de conocer mejor a
fos pueblos indigenas.

1640

Se realiza el Primer Congreso Indigenista en Patzcuaro, Michoacan, de donde
derivara la creacion del Instituto Indigenista Interamericano.

12 Diaz Polanco, Héctor, op. cit., p. 120.
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1942

El presidente Avila Camacho crea la Escuela Nacional de Antropologia e Historia.

1945

La SEP establece el Instituto de Alfabetizacion en Lenguas Indigenas.

1948

Se crea el Instituto Nacional Indigenista (INI) por promulgacion de ley del
Ejecutivo Federal para investigar los problemas de los nucleos indigenas y otorgar
medidas de mejoramiento. (Durante la fase inicial, el INI seleccionaba los
candidatos al puesto de promotor, guiandose por el asesoramiento de los maestros
y representantes del Departamento de Asuntos Indigenas).

A finales de los 40 se crea el Centro Coordinador Tzeltal-Tzotzil del INL

1951

Para 1951, varios organismos (UNESCO, OEA, FAO, OMC y OIT) fundan el
Centro Regional para la Educacién Fundamental de América Latina en Paizcuaro,
Michoacan, con la intencidn de formar personal especializado para la integracion
cultural de los pueblos indigenas.

Fue cuando se abrio la enfermeria en Chamula y se emplearon con este motivo los
primeros auxiliares indigenas, el INI procuro que las personas escogidas tuvieran
un alto prestigio entre las gentes de su tribu

i 1963

A partir de la Sexta Asamblea Nacional de Educacion se aprueba el uso y método
de la educacidn bilingie y bicultural a través de la concentracidon de promotores
| bilingiies. Desde entonces se vinculé la Direccion de Educacion Extraescolar en el
| meaio indigena con el Institute Linguistico de Verano

|

t197]

[En 1971 se cred un nuevo organismo de desarrollo en la regidn. el programa i
| Socieconomice de los Altos de Chiapas (PRODESCH). Se planied como un
|intento de coordinacién de las acciones de todas las dependencias estatales y
federales que tienen ingerencia en el area indigena v los diversos organismos de la
ONU: FAO, OMS y UNESCO

11977

Se crea la Direccion General de Culturas Populares al interior de la SEP
El PRODESCH pasa a depender de un nuevo organismo estatal: el Comité
Promotor de Desarrollo (COPRODE)

{1978

La Direccion de Educacion Extraescolar se reestructura y pasa a depender de la
Subsecretaria de Educacién Basica, con el nombre de Direccion General de
Educacion Indigena. Esta politica adoptada en materia educativa es de gran
importancia para las comunidades indigenas, puesto que se constituye un nuevo
sector social a su interior: los promotores culturales y maestros bilingies, quienes
al presentar servicio a diversas instituciones oficiales se constituyen como una
burocracia que legitima la accion del Estado.

1979

Se crea la Secretana de Desarrollo Econdmico a nivel estatal, gue absorbe gran
parte de las funciones del programa PRODESCH, convirtiéndose éste en una
delegacion de esta secretaria.
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1980 |La DGEI se desprende y se da por terminado el convenio con la ONU. Los
programas eran promovidos y realizados por grupos de jovenes indigenas
capacitados para eilo por el propio PRODESCH. En Chamula se formaron clubes
juveniles para la capacitacion de jovenes de ambos sexos en actividades agricolas,
de nutricion, primeros auxilios, costura y panaderia.

Durante el sexenio de Lopez Portillo se crea COPLAMAR (Coordinacion General
del Plan Nacional de Zonas Deprimidas y Grupos Marginados) dependtente de la
presidencia de la Republica.

1983 |El presidente De la Madrid da a conocer siete puntos sobre su politica indigenista
con dos puntos importantes: 1) preservar la culturz y las tradiciones indigenas vy
2) orientar los programas de capacitacion, produccion y empleo de acuerdo con la
naturaleza de los recursos y de las tradiciones de la comunidad (Claude Bataillon
escribié con acierto que este proyecto que ponia las iniciativas en manos de
los indigenas mds bien pusieron las iniciativas en manos de guienes los
dirigian).

CUADRO 2

Siguiendo con el motivo de nuestra tesis de que todas v cada una de las acciones
tuvieron repercusiones de distinta cuantia en los pueblos indigenas, pues el impacto no se

traduce Unicamente en aspectos econOmicos, sino justamente en sus usgs v costumbres.

Los impactos de tiempo coro son los elementos constitutivos de lo que se valida

como tiempo largo, los que imponen los mitos de la tradicion, segiin hemos expuesto.

4.4. De la tierra, los recursos, la igualdad y la justicia

La Revolucion Mexicana conté con los indigenas en el proyecto nacional, v esto hay que
reconocerlo, aungue los resuhiados no fueron los anhelados. El articulo 27 Constitucional de
la Carta Magna de 1917 esta considerado hasta por los sectores mas radicales como un
articulo de alto contenido social y es en €l que se le reconocen a los indigenas sus derechos
agrarios, aunque los sectores aludidos se muestran inconformes de los efectos

revolucionarios debido a que se puso a todos los mexicanos como iguales ante la ley.
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El sefialamiento a la orientacion comunal de la tierra, actualmente, esta marcada en
funcién de que es una orientacidn consuetudinaria, cuando podria tener otro soporte. En
Chamula, por ejemplo, cast toda la tierra es comunal y ese no es el nudo del problema, sino

los usos y costumbres.

El tema de la tierra es el que parece alarmar mas a las autoridades en lo que respecta
a tenencia. Nosotros nos referiremos al 4mbito de aplicacion de los Acuerdos de San
Andrés. “La jurisdiccion es el ambito espacial, materia y personal de vigencia y validez en
que los pueblos indigenas aplican sus derechos. El Estado Mexicano reconoceri la
existencia de los mismos.” Esto nos habla de la posibilidad de aplicar derechos de uso y
costumbre en una parte del temritorio, independientemente y sobreponiéndose al Estado
Mexicano, lo que los mismos defensores de la autonomia no contemplan: “El ente
autonomo no cobra existencia por si mismo, sino que su conformacién en cuanto tal se
realiza como parte de la vida politico-juridico de un Estado. El régimen de autonomia
responde a la necesidad de buscar formas de integracion politica, en tanto colectividad
politica, una comunidad o regiéon autdnoma se constituye como parte integrante del Estado
nacional correspondiente (..} el fundamento politico y juridico que da existencia y que
norma la operacion de un régimen autondmico para un conglomerado humano deriva de
una fuente que es, por decirlo asi externa a dicha comunidad: emana de la ley sustantiva

que funda la vida de Estado nacional ™"

Dice la propuesta de la COCOPA (fraccion V del articulo 4), que como parte de la
autonomia los pueblos indigenas tendran derecho a acceder de manera colectiva al uso y
disfrute de los recursos naturales de sus tierras y lerritorios, entendidas ésias como la
totalidad del habitat que los pueblos indigenas usan y ocupan, salvo agquellos cuyo dominio

directo corresponde a la nacion. ™"

¢Recursos naturales?, ;bajo qué diagnostico para no alimentar falsas esperanzas?
Juan Pedro Viqueira lo alerta en su articulo “Los peligros del Chiapas imaginario”, pues

partir de un punto falso dificilmente podré contribuir a mejorar el nivel de vida de los

3 Diaz, op. cit, p. 154.
34 Hirales, op. cit., p. 125
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indigenas y dentro de algunos afios estaremos diciendo que fueron otras las causas por las

que no lograron su bienestar.

“_..aun supeniendo que los recursos naturales mencionados fuesen suficientes para
hacer de Chiapas un estado rico, el hecho es que todos ellos se encuentran fuera de las
regiones indigenas, y mas especificamente fuera de la llamada zona de conflicto que
comprende Los Altos de Chiapas y la Selva Lacandona. Mas de la mitad de la produccién
de maiz proviene de la Depresion Central y de los Llanos de Comitan, Cerca de las tres
cuartas partes del ganado se reproducen en la depresion central y en Las Llanuras del
Pacifico, de Pichucalco y de Palenque. Todas las presas hidroeléciricas (que generan 8 por
ciento del total de la electricidad del pais) se encuentran sobre el rio Grijalva, lejos de la
zona de conflicto. En cuanto al gas natural (23 por ciento de la produccion nacional), éste
se extrae de las Lianuras de Pichucalco, una regién que mantiene practicamerite todos sus
intercambios con Tabasco, dandole la espalda a Chiapas Solo en lo relativo en la
produccion de café, cuyo precio mundial esta una vez mas por los suelos, Los Altos y la
Selva Lacandona se encuentran al mismo nivel que el resto del esiado (...) en Los Altos,

principal region indigena de Chiapas, lo Unico que abunda son las personas ™'

Collier hace referencia al mal uso de la tierra v los recursos naturales, especialmente
en Chamula: “Debido a las concepciones populares de los pueblos primitivos como mas
naturales que los civilizados, se cita a menudo la literatura antropologica c;omo evidencia
de que, la sociedad humana es capaz de una armonia mas sutiimente afinada y equilibrada
con su medio ambiente, comparable a la lograda en un climax sucesional.
Desgraciadamente es demasiado facil descubrir ejemplos de poblaciones nativas que viven
en un evidente desequilibrio con su medio ambiente. Chamula es una comunidad de ese
tipo {...) es posible percibir en el esquema ondulante un registro sincronico de la expansion
de las destructivas practicas chamulas de uso de la tierra a través del tiempo y el

espacio "¢

5 etras Libres, enero de 1999, p. 23.
31¢ Collier, op. cit, pp. 143-148.
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En los Acuerdos de San Andrés nos parece que estd implicito crear nuevas divi-

siones territoriales: ;Reconceptualizacion?, ;otra vez remunicipalizacion?, ;redelimitacion?

Los detractores del marco juridico actual dicen que debe desecharse el concepto de
comunidad, consagrado en el articulo 27 Constitucional para incorporar el de poblaciones
indigenas. ;Como delimitaremos entonces los pueblos?, ;etnologicamente? Nos queda la
duda de si en San Juan Chamula se deben tomar como tzotziles y tzeltales integrados a sus
vecinos de San Andrés Larrdinzar como un mismo pueblo. Esto suena imposible.
Seguiremos pensando que cabe mas en el concepto de comunidad, ya que se repetiria la

homogeneizacion que se ha discutido,

El problema de lograr comunidades homogéneas v de lograr una redistribucion es
algo va vivido y que no llega a un acuerdo. Simplemente, para el ambito del estudio hay

distintas divisiones para Los Altos de Chiapas, como se puede ver en los mapas anexos.

Durante los afios 70, el Comité de Desarrollo Econdémico y Social del Estado de
Chiapas (COMIDESCH) en funcién de i2 administracion y programacion federat y estatal,
formuld propuestas para dividir al estado en ocho zonas diferentes. En la zona de Los Altos
contempld la division en 21 municipios, “con el apoyo (supuesto) de condiciones de
homogeneidad (densidad de poblacion, poblacion indigena y analfabeta, produccion
agricola de bajo desarrollo, tenencia de la tierra altamente fraccionada, etc.) v de la
presencia de un nodo que, al concentrar la admunistracion y la comercializacion, se

. . s, v
convertia en centro rector de toda el area: San Cristobal de las Casas” '

En 1977 el Centro Nacional de Productividad desechd la propuesta del
COMIDESCH para retomar otros critetios como era ei empleo. El Centro Coordinador
Tzelal-tzotzil del INI insistia en que los criterios fueran de acuerdo a la etnicidad; de 1al
forma que de los 21 municipios quedaban sdlo 12, El “Plan Chiapas” redujo a 16 el nimero

de municipios de la region de Los Altos, en 1983,

47 Betancourt, op. cit., p. 22.
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Por lo visto, se puede entrar a una discusion infinita en cuanto a la
remunicipalizacion, a las zonas autondmicas, etc, sin llegar a dar una solucion. Un ejemplo

de los mitltiples criterios sobre la regionalizacién se encuentra en los mapas anexados.

Pero los Acuerdos plantean: “La creacion de la Comisién para la Reforma
Municipal y la Redistritacion en Chiapas. Esta Comision se integrara con diputados de
todos los partidos representados en el Congreso local y con representantes del EZLN, del
gobierno del estado, y de comunidades y municipios indigenas del estado.™'®

Se piensa que una remunicipalizacion le daria mayor identidad a los pueblos indios,
sin embargo, al parecer esto ya se habia hecho y se consideraba correcto: “Un municipic es
un territorio en que los habitantes estan unidos por lazos religiosos, politicos, econdmicos y
familiares, a diferencia de otras unidades territoriales E! municipio se compone,
generalmente, de un centro politico-religioso donde los indios se rednen durante los fines
de semana para realizar sus actividades ceremoniales y econémicas Cada municipio posee
un territorio bien delimitado, peculiaridades dialécticas. costumbres uniformes, endogamia,
organizaciones politico-religiosas diferenciadas y un fuerte sentimiento de solidaridad
conira el exterior. En estos municipios tzotzites han sobrevivido formas de vida tipicamente
indigenas mas que en ninguna otra parte de México {..] v han permanecido como

comunidades indigenas_relativamente autonomas 7"

“E] Estado-Nacién esta en crisis por una razén sencillisima- el ambito de {a toma de
decisiones relevantes coincide hoy pocas veces con el Estado-Nacion; esas decisiones
suelen estar en un nivel muy inferior, local o en un nivel muy por encima del Estado-
Nacion, supranacional. Es preocupante el desajuste de la politica respecto del proceso de

el 2320
toma de decisiones™?°.

En todas partes se esta descentralizando hacia abajo el Estado-Nacién; en
México cada vez se reivindica mas el poder local v la descentralizacion, se llame

estatal o se llame regional.

3 Acciones y medidas para Chiapas, Compromisos y Propuestas Conjuntas de los Gobiernos del Estado v

Federal y ¢} EZLN, en Acuerdos de San Andrés, p. 37.
M9 Holland. op. cit., pp. 11-12.
0 Gonzdlez, Felipe. “En busca del paradigma”, en Nexos (278) p. 38.
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Por lo demas, hay que respetar la cohesion social, v la identidad, pere en una
democracia representativa moderna los derechos colectivos que se refieren a las
identidades no pueden chocar con los derechos individuales creando discriminaciones,

positivas o negativas.

El respeto a los usos y costumbres no pueden quebrantar el pacto republicano
basico de la igualdad de derechos v obligaciones ante la lev, Algunos demagogos de
nuevo cufio, que se llaman tolerantes v en realidad son arrogantes (porque toleran a los
otros, aungue piensen que estan equivocados), ponen por delante supuestos derechos
identitarios que chocan contra derechos humanos basicos. ;Qué derecho cultural es
aceptable 51 esa cultura entrega como esposa ¢ esclava a una nifia de nueve afos sin su
consentimiento v para toda la vida? ;Qué derecho cultural puede de verdad ser
respetado con la practica de la ablacion de clitons en las comunidades africanas que
crean una mutilacion irreversible a millones de mujeres? ;O la negacion de la 1guaidad
entre hombre v mujer en algunas culturas étnico-religiosas? Esto no €s un derecho
cultural. n1 vna interpreacion del derecho divino: esto es ehinunar de la competencia a

la mutad de ta poblacion ¥

“Los nativos se identifican ellos mismos con los municipios; el municipio
desempeiia funciones administrativas en un sistema de gobierno de origen espafiol y la
organizacion social y religiosa de las tribus es coextensiva con la de los municipios. ™

En cuanto a la igualdad vy la justicia, como sefialamos anteriormente, creemos que
no se lograra con un marco juridico alternativo. Si hay un pueblo que lo ha marejado con

nefastos resultadaos es €l Chamula.

Creemos que es mas imponante que se prepare a los indigenas en sus derechos y no
a los ministerios publicos en el conocimiento de las culuras indigenas, pues el
desconocimiento de las leyes ha sido ancestral en el mundo indigena: “yo me acuerdo que
en una época atboroté a dos o tres personas por ahi, hablantes de lenguas indigenas v

escribientes, para que tradujéramos las garantias individuales a tzeltal, tzotzil, tojolabat,

3 mnid., pp. 40y 42.
22 Collier, op. cit, p. 22.
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chol y zoque. Y se hizo. A la hora que se le ofrecio al gobierno, casi nos matan ;,como se

nos ocurre decirle a los indigenas que tienen garantias individuales?"**

La justicia y ia igualdad han tenido distintas luchas, con multiples organizaciones, y

no pocas se remitieron al problema agrario. Mencionemos, como ejemplo, algunas de ellas;

En un sentido corporativista se crea en 1938 la Confederacion Nacionzal Campesina
y surge, posteriormente, la Liga de Comunidades Agrarias. Estas agrupaciones parecen
haber sido ineficientes para ayudar a los pueblos indigenas a superar la marginidad

mediante la orgamzacion, pues 8 momentos nos parece estar en el punto de partida.

La perspectiva reivindicativa, en cuanto a reforma apraria, pareciera ser retomada en
los 70, en el gobierno de Luis Echeverria, aunque no fuera especificamente orientada a las
poblaciones indigenas, De hecho, de la revolucion hasta 1985, solamente fueron restituidas

250 comunidades y 700 confirmadas, segin datos de Arturo Warman.

En los afios 70 se plantea la oficializacién de las lenguas indigenas y en ese marco
surge ¢! Consejo Nacional de Pueblos Indigenas (CNPI). Paralelamente se fortalecen otras
luchas en un plano diferente a la colaboracion del Estado, asi nace la Coordinadora
Nacional Plan de Ayala (CNPA), que sera de las primeras que no solamente reivindica el

problema étnico, sino la transformacién del Estado.

4.4.1. De los usos y costumbres

En lo que se refiere a usos y costumbres, la discusion seria artificial, dado que esos ya
fueron aceptados por la Constitucion y asombrosamente a nadie le produce escozor el tema.
De cualquier manera, €l Articulo 40 Constitucional dice: “La ley protegera y promovera el
desarrollo de sus lenguas, culturas, usos, costumbres, recursos y formas especificas de
organizacion social, y garantizara a sus integrantes el efectivo acceso a la jurisdiccion del

Estado”. Redaccidén que permitio que los llamados pueblos indigenas tuvieran actitudes

333 Eptrevista con la maestra Dolores Aramoni,
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muchas veces anticonstitucionales como si el parrafo los segregara de todo el espiritu de las
demas leyes emanadas de la Constitucién, error que puede repetirse y hasta agudizarse al
hacerse mas explicitas las indicaciones sobre sus propias formas de organizacion y

gobierno.

Aprovechando la discusion que han abierto los Acuerdos, nos permitimos poner €l

asunto en perspectiva.

La referencia a usos y costumbres y su defensa no es nada nuevo. En 1576 se crea la
Alianza Nacional de Profesionales Indigenas Bilingies {ANPIBAC), dicho organismo
propone en 1987 la “determinacion de mecanismos para asegurar el respeto de nuestras
autondades tradicionales, la organizacion sociopolitica étnica y la incorporacion del

derecho consuetudinario a la vida juridica del pais”.

Desde el Primer Congreso Indigenista se discutieron temas respecto a la
personalidad y a ia culftura indigena. En el IX Congreso (1985), la Resolucion 15 determina
“hacer un llamado a la Asamblea de la QEA a fin de solicitar a la Comisién que informe
anualmente a la Asamblea General de la OEA de la situacion de los pueblos indigenas del
Continente Americano en lo relativo a los derechos humanos ”. Por lo visto no hubo mucha
informacion sobre las expulsiones que ya se presentaban por aspectos religiosos, quiza
porgue en la Resolucion 16 se determina “que esos pueblos tienen derecho a manejar sus
propios asuntos de acuerdo con sus tradictones, culturas y religiones” .y ya estaban las
contradicciones a pesar de gue se reconocia que la violencia politica y los conflictos

afectaban a los pueblos indigenas provocando refugiados y desplazados

Se pueden mencionar innumerables agrupaciones gue intentan ser representativas de
los indigenas y campesinos, como la Central Independiente de Obreros Agricolas y
Campesinos {CIOAC), el Consejo Campesino Cardenista (CCC), la Unién General Obrero
Campesina Popular {UGOCEP) y el Frente Independiente de Pueblos Indios (FIPI). Este

ultimo planted en sus programas y objetivos: “Todos los pueblos indios tenemos el derecho




En otras partes, el Fip hace una declaracion que, a nombre de |z identidad,

perpetuaria el conflicto religioso: “Los pueblos indios tenemos el pleno derecho a elegir y

y divisionistas penetren a NUESITo pais por la via del proselitismo religioso, buscando

debilitar |a integridad de Ja nacién, Pero debera ser, asimismo, absolutamente respetuoso
sobre las decisiones que en cuestiones religinsas tomen los pueblos indios”, Nos parece que
por muy pueblos indios que sean, la eleccién religiosa es de caracter individual y preocupa
profundamente que se incluya como derecho social contraponiéndose a las libertades
garantizadas en | Constitucién. La contradiccion es flagrante, ya que en el siguiente
parrafo de la declaracion dice: “Al mismo tiempo que los indips exigimos el disfrute de los
derechos y obligaciones Que constitucionalmente se han establecido para todos los

mexicanos”. No alcanzamos a entender como se puede lo uno ¥ lo otro.
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que cada quien interprete lo que le dé la gana y traten de manipular por ahi, ;pero se
reglamentd? {Nunca, nunca! y ahi esta. Ahora, pretender que 105 zapatistas reglamenten el
4° Constitucional desde su muy particular ¢ptica me parece muy absurdo, porque los

zapatistas no son los Unicos indigenas.”

“El 28 de enero de 1992 se publica en el Diario Oficial de México la reforma al
articulo cuarto constitucional. El primer parrafo dice: la nacidn mexicana tiene una
composicion pluricultural sustentada originalmente en sus pueblos indigenas. La Ley
protegera y promoveré el desarrollo de sus lenguas, culturas, usos, costumbres, recursos y
formas especificas de organizacion social, y garantizara a sus integrantes el efectivo acceso
a la jurisdiccion del estado. En los juicios y procedimientos agrarios en que aquellos sean
parte, se tomaran en cuenta sus practicas y costumbres juridicas en los términos en que

establezca la ley ™%

El doctor Leoncio Lara nos explicd que esa reforma del 4° Constitucional sefata que
los usos no son generales y los tiene que declarar un juez: “Para que sea vilido un uso es un
juez o una autoridad de derecho nacional quien tiene que declarario como tal. Ese es el gran
condicionamiento juridico que tiene el 4° Constitucional (...} lo importante es quién va a
legistar sobre las reformas ya que se han dado cuenta ustedes que desde 1994 no hay ley

reglamentaria "

Carlos Salinas de Gonari conformé una Comision Nacional de Justicia para los
Pueblos Indios, encabezada por el entonces director del instituto de Investigaciones
Juridicas, Jorge Madrazo Cuéllar, posterior Comistonado para la Paz. La instancia presemo,
entre las propuestas para una reforma constitucional, el siguiente elemento: “La declaracion
de que el Estado reconoce el derecho especifico e inalienable de los grupos v comunidades
indigenas a la proteccion, preservacion y desarrolio de sus lenguas, culturas, usos y
costumbres, asi como sus formas de organizacién social”. Al parecer los politicos poco

piensan en el problema real y comparten discursos semejando ser oponentes,

34 Lovera, Sara y Palomo, Nellys. Las Alzadas, p. 98, pic de pagina.
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Y sin temor alguno, “El Gobierno Federal (...} Asume cabalmente el compromiso de
fortalecer la participacion de los pueblos indigenas en el desarrollo nacional, en un marco

sr325

de respeto a sus tradiciones, instituciones y organizaciones sociales”* .. hasta donde el

respeto a los pueblos, a sus tradiciones v a sus organizaciones sociales?

Nos tememos que en mucho sufrieron en sus mismas comunidades justamente
porque las autoridades ladinas asumian que las faltas a los derechos humanos se pedian
explicar por usos y costumbres, haciendo de esta tradiciéon verdaderos abusos en la

costumbre.

Ernesto Zedillo hizo algunas modificaciones a Los Acuerdos por el temor que sus
asesores constitucionalistas tuvieron en cuanto al riesgo autondmico, sin embargo, él, sus
especialistas y defensores no se cuestionaron para nada lo que se referia a formas de
organizacion social y tradiciones comunitarias. “La iniciativa de reforma constitucional en
materia de derechos indigenas presentada por el jefe de! Ejecutivo a! Scnado de la
Republica, e!' 15 de marzo de 1998, otorga garantias para la plena participacion de las
comunidades indigenas en el desarrolio nacional En la iniciativa presidencial se plantean
derechos para la libre decision de formas comunitarias (...) El gobierno federal tiene claro
que la soluciom definitiva del conflicto supone asumir reformas que garanticen los derechos

de los indigenas y la proteccién y promocion de sus usos y costumbres™ . Esto demuestra
la falta que hacen los socidlogos en los niveles de decision.

jAh!, pero lo que del otro bando le exigian es que no hablaran de comunidades, sino
de pueblos: “Si s¢ analiza lIa iniciativa del presidente (Zedillo), hay de nueva cuenta una

légica de achicamiento. Su iniciativa habla de la autonomia de las comunidades indigenas.

“Y la propuesta de la COCOPA (elaborada el 29 de noviembre de 1996) y los

+327

Acuerdos de San Andrés hablan de la autonomia de los pueblos indigenas™*’, que para el

2% pronunciamiento conjunic que el Gobierno Federal y el EZLN enviarn a las instancias de debate v
decision nacional, en Acuwerdos de San Andrés, p. 10.

32 Arias Marin, Alan, en Chiapas, los desafios de ia paz, p. 74,

37" Regino, op. cit., p. 106.
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caso de usos y costumbres es lo mismo, pues en ese caso los dos puntos de vista estan
bastante achicados. “5. Libre determinacion. El Estado respetara el ejercicio de la libre
determinacion de los pueblos indigenas, en cada uno de los ambitos y niveles en que haran
valer y practicaran su autonomia diferenciada, sin menoscabo de la soberania nacional y

dentro del nuevo marco normativo para los pueblos indigenas. Esto implica respetar sus
328

identidades, culturas v formas de prganizacion socia

Lo mas descorazonador es pensar que, por la presion zapatista y por convenir asi al
momento politico, se pueden aceptar y revivir pricticas que han sido nefastas, lo que seria
una respuesta nada novedosa y si, un lamentable regreso a lo peor del pasado “En el onigen
mismo de la rebelion zapatista se encuentra la afieja y variadisima historia del caciquismo
chiapaneco: prehispanico, colonial, independentista, republicano y posrevolucionario;
criollo, mestizo e indigena; religioso y laico. Ademas, con todo y que el hecho mismo de la
rebelion indica una voluntad de bisqueda de nuevas formas de relacién con la nacion
chiapaneca y con la mexicana, no necesariamente implica ia busqueda de nuevas formas de
relacion al interior de las comunidades, La elevada valoracion que se le ha otorgado, con
indudable justificacion, al tema del autogobierno conforme a usos v costumbres, en aiguna
medida es resultado de falta de reflexion sobre las diversas dimensiones de tales usos y

costumbres, una de las cuales es innegablemente el caciquismo . "%

En algiin momento ya se presentaron iniciativas de este tipo en el Congreso local y
los investigadores Juan Pedro Viqueira y la maestra Dolores Aramoni nos contaron la
historia: “Con base en que en Chamula es uso y costutbre expulsar, digo, si nos ponemos a
analizarlo, desde un punto de vista juridico v demas, si tienen 30 afios expulsando, ya se
convirtio en un uso v una costumbre jesto se va a sancionar legalmente para que siga
funcionando” Qué es lo que dice Juan Pedro cuando menciona la reunién en el Congreso
de! Estado en donde se habia presentado una iniciativa espeluznante, en la cual uno de los
puntos fundamentales era sobre aquel que no cumpliera con los usos y costumbres de la

comunidad podia ser expuisado...

*¥ pronunciamiento conjunto que el Gobierno Federal y el EZLN enviaran a las instancias de debate y
decision nacional, en Acuerdos de San Andrés, p. 15.(E] subrayado es nuestro).
3 Alejo, Francisco Javier, “Caciques grandes. medianos y chucos”, £f Uiniversal, 25 de enero de 2001,
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*...yo al foro de la Camara de Diputados si fui, porque estaba muy indignada. Estamos
viendo los montanes de expulsados y las condiciones en que estdn y se atreven a proponer
ahi la iniciativa de un absurdo. Y, jclaro!, ellos trataron de usar a los académicos y a las
ONG; dijeron: Los vamos a invitar y como son los suficientemente idiotas caen y esta
iniciativa pasa, pues no, no cayd, No nos dejamos y despotricamos y nos cortaron el

tiempo...pero no pasd.”

Recorriendo propuestas conjuntas, pronunciamientos y declaraciones publicadas por
el Senado de la Repiblica como “el primer fruto de los didlogos de Chiapas entre el
Gobierno federal y el EZLN", encontramos muchos puntos que serian la esencia de las

mesas sobre derechos y cultura indigena en cuanto & usos y costumbres:

a) ejercer ¢l derecho a desarrollar sus formas especificas de organizacion social,

culwral, pelitica y economica,

b) promover ¢l desarrollo de los diversos componentes de su identidad y patrimonio

cultural,

c) designar libremente a sus representantes, tanto comunitarios como en los 6rganos de
gobierno municipal, y a sus autoridades como pueblos indigenas, de conformidad

con las instituciones, y tradiciones propias de cada pueblo;

d} promover y desarrollar sus lenguas y culturas, asi como sus costumbres y

tradiciones tanto politicas como sociales, econdmicas, religiosas y culturales;

e} parantizar la organizacién de los procesos de eleccion o nombramiento propios de

las comunidades o pueblos indigenas en el ambito interno,
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fy reconocer las figuras del sistemna de cargos y otras formas de organizacién, métodos
de designacion de representantes, y toma de decisiones en asamblea y de consulta

popular. (El texto habla de las figuras de plebiscito y referéndum).

Algunos alegaran que en otros parrafos se aciara que deben respetarse las garantias
individuales, los derechos humanos y otros puntos emanados de la misma iniciativa de ley
que enviara el presidente Vicente Fox Quesada al Congreso de la Unidn en diciembre del
2000, pero queremos volver a sefialar que muchas de las iniquidades que cometieron las
oligarquias caciquiles de las comunidades indigenas fue centrindose unicamente en su
derecho a manejarse por la “costumbre”. Baste mencionar que en el conflicto entre priistas
y perredistas en Zinancantan, la primera semana de enero de 2001, en que fue tomado el
palacio municipal con violencia, acompafados los indigenas con dos encapuchados que
portaban armas largas, el declarante al noticiario de Televisa (como puede constatarse en
nota de videoteca de dicha empresa de fecha 4 de enero) dijo textualmente: “Es que el
presidente hizo cosas contra la costumbre”. Ello, evidentemente, significaba romper el

orden juridico sin otra mayor justificacién.

4.5, Las Cartas Municipales ;una opcién?

Esta postura del Partido Accidon Nacional estaria inscrita en ciertos parrafos de los

Acuerdos:

“Para determinar de manera flexible las modalidades concretas de libre
determinacion y autonomia en las que cada pueblo indigena encuentre mejor reflejada su
situacion y sus aspiraciones, deberan considerarse diversos criterios como: la vigencia de

SuS sistemas normatives tnternos y sus instituciones comumtanas”.”

“En donde coexistan diversos pueblos indigenas, con diferentes culturas y

situaciones geograficas, con distintos tipos de asentamiento y organizacion politica, no

3 pronunciamiento conjunto que el Gobiemo Federal v el EZLN enviarin a las instancias de debate y
decision nacional, en Acuerdos de San Andrés, pp. 17-18.
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cabria adoptar un criterio uniforme sobre las caracteristicas de autonomia indigena a

legislar.

Las modalidades concretas de autonomia deberan definirse con los propios

indigenas.

Derecho a su diferencia cultural (...) derecho a su autogestion politica comunitaria;
derecho al desarrcllo de su cultura; derecho a sus sistemas de produccién tradicionales;

derecho a la gestion y ejecucion de sus propios proyectos de desarrolio””*!,

Aun qutenes pugnan por la autodeterminacion de los pueblos indios reconocen las
necesidades de abrirse 2 especificar por comunidades “No es posible definir a priori un
conjunto de elementos o formas de funcionamiento que constituya el contenido necesario
del régimen de autonomia en toda circunstancia (...) y que incluso se observe en operacion

distintos grados de autonomia segun los medios listdricos en que tienen lugar’ ”

La vigencia de los sistemas normativos v su compatibilidad en ¢l marco de derecho
(si es que acaso estamos hablando del mismo marco de derecho) también requiere de una
especitficidad, segun la comunidad o pueblo que se trate. En este sentido, nos parece que la

propuesta del Partido Accion Nacional (PANY) es la mas realista.

Al respecto de esta propuesta nos habla la diputada local Virginia Rincon, en
entrevista que sostuviéramos en Tuxtla Gutiérrez, en agosto de 2000: “Esta va a ser una
carta que van ustedes & respetar. Entonces ellos asientan lo que pueden hacer en base 2 sus
usos v costumbres; entonces asientan en un documento que estd de acuerde a toda la
comunidad y que todos la tienen que respetar {...) tl no puedes aplicar la misma Carta
Municipal en San Juan Chamula o con los Lacandones (...) el Congreso tendria que
aprobarlas v también el Congreso sancionaria cada vez que, los usos y costumbres
asentados, no se¢ cumpliera la ley. Eso es pane de lo que promueve el PAN péra que no se

pierdan los usos y costumbres de cada comunidad. Porque lo que nos sucede a nosotros

2 Ibid,, p. 18.
¥ Diaz op. cit., p. 152.
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pierdan los usos y costumbres de cada comunidad. Porque lo que nos sucede a nosotros
actualmente es que cuando les conviene a ellos dicen que lo que pasa es segun sus usos y
costumbres y s¢ aprovecha para no respetar lz ley. En cambio si ya quedd asentado en las

Cartas Municipales nosotros vamos a poder exigirles que cumplan con su ley.”

“Esto de que se les pueda exigir algo en el marco normativo del Estado-Nacion, por
muy asentado que esté en las Cartas Municipales, habra que ver si es compatible con el
concepto de autonomia. La misma Vicky Rincdn reconoce respecto a los chamulas® “ellos
usan el concepto de usos vy costumbres para Jo que les conviene y no quieren entrar en un

Estado de Derecho.”

Las Cartas Municipales, a su vez, deben recoger todas las voces de la misma
comunidad y no permitir que un grupe tome la representatividad. En especial, y en el
espiritu de los Acuerdos de San Andrés, las mujeres deben decidir qué costumbres aceptan
v cuales rechazan, con la paciencia que unas periodistas tuvieron para recabar sus
demandas “No todas las costumbres son buenas Hav unas que son malas. Si dicen que el
gobierno va a respetar las costumbres de los indigenas, las mujeres tienen que decir cuiles
costumbres son buenas y deben respetarse y cudles costumbres son tnalas y deben

olvidarse

“Una costumbre chopol es que a las nifias ias casan chiquitas y no importa si se van

llorando. Esa costumbre no se debe respetar.

“Una costumbre /ek en mi comunidad es que cuando la mujer esta mas grande

puede decidir si le conviene casarse. Esa costumbre se debe respetar

“El gobierno si respeta ta costumbre de las fiestas en las comunidades.
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“Las mujeres tienen la costumbre de solo andar con un hombre. Esa costumbre es
buena y se debe respetar. Los hombres tienen la costumbre de tener dos o tres mujeres, a

veces son hermanas. Esa costumbre no nos gusta, es mejor si no se respeta.”>>

Aungue sospechamos que no estan hablando de usos y costumbres, sino de poner en

vigencia el Estado de Derecho que corresponde a todas y todos los mexicanos.

También con el diputado panista Cal y Mayor hablamos de la pertinencia de las
Cartas Municipales y nos sefialo que no debemos olvidar los problemas globaies de la
entidad- “Ei principal problema que tiene que enfrentar Pablo Salazar Mendiguchia es ¢l de
la dispersién poblacional; miles de chiapanecos viven en comunidades de menos de 100
personas, en donde no hay fuentes de empleo. Se debe reconcentrar a las poblaciones en
polos de desarrolio sin que se vuelguen a la ciudad a formar cinturones de miseria. Que se
rindan cuentas claras en ia utilizacion del dinero; que se haga infraestructura carretera El
estar llevando obras a la punta del cerro significa que en un afio nadie les va a dar
mantenimiento. La inversion federal no servira de nada si no se da un reordenamiento
urbano. El problema es que Chiapas vivia en un negcolonialismo, sometido por una especie

de virreves modernos que se convirtieren €n una cligarquia”™.

Vale la pena aclarar que el diputado Cal y Mavor es descendiente del unico
zapatista original que Emiliano Zapata enviara a combatir en Chiapas y que era el general

Rafaet Cal vy Mayor, quien fue tic abuelo de nuestro entrevistado.

32 Mujeres indigenas de Chiapas, op. cit., pp. 74-75.
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Nuestro trabajo no pretende ser un camino de solucion, sino un apoyo para el diagnostico y

para la reflexion.

Indiscutiblemente, que se mantengan usos y costumbres que le den identidad
cultural y sentido comunitario a las sociedades y los pueblos es plausible, pero no pueden

ser aceptados todos v a ojos cerrados.

Sostenemos que los usos y costumbres no deben estar sobre las leyes de convivencia

general, sean nacionales o internacionales.

No pueden estar por encima del derecho aceptado por el pacto republicano ni sobre

los derechos humanos universales.

Creemos haber demostrado, a través de este estudio de caso, que las hipdtesis

planteadas son verdaderas en tanto que:

a) No todos los usos y costumbres son un bien social, y

b} Los conflictos provocados por el cambio de religion tienen, en mucho,
origen en la inconformidad que sienten algunos integranmtes de la
comunidad respecto a sus usos y costumbres; inconformidad que, por

cierto, es legitima.

El punto “b” es de gran importancia dada la amplia discusién que existe respecto a
los confiictos religiosos intercomunitarios. La poca investigacién sobre sus causas ha
llevado a una trivializacion del tema, que desemboca en intolerancia y en falta de apoyos a

los disidentes, a quienes se critica sin entender las entrafias del problema.

Mientras se piense que la conversidn religiosa ocurre por ignorancia o por una
perversa penetracion extranjera no se entendera el fendomeno, lo que facilitara que sigan

produciéndose expulsiones y vejaciones sobre los disidentes minoritarios.
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Tratamos de que nuestra contribucién en el ambito socioldgico permita tener una
vision diferente de la situacion que viene presentandose de manera aguda hace 30 afios: la
pérdida del derecho de los indigenas disidentes a su tierra y a sus garantias individuales, y

el mirar el fendmeno pasara necesariamente por revisar el concepto de usos y costumbres.

La tesis que sostenemos respecto a que algunos usos y costumbres pueden resultar
inoperantes, por decir lo menos, para ciertos individuos y grupos, aporta una perspectiva de

analisis que tiena que ver con la democracia, la justicia y los derechos individuales.

Rodolfo Stavanhagen, en las discusiones del foro Chiapas, los Desafios de la Paz™™
sefiala que el conflicto de Chiapas en realidad se compone de varios conflicios, por lo que
no tiene una tnica solucidon posible. Por ello, sentimos que este esfuerzo de investigacion,
de mas de dos afios, es sumamente pertinente en el marco de los problemas sociales de hoy;
muchas comunidades se ven desgarradas por el conflicto religioso, mismo que no se

resuelve con la aceptacion de usos y costumbres, sino que puede provocar un agravamiento.

El cambio religioso en las comunidades indigenas esta presente como una tendencia
que crece y que no esta contemplada por los distintos niveles que trabajan en la solucion del
conflicto o, mejor dicho, de los conflictos. La revision de las soluciones puede evitar que se

vuelva critico el problema.

De acuerdo con lo investigado y expuesto, €l cambio religioso es una forma
valorativa que encuentran los disidentes de oponerse, con peso igual, a la sacralidad de usos
y costumbres. La conversidn tiene que ver con la utilizacion de un argumento religioso para
enfrentar otro revestido de la misma calidad y peso. El surgimiento hace pocos afios de una
comunidad chamula musulmana (como podria ser budista o de cualquier indole) nos sigue

probando que la tesis que sostenemos es valida.

Ultimamente se ha presentado el mismo caso en Ixmiquilpan, en el Valle del

Mezquital, Hidalgo, asi como en Tepozilan, Morelos (s6lo por mencionar algunos), lo que

¥ Benitez Ratl y Amson Cynthia, op. cit., p. 231,
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cottobora la tesis aqui sostenida. En Ixmiquilpan, el delegado municipal, parapetado en
us0s y costumbres, declara que ahi no vale méds ley que la decidida por la mayoria y en
nombre de ello les han suspendido los servicios municipales a los evangélicos y 1,500

miembros de la comunidad viven bajo amenaza de expulsion.

Igualmente, la matanza de Acteal, el 22 de diciembre de 1997, no se explica
solamente como un enfrentamiento de paramilitares contra grupos indefensos. Quien
conoce la historia sabe que es el caso de un crimen contra la neutralidad que pretendid

CONSErvar un grupo que no era ni prozapatista ni filopriista.

El totalitarismo que subyace en usos y costumbres hace que la neutralidad sea una

rara moneda en los conflictos indigenas.

Aceptar usos y costumbres como bien soclal, nos parece que serd detonador de
muchas crisis que seguiran estallando ante nuestros ojos sin que podamos definir el factor

causa-efecto con claridad.

La paz que se provocaria con la aceptacion de usos y costumbres sera inestable, por
ejemplo, en el conflicto chiapaneco. Podria lograrse una paz del Gobierno con el zapatismo
(lc cual también es improbable), lo que no significaria que se deje resuelta la paz

intercomunitaria y la de todos los indigenas.

La investigacion conduce también a una serie de reflexiones en torno a lo diferente
v lo diverso. El derecho a la diferencia, paraddjicamente, siempre ha estado.mu_v presente
en la relacion de indigenas v mestizos, asi como en el conflicto actual. Uno de los
fundamentos para la peticion de autonomias se centra en ese derecho a ejercer las
diferencias. Pero, ;que sucede cuando al interior de las comunidades se presenta la

diferencia?, ;la democracia y el derecho a disentir seran sélo para los no indigenas”
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En el pronunciamiento conjunto del Gobierno federal y el EZLN en los Acuwerdos de
San Andrés’™, el punto 4, que se refiere al pluralismo, sefiala que “el trato entre los pueblos
y culturas que forman la sociedad mexicana ha de basarse en el respeto a sus diferencias”.
En ese sentido, la investigacion nos lleva a preguntamos como debe ser el trato entre los

individuos y si debe basarse en el respeto a sus diferencias.

Debemos subrayar que el uso y la costumbre se establecen como patrones unicos
que solamente aceptan seguir estas normas y nada mas, a pesar de que éstas suelen abarcar
ambitos de libertades privadas como es la religion. No creemos que se deba forzar a un
grupo de individuos a ser unag sela alma, porque las almas de una sociedad moderna

(entendido lo moderno en el paradigma weberiano) son diversas

La tesis también toca el punto de la legitimidad, que no es de menor importancia,
sobre todo bajo la perspectiva weberiana. ;Qué legitima al uso v la costumbre? ;Un deseo

comunitario © un liempo largo?

Si, como hemos visto, en el caso Chamula no existe un aval de tiempo largo en sus
usos y costumbres, jes aceptable que éstos se acomoden y cambien a gusto de los gripos
dominantes? Lo anterior es pertinente, ya que por o observado no estamos muy seguros de

que sea la comunidad quien decida cuales son los usos v costumbres

Por lo analizado en este caso, se puede afirmar que el caciquismo tiene una
cormrelacién directa con los usos y las costumnbres, porque los caciques se erigen como

autoridades que defienden la tradicién en nombre de las mayorias

Asimismo, la referencia historica nos mostro el surgimiento de distintos lideres que
no pocas veces salian de las filas de los intermediarios bilingiies, de los gestores entre dos
mundos, y esos liderazgos no siempre produjeron efectos positivos. Son lideres funcionzles
€N Su momento y Son carismaticos, perc no son poco inocentes de sacar provecho, por lo

que habria que mirarles con bastante tiento.

3 Camara de Senadores, p. 9
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Se ha mostrado como han llegado a enriquecerse con los monopolios, abusando de

un uso y una costumbre que asumen y defienden como surgido de un deseo comunitario.

La realidad evidencia que no existe tal deseo comin en cuanto a usos y costumbres,
pues de ser asi, no presentaria un numero tan grande de disidentes, por lo menos, en el caso

estudiado.

Ahora bien, elevados los usos y costumbres 2 rango constitucional, nos
preguntamos; jes el disidente de ellos un delincuente?, ;puede ampararse el disidente en las
leyes de la nacion o pierde los derechos consagrados en la Carta Magna? Si no es un
delincuente, ;jpor qué pierde sus derechos ciudadanos, sus garantias individuales, su

derecho a la tierra o a tener una convivencia pacifica en su comunidad de origen?

Nuestra respuesta €s no vy que los disidentes de usos y costurnbres tienen tanio
derecho, como cualquier otro indigena o ciudadano mexicano, a ser respetado en su calidad

de ser humano y de individuo.

Tenemos la fundada sospecha de que las decisiones tomadas con la mejor intencién
de transitar hacia la paz han creado nuevos laberintos que no resuelven de fondo el

ancestral olvido en que se han encontrado las comunidades indigenas.

Quisiéramos que esta tesis abriera otros caminos de estudio, que fuera la punta de la
madeja para profundizar en temas que se tocan tangencialmente y que tienen que ver ¢on la

correlacion que pudiera existir entre los usos y costumbres y 1a pobreza.

Finalmente, creemos haber comprobado la hipétesis central para afirmar que no
todos los usos y costumbres son un bien social ni un paradigma de convivencia. De no
contemplarlo, podemos hacer una prospectiva hacia futuros conflictos intercomunitarios

entre los mas desprotegidos de nuestras leyes y de nuestra nacion.
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Evidentemente deben hacerse mas investigaciones desde la perspectiva sociolégica
en nuestros pueblos y comunidades. Sentimos que nuestro trabajo cumple con aporiar una
vision diferente a partir de los conceptos weberianos y que el conflicto chamula, tomado
para el estudio de caso, es susceptible de verse ampliado a otros que permitan

generalizaciones concretas y validas.
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