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CON LA BIBLIA EN LA MANO:
LA CONFIGURACION DEL CAMPO
RELIGIOSO CHIAPANECO

hiapas, uno de los estados més
pobres de la Republica Mexicana
es, sin embargo, uno de los més
ricos en cuanto a diversidad cultural.
Dentro de su territorio se incluyen 13
naciones indigenas y cuatro grupos ét-
nicos principales: tojolabales, tzotziles,

" Departamento de Antropologia, Universidad
Rovira i Virgili,

! Los mimbres de este articulo son los excelen-
tes trabajos antropoldgicos e histéricos publicados
en los dltimos afios sobre el tema, de los que no
fui mds que un aprendiz durante mi estancia en
México en el periodo 1998-99, y que aqui trate

tzeltales y zoques. Junto al an4lisis de
las estructuras politicas y los procesos
econémicos que le han relegado a una
situacién marginal, sin duda uno de
los aspectos mads criticos en el sudeste
mexicano han sido, y siguen siendo, las
dindmicas de cambio religioso. Y mas
concretamente, la pluralidad y la com-
petencia simbdlica dibujadas por caté-
licos tradicionalistas (o costumbristas),
catélicos partidarios de la teologia de la

modestamente de sistematizar, guiado por mis
actuales intereses en los campos del conflicto so-
cial y la violencia religiosa. En el plano académi-
co, se inscribe en el marco general de un proyecto
de investigacién en torno a los movimientos reli-
giosos carismiticos desarrollados en el seno de
la Universidad Auténoma del Estado de Morelos,
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liberacién, protestantes (o evangélicos)
y milenaristas.?

Los catdlicos tradicionalistas han se-
guido una linea muy conservadora a lo
largo de los afos y mantienen practi-
cas religiosas tradicionales sincréticas
del llamado catolicismo popular. En su
mayoria han preservado las ceremonias
y los rituales creados en el siglo XIX
al debilitarse la presencia en la regién
de la Iglesia catdlica. En los Altos de
Chiapas, buena parte de ellos se decla-
ran los “catdélicos auténticos” sin recono-
cer la autoridad espiritual de la Iglesia
romana ni del obispo de San Cristébal
de las Casas (Viqueira, 1998: 233). Cons-
tituyen una minoria de indigenas ricos
y caciques que generalmente tienen el
control politico y econémico en sus comu-

que incluyé trabajo de campo principalmente en
dos iglesias de la ciudad de Cuernavaca: la Iglesia
La Luz del Mundo y la Iglesia de Dios Cristiano
Apostélica Pentecostés (Even-Ezer). Quiero agra-
decer especialmente la ayuda profesional que me
brindaron Manuela Cantén, cuyos articulos son
una referencia obligada en este caso y, una vez en
México, Carlos Garma, toda una autoridad scbre
protestantismo en ese pais.

? Segin el Censo General de Poblacién y
Vivienda de 1990, en el estado de Chiapas se
reportaba 67.63% de catélicos y 16.25% de pro-
testantes; en la region de los Altos, la poblacién
catélica representaba 64.58% y la protestante
19.84% (Viqueira, 1998: 233). El cambio religio-
g0 en el sudeste se reflejé de forma significativa
en el censo de 1980, donde aparece una caida de
10% de catélicos v un aumento de log protestan-
tes hasta 15% de la poblacién. En los noventa, el
retroceso de los catélicos en Chiapas oscilé entre
20 y 25%. Desde entonces, el crecimiento de los
grupos religioses no catélicos se ha mantenido,
gitudndose alrededor de 30% de la poblacién en el
caso protestante.

nidades, acaparan las tierras, controlan
los medios de transporte, el comercio,
el trabajo y el poder local, ¥y han esta-
do vinculados tradicionalmente con las
autoridades estatales y federales, lo que
durante muchos afios equivalia a decir
al Partido Revolucionario Institucional.

La tendencia progresista de la Iglesia
catélica partidaria de la teologia de la
liberacién, por su parte, ha ejercido una
considerable influencia en la regién. El
compromiso ideolégico y préactico con los
indigenas ha situado a sus seguidores
en un lugar central del campo politico-
religioso chiapaneco. Dicho compromiso
tiene su origen en el Concilio Vaticano
II y en los planteamientos de los obis-
pos latincamericanos en la Conferencia
Episcopal de Medellin (1968). A partir
de los afios setenta, los sacerdotes de la
di6éeesis de San Cristébal de las Casas
empezaron a retomar las propuestas
de tedlogos brasilefios y peruanos como
Leonardo Boff y Gustavo Gutiérrez, de-
fendiendo la necesidad de que la Iglesia
catolica diese un gire decidido a favor
de los pobres.®

Esta postura se reiterd en el Congreso
Indigena de 1974 con motivo del home-
naje a Bartolomé de las Casas. Desde
ese momento se establecieron escuelas
catequistas indigenas en las comuni-
dades y el acento se puso en estimular
el aprendizaje y la reflexién critica en
consonancia con las caracteristicas cul-
turales y la realidad de cada una de

3 Sobre la génesis, evolucién histérica y prinei-
pales planteamientos de la teologia latinoamerica-
na de la liberacién véase, por ejemplo, Lois (1986),
Berryman (1987), Smith (1994) y Dussel (1995).
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ellas.* La Didcesis de San Cristébal de
las Casas se planted la necesidad de res-
petar y apoyar el desarrolio de las cul-
turas indigenas y de emplear su propia
lengua como medio de evangelizacién.
Para ello, se sustituyeron tanto los mé-
todos pastorales como los instrumentos
para hacerlos efectivos en el Ambito de
la participacién colectiva.

El uso de la lengua y la ensefianza
con fines evangelizadores nos hace re-
troceder, igualmente, a la accién de los
primeros misioneros protestantes esta-
dounienses. La punta de lanza del pro-
testantismo se remonta a las actividades
del Instituto Lingiiistico de Verano (ILV),
a partir de 1938.* Sus misioneros con-
taron, entonces, con el apoyoe y la auto-
rizacién del gobierno mexicano, que asi
respetaba el derecho constitucional a la
libertad de culto y entregaba sus ted-
ricas responsabilidades respecto de la
poblacién india en manos de los predica-
dores protestantes (Cantén, 1994: 45).

Los pastores del 1Lv trabajaron ini-
cialmente en las zonas de log tzeltales y
los choles, para ampliar después su ra-
dio de accién hacia la regién tzotzil, que
mostré mucho mas resistencia. Tenian
como objetivos principales difundir la
fe protestante y traducir la Biblia a las
lenguas autéctonas, para lo cual se va-

4 Respecto de la importancia ¥ los pormeno-
res de la reflexién critica de la Biblia, véase Ruiz
(1974).

% Institucién introducida por William Cameron
Towsend (1896-1982), que inicié su labor misionera
en 1917 entre los cakchiqueles de Guatemala. El
1LV entré en México en 1935 durante el gobierno de
Ldzaro Cdrdenas, e inicié sus actividades entre los
nahuas de Morelos.

lieron fundamentalmente de la medici-
na moderna y la alfabetizacién. Con su
programa “modernizador” querian aca-
bar con los que consideraban los tres
pilares del atraso indigena: el alcoholis-
mo, la brujeria y el monolingiiismo (Rus
v Wassestrom, 1979, citados en Pérez,
1998: 170). Las actividades del ILv, no
obstante, tuvieron como consecuencia
directa la deculturacién progresiva de
las comunidades. Los misioneros protes-
tantes fueron sustituyendo las creencias
y précticas religiosas tradicionales, y las
nuevas conversiones indigenas desenca-
denaron violentos conflictos y enfrenta-
mientos politicos intracomunitarios.®
Ademads del recurso a las lenguas
autdéctonas en las tareas misioneras,
el éxito inicial de las confesiones pro-
testantes se explica por otros factores,

% Segtn parece, los misioneros del ILV recién
llegados criticaron a los sacerdotes catélicos, im-
pugnaron tradiciones nativas come el tequio, las
procesiones y las fiestas populares. En muchos
casos, recibieron apoyo federal en sus actividades,
concretamente del Instituto Nacional Indigenista.
Hay quien ha apuntado, incluso, la posibilidad
de que “oficialmente se considerara que el papel
cientifico desempefiado por los clériges lingiiis-
tas recompensaba los problemas y divisiones que
causaban su ardor espiritual” (Garma, 1998: 59).
Sucede entonces, que hay una aparente respon-
sabilidad del Estade mexicano en ese contexto
histérico y politico, cuya delegacién de deberes no
es necesariamente contradictoria con el supuesto
de que se tratase intencionalmente de desmovilizar
a la poblacién indigena bajo un sistema simbélico
homogenizador y desarrollista. La aculturacién
religiosa se convierte, asi, en un instrumento poli-
tico de control social. Aunque no aleanzo a decir si
demostrada, ésta pudo ser una estrategia coyun-
tural plausible, con la legitimidad de un convenio
oficial a large plazo. Maxime teniendo en cuenta
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como su oposicidn a los excesivos gastos
que representaban las fiestas tradicio-
nales, la lucha contra el consumo de
alcohol, la prevencion de la salud v la
asistencia de los enfermos, la intensi-
dad de los cultos religiosos, el fomento
de la participacién indiscriminada en
los mismos y el rdpido nombramiento
de pastores indigenas (Viqueira, 1998:
232). Todos estos factores han tenido
una importancia sostenida en lo que
respecta a la implantacién y el desa-
rrollo de las iglesias evangélicas en las
comunidades y, como veremos, algunos
de ellos se han situado en la base mis-
ma de las controversias y los conflictos
sociales,

A principios de los sesenta, otro
factor importante de conversién a los
nueves grupos religiosos en Chiapas
fueron las seecuelas provocadas por la
migracién a la selva. Para muchos in-
digenas desposeidos, las organizaciones
protestantes representaron un espacio
de cohesién y sustituyeron redes de so-
lidaridad comunitarias que se habian
disuelto (Hernandez, 1998: 415-417).
Como precedente de procesos sucesivos
y més recientes, en aquel entonces, la
fragmentacién y la disolucién de la con-
ciencia comunal a causa de conflictos en

la posibilidad de que se intentasen atajar simul-
tdneamente los conflictos enddgenos producto de
la fragmentacidén ideolégica y social ¥ la margina-
lidad histérica del campesinado indigena (no re-
suelta con la intensificacién de la Reforma Agraria
durante el mandato de Lizaro Cédrdenas), ambas
cuestiones desde luego contraproducentes a la “pre-
tendida” “integracién” de los indigenas a la socie-
dad nacional y a la estabilidad social, econémica y
politica de la regién chiapaneca.

el interior de las comunidades, junto con
la ruptura del sistema de autoridad tra-
dicional, se reconvirtieron, de la mano
de los nuevos conversos, en nuevas for-
mas de articulacién comunitaria.

Dentro del campo religioso chiapa-
neco actual, el catolicismo se mantiene
como dominante a pesar de haber per-
dido la hegemonia y se conservan, por
supuesto, las manifestaciones religiosas
propiamente indigenas impregnadas de
elementos sincréticos. Entre protestan-
tes y milenaristas abarcan el compro-
miso religioso de una tercera parte de
la poblacién. Para los Altos de Chiapas
mas concretamente, la zona indigena
por excelenecia, los indices de adscripeién
al protestantismo son bastante elevados
{(un total de 46 504 personas, 10.5% de
todo el estado y 12% del total regional).
Las iglesias pentecostales se mantie-
nen como mayoritarias, por encima de
las denominaciones histdricas, si bien
los grupos milenaristas constituyen el
blogue no catélico de mayor crecimiento
en la actualidad. La iglesia adventista
es la dominante y, junto con los testigos
de Jehovi, ejerce una labor constante
entre la poblacién rural indigena. Los
mormones, por su parte, han optado
preferentemente por las capas medias y
bajas de las zonas urbanas.

El abandono del aleshol y la supera-
cién de enfermedades son los factores
que mds favorecen la conversién a los
grupos no catélicos, sobre todo los pen-
tecostales, que ademds se constituyen
en intensos grupos de participacién, ex-
periencia religiosa y ayuda mutua. Esto
es asi en el caso de muchas zonas ru-
rales, aungue no exclusivamente propio
de ellas. La conversién también guarda
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relacién con fenémenos migratorios ha-
cia la ciudad.

Carlos Garma (1992: 36) sefala, en
este sentido, que el pentecostalismo
es un puente util entre la vida rural y
urbana. La experiencia de la vida en
la ciudad contribuye decisivamente al
cambio en la adhesién religiosa de los
migrantes, proporcionandoles la inte-
gracién en un grupo social cohesivo y
protector en un medio potencialmente
hostil. Un medis donde, ademss, se pre-
sentan diversas experiencias personales
gque se reinterpretan posteriormente a
la conversién para dar sentido a un pre-
sente vinculado a Dios y alejado de los
pecados del mundo. Asi nos las explicé
el pastor de la Iglesia de Dios Cristiana
Apostélica Pentecostés que, en su rela-
to, destacaba también la curacién por
la fe como precedente clave de su giro
religioso:

Comencé a vivir acd, en Cuernavaca,
una vida de deschediencia a Ddios. Yo
no tenia ningiin temor de Dios. Trataba
de echar a Dios de mi vida. Doy gracias
a Dios porque nunca fui influido por la
filosofia ateista, pero en lo mas profun-
do de mi corazén yo rechazaba la idea
de Dios. Yo decia: Dios ne existe. Pero
ahora entiendo que el Espiritu Santo nos
busca. Cuando yo estaba con los amigos
en alguna cantina o en algidn baile, ;ver-
dad?, yo a veces tenia una lucha. Yo de-
cia: Dios no existe. Y Dios me decia: y
luego, tu mama... ino sané? Y muchos
milagros que yo habia visto jno?, de sa-
nidad. Y yo decia: son casualidades, Dios
no existe. Y vivia con esa lucha siempre.
Y asi me fui apartando... Entonces ha-
bia mucho vicio, tabernas, cantinas en
el centro, mujeres de la vida galante...

Y habia una zona de tolerancia donde se
exhibian las mujeres en una calle com-
pleta, a medio vestir. Tenia unos amigos
mayores que yo, y ahi me comenzaron a
llevar. Y bueno, yo me sentia bien, rea-
lizado como hombre. Comenzamos a ca-
minar asi, por un tiempo, cuatro o cinco
afios. Yo entonces vivia solo, sin gobier-
no de nada; podia pasarme tres o cuatro
dias fuera de casa y a nadie le intere-
saba, podfa hacer lo que quisiera. Pero
recuerdo que en una ocasién mi mamé
me dijo: Quiero hablar contigo de algo
muy serio. Ella me queria mucho y fue
muy dura conmige entonces. Me dijo,
solamente quiero recordarte una cosa:
quierp recordarte que hace tantos afics
tu le hiciste una promesa a Dios ;[Te
acuerdas que yo prdacticamente habia
partido con el Sefior, y tus suplicas me
devolvieron la vida? Yo alcancé a oirte
una promesa que le hiciste a Dios: que
le ibas a servir. Yo solamente quiero de-
cirte una cosa: con Dios no se juega. El
te escuchd, prueba de ello es que yo estoy
aqui, seguimos estando juntos, pere ti
no le has cumplido al Sefior. Yo le voy a
pedir a Dios que te salve. Sabes que el
camino que llevas no s el que te ensefié.
Y entonces recapacité. Eso me hizo reca-
pacitar. A partir del dia que fui de nuevo
a la iglesia, que fui a un culto, empecé a
reaccionar... Comencé a ver la mano de
Dios maravillosamente. Dios comenzé a
tratar conmigo. Vino una reconversién
jverdad?, de una vida ya no en el peca-
do sino de cierto arrepentimiento. Fue
como yo regresé otra vez al camino de
Dios. Vamos a hablar de hace unos vein-
ticinco afios hasta ahorita yo le doy tes-
timonio a los hermanos.

Otro aspecto importante es la gran
capacidad adaptativa de las nuevas
confesiones cristianas en los contextos
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donde operan, En el medio rural, espe-
cialmente, esto les permite evaluar la
realidad de las comunidades indigenas
y ajustar a las mismas sus particula-
res creencias y practicas. Los diferentes
mensajes religiosos no se aceptan pasiva-
mente, sino que nacen de una seleccién
entre los aspectos de la nueva ideologia
que los participantes estdn dispuestos a
aceptar o rechazar. Cada comunidad re-
interpreta de forma selectiva los discur-
808 y programas religiosos adaptdndolos
a las circunstancias y situaciones socia-
les especificas, sin abandonar por ello su
sustrato cultural y tradicional.

Hace ya dos décadas, Bastian (1983:
230) concluyé que las denominaciones
protestantes no necesariamente rom-
pian con las pricticas magico-religiosas
tradicionales. En su trabajo se refiere, en
particular, a que los grupos pentecos-
tales, con su énfasis en la curacién, la
posesién por el Espiritu e incluso con su
escatologia, permiten mantener el lazo
con la religién tradicional renovandela.
Mantienen o regeneran dichas practi-
cas maAgico-religiosas y conservan su
funcién préactico-social. Se trata, ade-
mas, de una renovacién o remodelacién
que consiste en volverlas mads eficaces.
Segiin el autor, estos procesos de con-
tinuidad constituirian, ante todo, una
forma de resistencia y de preservacién de
la identidad étnica frente a la amenaza
constante de la sociedad dominante so-
bre la sociedad rural marginal. Aunque
ello implique la emergencia de nuevas
estructuras autoritarias y de control so-
cial paralelas a las anteriores:

El surgimiento de las sectas protestan-
tes y, en particular, del pentecostalismo,

parece ser el medio privilegiado para que
amplios sectores rurales subalternos ex-
presen su protesta social y politica. Esta
difusién de nuevos credos no se debe a
una pretendida penetracién ideolégica
norteamericana. Al contrario los sectores
subalternos filtran y retoman de la ideo-
logia religiosa importada los elementos
afines con la tradicién magico-religiosa
rural, y crean una visidn del mundo dis-
tinta y opuesta a la hegeménica que per-
mite estructurar un contrapoder. Este
poder antagénico no rompe con el mode-
lo vertical autoritario, sino mds bien lo
refuerza haciendo del pastor o lider re-
ligioso un nuevo cacique [...] Este poder
antagdnico rara vez logra derrumbar el
poder tradicional y por eso crea espacios
relativamente auténomos en los barrios
periféricos o en los pueblos de coloniza-
cidn (Bastian, 1983: 237).

Siguiendo estas dindmicas, la accién
evangelizadora de los diferentes gru-
pos religiosos ha generado importantes
transformaciones en las comunidades
chiapanecas con el paso de los afios. La
influencia ideolégica de catdlicos, pro-
testantes y milenaristas ha sido decisi-
va en muchos aspectos de la vida social
y politica de la regi6on, aunque en el
andlisis de fondo de dichos cambios, co-
mo deciamos, siempre sean prioritarios
los procesos reelaboradores y creativos
activados por los propios indigenas, uti-
lizan muchas veces lo sagrado como ins-
trumento de transformacién, optan ellos
mismos por el cambio y reinventan sus
identidades colectivas. Esta capacidad
de eleccion y creacién contrasta abierta-
mente con los postulados de la llamada
“teoria de la conspiracién”, que a partir
de los afios sesenta empez6 a victimizar
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v negar cualquier iniciativa a los nuevos
conversos protestantes apelando expre-
samente a la manipulacién imperialista
norteamericana.’

En este sentido, los nuevos grupos
religiosos pueden funcionar como dispo-
gitivos de autoproteccién para los fieles
o, incluso, radicalizarse eventualmente
si se ven amenazados o se articulan a
un movimiento social que comparte sus
metas y fines. Del mismo modo, sin em-
bargo, cuando los agentes evangeliza-
dores han actuado de forma claramente
perjudicial para la integridad colectiva,
el grupo étnico suele optar por preser-
var sus estructuras bdsicas por encima
de las diferencias religiosas.

Garcia (1997: 110) nos explica cémo
en localidades donde han aparecido con-
flictos a causa de las nuevas conver-
siones, los indigenas han comenzado a
descartar los principios doctrinales que
les distanciaban de sus proyectos de mo-
vilizacién politica y de reproduccién de
su cultura. Este proceso incipiente ha
generado desconcierto y preocupacién
entre los lideres, pastores y represen-
tantes de las iglesias no catdlicas que,
finalmente, no hace m#s que demostrar
la capacidad de aceptacién o rechazo
de las comunidades indias respecto de
los elementos externos, asi como su
mencionado potencial de eleccién y crea-
ciéon. Un potencial que habria determi-
nado, incluso, el surgimiente de una

" Acerca de las controversias respecto a la pas-
toral del v en medio indigena y su papel como
supuesto instrumento del imperialismo estadouni-
dense, véase Stoll (1984, 1988).

doble cara en la expresion social del
protestantismo, la emergencia de “un
nuevo rostro protestante” que se va or-
ganizande para intentar mejorar las
condiciones de vida de las clases popu-
lares, relativamente al margen de las
estructuras jerdrquicas y de control ins-
titucionales.

En la practica, de todos modos, la
implicacién politica y social de las con-
fesiones diverge en funcién de su ideo-
logia particular y de cémo manejen sus
estructuras ideoldgicas y organizativas
en las diferentes coyunturas. Por lo ge-
neral, las posiciones de mayor o menor
compromiso, distanciamiento o repliegue
cambiaran segin sean las circunstan-
cias del entorno y los intereses operati-
vos en cada momento.

Por ejemplo, Judrez (1990: 164-170)
sefialé la tendencia adaptativa de los
presbiterianos de Yajaldn en su camino
desde el sectarismo hasta la “convivencia
pacifica” con la mayoria catdlico-tradi-
cionalista. Los testigos de Jehovi, pen-
tecostales y adventistas, sin embargo, se
mantenian mucho més distanciados del
conjunto social y de la acomodacién se-
cular. Una distancia que también guar-
dan los presbiterianos cuando se trata de
comprometerse politicamente o de optar
por cargos publicos. Para ambos, como
para los testigos de Jehova, la sociedad
ideal se proyecta hacia el futuro y no
en posibles cambios presentes. Mas bien
—como sefiala la autora— concentran
sus intereses en mantener las condicio-
nes vigentes, no precisamente igualita-
rias y justas, porque los beneficios que
obtienen de ellas son legitimados en tér-
minos de gracia divina para los pocos
predestinados a la salvacién.



62

Jaume Vallverdu

A propésito del estudio de Judrez,
Carlos Garma (1995: 95-96) remarca
que no en todas las comunidades en las
que se han establecido organizaciones
protestantes han surgido conflictos vio-
lentos. En el caso concreto de Yajalén,
por ejemplo, donde contrariamente a
lo habitual los primeros conversos al
protestantismo eran mestizos de la ca-
becera municipal y no indigenas, los
conflictos se desencadenaron entre ca-
télicos tradicionalistas y partidarios de
1a teologia de la liberacién.

De cualquier modo, est4 claro que la
coexistencia y la competencia entre los
diferentes grupos religiosos no han sido
simplemente simbélicas en las comuni-
dades chiapanecas. Muchas veces, aun-
que no siempre, se han manifestado de
forma violenta. Los tedlogos de la libera-
cién se han enfrentado claramente a los
procesos evangelizadores de los grupos
protestantes y milenaristas y éstos, a
su vez, se han rebelado contra las acu-
saciones de sus competidores.

ENTRE LA COMPETENCIA
SIMBOLICO-RELIGIOSA Y

LA RESISTENCIA POLITICA:
DISIDENCIAS, MIGRACIONES
Y EXPULSIONES

Quien fuera bastantes afnos obispo de
la Diécesis de San Cristébal de las Ca-
sas, Samuel Ruiz (1996: 219}, reconoce
que la primera reaccion catdlica frente
a la penetracidn protestante en las co-
munidades indigenas fue de violencia.
Explica que se destruyeron los lugares
de culto protestante, se impidi6 la cons-
truccion de otros y se expulsé sin con-

templaciones a los nuevos conversos. Su
disconformidad con tales actitudes no le
impide, sin embargo, hacer hincapié en
el desconcierto que produce el trabajo
proselitista de los grupos no catdlicos.

A la luz de la teologia de la libera-
cion, senala los aspectos mas discutibles
de la accidn protestante y milenarista
en la zona. En primer lugar, la agresién
al culto de las imagenes que, a su modo
de ver, lleva a la desarticulacién de
las comunidades indigenas, agrupadas,
junto con sus autoridades religiosas y
civiles, en torno a las fiestas religiosas.
Seguidamente, la prédica milenaria, que
anunciando la inminencia del fin del
mundo incrementaria “los miedos opre-
sivos del indigena”. En tercer lugar, la
ingistencia en denunciar “los defectos
reales o calumniosamente exagerados”
de la Iglesia catdlica, que “afecta en lo
existencial el d4nimo de los més senci-
llos”. ¥ por iltimo, la inmovilidad y
divisién interna generadas en las co-
munidades a causa del individualismo
que, segin él, fomentan los grupos no
catélicos.

Como contrapartida a estas dindmi-
cas perjudiciales, Samuel Ruiz se es-
fuerza en legitimar la mentalidad y la
praxis de los catequistas de la teclogia
de la liberacién. En particular, su apues-
ta cohesionadora, movilizadora y trans-
formadora de la realidad, mediante una
pastoral no agresiva hacia las cultu-
ras y religiones nativas, para ayudar a
los indigenas en el reconocimiento de
sus derechos y como “sujetos de su pro-
pio destino”. Para lograrlo, dice, cate-
quistas, predicadores y didconos deben
esforzarse en estimular la participacién
colectiva mediante asambleas locales y
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celebraciones liturgicas, 1a busqueda del
consenso con la prdctica del “acuerdo” v
la reflexién biblica para la accién frente
a los sufrimientos y las necesidades de
los pohres,

Dentro de esta postura ideolégi-
camente comprometida, sin embargo,
la misma tarea “inculturadora” hace
realmente dificil evitar la distorsion
—al menos en parte— de las creencias
y précticas locales. De hecho, segin
Viqueira (1998: 232), salvo por sus im-
portantes implicaciones politicas, dicha
tarea ha sido bastante similar a la lleva-
da a cabo por los protestantes en la re-
gion. Asi, por ejemplo, la teoria de la
inculturacién no habria impedido a los
tedlogos de la liberacidn exigir a sus feli-
greses que abandonen el “trago”, oponer-
se eventualmente al sistema de cargos,
o combatir, con poco éxito, las creencias
prehispanicas acerca de las numerosas
“almag” que componen los seres huma-
nos, en la base de la cosmovision india
e incompatibles con el dualismo alma-
cuerpo del cristianismo.

En este escenario de competencia
simbélica cabe destacar, no obstante, un
proceso relevante igualmente relaciona-
do con la creatividad y la capacidad de
movilizacion de los nuevos movimientos
religiosos activos en Chiapas: la ten-
dencia a la unificacién de intereses de
las minorias cristianas y de la teoclogia
de la liberacién frente a los catdlicos
costumbristas, representantes —como
apuntdbamos al principio— de los cua-
dros de poder y control tradicionales.

Esta reaccidén colectiva, cuyo origen y
desarrollo abordamos a continuacién, ha
sido interpretada en un sentido emanci-
pador y como un paso muy importante

hacia la democratizacién de los pueblos
indigenas (Herndndez, 1994: 49), como
el surgimiento, en definitiva, de un nue-
vo sujeto colectivo: “La afirmacién de un
‘nosotros’ que destruye los viejos lazos
de dependencia y combate un adversario
comumn (el Estado, los caciques, los inter-
mediarios, los ladinos ricos), la forma
de un “nos-otros” que en ese combate
{re)construye su realidad y su diferen-
cia” {Le Bot, 1997: 52).

En efecto, con independencia de sus
doctrinas particulares, la comin posi-
cién disidente ha aglutinado en més de
una ocasién a las minorias religiosas
de la zona. La perspectiva critica y
transformadora que aportan los caté-
licos liberacionistas los sitiia en una
postura desafiante, o cuanto menos
molesta, para quienes pretenden con-
servar sus privilegios por encima de
todo. De forma similar, el relativo inmo-
vilismo y conformismo ideoldgico atri-
buido a protestantes y milenaristas
{mucho m4s aparente que real) no ex-
cluye su confrontacién con log poderes
locales, porque “se apartan del mundo”
comunitario y rompen con la tradicién
que los costumbristas paulatinamente
han pasado a instrumentalizar para
sus intereses.

No cabe duda de que en el desarro-
lo de los conflictos han desempefiado
un papel decisive los hdbitos y com-
portamientos adoptados por los nuevos
creyentes protestantes. La mayoria de
estas nuevas rufinas tienen que ver con
ia vida privada, pero inciden directa-
mente en la vida pablica y desafian la
organizacién comunitaria, la costumbre
y en particular los sistemas de control
de las autoridades tradicionales. Las
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conductas mas controvertidas han sido
dejar de comprar “candelas” (velas) para
las ofrendas a los santos (que dejan de
venerarse), mantener una actitud criti-
ca respecto del control de los transpor-
tes locales y, de manera especialmente
significativa, abandonar el consumo
regular de alcohol® y renunciar a los
fuertes gastos que supone el sistema de
cargos para atender las ceremonias
de las fiestas religiosas.’

Dichas posturas han resultado muy
problemadticas en la vida cotidiana e in-
separables de las expulsiones sistemati-
cas de fieles y familias protestantes de
los municipios y comunidades. Con la
negativa a participar en el sistema de
cargos en particular, los evangélicos se
ven liberados de la presién econémica y
de la responsabilidad que implica este
modelo de organizacién social. Pero dar
la espalda a la tradicién es percibido por
otros como una amenaza para la propia
reproduccién simbélica de 1a comunidad,

® En la denuncia puesta por representantes de
700 chamulas ante el Procurador General de la
Repiblica, se relata lo siguiente: “Estando la ma-
yoria de nosotros en nuestros hogares, sin ninguna
explicacién ni causa justificada, fuimos agredidos
salvajemente y encarcelados por las autoridades
municipales por el sélo hecho de haber abrazado la
fe cristiana y, en consecuencia, haber cambiado
de vida, dejando sobre todo el aguardiente, motivo
por ¢l cual dejamos de ser fuente de ingresos para
quienes explotan este vicio como es el cacique de
nombre José Lépez Pérez, quien controla las bebi-
das alcohélicas y se aprovecha de las costumbres
de nuestre pueblo. Los cristianos chamulas han
abandonado las costumbres de su raza y por eso el
resto de la tribu no nos quieren y desean matarnos”
(Manguen, Garcia de Leén e Ichin: 1980: 37-38).

® El gistema de cargos es una organizacién
politico-religiosa tradicional de las comunidades

por lo que muchos disidentes pagarin
el agravio con la expulsién. Incluso, en
ocasiones, los mismos cargos han sido
utilizados para hacerla efectiva, satu-
rando progresivamente de deudas a
quienes desafian a los caciques (Tickell,
1991: 12; Pérez, 1998: 156).

En estas condiciones, bajo la forma
de ese “nuevo sujeto colective”, las con-
fesiones no catélicas habrian servido
para oponerse al catolicismo dominan-
te vinculado con las familias terrate-
nientes y a los présperos comerciantes,
convirtiéndose al mismo tiempo en un
fuerte mecanismo de resistencia de
los indigenas marginados contra las
presiones y la explotacién a las que se
ven sometidos. No cabe duda de que la
existencia de grandes desigualdades so-
ciales y econémicas en las comunidades
chiapanecas ha sido una de las causas
del éxito protestante, especialmente en

indigenas. Surge en el siglo X1X para garantizar la
organizacién y el financiamiento de las fiestas de
los santos, y como institucién su objetivo es expre-
sar y mantener la cohesién comunitaria. Los cargos
jerarquizados se renuevan cada afio y son alterna-
tivamente politicos y religiosos. Con el ascenso de
un cargo a otro aumenta el prestigio individual. Se
espera que todo miembre adulte de la comunidad
participe en el sistema y desempefie al menos un
cargo durante su vida. No sélo no tienen remunera-
¢ién alguna sino que implican una gran inversién
de tiempo y de dinero. Con frecuencia generan el
endeudamiento de sus participantes y, puesto que
se clasifican segun los costos que producen, les
fuerzan a posteriores ahorros si quieren seguir
ganando prestigio. Las personas que han termina-
do de desempeiiarlos son considerados “pasaros”,
entre los cuales se elige a los “principales”, ambos
investidos de gran influencia social y politica en las
comunidades (Robledo, 1997: 49-52),
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lo que respecta a su oferta de nuevas es-
tructuras organizativas y como instru-
mento de legitimacién de movimientos
politicos locales en lucha contra los pro-
blemas de clase (Medina, 1986: 19-23;
Bastian, 1997b: 21-25).

Con estos contenidos reivindicativos
y de resistencia, el discurso y los sim-
bolos religiosos pasan a utilizarse con
fines explicitamente politicos, para cri-
ticar o desprestigiar enemigos politicos.
Las migraciones y expulsiones que des-
de la década de los setenta del pasado
sigle se han ido sucediendo en las co-
munidades, deben entenderse, en este
contexto, como causa y consecuencia no
s6lo de un conflicto religioso sino tam-
bién de otros factores adicionales, como
pugnas por tierras, pleitos entre fami-
lias, problemas interétnicos y disputas
por el poder politico. No son de natu-
raleza estrictamente religiosa, aunque
las nuevas creencias y conductas de los
fieles hayan jugado un papel fundamen-
tal. No tienen que ver dnicamente con la
sustitucion de las prdcticas tradiciona-
les del catolicismo popular por précticas
¥ creencias cristianas o catélico-progre-
sistas, sino que encierran un claro com-
ponente politico y de lucha social.

Una de las claves del conflicto chia-
paneco consiste, en suma, en que las
conversiones implican no sélo disiden-
cia religiosa sino también politica. La
disidencia, inicialmente manifestada
mediante la lucha politica, acaba por
identificarse con la causa religiosa: “se
vuelea hacia uno de los tradicionales
bastiones de ia resistencia indigena: la
religiéon” (Robledo, 1997: 30). Ademas,
organizaciones campesinas, partidos po-
liticos, organizaciones de derechos huma-

nos y ONG, junto con los omnipresentes
y dinamicos grupos religiosos, han in-
fluido, al mismo tiempo, en la construc-
cién de una conciencia critica en las
comunidades (Herndndez, 1998: 421).%°

En su andlisis de las relaciones en-
tre protestantismo y violencia, Manuela
Cantén (1994: 31-58) consideré compa-
rativamente el papel jugado por las con-
fesiones protestantes en Guatemala y en
Chiapas en lo que se refiere a transfor-
mar las condiciones sociales de los indi-
viduos y las comunidades indigenas, En
cuanto a Chiapas concretamente, apun-
ta que se trata de un exponente extremo
de la lamada “guerra de religiones”. La
violencia cotidiana —nos dice— parte
de acusar a los nuevos conversos de mi-
nar los cimientos culturales, sociales y
organizativos tradicionales de las comu-
nidades. La religién ha sido el pretexto
mas éptimo o visible para legitimar los
exilios forzosos, pero las acusaciones no
dejan de esconder los intereses parti-
distas de quienes los han fomentado y
puesto en marcha: los caciques indige-
nas locales.

En el caso particular de San Juan
Chamula —el paradigma por excelen-
cia de la situacién conflictiva—, se ha
sefialado la formacién de un cacicazgo

" Todo indica, por otra parte, que los diver-
sos proyectos del indigenismo mexicano, que han
impregnado la vida académica, asi como sus ins-
tituciones relacionadas con la organizacién de
la vida econémica y social de los indigenas, han
tenide notable calado en lo referente a religién y
organizacién politica de las eomunidades {(aunque
ege 1o fuera su propdsite inicial), y en este sentido
guardan relacién con el conflicto social en sus dife-
rentes expresiones y situaciones locales.
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apoyado en las instituciones tradicio-
nales, como el sistema de cargos, y la
confabulacion de los sectores enrique-
cidos con las cooperativas de transpor-
te y comerciales. De forma similar, en
Zinacantdn, las familias ricas dominan-
tes, con la misma instrumentalizacién
de los cargos tradicionales, han recibi-
do el respaldo afiadido de parte de las
instituciones indigenistas estatales y fe-
derales para consolidarse y legitimarse
en el poder (Medina, 1986: 18)."* Segun
Bastian, la situacién no es nueva:

Desde los afios veinte, los caciques reco-
nocidos o impuestos por el Estado se han
dado cuenta de que una de las maneras
de conservar y de incrementar su poder
consistia en el uso de las instituciones
politico-religiosas tradicionales para su
propio provecho. Asi, con el apoyo politico
del Estado, se han servido de la fiesta ri-
tual para reforzar un control social cuyos
limites se reflejan, ayer como hoy, por la
arbitrariedad y una violencia intra-étni-
ca continua (1997b: 23).

11 Para comprender mejor la formacién de los
cacicazgos nativos, Robledo (1997: 36-59) se refiere
a la politica indigenista en la regién, que, segiin
ella, favorece la diferenciacién social y la lucha
por el poder politico en las comunidades. En ellas,
dice, los maestros y promotores bilingiies habrian
canalizado muchas veces su papel mediador hacia
su propio beneficio, se habrian vinculado a los gru-
pos de poder locales y convertido eventualmente en
caciques. Por otro lado, el control que ejercen los
caciques -—-que se presentan como defensores de la
tradicion y la costumbre— se expresa en el 4mbito
politico o de contactos con el gobierno, en el econd-
mico y en el de la jerarquia tradicional e ideologia
popular. Con todo, Maria Isabel Pérez matiza que
no se puede identificar siempre y plenamente la
estructura tradicional con la estructura caciquil.
Que “si bien algunos sujetos ascienden y después

Asi pues, un elemento clave de las
expulsiones en los Altos de Chiapas
parece ser el caciquismo ligado al PRI,
bdsicamente por intereses politicos y
econdémicos. De hecho, la adopcidén de
una nueva fe por parte de muchos indi-
genas habria sido una forma de resistir
y oponerse al poder caciquil tradicio-
nalmente aliado con ese partido. Una
alianza repetidamente denunciada
como la finalmente responsable de las
discriminaciones y los exilios forzosos
de las comunidades.?

En este contexto, lo singular y sig-
nificativo pareceria estar relacionado
con la aparicién de nuevas formas de
identidad étnica, a veces confrontadas
entre si, y con el hecho fundamental de
que los indigenas conversos sean expul-
sados precisamente por otros indigenas,
quienes reproducen en las comunidades
el sistema de dominacion de los cargos
impuestos inicialmente desde el exterior
por una minoria ladina para controlar

se convierten en los sujetos dominantes que van a
someter a los demds, y a ejercer un control econgd-
mico y politico en detrimento de los intereses co-
munitarios, existen autoridades tradicionales que
al contrario, tienen un interés que intenta, ante
todo, defender la reproduccién del grupo en lo eco-
némico, social, politico y cultural” (1998: 151).

2 En el caso de Chamula, concretamente, Ma-
nuela Cantén nos dice que los beneficios del acuer-
do entre el PRI estatal y la oligarquia tradicional
del municipio son mutuos: “A cambio de autonomia
para las autoridades chamulas (en el contexto de la
cual se explica la impunidad de la que gozan cuan-
do deciden expulsar), el gobierno federal se asegu-
ra el control politico sobre el municipio indigena
mds grande de la region y con una més que nutrida
historia de insurrecciones contra el gobierno y el
poder ladinos” (1994: 48).
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a la poblacién india si bien, como dice
Manuela Cantén, la paradoja se expli-
ca desde el mismo momento en que, por
claros intereses de privilegio, “una mi-
noria dominante instrumentaliza, po-
litica e ideolégicamente, los contenidos
de la cultura tradicional, convirtiéndose
en estrategia de poder y en dogma in-
contestable” (1997a: 166) que acaba po-
niendo a los indigenas en contra de sus
propios derechos de identidad cultural.

Desde principios de los ochenta, mas
de veinte mil personas, entre seguido-
res de la teologia de la liberacién y
evangélicos, han sido expulsadas de sus
tierras por las autoridades tradiciona-
listas vinculadas al poder.”® Esta forma
de control politico ha supuesto que, en
un pasado no muy lejano, una tercera
parte de su poblacién —la mayor de la
regién— se haya visto obligada a aban-
donar sus posesiones por discrepancias

" Jean-Pierre Bastian (1997h: 24) eleva la ci-
fra a mas de 30 000 expulsados en los afios setenta
y ochenta.

" El desarrollo de los acontecimientos a lo largo
de los afios setenta es detallado de forma exhausti-
va por Robledo (1997: 60-67). La revitalizacién de
conflictos politicos precedentes empieza a finales
de esa década, cuando Hlega a la alcaldia local el
profesor Mariano Gémez Pérez, promovido por ca-
télicos, evangélicos y dirigentes de otras zonas del
municipio anteriormente relegados. Pero el apoyo
de las autoridades indigenistas estatales permitié
a los cacigues tradicionales recuperar el poder en
las elecciones municipales siguientes. Desde ese
momento, con el fin de acabar con la oposicién po-
litica en su contra, los caciques procedieron a ex-
pulsar viclentamente a los categuistas catdlicos, a
los evangélicos y a los afiliados al Partido Accién
Nacional (Viqueira, 1998; 234). Algunos datos més
concretos se pueden encontrar en un documento
popular recogido por Manguen, Garcia de Ledn e

politicas o religiosas con los represen-
tantes municipales.™

Los primeros expulsados —unos
200— fueron acusados de evangelistas
¥ quemasantos contrarios a la costum-
bre. La primera expulsién masiva se
produjo en 1974. Entre ese mismo afo
y 1976 la poblacién mestiza se vio obli-
gada a huir de San Andrés Larrdinzar
{ahora San Andrés “Sacamchen de los
Pobres”™) hacia San Cristébal de las Ca-
sas. A partir de 1980 siguieron las ex-
pulsiones por conflictos religiosos en el
mismo San Andrés y también en San
Pedro Chenalhé. Otras expulsiones se
dieron enlas poblaciones de Amatenango
del Valle, Tenejapa, Chalchihuitan, Mi-
tontic, Zinacantan, Huixtdn, Chanal,
Oxchue, Cancuc, Pantelhé, Teopisca y
Ocosingo.” En 1982 eran ya unos 5 000
los expulsados y dos afios mds tarde,
unos 10 000. En 1991 eran 17 000 los

Ichin (1980: 19-20), donde se relata que el sabado
14 de agosto de 1976, por “motivo religioso” y de
“defensa de la religién tradicional”, se persigue a
250 adventistas “que ensefian la abstencién del
alcohol”, y a 630 familias preshiterianas y 50 caté-
licos por “ofender a San Juan” y poner en duda que
dicho santo “tenga sangre”. Se mencionan como
delitos, el saqueo de casas, golpes, dos violaciones
a mujeres e invasién de la comunidad La Canada y
una colonia de Zinacantdn para capturar a los nue-
vos conversos. Las autoridades de Chamula respal-
daron la accién y el gobernador y subgobernador
regionales decidieron no intervenir por considerar
que se trataba de un “asunto religioso”. La Iglesia,
por su parte, condené la violencia acontecida en
nombre de la religién.

'* La situacién marginal compartida por los di-
sidentes después de las expulsiones posibilits que
las confesiones catélicas y protestantes se unieran
en una misma lucha por el retorno a sus tierras
o en defensa de sus hermanos forzados al exilio.
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indigenas exiliados de sus lugares de
origen, entre migraciones forzosas y
expulsiones (Pérez, 1998: 35), y hacia
finales de la década aumentaron has-
ta 20 000 (Cantén, 1997a: 163; Le Bot,
1997 37).

Los destierros se han ido sucediendo
casi sin interrupcién hasta la actuali-
dad y han afectado no solamente a pro-
testantes o fieles de otras confesiones
no catélicas. Muchos catequistas de la
teologia de la liberacién y autoridades
de partidos de la oposicién municipa-
les han sufrido igual suerte.

En relacién con la vigencia de los fac-
tores politicos y de poder en los procesos
que nos ocupan, Pérez (1998: 11) sugie-
re que con la desestructuracién de las
relaciones sociales tradicionales, los ca-
ciques o lideres naturales van perdiendo
hegemonia en el Ambito rural. Los gru-
pos protestantes especialmente, aprove-
chando la situacién de crisis, crecerian
entonces como respuesta religiosa, poli-
tica y econémica que busca independi-
zarse de la estructura de poder caciquil
mediante las conversiones masivas y
el impulso a procesos migratorios. La
buena adaptacién de la nueva religién
protestante a los momentos de crisis
también es mencionada por Robledo
(1997: 71), que remarca la efectividad
protestante, no sdlo en cuanto a romper
las estructuras de control comunitarias,
sino también a ofrecer una visién mile-
narista con atractivas promesas de sal-
vacién y renovacién colectivas.

El Comité de Refugiados Indigenas de los Altos de
Chiapas (CRiACH) los aglutind con este fin,

LA RECONSTRUCCION DE LA
IDENTIDAD ETNICA. MOVIMIENTOS
SOCIALES Y RECOMPOSICIONES
COMUNITARIAS

Las légicas de recomposicién de las
comunidades a causa de los conflictos
descritos nos obligan a considerar el
importante papel de los movimientos
sociales en Chiapas y de los resultantes
procesos de reconstruccién de la identi-
dad étnica indigena. Cuando hablamos
de transformaciones politicas y sociales
en el medio indigena chiapaneco no po-
demos olvidar la aparicién progresiva
—y decisiva— de organizaciones esti-
muladas por militantes de izquierda o
de extrema izquierda que han coexistido
con las diferentes misiones religiosas en
las comunidades. Los indigenas mayas
de Las Canadas, en concreto, mencio-
nan cuatro caminos en su experiencia
de movilizacién social: 1a concienciacién
procedente de la tarea evangelizadora
de los tedlogos de la liberacién a par-
tir de la década de los sesenta; la fuerte
organizacién sociopolitica que surgié de
dicho proceso y de varios movimientos
de izquierda desde la década de los se-
tenta; el impulso del EZLN a partir de los
afios ochenta y, desde luego, la propia
identidad étnica preservada y estimu-
lada por los pueblos indigenas (De Vos,
1997: 90).

En el 4mbito de la implantacién de
nuevas formas organizativas y de lide-
razgo en las comunidades indigenas, la
pastoral dirigida desde la Didcesis de
San Cristébal de las Casas ha tenido
un papel muy importante. Como apun-
ta Yvon Le Bot:
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[..] ain cuando desde la perspectiva
de la “teologia indigena” se considera
que los catequistas se deben al servicio
de la comunidad, ¥ no al contrario, éstos
se convierten en lideres sociales y politi-
cos, tanto como religiosos, y conforman
una jerarquia que llena en vacio hereda-
do de la descomposicién o el rechazo del
afejo sistema de autoridades politicas y
religiosas. Su insercién en las estructu-
ras de la Iglesia y su conocimiento del es-
pafiol los hacen intermediarios obligados
con el exterior (1997: 47).

El 14 de diciembre de 1975, bajo el
amparo de los tedlogos de la liberacién,
surgié la primera organizacién campe-
sina: “Unidos para el Progreso” (Quiptic
ta Lecubtesel), con el objetivo inicial de
buscar la mejora econdémica, social y
cultural de la poblacién indigena. Pero
a finales de 1979, segtin nos explica Jan
De Vos (1997: 99), el movimiento ad-
quirié un rumbo diferente, mucho mas
politizado, reivindicativo y resistente.
Fue entonces cuando los agentes de la
pastoral se desentendieron del mismo,
pensando que no les correspondia enca-
bezar directamente y de forma abierta
un movimiento popular. Asi, una vez
encendida la mecha de la conciencia, la
iniciativa sociopolitica y la responsabi-
lidad para afrontar los problemas y los
conflictos étnicos se retornd a las manos
del pueblo, de los propios indigenas, mu-
chos de ellos ya por entonces integrados
en las organizaciones maoistas Unidén
del Pueblo y Politica Popular.

Asi pues, a partir de la pastoral libe-
racionista, de las conversiones religiosas
y de las luchas sociales es como mejor
puede comprenderse la génesis del zapa-
tismo. Unas y otras habrian preparado el

terreno para su surgimiento. El origen e
impulso del movimiento zapatista (como
movimiento social y politico defensor
de los derechos y la cultura indigenas)
se localiza en las conversiones, las di-
sidencias y las divisiones comunitarias
que se han ido apuntando. Naci6 con un
modelo liberador propio (Votan-Zapata)
y crecid en el seno de los sectores en-
frentados a los tradicionalistas, poste-
riormente, como hemos visto, exiliados
de sus municipios o comunidades.

Con el paso de los afios, la poblacién
desplazada y expulsada ha ido cons-
tituyendo sus propias comunidades y
dando forma a nuevas recomposiciones
culturales e identitarias en las zonas
de colonizacién de la selva, en su mis-
ma comunidad o cerca de ella, o bien
en la periferia de algunas ciudades.
Prueba de ello, por ejemplo, es el con-
siderable reasentamiento evangélico en
los alrededores de San Cristébal de las
Casas, con la fundacién de diversas co-
munidades: Betania, Nueva Jerusalén,
Vistahermosa o Galilea, entre otras.!®

16 Al parecer, con el paso de los afos, los nue-
vos asentamientos en torno a San Cristébal de las
Casas se han vuelto cada vez més estables, en gran
medida debido a la nueva identidad religiosa adqui-
rida y a su refuerzo del sentido comunitario. Esta
gituacién, segin se nos comunicé personalmente,
habria ido atenuando poco a poco la voluntad de
regreso a las comunidades originales o, al menos,
el impetu inicial de protesta y reclamaciones hacia
las autoridades estatales y federales en este sen-
tido. Con todo, la solucién a los problemas de las
expulsiones, concretamente de San Juan Chamula,
se explicaria por la importancia econémica, capaci-
dad organizativa y presién politica crecientes de los
exiliados (Garcia, 1997: 119; nota 12). Esto habria
tendido a equilibrar la correlacién de fuerzas en la
Iocalidad, obligando a las autoridades municipales
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Tras asentarse en el terreno de la di-
ferenciacién social creciente, con la con-
siguiente formacién de grupos sociales
que se oponen a cumplir con las nor-
mas comunitarias, los grupos religiosos
protestantes y milenaristas habrian
edificado algo nuevo. Habrian ofrecido
a los desplazados la posibilidad de re-
cuperar un espacio simbélico y politico
propio, reorganizado la vida comunita-
ria entorno a indigenas conversos y con
sus propias autoridades civiles y reli-
giosas. La religién compartida refuerza,
ademads, anteriores lazos de parentesco
y de vecindad, y contribuye, en alguna
medida, a superar antiguas divisiones
y a buscar la solidaridad en las nuevas
realidades comunitarias.

No obstante, también se ha sefialado
que la fuerte competencia por este nuevo
liderazgo comunitario habria acentuado
en cierto sentido el faccionalismo politi-
¢o. Muchos de estos lideres y militantes
surgidos de las transformaciones co-
munitarias trataran, como es légico, de
participar en la direccién de los asun-
tos publicos municipales o regionales,
aunque en ocasiones sus afiliaciones
ideolégicas y politicas serdn bastante di-
vergentes: desde abrazar la causa zapa-
tista con todas las consecuencias, hasta
integrarse en los cuadros de poder mas
conservadores.!” Otros, segun Bastian

a detener momentdneamente las expulsiones y a
declarar, por egjemplo, que aceptan la construccién
de un templo evangélico en Chamula.

7 En este 4mbito, se ha sefalado el posiciona-
miento “progresista” o “izquierdista de ciertas igle-
sias protestantes histéricas (como las metodistas y
presbiterianas), o el hecho de que algunos de sus
pastores hayan sido presidentes municipales o se

(1997a: 211), incluso habrian “retoma-
do” pautas de control social similares a
1as de los caciques —si bien desplazadas
desde la “oligarquia” al “pluralismo”™—
para manifestar su carisma y autoridad
dentro de las organizaciones religiosas.
Este autor sugiere, asimismo, que los
dirigentes indigenas utilizan los nuevos
grupos religiosos como instrumento para
imponer un pluralismo religioso que, a
largo plazo, puede estimular la “moder-
nizacién” de las comunidades indigenas.
En dicho papel modernizador, los nuevos
movimientos religiosos se distinguirian,
no ohstante, del catolicismo progresis-
ta de la teologia de la liberacién, que
—segin Bastian— también pretende
una modernizacién (catélica) y comba-
te a los caciques, pero guiada por un
clero fundamentalmente no indigena y
de acuerdo con estrategias pastorales
mucho més globales. Si bien no puede
desdefarse el importante papel de los
jévenes indigenas ordenados como ca-
tequistas y como éstos son animados a
buscar formas culturales de adaptacién
de la religién catélica a sus comunidades,
actuando también, en este sentido, como
nuevos intelectuales de la modernidad.

hayan convertido en destacados dirigentes de mo-
vimientos sociales independientes (Viqueira, 1998:
235). El elemento aglutinador de las expulsiones
ha permitido incluso la “insdlita” apreximacién
entre protestantes y zapatistas (Cantén, 1997a:
167-168), para rebelarse, junto con los catequistas
catdlicos, contra una misma situacién de margi-
nacién y privacién de derechos. Al parecer, en la
misma zona zapatista muchos miembros de confe-
siones presbiterianas y pentecostales forman parte
de las filas insurgentes, contrariamente a lo que
proponen los discursos de sus pastores (Garefa,
1997: 113-116).
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Resumiendo, en Chiapas, los cambios
religiosos han repercutido y repercuten
directamente en los cambios politicos,
con la creacién de nuevas elites, partici-
pacién en movimientos sociales, surgi-
miento de organizaciones campesinas,
luchas contra los caciques, etc. De la
misma manera, las dindmicas politicas
dependen, en buena medida, de las iden-
tidades moduladas por la diversidad re-
ligiosa en el seno de las comunidades
y municipios. Y en este contexto, los
procesos de reconstruccién y creacién
de los espacios comunitarios llevaran,
finalmente, a la reconstruccién y rein-
vencién de la propia identidad étnica
como construccion cultural (Hernédndez,
1989: 421-423).

A lo largo de estas pdginas se ha
tratado de poner de manifiesto, una
vez mas, las estrechas relaciones entre
politica y religién. En el marco de los
conflictos y las conductas violentas liga-
das a las relaciones de poder y los me-
canismos de control social, los diversos
discursos y simbolos religiosos sirven
para legitimar o para negar una situa-
cién determinada {que en lo referente
al mundeo indigena chiapaneco, se ex-
presa fundamentalmente en términos
de desigualdad social y marginacién
acentuadas), y lo hacen bésicamente en
funcién de sus intereses y mediante las
estrategias oportunas, para mantener
o aumentar su prestigio e influencia en
los diferentes Ambitos y espacios socia-
les donde operan.

Finalmente, la situacién de Chiapas,
analizada en el contexto del cambio re-
ligioso como respuesta a las estructuras
de dominacién politicas tradicionales,
vuelve a hacer patente la importancia

del uso de la religién como instrumen-
to de resistencia y apoyo para el cambio
social, como factor utilitario al servicio
de los intereses simbdélicos y materia-
les de quienes la representan institucio-
nalmente o comparten sus creencias y
como elemento clave en la construccién
social de la identidad étnica.
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