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INTRODUCCIÓN

Durante la segunda mitad del siglo xx, América Latina 
se caracterizó por una serie de cambios a nivel mun-
dial, entre ellos diversas coyunturas sociohistóricas 

marcadas por la tensión entre el Estado y la sociedad civil. Tal es 
el caso de los movimientos de guerrillas inspirados en la Revolu-
ción cubana y su ideología que podían observarse en contextos 
como el de Venezuela y Guatemala.

También fue visible un conjunto de transformaciones ideo-
lógico-metodológicas en distintas disciplinas sociales, como en 
Educación, Sociología, Antropología Social, Historia, entre otras, 
más vinculadas con las tendencias también revolucionarias a favor 
de los pobres, en contra de la modernidad y de la dependencia de 
modelos económicos y políticos de América hacia Estados Unidos 
y Europa occidental, y un gran impacto en distintos organismos 
internacionales, como la Iglesia católica, lo que se evidencia con 
la reforma del Concilio Vaticano II (1962-1965) y la Encíclica 
Populorum Progressio (1967), con la idea de actualizarse (aggiorna-
mento) y ser sensible a la realidad del mundo.

La reforma conciliar de Vaticano II tuvo un gran efecto 
tanto al interior como al exterior de la Iglesia católica a nivel 
global. Se trató de un cambio que le daba importancia a la 
diversidad cultural y a la necesidad de que la Iglesia se adap-
tara a las diferentes sociedades, razón por la que modifica la 
forma de realizar el rito y de vernaculizarlo sin afectar el dogma, 
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y de otorgar más peso al laico para que fuera más partícipe de 
la labor eclesiástica.

Entre muchos otros aspectos, con esta reforma se promovió 
una suerte de diálogo con las diferentes culturas, entendiendo por 
cultura desde el Concilio Vaticano II lo que se aprecia en el docu-
mento Gaudium et Spes:

Todo aquello con lo que el hombre afina y desarrolla sus innu-
merables cualidades espirituales y corporales; procura someter el 
mismo orbe terrestre con su conocimiento y trabajo; hace más 
humana la vida social, tanto en la familia como en toda la sociedad 
civil, mediante el progreso de las costumbres e instituciones; final-
mente, a través del tiempo, expresa, comunica y conserva en sus 
obras grandes experiencias espirituales y aspiraciones para que 
sirvan de provecho a muchos, e incluso a todo el género humano 
(Concilio Vaticano II, s/f, p. 53).

El diálogo con las culturas también se refiere a la necesidad de esta-
blecer una Iglesia que debía generar un acercamiento ecuménico 
e interreligioso y, entonces, comenzar a romper con el eurocen-
trismo que por siglos el catolicismo ha abrazado. Pero en muchos 
casos esto provocó polémica y mucha tensión al interior de la 
organización eclesiástica, entre las alas más ortodoxas o conser-
vadoras y las posiciones de izquierda que, inspiradas, movían 
conciencias entre los miembros jóvenes de la Iglesia, sobre todo 
en aquellos que habían tenido contacto con sociedades desfavore-
cidas en África y América Latina.

En este ambiente que se produjo a partir de dicha reforma y la 
idea de adaptarse a los otros y descentrarse se percibía un rechazo 
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por parte de los grupos más conservadores hacia los integrantes 
más jóvenes y los más proclives al Concilio Vaticano II, bajo el 
argumento de que la Iglesia no debía involucrase en asuntos polí-
ticos. Lo anterior significa que, además de la tendencia a lo largo 
del siglo xix europeo de la separación de la Iglesia y el Estado 
–en especial con el liberalismo que pregonaba la Revolución fran-
cesa de 1789 en adelante y que influyó también en el contexto 
latinoamericano decimonónico–, había un posicionamiento claro 
de una Iglesia que debía concentrarse en los asuntos espirituales, 
en contrarrestar la influencia del protestantismo y continuar con 
programas de corte asistencialista, pero mantenerse al margen de 
las cuestiones políticas, como se puede leer en el documento de la 
Primera Conferencia del Episcopado Latinoamericano de Río de 
Janeiro, en 1955. 

Sin embargo, esta posición conservadora eclesiástica no fue 
suficiente para detener el ímpetu de muchos de sus miembros, inclu-
yendo al alto clero, que estimulaban una postura crítica hacia los 
modelos económicos capitalistas que generaban más desigualdad 
social entre los Estados del otrora llamado “tercer mundo”.

La idea de incluir a los sectores marginados y oprimidos 
como motivo de lucha y de un discurso crítico fue expandiéndose 
e influyendo en las generaciones de jóvenes religiosos y fieles cató-
licos. Era claro que la reforma conciliar no sólo impulsó cambios 
al interior de la Iglesia, sino que hacía de ella un organismo que 
se involucraba con la realidad extramuros y formaba una mayor 
conciencia hacia la vulnerabilidad social. Esto permitió, como 
expresa Gustavo Morello (2007, p. 92), que las “[…] iglesias peri-
féricas generaran un intento propio de reflexión teológica muy 
vinculado a lo particular y concreto de las situaciones de cada 
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región”. Esta reflexión teológica propia, señala Morello, explica 
la postura de esta Iglesia cristiana hacia el ámbito revolucionario 
en América Latina que se vivía en Cuba, Centro y Sudamérica, 
pues “surgieron de la reflexión teológica sobre la realidad social 
de la región” (Morello, 2007, p. 92).

Así como la acción del catolicismo latinoamericano se 
concentró durante la primera mitad del siglo xx en combatir 
el protestantismo que estaba ganando terreno en el conti-
nente, con la Iglesia posconciliar latinoamericana el motivo de 
lucha se transformó para asumir una posición antisistémica y 
anticapitalista.

En 1968 esta postura anticapitalista y antiimperialista de la 
Iglesia católica latinoamericana fue más visible, pues mostró una 
actitud de apoyo a la población oprimida que, por lo general, se 
concentraba en el sector rural y proponía su liberación inspirada 
en las ideas revolucionarias que formaban parte del contexto 
latinoamericano, en el mensaje del Concilio Vaticano II, en las 
teorías e ideologías que surgían o se construían en otros campos 
de la intelectualidad latinoamericana, como la teoría de la depen-
dencia y la filosofía de la liberación, entre otras. 

Entre los hechos cruciales que representan el pensamiento 
“liberador” de este catolicismo de izquierda está la organización 
y desarrollo de la Segunda Conferencia General del Episcopado 
Latinoamericano, así como el evento previo y preparativo de éste, 
los cuales se llevaron a cabo en la ciudad de Medellín y Melgar, 
Colombia, respectivamente, en 1968.

Aunada a la fuerte presencia ideológica centrada en el modelo 
de la Revolución cubana, así como la oleada de ideas inspiradas 
en principios de corte marxista, en adelante la participación de 
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misioneros o agentes de pastoral laicos y religiosos1 comenzó a 
producir cambios, es decir, pasó de una acción pastoral doctri-
naria y pasiva a una comprometida, crítica y no exclusiva de la 
vida consagrada, sino también laica o no confesional.

En este contexto nació una pastoral de la teopraxis2 e in situ 
que observaba con detenimiento las necesidades y particularidades 
de la población oprimida, lo que llevó a identificar una gran diver-
sidad cultural que inspiró la puesta en marcha de una pastoral indí-
gena a nivel latinoamericano.

En la actualidad hay una labor eclesiástica con métodos 
lejos de la confrontación, como en los momentos más críticos en 
Centroamérica en la década de 1980, pero con bases ideológicas 
centradas en el diálogo ecuménico y entre las culturas como una 
forma de liberación.

En contextos étnicos, por ejemplo, la tarea de la Iglesia cató-
lica ha ido variando de una acción etnocida –tal como se cues-
tionó en la ciudad de Melgar en 1968, antes de la celebración 

 1 Se tiene la idea de que los colaboradores de la Iglesia católica en la actividad pastoral 
son misioneros. Los propios misioneros, como han explicado en Chiapas y Guatemala, no 
se llaman de esa forma porque son agentes de cambio dentro de esa actividad. En el Con-
cilio Vaticano II aún se habla de misión y de misioneros, pero ha sido en los documentos de 
diversos sínodos diocesanos y en la terminología de organismos como el Centro Nacional 
de Ayuda a la Misiones Indígenas, A.C., entre otros, que se utiliza el término agente de 
pastoral. Por otro lado, esto no se concentra necesariamente en sacerdotes o en la vida 
consagrada, sino que incluye laicos. Como se expondrá más adelante en este texto, la par-
ticipación y contratación de gente laica o seglar en las actividades de las “misiones” y ong 
religiosas es tan común, que incluso rebasa la cantidad de religiosos. Es entonces cuando se 
comprende el calificativo que en el Concilio Vaticano II se tiene de “misionero laico”.
 2 La antropóloga Enriqueta Lerma (2019) hace uso del término teopraxis, basada en 
Alberto Iniesta, para referirse a una teología práctica de la comunidad cristiana, con sus 
planteamientos, orientación y posible desarrollo. Se trata de una reflexión teológica que 
se encarna en cada contexto, es una práctica teológica y pastoral in situ.
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de la Segunda Conferencia General del Episcopado de América 
Latina (cElam) en Medellín– a una en conjunto, con la inten-
ción de ser cada vez más horizontal, involucrada política y social-
mente, con el propósito de evitar las relaciones de dependencia 
entre los más desfavorecidos, reconocer la diferencia étnica y 
religiosa de los pueblos indígenas e impulsar y dar fuerza a las 
bases sociales indígenas en tanto comunidades civiles capaces de 
trabajar y dialogar con instancias gubernamentales y no guber-
namentales en defensa y lucha por sus derechos, en una suerte de 
gobernanza desde la pastoral.

La batalla de un organismo tradicionalmente colonialista 
por la liberación de un pueblo de este yugo de opresión debido 
a los modelos económicos, políticos y culturales actuales, le valió 
en un principio una división muy clara entre un sector conser-
vador y otro de izquierda, pero también generó una conciencia 
étnica, respeto a la diversidad de credos y cosmovisiones (que 
aún no son aceptados del todo en la Iglesia), pero, sobre todo, 
logró establecer un ideal de construir una Iglesia desde y por 
los indígenas, lo que implica una lucha por que éstos logren una 
independencia de los programas y modelos asistencialistas.

Hoy en día, y a partir de las reflexiones que han madurado 
desde la Iglesia posconciliar a lo largo de la segunda mitad del 
siglo xx, la Iglesia católica a la par de otras denominaciones 
cristianas no católicas no pueden estar del todo ajenas a las 
circunstancias sociopolíticas, socioculturales y socioeconómicas 
que se observan a nivel global. La situación de crisis política del 
Estado-nación ha impulsado una actividad desde la sociedad 
civil que intenta retomar las riendas de la democracia, acapa-
rada por grupos de poder que se supone que representan a la 
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sociedad civil misma. Sin embargo, la exclusión es clara a partir 
de esa representación.

Así como se advierte la intención de la Iglesia católica y de 
otros actores de abandonar acciones e iniciativas asistencialistas 
y de representación del otro, también se han posicionado en una 
lucha por romper con la exclusión y propiciar que las pobla-
ciones a las que se dirigen logren una firme autosuficiencia y 
autosostenibilidad como vía de liberación, además de propiciar 
un escenario de acercamiento a actores como el Estado o líderes 
empresariales, para establecer acuerdos de respeto y reconoci-
miento recíproco. Desde este punto, es posible hacer mención 
de la gobernanza.

Lo que se denomina o concibe como gobernanza llega a ser 
difuso porque se trata de una noción que se ha ido transformando 
con el tiempo. A reserva de que este tema se abordará en un apar-
tado específico, es importante aclarar que la gobernanza, desde 
la década de 1980, se asumía como una dirección política a partir 
de dos características: por un lado, la capacidad de abarcar la 
totalidad de las instituciones y relaciones implicadas en el proceso 
de gobierno; por el otro, desde una perspectiva más global, se 
concentraba en organismos internacionales como la Naciones 
Unidas, el Fondo Monetario Internacional o el Banco Mundial, 
para reformar las políticas y redes de participación ciudadana en 
los llamados países del tercer mundo.

En la actualidad esta perspectiva se ha transformado, pues la 
gobernanza “apunta a la creación de una estructura u orden que 
no se puede imponer desde el exterior, sino que es resultado de 
una multiplicidad de agentes dotados de autoridad y que influyen 
los unos en los otros” (Kooiman & Van Vliet, 1993, p. 64). Esto 
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significa que se conforma una suerte de interacción o sintonía 
armónica y dialogante entre tres actores fundamentales: sociedad 
civil o actores sociales, Estado o gobierno y los actores econó-
micos, como se observa en la figura de abajo, tomada de un artí-
culo de Nain Martínez e Ileana Espejel (2015), donde se advierte 
una clara diferencia entre gobernanza y gobernabilidad.

Figura 1. Elementos para diferenciar los conceptos de gobierno, 
gobernabilidad y gobernanza

Fuente: Martínez & Espejel, 2015, p. 162.

En este orden de ideas, si se considera a los habitantes de las 
comunidades y pueblos indígenas como actores sociales y/o 
sociedad civil ante la tendencia de los actores económicos o el 
Estado mismo de “hablar por ellos”, de concebirlos como sujetos 
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pasivos e introducirlos en prácticas asistencialistas, se observa una 
exclusión de ellos y no de una relación horizontal y dialógica. La 
pastoral indígena, pese a adjudicársele una mecánica asistencia-
lista en sus inicios, hoy funge como una vía de empoderamiento 
de estos pueblos indígenas y tiene el papel de facilitar la construc-
ción de un espacio de interacción más horizontal. Por esta razón, 
se asume que a través de ella puede hablarse de una suerte de 
gobernanza en la acción pastoral o, por lo menos, que se sigue 
un proceso o construcción de un escenario de gobernanza, con 
una vocación más incluyente, horizontal y menos representativa, 
a manera de liberación y reversión de la situación de vulnerabi-
lidad en la que se encuentra la mayor parte de los pueblos indí-
genas en América Latina y otros lares.   

La propuesta general en esta obra es entender, por una 
parte, la acción de la pastoral indígena, pero también cómo se 
ha ido adaptando y transformando hasta vincularse con prác-
ticas y contextos más allá de una lucha y oposición a las estruc-
turas conformadas por otros actores aparte de la sociedad civil; es 
decir, una teopraxis más tendiente a lo que se concibe como nueva 
gobernanza, concepto que se desarrollará más adelante.

Para tal efecto, es importante explicar las bases o principios 
en los que se ha fundamentado la pastoral indígena y su dinámica 
“evolutiva” –teología de la liberación, teología de la incultura-
ción, teología india, ecoteología, entre otras–, de la que escasa-
mente se ha hecho un análisis, pues cuando se habla de cultura 
de la gobernanza o sencillamente gobernanza el enfoque tiende 
a centrarse en organismos internacionales y organizaciones no 
gubernamentales, pero no involucrados con una praxis sobre 
todo de corte religioso y en un escenario pluricultural, en este 
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caso en la región que comprende el sur y sureste de México y, en 
menor medida, Guatemala.

En este libro intervienen muchas fuentes de investigación, 
que van desde la revisión de volúmenes y artículos especiali-
zados, documentos teológicos como el Concilio Vaticano II o los 
documentos de las cinco cElam, recopilaciones y memorias de 
encuentros de teología de la liberación y pastoral indígena, entre 
otros. Pero una base importante de reflexión y construcción del 
fenómeno sociorreligioso y la pastoral indígena desde sus orígenes 
en el entorno del sur y sureste mexicano actual es el testimonio de 
quienes han formado parte de estos procesos.

La forma de obtener y procesar la información, que en su 
mayoría es difícil de encontrar en textos académicos, fue a través 
de entrevistas abiertas, observación etnográfica y participante, 
que desde 2007 se ha realizado en Guatemala (Totonicapán), el 
sureste mexicano (Chiapas) y, un poco, en el estado de Oaxaca.

La recopilación de este material y la revisión de expe-
riencias etnográficas y vivenciales están fundamentadas en 
la interacción y discusión con agentes de pastoral implicados 
en estos contextos que han sido activos teólogos de la libe-
ración en Centroamérica y México, así como con individuos 
que vivieron el liberacionismo y la pastoral indígena en su 
formación educativa y catequización en México, Guatemala 
o Ecuador.

La importancia de la presente obra no se constriñe a la compi-
lación de esta información para mostrar monográficamente una 
temática tan compleja como la pastoral indígena, sus bases en la 
teología de la liberación, en la inculturación, la teología india y un 
sinfín de vías y procesos para construir una Iglesia autóctona. Una 
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propuesta con este material y el tema a desarrollar es comprender 
en la historia y (teo)praxis de la pastoral indígena y su evolución 
hasta nuestros días la acción de un actor fundamental, que es el 
agente de pastoral, como parte de un organismo milenario como 
lo es la Iglesia católica; pero, sobre todo, la sociedad civil repre-
sentada en los habitantes de los pueblos indígenas y campesinos 
del sur y sureste mexicanos, así como la zona centroamericana 
en general. Esto, con el fin de abordar un tema en boga hoy a 
partir de la realidad de una estructura estatal en franca crisis y 
la apuesta de crear un escenario de diálogo basado en los actores 
económicos, el Estado y la sociedad civil, es decir, la gobernanza.

Parece complicado pensarla como un término, concepto, 
praxis y alternativa novedosa. Sin embargo, en el ámbito reli-
gioso, en específico el de la pastoral indígena, puede leerse o 
identificarse alguna insinuación de su contenido teórico en la 
praxis misionera, aunque es un aspecto escasamente abordado, 
por no decir casi inexistente, en la literatura. Es difícil y aventu-
rado en estos momentos hablar de una gobernanza de la pastoral 
sin caer en la tendencia de crear neologismos que conforman 
glosarios que son rápidamente rebasados y actualizados con 
otros términos. En este sentido, la propuesta de este trabajo es 
hablar de la pastoral indígena y la praxis de la Iglesia católica de 
izquierda en contextos indígenas y campesinos en la gobernanza. 

En ese orden de ideas, esta publicación pretende hacer 
un análisis teórico y conceptual de la pastoral indígena con las 
corrientes teológicas que conlleva –teología de la inculturación, 
teologías indias, teología de la liberación, entre otras–, con el 
propósito de entender no sólo la transformación de la Iglesia 
católica latinoamericana a través de una revisión histórica o la 
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clasificación de la pastoral indígena según el caso o contexto de 
que se trate, sino discernir la participación de la sociedad civil 
representada en estos pueblos indígenas en diálogo con otros 
organismos; es decir, una dinámica social y religiosa similar a 
lo que podría definirse (considerando que el concepto está en 
permanente construcción y replanteamiento) como una nueva 
gobernanza.



23

CAPÍTULO 1

Los constructores deL reino de dios en eL 
sur de México: La transforMación de Los 

“Misioneros” en La igLesia catóLica posconciLiar

Ante temas como la acción pastoral católica actual, sobre 
todo aquella empapada de esta noción de una Iglesia de 
los pobres, es común hacer mención de la teología de la 

liberación como antecedente y escenario en que se ha desarro-
llado el “ala de izquierda” de la Iglesia católica latinoamericana. 
Sin embargo, puede cuestionarse la idea que se tiene de la teo-
logía de la liberación en tanto movimiento homogéneo en el que 
sacerdotes y laicos cristianos comprometidos y con una posición 
político-ideológica de izquierda estaban involucrados, esto es, 
presenta varias naturalezas y contextos que rompen con esa uni-
formidad conceptual.

En estos términos, tratar de definir la acción pastoral y 
sus cambios a lo largo del siglo xx se torna complejo, porque 
se ha desarrollado en una gran diversidad de entornos geográ-
ficos, sociales y políticos específicos. Un ejemplo representativo 
de lo anterior es la zona de Centroamérica, en donde había una 
situación dominada por una serie de movimientos sociales inte-
grados por “diversos grupos o sectores de clase que experimentan 
en común diversos grados de subordinación y explotación por 
parte de un sector de la clase dominante y de represión por parte 
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del Estado” (Torres-Rivas, 2013, p.16). Este tipo de movimientos 
surgía en buena parte del Istmo continental, en especial en Nica-
ragua, El Salvador y Guatemala.

Cierto es que en estos lugares dichos Estados centroame-
ricanos compartían entornos y problemas comunes, como la 
explotación, la desigualdad social o la exclusión y, por lo tanto, 
sus luchas presentaban objetivos similares en contra de estos 
problemas. La pertinencia de la acción eclesiástica en esta situa-
ción se define con lo que se denomina teología de la liberación o 
liberacionismo, pero tiene una naturaleza más compleja. 

El liberacionismo se explica como un movimiento eclesiás-
tico y pragmático, por ejemplo, en una atmósfera de tensión o de 
guerra civil centroamericana que se fue desarrollando y creciendo. 
Mucho de la expansión de la teología de la liberación se alimen-
taba del mensaje del Concilio Vaticano II (1962-1965), bajo el 
pontificado de Juan XXIII, y otros eventos en los que sobresalía 
una postura crítica y analítica de la realidad, así como una actitud 
de reivindicación de la dignidad humana y una disposición de 
abrirse a un diálogo con el mundo moderno, en lo que se deno-
mina aggiornamento o puesta al día.

También es importante mencionar la influencia ideológica 
que significó el triunfo de la Revolución cubana en 1959, pues 
“animó numerosas y polisémicas empresas revolucionarias entre 
quienes consideraron lícita la violencia como expresión de formas 
heterodoxas de confrontación al imperialismo estadounidense” 
(Bedolla, 2017, p. 186), de lo que se tienen muchos ejemplos, 
como en Centroamérica la Revolución sandinista o el periodo 
revolucionario en Guatemala, ambos en la década de 1960 
(Vázquez & Campos, 2016).
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En este orden de ideas, la expresión militante del catolicismo 
latinoamericano a favor de los pobres –sin decir que optaba por 
la violencia como una forma de liberación de los pobres y opri-
midos– simpatizó con el discurso y movimiento revolucionarios 
como vía para contrarrestar la realidad de sobajamiento en la 
que se encontraban los campesinos y obreros en el subcontinente 
latinoamericano.

La teología de la liberación o liberacionismo, sin embargo, 
se gestó en distintos contextos; es decir, en un espacio intelectual 
a favor de los pobres y por la emancipación de los oprimidos, 
pero en un plano más bien teórico. Por otro lado, existe una acep-
ción militante, un movimiento en el que sacerdotes y religiosos 
involucrados con la población campesina y urbana actuaban y 
luchaban por su causa. De esto último se observan casos radi-
cales, como el del sacerdote colombiano Camilo Torres Restrepo, 
que formó parte de las filas del Ejército de Liberación Nacional 
en Colombia y murió en combate, así como hay ejemplos menos 
extremos, entre ellos el de Leonidas Proaño, que ejerció una mili-
tancia desde su jerarquía episcopal con el pueblo kichwa en la 
diócesis de Riobamba, Ecuador.

Por otro lado, en un plano más teórico-intelectual están los 
llamados fundadores de la teología de la liberación, como Gustavo 
Gutiérrez, Jon Sobrino o Pablo Richard quienes sin decir que no 
estaban comprometidos con el movimiento, lo desarrollaban más 
desde la teología y la filosofía. La diferencia dentro de la defini-
ción de la teología de la liberación es que ésta es una reflexión de 
fe (teología) a partir de la realidad de las poblaciones más vulne-
rables de Latinoamérica. 
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En cualquier caso, el liberacionismo como un movimiento 
que lucha por la emancipación del estado de sujeción, explotación 
y marginación de muchos sectores de la población latinoameri-
cana –como consecuencia de los modelos económicos liberales 
y el nuevo orden mundial que deriva de la redefinición geopo-
lítica después de la Segunda Guerra Mundial– por definición 
no se contempla en una praxis pastoral en y hacia la diversidad 
cultural y étnica como elemento innato en las sociedades latinoa-
mericanas, además de que por las necesidades y particularidades 
de cada comunidad no podría generalizarse con la sola noción de 
pobreza o en una vocación integral de todas las dimensiones de 
opresión de la vida humana y social (Bedolla, 2017).

En el contexto centroamericano, para continuar con el 
ejemplo de esta zona geográfica, las diferencias que no se perci-
bían en la práctica pastoral liberacionista partían de la etnicidad, 
esto es, mientras en El Salvador o Nicaragua gran parte de la gente 
en lucha era de origen mestizo y campesino (así se concebía a los 
actores que conformaban el movimiento), había una omisión de 
la diversidad demográfica y cultural representada por mestizos, 
afrodescendientes y en algunos casos nativos o indígenas.

En Guatemala, a pesar de ser Centroamérica, la situación 
es distinta porque ahí prevalecen las poblaciones indígenas de 
filiación mayense, garífuna y xinca, que conforman buena parte 
de la sociedad guatemalteca. Allí, la acción pastoral, aunque con 
principios liberacionistas, debía adaptarse a esas particularidades 
y diferencias socioculturales y sociolingüísticas. Entre los aspectos 
que ocurrieron en Guatemala, a diferencia de El Salvador o 
de Nicaragua, está que la acción pastoral debía ser una que se 
asimilara y adaptara en las culturas, en una suerte de lo que más 
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adelante se llamaría teología de la inculturación, lo que no exime 
a dicha acción pastoral de algunas bases liberacionistas.

Esta transformación se mencionó en numerosas ocasiones 
y generó debates a lo largo de las décadas de 1960 y 1970. 
Después del Concilio Vaticano II (1962-1965), la Segunda 
cElam de Medellín en 1968 y la Tercera de Puebla, en 1979, 
en los que se había consolidado el propósito de una Iglesia por 
los pobres y por la liberación de los oprimidos, se explica el 
involucramiento de una buena parte del sector católico latinoa-
mericano en los problemas que representan los movimientos 
sociales en esta región. Sin embargo, ya desde Puebla 1979 se 
hablaba de un respeto a la diferencia étnica con términos como 
teología india o pastoral indígena en las zonas en donde se veía 
esta realidad, como México, Guatemala, Colombia, Ecuador, 
Bolivia, entre otros.

La parte primordial del contenido de estos debates se llevan 
a la práctica a través de un proceso de evangelización con un tono 
o simpatía revolucionaria, pero en congruencia con el cristia-
nismo, al menos discursivamente, por el sentido de sacrificio y la 
conformación de las Comunidades Eclesiales de Base (cEb)3 que 
coadyuvaban en la formación y captación de los campesinos en 

 3 Las Comunidades Eclesiales de Base son espacios donde, advierte Boff (1979), se 
contrapone un modelo piramidal de la Iglesia con uno circular que alude a la horizon-
talidad que debería mostrar. En este último se expresan las notas teológicas de la Iglesia 
en la base. Las cEb son “expresión del movimiento de renovación eclesial del Concilio 
Vaticano II y, contextualizado en América Latina en los años sesenta, momentos en los 
que el proyecto de desarrollo promovido por Estados Unidos comenzaba a manifestar su 
debilidad. La pobreza de los pueblos de este continente no se debía al atraso en la carrera 
del desarrollo, sino por los mecanismos de explotación y de dependencia de estos pueblos 
con respecto a los países ricos” (Sánchez, 2007, p. 54).
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y desde la teología de la liberación. Esto constituyó un pilar muy 
visible, por ejemplo, en el proceso revolucionario salvadoreño y, 
en menor medida, en Nicaragua con la presencia de jesuitas que 
estuvieron involucrados de forma paralela al Frente Sandinista de 
Liberación Nacional.4 Sin embargo, en Guatemala la situación 
fue distinta.

El misionero jesuita y antropólogo Ricardo Falla, de la 
misión de Santa María Chiquimula, Guatemala, refiere más 
a un proceso de inculturación que de liberación. Él alude al 
pueblo quiché con el que ha trabajado y una pastoral por parte 
de los misioneros jesuitas muy diferente; no un acompañamiento 
pastoral de impartir la palabra de Dios, ni uno de imponer la fe, 
sino uno de ir discerniendo la cultura para encarnar el mensaje 
de Dios en la cosmovisión quiché. Explica Falla en este proceso 

 4 Es importante considerar las memorias de encuentros en las que, desde una pers-
pectiva liberacionista y revolucionaria, es visible la captación del campesinado y el papel 
destacado de la teología de la liberación. La presencia de los religiosos que participaron 
en tales dinámicas es muy evidente en estas memorias, como los jesuitas que en diálogo 
con, por ejemplo, líderes revolucionarios y dirigentes de Nicaragua convocan a simposios 
donde se revisa y examina “la relación entre Revolución sandinista y fe cristiana, entre 
praxis –o práctica– y conciencia revolucionaria, por un lado, y testimonio y conciencia 
religiosa por otro” (Argüello, 1979, p. 5). Luego del triunfo de la Revolución sandinista 
en Nicaragua se hacían análisis en los que abordaba una posible intervención de Estados 
Unidos y el capitalismo, así como el apoyo que el cristiano debía dar a una lucha legítima 
de liberación. El jesuita Juan Hernández Pico establecía que había retos ante el triunfo 
de la Revolución en Nicaragua: “el reto de qué apoyo dar, como cristianos, a un poder 
fundamentalmente nuevo aunque amenazado con amenazas internas y externas […] qué 
poder popular realmente se está creando y cómo estamos contribuyendo a crearlo; y den-
tro de este poder cómo crecen los más olvidados, los que más necesitan de un despertar 
cultural, de un rescate de su ser de hombre, qué tipo de estado se está conformando, y qué 
libertad mantenemos nosotros frente a él, para favorecer sin ingenuidad política ninguna 
y desde dentro del proceso revolucionario, una presencia participativa del pueblo, del 
poder popular del estado […]” (Hernández Pico, 1980, p. 36). 
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que “[…] hay algunos que dicen que lo que se dio ahí, a pesar 
de que tiraron muchos símbolos al barranco, sin embargo, fue 
verdadera inculturación, se apropiaron del verdadero mensaje 
cristiano […] se ve como una liberación de las culturas de los 
antepasados” (Falla, entrevista, 2008).

Lo anterior significa que la situación que muchos misioneros 
experimentaron en Guatemala, en un contexto de “guerra” que 
alcanzó su punto más dramático y sangriento en la década de 1980, 
fue la diversidad cultural y debían hacer algo más que adaptarse, 
como una suerte de asimilación en esas cosmovisiones. No se trataba 
de llevar a cabo una acción pastoral como en otros entornos cultu-
ralmente más homogéneos, sino de comprender las lógicas, cosmovi-
sión y prácticas culturales de poblaciones quichés, q’eqchies, chujes, 
kanjobales, tzutujiles, pokomames, mames, cakchiqueles, entre 
muchas otras.

Así trataron de hacerlo los salesianos, jesuitas, dominicos, la 
Maryknoll (Catholic Foreign Mission Society of  America), entre 
otros, y en muchos casos con poco éxito, no sólo por la llegada 
de grupos cristianos no católicos, sino por movimientos desde 
estos grupos indígenas con el fin de “recuperar” su religiosidad 
autóctona maya, en lo que se concibe como Movimiento Maya, 
que “en varios casos llegaban a rechazar el catolicismo y cris-
tianismo en general” (Valtierra Zamudio, 2018a, p. 261), lo que 
logró tiempo después no sólo fortalecer y revitalizar sus rasgos 
religiosos y culturales, sino que la religión también se tornó en un 
componente importante del activismo por sus derechos culturales 
(Esquit, 2004).

El ejemplo expuesto en el caso centroamericano ilustra la 
gran diversidad de circunstancias de corte político y social, y 
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que, pese a compartir algunos aspectos, metas y objetivos que se 
concentran en el proceso revolucionario, hay un punto que modi-
fica estos esquemas de manera considerable: la etnicidad.

La elección de Centroamérica como uno de los grandes 
ejemplos de lo que sucedió y de la transformación de la teología 
de la liberación durante las décadas de 1960, 1970 y 1980, 
obedece a que es el contexto en el que se puede entender el sur 
y sureste de México. En cuanto a los motores ideológicos de un 
movimiento eclesiástico de esta talla, es evidente la relación que 
hubo entre México y El Salvador o Nicaragua, incluso Colombia 
y Ecuador, aunque estos últimos con condiciones y situaciones 
culturales muy diferentes, pero también se compartía una buena 
parte de la complejidad étnica de Guatemala en estados como 
Chiapas, Veracruz y Oaxaca, donde si bien podría decirse que se 
desarrolló la teología de la liberación, tuvo tintes de una pastoral 
indígena y de teología de la inculturación.

Centroamérica puede ser parte de un contexto general 
similar al del sureste mexicano, tanto en lo relativo a la diversidad 
étnica como en la influencia revolucionaria. Pero en el caso espe-
cífico de Guatemala, los procesos de inculturación y de teología 
india –que significan la transformación del liberacionismo a 
una pastoral integral e intercultural– tienen una mayor cercanía 
con la experiencia mexicana, sobre todo en la diócesis de San 
Cristóbal de Las Casas, en el estado de Chiapas, y la diócesis de 
Tehuantepec, en el estado de Oaxaca.

En este capítulo se pretende explicar el proceso de cambio 
de la Iglesia católica latinoamericana, que va de una posición más 
bien doctrinaria a una progresista y luego a una de diálogo inter-
cultural e interreligioso, por medio de ejemplos concretos como 
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Guatemala, Oaxaca y Chiapas. Para ello es importante definir y 
comprender la historia de la teología de la liberación desde una 
perspectiva global y, posteriormente, abordarla desde una óptica 
local o in situ e in praxis, en un entorno indígena.

Origen y contexto de la teología de la liberación

Cuando se alude al cristianismo, debe pensarse también en el 
fenómeno social e ideológico que conlleva. No se trataba de un 
movimiento doctrinario que haya surgido como un ente apar-
tado y constreñido a una divinidad metafísica y ultraterrena, sino 
que pertenece a una realidad política, social, cultural, económica, 
ideológica y terrenal.

Al ser Europa la región en donde más se desarrolló e inter-
pretó el movimiento cristiano, es evidente la naturaleza euro-
centrista de la organización que se fundó. Sin embargo, una 
característica que ha tenido el cristianismo con su centro en 
Europa es la difusión de su mensaje que, en apariencia, se adapta 
a la cultura a la que se dirige, a través del ejercicio de evangelizar.

La labor evangelizadora de la Iglesia católica por medio de 
los misioneros no se concentra sólo en “dar la palabra de Dios” y 
gestionar los asuntos espirituales, es claro que hay una interven-
ción y participación política en el contexto en el que se encuentra. 
Así ha sido a lo largo de los siglos en Europa y, más recientemente, 
en Latinoamérica y Asia. En los más de dos mil años de existencia 
de este organismo alrededor del mundo, el clero ha sido determi-
nante en su funcionamiento, en la toma de decisiones en materia 
política y en su estructura social misma.
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En la actualidad, la acción política de la Iglesia católica en una 
suerte de teopolítica es muy visible con ejemplos como la pastoral 
de la movilidad, asociaciones religiosas en defensa de los derechos 
humanos o algunas estructuras similares a las cbE en las que se 
forma a la población en cuestiones que refieren a los problemas y 
realidades que se viven en diferentes contextos, tanto rurales como 
urbanos. Puede observarse que la práctica política y social de la 
Iglesia no es algo reciente. Sin embargo, fuera de Europa, ha sido 
el siglo xx cuando más cambios se han visto en esta organización, 
es decir, de ser predominantemente asistencialista y doctrinaria se 
transformó paulatinamente en más activista y politizada.

La raíz de esta transformación ideológico-política de base o 
“desde abajo” en el catolicismo coincide con el hecho de que la 
doctrina eclesiástica adquirió un perfil más social. Fue a finales del 
siglo xix, en la época del papa León XIII, cuando se hizo pública 
la encíclica Rerum Novarum (1891), con la que definió la postura 
eclesiástica a favor de la clase trabajadora, lo que no significa que 
hubiera una tendencia de carácter socialista, sino una suerte de 
línea ideológica que se encontraba en medio del socialismo y el 
liberalismo, esto es, estaba en contra tanto de los efectos del libe-
ralismo económico sobre la clase trabajadora como del socialismo 
que “arrebataba las masas a la Iglesia” (Blancarte, 2012, p. 23).

Este fenómeno de cambio se conoce en la Iglesia católica 
como Doctrina Social Católica (en adelante dsc) y representó 
una institución con los ojos más puestos en el mundo terrenal y 
contemporáneo. Sin embargo, para el sociólogo Roberto Blan-
carte el interés de la Iglesia no era sólo social, buscaba también 
defenderse de los efectos que las revoluciones burguesas y libe-
rales habían desatado desde la Revolución francesa de 1789 y a 
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lo largo del siglo xix en Europa, pues, advierte Blancarte (2012, 
p. 23), subvertían “los valores y el orden establecido en las mismas 
potencias católicas”. De esta forma se explica la postura de la 
Iglesia frente a los movimientos liberales.

Con respecto al socialismo, la Iglesia lo concebía como un 
subproducto del liberalismo, que también implicaba una amenaza 
para el clero. La dsc buscó, entonces, romper con este panorama 
conformado por el liberalismo y el socialismo. La publicación de 
la Rerum Novarum tuvo un impacto considerable por su posición 
crítica hacia los gobiernos y actores económicos o empresarios 
que generaban desigualdad social.

En América Latina, el catolicismo asumió durante la primera 
mitad del siglo xx una labor que implicaba tener más contacto 
con la gente. A excepción de México, donde las relaciones con el 
Estado estaban muy deterioradas –debe recordarse el periodo de 
persecución y violencia con la llamada Guerra Cristera (1926-
1929)–, en el resto del subcontinente la Iglesia se posicionó con 
fuerza y las relaciones con los Estados en general fueron buenas, 
a pesar de la proliferación de políticas liberales que se percibían 
como anticlericales (Bastian, 2011).

Más allá de estos hechos, el efecto de esta Iglesia social se 
filtró paulatinamente hasta construir un escenario ideal de seguir 
una línea desde la Iglesia y el pueblo para contrarrestar la opre-
sión que representaban los opulentos, al principio como crítica 
y después como elaboración de una acción pastoral, aunque 
todavía asistencialista.

Por teología de la liberación puede entenderse una reflexión 
de fe que fundamenta su crítica en las consecuencias sociales que 
ha traído la modernidad y que tiempo después ésta continúa con 
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el modelo neoliberal como resultado de la globalización. José 
Sánchez es más preciso cuando se refiere a las secuelas: 

[de una] extraordinaria concentración de la riqueza en pocas 
manos, al mismo tiempo que un proceso de exclusión de las mayo-
rías a los bienes del progreso moderno. La pobreza a grandes pasos 
ya no únicamente en los países pobres, sino en las mismas entrañas 
de los países ricos. Nunca antes había habido en el planeta tanta 
producción de bienes y al mismo tiempo tanta carencia de ellos, 
al grado de que pueblos enteros mueren de hambre. El 20 por 
ciento de los habitantes de la Tierra goza del 80 por ciento de 
las riquezas que se producen, mientras el 80 por ciento de los 
habitantes pueden disfrutar tan sólo del 20 por ciento de ellas. 
Quien no produce y consume no tiene lugar en este mundo globa-
lizado. El proyecto neoliberal provoca grandes contrastes entre las 
personas y los pueblos (Sánchez, 2007, p. 52).

Cuando se piensa en los orígenes de la teología de la liberación 
deben considerarse todas estas acciones de lucha ante la opresión. 
No es extraño que Enrique Dussel conciba el principio del libera-
cionismo a partir de una constante batalla por la liberación de la 
opresión y ponga como representante de esta acción a fray Barto-
lomé de Las Casas, que hable de las revoluciones de independencia 
iberoamericanas en las que participaron muchos representantes 
del clero como, en el caso mexicano, Miguel Hidalgo, José María 
Morelos, Mariano Matamoros, entre otros; o de la etapa neocolo-
nial que se registra alrededor de la década de 1930 (Dussel, 1995).

Todas estas fases de liberación que remiten a una Iglesia 
social, en el sentido de una noción y praxis de una Iglesia más en 
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contacto con la gente, anteceden a la teología de la liberación de 
los años sesenta. Por esa razón, determina Dussel (1995, p. 42), 
el liberacionismo “[…] no nace en la academia, sino en el fragor 
de la lucha misma”. Sin embargo, no puede negarse que también 
hay una estructura institucionalizada. La teología de la liberación 
conlleva una doble naturaleza: una que consistió en la radicaliza-
ción de la dsc y de la Iglesia Social como tal, y otra más de corte 
académico-intelectual que, al cabo, se fundamentaba y vinculaba 
con la primera.

De la misma forma que Dussel, Phillip Berryman (2014) 
intenta explicar el origen de la teología de la liberación en 
una serie de etapas históricas que inician, en este caso, con los 
movimientos de independencia de las colonias iberoamericanas 
como punto de partida y motivo de lucha por la liberación. Sin 
embargo, en los resultados de estas revoluciones que discursiva-
mente evocan a la liberación del pueblo, las masas ni siquiera 
fueron reconocidas, obtuvieron pocos beneficios y la opresión 
sólo dejó de ejercerse desde los peninsulares para cambiar de 
manos a criollos y mestizos. Es por ello que a esto se le conoce 
como neocolonización o etapa neocolonial.

En cualquier caso, en pleno siglo xx y con la llamada Iglesia 
Social y la dsc, el propósito de contrarrestar la explotación del 
pueblo –que se concentraba más en el ámbito rural y, por lo 
tanto, con una presencia considerable de población indígena– 
se intentaba llevar a cabo mediante una serie de acciones para 
generar conciencia. Se organizaban algunos espacios de discu-
sión acerca de lo que ocurría en el mundo, aunque todavía con 
un tono tímido, pero muchas de estas iniciativas se inspiraron en 
los hechos atroces de la Segunda Guerra Mundial y un ambiente 
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complejo en el que la Guerra Fría es protagonista. Quizá el mayor 
ejemplo es la Primera Conferencia General del Episcopado de 
América Latina, organizada en Río de Janeiro, Brasil, en 1955, 
donde se reunieron varios obispos de Latinoamérica para discutir 
sobre temas que en ese momento preocupaban a la Iglesia, sobre 
todo acerca de la proliferación del llamado “protestantismo”, así 
como la expansión del comunismo y el secularismo en América 
Latina (Berryman, 2014).

Pronto estos temas se irían transformando a la par del incre-
mento de la desigualdad social en el mundo, principalmente al 
interior de los países del “tercer mundo”. Para 1960 la Iglesia 
latinoamericana continuaba con la idea de asumir una posición 
social, pero con algunos cambios, es decir, una transformación 
ideológica a raíz de la situación general que había en el mundo, 
por lo que la Iglesia católica latinoamericana se convertía en un 
organismo que estaba dividido, por un lado, en un sector más 
conservador u ortodoxo que se mantenía al margen de la realidad 
social, política y económica, y, por el otro, en un sector confor-
mado por jóvenes sacerdotes y obispos con un mayor contacto 
con la población que mostraba una postura crítica, incluso 
contestataria.

Esto no sucedía sólo en América Latina, sino en otros contextos 
como África, que era una zona en donde se mantenía una posición 
crítica hacia la pastoral aun antes de celebrarse el Concilio Vati-
cano II (Shorter, 1988). Al igual que en Latinoamérica, en África se 
vivía opresión y marginación, incluso esclavitud, que denotaba una 
profunda precariedad económica.

En este contexto, a partir de la década de 1960 la acción 
pastoral católica y la acción pastoral protestante se orientaban 
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a una teología africana crítica que, en esencia, sintetizaba las 
corrientes de la teología de la liberación y de la teología de la 
inculturación (Shorter, 1988) en busca de comprender el mundo 
y la cultura africanos e identificar sus problemáticas, por lo tanto, 
de reconocer la diversidad cultural y de credo de aquellos pueblos.

La mención de África al respecto es porque en este afán de 
una teología liberadora, se trata también de una praxis que intenta 
adaptarse a las particularidades culturales e ideológicas de la región, 
en una suerte de descolonización no sólo de los territorios africanos, 
iniciada en la década de 1950, sino de la teología universal.

En el caso de América Latina la situación fue un poco 
distinta, pues la presencia de la acción pastoral, tanto católica 
como protestante, si bien se involucraba con la realidad de los 
pueblos campesinos, conformados en buena parte por indígenas, 
su interés y construcción se enfocaba en liberarlos de la opresión 
en la que vivían y fue tiempo después cuando se reconocería la 
diversidad cultural.5 

Uno de los acontecimientos más importantes que cimbraron 
al mundo fue la llamada Guerra Fría, también al interior de la 
Iglesia católica y su praxis este suceso tuvo un fuerte impacto, 
además de estar en apogeo durante la puesta en marcha de la 

 5 Es probable que la falta de visión de la pastoral liberadora católica en América Latina 
se relacionara con la perspectiva más doctrinaria y conservadora que se interesaba en un 
inicio en combatir el protestantismo. Sin embargo, en la praxis los llamados protestantes 
–como los menonitas en el Chaco argentino– ya daban muestras de formas y vías para 
discernir la cultura del otro en una suerte de inculturación que el catolicismo asumiría 
más tarde, después de acalorados debates y críticas que se hacían desde distintas instan-
cias, principalmente académicas, que indujeron un cambio metodológico de lo que sería 
una teología de la liberación más concentrada e inspirada en la reforma conciliar de 
1962-1965.
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reforma eclesiástica representada en la celebración del Concilio 
Vaticano II (1962-1965), iniciada por el papa Juan XXIII y culmi-
nada por su sucesor Pablo VI. Para entender mejor este fenómeno 
es importante dedicar un espacio a los dos referidos eventos.

La Iglesia católica en el contexto de la Guerra Fría

Al mencionar una crisis social, política y económica a nivel global 
como uno de los elementos que tanto afectaban a la población 
del denominado tercer mundo, incluyendo América Latina, se 
debe hacer referencia a una serie de modelos políticos y econó-
micos liberales (capitalistas) que proliferaron a raíz de la Segunda 
Guerra Mundial. A mediados del siglo xx en Latinoamérica ya 
había una Iglesia social que entraba más en contacto con la gente, 
que se involucraba y era más crítica de la realidad como conse-
cuencia de los modelos antes mencionados. Este posicionamiento 
que se concretaría en importantes eventos en la década de 1960 
explica el surgimiento del liberacionismo radical al interior de este 
organismo históricamente conocido y calificado por su ortodoxia.

Los acontecimientos que caracterizaron a la Segunda 
Guerra Mundial, además del estremecimiento del mundo por el 
genocidio con el llamado holocausto, entre otros hechos atroces, 
dieron lugar a la reconfiguración política de Europa y los efectos 
que esto trajo a nivel global. El nuevo orden mundial estaba 
definido en realidad por dos bloques antagónicos, representados 
por la Unión de Repúblicas Socialistas Soviéticas (urss) y por 
Estados Unidos de América (Eua), además del Reino Unido y 
Francia, tensión que a la postre dio lugar a lo que se conoce como 
Guerra Fría.
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Estos dos bloques opuestos ideológica y políticamente no 
sólo contribuyeron a la conformación del nuevo orden mundial, 
sino a un estado psicológico particular que consistía en la expec-
tativa de que estallara en cualquier momento otra conflagración 
de grandes alcances. Prueba de ello es que entre las décadas de 
1960 y 1980 circulaban rumores que alteraban a los habitantes 
del mundo, como la llamada “crisis de los misiles”, en 1962, o el 
programa científico de defensa Star Wars, en 1980.

El estado psicológico al que se alude se trataba en realidad 
de una retórica anticapitalista o anticomunista, según fuera el 
caso, pero no trascendía de ahí. De hecho, esta dinámica que 
se quedaba a nivel discursivo es lo que mantenía la paz, porque 
ambos bloques conciliaban sus intereses reales al generar un 
equilibrio que impedía la posibilidad de una guerra (Berend, 
2013; Hobsbawm, 2014; Judt, 2014), esto significa –como afirma 
Kramer (1999, p. 540)– que “la Guerra Fría y su estructura 
bipolar de políticas internacionales de posguerra surgieron de 
una contienda de ideas desde un conflicto ideológico”.

Esta dinámica ideológica de la Guerra Fría se fue diluyendo 
hasta que llegó a su fin con la caída del sistema soviético y sus 
Estados satélite.6 Sólo así, cuando la urss y su política perdieron 
su objetivo antagónico, hubo una transformación global en la 

 6 Existen diversas teorías de por qué colapsó política e ideológicamente el bloque sovié-
tico. Kramer propone que, a diferencia de Estados Unidos, la urss tuvo que imponer su 
sistema ideológico y una gran presencia militar sobre sus aliados, los “Estados satélite”. 
Pero, también a diferencia de Estados Unidos, en el periodo de terror del estalinismo o de 
políticas intransigentes como la de Brezhnev, se registró una serie de revueltas constantes 
entre la “desestalinización” (1953) y la caída del Muro de Berlín (1989), como prueba del 
desacuerdo y resentimiento popular contra las instituciones soviéticas, así como un sistema 
político y económico que había colapsado hacía tiempo.
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que en apariencia el capitalismo como modelo económico había 
triunfado (Kramer, 1999, p. 540).

En este escenario polarizado, el llamado tercer mundo no 
fue tomado en cuenta en la reconfiguración geopolítica. Estados 
Unidos intentó sostener esta situación con su programa de auto-
determinación de los pueblos; con la base democrática de su 
discurso pensaba otorgar derechos políticos, colectivos e indivi-
duales (derecho al sufragio) y que, en el fondo, no era tan dife-
rente a la antinomia liberal que era el leninismo, aunque con 
términos discursivos como “antiimperialismo” y “construcción 
del socialismo” (Wallerstein, 2011).

América Latina, sin embargo, actuó en este escenario y al 
interior de los países generó una tensión entre grupos capita-
listas y sectores populares que vivían en condiciones económicas 
y sociales cada vez más complicadas, y que se inspiraban en la 
Revolución cubana como una vía para acabar con la opresión y la 
desigualdad, impulsados por la idea de seguir un camino propio y 
no regido por las estructuras e intereses de Estados Unidos. Para 
ello, el ejemplo de la Revolución cubana se materializó con la 
formación de grupos de guerrillas rurales y urbanas como en 
Venezuela, Perú o Guatemala.

La reacción de Estados Unidos se manifestó en la puesta 
en marcha de su iniciativa “Alianza para el progreso” que, en el 
fondo, pretendía poner un alto a la tendencia antinorteameri-
cana que se propagaba por toda Latinoamérica (Berryman, 2014; 
Berend, 2013). La tensión que se vivía en esta región del mundo 
era visible, la desigualdad cada vez mayor, la represión y el apoyo 
estadounidense a través de la cia se sentía con más frecuencia y 
la Iglesia católica de tendencia conservadora también empezaba 
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a dividirse, lo que fortalecía un ala de este organismo de inclina-
ción progresista. Pero de esta transformación eclesiástica, en la 
que la situación política y económica mundial en el contexto de 
la Guerra Fría influyó sobremanera, hubo otro factor determi-
nante que se abordará a continuación.

La reforma eclesiástica: el Concilio Vaticano II  
y sus consecuencias

En América Latina, dos hechos que generaron controversia al inte-
rior de la Iglesia católica fueron la situación global de desigualdad 
social y el Concilio Vaticano II. El primero, como ya se mencionó, 
causó efecto entre algunos miembros de la Iglesia que ejercieron 
una práctica pastoral involucrada desde una perspectiva polí-
tica y más sensible a la realidad del pueblo; en el segundo caso, 
por tratarse de una reforma con la que por vez primera se abría 
espacio en la Iglesia para afrontar estos problemas, lo que en otro 
momento se consideraba radical.

Afirma Berryman que antes del Concilio Vaticano II los 
católicos tenían como deber permanecer “en estado de gracia y 
alcanzar el cielo” (Berryman, 2014, p. 20). El cambio que trajo este 
Concilio fue acentuar más la heterogeneidad de la Iglesia y poner 
al día el discurso político y la perspectiva de su misión frente al 
acelerado cambio cultural, social y político que conlleva lo que se 
concibe como modernidad.

Los obispos latinoamericanos tuvieron poca participación 
en el Concilio y, por lo tanto, podría asumirse que se trató de un 
evento desde una óptica europea ajena e insensible a la realidad 
latinoamericana, pero en este proceso y con la mirada de dos 
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sumos pontífices (Juan XXIII y Pablo VI) sí pudo descifrarse y 
discernir un mensaje ad hoc a los problemas sociales locales. En 
esta parte de la investigación es importante resaltar dos acciones 
que produjo el Concilio:

 1.  Promover el diálogo con el mundo y con las culturas.
 2.  Inspirar una encíclica, Populorum Progressio (1967), que aborda 

temas de progreso y desarrollo del tercer mundo, criticando 
al orden económico internacional, lo que le valdría el califi-
cativo por parte de Estados Unidos de “marxista”.

Este Concilio implicó una fuerte ruptura con el viejo orden canó-
nico, lo que provocó una férrea oposición entre varios sectores 
internos y externos de la Iglesia. Lo que es un hecho es que en 
su aparente radicalismo, así percibido por diversos grupos de la 
sociedad y de la jerarquía eclesiástica, el Concilio Vaticano II no 
promovía la revolución ni la lucha para la liberación del pobre y 
el oprimido, sino el derecho al bienestar social. Dos documentos 
importantes de este periodo son las encíclicas papales Pacem in 
Terris (1963) y Populorum Progressio (1967). Esta última es clara en 
cuanto a la posición de la Iglesia hacia un movimiento renovador:

[…] la insurrección revolucionaria, salvo en caso de tiranía 
evidente y prolongada, que atentase gravemente a los derechos 
fundamentales de la persona y dañase peligrosamente el bien 
común del país engendra nuevas injusticias, introduce nuevos 
desequilibrios y provoca nuevas ruinas. No se puede combatir un 
mal real al precio de un mal mayor (Pablo VI, 1967, párr. 31).
 



43

La
 p

as
to

ra
l i

nd
íg

en
a 

de
l s

ig
lo

 x
x

i 
en

 e
l s

ur
 d

e 
M

éx
ic

o.
 M

is
io

ne
ro

s,
 s

oc
ie

da
d 

ci
vi

l y
 g

ob
er

na
nz

a

Pero, de la misma forma, Juan XXIII invoca los derechos del ser 
humano de tener una vida digna:

En lo relativo al campo de la economía, es evidente que el hombre 
tiene derecho natural a que se le facilite la posibilidad de trabajar 
y a la libre iniciativa en el desempeño del trabajo. […] Pero con 
estos derechos económicos está ciertamente unido el de exigir tales 
condiciones de trabajo que no debiliten las energías del cuerpo, ni 
comprometan la integridad moral, ni dañen el normal desarrollo 
de la juventud. Por lo que se refiere a la mujer, hay que darle la 
posibilidad de trabajar en condiciones adecuadas a las exigencias 
y los deberes de esposa y de madre. […] De la dignidad de la 
persona humana nace también el derecho a ejercer las actividades 
económicas, salvando el sentido de la responsabilidad. Por tanto, 
no debe silenciarse que ha de retribuirse al trabajador con un 
salario establecido conforme a las normas de la justicia, y que, por 
lo mismo, según las posibilidades de la empresa, le permita, tanto 
a él como a su familia, mantener un género de vida adecuado a 
la dignidad del hombre. Sobre este punto, nuestro predecesor, de 
feliz memoria, Pío XII afirma: Al deber de trabajar, impuesto al hombre 
por la naturaleza, corresponde asimismo un derecho natural en virtud del cual 
puede pedir, a cambio de su trabajo, lo necesario para la vida propia y de sus 
hijos. Tan profundamente está mandada por la naturaleza la conservación del 
hombre (Juan XXIII, 1963, párrs. 18-20).

Con estos elementos que dan una idea de la posición por lo menos 
desde el Vaticano de esta década de 1960, surge una pregunta 
sobre el problema: ¿qué es lo que motivaría a asumir posturas 
más radicales, aunque no necesariamente que indujeran a la 
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violencia, por ejemplo, en América Latina? Es aquí donde entra 
otro evento de suma importancia, que es la cElam de 1968, 
como consecuencia de la reforma conciliar.

Conferencia General del Episcopado Latinoamericano 
(Medellín, 1968)

La cElam de 1968 es una síntesis del mensaje conciliar y su 
interpretación por parte de los jerarcas de la Iglesia. La referida 
interpretación se basaba en una realidad de desigualdad y margi-
nación latinoamericana; por lo tanto, no es raro asociarla con una 
situación de revueltas y manifestaciones que, de hecho, se susci-
taba más allá de América Latina –Chicago, Praga, París, Tlate-
lolco, entre otros lugares– y que en su mayoría estaban formadas 
por la clase trabajadora y por estudiantes que protestaban ante 
los regímenes de uno u otro orden.

En Medellín se hizo un análisis social de Latinoamérica antes 
de llegar a reflexiones de tipo teológico. Eso ya significaba de 
por sí un cambio, lo que algunos círculos conservadores califica-
rían como con ideas de tinte marxista. Pero más que marxismo, 
se trataba de una reflexión que pretendía materializarse en una 
praxis pastoral cuyos principios se basan en la idea de que los indi-
viduos son “sujetos de su historia” y de su propio progreso; es decir, 
consistía en una concepción distinta a la de una revolución como 
la cubana, con una idea de sublevación que pretendía liberar a los 
subalternos, más que derrocar exclusivamente al Estado.

La teología de la liberación y la cElam de 1968 perseguían 
un objetivo relacionado con frenar la situación de desigualdad 
que se observaba en el mundo, sobre todo en el denominado 
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tercer mundo, pero sus métodos en un plano teórico e intelec-
tual no contemplaban un reconocimiento de la diversidad étnica. 
Esto le valía críticas que ya se habían expresado en el encuentro 
de obispos previo a la cElam, que se llevó a cabo en Melgar, 
Colombia, en 1968. Ahí el antropólogo Gerardo Reichel-Dolma-
toff lo manifestó de la siguiente forma:

¿Qué sucede cuando el misionero penetra en su territorio tribal o a 
su valle andino e inicia su obra evangelizadora? En primer lugar, el 
Evangelio no es un factor aislado sino forma parte de un contexto 
cultural, el de nuestra civilización occidental cristiana. El misionero 
no solo lleva la palabra de Cristo sino transmite una cultura; se 
convierte en un agente de nuestra cultura, en un agente de cambio, 
no solo en un terreno religioso. ¿Cuál es entonces su actitud frente 
a la otra cultura, frente a lo que aquellos indios han creado a través 
de esas experiencias milenarias? Obviamente, el misionero quiere 
introducir un cambio en la vida del aborigen, quiere modificarla, y 
esa modificación intencional abarca todo un complejo cultural que 
incluye la vivienda, la economía, la estructura de la familia, la salud, 
el comercio, el vestido, las herramientas, etc., etc. Se trata, pues, de 
lo que llaman técnicamente un “cambio cultural dirigido”. Sería de 
esperar entonces que el misionero, antes de tratar de modificar una 
situación dada, estudiara en detalle esta situación cultural; que tratara 
de conocerla en lo referente a sus motivaciones, sus procesos y sus 
metas; que aprendiera el idioma de los indígenas para poder compe-
netrarse con sus particulares modelos de pensamiento, pues en cual-
quier otra ocasión, cuando se trata de modificar algo, se estudia lo que 
se va a modificar. Pero el misionero, frente a la situación de contacto 
cultural, no siempre actúa así. Aunque tenga cierto interés en conocer 
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la cultura indígena, no tiene la formación adecuada que le permitiría 
sistematizar sus observaciones sobre la vida del indígena. Así pues, 
en ocasiones, puede llegar a tomar al indio como si fuera un ser sin 
raciocinio y menosprecia entonces su cultura, como si fuera ésta una 
mezcla fortuita de crudas supersticiones, creencias infantiles y acti-
tudes erróneas e ilógicas. Rechaza esta obra de arte, este fenómeno 
tan único del espíritu humano que es una cultura y comienza a impo-
nerse, a cambiar y a modificar. La falla no está en el misionero, sino en 
nuestra misma cultura; está en el etnocentrismo ciego de nuestra civi-
lización que niega los valores del otro, que niega todo lo que es dife-
rente. Así, los contactos que establece nuestra cultura con las culturas 
están fundados en una posición a priori: “¡Los indios deben aprender 
todo de nosotros! ¡Nosotros no tenemos que aprender de ellos!” ¡La 
base del contacto natural es pues una negación, y nada menos que 
una negación del otro! (Reichel-Dolmatoff, 1972, p. 1140).

El mensaje del Concilio Vaticano II en cuanto a “dialogar” con las 
otras culturas queda claro que no se realizó de forma inmediata. 
Los esfuerzos del ala progresista de la Iglesia latinoamericana, 
que despertaba y discutía sobre la realidad de desigualdad en el 
mundo, se concentraron al principio en la urgencia de liberar al 
pueblo oprimido a través de un mensaje y praxis cristianos contra 
un modelo económico imperial y una historia colonial propia de 
siglos de existencia.

El pensamiento liberacionista se caracterizaba por ser una 
opción mediante una pastoral que no estaba preocupada por 
adoctrinar y llevar la palabra de Dios de forma tradicional a la 
subalternidad, sino que se interesaba en revertir la situación de 
pobreza material, la marginación y explotación de los oprimidos 
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y pobres, entre los que destacaban afrodescendientes y pueblos 
indígenas, quienes en su mayoría se concentraban en las zonas 
más rurales de los Estados latinoamericanos.

Cierto es que la pastoral emanada de este liberacionismo a 
favor de los sometidos no se había desarrollado al principio como 
una propuesta de respeto a la diferencia cultural y étnica, a pesar 
de las críticas que se emitían en textos como el de Reichel-Dol-
matoff o en encuentros tan importantes como la Primera Decla-
ración de Barbados (25-30 de enero de 1971), donde también se 
expuso la responsabilidad de las misiones religiosas de imponer 
“criterios y patrones ajenos a las sociedades indígenas dominadas, 
que bajo un manto religioso encubren la explotación económica 
y humana de las poblaciones aborígenes” (Primera Declaración 
de Barbados, 1971, p. 2). Pero es un hecho que este ambiente 
de discusión y crítica que complementaron los resultados de la 
cElam de Medellín estableció un punto de partida para el ejer-
cicio de una pastoral distinta y más consciente de las necesidades 
de cada comunidad, por lo que el reconocimiento de la diver-
sidad sería una de esas características que se anexarían a la nueva 
pastoral que no contribuiría al etnocidio de antaño.

En el contexto mexicano, la influencia de la teología de la 
liberación es clara, aunque no podría decirse que se haya llevado 
a cabo como tal. De hecho, gran parte de los sitios rurales sureños 
del país se caracterizan por una importante concentración de 
pueblos indígenas, por lo que el liberacionismo inspiraría movi-
mientos y prácticas pastorales en estos entornos –y en menor 
medida en medios urbanos–, pero el liberacionismo fue muy dife-
rente al de realidades como la de Brasil, Argentina, Colombia, 
Ecuador, El Salvador, Nicaragua, Venezuela, entre otros. 
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En el estado de Chiapas, con una gran diversidad indígena, 
empezó a haber una práctica pastoral de liberación, pero pronto 
se vería complementada y repensada a partir de la complejidad 
étnica. Ciertamente, ya existía una pastoral indígena de corte 
asistencialista durante la gestión del obispo Lucio Torreblanca, 
de la diócesis de San Cristóbal de Las Casas, pero fue con nuevos 
bríos con los que comenzó su labor en 1960 el obispo Samuel 
Ruiz García, quien habiendo sido partícipe de la cElam de 1968, 
se interesó por la situación de desigualdad social chiapaneca, pero 
también fue sensible a la compleja diversidad cultural y lingüís-
tica de la población rural y urbana de la diócesis.

De la misma forma, el obispo de Tehuantepec, Arturo Lona 
Reyes (1971-2001), conocido como el “obispo de los pobres”, 
hizo una tarea importante con los pueblos indígenas de la zona 
del Istmo de Oaxaca. Influido por la teología de la liberación, 
pero consciente de la diversidad étnica de la zona, luchó a favor 
del pueblo ante problemas complejos como los asuntos de tierras 
en la región de los Chimalapas con los zoques, buscó la creación 
de organismos y uniones campesinas para el comercio justo de 
café y ajonjolí, fundó escuelas, gestionaba recursos para puentes 
y clínicas, entre otras obras.

Lona Reyes, junto con Ruiz y el obispo Bartolomé Carrasco 
Briseño (arzobispo de la diócesis de Antequera en Oaxaca, 1976-
1993) impulsaron una pastoral distinta que si bien tenía como 
base ayudar a los pobres y luchaba por la defensa de los dere-
chos humanos y de los pueblos indígenas, también pretendía un 
diálogo con las culturas, es decir, una pastoral indígena.

Lejos se está de hablar de una práctica más cercana a la 
gobernanza, empezando porque mucho del desarrollo de esta 
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actividad sucedía desde la década de 1970, época en la que no 
existía aún este término ni la práctica per se. Además, existe una 
postura de la Iglesia “de izquierda” a favor de la liberación de 
los campesinos y pueblos indígenas, y una renuencia a establecer 
un diálogo abierto con el Estado –o con las grandes corpora-
ciones transnacionales, si se piensa en la época de mayor impulso 
después de la caída del Muro de Berlín y el colapso del bloque 
soviético en 1990–, lo que no significa que no hubiera escenarios 
en donde pudiera prestarse a conversar; sin embargo, estos espa-
cios se aprovechaban más para la denuncia. Un gran ejemplo 
de ellos en Chiapas es el Congreso Indígena de 1974, del que se 
hablará en el siguiente apartado.

 

La emergencia de la pastoral indígena en México:  
la Iglesia de los pobres 

La diversidad cultural en América Latina es tan grande como 
la problemática social relacionada con ella. La mayor parte de 
los grupos indígenas se encuentra en situación de vulnerabi-
lidad económica, visible en la calidad de sus viviendas, acceso 
a la educación, a los recursos alimentarios, entre otros; pero 
también en situación de vulnerabilidad étnica, en gran medida 
debido al desplazamiento lingüístico y cultural frente a una 
atmósfera de discriminación y exclusión.

La desigualdad social que entraña el aspecto cultural y 
económico, además de otros, se ha adjudicado a los modelos 
neoliberales y, desde antes, a la llamada modernidad, razón por 
la que el liberacionismo establecía su plataforma discursiva en la 
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liberación de los pobres y los oprimidos. La situación se agrava 
cuando aún en proyectos de liberación y en la práctica de la labor 
pastoral los misioneros notan que no sólo se trata de liberar a los 
pobres, sino que éstos tienen una identidad y una cultura especí-
ficas que dentro del proceso deben reconocerse y pensarse, por lo 
tanto, desde la diversidad.

La presencia de grupos indígenas en todo el continente 
demanda evitar pensar de forma homogénea a la población. Esto 
significa que una acción pastoral como la que caracteriza a la 
teología de la liberación debía ser más afín a ciertos contextos 
latinoamericanos, pues la idea de opción por los pobres y libera-
ción de los oprimidos no reconoce su diferencia étnica, ideológica 
y cultural.

Como se había insinuado previamente, fueron la intelec-
tualidad de la Iglesia y algunos de sus jerarcas quienes promo-
vieron y apoyaron el posicionamiento progresista que debía 
asumir la Iglesia latinoamericana, y no los sacerdotes y religio-
sos(as) comunes (Tahar Chaouch, 2007a y 2007b). De hecho, 
los primeros acompañaban a la gente, se involucraban en sus 
problemas y actuaban a partir de las necesidades y la realidad 
que se experimentaba entre los pobladores oprimidos.

En medio de esta situación no tardó en desarrollarse una 
pastoral más pragmática e in situ que tuviera algunos tintes étnicos 
o, por lo menos, que estuviera más abierta a las expresiones cultu-
rales de los pueblos indígenas que conforman buena parte de la 
población oprimida latinoamericana. Lo que se denominaría 
pastoral indígena, entre las décadas de 1970 y 1980, en México 
se ejerció en zonas muy específicas, aunque no exclusivamente 
allí. Quizás el estado de Chiapas es en donde fue más visible, pero 
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también ocurrió en los estados de Oaxaca, Veracruz, Chihuahua 
(Sierra Tarahumara), Yucatán, Quintana Roo, Guerrero, entre 
otros.

En Chiapas, la zona representativa de la pastoral indígena 
por su diversidad y densidad poblacional indígena es la diócesis de 
San Cristóbal de Las Casas. Se tomará este ejemplo para definir, 
a continuación, las características y el contexto de dicha pastoral.

La pastoral indígena en el sureste mexicano: el caso 
de Chiapas

El estado de Chiapas se distingue por una gran diversidad étnica 
y religiosa. No es de extrañar que con estas condiciones el desa-
rrollo de una acción pastoral, aunque desde la opción del pobre 
y el oprimido, busque una estructura de adaptación, incluso 
de asimilación en las culturas. Sin embargo, la noción de una 
pastoral indígena en esta región del sureste mexicano no tiene su 
origen en la época de Samuel Ruiz García, en la década de 1970; 
es decir, aunque con otro enfoque, ya había una acción eclesiás-
tica enfocada en los pueblos indígenas.

Durante la gestión del antecesor de Ruiz, monseñor Lucio 
Torreblanca (1944-1959) implementó en 1952 una pastoral indí-
gena que aunque aún doctrinaria, estaba organizada y promovía 
la llegada de distintas órdenes y congregaciones religiosas para 
participar en un proyecto de pastoral con una firme posición sobre 
la injusticia hacia los pueblos indígenas y la expansión del reino 
de Dios, idea inspirada en la encíclica Rerum Ecclesiae del papa 
Pío XI en 1926, con la que Torreblanca veía a la diócesis como 
su “territorio de misión” (Morales Bermúdez, 2005, p. 91), para 



52

Jo
rg

e 
V

al
ti

er
ra

 Z
am

ud
io

lograr poner “en contacto a los gentiles con la verdad evangélica, 
haciéndola cada día más asequible por medio de los mensajeros 
evangélicos” (Pío XI, 1926, p. 8).

El peso que tuvo Torreblanca durante su gestión fue grande 
debido a los efectos posteriores de la llamada desfanatización en la 
época del maximato; es decir, supo resistir las políticas anticleri-
cales del Estado mexicano de 1920 y 1930, que en muchos casos 
subsistían aún tiempo después, y sobrellevar la escasez del clero. 
En esta época la Iglesia católica estaba debilitada y no represen-
taba un peligro significativo para el Estado (Ríos Figueroa, 2002), 
pero Torreblanca se mantuvo firme hasta que en 1952 comenzó 
con una propuesta pastoral distinta que el obispo Samuel Ruiz 
continuaría a partir de 1960 (Morales Bermúdez, 2005; Ríos 
Figueroa, 2002).

Con la llegada de Samuel Ruiz, sin embargo, no sólo hubo 
continuidad de la pastoral indígena de Torreblanca, sino que 
transformó muchos aspectos, esto es, dejó de tener un tono mera-
mente doctrinario para convertirse en una pastoral más pragmá-
tica, más influida por el liberacionismo y por una interpretación 
del mensaje conciliar sobre el diálogo con las culturas, por lo que 
podría pensarse que se desarrollaba una suerte de pastoral incul-
turada o encarnada.

Durante la primera década del periodo de Ruiz como obispo, 
en el mundo se experimentaba un ambiente de gran tensión. La 
oposición por parte de grupos estudiantiles, trabajadores y el pano-
rama de desigualdad social fue recibida con represiones masivas 
y una parte de la Iglesia se posicionó a favor de las demandas 
de una sociedad vulnerable. Pero no todos los miembros de la 
Iglesia estaban de acuerdo con esta postura más contestataria. 
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La escisión que propició esta diferencia de opiniones y posturas 
entre sacerdotes y altos jerarcas “marcó una crisis dentro de la 
institución, en particular en los crecientes conflictos internos de 
autoridad y en la ruptura de la homogeneidad ideológica entre 
sus hermanos dentro de la misma congregación” (Torres, Fratres 
Maristae a Scholis/Hermanos Maristas de la Enseñanza, 2008).

En México, el ambiente político se tornaba complicado. 
Había fuertes cuestionamientos hacia el Estado sobre la situación 
económica y política, y la Iglesia, en su rama más progresista, 
empezó a trabajar inspirada en los lineamientos que resultaron 
de la reflexión de la cElam de Medellín de 1968, aunque adap-
tados a las circunstancias y contextos en los que efectuaban su 
labor. Podría pensarse en las ideas marxistas y revolucionarias 
con las que la cúpula eclesiástica calificaba esta tarea liberacio-
nista, como expresa Sánchez Sánchez (2007, p. 56):

Por su compromiso social y por la participación de muchos de 
sus miembros, tanto laicos y laicas, religiosas y religiosos, como 
presbíteros en las luchas armadas de Centroamérica, se les acusó 
de practicar la ideología marxista, de ser violentas y de promover 
la lucha de clases; por su opción por los pobres se les inculpó de 
ser excluyentes; por su compromiso político por la transforma-
ción de las estructuras sociales se les tachó de ser manipuladas por 
partidos de izquierda.

Más que marxismo, la influencia de la teología de la liberación en 
México se observa en el pensamiento de Samuel Ruiz, Arturo Lona 
Reyes, Bartolomé Carrasco, incluyendo a Sergio Méndez Arceo, 
obispo de Cuernavaca (1952-1982), mucho antes de la práctica 



54

Jo
rg

e 
V

al
ti

er
ra

 Z
am

ud
io

misionera de los obispos mencionados arriba. Pero, a diferencia 
de otros contextos latinoamericanos, Lona, Carrasco y sobre 
todo Ruiz cambiaron su forma de pensar a partir del contacto 
estrecho que durante su gestión tuvieron con la multietnicidad de 
las comunidades indígenas de la diócesis y sus problemas.

Así, la diócesis de San Cristóbal de Las Casas actuó ante las 
necesidades y problemáticas del pueblo, asumiendo una postura 
de denuncia de la deficiente política agraria y los abusos de poder 
del Estado. En esto consistía la Iglesia de los pobres: más allá de 
propagar el mensaje evangélico en su forma doctrinaria y tradi-
cional, se trataba de una acción práctica que frente a la escasez 
de sacerdotes, reafirma proyectos que se llevaban a cabo desde la 
época de Torreblanca, como las escuelas de formación catequé-
tica para indígenas, de las que los Hermanos Maristas de la Ense-
ñanza se encargarían.7 La diferencia es que en las escuelas que 
se instauraron en la diócesis en la época de Ruiz había procesos 
de capacitación en oficios, además de la preparación catequética, 
como recuerda un indígena tojolabal:

R. ―Los cursos... con los maristas lo tomé yo. Ahí dormimos, 
ahí comimos, todo nos daban ellos. Nuestra ropa para trabajar. 
Leíamos la Biblia como dos clases de dos horas cada una. Luego 
a trabajar el cuero, la madera. Enseñaban a hacer muebles... de 
estos que usamos aquí en la casa, a leer. Si no es por el curso 

 7 Entre los aspectos más importantes de las escuelas de formación catequética de la 
época de Lucio Torreblanca estaba llegar a zonas en las que por las condiciones geográ-
ficas de la época y la gran cantidad de comunidades indígenas, los catequistas pudieran 
llevar la palabra de Dios desde sus propias formas y en sus propias palabras.
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ahorita no sabría leer, y luego no es leer, sino entender lo que 
lee uno. 
JV ―¿Cuándo tomó el curso?, ¿dónde?
R. ―Pu’s yo tenía como veinte. Ahurita tengo setentaiuno, creo. 
Era nuevita la escuela allá en San Cristóbal y estuvimos seis mese. 
Luego me regresé a la comunida’ y empecé a dar catecismo. Y así 
asistía a cursos de... pu’s como de actualización y así hasta que era 
candidato a diácono, no’más que ya después Roma lo prohibió y 
ya no pude ser diácono (Ramiro, 2011).

No obstante, algunos eventos que transformaron de forma más 
radical esta pastoral indígena fueron una evaluación del minis-
terio catequético en 1968 en San Cristóbal de Las Casas, un 
congreso realizado en 1974 en esa ciudad y el Primer Sínodo 
Diocesano de 1975. Para comprender mejor su importancia es 
necesario dar espacio a cada uno.

En un contexto que antecede a estos eventos, la instaura-
ción de escuelas de catequistas desempeñó un papel destacado, 
como expresó Ramiro, indígena tojolabal entrevistado en 2011. 
La importancia no radicó sólo en la formación académica y de 
oficios, sino que para la diócesis implicó un contacto estrecho con 
la diversidad étnica. Esto dio pie a la transformación de cánones 
institucionales, pero también a la comprensión de formas de vivir 
y ver el mundo tan diferente a la cultura “occidental”. Se logró 
un proceso de sensibilización hacia las maneras de pensar y los 
problemas de la gente, es decir, ya no se trataba sólo de religión, 
sino de una conversión que llevó a la diócesis y a los agentes de 
pastoral a “caminar con los pobres en sus luchas por una vida 
digna” (Kovic, 2005, p. 12).
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Ante la sospecha por parte de la Iglesia en Roma hacia estas 
labores en América Latina, como las cEb, por asociarlas con la 
teología de la liberación, cuestionaba abiertamente el trabajo que 
se realizaba. Samuel Ruiz respondió a todas estas inquietudes con 
firmeza:

Fue la inmersión de la vida. Separábamos en grupos a los indí-
genas que estaban en la escuela de catequistas y les decíamos: “A 
ver, hermano, tú con tu grupo van a interpretar cómo creen que ha 
sido la historia de ustedes con su entendimiento de Dios. Con sus 
tradiciones, como ustedes lo han visto, así prepárenlo. Y ustedes 
vean cómo lo van a interpretar. Con silencio, con palabras. Como 
a ustedes se les ocurra. Esa es la historia de ustedes”. Y a otro 
grupo: “A ver, hermanos, ustedes van a interpretar lo que saben de 
la Biblia”. Y a un tercer grupo: “Ustedes van a interpretar cómo 
ven el proceso catequístico” (Fazio, 1994, p. 79). 

En la respuesta de Ruiz se observa una pastoral en la que el 
individuo es sujeto de su propia historia, en la que se le enseña 
a ser independiente y libre, bajo los preceptos de un mensaje 
bíblico. Se trata de lo que se denomina catequesis integradora, pero 
en esta atmósfera surgió un evento inesperado ante los ojos de 
los agentes de pastoral, de los colaboradores de la diócesis y del 
propio Samuel Ruiz, después de una evaluación del ministerio 
catequético en 1968: el Congreso Indígena en San Cristóbal de 
Las Casas, en 1974.

Previamente hubo una evaluación del ministerio catequé-
tico en 1968, de la que destaca el testimonio del dominico Pablo 
Iribarren, quien expresó que los catequistas indígenas formados 
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durante la década de 1960 advertían que la Iglesia y la palabra 
de Dios contenían el mensaje para salvar sus almas, pero que 
hacía falta saber cómo salvar sus cuerpos, pues padecían hambre 
y pobreza material (De Vos, 1997; Estrada, 2004).8

Con estos antecedentes se celebra el Congreso Indígena en 
una época en la que aún subsistían terratenientes, a pesar del 
reparto agrario, y que manifestaban un gran descontento con el 
gobierno de Luis Echeverría Álvarez por restarles privilegios con 
la renovación de la reforma agraria de 1971, que establecía que 
los ejidos se unieran o formaran nuevas comunidades para recibir 
un mayor apoyo a través de insumos subsidiados y tasas preferen-
ciales de crédito (Harvey, 2001).

Así, el entonces gobernador de Chiapas, Manuel Velasco 
Suárez, convocó a un congreso integrado en donde estarían 
presentes varios representantes de los pueblos indígenas, para 
conmemorar el quinto centenario del nacimiento de Fray Barto-
lomé de Las Casas, en octubre de 1974, asignando como respon-
sable de organizar el evento al obispo Ruiz.

La diócesis aprovechó el espacio para invitar a abogados, 
maestros y estudiantes a fin de que brindaran asesoría y apoyo en la 

 8 Sobre la evaluación de ministerio catequético, señala el ex marista y teólogo de la 
liberación que hubo tres preguntas principales que los ancianos hicieron al obispo y a 
los religiosos. La primera consiste en lo que Pablo Iribarren señala en su testimonio. La 
segunda con la semilla de la palabra de Dios, de la que tanto se hablaba en Vaticano 
II, preguntaban quién tenía esa semilla, cómo se podía sembrar y cultivar, y si sólo los 
obispos, los sacerdotes o los religiosos la poseían. La tercera pregunta tenía relación con 
por qué se dicen hermanos. Ellos saben que los misioneros son hermanos porque se han 
entregado, pero la pregunta va dirigida a la temporalidad; es decir, por cuánto tiempo 
ellos tendrán que llamarles hermanos o, en otras palabras, por cuánto tiempo ellos estarán 
presentes ahí. Después de esto, Samuel Ruiz concluyó que eran los misioneros quienes 
debían convertirse y no ellos (los indígenas) (Vargas, 2012).
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coordinación de cursos en materia agraria en el marco del evento. 
También destacó la presencia de representantes y líderes tsotsiles, 
tseltales, ch’oles y tojolabales que usaron el foro para expresar 
y denunciar la situación de legalización de tierras comunales y 
ejidales, las invasiones de tierra por los rancheros, la corrupción de 
los funcionarios del Departamento de Asuntos Agrarios y Coloni-
zación, pues exigían pagos indebidos por cada trámite del proceso 
de solicitud de tierras y amenazaban con abandonar los casos de 
los campesinos que no podían pagar. Se exigió respeto al Código 
Federal del Trabajo respecto del salario mínimo, se denunciaba 
el abuso de los intermediarios que también controlaban el trans-
porte y el crédito, pero lo más interesante del encuentro fue que 
demandaban que se les impartiera educación en sus idiomas y la 
defensa de sus culturas indígenas (Harvey, 2001).

Los resultados de este Congreso no fueron del agrado de las 
autoridades, pero tuvo un impacto muy importante en la diócesis 
y los pueblos indígenas de Chiapas. Fortaleció las iniciativas de 
uniones ejidales, organizaciones campesinas y una lucha agraria 
mejor orientada con el apoyo de agentes externos, como estu-
diantes, maestros, abogados, que compartían o venían de la expe-
riencia de eventos de importancia en el país, como los movimientos 
estudiantiles del 68. Quizá uno de los ejemplos más representa-
tivos de esto fue la creación de la Unión Ejidal Quiptic Ta Lecubtesel, 
antecedente de la Unión de Uniones de Las Cañadas.

En la diócesis de San Cristóbal de Las Casas y sus colabo-
radores este Congreso también generó mayor compromiso social 
con los pueblos indígenas, pero también un mayor reconocimiento 
y respeto hacia la diversidad cultural, es decir, una conciencia étnica 
en tanto característica y directriz fundamental en la puesta en 



59

La
 p

as
to

ra
l i

nd
íg

en
a 

de
l s

ig
lo

 x
x

i 
en

 e
l s

ur
 d

e 
M

éx
ic

o.
 M

is
io

ne
ro

s,
 s

oc
ie

da
d 

ci
vi

l y
 g

ob
er

na
nz

a

marcha de una pastoral indígena, cuyas nociones fundamentales 
se trabajaban desde 1965, cuando se creó el Consejo Diocesano 
Pastoral orientado a una Iglesia Autóctona (Estrada, 2004) y con 
la evaluación del ministerio catequético tres años después.

Cabe señalar que destacó la labor de una sociedad que 
empezaba a tomar espacios que habían sido dominados por otros 
grupos o actores que pertenecían a otro estatus. Es decir, jerarcas 
eclesiásticos, autoridades municipales y gubernamentales y otro 
tipo de líderes. A pesar de que Samuel Ruiz era una figura impor-
tante en la organización de este encuentro, destacó la voz de los 
pueblos indígenas, participación que podría decirse representó a 
la sociedad civil.

La nueva catequesis de integración que se proponía después 
de las reflexiones vertidas en estos eventos debía partir de los cate-
quistas indígenas como integrantes y como una suerte de difu-
sores catequéticos de la diócesis en sus comunidades de origen, 
para que tomaran la palabra de Dios y la impartieran entre los 
suyos, pero desde su reflexión y comprensión de ese mensaje 
evangélico. Con la nueva catequesis de integración se pretendía 
que las comunidades indígenas dejaran de ser sólo receptoras del 
mensaje bíblico y participaran también en “la reflexión sobre la 
realidad y descubrimiento de los mecanismos de explotación” 
(Leyva, 2002, p. 392).

De esta manera, los cursos de catequistas se organizaron 
con la nueva catequesis de integración que, además, resolvían el 
problema de la escasez sacerdotal y contribuían con una lógica 
discursiva del Concilio Vaticano II al diálogo intercultural y a 
sumar a los indígenas a la estructura de la diócesis, mediante 
una figura que poco tiempo después se pondría en marcha: el 
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diaconado. Con esto también se empezaba a romper la labor 
pastoral más asistencialista, poco a poco se dejaba de ver a los 
indígenas como menores de edad.

El tercer y último evento de importancia que aportó a las 
bases de una pastoral indígena fue el Primer Sínodo Diocesano 
en el que, además de la temática anterior y de la catequesis de 
integración, sacerdotes, religiosos y catequistas (indígenas) discu-
tieron y formularon un plan de acción a partir de dos ejes en los 
que debía basarse la tarea pastoral: 1) el compromiso de trabajar 
con el pobre y 2) apoyar en la formación de una Iglesia autóc-
tona (Kovic, 2005). Por lo tanto, los agentes de pastoral debían 
actuar situándose en el espacio geográfico de sus destinatarios y 
ser, además, parte de un proyecto de refundación de una Iglesia 
primitiva para restaurar el reino de Dios, es decir, crear una 
Iglesia autóctona.

La idea de emprender una pastoral indígena desde esta pers-
pectiva tenía muchas carencias aún. El territorio era muy amplio 
para poder abarcarlo y la formación de catequistas indígenas 
requería algún tiempo para ver resultados pronto. El liberacio-
nismo en Chiapas ya no tenía un tono de lucha revolucionaria 
con el uso de la fuerza, sino con una óptica por medio de la trans-
formación de la labor pastoral y de la Iglesia misma en una que 
se asimilara en las culturas y que a partir de la diversidad de situa-
ciones y problemáticas analizara la realidad, buscara alternativas 
para mejorar la economía de la gente y rompiera con la depen-
dencia del Estado y sus programas asistencialistas. 

Esto conllevó muchos debates que aún hoy tienen lugar y 
aunque en esta época de finales de los años setenta y principios 
de los ochenta no se utilizaban neologismos como inculturación, 
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ya comenzaba a ponerse una serie de bases para la práctica y 
reflexión entre-culturas ecuménica, de diálogo y, por lo tanto, de 
liberación.

A lo largo de 1980 y 1990, mientras Centroamérica –en 
especial El Salvador y Nicaragua– experimentaba una situación 
política compleja y violenta en donde la teología de la liberación 
tenía un papel fundamental en la formación de campesinos y 
en la lucha por la liberación del pueblo, en Chiapas y en gran 
medida también en Guatemala se apostaba más por crear una 
Iglesia autóctona, esto es, una Iglesia revestida de los rasgos 
culturales, de la cosmovisión y la fe de los pueblos indígenas, 
con la diversidad que eso implicaba. La praxis para alcanzar la 
Iglesia autóctona comenzaría por una reflexión de fe o teología 
conocida precisamente como inculturación, que a continuación 
se explicará.

La teología de la inculturación o encarnación 
del evangelio

La Iglesia católica ha buscado durante muchos siglos:

[…] lograr la homogeneización cultural [religiosa] y de las socie-
dades [en lo religioso], lo cual se refleja en el intento de la Iglesia 
por establecer un lenguaje único y universal en la oración y la 
liturgia, llevar a cabo rituales estandarizados y proveer de una 
educación religiosa uniforme por todo el mundo (Theije & Mariz, 
2008, p. 33). 
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Sin embargo, en un proceso casi natural la Iglesia también ha debido 
adaptarse a los tiempos y a las culturas, como ya se ha expresado, 
con esta suerte de aggiornamento que implicó el Concilio Vaticano 
II, es decir, “dialogar con otras culturas y respetar la diversidad 
cultural y las reformas locales de expresión, al menos en un nivel 
discursivo” (Theije & Mariz, 2008, p. 34), sobre todo, en contextos 
de gran pluralidad en que prevalece el ámbito rural.

Esta forma de adaptación por parte de la Iglesia católica 
posconciliar es parte de lo que se conoce como inculturación y la 
política o modelo que sigue para lograrla se denomina teología 
de la inculturación, esto significa una reflexión acerca de la 
manera en que se debe presentar el mensaje evangélico que es 
de corte universal, a través del evangelio, con la finalidad de que 
sea comprendido y experimentado o vivido en todas las culturas 
con los símbolos particulares de éstas (Marzal, 2002). Por esta 
razón, los agentes de pastoral o misioneros deben insertarse en 
el mundo social y cultural de aquellos a quienes son enviados 
(Marzal, 2002).

En este proceso de inserción y de inculturación existen tres 
tipos de actores y discursos:

 1.  Los intelectuales y teólogos que pertenecen al clero.
 2.  Los agentes de pastoral o líderes militantes, que son los 

actores principales en la renovación ideológica y teológica 
de la liturgia y práctica religiosa.

 3.  Los seguidores o miembros ordinarios de cada movimiento 
(Theije & Mariz, 2008).
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No obstante, al igual que en la teología de la liberación, debe 
comprenderse que en la noción de inculturación existe un lado 
teórico generado por la intelectualidad, que dista del concepto de 
inculturación en la praxis que conforman los agentes de pastoral 
o misioneros, quienes están en contacto constante con los grupos 
indígenas.

Desde la década de 1970, como ya se dijo antes, la pastoral 
indígena cobraba nuevos bríos influidos por el liberacionismo. Es 
en 1990 cuando los agentes de pastoral no sólo tenían la idea de 
liberar al pobre, sino adaptarse a su cultura, encarnarse o propiciar 
una asimilación recíproca cultural y de cosmovisiones a través de 
la palabra de Dios. Es entonces cuando se asume que la pastoral 
indígena se fundamenta en una teología de la inculturación.

Empero, la inculturación como tal no se trata de una acción 
o postura de la década de 1990; en realidad siempre ha estado 
presente en la Iglesia católica. El cristianismo ha buscado a través 
de los siglos acomodarse o ajustarse a su entorno a través de 
incorporar estructuras y principios contemporáneos, así como 
al adecuarse a los avances tecnológicos y científicos; “se intenta 
cambiar el proteccionismo, la Iglesia monolítica y triunfalista 
por una Iglesia más abierta que reconoce su propia necesidad de 
reforma continua y comprometida con una mayor democracia, 
ecumenismo y pluralismo” (Seidler, 1986, p. 854).

La inculturación no es una adaptación canónica y dogmá-
tica a las formas culturales de un pueblo diferente de la cultura de 
donde surge el catolicismo, es decir, Europa occidental. La incul-
turación como término surge en el seno de una teología cristiana 
no católica en 1970 y alude a una época incluso protocristiana; 
dicho de otro modo, a un tiempo en que el cristianismo aún no se 
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forjaba, si se considera que esta doctrina se conformó posterior a 
la muerte de Cristo y se esparció el mensaje interpretado por sus 
seguidores.

El significado de inculturación, entonces, tiene que ver con 
un paradigma relacionado con Jesucristo que, siendo hijo de 
Dios nació, socializó y adquirió una cultura humana a lo largo 
de su vida. Estas características son justo lo que se conoce como 
la encarnación del Verbo. A partir de esta idea, al remitirse a la 
primera mitad de la década de 1960, se puede observar el término 
encarnación para definir en este caso la inserción del mensaje cris-
tiano en la diversidad cultural como alude Ad Gentes en el Concilio 
Vaticano II.

La Iglesia católica posconciliar expresa la necesidad de 
contextualizarse y ajustarse a la sociedad contemporánea y al 
mundo moderno, lo que comprende a la diversidad cultural. Así, 
ambos términos, contextualización y adaptación, implican una 
actualización y adecuación a las circunstancias de distinta natura-
leza, ya sea política, cultural, económica, ideológica, entre otras, 
pero también a las costumbres, tradiciones y cosmovisión de los 
pueblos en donde la Iglesia está presente, en donde pretende 
actuar para lograr una liberación tanto de la pobreza material y 
la marginación, como de la injusticia social y la opresión política. 
Sin embargo, con el tiempo la Iglesia y los agentes de pastoral 
observaron que no era suficiente la adaptación, sino que debían 
fundirse, asimilarse e involucrarse en la diversidad cultural, esto 
es, encarnarse en las culturas.

En este orden de ideas, la inculturación no consiste sólo 
de un concepto o de una reflexión de fe (teología), sino de 
acciones e interacción. Al respecto, Anscar Chupungco explica 
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que la inculturación se trata de “un proceso propio y continuo y 
propio para cada país o región en donde se ha sembrado la fe” 
(Chupungco, 2005, p. 31). Por su parte, Aylward Shorter señala 
que la inculturación “no es [sólo] la inserción del mensaje cris-
tiano en una cultura no cristiana” (Shorter, 1988, p. 11) y que 
la fe cristiana no puede existir en una forma cultural, pues “la fe 
cristiana no existe en un espacio neutral o fuera de la cultura, sino 
que es expresado y materializado a través de la cultura” (Shorter, 
1988, p. 13).

La postura del jesuita Aylward Shorter acerca de la incultu-
ración se refiere a que ésta no es precisamente una transmisión 
o transferencia del significado religioso o evangelización de una 
cultura dominante sobre otra, ya que la misión de evangelizar 
se realiza a través de la interacción histórica de las culturas. No 
obstante, sí afirma que los misioneros llegan a una situación de 
aculturación9 y tratan de adaptar el mensaje cristiano en busca de 
expresiones locales para que el mensaje sea entendido, es decir, se 
identifican elementos de la cultura local para comunicar el signi-
ficado y capacitar a sus interlocutores, y así facilitar el proceso de 
inculturación (Shorter, 1988, p. 14).

La Iglesia católica concibe la inculturación de una forma un 
poco distinta, pues se trata de una experiencia desde las culturas, 
es decir, el evangelio es el que se incultura, aunque en la praxis 
los propios misioneros asumen y afirman que ellos también se 

 9 Para Gonzalo Aguirre Beltrán, aculturación refiere a cuando “grupos de individuos 
de diferentes culturas entran en un contacto continuo y de primera mano, con cambios 
subsecuentes en los patrones culturales originales de uno o ambos grupos” (Aguirre Bel-
trán, 1992, p. 14).
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inculturan. En cualquier caso, el proceso de inculturación sucede 
a partir de “descontextualizar las narrativas cristianas de sus 
referentes culturales de occidente y reposicionarlas dentro de un  
‘telos’ [indígena]” (Garrard-Burnett, 2005, pp. 49-50).

La inculturación, más que un proceso de asimilación recí-
proca natural en una interacción cultural, en el ámbito religioso 
parece tratarse de una serie de lineamientos y una perspectiva 
desde Roma, es decir, una teología de la inculturación, por el 
hecho de ser una práctica planteada desde la Iglesia, razón por 
la que Garrard-Burnett la define como una mezcla de prácticas 
religiosas indígenas y cristianas en una suerte de catolicismo folk 
(Garrad-Burnett, 2005). Sin embargo, pese a este planteamiento 
de un deber ser y un deber proceder, se trata de una acción 
pastoral en la que con el tiempo y en la práctica –más allá de si 
se ha tratado como una forma de folclorizar el cristianismo y rein-
terpretar la cultura del otro– genera un proceso de inserción por 
parte del misionero.

La fe del misionero o agente de pastoral y los elementos 
religiosos y cultuales de las culturas a las que se dirige su acción 
de evangelización genera lo que se concibe como sincretismo, 
esto quiere decir que la inculturación implica adentrarse en la 
cultura del otro para insertar o sembrar un mensaje que desde 
una perspectiva teológica no tiene cultura, pero en la práctica y 
desde una mirada antropológica sí la tiene; por lo tanto, el sincre-
tismo explicaría medianamente el fenómeno, pues éste implica 
la presencia de ambas culturas: la de un mensaje cristiano que 
es más europeo y la de una sociedad indígena en particular, pero 
señala Marzal (2002) que lo anterior conlleva necesariamente y 
de forma recíproca una suerte de reinterpretación religiosa en el 
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sentido de agregar elementos religiosos y culturales no cristianos 
al rito cristiano.

Un aspecto más a considerar acerca de la inculturación es 
su carácter utópico, toda vez que se trata de un proceso con una 
meta que aún no se ha alcanzado, razón por la que religiosos 
como Jesús Tapuerca (2002) y Paulo Suess (1993) consideran que 
“no se puede hablar de un logro por parte de la Iglesia católica 
en cuanto a la inculturación, ya que esta institución se encuentra 
muy atada a una cultura patrona o universal” (Suess, 1993, p. 
156). De hecho, el propio Suess hace una fuerte crítica a la Iglesia 
que se presenta con vestiduras culturales occidentales, pues así 
“permanece extranjera, desencarnada y con un discurso que no 
llega a los corazones de los pueblos” (Suess, 1993, p. 160).

El teólogo Pablo Richard aclara que en esta dinámica de 
inculturación no se busca oponerse a la oficialidad de la Iglesia, 
sino “la construcción de la universalidad a partir de unidades 
pequeñas que estén fortalecidas en su identidad y sean capaces de 
articularse entre sí en un horizonte que permita transformaciones 
globales” (Richard, 1998, pp. 58-59). Esto significa que con la 
inculturación la Iglesia católica persigue ser universal al fomentar 
la comunidad en el dogma y la fe cristiana, pero también plural 
porque a través de la encarnación o inculturación del evangelio 
en las comunidades, por medio de una teología la inculturación, 
trata de desterrar todos esos ropajes culturales occidentales, como 
las conductas, actitudes, valores, entre otros, que pretenden recu-
brir y anular las formas culturales autóctonas, así como impedir 
el desarrollo de la identidad propia.

Ahora bien, la forma como se puede pensar la inculturación 
en una praxis pastoral in situ dista mucho de los elementos teóricos. 
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Para la antropóloga Pilar Gil Tébar (1997), mientras la Iglesia 
dentro de esta dinámica de inculturación desee constituir y conso-
lidar una Iglesia autóctona arraigada en cada uno de los diferentes 
grupos indígenas, le será indispensable, entonces, que los agentes 
de pastoral conozcan a profundidad el modus vivendi de los pueblos 
indígenas y, en seguida, que entiendan y asuman que la presencia 
de Dios no está en el rito cristiano, sino en la población, la cultura, 
las creencias y manifestaciones comunitarias indígenas.

Así, la teología de la inculturación empieza a percibirse 
distinta de la de su acepción más institucional, por la tanto, más 
ad hoc a una pastoral indígena, lo que implica una praxis en la 
interculturalidad. Esto merece atención especial, por lo que 
a continuación se desarrollará el tema de lo que he concebido 
como una inculturación de la praxis.

Inculturarse en la praxis

En el ejercicio etnográfico realizado tanto en Chiapas como 
Guatemala, la comprensión de la inculturación en su signi-
ficado conceptual y a la vez pragmático es complicada, no 
sólo por el contenido teológico, sino por su subjetividad. Para 
hablar de inculturación en la praxis debe entenderse como 
una experiencia o vivencia de ésta, lo que implica un proceso 
de varios años, incluso décadas. Sin embargo, la inculturación 
también tiene una naturaleza canónica e institucionalizada 
que define desde sus políticas el proceso a seguir, lo que en 
estricto sentido y contradictoriamente impide la inculturación. 
Para entenderlo mejor, un misionero diocesano de Comitán, 
Chiapas, lo explicó en entrevista más claramente:
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La política de la Iglesia siempre han sido los cambios, que conti-
nuamente hay cambios, pero como yo te digo para poder nativi-
zarse requiere años. Se requiere mucho tiempo. ¿Tú crees… con 
tres, cuatro, cinco años, cambio; tres, cuatro, cinco, cambio, se 
puede lograr esto? No. Eso fue uno de los problemas aquí en la 
región. La cuestión está en que, en el periodo de 13 años, pasan 
aquí en la región seis sacerdotes. ¡En 13 años! ¿Tú crees que se 
pueda lograr? Y es así en general. Con este tipo de políticas no se 
puede porque esto significa años (Castillo, entrevista, 2008). 

Las palabras de este sacerdote expresan una fuerte crítica al 
proceder de la Iglesia, pues la inculturación requiere de mucho 
tiempo para poder discernir los rasgos culturales y la cosmovi-
sión de la sociedad con la que los misioneros trabajan, y vice-
versa, pero para la Iglesia la temporalidad es un problema, ya 
por la escasez sacerdotal que exige que deban dirigirse a otras 
zonas en donde deben cumplir ciertas tareas, ya por una estra-
tegia administrativa. Para algunas misiones como la de los 
Hermanos Maristas en Chiapas (en Comitán de Domínguez 
y en Pico de Oro, Marqués de Comillas), una regla que debe 
cumplirse es que un agente de pastoral que administra la misión 
cumpla con un tiempo determinado de servicio en ese lugar y 
después no sólo cambie de funciones, sino que inicie otra labor 
misionera en otro sitio.

Puede haber muchos motivos para ello. El coordinador de la 
Misión de Guadalupe en Chiapas, en 2008, Juan Carlos Robles, 
FMS, explicaba que la lógica de no permanecer en el lugar a 
cargo de la misión durante tanto tiempo obedece a que debe 
evitarse que se “echen raíces” o se hagan cotos de poder. Para los 
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maristas, el tiempo promedio de permanencia es de seis años. De 
hecho, el anterior director o coordinador de la misión, Gerardo 
Torres Estrada FMS, al considerar el tiempo que debe tener un 
agente de pastoral en el proceso de inculturación, hablaba de un 
año de observación y escucha para comprender la cultura indí-
gena y las problemáticas de la comunidad, y luego empezar a 
proponer o participar en un plan de trabajo (Torres, Fms, comu-
nicación personal, 27 de noviembre de 2008).

En el caso del sacerdote diocesano entrevistado en ese 
mismo año, llevaba casi 40 años en el mismo cargo y su crítica se 
centra en la idea de que si no se permanece mucho tiempo en el 
lugar, no sólo no se pueden comprender los intereses y la cultura 
de la sociedad con la que se convive, sino que no puede haber 
una inculturación, no se puede formar una Iglesia revestida de la 
cultura indígena y mestiza, en esa suerte de fusión y/o asimila-
ción que significa la inculturación.

La inculturación requiere del tiempo al que alude el sacer-
dote Ramón Castillo, a sabiendas del peligro de generar cotos 
de poder, como advierten los maristas Juan Carlos y Gerardo, 
por el simple hecho de consistir en un proceso de transforma-
ción, de inserción sociocultural y de comprender la cosmovisión 
del otro. El propio ex director de la Misión de Guadalupe de los 
Hermanos Maristas, Gerardo Torres, define desde su experiencia 
y su práctica pastoral a la inculturación:

[…] inculturación es que realmente te metes en la cultura, 
aprendes la cultura, conoces la cultura, ves la manera como 
mira la cultura y a partir de ahí empiezas a dialogar con la 
cultura […] Cuando ya eres capaz de entender cómo entiende 
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el mundo el indígena, entonces ya puedes dar propuestas desde 
esa visión porque si no estás imponiendo una manera de y una 
forma de trabajar desde afuera… yo tardé tres, cuatro años 
para ir entendiendo muchas cosas y en este momento me siguen 
cayendo veintes […] pero en dos, tres, cuatro, cinco años, apenas 
empiezas a entender muchas cosas (Torres, FMS, comunicación 
personal, 27 de noviembre de 2008).

Una de las preocupaciones que reflejan los entrevistados es 
el tiempo necesario para comprender los rasgos culturales y la 
cosmovisión de los pueblos indígenas con los que trabajan. Hacen 
hincapié en no interferir o no imponer su pensamiento y crite-
rios occidentales o exógenos. Pero, además del tiempo, implica 
una presencia constante de los agentes de pastoral en las comu-
nidades, lo que es todo un reto, pues la escasez de colaboradores, 
aun laicos, es muy visible en algunas zonas.

La inculturación en la praxis no sólo se trata –como versa 
en su acepción institucional o teórico-teológica– de revestirse del 
ropaje vernáculo en una suerte de adaptación, sino en conocer 
al indígena, su cosmovisión y su manera de vivir, lo que no será 
posible haciendo visitas esporádicas, más bien en una dinámica 
paulina de hacerse a la cultura de ellos y ser uno con ellos,10 es decir, 
seguir el ejemplo de Cristo, hijo de Dios, que no sólo se adaptó 
a la cultura y sociedad humana, sino que nació y creció entre 

 10 En palabras de algunos agentes de pastoral, algo frecuente es nativizarse. Este adjetivo 
es una idealización que pretende no sólo ser parte de la comunidad del otro, sino ser parte 
del otro, pensar como él, tener su manera de ver el mundo. Es un ideal que está muy rela-
cionado con la meta de la inculturación, pero eso no implica (y ellos no afirman) haberlo 
logrado aún.
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humanos y como humano, esto es, se encarnó y por lo tanto se 
inculturó.

Mucho de lo anterior se manifiesta en la propia historia de 
América Latina desde la primera etapa de evangelización, en la 
denominada Conquista Espiritual que usó estrategias pedagó-
gicas como elementos pictográficos o representaciones teatrales 
de escenas bíblicas, además del uso de la fuerza y la violencia no 
pocas veces desmedida en contra de los nativos (Ricard, 2002) 
hasta un discernimiento, incluso asimilación, de la cultura indí-
gena por parte de los misioneros y de la cultura de los misioneros 
por parte de los indígenas. En este contexto, podría decirse, se 
construía una Iglesia particular y a esto alude el Concilio Vati-
cano II cuando se refiere a las iglesias locales, que después se 
denominarán iglesias autóctonas.

La Iglesia autóctona es un efecto claro de la inculturación 
o una parte de ella. Es una Iglesia que sin estar separada de la 
católica y sus cánones está revestida de la cultura y cosmovisión 
de la gente local.11 Sin embargo, asumir una mecánica de asimila-
ción recíproca como definición y como praxis de la inculturación 
es negar que persiste una parte colonialista o dominante de la 
Iglesia. Incluso los propios agentes de pastoral saben el reto que 

 11 La Iglesia local o autóctona que pretende alcanzarse a través de la inculturación 
no es creando iglesias independientes de pueblos culturalmente salvos y político-religiosamente 
desarticulados, ni una desarticulación de la macroestructura, sino que se exige la parti-
cipación decisiva de los actores o sujetos de las respectivas culturas destinatarias, en 
comunión con el conjunto de iglesias que componen la Iglesia Universal (Suess, 1993). 
Esto habla del carácter universal de la Iglesia católica, pero también del anhelo de crear 
iglesias independientes de la hegemonía occidental que impone la macroestructura que 
forma la Iglesia católica. 
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implica deshacerse de esas “vestiduras” colonialistas, razón por la 
cual una definición más precisa de inculturación es:

[…] el esfuerzo de la iglesia (católica) por encarnar el Mensaje 
evangélico cristiano en todas las culturas de la humanidad, y 
hacerlo de tal forma que por dicha inculturación la fe cristiana 
logre expresar toda la riqueza revelada en Cristo, aprovechando 
todo lo bueno de las culturas, al mismo tiempo que se da como un 
proceso de evangelización de las culturas, por medio del cual éstas 
se mejoran y enriquecen la experiencia cristiana (Fornet-Betan-
court, 2005, párr. 20).

A esta noción utópica de la inculturación –no sólo en los testimo-
nios de los agentes de pastoral entrevistados sino en la opinión 
de muchos otros misioneros en Comitán u Ocosingo, Chiapas; 
Totonicapán, Guatemala, o Riobamba, Ecuador, con los que se 
ha tenido contacto a lo largo de los años 2000-2019– se suma 
la perspectiva de líderes indígenas que han trabajado en algún 
momento con los agentes de pastoral. Es de destacar las pala-
bras de “Eduardo”,12 un guía espiritual quiché de Santa María 
Chiquimula, Guatemala, acerca de la inculturación:

En un matrimonio quiché, por ejemplo, según el derecho canó-
nico, lo avala como un… ya es un matrimonio oficial, o sea, puede 
estar nada más un diácono de testigo y ya están casados por la 

 12 Este líder quiché, Eduardo León, es un sacerdote maya, es decir, de la religión o espi-
ritualidad maya, que ha trabajado de cerca con los jesuitas durante 18 años en la misión 
de Santa María Chiquimula, en el denominado departamento de inculturación. 
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Iglesia si lo desea esta familia. Entonces, claro, ya hay ahora… 
lo que hacen el rito indígena, el matrimonio propiamente indí-
gena y luego van a la Iglesia y entonces el camino de inculturación 
es como que este rito ya estuvo, ya no tiene que ir a la Iglesia, 
entonces la gente se ahorra todo el gasto que va a hacer del matri-
monio (Eduardo, comunicación personal, 2008).

Es interesante esta expresión que alude a un matrimonio que se 
celebra a la usanza quiché y es aceptado por la Iglesia católica, 
pues aunque no sea un ritual cristiano como tal, se respeta el 
significado y usos quichés, ya que en esencia el significado común 
es el mismo entre cristianismo y religión maya. La Iglesia católica, 
así como la espiritualidad maya, han vivido un proceso de incul-
turación. Ésta no proviene de los indígenas, sino para un indígena 
como Eduardo, sucede desde la Iglesia que “entra al corazón de 
los pueblos […] la inculturación se reduce más a un sector y el 
que hace el proceso de inculturación no es el indígena, sino el 
caxlán (mestizo)” (Valtierra Zamudio, 2009, p. 64).

En este orden de ideas, el enfoque en contextos predomi-
nantemente indígenas, como la diócesis de San Cristóbal de 
Las Casas, la de Tehuantepec, Riobamba, la Arquidiócesis de 
los Altos Quetzaltenango-Totonicapán, entre otras, ha pasado 
por una transformación y acomodación más de corte asisten-
cialista, que va del liberacionismo de la década de 1960 y 1970 
a un integracionismo desde la década de 1980, y con mayor 
fuerza en 1990 y 2000, en el que el indígena es concebido 
como parte de la Iglesia, se le hace partícipe y ella se enraíza 
en las culturas indígenas.
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En esas décadas, y aún en la actualidad, paralela a la teología 
de la inculturación, la pastoral indígena implicaba algo más que 
encarnarse en las culturas, pues había una necesidad de reco-
nocer la diversidad religiosa, que desde la perspectiva cristiana 
puede entenderse como ecumenismo. El cristianismo parte de la 
idea de que el mensaje evangélico no está contaminado o deter-
minado por una cultura en específico, sino abierto a todas las 
culturas.

El fenómeno sociorreligioso que se registra al tiempo del 
proceso de inculturación en la práctica pastoral es una suerte de 
reconocimiento y síntesis, a la vez, de la religiosidad indígena. 
Se trata de la teología india, tema que se abordará con mayor 
profundidad en el siguiente capítulo, pero que genera un esce-
nario polémico, pues muchos de los elementos vertidos en la 
teología india tienen que ver con una reinterpretación de las reli-
giones autóctonas y su inserción en el culto cristiano. 



76 CAPÍTULO 2

Hacia una pastoraL con rostro indígena

En el capítulo anterior se hizo un recorrido histórico y 
teórico acerca de cómo fue evolucionando la pastoral 
indígena. Su paso por una época influida por las ideas 

revolucionarias latinoamericanas, con la intención de optar por 
el pobre y liberar al oprimido, así como buscar después un dis-
cernimiento y encarnarse en la cultura del otro, lo que implica 
necesariamente pensar y analizar la cultura de la alteridad y su 
religiosidad.

Al respecto, la inculturación no es sólo pensar en una adap-
tación de la Iglesia católica o de los agentes de pastoral católicos 
a las formas de vida autóctonas, ni pensar en una adaptación del 
evangelio a ellas, sino comprender la cultura del otro y cómo este 
otro se asimila a la cultura eclesiástica.

En un ambiente de respeto a la diferencia étnica y en una 
dinámica de diálogo con las culturas, la noción de ecumenismo es 
importante en la actividad pastoral; sin embargo, lo que implica 
el respeto a la cosmovisión y religiosidad étnicas va más allá de 
lo ecuménico, pues requiere analizar y comprender esa perspec-
tiva religiosa distinta al cristianismo. Por esa razón, lo que podría 
concebirse como una pastoral renovada tiene su origen en la 
fuerza de la idea de una teología que conlleva este proceso de 
inculturación, de ecumenismo y de liberacionismo, es decir, una 
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teología india o teologías indias que cobrarían fuerza, sobre todo, 
entre las décadas de 1980 y 1990 hasta la fecha.

En este capítulo el enfoque estará en la definición, análisis 
y exposición de la noción que se tiene de las llamadas teologías 
indias, a partir de experiencias etnográficas del sureste de México, 
para entender la base importante de una pastoral que reconoce la 
cultura del otro en contextos indígenas, que empieza a abandonar 
las prácticas asistencialistas y que asume una posición revolucio-
naria distinta. El fin de abordar el tema de las teologías indias 
es comprender una etapa importante en la transformación de la 
pastoral indígena, pero también porque a través de este fenómeno 
empieza a concretarse más el papel de las sociedades indígenas 
en tanto sociedad civil, en una dinámica que ofrece algunas pistas 
del contexto de gobernanza de incipiente gestación.

Las teologías indias

A lo largo de los siglos, lo que se concibe hoy como Latinoamé-
rica se ha caracterizado por una estructura social marcada por la 
desigualdad. Uno de los sectores de la población más vulnerables 
ha sido el indígena. Ciertamente, no puede plantearse un pano-
rama tan polarizado, pues los matices que se advierten en el esce-
nario indígena explicitan que entre esos grupos existen también 
relaciones de poder y no sólo un esquema de “dominado-domi-
nante” que corresponde al indígena y no indígena.

Si se consideran concepciones como la de Pablo González 
Casanova (2006) cuando se refiere al colonialismo interno, es una 
realidad que en América Latina la desigualdad y la exclusión 
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se refleja en la diferencia entre el mundo urbano y el rural, y 
al indígena siempre se le asocia con lo rural, que en nuestro 
continente es quizás el sector más afectado, más desvalido y con 
mayor nivel de impunidad desde hace siglos. Ya se ha advertido 
en el capítulo precedente que la Iglesia católica, a mediados del 
siglo xx, buscaba modificar su papel colonialista que tanto la 
representó durante el periodo conocido como Conquista espi-
ritual, en la primera mitad del siglo xvi y las etapas posteriores 
del colonialismo, hasta la publicación de la encíclica papal 
Rerum Novarum en 1891, cuando este organismo asumió una 
posición social. No hace falta adentrarse más al significado del 
Concilio Vaticano II, al que se ha dedicado un espacio en esta 
obra, para observar el rol social y comprometido de una Iglesia 
que buscaba romper con la tradición y acercarse más al pueblo. 
No obstante, lo que no se había logrado modificar a pesar de la 
reforma conciliar era la perspectiva monogenética que caracte-
riza a un etnocentrismo que tiende a no reconocer la diversidad 
étnica (Todorov, 1989).

Este etnocentrismo13 ha propiciado que el catolicismo 
continúe como una entidad con algunos tintes coloniales, por no 
reconocer las particularidades y diferencias de los pueblos en los 
que concentra su labor pastoral. No se establece, por lo tanto, 
el diálogo anhelado después de la reforma conciliar y asume 
una postura hacia los otros (indígenas) como menores de edad, 

 13 Para Tzvetan Todorov (1989, p. 21), el etnocentrismo “consiste en el hecho de elevar, 
indebidamente a la categoría de universales los valores de la sociedad a la que yo perte-
nezco […] Éste [el etnocentrista] cuando aspira a lo universal, parte de algo particular, 
que de inmediato se esfuerza por generalizar; y ese algo particular tiene que serle necesa-
riamente familiar; es decir, en la práctica debe hallarse en su cultura”.
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pensando que deben ser receptivos y que debe hablar por ellos, es 
decir, representarlos (Tomichá, 2013).14

Los cambios que ha tenido la acción pastoral católica en 
muchos de estos contextos con la llamada pastoral indígena se 
han concentrado más en la conversación y reconocimiento de 
la diversidad cultural, que rompe con acciones pastorales tradi-
cionales y conservadoras, y se enfoca más en labores prácticas y 
menos dogmáticas como la agroecología, una educación integral 
y útil para el contexto de las comunidades o la revaloración de la 
cultura.

Alicia Barabas señala una dinámica de discriminación que 
aún es posible observar en la pastoral católica y de otras denomi-
naciones cristianas, es decir, “la discriminación hacia el Otro que 
tiene una religión y una cultura diferentes, a las cuales, en un acto 
de hegemonía, se pretende erradicar o, como en este caso, trans-
formar hasta el punto de descaracterizarlas en pro de la evangeli-
zación católica” (Barabas, 2015, p. 7).

Al respecto, es lógico que la visión etnocentrista propia de la 
Iglesia y sus integrantes resurja en ciertos momentos. Aún puede 
ser visible en algunos sectores religiosos católicos y no católicos 
que interactúan con grupos indígenas muchas formas de “discri-
minación religiosa”, que en esencia consisten en no aceptar el 

 14 En un contexto en el que la liberación era un objetivo claro en la acción pastoral y 
en entornos indígenas, surge la teología india que, desde la perspectiva de Tomichá, tiene 
el propósito de “ofrecer a las Iglesias cristianas y comunidades teológicas la experiencia 
y sabiduría milenarias de los pueblos autóctonos, invisibilizados o considerados ‘menores 
de edad’ por siglos, pero que a partir de las últimas décadas del siglo pasado comenzaron 
a adquirir una relevancia sociocultural, política, e incluso teológico-eclesial” (Tomichá, 
2013, p. 1777).
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credo del otro. Al cabo, el ideal de comprender la otredad y fusio-
narse con ella es parte de una utopía y motivo suficiente para 
cuestionar la llamada inculturación. Pero debe reconocerse 
que ha habido una transformación sin precedentes en la acción 
pastoral en varios contextos indígenas. 

Los cambios que ha sufrido la Iglesia y su acción pastoral 
son visibles en dos dimensiones: en lo local y lo global. Por un 
lado, localmente es evidente la forma en que muchos agentes de 
pastoral han pasado de una etapa doctrinaria a una revolucio-
naria y/o teopolítica, como los jesuitas en Bachajón, Chiapas, 
o en Santa María Chiquimula, Guatemala; los dominicos en 
Ocosingo, Chiapas, o en Alta y Baja Verapaz, Guatemala; los 
maristas en Comitán, Chiapas, o en Quiegolani e Ixtaltepec, 
Oaxaca, y muchos diocesanos que en estas zonas –por no 
mencionar la labor de otras congregaciones y agentes de pastoral 
en Centroamérica, Ecuador, Colombia, Brasil, entre otros– han 
logrado establecer una interacción más respetuosa y se han 
alejado de las prácticas doctrinarias y asistencialistas en pos de 
mejorar y comprender las necesidades de las comunidades.

Por otro lado, en el plano global se observa una serie de 
cambios, aunque ha sido con otro ritmo. En esta dimensión más 
macro, la época en la que se advirtió y empezó a ser cada vez más 
común el término teología india fue durante la gestión del obispo 
de Roma, el cardenal Karol Wojtyła (papa Juan Pablo II), quien 
a pesar de su posición contraria a la teología de la liberación 
tenía una preferencia por lo indígena. A partir de ese momento la 
Iglesia se actualizaba, pero con cierta cautela.

En realidad, cuando más abierta se mostró la Iglesia, sobre 
todo en cuanto a la parte de la teología india, fue con la llegada 
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del cardenal Jorge Mario Bergoglio al papado (papa Francisco), 
pues es claro que su antecesor Joseph Ratzinger (papa Benedicto 
XVI) consideraba que la aceptación, inculturación y autoctoniza-
ción de la religiosidad era un paso hacia atrás, como señaló en 
la última cElam en Aparecida, Brasil, en 2007: “La utopía de 
volver a dar vida a las religiones precolombinas, separándolas de 
Cristo y de la Iglesia Universal, no sería un progreso, sino un 
retroceso. En realidad, sería una involución hacia un momento 
histórico anclado en el pasado” (V cElam, 2007, pp. 10-11).

No debe extrañar este tipo de declaraciones que respaldan el 
argumento de Barabas y la discriminación religiosa, no por sólo 
por la ideología conservadora de la Iglesia y, en su momento, de 
Benedicto XVI o por representar un organismo que por tradición 
ha expresado un cierre étnico como parte de su estructura colo-
nial, sino por los tintes que las teologías indias han heredado del 
liberacionismo latinoamericano, pero también de la aspiración 
de construir una Iglesia autóctona, lo que en muchos contextos es 
visto como una suerte de autonomía o de escisión del organismo 
eclesiástico.

Tal vez desde su llegada Bergoglio ha mostrado prudencia 
al respecto y se ha concentrado en pronunciar un discurso global 
en relación con los problemas que sufre el mundo, mucho más 
enfocado en la inclusión y en romper con la cultura o filosofía del 
descarte. Prueba de esto es cuando, poco tiempo después de haber 
asumido el cargo, durante la Jornada de la Juventud en Argen-
tina, dijo:

¿Qué es lo que espero como consecuencia de la Jornada de la 
Juventud? Espero lío. Que acá dentro va a haber lío va a haber, 
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que acá en Río va a haber lío va a haber, pero quiero lío en las 
diócesis, quiero que se salga afuera, quiero que la Iglesia salga a la 
calle, quiero que nos defendamos de todo lo que sea mundanidad, 
de lo que sea instalación, de lo que sea comodidad, de lo que sea 
clericalismo, de lo que sea estar encerrados en nosotros mismos, las 
parroquias, los colegios, las instituciones son para salir, si no salen 
se convierten en una ONG ¡y la Iglesia no puede ser una ONG! 
Que me perdonen los obispos y los curas, si alguno después les 
arma lío a ustedes, pero es el consejo. Gracias por lo que puedan 
hacer (AciPrensa, 2013, párr. 3).

En este encuentro y en otros más, el papa Francisco ha insistido 
en la necesidad de que la gente se exprese, de ser más pragmá-
ticos, de que la Iglesia esté afuera en las calles, que se rompa con 
la exclusión de los ancianos, de los jóvenes, quienes “tienen que 
salir, tienen que hacerse valer, los jóvenes tienen que salir a luchar 
por los valores, a luchar por esos valores, y los viejos abran la 
boca, los ancianos abran la boca y enséñennos, transmítannos la 
sabiduría de los pueblos” (AciPrensa, 2013, párr. 7).

En esta denuncia del papa hacia la segregación de los pobres, 
los ancianos y los jóvenes, se perciben sus bases liberacionistas, 
jesuíticas y su influencia de la teología de la liberación durante 
su juventud en Argentina. Sin pronunciarse abierta o exclusiva-
mente hacia los pueblos indígenas, se observa la posición de la 
Iglesia actual hacia la resolución de problemas muy relacionados 
con la cuestión ecológica, en un tipo de pastoral de la Tierra que 
destaca en su encíclica Laudato si’. En este sentido, la teología 
india no deriva por completo de la teología de la liberación, pero 
sí comprende los fundamentos liberacionistas. 
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En cualquier caso, la dimensión global y la representación de 
la Iglesia con un ritmo diferente al de aquellos agentes de pastoral 
in situ e in praxis se ha ido transformando y se ha manifestado en 
América Latina en una plataforma ya existente, que es la llamada 
Iglesia de los pobres.

A la par de la idea del papa Francisco, quien declara que 
los pobres lo evangelizan, que son ejemplo de evangelio y que su 
deseo es una “Iglesia pobre y para los pobres” (L’Osservatore Romano, 
2013, párr. 1), muchos herederos, incluso antiguos actores de la 
teología de la liberación y la opción por el pobre, llevan a la prác-
tica una acción pastoral comprometida en contextos indígenas 
y de reconocimiento de su identidad. El caso del obispo emérito 
de Tehuantepec, Oaxaca, Arturo Lona Reyes, es representativo 
y muy firme su posición cuando declara que “los pobres son mi 
universidad, de ellos he aprendido lo poco que he transmitido a la 
gente” (El Observador, 2015, párr. 1), lo que alude a un involucra-
miento, es decir, ser parte de ellos y no sólo una acción de vivir y 
trabajar con los pobres.

Es lógico vincular a la Iglesia de los pobres con la teología de 
la liberación y la pastoral indígena, como se expresó en el capí-
tulo precedente, con el caso de Chiapas. Sin embargo, la transfor-
mación y conformación de la Iglesia de los pobres en un contexto 
más actual consiste en una forma de vida que el propio monseñor 
Arturo Lona Reyes ha mostrado con acciones como la defensa de 
presos indígenas, campañas de recuperación de tierras de pueblos 
originarios, así como la afirmación de que no se irá del Istmo de 
Oaxaca porque “soy de los indígenas” (El Observador, 2015). He 
aquí el sentido de la pastoral indígena. La Iglesia de los pobres 
implica un reconocimiento de la diversidad cultural y étnica, 
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incluyendo una mecánica de inculturación, que en el terreno reli-
gioso también demanda reconocer otras formas de vivir la reli-
gión, otros elementos espirituales y culturales.

En este punto es cuando se puede hablar de diferentes 
reflexiones de fe y cosmovisiones que convergen, sin que esto 
signifique que se mezclan. En la década de 1990 se hablaba de 
teología india, así, de forma general. En la actualidad se busca 
hacer una diferencia entre estas formas de fe y religiosidad, por lo 
que se alude a muchas teologías indias. Se trata de tantas teologías 
como diversas son las poblaciones de México y América Latina. 
De hecho, se asume que hablar de teología india en singular es 
negar la diversidad o someterla a una universalización (López, 
2006), peculiar de una Iglesia católica por tradición monogené-
tica, colonialista y etnocentrista.

Como se puede establecer hasta este momento, las teologías 
indias se forjan a partir del reconocimiento de diferentes formas 
de fe existentes desde antes de la llegada de los europeos a tierras 
americanas, pero también en donde confluye el cristianismo en 
una suerte de aculturación o fusión de elementos culturales e 
ideológicos recíprocos a lo largo de los siglos de contacto entre 
estas manifestaciones religiosas. Asimismo, debe considerarse la 
postura dominante del catolicismo, pero hoy –con un discurso 
de aceptación, ecumenismo, encarnación o inculturación del 
mensaje cristiano en las culturas indígenas– parece posible una 
teología india producto de una síntesis de la religiosidad autóc-
tona y del cristianismo que per se, y según se maneja en el mensaje 
eclesiástico, no proviene ni ofrece una cultura en particular, pues 
la palabra de Dios no tiene cultura.
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Arias Montes y monseñor Bartolomé Carrasco señalaban que:

El Evangelio no es incompatible con las culturas humanas, 
tomando elementos de ellas y abriéndose a las diferencias, incluso 
de religiones. La misión no es una destrucción, sino purificación y 
nueva construcción. No subyuga, sino que devuelve a cada pueblo 
el orgullo de su identidad y la valentía de ser y mostrarse con su 
rostro propio, conduciéndolo a la plenitud, con la fuerza del Evan-
gelio y de su cultura (Arias Montes & Carrasco, 1998, p. 99).

En otras palabras, estos procesos de discernir la cultura del otro, 
de mirar desde el cristianismo las religiones de los otros, por 
utópico que sea, es parte de la transformación de la Iglesia desde 
lo global hasta lo local que se observa en los contextos indígenas 
latinoamericanos. La perspectiva del arzobispo de Oaxaca (1976-
1993) Bartolomé Carrasco era que “los indígenas de manera 
especial, así como el pueblo sencillo, me han enseñado que los 
tres pilares de una auténtica teología son la palabra de Dios, el 
magisterio de la Iglesia y la realidad del pueblo que es auténtica 
voz de Dios que nos interpela y compromete” (Arias Montes & 
Carrasco, 1998, p. 20), pero se enfatiza que esto no ha salido de 
los libros, sino del trabajo pastoral y de las necesidades reales; 
de hecho, señala Carrasco, los agentes de pastoral poco tiempo 
tienen de leer un libro de teología de la liberación, por lo que 
viven y comprenden el evangelio con el pueblo y en la práctica 
(Arias Montes & Carrasco, 1998).

Es importante destacar estos aspectos, pues para pensar en 
una teología india debe considerarse que más que un contenido 
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teórico, canónico e intelectual, se ejerce en la convivencia y en la 
praxis por parte de los agentes de pastoral que no sólo observan 
el comportamiento de los pueblos indígenas, sino que buscan 
comprometerse, entender al otro, incluso ser uno mismo con el otro.

En este orden de ideas, no es suficiente una pastoral que 
ponga los ojos en los pueblos indígenas, sino que tenga un rostro 
indígena a partir de “ser sensible a los problemas, respetar sus 
rasgos culturales y que el mensaje evangélico se inculturara en su 
cosmovisión y cultura” (Valtierra Zamudio, 2018b, p. 82).

Cuando se puso el ejemplo de la diócesis de San Cristóbal 
de Las Casas, se habló de una pastoral indígena cuyo propósito 
inicial fue el respeto a la diversidad cultural, un involucramiento 
del catolicismo en esta diversidad y la construcción de una Iglesia 
autóctona, es decir, una Iglesia que represente la inculturación 
del mensaje cristiano, revestida de todos los elementos y rasgos 
culturales indígenas.

Las teologías indias deben entenderse como diferentes 
formas de religiosidad indígenas, como bien puede observarse 
una teología india zapoteca que engloba todos los elementos 
propios de una cosmovisión y religiosidad autóctona zapoteca, 
así debe pensarse en el caso de los ayuuk, de los ixcatecos, de 
los totonacos, de los rarámuri, entre otros. Sin embargo, en estas 
formas distintas de religiosidad autóctona está entretejida toda 
una visión y praxis cristiana producto de la evangelización y 
conquista espiritual, en una suerte de sincretismo. Por esta razón, 
según el sacerdote zapoteco Eleazar López, hay una forma de 
diferenciar lo que se concibe como teologías indias para referirse 
a aquellas anteriores al cristianismo, las que existían previo a la 
llegada de los europeos al “Nuevo Mundo”.
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Bartolomé Carrasco aclara que es necesario profundizar 
el diálogo con las religiones no cristianas que pertenecen, por 
el proceso de colonización, a aquellos que han sufrido rechazo 
y marginación. El reconocimiento de estas religiones implica 
aceptar que antes de haber “indios”, había zapotecos, mixtecos, 
rarámuris, aymaras, mapuches, nahuas, kunas, navajos, guara-
níes y muchos otros más, por eso “decirnos indios, nombre que 
nos fue impuesto por los invasores europeos, no es llamarnos por 
nuestro nombre, sino indicar nuestra condición de oprimidos” 
(Arias Montes & Carrasco, 1998, p. 221).

En las relaciones (neo)coloniales que persisten hasta el día 
de hoy, es claro que continúa la explotación o exclusión de los 
indígenas. En su contexto, empero, son portadores de un conoci-
miento, una memoria que han heredado del pasado y se refleja en 
su cosmovisión y su religiosidad. Las teologías indias están defi-
nidas en esta religiosidad y cosmovisión, lo que es un hecho es 
que desde la perspectiva de la Iglesia católica el cristianismo no 
es excluyente y opuesto a estas formas de religiosidad autóctonas. 
Parece contradictorio esto si se analiza el discurso inaugural del 
papa Benedicto XVI en la cElam de Aparecida; pero más allá 
de la posición oficial de Roma, en el mensaje de jerarcas como 
Bartolomé Carrasco, Samuel Ruiz, Arturo Lona Reyes, Raúl 
Vera, entre otros, la base liberacionista de la pastoral y el recono-
cimiento e inculturación del evangelio en estas teologías indias no 
son opuestas al cristianismo, sino un complemento.

Para Carrasco, la teología india entraña una metodología 
que comienza por el reconocimiento de la actualidad, lo que 
implica escudriñar el pensamiento religioso de los antepasados 
indígenas y su espiritualidad, reconocer al sujeto, a la comunidad 
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y su sabiduría, su lenguaje mítico y simbólico, así como fortalecer 
la vida de la comunidad en sus múltiples expresiones para trans-
formarse a favor de los pobres (Arias Montes & Carrasco, 1998, 
p. 227). Así, cristianismo y cosmovisión indígena conforman una 
Iglesia autóctona,15 que es el fin último de la teología india, pero 
también está relacionada con el compromiso de liberación.

En este punto de la discusión se habla de teología(s) india(s) 
en alusión a la religiosidad autóctona, pero también al cristia-
nismo que discierne y se encarna en estas teologías. Sin embargo, 
mucho de este proceso conduce a pensar que no se está hablando 
de los mismos conceptos. Es por eso que el sacerdote de origen 
zapoteco Eleazar López (2006) hace una distinción de teologías 
indias: la teología india-india y la teología india cristiana. La 
primera refiere a la religiosidad autóctona que no tiene relación 
con el cristianismo, sin embargo, sí tiene contacto con él, pero en 
lo que Eloy Mosqueda identifica como “un mensaje que nece-
sariamente estaría en consonancia con el cristianismo, es decir, 
con la interpretación que la diócesis tenía de éste” (Mosqueda, 
2011, p. 70). Para el cristianismo, es en las teologías indias o en 
la teología india india que se rescata –o reinterpreta– un mensaje 
salvífico contenido en las propias culturas autóctonas para rela-
cionarlo/adaptarlo a aquél, lo que lleva a esta teología india-india 

 15 En un documento que generó una misionera de la Misión de Guadalupe de Comi-
tán, explica que la Iglesia autóctona es “Una iglesia que nace de las Semillas del Verbo 
sembradas en nuestra cultura y religión propias. Es una Iglesia con rostro, corazón y pen-
samiento propio del pueblo donde nace. La Iglesia Autóctona es fruto de la Inculturación 
del Evangelio. Iglesia que lleva el nombre y el ser de cada pueblo con su propio clero, 
su propia organización, su propia espiritualidad, su propia liturgia y su propia teología” 
(Refugio, 2008, p. 1).
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a conformar una teología india cristiana, que es la segunda clasifi-
cación que propone López. En esta segunda teología se enfocará 
el siguiente apartado.

Teología india india y teología india cristiana

La teología india por sí sola es definida por los propios pueblos 
indígenas como fusión entre el cristianismo y la religiosidad autóc-
tona. Así, puede pensarse en una síntesis religiosa sin conflicto, 
aunque estas perspectivas no sólo cambian de población en 
población, incluso dentro de una misma comunidad. Para el guía 
espiritual quiché Eduardo León, la teología india es una forma de 
navegar a la vez en dos ríos o una manera de convivir o interac-
tuar entre dos culturas y cosmovisiones distintas. 

Yo siento que culturalmente a nosotros no se nos dificulta lo extraño 
y lo moderno. Por ejemplo, es una opción personal para nosotros. 
A mí, personalmente, no se me impuso lo del cristianismo como lo 
narra Falla en su «Quiché Rebelde». ¡No! [golpeando la mesa con 
el puño] En el caso mío no fue que a mí me evangelizaron y, pues, 
me convencieron «que hazte cristiano». ¡No!, sino fue una opción 
personal porque lo que me motivó a mí es la historia detrás de 
cómo la evangelización llega a Santa María [Chiquimula]. Llega 
arrasando con toda la cultura y ¿qué aportación yo daría como 
indígena adentro? Ese es el gran reto en donde yo me encontré, 
pues; o sea, yo culturalmente estoy cimentado desde mis raíces. Mi 
abuelo fue así también. Él iba a la Iglesia, no iba a misa, pero iba a 
procesiones; tenía una gran fe. Cuando llegan a rezar en su casa, él 
mostró el otro lado como de decir: «ustedes como evangelizadores 
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están peliados (sic) con nosotros, pero nosotros no». Entonces, el 
acercamiento que yo hice fue con esa actitud: ¿cómo desde la 
Iglesia ayudo a mis hermanos indígenas que no olviden sus raíces? 
Y que lo cristiano no es más que mi cultura y que mi cultura más 
que lo cristiano, sino debe ser resultado de cómo conjugar esas dos 
dimensiones, cómo navegar en esos dos ríos, cómo consolidar esos 
dos amores. Eso es una realidad humana (en Valtierra Zamudio, 
2018a, pp. 259-260).16

Al considerar que la religiosidad que se manifiesta en cualquier 
sociedad conlleva una cosmovisión y una cultura, la teología 
india –según la concibe este guía espiritual quiché– comprende 
una naturaleza dialógica e interreligiosa. El peligro de la teología 
india desde la Iglesia es que el diálogo propiciado y el esce-
nario interreligioso e intercultural es desigual, es decir, predo-
mina una interpretación de la palabra o perspectiva antigua 
de los pueblos indígenas en el discurso religioso que opaca la 
propia voz de los indígenas. La crítica del guía espiritual quiché 
al respecto es que mientras los pueblos indígenas debieron 
asimilar y comprender sin conflicto la religiosidad cristiana y 
sin abandonar en muchos casos la religiosidad autóctona, no ha 
sido siempre así en el caso de los agentes de pastoral que han 
hecho una especie de selección de los elementos autóctonos 
para integrarlos a la teología india.

 16 Esta cita que puede encontrarse en otros textos de mi autoría fue parte de una 
entrevista abierta a Eduardo León Chic, en diciembre de 2008, después de un viaje a su 
comunidad en Santa María Chiquimula, Guatemala, donde también hubo un acerca-
miento con el misionero jesuita Ricardo Falla, cuya perspectiva es un poco distinta a la de 
Eduardo en el tema de la teología india. 
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En este tono, Mosqueda afirma que la asimilación de las 
religiones autóctonas por parte de la Iglesia católica, a través de 
la teología india, “no es otra cosa que una asimilación más sutil 
de las culturas a través de su reconocimiento, siempre y cuando 
se realice en términos de lo que interpretan como cristiano” 
(Mosqueda, 2011, p. 70). En otras palabras, una mecánica inicial 
de la teología india ha sido que los indígenas reciban el cristia-
nismo, pero no al revés, pues el cristianismo católico puede estar 
“revestido de autoctonía”, pero no acepta desde la cúpula, incluso 
desde las bases, elementos como el politeísmo u otras prácticas 
que se contraponen al dogma, lo que genera un tipo de “cierre 
étnico”. Entonces, ¿qué es lo que se entiende por teología india? 
En específico, ¿en qué consiste la teología india cristiana?

Para empezar, debe pensarse en el catolicismo no como uno 
solo. Elio Masferrer habla de muchos catolicismos como parte 
del pluralismo religioso en el contexto latinoamericano, en donde 
también hay un pluralismo católico que se desarrolla a partir 
del Concilio Vaticano II y los procesos de contacto intercultural, 
que inspiran más adelante el impulso de configurar un rito reli-
gioso indígena dentro de la catolicidad, en contraposición al ala 
conservadora de la Iglesia católica (Masferrer, 1998, p. 8). Para 
este antropólogo de la religión, el pluralismo católico en contextos 
indígenas se divide en varios catolicismos; el de carácter indígena 
es practicado por quienes desde su cosmovisión ha desarrollado y 
han leído la doctrina y contenido católico. 

De igual forma, hay católicos tradicionalistas indígenas 
entre quienes el peso de las religiones étnicas domina sobre el 
catolicismo y, finalmente, hay un catolicismo de los actores no 
indígenas que se denomina catolicismo mestizo, caracterizado 
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por una ideología de “dominación y supremacía racial durante 
el periodo colonial e independentista” (Masferrer, 1998, p. 
8), que perfectamente se puede proyectar hasta el día de hoy. 
Además de esta clasificación, destacan los católicos de la teología 
india que, como también sostiene Mosqueda, representan una 
síntesis de los catolicismos étnicos, pero vinculados a las bases de 
la teología de la liberación latinoamericana.

Desde la mirada de Samuel Ruiz, la teología india es una 
reflexión de los indígenas sobre su fe ancestral, pero también de 
su fe cristiana; es decir, miran el cristianismo desde su cultura, lo 
que hace de esto una suerte de catolicismo que Carlos Garma 
califica como “resultado de la confluencia de creencias, prácticas 
y símbolos tanto de origen amerindio como ibérico” (Garma, 
1998, p. 194). No obstante, establece este autor:

La Iglesia católica tolera la religiosidad popular como una forma 
de acercarse a la divinidad, pero considera que debe ser encauzada 
hacia expresiones más acordes con la doctrina oficial de la Iglesia. 
De aquí se deriva el papel de las diversas líneas de acción pastoral 
dirigidas específicamente a los pueblos indígenas, las cuales han 
sufrido diversas variaciones a través de los siglos desde la primera 
evangelización (Garma, 1998, p. 194).

El panorama se torna más complejo ahora, pues en el discurso 
del guía espiritual quiché del inicio de este apartado y en el de 
monseñor Samuel Ruiz se habla de una fusión, de asimilación de 
dos perspectivas, pero se contrapone a los argumentos de algunos 
especialistas como Garma o Masferrer, quienes refieren a una 
síntesis, lo que implica una selección de elementos y/o rasgos 
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culturales y cultuales de las teologías autóctonas para insertarse 
o que converjan con el cristianismo católico. Este es uno de los 
principales argumentos para clasificar a la teología india en dife-
rentes tipos y en el caso de la síntesis de los elementos culturales 
autóctonos dentro del cristianismo, debe hablarse de teología 
india cristiana.

Esta teología, sin embargo, no es tan reciente. Incluso en 
otros contextos latinoamericanos se hablaba de ella antes de 1990, 
cuando se observa, por lo menos en México, un mayor impulso. 
Sus bases ideológicas se hallan en el periodo de conciencia étnica por 
parte de la Iglesia católica, que se ubica en la década de 1970. El 
teólogo Manuel Marzal ya la mencionaba en una publicación de 
1973, en la que señala una diferencia entre una Iglesia autóctona, 
que consiste en la fidelidad desde el cristianismo a las propias 
raíces culturales, y una Iglesia autónoma, que se refiere a aquella 
que vive de los recursos que esta misma genera y que se gobierna 
a sí misma (Marzal, 1973).

El propio Marzal advierte que la Iglesia autóctona camina 
por la vía de la teología india para establecer una Iglesia local y así 
paliar la escasez sacerdotal, promover el sacerdocio entre los indí-
genas y frenar la noción del indígena como dependiente y menor 
de edad. La base conciliar al respecto consiste en no imponer la 
rigidez doctrinaria, litúrgica y la uniformidad en aquello que no 
afecta la fe o el bienestar de la comunidad (Marzal, 1973).

En el caso de México, como ya se había dicho, el evento en 
donde sobresalió el concepto de teología india fue la cElam de 
Puebla, en 1979, en donde al estar en “tela de juicio” la llamada 
teología de la liberación, el concepto de pobre se amplió a partir 
de las peculiaridades de la población mexicana y se reconocieron 
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sus características y particularidades culturales, por lo que empe-
zaron a surgir algunos términos y reflexiones de fe como la 
teología negra, teología feminista, teología india, entre otras (Gil 
Tébar, 1997; Shorter, 1988).

La discusión respecto de los indígenas se centró en la nece-
sidad de una transformación y replanteamiento de la pastoral 
indígena, aunque con la base de la opción por el pobre y libera-
ción del oprimido. Sin embargo, a diferencia de muchos conte-
nidos teológicos, la teología india “no brota de una construcción 
teórica, sino una realidad presente y latente dado al oficio que 
la ha relegado por la imposición de la teología occidental” (Gil 
Tébar, 1997, p. 398). Desde esta perspectiva, la teología india 
tiene una base que bien podría localizarse en el periodo colonial, 
esto es, desde el momento en que la actividad de la Iglesia en la 
ciudad se dirigía a blancos y mestizos, y en el mundo rural hacia 
los pobres, sector que conformaban la mayoría de los indígenas 
y campesinos (por lo general de origen indígena). De esta forma, 
en el ámbito rural se mezclaba con los antiguos cultos y religiones 
autóctonas (Dussel, 1995).

Aquí es importante hacer una aclaración, pues con esta 
última idea dusseleana se tiene una visión de larga duración de 
un cristianismo que se va fusionando y entretejiendo con las 
religiones autóctonas. Empero, cuando se habla de teología 
india cristiana en términos de una transformación de la 
pastoral indígena con bases liberacionistas, quizás debe consi-
derarse una perspectiva de corta duración en la que lo que 
prevalece es una reinterpretación de esos elementos culturales, 
por lo que podría pensarse en una metodología pastoral del 
siglo xx que se sustentaría en una acomodación de la Iglesia 
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católica a lo autóctono, a partir de la reinterpretación y rein-
vención de un contexto sociorreligioso y sociocultural.

La construcción de la teología india cristiana desde esta 
óptica se ha basado en una religión concebida como única y 
verdadera, y aunque se argumenta que el mensaje cristiano no 
está sujeto a una cultura en particular, sino que se encarna en las 
culturas, es claro que a esta base se van incorporando elementos 
asumidos como nativos y se reviste de la riqueza de muchas reli-
giones autóctonas. Ante esta situación, una misionera chiapaneca 
tsotsil manifiesta su desconcierto, pues:

[…] el problema es que todavía no está en nuestras manos [la 
teología india]. Hace falta más compromiso. En la coordinación, 
si acaso está un indígena es porque es principal.17 Entiendo que 
es un espacio espiritual muy nuestro y que no todos van a vivir 
o entender lo de nosotros, entonces ¿por qué los que coordinan 
estos espacios son en su mayoría caxlanes?18 (Alcázar, conversación 
personal, 2010).

La coordinación de los grupos de teología india cristiana y sus 
componentes, como los ritos y altares, se aproxima a definirla 
como un espacio o plataforma creada por la misma Iglesia cató-
lica a partir de la manifestación selectiva de elementos religiosos 
identificados por el catolicismo como autóctonos, de los que se 

 17 Principal se refiere a los indígenas que tienen algún cargo importante o que son 
líderes.
 18 Caxlán significa mestizo.
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retoma un mensaje de salvación de las culturas indígenas que el 
catolicismo interpreta como una idea de Iglesia autóctona.

El método de la teología india cristiana es seguir un conjunto 
de prácticas con una presentación menos ortodoxa, menos 
doctrinaria y más afín a los contextos en los que los misioneros e 
indígenas interactúan. En dichos contextos se intenta hacer una 
síntesis de los rasgos culturales y la cosmovisión de la diversidad 
de pueblos que convergen en encuentros de teología india, lo que 
en el fondo implica concentrar esa síntesis en algo más uniforme 
y asequible, en donde predomina la mano de la Iglesia católica.

Al cabo, la teología india cristiana es “un escenario o mosaico 
formado por muchas cosmovisiones y manifestaciones religiosas, 
acordes a la cultura que las expresa” (Valtierra Zamudio, 2018b, 
p. 86), pero también debe entenderse como una teología de los 
pueblos oprimidos; es decir, la teología india cristiana no puede 
comprenderse sin los principios de liberación y la noción no sólo 
de una Iglesia autóctona, sino de una Iglesia de los pobres, desde 
la que se diseña “una teología empeñada en romper con la homo-
geneidad que empobrece la realidad al ignorar la variedad de 
matices” (Gil Tébar, 1997, p. 398).

El método que se identifica para la teología india cristiana 
y que Pilar Gil Tébar resalta, más allá de su carácter pragmático 
y menos teórico, es su concentración en pueblos donde el cris-
tianismo se ha implementado de forma superficial y que poco 
ha modificado las formas religiosas anteriores. Una vez ahí, sin 
que se renuncie a las creencias católicas, se reafirma la identidad 
indígena en una especie de síntesis entre catolicismo y autoctonía, 
que no sólo incluye uno o más credos, sino cuestiones que afectan 
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la vida cotidiana, como tradiciones sociales, culturales, religiosas 
o las relaciones humanas mismas (Gil Tébar, 1997).

Con esta metodología y esta perspectiva de la teología india 
cristiana se complementa la noción de este concepto, como 
señala Eleazar López, para quien es “un conjunto de experien-
cias y conocimientos religiosos de los pueblos indios que explica 
su experiencia de fe dentro de su visión del mundo” (López, 
2006, p. 75). La definición de López es interesante, pues ahora 
no se trata sólo de características y rasgos culturales, creencias, 
entre otros elementos, sino de una memoria histórica que tiene 
un papel fundamental en la identidad. Las teologías indias la 
perciben como un “acervo de prácticas religiosas” (López, 2006, 
p. 75) y, por ende, como un conjunto de memoria de las prác-
ticas, cosmovisión, creencias, interacción, entre otros aspectos y 
fenómenos socioculturales y sociorreligiosos; por lo tanto, signi-
fica el reconocimiento de una religiosidad popular por parte de 
la Iglesia católica hacia las creencias autóctonas, sin estar desvin-
culadas del cristianismo.

Sin embargo, López también afirma que es un medio para 
reiniciar el diálogo interreligioso, que es uno de los aspectos que 
se traducen del mensaje del Concilio Vaticano II:

Con Teologías indias no se pretendía iniciar una corriente teoló-
gica nueva en la Iglesia ni encubrir una teología cuestionada por 
el Magisterio. Lo que se llama Teología India Cristiana reconoce 
que ya se está dando una inculturación o apropiación indígena 
del Evangelio y de la Iglesia a través de la Religiosidad Popular en 
menor medida compartida por no indígenas (López, 2006, p. 79).



98

Jo
rg

e 
V

al
ti

er
ra

 Z
am

ud
io

Lo que ha cambiado mucho entre el cristianismo tradicional y lo 
que se ha captado de la religiosidad autóctona es que en el primero 
hay una base teológica que consiste en una comunicación con 
Dios a través de racionalizar el contenido dogmático, el discurso 
y la oración, mientras que en el caso de las religiones originarias el 
fundamento es más vivencial, vinculado con el entorno ecológico 
y separado de una institución. Así, es lógico pensar que la Iglesia 
con su estructura canónica no sea compatible con la religiosidad 
indígena; pero en esencia –y eso sucede en cualquier religión– 
más allá de la doctrina, las religiones se caracterizan por la parte 
vivencial y la espiritualidad. Es ahí donde la teología india cris-
tiana, en apariencia, converge con la religiosidad autóctona y de 
esa base compartida que es la experiencia se genera la síntesis 
de elementos que se insertan en un culto y ritual “fusionado”. 
Al final, el objetivo en común es una noción de Dios, por lo que 
la adaptación de cristianos a la religiosidad indígena y viceversa 
llega a ser relativamente simple (Marroquín, 1999; Ruiz, 1999).

Para comprender mejor este fenómeno religioso, a continua-
ción se abordará el tema de la teología india cristiana desde una 
mirada y experiencia etnográficas.

La teología india cristiana a partir de un 
análisis etnográfico

En diferentes estancias de investigación en contextos indígenas 
del sur de México y Guatemala, la etnografía ha sido una herra-
mienta eficaz para observar, registrar y comprender las dinámicas 
de rituales e intercambio de manifestaciones religiosas.
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Por etnografía debe entenderse una vía para tratar de 
comprender al otro, a quien se le concibe como aquel diferente 
dentro de una diversidad cultural con costumbres, prácticas, 
cosmovisiones y cosmovivencias que expresan lo distinto, a las 
cuales se busca entender (Ameigeiras, 2012). Ciertamente, se 
requeriría demasiado tiempo para tratar de asimilar elementos 
simbólicos y sus significados dentro de la cosmovisión de un 
pueblo indígena. No basta el recurso de la entrevista o de la 
observación misma para discernir las prácticas, significados y 
valoración de rituales o elementos simbólicos que, en ocasiones, 
llegan a ser tan sutiles que el ojo occidentalizado del científico 
social frecuentemente no los detecta; es por eso que la necesidad 
de una participación con y en la comunidad es vital, es decir, una 
observación participante.

Para Rosana Guber, la etnografía conlleva un enfoque que 
promueve la descripción de hechos sociales, pero en la que está 
implícita la interpretación del investigador. Sin embargo, también 
sigue un método en que el investigador participa, entrevista y 
permanece prolongadamente en el lugar (Guber, 2011), de tal 
forma que se incentiva la intervención dentro de la comunidad. 
Polin y Robertazzi (2015, pp. 234-235) advierten que “dicha tarea 
etnográfica se produce a lo largo del trabajo de campo, cuando 
el/la investigador/a va tomando contacto con el lugar, sus inte-
grantes, cuando identifica referentes o interlocutores, escuchando, 
dialogando, sintiendo y escribiendo”.

El ideal del antropólogo social, y podría pensarse también en 
el agente de pastoral, ha llegado a ser la nativización. Consiste en una 
situación utópica, pero sí ha sido necesario generar diversas estra-
tegias para lograr comprender símbolos que están arraigados en 
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cosmovisiones muy distintas a nosotros. En cierta forma, la ventaja 
de la teología india cristiana es que se contemplan elementos que 
son propios de una cultura “no indígena” y “occidental”, por 
tratarse de la Iglesia católica, pero hay aspectos que pertenecen 
a otras culturas y que no tienen una explicación superficial o que 
puedan definirse con un concepto como tal. 

Para esto hay muchos recursos con los que se puede intentar 
registrar componentes esenciales y en apariencia invisibles desde 
nuestros referentes culturales en escenarios como los encuentros 
o cursos de catequistas, en los que está presente la teología india 
cristiana y en los que la participación y la observación son torales. 
El ejemplo más adecuado es el del antropólogo Charles Briggs 
(2003), quien usó la entrevista con la comunidad denominada 
“mexicano”, nombre que se le da a un grupo étnico en el norte 
de Nuevo México, Eua, para conocer y entender la técnica de la 
talla de madera en esa localidad, pero hubo muchos problemas 
en el proceso, pues la gente no respondía a sus preguntas o la 
información no era muy clara, incluso restrictiva. Hasta que 
analizó las respuestas que obtenía, así como las preguntas que él 
planteaba, empezó a idear otras estrategias. 

Briggs descubrió, entonces, que si quería aprender sobre la talla 
y la tradición, tendría que adoptar el papel de principiante tradi-
cional. Para enseñarle, sus anfitriones preferían seguir el método 
de darle una pieza de madera y un buril y ayudarle a tallar. Sólo 
una vez dentro de ese contexto, Briggs pudo conseguir más infor-
mación sobre las tallas y su trascendencia sociocultural (Duranti, 
2000, p. 132).
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Esta descripción de la obra y experiencia de Briggs que Alessandro 
Duranti hace, deja muy claro que en el proceso de investigación 
antropológica la entrevista no es suficiente para comprender acti-
vidades tan complejas como las técnicas de la talla de madera, 
incluso el significado de esta práctica para la cultura de la comu-
nidad “mexicano” en Nuevo México. No es suficiente conocer la 
lengua de la comunidad a la que se va a realizar las entrevistas, 
sino se requiere de un registro etnográfico y una participación de 
la actividad en y entre la comunidad.

Esta observación participante demanda mucho tiempo y 
recursos económicos que son difíciles de obtener. Es lo que se 
necesitaría para entender más o menos una parte de la esencia 
de la religiosidad de una población indígena. Por esta razón, 
cuando se trata de la teología india cristiana, podría pensarse, 
es más sencillo comprender algunos códigos, pues es una cultura 
más cercana al investigador (la de la Iglesia y sus miembros, el 
cristianismo mismo, así como la perspectiva occidental). Empero, 
es importante considerar que aún en estos casos es determinante 
considerar que el contexto en el que está un agente de pastoral 
puede ser muy distinto al del antropólogo y que la intercultura-
lidad se vive desde otra arista.

Los llamados conocimientos e investigación situados 
pueden ser muy útiles en el proceso de registro y discernimiento 
del contexto y hecho en cuestión. Se construyen a través de la 
experiencia del cuerpo; el investigador se subjetiviza, es decir, se 
vuelve sujeto de estudio y se posiciona en un entorno determi-
nado, reconociendo su mismidad y su otredad en una suerte de 
proceso autoetnográfico.
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Así pues, la etnografía y la acción de “situarse” es impor-
tante cuando se indagan fenómenos religiosos, culturales, sociales, 
entre otros, sobre todo cuando esos contextos son inter y/o pluri-
culturales. Pero también asumir una posición determinada como 
investigador permite que al involucrarse en un medio complejo y 
pluricultural como el de un encuentro de teología india se iden-
tifiquen rasgos, actitudes y discursos que se adaptan al contexto 
con un propósito, diferenciándose del ámbito privado.

A continuación se expondrá una serie de ejemplos con base 
en un encuentro de catequistas en una comunidad de origen 
tojolabal y kanjobal, en donde la teología india cristiana y la 
reinterpretación de elementos culturales tojolabales y de otros 
grupos étnicos se observan con claridad en el ritual, en el que el 
investigador mismo ha participado para registro y comprensión 
del ritual.

El jbankilal y la teología india cristiana: reinterpretación 
religiosa en Rizo de Oro, Chiapas

Cuando se abordó el tema de la pastoral indígena y de la teología 
india cristiana, también surgió el concepto de Iglesia autóctona, 
que alude a una suerte de Iglesia con rostro, corazón y pensa-
miento indígena. Al ser ésta el fin último de la pastoral indígena 
y del proceso de inculturación, es importante explicar los efectos 
de reinterpretación religiosa que se registran en estas dinámicas y 
contextos, que no deben confundirse con el sincretismo religioso, 
término que causa controversia e incomodidad a la Iglesia católica, 
pero está presente en las religiones populares. Este último consiste 
en una mixtura de elementos religiosos o mundos diferentes que 
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se entretejen, en un proceso de recombinación selectiva y crea-
tiva, es decir, “la formación, a partir de dos sistemas religiosos, 
de otro nuevo, cuyas creencias, ritos, formas de organización y 
normas éticas son producto de una interacción dialéctica en los 
dos sistemas en contacto” (Marzal, 2002, p. 197). Esto posibilita 
que persistan ciertos componentes originales de esas religiones 
con su misma forma y significado, y al mismo tiempo, la pérdida 
total y la síntesis de algunos con sus similares de la otra religión, 
así como la reinterpretación de otros (Marzal, 1991).

La reinterpretación religiosa no es contraria al sincretismo, 
sino una parte de él, esto es, una última fase por la que el sincre-
tismo pasa. Es, en el caso del rito religioso, cuando se cambia 
su significado original y también cuando se le añaden nuevos 
significados. En otras palabras, el sincretismo religioso requiere 
de mucho tiempo, quizá siglos, para que ocurra; mientras sólo 
una parte del sincretismo es lo que se denomina reinterpretación 
religiosa y no requiere de tanto tiempo para que suceda. Dicha 
reinterpretación conlleva tres fases principales:

	 1.		Se	acepta	el	rito	cristiano	y	se	le	da	un	significado	
indígena. Primera etapa que en una perspectiva de larga 
duración se identifica con la llegada de los europeos al 
nuevo mundo, quienes traen el cristianismo; los indígenas lo 
aceptan, lo reinterpretan y lo adaptan a su cultura desde su 
cosmovisión. En la actualidad es muy claro cuando se hacen 
celebraciones como “todos santos” –el kin santo, para algunos 
pueblos mayas–, pues no se trata sólo de la fiesta cristiana, 
sino de una representación relacionada con el ciclo agrícola 
que va de mayo a noviembre o el sat ixim (ojo maíz), durante 
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el cual se colocan cruces de madera de color verde en los 
sembradíos o en la milpa, pero que se trata de: 

[una] mata de maíz, pero eso ya es profundizar en toda la visión 
que ellos tienen, que todo gira alrededor del maíz, entonces vas a 
descubrir que esa cruz es maya […] por eso vas a ver las cruces 
cómo no son de otro color, sino que son verdes, que es el color de 
la vida, pues es de la montaña […] (Castillo Aguilar, entrevista, 
2008).

  Se advierte esta forma práctica de religiosidad vinculada 
con la naturaleza y el entorno, así como concentrada en un 
concepto similar a Dios que puede ser la Madre Tierra o el 
creador.

 2.  Se conserva un rito indígena y se le otorga un mensaje 
cristiano. Esto significa que el indígena conserva sus raíces y 
toma elementos del cristianismo para integrarlos o adaptarlos 
a su credo.

 3.  Se acepta el rito cristiano, pero	a	su	significado	se	
le añaden otros nuevos. Esta fase es central, pues se trata 
de una reinterpretación más relacionada con la teología 
india cristiana. Aquí es claro que por parte de los agentes de 
pastoral llega a haber una suerte de adaptación o acomoda-
ción de sus prácticas, cosmovisión y cultura en el contexto 
indígena y se esperaría lo mismo por parte de los indígenas. 
Uno de los agentes de pastoral en entrevista explica este 
proceso como algo que debe hacerse, pero no de forma tan 
inmediata:
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[…] no se puede hacer cosas propias de la cultura nuestra ahí [en 
las comunidades], porque eso sería como meter nuestras costum-
bres y nuestros criterios así nada más. No, uno debe escuchar y 
entender al hermano tojolabal, así se tenga que aprender su lengua 
y luego actuar conforme a lo que ellos acostumbran hacer […] 
Al principio es complicado porque se enfrenta uno a cosas que 
no conoce. Luego uno tiene que… si el hermano baila, pues uno 
baila, si el hermano come en silencio, pus (sic) uno hace lo mismo, 
si el hermano llora, igual y hasta tienes que llorar (Gerardo T., 
entrevista, 2008).

En esta dinámica de adaptación es importante considerar un 
aspecto esencial de la reinterpretación religiosa, pues en la acción 
de “acomodarse” se estructura un escenario propicio para reinter-
pretar los ritos autóctonos y recrearlos. En la comunidad de Rizo 
de Oro, Chiapas, en un curso de catequistas que duró tres días, la 
participación de una agente de pastoral de nombre Bernarda19 da 
cuenta de esta reinterpretación.

Para comprender tal escenario es importante considerar 
dos aspectos esenciales: el altar maya y, sobre todo, el jbankilal. 
En el primer caso se trata de un altar conformado por flores de 
distintos colores que representan los cuatro puntos cardinales, las 
cuales aparecen en la mayoría de las culturas mesoamericanas: 
negro, amarillo, blanco y rojo. El altar es circular y en el centro se 
representa con color verde y/o azul la unión del cielo y la Tierra, 

 19 Esta misionera pertenece, aún hoy, a la Misión de Guadalupe de los Hermanos 
Maristas en Comitán. Es parte del equipo de pastoral y es laica. El nombre de “Bernarda” 
se le asignó con el fin de proteger su identidad.
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razón por la que se usan esos colores, y con frecuencia se coloca 
un crucifijo que no es señal de sincretismo, antes bien de acomo-
dación o adaptación.

Imagen 1. Altar Maya20

El altar maya, afirma el arqueólogo Horacio Olivares –con quien 
se sostuvo pláticas sobre el tema en varias ocasiones–, es un 
elemento que sí se halla en muchas culturas mayenses de Guate-
mala, pero sus dimensiones han sido determinadas por una polí-
tica de Estado, a fin de que los pueblos mayas siguieran haciendo 
su altar, pero no en los monumentos y sitios arqueológicos, y 

 20 Imagen de la cruz maya en la población de Nuevo Guadalupe, Chiapas, por Jorge 
Valtierra Zamudio.
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así evitar que resultaran dañados. Frente a tal situación es claro 
que existe una recreación de estos símbolos, en donde se involu-
cran otros intereses y usos, incluso estatales. Sin embargo, lo que 
debe destacarse es la iniciativa de la Iglesia católica, a través de 
algunas misiones que han pedido orientación a guías espirituales 
mayas de Guatemala para explicar e incorporar el altar en varias 
comunidades.

El fin de lo anterior puede verse desde una perspectiva 
doble: por un lado, los intereses institucionales de mantener o 
fortalecer la presencia de la Iglesia católica en las comunidades; 
por el otro, la interpretación y convicción de inculturación de 
seguir un camino hacia la Iglesia autóctona, lo que conduce a una 
interpretación distinta de la que las propias comunidades le dan.

Esta interpretación que se busca poner en la práctica es 
parte del proceso selectivo y mezclado (no sincrético) que ha 
caracterizado a la teología india cristiana, o que por lo menos 
así se ha visto en muchos encuentros de este tipo. No obstante, 
este elemento que es muy visible en la teología india cristiana, sin 
hacer menos su simbolismo, tiene también un uso ornamental 
como los altares en general en distintas religiones. Aunque 
también hay otros componentes que no son quizá tan visibles, 
pero tienen un significado muy profundo, que no se entiende bien 
del todo desde la óptica no indígena o no maya y, aun así, se busca 
una interpretación desde el eurocentrismo y el cristianismo. Este 
es el caso del jbankilal, con el que se pretende, a través de una 
experiencia etnográfica, explicar e ilustrar grosso modo la teología 
india cristiana en la praxis.

El jbankilal consiste en tabaco pulverizado que en algunas 
partes se acostumbra comer en momentos específicos, sobre todo 
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entre los tsotsiles y tseltales. Es difícil especificar el origen de esta 
costumbre, pero hay una adaptación interesante que tiene un 
sentido espiritual profundo y los agentes de pastoral lo equiparan 
con el “cuerpo de Cristo”, empezando por el nombre de jbankilal, 
que significa en varias lenguas mayas, incluyendo el tojolab’al, 
“mi hermano mayor”.

La práctica del jbankilal por Bernarda era constante y ella 
aclara que: “lo tomo cuando me siento así como apachurrada, 
cansada y con mucha tristeza en mi corazón” (Notas de campo, 
23 de octubre de 2008). En Rizo de Oro, Chiapas, el papel de 
Bernarda como agente de pastoral laica era dirigir la sesión o 
curso de catequistas del 22 al 25 de octubre de 2008, en donde 
se “haría altar maya”, se abordaría el tema del rescate cultural 
y se buscaría presentar varios de los  componentes culturales 
que –desde la interpretación de la Misión a la que ella estaba 
adscrita– pertenecían a los tojolabales21 y se habían olvidado con 
el tiempo debido al proceso de colonización y la modernidad. 

Bernarda inició la sesión dando la bienvenida. Sobre el piso 
ya estaban dispuestas 13 “candelas” o velas de color blanco, cuyo 
número es representativo en la espiritualidad maya. Entonces 
expresó:

[…] estoy muy contenta de la presencia de los hermanos que 
vienen de todas las comunidades. De Tepeyac, de Veracruz, San 
Carlos… Es momento de estar cabales, equilibrados, por eso se 

 21 Los tojolabales son un grupo étnico de filiación lingüística mayense que habita en 
los municipios de Las Margaritas, La Trinitaria, Maravilla Tenejepa, Independencia y 
Altamirano, Chiapas, en la zona sureste del país.
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pide que se tomen unas candelas que son símbolo del amor que 
Dios nos dio y empecemos a danzar, a orar […] (Notas de campo, 
23 de octubre de 2008).

Mientras la misionera pronunciaba estas palabras, contaba con 
un huaje o bule que contenía el jbankilal que, como se mencionó, 
se usa para ceremonias y momentos de celebración de un ritual 
y lo que simboliza para los agentes de pastoral es equivalente a 
la hostia católica. Cada vez que Bernarda terminaba un tema o 
estaba en oración con los catequistas indígenas alrededor del altar 
maya, sacaba su huaje, se echaba polvo en la mano y lo ingería.

Hasta este momento hay dos fragmentos en el discurso de 
Bernarda que llaman la atención: el “símbolo del amor que Dios 
nos dio en las candelas”, que alude a una interpretación personal, 
pues no se estipula en textos sagrados como la Biblia, sino en un 
calendario de signos mayas que ella consiguió en Guatemala, al 
reverso del cual en el signo de ese día (que era ajpu del calendario 
cholq’ij o tzolkin de adscripción quiché) se indicaban los elementos 
y significado que el número 13 y las velas tenían.

La actitud de los tojolabales presentes dejaba claro que no 
estaban muy familiarizados con estos aspectos ni con el altar 
maya. No es algo suyo, pero se justifica porque parte del tema de 
estos cursos de catequistas es el rescate de su cultura. Cuando se 
le preguntó a ella sobre estos elementos con los que no se sentían 
identificados los tojolabales, sin decir la fuente y mucho menos si 
fue testigo de esto, respondió: “los abuelos sí lo llevaban a cabo, 
en la época en que no era algo muy aceptado por la Iglesia, pero 
eso se fue perdiendo con el tiempo” (Notas de campo, 23 de 
octubre de 2008).
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Para Bernarda, en este ambiente de teología india es cuando 
surgen componentes simbólicos que manifiestan la naturaleza 
maya de los habitantes. Pero al preguntársele si la imposición de 
estas prácticas o si al presentarles “profetas” o personajes que se 
dice son sus antepasados desde la interpretación de la misión no 
representa una forma de colonización y de invención, pues no 
saben la historia de estos pueblos, Bernarda contestó con mucha 
parsimonia que parte de su cometido de pastoral indígena es darles 
a conocer a sus antepasados, aunque con la aclaración de que no 
se trata de una imposición cultural, pues “ya los conocían, sólo que 
se les ha olvidado con el tiempo y con el contacto con la ciudad” 
(Bernarda, entrevista, 2008). Asimismo, explicó que los indígenas 
han olvidado sus formas culturales, que las han perdido, pero 
cuando los agentes de pastoral les empiezan a presentar de nuevo 
el altar maya, las profecías mayas y sus profetas, mitos mayas y 
otros elementos, ellos comienzan a recordar, como “algo que tienen 
dentro que está dormido y nosotros lo despertamos y empieza a 
vivir de nuevo en sus corazones” (Bernarda, entrevista, 2008).

Después de tales eventos, producto del registro etnográfico, 
se trató de aclarar otros aspectos como el significado del jbankilal 
y su origen, pues es claro que no en todas las comunidades tojo-
labales se usa y que desde la práctica pastoral de la Misión de 
Guadalupe se promueve, por lo menos por los agentes de pastoral 
o unos más que otros. Al respecto, una misionera franciscana y el 
coordinador de reciente ingreso a la Misión de Guadalupe expli-
caron que está presente entre los tsotsiles y tseltales, y que invo-
lucra todo un ritual de preparación que no se relaciona con el 
cristianismo, pues para la molienda de ese tabaco antes de que se 
seque se debe conseguir que un bebé o la esposa de un principal 
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lo orine y así pueda utilizarse en la ceremonia (Notas de campo, 
28 de octubre de 2008).

El jbankilal, o el hermano mayor, representa una figura de 
respeto para muchas culturas indígenas de la zona. Desde la 
perspectiva de algunos tsotsiles a quienes se les preguntó, debe 
consumirse cuando se tiene una preparación previa, no cada que 
vez que se siente pesadumbre o cada que se termina alguna acti-
vidad, como lo hacía la misionera. Esto se corrobora con una 
ceremonia específica de un encuentro de diáconos que se celebró 
días antes del curso de catequistas en la comunidad de Nuevo 
Guadalupe, cerca de Comitán, Chiapas. Aquí los indígenas de 
diferentes grupos étnicos (tsotsiles, tojolabales, tseltales, choles 
y kanjobales) comenzaron a quemar copal, a juntar la juncia22 
para tapizar el suelo de la ermita y a tocar sus instrumentos, 
como tambores y arpas, durante un tiempo muy prolongado 
en lo que se alcanzaba un estado de trance a partir del cual se 
lograba un nivel de espiritualidad tal, que cuando ya se tenía 
preparado el altar maya y la ceremonia al interior de la ermita 
se podía repartir el jbankilal.23

 22 En esta región la juncia es el follaje de las coníferas que se recolecta y dispone sobre el 
piso para crear una especie de alfombra verde. Tiene, además, un significado ritual para 
los grupos mayenses. Evidentemente, aquí juncia no es la hierba cyperus rotundus que crece 
alrededor de 15 cm y que se tiene como una de las que más afecta las cosechas.
 23 En este encuentro de diáconos, el registro etnográfico recoge una música monótona y 
tediosa que duraba mucho tiempo, por lo menos más de dos horas, mientras cada grupo 
con sus rituales, siendo los tsotsiles los más visibles, se purificaban antes de la ceremonia 
que se llevaría a cabo en la ermita ante el altar maya, para estar preparados y, entre otros 
aspectos, se consumía el jbankilal. Fue en ese encuentro cuando se pudo comprender el 
origen de este producto, que no era sólo tabaco y sobre todo que al mencionar al hermano 
mayor no se aludía a Jesucristo, sino que esto era una interpretación del cristianismo 
(Notas de campo, 28 de octubre de 2008). 
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Después de estos eventos y el enfoque en elementos como el 
jbankilal, se advierte que la teología india cristiana tiene un propó-
sito en relación con la fusión, encuentro y asimilación de la reli-
giosidad entre culturas indígenas y el cristianismo. Es claro que 
hay elementos que se han forjado a través del sincretismo, pero en 
muchos casos, como los de este encuentro bajo la idea de teología 
india cristiana, lo que destaca es la reinterpretación de ciertos 
componentes y prácticas desde la visión cristiana.

A partir de esta última idea, es importante comprender 
la forma en que se reinterpreta la esencia y cosmovisión de los 
pueblos indígenas que desde el cristianismo debe rescatarse o 
despertarse, en el entendido de que esa cosmovisión y referentes 
culturales están dormidos. A través del material etnográfico se 
tiene buena parte de la respuesta y se relaciona con un proceso, en 
cierta medida educativo y/o de adoctrinamiento, que se tratará 
de abordar en el siguiente subapartado.

La acción pastoral en la teología india cristiana, ¿una 
forma de adoctrinamiento?

En el texto de Alicia Barabas sobre teología india en el pueblo 
mazateco en Oaxaca hay una cita de una entrevista que hizo a 
una indígena en Huautla, que merece la pena transcribir aquí:

 
[…] la Teología de la Liberación sólo le hace conciencia al pueblo 
de sus condiciones de opresión, pero no respeta la teología que 
ya está en los pueblos indígenas, piensan que la teología sólo 
viene de Europa, que aquí la gente tiene creencias, pero medio 



113

La
 p

as
to

ra
l i

nd
íg

en
a 

de
l s

ig
lo

 x
x

i 
en

 e
l s

ur
 d

e 
M

éx
ic

o.
 M

is
io

ne
ro

s,
 s

oc
ie

da
d 

ci
vi

l y
 g

ob
er

na
nz

a

chuecas, creen en Dios pero no en el Dios verdadero (Barabas, 
2015, pp. 14-15).

Muchas de las características percibidas por los pueblos campe-
sinos e indígenas en relación con la teología de la liberación 
se relacionan con una suerte de exclusión, incluso sienten 
violencia hacia sus creencias; la imposición y hegemonía de 
la teología eurocentrista. La teología india cristiana busca, en 
oposición a esto, construir una Iglesia autóctona “reelaborando 
la cosmovisión y ritualidad indígena en términos del catoli-
cismo” (Barabas, 2015, p. 15). En Oaxaca dicha teología tiene 
presencia en grupos indígenas como los mazatecos, promovida 
por la orden de los josefinos con la idea de recuperar a través 
de la evangelización la religión mazateca y así crear una Iglesia 
autóctona. En esa zona la acción pastoral tuvo éxito gracias a 
programas o misiones que formaban promotores y catequistas, 
así como grupos de base o comunidades eclesiales de base que 
llegaron a ser muy activas.

El proceso de inculturación del evangelio era un tipo de 
adaptación o búsqueda de semejanzas entre la teología maza-
teca y la cristiana que, podría decirse, no sólo se trataba de vestir 
la palabra de Dios de un ropaje mazateco, sino de entablar un 
diálogo intercultural consciente y de respeto hacia las culturas 
indígenas. Alicia Barabas habla del gran logro de años de trabajo 
pastoral de los josefinos con la gente mazateca, lo que se ve 
materializado en una obra llamada Elementos rituales mazatecos, de 
1998, donde se describen creencias y prácticas de este pueblo. La 
crítica que esta antropóloga formula es que se trató de una clase 
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de “sincretismo inducido” que no consiste en una relectura del 
cristianismo desde la cosmovisión mazateca, sino: 

[de la] relectura de la religión y ritualidad de la colectividad 
mazateca hecha por los josefinos y catequistas bajo los prin-
cipios del cristianismo, sistematizada en un libro y numerosos 
nuevos rituales, e imbuida a los chamanes de cada familia 
en sucesivos actos de proselitismo como un nuevo cuerpo de 
creencias (Barabas, 2015, p. 17). 

Barabas se concentra en describir de forma analítica una clara 
acción selectiva de elementos rituales, una reinterpretación ritual, 
cultual y religiosa, pero desde los preceptos cristianos, lo que en 
stricto sensu no es inculturación, y define las características de una 
teología india cristiana y no de una teología mazateca per se de la 
que seleccionan, lo que implica una exclusión de aspectos propios 
de la cosmovisión mazateca, la reelaboración de otros compa-
tibles con el catolicismo y la implantación de nuevos rituales y 
conceptos teológicos que hacen la diferencia entre las iglesias 
autóctonas y las nativas (Barabas, 2015, p. 29).

La recuperación o rescate cultural, como se observa en el 
ejemplo de los mazatecos de Oaxaca, aún hoy llega a oírse en 
boca de muchos agentes de pastoral en contextos indígenas, sobre 
todo en áreas donde las comunidades presentan una situación de 
gran desplazamiento cultural. Es evidente que el fortalecimiento 
cultural es una estrategia indispensable con el fin de lograr mayor 
cohesión social y con ello fortalecer la identidad de la comunidad. 
Sin embargo, es delicado intervenir o actuar con proyectos de 
este tipo, porque es sencillo caer en la reinterpretación cultural, 
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más aún en el aspecto religioso, como ya se observó en el caso 
mazateco expuesto por Barabas y con el caso de los tojolabales y 
kanjobales a través del altar maya y el jbankilal.

Algunas misiones evidencian la necesidad de poner en 
marcha proyectos de rescate cultural en los encuentros de teología 
india cristiana, así como en los proyectos particulares que cada 
misión tiene con los pueblos indígenas. En el curso de catequistas 
en Rizo de Oro, Chiapas, se expusieron  estrategias de enseñanza 
de esa cultura de la que no son conscientes o que se ha perdido 
entre los tojolabales y kanjobales, y que describe la intervención 
que la Iglesia lleva a cabo a través de sus agentes de pastoral, con 
el fin de rescatar al pobre y al indígena en esta perspectiva de 
menor de edad y de desfavorecido.

La actitud asistencialista que prevalece en el discurso y 
acción pastoral ya es notoria con el término “rescate”, que llega 
a atenuarse con otras palabras como “acompañamiento”. El 
interés de las misiones en la recuperación o rescate cultural de 
estas comunidades es porque consideran necesario “hacer que 
conozcan o reconozcan sus raíces indígenas [mayas] porque 
refuerzan su identidad, al hacerlo, ya no hay tanta división 
(Torres, comunicación personal, 27 de noviembre de 2008).

El objetivo aquí es que no sólo el indígena como sujeto 
pasivo se deje rescatar, sino que se interese por ello; asimismo, 
el misionero debe involucrarse y aprender de los indígenas. El 
misionero religioso Gerardo Torres menciona que:

[…] realmente lo que se ha ido reflexionando con los hermanos 
son aquellas cosas que les dan vida, aquellas cosas que, es decir, si 
tan sólo podemos decir que somos como acompañantes del proceso 
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en cuanto ayudamos, como proponiendo, como un caminar y que 
hemos ido aprendiendo también cómo es ese caminar, digamos 
como una metodología indígena que hemos aprendido también 
en el camino para que ellos puedan profundizar realmente cómo 
es su cultura, desde sus maneras de ser también, de cómo invocan, 
desde ahí vas viendo (Torres, comunicación personal, 27 de 
noviembre de 2008).

Un serio problema de esta metodología de rescatar y aprender la 
cultura indígena es que está llena de esencialismos, es decir, hay 
una actitud y un discurso de idealizar lo indígena y condenar 
lo no indígena en una suerte de nostalgia imperialista (Rosaldo, 
1991) o culpa histórica en la que el mestizo o caxlán asume ser 
parte de la “raza” que despojó, vejó y marginó al indígena. Lo 
que refuerza estas ideas es la recurrencia a un pasado glorioso.

En el mundo maya, que ha adquirido gran popularidad 
desde hace años con la imagen creada de ellos como matemá-
ticos y astrónomos, hay un buen ejemplo de la mencionada 
idealización. Se asume que los tojolabales, kanjobales, tseltales, 
entre otros, por el hecho de ser mayas –aunque esta clasifica-
ción responde a algunas características lingüísticas– deben tener 
las cualidades de sus antepasados del pueblo de Palenque o de 
Chichén Itzá, aunque ni siquiera se tenga la certeza o un estudio 
serio que demuestre su vinculación.

He aquí un material utilizado por los agentes de pastoral en 
el curso de catequistas en Rizo de Oro, Chiapas, descrito en el 
apartado precedente.
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Imagen 2. Reproducción del tablero de la Cruz Foliada del 
Templo de la Cruz Foliada en Palenque, Chiapas, hecha por 
los agentes de pastoral de la Misión de Guadalupe. Esta ima-
gen representa la entronización de K’inich Kan Bahlam por su 
padre fallecido K’inich Janahb Pakal.

El material aquí expuesto debía reproducirse en lienzos de manta 
de 3.5 metros cada uno para formar un rompecabezas y llevar a 
cabo una actividad con los indígenas y los agentes de pastoral, 
que consistía en completar el rompecabezas mientras los indí-
genas iban viendo algo con lo que se sintieran identificados. El 
resultado con claridad fue que nunca hubo una identificación 
con la imagen, incluso, fue difícil armarlo porque no sabían ni le 
encontraban sentido.
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El contenido de la imagen era K’inich Janahb Pakal cuando 
entrega a su hijo un estandarte que significaba la cesión del 
mando de su reino, pues Pakal ya había muerto. Como lo señaló 
el arqueólogo Horacio Olivares cuando se le comentó sobre este 
suceso:

 
Imagina lo complicado que ha sido para la arqueología definir 
escenas de este tipo. Hablamos de ciencia aplicada para inter-
pretar esto. ¿Crees que sin la información histórica y arqueoló-
gica, por ejemplo, de Palenque ni mucho menos la información 
histórica de los tojolabales, su interpretación con estas actividades 
es adecuada, pertinente? Por supuesto que se reinterpreta y se 
folcloriza. En eso se cae (Olivares, comunicación personal, 2010).

Por otro lado, se mostró durante la actividad una imagen más 
que es adaptación de la cesión de poder de Pakal a su hijo, pero 
con elementos actuales, que incluye mestizos, con el objetivo de 
dejar un mensaje o enseñanza de tipo moral, como se observa en 
la siguiente figura.
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Imagen 3. Reproducción elaborada por los agentes de pastoral de 
la Misión de Guadalupe que emula a la imagen de la Cruz Foliada 
con elementos actuales: un empresario, una familia de campesi-
nos pobres explotados por el empresario y una serie de elementos 
de explotación característicos de un modelo económico neolibe-
ral y de la globalización, como los logos de las dos televisoras más 
importantes de México, y en el extremo izquierdo aspectos que 
reproducen lo característico de la ciudad, como el drenaje, una 
rata, el dinero, fábricas, productos procesados, etcétera.

La adaptación de esta imagen consiste en un mestizo o caxlán que 
ocupa el lugar de Pakal, vestido con un traje y arrojando dinero, 
aunque sostiene una suerte de cachiporra o mazo detrás de él, y 
en lugar del hijo de Pakal se ve a una familia indígena que trata 
de interactuar con el caxlán, pero que ignora su carácter traicio-
nero. Es muy clara la nostalgia imperialista de esto que alude al 
carácter de un mestizo como poco confiable y opresor. El mestizo 
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o caxlán carga con la culpa de la historia que se ha desarrollado a 
lo largo de siglos y que heredó de los ibéricos establecidos en la 
Nueva España, a partir del movimiento de Independencia en el 
siglo xix.

El registro etnográfico en Rizo de Oro, cuando se presen-
taron estas imágenes y se realizó la actividad de formar el rompe-
cabezas, indica que los tojolabales ahí reunidos no sabían quién 
era Pakal ni el sentido de mostrarlo o exponer una segunda 
imagen con un caxlán en lugar de Pakal. Pero la percepción de los 
agentes de pastoral era distinta. Cuando se abordó lo ocurrido en 
esta dinámica en Rizo de Oro con el coordinador de la Misión, 
Juan Carlos Robles, éste contestó:

Necesitas un referente, de dónde vienes y qué elementos te sirven 
para entender el mundo y transformarlo. Lo único que estamos 
haciendo al hacer esa recuperación, es decir, “ustedes tienen 
unos referentes bien cercanos”, o sea, bien cercanos hablando de 
tiempo porque hace muy poco que los han estado perdiendo más 
fuertemente… no que sean los únicos, pero son los que les perte-
necen por cuestiones históricas y por cuestiones de ellos mismos... 
tú escuchas a los hermanos cómo ocupan su lenguaje en español, 
pero que detrás de eso están todos los valores y cosmovisión dife-
rente, ¿no?, aunque la lengua ya la hayan perdido, todavía tienen 
esos marcos de referencia interiorizados que pertenecen a esa 
cultura. Entonces, el decir recupera eso es: “esa es tu base desde 
donde puedes entender el mundo y que de por sí así lo entiendes, 
lo que pasa es que no lo comprendes (Robles, entrevista, 2008).
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El problema de una imagen como la que presentaron en el 
curso es que los indígenas la perciben como una realidad de la 
ciudad y de la gente de ciudad, es decir, el personaje con traje y 
corbata arrojando dinero, etcétera. La intención es representar al 
mestizo usurero, malvado, corrompido, al político o al finquero, 
pero en el fondo consiste en una interpretación de los agentes de 
pastoral con una intención como la que menciona el coordinador 
de la Misión. Sus palabras en el fragmento de la entrevista que 
se expone encierran muchos juicios de valor e interpretaciones, 
pues habla de una memoria histórica (referentes) que tienen los 
indígenas que están perdidos, y ellos como misioneros pretenden 
rescatarlos. Además, el modo de hacerlo es a partir de una acti-
vidad en donde se superpone arbitrariamente la figura de un 
ciudadano mestizo a la de Pakal para conducir a la reflexión, pero 
que dista mucho del contexto, la cultura, la historia de los pueblos 
indígenas a los que se dirigen. 

La idea de rescate cultural o la intención de los agentes de 
pastoral con esto es incentivar una cohesión cuya pérdida ha 
hecho que se incrementen fenómenos sociales como la migración. 
La agente de pastoral Bernarda expresa sobre el ejercicio y uso 
de las imágenes que se busca “impedir que los indígenas migren, 
porque eso no es conveniente para sus familias” (Bernarda, entre-
vista, 2008). Por otro lado, el coordinador Juan Carlos explica 
que la imagen y el propósito de la actividad es dejar claro que 
la migración afecta a las familias e implica riesgos muy grandes 
para el migrante, pero también hay riesgos cuando el migrante 
regresa porque “introducen una serie de cosas que aprendieron 
y traen de los lugares en donde trabajaron que se refleja en las 
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costumbres que transforman y que van acabando con las formas 
culturales mayas” (Robles, entrevista, 2008).

En esencia, se puede decir que en la labor pastoral que se 
muestra en los ejemplos expuestos, la teología india cristiana no 
consiste en una serie de eventos aislados o encuentros en donde 
se practican rituales indígenas, sino también hay un proceso de 
adoctrinamiento con el que se intenta revertir o generar valores 
y rasgos que se manifiesten en una práctica ad hoc a las culturas 
indígenas. El problema es que se sigue interpretando desde una 
perspectiva cristiana, eurocentrista y se recrean prácticas, valores, 
incluso la historia y la memoria misma de un grupo cultural.

Lo que llama la atención es que no sólo hay una manera 
de adaptar el cristianismo a las demás culturas y la selección de 
algunos elementos autóctonos para integrarlos a una práctica 
religiosa “cristiana-indígena”, sino en estas formas de reinter-
pretar la cultura y la religión surgen posiciones esencialistas que 
conciben a la cultura como algo estático y que no debe cambiar. 
Es clara la preocupación de algunos pastorales ante los cambios 
y el desplazamiento de elementos culturales en las comunidades 
que devienen en una desestructuración familiar y social, como 
resultado de fenómenos como la migración o la dependencia 
de un estilo de vida, productos y servicios de la ciudad, inclu-
yendo los programas sociales gubernamentales. Sin embargo, en 
la primera década del 2000 se observó una inquietud constante 
por la “pérdida” de la cultura que debe rescatarse. Aún hay una 
concepción del indígena como un ser pasivo, como menor de 
edad que debe ser representado y liberado.

A inicios de 2010 esto se fue transformando hasta repensar 
la cosmovisión indígena y, sobre todo, empezar a situarse y ser 
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conscientes del papel que el sujeto, en este caso el agente de 
pastoral, desempeña en los contextos indígenas. En la teología 
india cristiana se empieza a observar que el rol que los agentes de 
pastoral llegan a tener debe tratarse con cuidado y atenderse desde 
la comunicación y la lengua. La transformación que experimenta 
una acción pastoral situada busca frenar la práctica de reinter-
pretación, representación y, como advirtiera Raúl Fornet-Betan-
court, pensar al otro de otra forma (Fornet-Betancourt, 2005). 
Esto se desarrollará en el próximo capítulo, pero es importante 
comprender que lo que inició a mediados de la década de 1960 
hasta bien entrada la del 2000, esto es, la transformación en la 
ideología y praxis pastoral ha ido de la liberación a la compren-
sión y reconocimiento del otro. Sin embargo, la tendencia en la 
Iglesia católica –a la par de un ritmo que también las Ciencias 
Sociales han seguido desde 1970– es situarse, o sea, reconocerse 
uno mismo como investigador, como agente de pastoral o como 
activista en el contexto en que se produce un determinado fenó-
meno social y asumir el papel que se juega ahí. Pero también la 
participación del otro, es decir, la participación de la sociedad que 
se estudia, evangeliza o representa, dependiendo del papel que se 
desempeñe, es un aspecto que destaca y la razón principal por la 
que se habla de gobernanza, concepto que no se ha tratado desde 
la visión religiosa y mucho menos desde la pastoral indígena.
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La pastoraL indígena en La gobernanza

Como se planteó en la introducción de esta obra, cuando 
se habla de gobernanza se asocia este término con polí-
ticas públicas eficientes y transparentes, así como con la 

idea de dirección política, pero los responsables de esta dirección 
política no están adscritos únicamente al Estado, sino también a 
los organismos internacionales como Naciones Unidas, el Fondo 
Monetario Internacional o el Banco Mundial. No obstante, en el 
afán de pensar en la gobernanza como un concepto que llegue a 
expresarse en una práctica más equilibrada, es decir, que el poder 
no sólo se concentre en el Estado o en los actores económicos, se 
requiere la participación de la sociedad civil.

Estas posturas ya se expresaban desde 1990. Incluso antes 
se hablaba de gobernanza a partir de dos ejes contenidos en la 
definición de Luis Fernando Aguilar: 

La acción del gobierno es necesaria pero insuficiente para la 
tarea directiva de la sociedad y, por consiguiente, lo importante 
y decisivo es crear un nuevo proceso de gobernar más que dotar 
al gobierno con todas las capacidades requeridas para dirigir a la 
sociedad (Aguilar, 2014, p. 15). 
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Desde la perspectiva de Aguilar, se puede comprender que 
el surgimiento de la noción de gobernanza está más relacionado 
con la insuficiencia que con la ineficacia o la propuesta de otras 
formas de dirigir, empezando por la inclusión de nuevos actores. 
En este caso, existe una necesidad de que la sociedad civil y otros 
agentes se involucren en la toma de decisiones para resolver una 
problemática específica, pues el Estado está rebasado.

En el mismo tenor, Rocío Rosales y Ludger Brenner 
conciben la gobernanza como “un proyecto o proceso para la 
definición democrática de objetos de interés público y la imple-
mentación participativa de medidas para alcanzarlos” (Rosales 
& Brenner, 2015, p. 8). Esta definición es interesante porque 
alude a un proceso, a una acción continua que rompe con la 
tendencia de sólo describir o identificar escollos. La gober-
nanza, entonces, implica una sociedad civil activa y una postura 
que no busca derrocar la figura del Estado, sino complemen-
tarla; destaca de nuevo la idea de un Estado o las políticas de un 
gobierno que no son suficientes y que deben enriquecerse. 

En relación con la intervención de los grupos religiosos y la 
acción pastoral, la presencia de la Iglesia católica latinoameri-
cana de izquierda y su compromiso con la gente se fue concre-
tando, desde 1960, en una ideología y obra concebidas bajo el 
nombre de teología de la liberación que con el tiempo se fue 
matizando sin dejar de lado el objetivo de liberación del opri-
mido y opción por el pobre, pero con acciones que si bien siguen 
identificándose en la actualidad con una tendencia de izquierda, 
se piensa en otros métodos más dirigidos al diálogo y no –por 
un lado– al adoctrinamiento ni –por el otro– a la subversión y 
ruptura con instancias como el Estado u otros agentes.
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En este proceso, un aspecto que debe tomarse en cuenta es 
que la sociedad civil (en este caso los pobladores de las comuni-
dades indígenas y campesinas) era cada vez más partícipe, como 
se ilustró en el capítulo anterior con el Congreso Indígena en San 
Cristóbal de Las Casas. Esto no significa que ya podía hablarse 
desde ese momento de gobernanza, por lo menos no con esa 
palabra, pero sí es conveniente destacar que uno de sus actores 
principales –esto es, la sociedad civil– ya desde entonces es prota-
gónico en espacios que, por polémicos o tensos que parezcan, son 
propicios para generar una dinámica de diálogo con otros como 
el Estado o la Iglesia.

La anterior es una de las razones por las que en la acción 
pastoral de hoy, después de un proceso de décadas de transfor-
mación y una mayor independencia por parte de la sociedad 
civil (indígena), puede hablarse también de gobernanza como un 
escenario, incluso una práctica, en un entorno sociorreligioso en 
donde han trascendido los métodos clásicos de evangelización y 
se han concentrado más en acciones prácticas fundamentadas en 
el análisis de la realidad de los pueblos indígenas, en su lucha por 
ser reconocidos, ser autosuficientes y lograr un estatus de diálogo 
con otras instancias, y no subyugados por ellas.  

La gobernanza, según las definiciones que se han expuesto 
en este libro, es resultado de una serie de cambios que, como 
la pastoral, también han acontecido en las últimas décadas. Así 
como se asume que existe insuficiencia en el Estado para resolver 
problemas complejos y, por lo tanto, corresponde a otros orga-
nismos y agentes sumar esfuerzos para resolverlos, la realidad es 
que hay un actor principal en este escenario que es la sociedad 
civil y que ha sido excluido de diversas maneras.
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En el caso de los pueblos indígenas no es nueva la idea de 
infantilizarlos, es decir, de percibirlos como menores de edad y, 
por lo tanto, incapaces de afrontar su realidad. El papel de los 
religiosos misioneros desde el siglo xvi –y en muchos casos junto 
con activistas de ongs en nuestros días– ha sido representarlos, 
hablar por ellos, determinar cuáles son sus problemas y cómo 
atenderlos. Esta verticalidad al actuar también ha sido parte de 
una dinámica de gobernanza, mediante las acciones y principios 
de organismos nacionales e internacionales no gubernamentales. 
Lo que Rosales y Brenner definen como buena gobernanza es una 
serie de normas que los agentes (sociales, económicos, políticos, 
etcétera) deben asumir durante su participación en las decisiones 
públicas para fortalecer su legitimidad y efectividad (Rosales & 
Brenner, 2015), pero en la práctica la sociedad civil pareciera 
seguir al margen.

En suma, más allá de los pueblos indígenas, la sociedad civil 
(urbana, campesina, mestiza, afrodescendiente, femenina, entre 
otras clasificaciones) tiende a ser representada por organismos 
nacionales e internacionales, lo que paradójicamente significa 
su exclusión de lo que se pretende defender o favorecer ante un 
Estado rebasado por la coyuntura global en diferentes áreas: 
medio ambiente, migración, violencia, seguridad, discrimina-
ción, derechos culturales, entre otros temas. Esta situación tiene 
su origen en el siglo xix. Gran parte del discurso de integración, 
de fraternidad e igualdad en derechos y la democracia surgió con 
la ruptura del llamado ancien régime de la Revolución francesa de 
1789. A lo largo de la referida centuria, el pensamiento liberal 
que tiene sus bases en esta Revolución francesa fue en aumento y 
se extendió por Europa y el mundo.
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Hoy, la democracia y su discurso sufren una situación crítica 
al igual que la estructura del Estado-nación.24 La idea de demo-
cracia y los espacios de la sociedad civil han sido secuestrados de 
tiempo atrás por grupos que concentran el poder y que tienen la 
función de representar la voluntad del pueblo, como los partidos 
políticos o el Estado mismo, en lugar de que estén en manos de 
la sociedad.

Sin embargo, esto que parece ser un síntoma muy antiguo 
de crisis y que se ha agudizado en las últimas décadas, se advierte 
con mayor claridad frente a problemas globales que el Estado es 
incapaz de resolver. Es el caso del deterioro ecológico, el fenó-
meno migratorio, la desigual distribución de la riqueza, el manejo 
de información o el acceso a la educación. En estos asuntos, más 
que el Estado, la principal participación se concentra en orga-
nismos internacionales como el Fondo Monetario Internacional, 
la Organización para la Cooperación y el Desarrollo Económico, 
el Banco Mundial, etcétera.

En este horizonte en el que dichos organismos interna-
cionales actúan, se habla también de gobernanza. Para Daniel 
Innerarity (2013) los principios básicos de una gobernanza global 
son la democracia, el humanismo y la justicia. Es importante, al 

 24 Es importante señalar que la figura del Estado-nación desde la óptica que se pre-
tende expresar es una forma de alzamiento, “como otra forma distinta y distante del 
antiguo régimen, en donde conceptos como democracia [y] estado de derecho adquieren 
fuerza en una nueva dimensión cobijados a la sombra de un sistema donde la laicidad 
reconfiguró las relaciones entre los agentes de una nueva sociedad y van a dar forma al 
Estado-nación, cimentado en la nación y su construcción del nacionalismo; la representa-
tividad y su sistema de cámaras; y desde luego la creación del discurso a partir del antro-
pocentrismo representado por el ciudadano y con él la ciudadanía […]” (Hernández, 
2018, p. 14).
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respecto, pensar también en un contexto distinto al del Estado 
nacional del que nos hemos habituado a creer que ahí se cons-
truye la democracia y los principios de justicia. Al parecer, dice 
Innerarity, la globalización está despolitizada y las entidades 
internacionales resultan fundamentales para la solución de ciertos 
problemas políticos, pero no son estructuralmente democráticos.

El inconveniente de ver en tales organismos a los represen-
tantes de una sociedad o el bienestar de la sociedad frente a la 
“insuficiencia” del Estado es justo la idea y el verticalismo que 
con dicha representación se proyecta. La noción de gobernanza 
conformada por estos actores internacionales portavoz de la 
sociedad civil y sus demandas está rezagada en términos teóricos, 
pero persiste en la práctica hasta el día de hoy y siguen la lógica 
de un modelo predominante como el neoliberalismo. Por esta 
razón, dice Innerarity acerca de las justificaciones funcionales y 
apolíticas de estos organismos internacionales fundados en países 
nucleares o de “primer mundo”, “no es aceptable que unas élites 
de unos pocos países, excluyendo a las opiniones públicas nacio-
nales y globales, condicionen las políticas nacionales de otros 
países (Innerarity, 2013, p. 14).

Desde esta perspectiva, el panorama de la gobernanza global 
y/o la “buena gobernanza” debe analizarse, pues a pesar de la 
creación de organismos internacionales que se enfocan en dar 
solución a problemas globales y locales de diversa naturaleza, y 
que en muchos aspectos sí palian los efectos negativos sobre la 
sociedad, se mantiene todavía una situación deplorable y contras-
tante entre países ricos y pobres, o dentro de un mismo Estado la 
desigualdad y la exclusión es alarmante. En cierta forma, la expli-
cación de esto es que, desde una visión global, apolítica y desde las 
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élites, los organismos internacionales no sólo tienden a incurrir en 
prácticas asistencialistas, sino también desconocen los problemas 
reales de una sociedad; así, podría decirse, ésta queda excluida.

En este sentido, cuando se habla de exclusión deben contem-
plarse distintas facetas o aristas. Se excluye cuando se ignora a 
determinados grupos o individuos dentro de una colectividad por 
sus características físicas y/o culturales, incluso cuando se menos-
caban los problemas de esos grupos sociales; pero también hay 
exclusión cuando se interpretan los problemas o se habla por la 
sociedad misma. Este es el caso de muchos organismos interna-
cionales y nacionales o del Estado mismo. A lo anterior se hace 
referencia también cuando se asume que la democracia está en 
crisis, pues una sociedad civil con derechos inalienables y libre, 
como versa en el discurso democrático, no debe sufrir ningún tipo 
de exclusión, sea velada u oculta.25

Juan Carlos Monedero y Antoni Domènech explican en dife-
rentes situaciones que hacer a un lado a la sociedad civil no sólo 
implica un discurso falso de democracia, sino que se debe recu-
perar el sentido de democracia del secuestro de las élites políticas y 
empresariales para que regrese a manos de la sociedad civil (Mone-
dero, 2017; Domènech, 2004). En otras palabras, la democracia 
como parte del discurso que viene desde el siglo xix está en manos 

 25 Al respecto, es interesante la opinión de Luis Fernando Granados cuando usa la 
noción de pueblo o, en palabras más actuales, la sociedad civil, que en distintas épocas 
ha tenido el papel de robustecer el discurso democrático. Granados advierte que la idea 
de “pueblo”, pensando en la sociedad civil, es una suerte de ideal o figura discursiva que 
en realidad nunca ha sido partícipe en los movimientos sociales y políticos de los periodos 
revolucionarios y liberales, sino como una especie de masa, es decir, se trata de un ente 
visible en el discurso histórico y político, pero invisible y excluido en la realidad (Grana-
dos, 2016).
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de las altas esferas políticas representadas por el Estado, los partidos 
políticos –que más que hablar en nombre de la población, forman 
parte de la estructura del Estado– y las élites económicas confor-
madas por los empresarios. En este vaciamiento de la democracia, 
su actor central ausente, es decir, la sociedad civil, debe revertirse y 
apropiarse de los espacios que le corresponden.26

A propósito de la sociedad civil u organizaciones de ella 
(osc), de acuerdo con Hernández Legorreta (2018), son impor-
tantes en este proceso de generar o hacer funcional la demo-
cracia, pues expresan la relación de intereses entre los principales 
involucrados y el medio en el que operan, es decir, los intereses 
y el contexto de la sociedad civil misma. Sin embargo, la estruc-
tura jerárquica de esta noción de sociedad civil se vislumbra, pues 
son estos organismos y ong los que representan o hablan por el 
pueblo. De hecho, el pueblo mismo no es concebido en la praxis 
como la sociedad, sino una figura como aquella a la que alude 
Granados, que sigue siendo retórica y discursiva.

Desde el momento en que la acción e intervención de la 
sociedad civil en la toma de decisiones a nivel político, económico 
y social es uno de los principios de la gobernanza, debe conside-
rarse que esa sociedad civil participante son muchas de las orga-
nizaciones nacionales e internacionales, pero no los individuos 
que conforman la sociedad como tal. Esto implica la necesidad, 

 26 Cuando se habla de sociedad civil en la actualidad debe entenderse como la “[…] 
suma total de aquellas organizaciones y redes que se ubican fuera del aparato estatal 
formal, la cual incluye toda la gama de organizaciones tradicionalmente conocidas como 
grupos de interés, entre los cuales se encuentran las organizaciones no gubernamentales, 
organizaciones no lucrativas, asociaciones cívicas, asociaciones voluntarias, etc.” (Her-
nández Legorreta, 2018, p. 18).



132

Jo
rg

e 
V

al
ti

er
ra

 Z
am

ud
io

no de relativizar, pero sí de entender que la gobernanza no puede 
ser una definición homogénea y debe buscar que la sociedad civil 
no siga al margen de los mecanismos de decisión en los que el 
Estado, grandes organismos y actores económicos operan.

Ahora bien, la gobernanza ha pasado por una transforma-
ción en su significado y praxis. El concepto al que aluden Rosales 
y Brenner como “buena gobernanza” se centra en diseñar y 
ejecutar políticas públicas eficientes y fomentar la participación de 
la sociedad civil, pero no explicita su integración en la resolución 
del problema. En este orden de ideas, Luis F. Aguilar advierte que 
la gobernanza se clasifica según la relación que tengan el gobierno 
y las organizaciones de la sociedad. Así, podría hablarse de “vieja 
gobernanza” cuando ésta proviene desde y por el gobierno; de 
una gobernanza que se caracteriza por una dinámica de “auto-
gobierno”,27 es decir, que es la sociedad la que la pone en marcha 
al margen del gobierno, y una última que, en una dinámica de 
diálogo y consenso entre la sociedad, el gobierno y demás actores, 
se lleva a cabo y se denomina “nueva gobernanza” (Aguilar, 2015).

Es la definición de nueva gobernanza la que en apariencia 
marca a esta época en la que la sociedad civil es más partícipe, 
incluyendo a las comunidades indígenas.28 El verticalismo de 
la buena gobernanza y, en gran medida por el dominio de los 
organismos internacionales como el Banco Mundial o Naciones 

 27 En el sur de México, en específico en comunidades indígenas y campesinas, se habla 
de comunalidad para el caso de Oaxaca o de autonomías, en el de Chiapas.
 28 Como se abordará más adelante, en este contexto de gobernanza o de nueva 
gobernanza, las sociedades indígenas y campesinas actúan por sí solas, luchan por su 
reconocimiento y por abrir espacios de diálogo con instancias gubernamentales y no
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Unidas, entre otros, aún segrega la colaboración de otros actores 
durante la toma de decisiones para el cambio de ciertas situa-
ciones. Mientras la buena gobernanza se caracteriza por la parti-
cipación, legalidad y transparencia en la resolución o la toma de 
decisiones, la nueva gobernanza hace énfasis en la idea de asocia-
ción y cooperación entre los agentes.

Es importante aclarar que no se busca estar en contra del 
Estado ni destruirlo, sino dialogar y trabajar en consenso y en 
una mecánica cooperativa que genere un cambio sustancial 
de las problemáticas a resolver, ya sea del medio ambiente, la 
pobreza material, la equidad de género, la justicia, entre muchos 
otros temas en los que se enfoca y en los que se va concentrando 
la gobernanza.

Ahora bien, así como podemos observar la gobernanza en 
una gran diversidad de temáticas y dimensiones (global-local), 
como el medio ambiente, la migración, las contiendas electo-
rales, los derechos humanos, entre otros, también es importante 
pensarla en contextos como el sociorreligioso. Desde el momento 
en que se trata de un concepto, pero también praxis que está 
en constante (re)construcción y (re)definición, las posibilidades de 
desarrollarlo son numerosas. Por esta razón, en este capítulo se 
pretende explorar el entorno sociorreligioso en relación con la 
gobernanza, en específico en la pastoral indígena. Los pueblos 

gubernamentales en donde se propongan soluciones a sus problemas. En este contexto la 
Iglesia católica, a través de la acción pastoral, se involucra, acompañando y asesorando 
desde el momento en que reconocen y comprenden las problemáticas de cada sociedad 
con la que trabajan y proponen iniciativas que van desde sociedades cooperativas, talleres, 
implementación de dispositivos y tecnología de, para y por el pueblo. Se ahondará más en 
lo anterior cuando se toque el tema de la ecoteología. 
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indígenas y los agentes de pastoral cuentan con una organiza-
ción que si bien puede involucrarse con el Estado, con algunas 
organizaciones no gubernamentales y con la Iglesia católica, son 
los propios pueblos los que se organizan en busca de una mejora 
sustancial de su modus vivendi a través, por ejemplo, de acciones 
desde una perspectiva ecológica y sostenible, educación, salud, 
perspectiva de género, entre otros aspectos.

La pastoral indígena ya había experimentado desde hacía 
varias décadas una transformación a favor de atender y acompañar 
los problemas y preocupaciones de la realidad de estas comunidades. 
Es por eso que, sin perder un vínculo con el pasado liberacionista, 
se puede hablar de una suerte de pastoral que atiende la educa-
ción a través de la que se promueve la cultura de prevención en 
materia de salud, la perspectiva de género y, sobre todo, el cuidado 
de “nuestra casa”, como el Papa Francisco llama a la Tierra en 
su encíclica Laudato Si’, en relación con la conservación ecológica.

Quizá de los ejemplos más adecuados para hablar de gober-
nanza, de la participación de la sociedad civil y de la acción pastoral 
es el ámbito ecológico, razón por la que en el siguiente apartado 
se abordará este tema a partir de las nociones y conceptos de la 
ecoteología como las premisas de una gobernanza ambiental y, 
podría pensarse, de una gobernanza de la pastoral.

Ecoteología y sostenibilidad: una propuesta de 
gobernanza ambiental

En la actualidad, la preocupación por el medio ambiente es cada 
vez mayor, pues no sólo afecta a la ecología en su acepción más 
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biológica, sino también a la sociedad que depende de los recursos 
medioambientales. Si se piensa en la distribución de los bienes 
naturales, la intranquilidad ecológica no sólo se concentra en la 
explotación del medio ambiente, sino en el reparto y explotación 
de ellos de forma tan desigual entre la sociedad global.

La ecología y los problemas relacionados con ella es un tema 
complicado que rebasa al Estado, es decir, la figura del Esta-
do-nación en sí misma no puede resolverlos, toda vez que se trata 
de un fenómeno que trasciende las fronteras de un país. Así, la 
organización de la sociedad civil en una forma de independencia 
gubernamental y empresarial se ve en la necesidad de actuar aun 
sin contar con suficientes apoyos legales, financieros, organiza-
tivos, entre otros, que proporciona el Estado.

El papel del gobierno de mantener la armonía social y dotarla 
de un estado de bienestar depende de elementos exógenos, como 
la ayuda de otras instancias gubernamentales y organismos inter-
nacionales, pero también de la sociedad civil. Sin embargo, esto 
se complica cuando la sociedad en sí misma está en una situación 
de vulnerabilidad, sobre todo con el tema de la pobreza, que en 
lo que respecta a los pueblos indígenas es un factor presente y 
creciente. El problema es que no se puede paliar con las herra-
mientas y recursos que posee el gobierno, es claro que la mano de 
otras instancias resulta indispensable y, entre ellas, la acción de los 
organismos religiosos ha sido destacable en las últimas décadas, 
sobrepasando la acción pastoral asistencialista que por tradición 
habían llevado a cabo.

Para comprender en esta tónica a la acción pastoral es nece-
sario entender la naturaleza de la Iglesia católica, lo que conduce 
a una dificultad mayor, pues se trata del Status Civitatis Vaticanae, 
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es decir, un Estado independiente que goza de una jurisdicción 
extraterritorial, con una forma de gobierno monárquico absolu-
tista, en el que el Sumo Pontífice tiene plenitud de poderes en el 
Legislativo, Ejecutivo y Judicial.

La Iglesia, sin embargo, también funge en otros contextos –a 
través de organizaciones no gubernamentales– como benefactora 
y defensora de las necesidades de los sectores en condiciones desfa-
vorables. Es por ello que muchas de las donaciones, distribución 
de víveres, ropa y otros recursos a poblaciones que han sufrido 
alguna desgracia o que se mantienen en situación de vida lamen-
table están vinculadas a la Iglesia, por ejemplo las que se realizan 
a través de las ong en defensa de los derechos humanos, como 
el Centro de Derechos Humanos Miguel Agustín Pro Juárez, el 
Centro de Derechos Humanos “Fray Francisco de Vitoria” O.P. 
A.C., el Centro de Derechos Humanos Fray Bartolomé de Las 
Casas, el Centro de Derechos Humanos Tepeyac del Istmo de 
Tehuantepec A.C. o el albergue de migrantes “Hermanos en 
el Camino”. Éstas son sólo algunas en el sur-sureste de México 
fundadas por la Orden de Predicadores, la Compañía de Jesús 
o por diocesanos. Más allá de la estructura estatal de la Iglesia 
católica, existen muchas acciones que se concretan en estas asocia-
ciones civiles a favor de los más desfavorecidos. Si se considera que 
entre estos grupos los pueblos indígenas destacan por las caracte-
rísticas de precariedad, no es extraño que muchas de las ong se 
enfoquen en grupos étnicos de esta naturaleza.

Otro aspecto que podría destacarse de la Iglesia, mejor 
dicho, de la acción pastoral, es que no sólo son las referidas orga-
nizaciones y la estructura estatal lo que distingue a la labor del 
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catolicismo como tal, pues están involucradas personas que no 
son religiosas, esto es, que no han abrazado la vida consagrada, 
sino como seglares católicos y con la vocación expresa en el 
mensaje conciliar de ser misioneros laicos. Estos integrantes de 
las “misiones” emprenden una tarea que obedece lineamientos 
y acuerdos tomados desde la diócesis y, por lo general, hay un 
religioso que dirige la misión, pero la actividad in situ la efectúan 
estos laicos en contacto con una sociedad civil, en los términos 
definidos anteriormente, representada por los habitantes de las 
comunidades indígenas.

Así, la pastoral indígena y los agentes de pastoral no son 
necesariamente parte de esta estructura estatal, son un grupo 
de individuos religiosos y laicos comprometidos con la tarea de 
liberar, dialogar y encarnarse en el otro (indígena); trabajar a favor 
de la autosuficiencia de los pueblos, en busca de romper con una 
dependencia hacia diversos programas sociales y asistencialistas, 
ya sea gubernamentales o de otras organizaciones, de tal forma 
que los indígenas y campesinos mexicanos puedan alcanzar la 
autosostenibilidad.29

En esta panorámica sobre la Iglesia católica se observa su 
compleja naturaleza; es decir, por un lado, la Iglesia puede conce-
birse como un Estado o gobierno, pero también sus agentes de 

 29 Por sostenibilidad se entiende la forma de satisfacer las necesidades actuales sin com-
prometer las capacidades y recursos de las futuras generaciones, de tal forma que puede 
garantizarse un equilibrio entre el crecimiento económico, el bienestar social y el cuidado 
del medio ambiente. Ser autosostenible implica un tipo de independencia respecto de 
programas e iniciativas que “asisten” a los grupos sociales que pretenden alcanzar un 
crecimiento y mejora económicos, así como lograr un bienestar común a partir de la 
conservación del medio ambiente, desde su contexto y con su cosmovisión y religiosidad, 
la cual por lo general está muy vinculada a su entorno.
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pastoral o misioneros (religiosos y laicos), así como sus organi-
zaciones no gubernamentales, conforman una suerte de actores 
sociales. Si se sigue el esquema clásico de la gobernanza, la Iglesia 
por sí sola representa a dos de los actores esenciales: el gobierno 
y el agente social. Claro que visto desde una perspectiva global.

En el contexto indígena, la Iglesia como figura guberna-
mental afectaría directamente a sus miembros como tal, es decir, 
a los misioneros, mas no al resto de los actores, por lo que su 
figura encaja más en el papel de actores sociales en tanto volun-
tarios con la sociedad civil, conformada por los pueblos indí-
genas y campesinos. Sin embargo, existe un tercer elemento en 
el esquema de la gobernanza que son los actores económicos. La 
Iglesia católica también cuenta con organismos que lucran para 
sostener la estructura eclesiástica en una clase de gran empresa, 
la cual también aporta recursos varios para sufragar obras misio-
neras. Existen congregaciones dedicadas a la educación que 
poseen colegios e institutos de varios niveles educativos, mismos 
que destinan parte de sus ganancias al financiamiento de acciones 
misioneras; es el caso de los jesuitas, maristas, lasallistas, escola-
pios, entre muchos otros.

La Iglesia católica en sí misma puede representar los tres 
actores fundamentales de la gobernanza, además de los que son 
externos a ella, como los habitantes de una comunidad rural o 
urbana con la que trabajan los integrantes de la Iglesia o dife-
rentes activistas y voluntarios de otras ong ajenas a la Iglesia 
misma, como se observa en la siguiente figura. 
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Figura 2. Esquema de actores de la gobernanza30

Fuente: elaboración propia.

En la figura anterior se trata de expresar la diversidad de roles 
que tiene la Iglesia en un esquema clásico de gobernanza con los 
tres actores fundamentales, pero también su relación y el papel 
que otros actores ajenos a ella asumen dentro de esta práctica de 
gobernanza, como la sociedad civil conformada por los habitantes 

 30 A diferencia de la Figura 1, aquí se exponen los actores fundamentales de la gober-
nanza (sociales, económicos y el Estado) a la par de los papeles que la Iglesia también 
desempeña y que se divide en los tres tipos de actores: sociales, en donde entran los agen-
tes de pastoral y misioneros, así como otros voluntarios que indirectamente forman parte 
de la Iglesia (feligresía), incluyendo la sociedad civil; los económicos, que se refieren a los 
organismos y empresas de la Iglesia, como colegios, imprentas, centros hospitalarios, entre 
otros, de los que se obtienen recursos para financiar proyectos pastorales y de otra índole, 
y la Iglesia en tanto autoridad de gobierno que puede pensarse desde el Vaticano como 
Estado, y en dimensiones más locales como las diócesis o las parroquias.



140

Jo
rg

e 
V

al
ti

er
ra

 Z
am

ud
io

y líderes de los pueblos indígenas y campesinos ya organizados, el 
papel del Gobierno federal mexicano o los gobiernos estatales, y 
los empresarios con sus fundaciones, entre otros.

Si se concentra esta temática en la cuestión ecológica, 
puede verse con claridad el rol de la sociedad organizada a favor 
del medio ambiente, los empresarios a través de fundaciones y 
organizaciones que apoyan económicamente y con otros bienes 
algunas iniciativas de la sociedad civil, así como el Estado que 
los respalda a través de la implementación de políticas públicas 
para que entre los tres actores, en una dinámica de diálogo, 
logren metas específicas para preservar los recursos naturales.

No obstante, sobre estas situaciones pueden verse escenarios 
mucho más complejos, en los que participan más actores con un 
carácter distinto y dimensiones locales y globales que explican 
la gobernanza o, mejor dicho, la nueva gobernanza. Al pensar 
en la Iglesia católica y en otras denominaciones religiosas en 
contextos rurales y urbanos en relación con el medio ambiente, se 
suman figuras eclesiásticas con papeles distintos: la Iglesia como 
gobierno eclesiástico, la Iglesia como actor económico a través 
de sus empresas (colegios, institutos, tiendas, fábricas, imprentas, 
entre otras) y la Iglesia mediante sus agentes de pastoral, misio-
neros y feligreses laicos que colaboran en organismos que apoyan 
y se organizan junto con la sociedad para obtener resultados 
específicos a favor del entorno natural.

Así, es posible concebir una acción pastoral y a la Iglesia cató-
lica como partes de un componente alternativo, incluso comple-
mentario, de la gobernanza, razón por la que podría pensarse en 
la acción pastoral en la gobernanza como una tendencia actual 
de praxis, aunque también inspirada en las bases de liberación 
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hacia los menos favorecidos, como ya se ha planteado a lo largo 
del texto. 

En este apartado enfocado en la cuestión del medio ambiente 
y la acción pastoral, debe destacarse que el actor principal de la 
sociedad civil es la población indígena. Su relación con los miem-
bros de la Iglesia, conocidos como agentes de pastoral o misio-
neros, es sólo una fracción del escenario de gobernanza que se 
complementa con el papel del gobierno, sea chiapaneco, oaxa-
queño, el Estado mexicano o guatemalteco. En este estudio de 
caso se trata del Gobierno federal y el gobierno estatal chiapaneco. 

Al respecto, es importante señalar que en este tejido o esquema 
de relaciones influyen sobremanera preceptos ideológicos que 
vienen de tiempo atrás. Es indispensable hacer hincapié en que 
así se hable de gobernanza o se use otro término para explicar 
este sistema de apoyo y relación entre redes sociales (Iglesia, ong, 
Estado, sociedad civil, empresa, entre otros), proviene de posturas 
ideológicas de décadas, incluso, siglos atrás. En la presente inves-
tigación se ha mencionado el liberacionismo de los años sesenta 
en adelante en América Latina que ha permeado en la labor 
pastoral, específicamente en Chiapas. 

De las bases liberacionistas que se han transformado con el 
tiempo también surge la idea de autosostenibilidad y autosufi-
ciencia, incluso de un escenario de gobernanza como parte del 
terreno de la acción pastoral, sea desde una perspectiva ecológica 
o de la lucha por la independencia de prácticas asistencialistas. 
Como se planteó al inicio de este libro, la preocupación por la 
cuestión de la tierra y de la Tierra viene de mediados del siglo 
xx, ya había una visión ambientalista como uno de los elementos 
indispensables para pensar la liberación. Para comprender mejor 



142

Jo
rg

e 
V

al
ti

er
ra

 Z
am

ud
io

esta aseveración es vital definir la ecología desde una óptica reli-
giosa y cristiana, para lo cual Leonardo Boff es un referente, pues 
ya no es suficiente pensar en una pastoral de la tierra en el sentido 
de una lucha agraria, sino desde un enfoque más místico, es decir, 
la “ecología es relación, interacción y diálogo de todas las cosas 
existentes (vivientes o no) entre sí” (Boff, 2000, p. 19).

Por lo mismo que la ecología va más allá de lo meramente 
biológico y que al pensar en ecosistemas debe pensarse en una 
suerte de medio ambiente social, significa que el ser humano con 
todos los fenómenos políticos, sociales y culturales en relación 
con él forma parte de ese ecosistema, por lo tanto, la justicia 
social y la religiosidad integran este ecosistema también. Uno de 
los orígenes del problema ecológico es la idea antropocéntrica 
que, desde la perspectiva judeocristiana, califica al ser humano 
como superior y el que domina a la naturaleza, en lugar de 
que sea parte de ella. Es evidente que esta idea ha sido uno 
de los cambios que la Iglesia católica ha debido experimentar 
para pensar en una praxis pastoral a favor de lo ecológico y esto 
es congruente con lo que Boff define como relación, interacción y 
diálogo, lo que significa que está en la interacción y el diálogo la 
clave para resolver el complejo problema ambiental, y por ende, 
el problema de la pobreza y la marginación, es decir, para resta-
blecer un equilibrio.

La Iglesia católica, desde una visión global, ha dado un inte-
resante giro discursivo que se muestra en las palabras del papa 
Francisco, vertidas en la encíclica Laudato Si’, en la que también 
refiere a la ambición de un sistema económico en el que estamos 
inmersos y que se concentra más en la explotación, tanto de 
recursos naturales como humanos, en beneficio de unos cuantos 
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y, por lo tanto, propicia el incremento de la huella ecológica y la 
pauperización del mundo.31

La ecoteología responde muy bien a esta coyuntura, que más 
que un concepto es una praxis pastoral. Acuñada por el teólogo 
Leonardo Boff, proviene desde las décadas de 1960 y 1970, gene-
rada a partir del Concilio Vaticano II, aunque con mayor énfasis 
se advierte el tema ecológico en la cElam de Santo Domingo de 
1992 y continuó en la de Aparecida de 2007 (Valentini, 2009).

Desde la pastoral de la Tierra de 1960 y 1970, la cuestión 
agraria entrañaba una preocupación por la cosmovisión y el ethos 
de los pueblos originarios que tenían en la tierra su Biblia. No es 
suficiente pensar en la dependencia de los pueblos hacia el agua y 
otros recursos naturales para sobrevivir, sino que estos elementos 
mismos son su forma de pensar y de manifestar su religiosidad. 
La Iglesia latinoamericana, desde esta época hasta el día de hoy, 
asume un compromiso con estos fines ecológico-sociales y con 
el propósito de liberar a los más afectados por estos impactos 
globales, que son los pobres. 

En este tenor, hay un término muy adecuado para definir el 
referido complejo entramado ecológico social, que es la noción de 

 31 Dice la encíclica Laudato Si’: “Esta hermana [la Tierra] clama por el daño que le 
provocamos a causa del uso irresponsable y del abuso de los bienes que Dios ha puesto en 
ella. Hemos crecido pensando que éramos sus propietarios y dominadores, autorizados 
a expoliarla […] olvidamos que nosotros mismos somos tierra (Francisco, 2015, p. 2). 
Asimismo, con lo que Francisco denomina la cultura del descarte se habla del beneficio 
de unos pocos no sólo con la explotación de la naturaleza, sino de las mejores condiciones 
ecológicas para vivir: “[…] se crean urbanizaciones «ecológicas» sólo al servicio de unos 
pocos, donde se procura evitar que otros entren a molestar una tranquilidad artificial. 
Suele encontrarse una ciudad bella y llena de espacios verdes bien cuidados en algunas 
áreas «seguras», pero no tanto en zonas menos visibles, donde viven los descartables de la 
sociedad” (Francisco, 2015, p. 45).
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ecologismo de los pobres, de Joan Martínez Alier, que, en esencia, 
consiste en una serie de “movimientos sociales de los pobres [que] 
a menudo tienen contenido ecológico, al intentar resguardar los 
recursos naturales fuera de la economía crematística mercantil 
bajo control comunitario” (Martínez Alier, 2009, párr. 18). De 
hecho, para este economista es claro el ecologismo de los pobres:

Desde el punto de vista de los pobres, podemos interpretar el 
desarrollo del capitalismo (o del sistema de mercado genera-
lizado) como una Raubwirtschaft o economía de rapiña conti-
nuada y creciente para impulsar la acumulación de capital y 
cubrir los gastos de los ricos. Entendidos así, los movimientos 
sociales de los pobres a menudo tienen un contenido ecológico 
(quizás sólo implícito), al intentar resguardar los recursos natu-
rales fuera de la economía crematística, mercantil, bajo control 
comunitario (Martínez-Alier, 2009, párr. 18).

La lucha de los más desfavorecidos por acceder a los bienes ecoló-
gicos necesarios para una vida digna y para su supervivencia es 
el eje de muchos movimientos sociales por todo el mundo, cuyos 
militantes sin ser académicos ni conocedores de las consecuen-
cias de la devastación ecológica contribuyen a su mejoramiento. 
Lo anterior constituye un tipo de ecosocialismo cada vez más 
extendido en varias comunidades y localidades de las llamadas 
economías emergentes. Así como desde la pastoral de la Tierra, 
empapada de las ideas liberacionistas del siglo xx, había una 
lucha agraria a la par de una conciencia semántica de la Tierra 
en tanto el lienzo en donde se observa la cosmovisión y religio-
sidad autóctona, también ha habido una continuidad teórica y 
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práctica a favor del medio ambiente y del derecho de los pueblos 
originarios por acceder a los recursos naturales para su subsis-
tencia, de ser así se contrapondría a la idea de liberación.

La ecoteología, y sobre todo el concepto de democracia cósmica 
de Boff, aborda el punto central del medio ambiente desde la 
Iglesia católica que asume a la naturaleza de América Latina 
como un ecosistema en sintonía con los pueblos originarios, exclu-
yendo a los europeos y su intromisión a través de la guerra justa. 
Martínez-Alier, haciendo referencia al mencionado concepto de 
Boff, dice que en la actualidad el medioambientalismo apela a la 
religión y a lo sacro de la naturaleza. De hecho, Boff irá modifi-
cando esta noción de democracia cósmica por la de democracia 
ecológico-social, que critica la idea judeocristiana que asume al 
ser humano como dueño, rey y señor de la creación y el universo, 
en lugar de reconocer la alteridad de cada ser.

Así, la ecoteología no sólo consiste en la distribución equita-
tiva de los recursos naturales, ni en una ecología indigenista, sino 
en reconocer a los pueblos indígenas y su vínculo con la Tierra y 
la naturaleza, en la que expresan su cosmovisión, su religiosidad 
y cultura, en una pastoral de la Tierra renovada en tanto alterna-
tiva de reeducación, interacción e impulso a fin de que se retome 
ese lazo entre el campesino indígena o no indígena con la natura-
leza, para obtener su autosuficiencia (Valtierra Zamudio, 2015). 
La ecoteología parte de una serie de principios prácticos. Para 
empezar, no únicamente la Iglesia católica latinoamericana “de 
izquierda” se concentra en una conciencia étnica y en condenar la 
imposición de la fe por la vía histórica de una conquista o guerra 
justa, sino que se agrega la cuestión ecológica como una forma de 
asesinato de la cultura, es decir, la devastación ecológica es una 
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devastación cultural, al igual que provocar la dependencia de los 
indígenas hacia productos procesados y usos y modas urbanas.

La pastoral indígena renovada sintetiza la práctica liberacio-
nista, el reconocimiento a la diferencia étnica y religiosa, así como 
la interacción, según se define esta ecoteología. En esencia, son 
tres líneas las que se siguen para realizar tal praxis:

 1.  La comunicación, como vía a través de la que se puede llevar 
a la práctica ese mensaje dialógico e intercultural a partir de 
la interpretación del mensaje del Concilio Vaticano II.

 2.  La teología india cristiana como una acción de vernaculización 
de la Iglesia católica en donde pueden converger y dialogar 
todas las culturas con sus especificaciones y rasgos culturales 
y religiosos.

 3.  El buen vivir como un concepto indígena que define una 
forma de existir en relación con el entorno natural, en la que 
se hace uso de la naturaleza para mejorar la calidad de vida 
de los seres humanos; por ejemplo, la herbolaria o la medi-
cina tradicional, incluyendo la meta de llevar un ciclo vital 
autosostenible.

La Iglesia católica ha buscado en la ecoteología una misión que, 
más que adoctrinamiento, promueva una educación integral, de 
acompañamiento a las comunidades y luchar con sus habitantes 
–no en representación de ellos– por su liberación, al propiciar el 
abandono de la dependencia hacia programas asistencialistas y 
sustituirlo por la autosostenibilidad y la autosuficiencia.

Cierto es que la ecoteología se concentra más en la educa-
ción integral, en el buen vivir y en la cultura de la prevención 
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en materia ecológica y de salud. Sin embargo, es indispensable 
considerar la religiosidad autóctona y la epistemología indígena 
para llevar a cabo un proceso que no sea invasivo e impuesto. 
Para ello, además de crear entornos y prácticas sostenibles, no se 
deja de lado el análisis de la realidad y la crítica tan característicos 
de la teología de la liberación, esto es, “sitios de reflexión autó-
noma de lucha de los cristianos por la liberación” (Caravias & 
Barros, 1990, p. 57). Así pues, se debe hablar de una ecoteología 
en la praxis pastoral, en primer lugar, como un acompañamiento 
y orientación del individuo subalterno hacia su liberación desde 
él mismo, su posición y realidad, así como el respeto y recono-
cimiento de su etnicidad, cultura y religión; y, en segundo lugar, 
desde una perspectiva crítica y de lucha por la dignidad humana, 
a través de la lucha por la Tierra. 

Existen muchos ejemplos de ecoteología. A continuación, 
se abordará uno de ellos que se ubica en el estado de Chiapas, 
además de mencionar la actividad ecoteológica y liberadora en el 
estado de Oaxaca.

Educación, revolución y ecología desde la Iglesia católica 
en el sur de México

En la pastoral indígena la ecología es de vital importancia 
por ser el entorno del que dependen los pueblos indígenas y 
con el que se relacionan no sólo para obtener los recursos que 
extraen para sobrevivir, sino por representar su cosmovisión y 
su fe. Existe una tendencia desde afuera de interpretar la reli-
giosidad de dichos pueblos a partir de la ecología, lo que en 
parte se advierte en la perspectiva que se tiene del buen vivir 
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o de conceptos complejos como la Pachamama; pero es cierto 
que en la cosmovisión indígena la ecología conlleva muchos 
elementos simbólicos en los que se observa la numinosidad y las 
prácticas religiosas de comunidades que son cristianas, pero que 
mantienen rasgos prehispánicos.

La ecoteología sostiene y reconoce estas características en los 
pueblos indígenas y campesinos, y busca comprender la Tierra 
desde el quehacer teológico, para la puesta en marcha de prácticas 
pastorales en defensa de ella, ya no en su acepción agraria como 
tal, sino global, es decir, la defensa del planeta, de los recursos natu-
rales cuyo agotamiento además de afectar a los pueblos indígenas, 
también impacta en el mundo entero. Es evidente que la ecoteo-
logía no siempre fue así, sino que es parte de la evolución ideológica 
que el tiempo y las circunstancias han propiciado.

La inspiración ecoteológica se encuentra en América Latina 
en muchas diócesis; la de Limón en Costa Rica, la de la Verapaz 
en Guatemala, la de Riobamba en Ecuador o la de Bogotá en 
Colombia son ejemplos de un ámbito latinoamericano en que la 
amenaza al medio ambiente es constante y que ha habido también 
una presión y conciencia sobre esta situación en la sociedad civil, 
al grado de implementar políticas verdes.

Al respecto, destaca Ecuador con el proceso de constitu-
cionalización del ambiente, en 2008, que reconoce la diversidad 
espiritual de los pueblos indígenas y su propósito de convivir con 
la diversidad y en armonía con el entorno natural para lograr lo 
que se denomina en kichwa el sumak kawsay o buen vivir (Murad, 
Mahecha & Londoño, 2016). Costa Rica ha hecho lo propio, más 
allá de la labor eclesiástica, al impulsar propuestas ambientales 
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que han dado resultados visibles como en materia energética, de 
la que 98% es eólica y renovable (Gobierno de Costa Rica, 2018).

En esta preocupación medioambiental que trasciende lo 
meramente religioso, la Iglesia –mediante la ecoteología– se ha 
concentrado en regiones y zonas de devastación que se relacionan 
de manera muy directa con la marginación reproducida, no sólo 
por las condiciones étnicas y físicas, sino también por estructuras 
y políticas de corte asistencialista que generan una dependencia 
a los programas sociales. En gran medida, la acción ecoteológica 
se enfoca en contextos en los que las políticas gubernamentales 
no resuelven problemas de fondo de tipo ecológico en el sentido 
social, cultural y medioambiental, y se emprenden proyectos en 
conjunto y en diálogo con la comunidad, en los que acompañan, 
asesoran y/o educan, pero buscan que las sociedades con las que 
colaboran sean autosuficientes.

El Estado mexicano, a pesar de tener una economía más 
grande que la de los casos mencionados dos párrafos atrás, 
mantiene una política asistencialista que no atiende las necesi-
dades más apremiantes de los pueblos indígenas, incluyendo la 
cuestión ecológica. Es aquí donde organizaciones no guberna-
mentales y la acción pastoral han contribuido. El caso de Chiapas 
es ejemplar. En la diócesis de San Cristóbal de Las Casas se 
pueden encontrar iniciativas ya de tiempo atrás con bases ecoteo-
lógicas. La Misión jesuita de Bachajón, por ejemplo, encabeza 
con los pueblos tseltales un movimiento de nombre Modevite, 
que significa Movimiento de Defensa de la Vida y el Territorio, 
que incita a la independencia en una suerte de gobierno comuni-
tario que defiende sus tierras de los grupos de poder que “quieren 
apropiarse no solamente del territorio, sino también de la sangre 
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de la misma madre, de sus recursos como son los minerales, como 
es el agua, como es el petróleo” (Iglesias y Minería, 2017, párr. 8 ).

Esta misión con perspectiva liberacionista concentra sus 
esfuerzos en la defensa de la tierra, pero también reconoce el 
significado de ésta para los pueblos indígenas, reconoce que la 
“tierra y el territorio son más que trabajo y alimento: son también 
cultura, comunidad, historia, ancestros, sueños, futuro, vida y 
madre” (Modevite, 2016, s/p).

El caso de la Misión de Guadalupe de los Hermanos 
Maristas con la participación de otras organizaciones como 
Enlace, A.C., encauza su acción pastoral en distintas áreas, de las 
que destaca la educación, en donde se pone especial atención en 
la ecología, sea para diseñar dispositivos amigables con el medio 
ambiente y de bajo costo que contribuyen al mejoramiento de las 
condiciones de vida de las comunidades campesinas de la zona 
sureste de Chiapas, o para colaborar en los procesos educativos 
con una perspectiva ecológica que ha dado frutos con la crea-
ción de una universidad alternativa conocida como Universidad 
de la Montaña (Unimon). El caso de esta universidad es muy 
interesante en términos de gobernanza, pues no es el organismo 
eclesiástico ni el gobierno quienes la promueven y sostienen, 
sino la población de comunidades que sin adherirse al Ezln, ni 
depender de organismos gubernamentales como la Secretaría de 
Economía, la Secretaría de Educación Pública o la de Desarrollo 
Social, han entablado un diálogo con los misioneros y ong para 
diseñar una propuesta de educación integral que vea por los inte-
reses y necesidades de la región. La Unimon es una iniciativa de 
pueblos de origen tojolabal y campesinos que han pedido apoyo 
a la Misión de Guadalupe para la educación e instrucción en el 
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aspecto cultural y ecológico; se concentra, sobre todo, en la crea-
ción de estrategias ecológicas que ayuden a mejorar la situación 
de marginación de las comunidades campesinas en el sureste del 
estado de Chiapas, lo que se relaciona con otros graves problemas 
que se viven en estas regiones, como la salud, la devastación del 
entorno y la pobreza material.

La Unimon comenzó con un programa más tradicional de 
educación y con modelos similares a los cursos de catequistas, 
en los que se enseñaban, además de la palabra de Dios, oficios 
como carpintería y talabartería, entre otros. Empezó impartiendo 
cursos de “leer y contar”, cursos de “cultura e historia”, pero 
también se fue integrando la enseñanza e instrucción de crear 
una tecnología agroecológica que no sólo no dañara al medio 
ambiente, sino tampoco a la salud con el uso de insecticidas y 
fertilizantes naturales. Después se avanzó un paso más al formar 
maestros y promotores ecológicos, así como de salud. Los resul-
tados de esta educación distinta fueron inmediatos y muy inte-
resantes. De entrada, la situación ecológica del entorno de las 
comunidades empezó a transformarse con la siembra de árboles 
de rápido crecimiento que daban leña y que frenaban la desfores-
tación tan grave en la zona; se construyeron cada vez más letrinas 
secas a fin de aprovechar la materia para hacer compostas, así 
como estufas ahorradoras de leña y potabilizadores de agua.

Es claro que en estas comunidades no sólo había un ahorro 
de recursos y beneficios ecológicos, sino que la misma gente 
aprendía a realizar estas actividades, crear esta tecnología y 
promoverla. Los resultados daban cuenta de un desarrollo soste-
nible y de autosuficiencia. Entre los aspectos que deben desta-
carse en proyectos de este tipo es que se efectúan a partir de una 
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relación que no depende de un movimiento guerrillero revolucio-
nario, de un programa de gobierno o una iniciativa de una trans-
nacional, sino de la comunidad misma, es decir, de la sociedad 
organizada que se explica en la definición de sociedad civil de 
Hernández Legorreta, arriba expuesta.

Las sociedades de voluntarios que pertenecen a la ong 
EnlacE, a .c. y los colaboradores laicos (incluso no religiosos) de la 
Misión de Guadalupe para fundar un departamento de educación 
y uno de creación de tecnología ecológica y sostenible es prueba 
del acuerdo entre estas agrupaciones diversas que mantienen, al 
cabo, un diálogo con otras instancias como la Iglesia católica. Las 
mecánicas que se generan entre instancias de distinta naturaleza 
son, en esencia, una forma de nueva gobernanza, pues a pesar 
de los discursos autonómicos que se escuchan en el contexto, no 
sólo hay una lucha por el reconocimiento a la diferencia étnica 
y a la autosuficiencia de estas comunidades por parte de otras 
entidades, incluyendo las gubernamentales, sino una lucha por la 
no intervención, por ejemplo, de las transnacionales con la fina-
lidad de impedir la explotación de los recursos naturales a los que 
tienen derecho estos individuos o exigir al Estado el respeto a sus 
derechos humanos, ante las evidentes violaciones que se viven en 
estas localidades no sólo por el arrebato de sus recursos naturales 
o el escaso acceso a salud (y de calidad), sino por acciones aún 
vigentes como la expulsión de muchos individuos de sus propias 
comunidades por parte de otros habitantes que se han convertido 
a otra religión o que tienen otros intereses políticos, y se demanda 
la intervención de la justicia para resolver estos escollos.

La ecoteología como una forma de liberación, revolución y 
contienda por el planeta Tierra está vinculada con la educación, 
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pero también con la militancia. Es muy claro que sus bases en la 
teología de la liberación entrañan una vocación revolucionaria y 
militante a través de una educación ecológica, una conciencia de 
la desigualdad que genera la devastación ambiental en términos 
de escasa e injusta distribución de recursos, la mirada de la 
sociedad como parte de un ecosistema y que la tierra es la esencia 
del pensamiento y cosmovisión de los pueblos.

Cuando se habla de gobernanza, uno de los actores principales 
a considerar es el Estado. Si bien con los principios de la teología 
de la liberación se ha buscado una posición antagónica a un Estado 
que representa un sistema económico y político que afecta a la 
subalternidad, actualmente con la acción pastoral y la ecología 
misma es claro que se ha buscado una suerte de acercamiento y 
diálogo con el gobierno, como se ha mencionado, con el propósito 
de reconocer la diferencia y la autosuficiencia de los pueblos indí-
genas y campesinos. La militancia de diversos grupos de la sociedad 
civil que tratan de proteger los derechos identitarios, pero también 
sus recursos y acceso a ellos, gana cada vez más terreno.

En el estado de Oaxaca, Arturo Lona Reyes, obispo emérito 
de Tehuantepec, es un fiel ejemplo de activismo con los pueblos 
indígenas de la región, pero también de intentos por dialogar con 
el Estado para que responda y proteja el ecosistema de Oaxaca 
que sufre una devastación cada vez mayor por la tala inmode-
rada, por lo que “es necesario mantener viva la defensa de los 
pueblos, y que sea bien distribuida para todas y todos, porque la 
triste realidad es que no hay trabajos dignos y con buenas condi-
ciones laborales” (Manzo, 2017, párr. 9).

Las palabras de Lona Reyes se refieren a la dependencia de 
las comunidades indígenas hacia su entorno natural y la razón 
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por la que debe lucharse para salvaguardarlo. Por esta razón, en 
el discurso dado en agosto de 2017 en Juchitán de Zaragoza, insta 
al gobernador del estado oaxaqueño, Alejandro Murat, a trabajar 
por impulsar una política “más madura” hacia la autonomía de 
estos pueblos y su labor de años con la fundación de bachilleratos 
maristas y un par de cooperativas de producción de café y ajon-
jolí que han mejorado las condiciones de vida de los pobladores 
(Manzo, 2017) comprueba la apuesta de una pastoral que no se 
enfoca en la liberación de los pobres y los oprimidos a través de 
una organización antagónica respecto del Estado, sino que busca 
alcanzar el equilibrio y el diálogo en un escenario más horizontal 
y en el que se haga escuchar la voz, independencia y necesidades 
de los indígenas para tener una vida digna.

La zona del Istmo es sumamente conflictiva también por 
cuestiones de posesión de la tierra y por el deterioro ecológico 
que hace que los habitantes lleven una vida precaria. De nuevo, 
la decisión de mucho tiempo atrás de defender la tierra y los dere-
chos de las personas, así como un par de recursos indispensables 
como la sostenibilidad a través de la cooperativa de producción de 
café y ajonjolí, y la educación que impulsó Lona Reyes mediante 
los bachilleratos en los que la presencia marista se observa hasta 
el día de hoy, es una prueba de no buscar un cambio a través 
de aislarse, sino de relacionarse con el mundo, de dialogar con 
otras instancias y actores, entre ellos el Estado, pero también de 
proporcionar herramientas para que los pueblos indígenas sean 
independientes.

El papel de la educación en este proyecto de vida de Lona 
Reyes es brindar la formación suficiente para ser crítico y tener 
instrumentos para valerse por sí solos, comprender los problemas 
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y sus causas, y tener los recursos y argumentos suficientes para 
defender sus derechos. La creación de sociedades cooperativas, por 
otro lado, ofrece a los pobladores una vía de empleo digno y equi-
tativo, además de la oportunidad de vincularse y articularse con el 
mundo al exportar sus productos, en este caso, café orgánico.

Si bien la figura de líderes como Lona Reyes, Ruiz García 
en su momento en Chiapas, los agentes de pastoral en general, 
así como de los voluntarios en alguna ong, es un motor impor-
tante para el impulso de proyectos de liberación y sostenibilidad, 
también es un hecho que la iniciativa y trabajo de la sociedad 
civil –en este caso de los pobladores de las distintas comunidades 
indígenas y campesinas en el país– está presente y ha contribuido 
en las últimas décadas al establecimiento de una plática con 
actores como el Estado y empresarios. Es interesante observar 
cómo proyectos, por ejemplo el transístmico para comunicar el 
Atlántico con el Pacífico por parte de la administración del actual 
presidente de la República mexicana, Andrés Manuel López 
Obrador, engloba temas que se relacionan con el mejoramiento 
de la vida de los habitantes de la zona, la protección del entorno 
ecológico, pero también un diálogo entre él como representante 
del gobierno, la población y otros actores como el propio Arturo 
Lona Reyes, con quien se reunió el 26 de febrero de 2019 para 
conversar al respecto (Zavala & Morales, 2019). 

Cuando se habla de diálogo en estos contextos, es importante 
considerar la cuestión de la comunicación intercultural como un 
elemento también indispensable en el marco de la gobernanza. 
En otros espacios, al realizar una investigación sobre la pastoral 
indígena en la década del 2000 al 2010, se había propuesto la 
idea de una pastoral de la interculturalidad, en donde el factor 
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comunicativo y el desarrollo de la alteridad era indispensable. 
Sin embargo, una pregunta que surge después del desarrollo y 
comprensión de lo que implica la ecoteología, los cambios polí-
ticos que por lo menos América Latina, y en especial México, 
vive, así como la acción cada vez más visible de la sociedad civil, 
es si podría hablarse de una acción pastoral en la gobernanza. 
De esto se tratará el siguiente apartado que cerrará este tercer y 
último capítulo.

La comunicación intercultural en el proyecto de la 
pastoral indígena 

La gobernanza en relación con lo sociorreligioso, como se ha ido 
desarrollando a lo largo de este capítulo, implica aventurarse a 
caracterizar una labor como la pastoral indígena en la que si bien 
puede ubicarse un origen colonial (y colonizador), consiste en una 
serie de acciones que han buscado a lo largo de la segunda mitad 
del siglo xx transformar esas lógicas en pos del reconocimiento 
de la diversidad étnica y discernir la cultura del otro.

La pastoral está ceñida por el precepto de acompañar 
al rebaño, en tanto metáfora de la otredad, y con base en el 
mensaje paulino de “hacerse todo para todos para ganarlos a 
todos para Cristo”.32 De la misma manera, en un intento de 

 32 En la primera epístola a los corintios, san Pablo alude a una forma de adaptación 
que coincide con la idea de encarnación o inculturación. Esto es claro cuando dice: “A 
los débiles me hice débil, para ganar a los débiles; a todos me he hecho todo, para que 
por todos los medios salve a algunos. Y todo lo hago por amor del Evangelio, para ser 
partícipe de él (Biblia Latinoamericana, 2005, 1a Cor. 9:22-23).
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“hacerse indígena para los indígenas”, esta pastoral cobra 
sentido junto con la noción de Iglesia autóctona y de incultu-
ración. La etnografía realizada, por ejemplo, en el estado de 
Chiapas y en Guatemala acerca de la teología india cristiana 
corrobora esta posición. Pero si se habla de liberación, de la 
militancia de religiosos y laicos en las misiones y en la acción 
pastoral o de ecoteología, del involucramiento en asuntos 
distintos de la “catequización” de las comunidades, entonces la 
pastoral indígena se convierte en un discurso que sostiene una 
tarea de lucha y defensa de los derechos ecológicos, derechos 
humanos, derechos sociales, derechos culturales; es decir, los 
derechos fundamentales de los pueblos indígenas.

Al parecer, el término pastoral indígena ha transformado 
su significado y su praxis, por lo menos en apariencia. Se trata 
de un conjunto de acciones con una postura más crítica y actua-
lizada, un tipo de aggiornamento que no se preocupa por combatir 
al “protestante”, antes bien es incluido para enfrentar juntos 
la injusticia y liberar al oprimido, y que no se ocupa primor-
dialmente de catequizar, sino de apoyar en otros procesos que 
generen bienestar a las comunidades indígenas. Esto significa 
que el objetivo no es ya encontrar enemigos y liberarse contra-
poniéndose de forma radical y violenta, sino liberar a través 
del diálogo y acciones que fomenten una independencia de los 
mecanismos de consumo que atentan contra los ideales de soste-
nibilidad en el aspecto ambiental, económico, organizativo, 
político, etcétera.

Empero, en este propósito de diálogo existe una gran 
complejidad. Pensar en la gobernanza como una alternativa 
frente a un Estado en crisis y una situación mundial global que 
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se ha caracterizado por ampliar la distancia entre ricos y pobres33 

implica resolver el problema de la comunicación. En este sentido, 
la comunicación como clave para emprender soluciones conlleva 
el intercambio de códigos que varían de nación en nación. Es 
evidente que, desde una perspectiva global, esto se pretende solu-
cionar con el uso de una lengua universal como el inglés, con 
lo que no se establece necesariamente una comunicación cabal, 
pues se ignoran los elementos culturales, la forma de ver la vida, 
la religiosidad, las necesidades de una comunidad que dependen 
de su entorno, sus creencias y su cosmovisión. Esto mismo ocurre, 
desde una óptica microsocial, al interior de una nación.

En el contexto de estos espacios locales o microsociales se 
ha tratado de manejar la idea central de una pastoral indígena 
propositiva en una dinámica de gobernanza más horizontal, 
de diálogo, militancia y de generar escenarios que se alejen de 
la representación o de “hablar por el otro” y más de llegar a 
acuerdos de acciones y exigencias en busca de una mejor vida 
y de dignidad. Pero ¿cómo lograrlo sin un adecuado análisis de 
la realidad y sin una buena comunicación, sobre todo, intercul-
tural? En las sociedades actuales, gran parte de los problemas de 
incomunicación (miscommunication) obedece a la diferencia gene-
racional, de género o del contexto mismo; se habla de individuos 
que probablemente hablan la misma lengua, pero al provenir de 
contextos diferentes o tener ideologías distintas surgen inconve-
nientes de comunicación.

 33 Bourguignon (2017, p. 29) advierte que la desigualdad global “presenta una combi-
nación bastante compleja de la desigualdad entre las naciones y de la desigualdad dentro 
de las naciones”. 
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Estas diferencias ideológicas y de estructuras socioculturales 
en una misma sociedad han sido objeto de análisis por parte de 
académicos como Deborah Tannen (1986), en una búsqueda de 
evitar problemas que derivan de la incomunicación, como los 
divorcios, fracasos en negociaciones de tipo mercantil, impedir 
conflictos que pueden ser de gran dimensión como una guerra 
por desavenencias de fe o malentendidos. Esto es real y la historia 
respalda este argumento y, en el fondo, son situaciones que en 
principio se suscitan por diferentes estilos conversacionales para 
expresar determinados significados.

En entornos indígenas el acto comunicativo se complica, pues 
desde una posición urbana como la de los agentes de pastoral, 
de los activistas o del propio antropólogo social que investiga 
un grupo social determinado, hay de entrada desconocimiento 
de los códigos y valores sociales propios de la comunidad. En la 
comunicación entre dos grupos étnicos, como es el caso de un 
conjunto de agentes de pastoral y uno indígena, el proceso comu-
nicativo está determinado por las diferencias culturales, y muchas 
de ellas conducen a una “confrontación” o encuentro de reglas o 
máximas comunicativas distintas entre uno y otro, alimentadas 
por fenómenos socioculturales muy comunes en estas relaciones 
de alteridades como la inferencia, el grado de cooperación comu-
nicativa entre los participantes, los estereotipos, además de otros 
aspectos.

Los problemas de comunicación en contextos interculturales 
como los que representan los agentes de pastoral católicos y los 
pueblos indígenas llevan a analizar desde una visión teórica dos 
ejes: el primero en relación con la interculturalidad y la díada 
identidad-alteridad, y el segundo es la comunicación intercultural. 
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Lo anterior demanda adentrarse a los estudios culturales y de la 
interculturalidad, por un lado, y los estudios del lenguaje, por el 
otro. A continuación se desarrollarán estos dos aspectos.

Interculturalidad, identidad y alteridad

A partir de los años ochenta y hasta el día de hoy, la intercul-
turalidad es un reto en los escenarios en los que se pretende 
establecer una comunicación exitosa. El problema de la comu-
nicación radica no sólo en el nivel de léxico, sino en el cultural e 
identitario. En este sentido, es pertinente hablar de intercultura-
lidad, entendida de forma general como una vía para responder 
a las reivindicaciones de todos aquellos grupos sociales, como los 
pueblos indígenas, que se encuentran en una situación conce-
bida como vulnerable o desfavorable frente a otros grupos, y que 
además han sido explotados, invisibilizados y marginados.

Es evidente que hay muchas interpretaciones de intercultu-
ralidad, como la de Raúl Fornet-Betancourt, que la define como 
un proceso polifónico; es decir, un diálogo abierto a opiniones 
y perspectivas de las otras culturas desde donde se contrastan 
las propuestas (Fornet-Betancourt, 2001), a partir de las cuales 
se sostiene un diálogo cultural que no se constriñe a un para-
digma determinado, lo que rompe con un etnocentrismo y lleva 
un proceso de descentrar. Así, dice Fornet-Betancourt, se requiere 
“superar la actitud practicada hasta ahora, tanto por la filosofía 
como por las ciencias sociales, de ver al otro como un objeto de 
conocimiento y no como un sujeto de un pensamiento propio 
pensante” (Fornet-Betancourt, 2001, p. 37).
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A propósito de la alteridad, existen muchas perspectivas 
disciplinares e interpretaciones acerca de qué es y cómo surge. 
En el caso de América Latina, el clásico ejemplo para hablar al 
respecto es el de la llegada de los europeos al “Nuevo Mundo” y 
con ello el famoso “encuentro de dos culturas”, que produjo un 
cambio sustancial y muy profundo, empezando por la transfor-
mación cultural (Gruzinski, 2007). Esta transformación a la que 
alude Gruzinski sucedió a lo largo de mucho tiempo de forma 
paulatina y en ese lapso, lo que se experimentaba durante el 
contacto entre diferentes culturas era la sensación de extrañeza 
al observar recíprocamente los rasgos físicos, las características 
culturales tan distintas unas de otras, la lengua, etcétera, que dio 
pie a una serie de juicios y categorías que levantaban fronteras 
culturales muy precisas para diferenciarse, pero también en esa 
diferenciación había elementos que se fusionaron o sintetizaron, 
lo que se ve con claridad en la gastronomía, la lengua y, sobre 
todo, en la religión.

Sin embargo, a pesar de esto no puede pensarse que había 
un contexto de interculturalidad. El indígena ha sido visto 
durante siglos como alteridad que, en México, se distingue por 
una imagen uniforme de individuos sin educación, pobres mate-
rialmente, desaseados y como un peso que debe cargar la nación. 
Por ello, la importancia de las Ciencias Sociales con represen-
tantes como Guillermo Bonfil Batalla durante la segunda mitad 
del siglo xx, pues se empieza a luchar por que el indígena sea 
reconocido, que seamos conscientes de sus diferencias culturales 
y, por lo tanto, modificar las políticas culturales que no respetan en 
la práctica esta diversidad (Bonfil, 2005). La manera de lograrlo 
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es, precisamente, pensando al indígena (al otro) de forma distinta, 
como advierte Fornet-Betancourt.

La noción de otredad alude a un sujeto o un grupo social 
determinado con un origen y cultura distintos a lo propio. 
Stephen Harold Riggins hace una división entre el otro social, 
que se refiere a “toda la gente que el yo [self] percibe como radi-
calmente diferente”, y el otro moderno que remite a una pers-
pectiva bajtiniana que tiene que ver con “el subconsciente, una 
fase del yo o la experiencia del autoextrañamiento” (Riggins, 
1997, pp. 3 y 4).

El otro social es el que aparece en la literatura decimonó-
nica y de principios del siglo xx como el salvaje, el nativo y otros 
términos más bien peyorativos, y que no se diferencian tanto de la 
noción y objetivos que se usan el día de hoy. Sólo que en la actua-
lidad se utilizan eufemismos para llamar a los indígenas como 
grupos originarios que se distinguen del resto de los habitantes de 
la nación mexicana ya sea por las características físicas, el grado 
de civilidad, la lengua y la manera en que ésta se usa en lo coti-
diano, entre otros aspectos.

Otra forma de diferenciarse entre grupos sociales o étnicos 
es a través de una suerte de discriminación que Todorov (1989) 
denomina exotismo primitivista. Esta noción es muy próxima al “buen 
salvaje” y no necesariamente margina, pero sí excluye; es decir, 
consiste en una discriminación y esencialismo que idealiza al otro, 
pero que también (re)interpreta y habla por el otro, por lo que hay 
una forma de exclusión. La alteridad, por otro lado, requiere de 
un espacio de interacción con el yo. Es en éste donde “solamente 
la confrontación con las particularidades hasta entonces desco-
nocidas de otros seres humanos –idioma, costumbres cotidianas, 
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fiestas, ceremonias religiosas o cualquier otra cosa– proporciona 
la verdadera experiencia de la extrañeza” (Krotz, 2002, p. 57).

Con el concepto de otro social de Riggins y la explicación de 
Krotz se asume que el fenómeno de la alteridad u otredad está 
presente durante la interacción social, pero en el que la extrañeza 
también se experimenta y a partir de ella se categoriza y define 
el escenario y los actores que tratan de interactuar. El problema 
es que en este intento de interactuar y vivir la extrañeza hay una 
forma de ignorancia que impide intercambiar y decodificar los 
significados del otro, pues, desde la perspectiva de Wittgenstein, 
no somos capaces de imaginar la forma de vida del otro ni se ha 
pasado por un proceso de aprendizaje del lenguaje y cultura del 
extraño (Wittgenstein, 2004).

Para Wittgenstein, al igual que para Krotz, experimentar la 
extrañeza es toral en el camino de definir la otredad. Al respecto, 
Witold Jacorzynski –basado en Wittgenstein– dice que el otro es 
el que hace actividades extrañas y participa en formas de vida 
distintas, lo que implica que no entendamos a aquellos que no 
siguen “nuestras” reglas sociales y culturales. Pero en el caso de 
quienes sí siguen algunas de nuestras reglas, los podemos entender, 
aunque ya estamos influidos por el sentimiento de rareza que se 
enfoca en otras características racistas, neorracistas, políticas, 
ideológicas, etcétera, que impide entender al otro y reencontrarse 
con él (Jacorzynski, 2008).

De este último punto se extraen reflexiones muy intere-
santes en torno al fenómeno. En primer lugar, que la otredad se 
construye, se califica y define desde una posición central (etno-
centrismo), tanto en la teoría como en la praxis; a partir de esto 
se generan actitudes y categorías que inducen a la marginación 
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y la exclusión, como los estereotipos. Por otro lado, y desde la 
perspectiva de la Iglesia católica y la pastoral indígena, lo que se 
intenta es romper con esta diferenciación, similar a lo que expone 
Bajtín:

Cuando nos estamos mirando, dos mundos diferentes se reflejan 
en nuestras pupilas. Para reducir al mínimo esta diferencia de 
horizontes, se puede adoptar por una postura más adecuada, pero 
para eliminar la diferencia es necesario que los dos se fundan en 
uno, que se vuelvan una misma persona (Bajtín, 2003, p. 29).34

Por último, la finalidad de comprender la alteridad, más allá de 
acortar las distancias entre el yo y el otro, es lograr un entendi-
miento equiparable al entendimiento lingüístico de Habermas. Este 
filósofo postula que en la interacción, en la acción comunica-
tiva, dicho entendimiento lingüístico es crucial, ya que es lo que 
remite a un acuerdo racionalmente motivado alcanzado entre 
los participantes que se mide por pretensiones de validez, y al 
lenguaje, no sólo la lengua, sino al medio de interacción con 
que hablantes y oyentes se refieren simultáneamente a algo en 
el mundo objetivo, en el mundo social y en el mundo subje-
tivo que no sólo es el propio, sino el de los otros, para negociar 

 34 En esta cita de Bajtín destacan dos elementos: primero, no se habla de la fundición 
de dos personas en una, como se expone en el ideal cristiano tradicional, sino el discerni-
miento mutuo a través de la exotopía, como se anhela en la pastoral indígena; segundo, 
en la interacción en contextos interculturales intervienen procesos múltiples para definir 
la identidad y la alteridad a su vez, para comprender que un individuo no define su ima-
gen y la del otro, sino a partir de cómo el otro se define también. Es decir, no se trata de 
un proceso único del yo definiendo al otro, sino que el otro también realiza un proceso de 
definición de nuestra persona, pues al final, el yo para el otro es una alteridad.
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definiciones de la situación que pudieran ser compartidas por 
todos (Habermas, 2014). 

Esto último demanda entender la acción comunicativa que 
será objeto del siguiente apartado, pero también en ese proceso 
interviene la otredad y su importancia en el anhelo de establecer 
un diálogo intercultural. Para ello, la experimentación de la 
extrañeza y el entendimiento lingüístico –que conlleva la imagen, 
prácticas culturales, rituales, costumbres, significados que la 
otredad da a los acontecimientos, objetos y otros elementos– es, 
en síntesis, necesaria para una transformación de la perspectiva y 
mirada que se tiene hacia el otro, es decir, pensarlo diferente.

En ese tenor, la pastoral indígena ha buscado incesante-
mente pensar diferente al indígena por medio de la evangeliza-
ción. El problema es que el propósito de su misión se sostenía aún 
en mecanismos coloniales, los cuales han sido severamente criti-
cados en espacios académicos a lo largo de la segunda mitad del 
siglo xx. Hasta el momento, y ante este panorama, queda clara la 
importancia de comprender la alteridad u otredad, pero existe un 
aspecto más que es vital discernir, quizá a costa de esto último, y 
es la identidad. Sólo a partir de identificar y definir las dos partes 
que conforman el escenario de diálogo intercultural (por lo tanto, 
la interculturalidad per se) es como se puede corregir una mirada 
miope y parcial que desde la pastoral indígena y otros contextos 
y prácticas no religiosas han intentado superar progresivamente.

Lo primero que se requiere es aceptar la diversidad cultural 
que hay en un escenario de diálogo, situación que Deborah 
Tannen (1986) ya había advertido al referirse a diferencias cultu-
rales por género o por generación, pero, además, está el problema 
de la etnicidad con la cosmovisión, religiosidad y entorno que los 
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determina como unos y no como otros, aunado a qué posición 
tiene el yo en esto.

Para analizar la interculturalidad, una estrategia es concen-
trarse en el escenario y los actores personificados como el yo/otro, 
es decir, la identidad/alteridad. Del segundo ya se ha abordado 
y justificado la importancia de comprenderlo, pero hace falta 
concentrarse en el yo, esto es, en la identidad. Sin embargo, no es 
tarea fácil, pues no se trata de actores o elementos del escenario 
que sean estáticos; tanto la alteridad como la identidad están en 
continua transformación.

En estudios de la identidad y la cultura, las aportaciones del 
sociólogo Stuart Hall (2010) son muy valiosas. Para este teórico 
jamaicano, cuando el sujeto social actual se presenta ante el otro 
encuentra a un individuo con una identidad determinada, pero 
también se “encuentra ante identidades [del otro] libremente 
flotantes, ante una pluralidad y fragmentariedad tal que difí-
cilmente puede constituirse como una unidad o una totalidad” 
(Restrepo, 2014, p. 98). Es decir, el sujeto no tiene una identidad 
fija, pues depende de la situación histórico-política, de la ideo-
logía, por lo que está en continua transformación, de lo contrario 
el estatismo identitario implicaría algo similar a lo que Hobs-
bawm y Ranger (1993) definen como identidad inventada. En el 
caso latinoamericano, la identidad se ha definido desde una pers-
pectiva europea y se diferencia de lo exótico, lo salvaje, lo indí-
gena (otredad). Son estos “nativos” quienes no forman parte de 
la sociedad homogénea que conforma una nación, por lo tanto, 
pertenecen a un grupo de pobladores que aún no pueden consi-
derarse civilizados.
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Cierto es que durante la segunda mitad del siglo xx esta 
óptica, por lo menos discursiva, ha ido cambiando. Se reconoce 
la diversidad (alteridad) de los pueblos indígenas, se reconocen sus 
lenguas, se lucha para que no sean calificadas de manera peyora-
tiva como “dialectos” y se busca establecer una relación dialógica 
entre el yo y el otro, lo que implica una disposición utópica de 
pensarse recíprocamente de forma distinta, tratando de romper 
con estereotipos y no hablar por el otro o representarlo como si 
fuera un menor de edad.

Hasta el momento, y en este caso, la referencia del yo o la 
identidad alude al no indígena. Si se considera que el agente de 
pastoral es el yo y que es un promotor del diálogo intercultural, 
el primer aspecto que se trata en las juntas de pastoral y su labor 
es impedir, en la mejor de las situaciones, el llamado cierre étnico 
que propicia una diferenciación entre el yo y el otro. También es 
claro que en ambos la pastoral se concentra más en una acción 
de tipo social o de resolución de problemas en este rubro, como 
una forma congruente de llevar el mensaje cristiano y no sólo de 
catequizar. El problema se enfoca, además de ir pensando al otro 
de manera distinta y definir la identidad, en cómo lograr una 
comunicación efectiva, esto es, cómo establecer una comunica-
ción intercultural.

Comunicación intercultural

En la actualidad, los contextos en los que diferentes culturas 
convergen son apreciados por distintas disciplinas científicas, 
algunas áreas de la Iglesia católica y organismos, tanto guber-
namentales como no gubernamentales, con objetivos varios que 
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van desde el registro y documentación de esta diversidad con 
fines estadísticos, hasta el emprendimiento de acciones no sólo 
en busca de la preservación de la diversidad cultural, sino en la 
mejora de las comunidades para contrarrestar la exclusión, la 
representación, la discriminación y, sobre todo, la desigualdad 
generada por un sistema económico, cultural y político que bene-
ficia a unos más que a otros.

La manera en la que se pueden comprender con mayor 
profundidad estos fenómenos, es decir, los contextos y particula-
ridades de muchos grupos sociales en una situación desfavorable, 
es a través de campos específicos que se concentren en la intercul-
turalidad, en su análisis y en establecer un diálogo continuo para 
impedir caer en la reinterpretación de esas realidades. En lo que 
respecta a las Ciencias Sociales, en especial de las Ciencias de la 
Comunicación y los estudios del lenguaje, destaca la aportación 
de Ron y Suzanne Scollon (2001) cuando de comprender la inte-
racción en contextos interculturales se trata; pero deben subra-
yarse las reflexiones, anteriores a estos teóricos, de un sociólogo 
muy vinculado a la fenomenología: Alfred Schütz.

Este investigador vienés hizo estudios con base en la feno-
menología sobre la interacción y en su trabajo resalta la denomi-
nada intersubjetividad, que podría explicarse como un mundo 
en el que prevalece el sentido común, pues “vivimos en él como 
hombres entre otros hombres, con quienes nos vinculan influen-
cias y labores comunes, comprendiendo a los demás y siendo 
comprendidos por ellos” (Schütz, 1995, p. 41). Se trata, pues, de 
un intercambio de significados y un proceso de resignificación 
de tales significados que se han intercambiado, lo que genera un 
mundo policéntrico en donde la intersubjetividad o la interacción 
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no se establece por una de las partes, sino desde una visión más 
horizontal de significados comunes.

La intersubjetividad y el mundo en el que actúa, según 
Schütz, conllevan una mecánica de intercambio de conocimiento 
que se socializa a partir de tres premisas: el origen social del cono-
cimiento, la reciprocidad de perspectivas y la distribución del 
conocimiento. En el caso de la reciprocidad de perspectivas, es 
claro que se refiere a dos entes que comparten el conocimiento y 
lo socializan de tal forma que se conozcan los objetos del mundo 
intersubjetivo o, por lo menos, que sean “conocibles”.

Dicho mundo intersubjetivo es central en el contexto inter-
cultural, desde que se caracteriza por la presuposición de un 
objeto o conocimiento durante la socialización es diferente o 
significa algo distinto para el yo y el otro. En el diálogo intercultural 
el sentido común logra superar las “diferencias en las perspectivas 
individuales que resultan de esos factores mediante dos idealiza-
ciones básicas: la intercambiabilidad de los puntos de vista y la 
idealización de la congruencia del sistema de significatividades” 
(Schütz, 2005, p. 42). Sin embargo, en algunos contextos intercul-
turales el sentido común se ve limitado por diferencias culturales 
más profundas, inclinándose a una resignificación que en muchos 
casos resulta en errores, lo que obstaculiza la comunicación.

En este campo, Ron y Suzanne Scollon conciben el 
contexto intercultural como un escenario en el que se esta-
blece un proceso comunicativo, pero que se diferencia de otros 
contextos comunicativos por la complejidad cultural que ahí se 
presenta; es decir, se habla de una comunicación interétnica, 
en la que se reconocen las diferencias culturales, por lo tanto, 
de identidades, ideologías, significados y símbolos. Asimismo, 
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los Scollon también refieren a una comunicación del interdis-
curso que alude a las diferencias comunicativas entre individuos 
dentro de un mismo ámbito, pero que son distintos por edad o 
género (Scollon & Scollon, 2001, p. XII).

En el caso de esta obra, el interés se concentra en la comuni-
cación interétnica como parte de la comunicación intercultural. 
Un gran ejemplo que los mencionados autores exponen es el de 
la comunicación entre un grupo étnico canadiense denominado 
atabasco y los canadienses mismos; el juicio de valor que destaca 
de estos encuentros por diferencias culturales, actitudinales y, en 
cierta forma, lingüísticas, es que los atabascos aparentan ser un 
grupo sumamente taciturno, pero no se consideran sus carac-
terísticas culturales. De hecho, también tendría que tomarse en 
cuenta si la cultura de los canadienses frente a los atabascos no se 
distingue por ser demasiado talkative (“parlanchina”).

Los Scollon señalan la importancia en el proceso comuni-
cativo de no sólo considerar las características del otro, sino las 
propias, y tratar de comprender cómo éstas pueden violentar o 
afectar el proceso comunicativo a partir de la imagen y perspec-
tiva que el otro tiene del yo. Por esta razón, ambos proponen una 
serie de acciones que deberían emprenderse en un contexto en el 
que se establece una comunicación intercultural (interétnica), que 
podrían sintetizarse de esta forma:

 1.  Comprender el impacto de la cultura sobre la comunicación.
 2.  Desarrollar la capacidad y la habilidad para percibir y consi-

derar puntos de vista alternativos.
 3.  Desarrollar habilidades para realizar investigación en contextos 

interculturales y multiculturales.
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Estas propuestas de Ron y Suzanne Scollon en cuanto a la comu-
nicación intercultural implican reconocer los factores sociales, 
culturales, históricos, políticos, ideológicos, entre otros, que inter-
vienen. Es evidente que lo anterior es más marcado cuando en el 
contexto intercultural hay diferencias lingüísticas, esto es, lenguas 
diferentes. Es parte de lo que muchos agentes de pastoral han 
enfrentado a lo largo del tiempo y a lo que han intentado adap-
tarse, además de comprender los significados y modus vivendi de los 
pueblos indígenas con quienes trabajan.

Esto significa que, más allá de una temática lingüística, 
debe considerarse el aspecto comunicativo dentro de una diná-
mica decolonial, más que morfosintáctica como tal. El motivo 
es claro. Las barreras lingüístico-culturales en la labor de los 
agentes de pastoral llegan a ser tan grandes, que el remedio que 
se ha encontrado ha sido aprender la lengua de los indígenas. 
Es el caso del Instituto Lingüístico de Verano, organismo protes-
tante que se ha caracterizado por su gran labor de adquisición 
de lenguas, traducción de la Biblia en diferentes lenguas indí-
genas en todo el planeta y de evangelización a través de estos 
medios, lo que ha hecho de los evangelistas o evangélicos un 
grupo religioso muy extendido en contextos indígenas y rurales 
de México y el mundo. Pero esta resolución de corte lingüística 
ha sido insuficiente.

En otros casos que trascienden la lengua, como el pente-
costalismo de los toba en Argentina, con la Iglesia Evangélica 
Unida en la zona del Chaco argentino, se logró una comuni-
cación, incluso síntesis religiosa, que se conjuga bien con el 
shamanismo de ellos, por lo que siendo pentecosteces pudieron 
transmitir algunos de los elementos culturales y adaptarse a las 
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nuevas circunstancias históricas, sin que se trate de sincretismo 
per se, pero sí una suerte de hibridación (Ceriani & Citro, 2005). 
Lo que destaca de este ejemplo similar al de la pastoral indí-
gena y que quizá podría denominarse también teología india o 
teología de la inculturación,35 es que la práctica pastoral y de 
evangelización se ejercía con una plena conciencia cultural y 
de involucramiento en los problemas de la comunidad, respe-
tando su forma de ver el mundo. 

La tendencia en la actualidad en la labor pastoral de las 
misiones católicas es ir comprendiendo a los pueblos indígenas 
no únicamente con el aprendizaje de su lengua, sino tratando 
de entender sus lógicas y su visión del mundo, pues la lengua 
como tal no es suficiente, ya que ésta es una cuestión descriptiva 
y gramatical, en palabras Michael Agar (2002, p. 15): “enséñale a 
la gente gramática, dales un diccionario y ellos se comunicarán”. 
Pero Agar advierte que hay algo fuera de esa área gramatical que 
debe asimilarse y que incluye problemas como “quién eres, con 
quién estás tratando, el tipo de situación en la que estás, cómo 
trabaja la vida, y, lo que es más importante aquí, los significados 
que vinculan la lengua dentro del círculo, la gramática y el diccio-
nario al mundo exterior” (Agar, 2002, p. 16).

En México, por ejemplo, en el estado de Chiapas es claro 
que los jesuitas, dominicos, diocesanos y maristas han intentado 
aprender las lenguas de los grupos con los que trabajan. De la 

 35 Se alude a este ejemplo como algo que podría concebirse a manera de teología india 
cristiana, porque no es exclusiva de la Iglesia católica. En muchos encuentros de teología 
india en Chiapas, Guatemala o Bolivia, en un ambiente ecuménico hay católicos, evange-
listas y líderes-sacerdotes indígenas que expresan sus creencias. 
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misma forma en que los misioneros laicos que se han integrado 
a las misiones han intentado hacerlo, pero destaca el día de hoy 
la postura de que no es suficiente aprender tojolab’al o ch’ol, 
también el contexto en el que puede sostenerse una comunica-
ción horizontal con estos pueblos, en la que no sea el religioso 
o el agente de pastoral el que imponga, sino que se tenga una 
comunicación negociada. Por ello, la interculturalidad es central, 
pues contempla una naturaleza sociocultural que resuelve algo 
más que lo meramente gramatical.

Habermas se refiere al respecto con los llamados speech acts o 
actos de habla que se enfocan en el análisis de las acciones lingüís-
ticas. Aquí, el filósofo alemán dice que las pretensiones de validez, que 
son la verdad, la rectitud y la veracidad, consisten en:

 
[…] una teoría de la comunicación elaborada en términos de prag-
mática formal […] podrá utilizarse para una sociología de la acción 
si se logra mostrar de qué forma los actos comunicativos, es decir, 
los actos de habla, o las manifestaciones no verbales equivalentes, 
cumplen la función de coordinar la acción contribuyendo así a la 
estructuración de las interacciones (Habermas, 2014, p. 323).

En este mismo sentido, Habermas sostiene que “la acción comu-
nicativa depende de contextos situacionales que a su vez son 
fragmentos del mundo de la vida de los participantes en la inte-
racción” (Habermas, 2014, pp. 323-324). Estos fragmentos del 
mundo de la vida en medios interculturales del sur-sureste mexi-
cano con agentes de pastoral y pueblos indígenas, dejando a un 
lado la diferencia de lenguas, se observan en las formas de orga-
nización, el entorno natural, el contexto y las características del 
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encuentro social o los recursos materiales y lingüísticos con los 
que cada una de las partes interactuantes cuentan.

En la teoría de los actos de habla, sin ahondar en el tema, 
se asume que hay reglas que deben cumplirse para que la comu-
nicación sea exitosa o afortunada. Aquí se habla de formas de 
conducta y principios conversacionales, a los que Grice (1975) 
llamó máximas cooperativas, y Leech (1990) principios o fórmulas 
de cortesía. En este orden de ideas, un acto de habla se logra 
si el interlocutor cumple con estos elementos, a saber, máximas 
conversacionales que contemplan la contribución “tal como es 
requerida, en el escenario en el que ésta ocurre, por la propuesta 
aceptada o la dirección del intercambio de habla en el que se está 
involucrado” (Grice, 1975, p. 45).

En el marco de una conversación, por ejemplo, los actores no 
pueden hablar más de lo que se requiere (máxima de cantidad), o 
lo que se habla debe ser relevante (máxima de relación), y así una 
serie de características más. De la misma manera debe pensarse 
en las fórmulas de cortesía que se expresan a través de las formas 
más adecuadas de preguntar, pedir o afirmar, lograr que haya 
una fluidez conversacional, hacer uso de elementos no verbales 
como la gestualidad, la proxémica, movimientos corporales, 
pausas en la conversación, back channels con su función de aquies-
cencia, titubeos y el silencio. Sin lo anterior, se asume que la 
conversación se perturba. El problema es que en contextos inter-
culturales estos principios y máximas no aplican, pues hablamos 
de otras reglas socioculturales que predominan entre los grupos; 
es por lo que los Scollon hacen tanto énfasis en comprender los 
rasgos culturales, lingüísticos, sociales, contextuales, de cosmovi-
sión, entre otros, pues gran parte del problema es que el análisis 
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y la puesta en marcha de un proceso comunicativo en la inter-
culturalidad se hace desde una perspectiva monocultural y anglo 
o eurocentrista.

En cierta forma, se deben localizar y proponer máximas 
conversacionales y fórmulas de cortesía interculturales. Es difícil 
pensar en que se pueda lograr con los programas de financia-
miento mexicanos para el caso de los antropólogos y sociólogos, 
como lo hicieran Malinowski o Charles Briggs, de quien ya se 
hizo mención antes. Pero para los agentes de pastoral hay una 
gran oportunidad de llevarlo a cabo, dado el tiempo que perma-
necen en las comunidades y el contacto constante que sostienen 
con sus pobladores.

En la pastoral indígena actual, al considerar el diálogo como 
uno de los principales elementos de su praxis, es muy útil tener 
a la comunicación intercultural como una alternativa. Cierto 
es que no se involucran tanto en el terreno académico y no es 
común hallar misioneros que tengan una formación en estu-
dios del lenguaje y la comunicación, sobre todo los agentes de 
pastoral laicos. Sin embargo, siguiendo una metodología educa-
tiva y de la pastoral misma, producto de los encuentros y juntas 
que organizan, incluso a nivel diócesis, tratan de buscar mejores 
mecanismos de comunicación, como aprender la lengua, pero 
también la comprensión de las formas de vida de los indígenas, 
yendo al lugar y permaneciendo un tiempo ahí para conocer 
sus costumbres y reflexionar sobre el papel que ahí ellos desem-
peñan como agentes de pastoral para preparar un terreno de 
comunicación intercultural, es decir, situarse en el contexto en el 
que están (Valtierra Zamudio, 2013).
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En la acción comunicativa en los entornos que aquí se 
abordan no debe pensarse en la intención de generar un dominio 
sobre el otro y viceversa; el propósito es otro y producto del paso 
del tiempo y del ideal de un diálogo intercultural. Desde la teoría 
de la interacción habermasiana, lo que implica la acción comunica-
tiva como actos de habla y las fórmulas de cortesía:

 
[…] quedan insertos en un contexto de acción estratégica, 
bien sea porque éstos, como sucede con los imperativos, sólo 
vayan asociados a pretensiones de poder y, por lo tanto, no 
puedan generar por sí solos un vínculo ilocucionario, bien sea 
porque el hablante persiga con tales emisiones fines perlocu-
cionarios (Habermas, 2014, p. 357).

Se trata, entonces, de un encuentro que pretende crear una 
influencia sobre el oponente orientada al éxito (perlocución), 
pero también se puede pensar en el establecimiento de relaciones 
interpersonales que se enfocan en el entendimiento de confor-
midad con las normas, en lo que Habermas define como acción 
regulada por normas (Habermas, 2014, p. 384). Sin embargo, 
hay aspectos que no están contemplados en esto que es el saber 
implícito, el hacer cotidiano que puede resolverse con una acción 
encaminada al entendimiento, es decir, que ilumina “ese trasfondo 
de saber implícito que penetra a tergo en los procesos coopera-
tivos de interpretación” (Habermas, 2014, p. 385). Es lo que se 
denomina lebenswelt o mundo de la vida que “queda a espaldas de 
los participantes en la comunicación” (Habermas, 2014, p. 385), 
que es parte del saber del contexto que pueden compartir oyentes 
y hablantes en la interpretación de sus manifestaciones y que se 
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relaciona más con la pragmática empírica, logrando una exitosa 
acción comunicativa.

Los principios establecidos por los Scollon que implican el 
desarrollo de una suerte de “ojo clínico” para entender expre-
siones, actos de habla, fórmulas de cortesía, manifestaciones 
comunicativas, entre otros aspectos, dentro de un contexto inte-
rétnico, comprender el contexto; es decir, el mundo de la vida es 
esencial para tener un panorama fuera del círculo que encierra 
el lenguaje.

Para conseguir esta meta se requieren, en principio, dos 
factores: la praxis y convivencia constante con la cultura del otro 
para pensarlo de forma distinta, y una capacidad teórico-analí-
tica y de situarse (definirse en el contexto del otro), en lugar de sólo 
adaptarse.

En los dos apartados anteriores se ha tratado de exponer la 
importancia de dos ejes o modelos prácticos en la acción pastoral 
de hoy: la ecoteología y la comunicación. En ambos casos hay 
un entramado complejo de conceptos, estrategias y prácticas 
que convergen. La identidad, la alteridad, la interculturalidad, 
la noción de ecología que involucra lo político y lo social, por 
mencionar algunos, destacan la necesidad de discernir los fenó-
menos tan profundos que hay en la actividad pastoral en medios 
indígenas. El propósito de abordar los procesos comunicativos ahí 
es para dar cuenta de una preocupación operativa, pero también 
cultural y política, desde la Iglesia católica, con base en el Concilio 
Vaticano II y otros documentos, así como el desarrollo de un libe-
racionismo como fundamento de la praxis pastoral.

La comunicación intercultural que proponen los Scollon es 
clara en ámbitos donde se trata de llegar a acuerdos, es decir, 
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en el de los negocios internacionales, pero también en aquellos 
momentos en que intentan converger culturas urbanas occiden-
talizadas y rurales indígenas es factible pensar en los procesos 
comunicativos para emprender acciones de liberación.

La liberación dentro del discurso religioso, aunque atem-
perada si se le compara con la de las décadas de 1960 y 1980, 
no sólo ha sufrido una transformación histórica por los procesos 
comunicativos, sino que a través de los estudios del lenguaje los 
agentes de pastoral han logrado desentrañar más las particulari-
dades y problemáticas de los habitantes de las comunidades indí-
genas desde su experiencia y cosmovisión, por lo que se concibe 
vital la generación de espacios de diálogo.

A lo largo del texto se han visto las tendencias de reinter-
pretación, incluso sobreinterpretación, de la cosmovisión de los 
pueblos indígenas en lo religioso y cultural, razón por la que la 
comunicación intercultural ha sido fundamental en los paulatinos 
intercambios y diálogos para emprender acciones de liberación y 
de un aggiornamento continuo de la pastoral indígena.

Cuando se abordó el tema de la ecoteología, se exponía 
este proceso de cambio continuo del sentido de liberación, de 
las formas de llevarlo a cabo y de la necesidad de enfrentar el 
tema medioambiental sin una imposición de criterios, pensa-
mientos y concepciones acerca de lo ecológico sobre los pueblos 
indígenas y sus culturas. Aclarado el punto y la importancia de 
la interculturalidad en la pastoral indígena, en esa dinámica de 
diálogo se contemplan más elementos y agentes de comunica-
ción. El gobierno y los actores económicos en general son piezas 
clave para la liberación, pues a través de la conversación con estos 
vértices las sociedades indígenas pueden lograr un bienestar social 
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sin depender de los programas asistencialistas que no resuelven la 
situación de vulnerabilidad en la que se encuentra la mayoría; es 
a través de estos mecanismos que pueden defender sus recursos 
naturales, encargarse de su protección y organizarse socialmente 
para romper con la condición de violencia y pobreza, entre otros 
aspectos.

En este esquema ideal diseñado a partir de la comunicación 
y la protección del entorno es donde se va redescubriendo lo que 
se conoce como gobernanza y el papel de la pastoral indígena 
por parte de la Iglesia católica y otras denominaciones cristianas 
–apoyadas por la sociedad civil, activistas, voluntarios, acadé-
micos, además de otros actores sociales esenciales– ha sido crucial 
para poder pensar en esto como un modelo angular que respeta 
la diferencia étnica, la identidad, la religión, el medio ambiente, 
la cultura, etcétera, engarzado en la pastoral indígena. Por eso 
podría empezar a hablarse de una pastoral en la gobernanza, 
tema que cierra este capítulo.

La pastoral en la gobernanza

La pastoral indígena hoy ha sufrido una serie de trasformaciones 
en su modus operandi. Aunque es utópico pensar que es posible 
alcanzar una inculturación, la encarnación del evangelio o fundar 
una Iglesia autóctona, este proceso ha incidido en modificar el 
pensamiento de buena parte de los miembros activos y compro-
metidos con la Iglesia de los pobres.

Es cierto que en varios de los círculos del organismo eclesiás-
tico se asume un posicionamiento conservador que se opone a la 
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praxis pastoral de izquierda, es decir, de la Iglesia de los pobres; 
además, es clara la tensión que se genera entre las altas jerarquías 
eclesiásticas y los pastorales y líderes adeptos al liberacionismo 
actual. Sin embargo, en América Latina es ya larga la trayectoria 
de un activismo eclesiástico que con la participación de laicos 
comprometidos y misioneros laicos se oponen a la ortodoxia ecle-
siástica y a los modelos económicos y políticos que aumentan el 
contraste entre ricos y pobres.

En este capítulo se ha hablado de gobernanza de forma 
general como concepto y su aplicación desde los organismos 
internacionales y nacionales, pero que se confina a una forma de 
construir políticas públicas frente a problemas, como un creci-
miento desmedido de las ciudades que ocasiona inseguridad, 
deterioro del medio ambiente, baja calidad de vida, escasez de 
recursos, viabilidad, entre otros, y que rebasan las posibilidades 
de una autoridad municipal o estatal para solventar estos escollos. 
De esta forma, corresponde a los actores sociales (sociedad civil) 
colaborar de manera conjunta con las autoridades de gobierno 
para formular propuestas y llevarlas a cabo en beneficio de la 
población; dicho en otras palabras: desde esta dimensión, la 
gobernanza es una propuesta teórico-conceptual, pero también 
pragmática que pone a disposición:

[…] caminos y soluciones de orden institucional para organizar, 
acordar y hacer efectiva la acción concertada y colectiva que generan 
los imperativos del desarrollo y la urbanización, propiciando 
acuerdos verticales entre estamentos de gobierno y horizontales 
entre actores y gobiernos en diversos territorios (intermunicipalidad) 
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y opciones para colaborar en red desde perspectivas relacionales 
(Iracheta, 2016, p.19).

En este ejemplo y explicación del término de gobernanza –que se 
concentra más en la gobernanza territorial– se observan aspectos 
muy específicos ya mencionados antes, como la insuficiencia 
de la acción y organización gubernamental en la resolución de 
problemas.36 Desde esta perspectiva, también se advierte la nece-
sidad de que la sociedad civil se organizarse con las autoridades, 
partiendo del diálogo continuo y la exposición de problemas espe-
cíficos o particulares de la población, de los que de otra forma es 
difícil que las autoridades tengan conocimiento, así como de lo 
que se necesita para lograr un bienestar social.

El objetivo de tocar esta temática de nuevo, tanto concep-
tualmente como con el ejemplo expuesto a través del desarrollo 
urbano, en relación con la acción pastoral es para mostrar que en 
el proceso de organizar a la sociedad civil hacia la resolución de 
problemas locales y específicos, la labor de los agentes de pastoral 
está totalmente involucrada. Cierto es que el liberacionismo 
como ideología que impulsa la pastoral en muchos contextos 
mexicanos no engloba la teoría y preceptos de los pioneros como 
Gustavo Gutiérrez, Jon Sobrino, Pablo Richard, entre otros, y 
esto lo corrobora la obra de algunos de esos primeros teólogos de 
la liberación que se fueron adaptando a los cambios del mundo, 

 36 Se hace referencia a la organización de los gobiernos en el sentido de la presencia de 
un sistema político tan dividido por sectores, que impide su coordinación conjunta para 
poner en marcha políticas que no sólo conciernen a una parte de la población o a un área 
específica, sino a toda una región y a todos los habitantes en general. 
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sobre todo con el fin de la Guerra Fría, como François Houtart, 
Leonardo Boff, incluyendo personajes más pragmáticos que 
teóricos como Samuel Ruiz García, Arturo Lona Reyes, Leonidas 
Proaño, entre otros.

Hoy el mundo y América Latina vive circunstancias simi-
lares a la década de 1960, como la desigualdad, la exclusión y la 
marginación, pero en contextos políticos, económicos, culturales 
y sociales muy diferentes. Así, la pastoral en esta vocación libera-
cionista, en especial la pastoral indígena, además de centrarse en 
la liberación del oprimido y la opción por el pobre, también lo 
hace en el reconocimiento y asimilación o principios de incultu-
ración de y en la diversidad de los pueblos indígenas, su cosmovi-
sión y expresiones culturales.

En una época la revolución y el fusil simbolizaban la lucha 
por la libertad, ahora lo hace el diálogo (intercultural) y la expre-
sión a favor del respeto a la naturaleza y la sostenibilidad. A lo 
que antes se enfocaba únicamente en una lucha agraria, ahora se 
agrega el factor de proteger los recursos naturales para sostén de 
la población, las futuras generaciones y el respeto de la máxima 
representación cultural y cultual de los pueblos originarios que, 
así como en Sudamérica se denomina Pachamama y que ha sido 
expandido o exportado por todo el mundo, en Chiapas y Oaxaca 
se reconoce como la madre Tierra, incluso en un afán inclusivo, 
“papá-mamá Dios”.

Es importante la cuestión ecológica, porque es el prin-
cipal recurso que los pueblos indígenas, en los que se concentra 
esta obra, tienen para sostenerse y se pretende que dependan 
únicamente de ese entorno natural como una opción real para 
acabar con su precariedad, pues entre los grandes males que 
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han sufrido está la presencia de las transnacionales que intro-
ducen sus productos procesados que generan dependencia en 
la población, pese al costo, además de los programas guberna-
mentales que palian la escasez de forma momentánea, pero no 
resuelven de raíz el problema del hambre, la desnutrición, la 
salud, entre otros.

La apuesta de líderes indígenas reflejada en datos etnográ-
ficos de Chiapas y Guatemala entre 2007 y 2011, va desde modi-
ficar hábitos de consumo, respetar a la madre Tierra, evidenciar 
y exigir justicia ante la exclusión y la violación a sus derechos 
humanos, detener la violencia que ha llegado con la presencia del 
crimen organizado, así como exigir el respeto a su entorno para 
evitar que empresas transnacionales se apropien de sus manan-
tiales, acaparen la tierra para la explotación de minas o usen su 
entorno como basureros industriales.

La tarea de las misiones a través de sus agentes de pastoral es 
dialogar con líderes (catequistas, alcaldes, el consejo de ancianos) 
y la gente en general sobre asuntos que afectan a la comunidad. 
En el curso de catequistas en Rizo de Oro, Chiapas, que ya se 
citó en este libro, en uno de los temas que desarrollaron ahí se 
mencionó el problema de los basureros industriales autorizados 
por el gobierno de Vicente Fox Quezada. Otro caso es cuando 
durante el sexenio de Felipe Calderón se desató una violencia 
sin precedentes, lo que llevó a muchas organizaciones eclesiás-
ticas a denunciar los abusos y las condiciones en las que vivían 
las víctimas, sobre todo los migrantes y los campesinos, que eran 
amenazados para que trabajaran con los carteles en el cultivo 
de marihuana. En la zona kanjobal y hacia Marqués de Comi-
llas, Chiapas, algunos religiosos maristas de la Misión de San José 
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hablaban del peligro que había en la zona, donde se cultivaban 
estas plantas para su procesamiento y distribución.

En cualquier caso, el quehacer de la pastoral indígena en 
esta dinámica de respeto a la diferencia étnica y de mantener un 
diálogo horizontal con la población, promover acciones de educa-
ción integral, de cuidado ecológico, de formas alternativas en 
materia de salud, de romper con la dependencia hacia programas 
gubernamentales y destruir los hábitos de consumo que afectan a 
la población en su economía y salud, de promover una cultura de 
la denuncia, organizar talleres de género, entre otras actividades, 
implica una organización de la propia sociedad civil y de estos 
pastorales como voluntarios que forman parte de esos círculos de 
la sociedad, no para contraponerse a las autoridades y romper 
con el Estado, sino para colaborar en resarcir la insuficiencia de 
la acción gubernamental para el bienestar social de los pueblos 
indígenas y campesinos, así como expresar de forma pacífica su 
resistencia a acciones que sean perjudiciales para su cultura, su 
modus vivendi y su entorno.

En respuesta a lo anterior, el Estado ha turnado propuestas 
y recursos a sus organismos como el inali, Sedesol, el inpi, 
entre otros, pero que son insuficientes para hacer visibles a estos 
pueblos y sus necesidades, o para resolver el problema de fondo, 
que es tan complejo como tratar de erradicar lo que el papa Fran-
cisco denomina como cultura del descarte. Aquí la labor de esta 
pastoral indígena se aleja de las formas doctrinarias de “llevar la 
palabra de Dios”, de acompañar y consolar a los pueblos indí-
genas con consignas como “resiste” o “Dios prefiere a los pobres 
y a los que sufren”; incluso hay grandes avances en modificar 
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la actitud de representarlos y decir a la población qué es lo que 
deben hacer para cambiar su situación.

Es claro que la participación de activistas de distintas ong en 
colaboración con las misiones, la participación de académicos, así 
como organismos internacionales y nacionales que se han coordi-
nado, han beneficiado a muchos pueblos indígenas y campesinos, 
ya sea con proyectos que tienen un impacto social directo –en 
cuanto a introducir tecnología amigable con el medio ambiente, 
asesoría legal, educación, programas de salud, entre otros– o 
como asesores, vínculos y árbitros en el momento de entablar un 
diálogo con las autoridades estatales, gestionar recursos de fondos 
gubernamentales de otros Estados como la Generalitat de Cata-
lunya, Noruega o la Unión Europea, por mencionar algunos.

De esta forma, aunque no esté presente de forma acadé-
mica, escrita o discursiva, cuando se habla de acción pastoral 
–y en específico de pastoral indígena– sí se observa con cierta 
claridad que después de los esfuerzos a través de la comunicación 
intercultural, de pensar al otro de forma diferente, de los esfuerzos 
de situarse en el otro y el propósito de optar por el pobre y liberar 
al oprimido, pero sobre todo de la participación activa y la visi-
bilidad de la voz de la población indígena en tanto una forma 
de sociedad civil, está presente en el contexto en el que se da la 
gobernanza.

Se habla de gobernanza en relación con la pastoral indígena 
porque es hasta este momento en que se percibe una tendencia en 
muchos grupos de misioneros en colaboración con otros activistas 
de brindar un acompañamiento de diálogo y de intercultura-
lidad. No es factible pensar esta dinámica en el año 2000 o antes, 
así como tampoco se puede aseverar que todos los que siguen la 
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pastoral indígena presentan estas características de horizontalidad 
y dialogicidad de facto. La prueba se encuentra en varios eventos 
o el criterio de algunos agentes de pastoral de reinterpretar e 
imponer algunas prácticas ajenas a la cultura de los pueblos que 
atienden en materia religiosa con la teología india cristiana, pero 
aún en esta área hay transformaciones interesantes entre los reli-
giosos que defienden las creencias y formas de expresar la reli-
giosidad de los pueblos indígenas. Ante esto, se considera que se 
abre un camino más en el estudio en contextos sociorreligiosos 
y teopolíticos que podría empezar por denominarse la pastoral 
indígena en la gobernanza. 
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CONCLUSIONES

En la actualidad, la Iglesia católica, como muchas otras 
confesiones cristianas, han tratado de adaptar sus cáno-
nes y su modus operandi a las circunstancias que se viven en 

el mundo. Cierto es que las iglesias, incluyendo la católica, durante 
el siglo xx han enarbolado un discurso de no participar en la polí-
tica y limitarse a aspectos espirituales, pero es claro que la religión 
y la política son esencialmente inseparables.

En el presente libro esto se ha hecho manifiesto cuando se 
habla de la Iglesia social y la Rerum Novarum de León XIII y, sobre 
todo, con la acción de los sacerdotes, religiosos y laicos involu-
crados en los problemas políticos y económicos del mundo desde 
finales de la década de 1960 hasta la fecha, pasando por dife-
rentes etapas: una en la que influyó la oleada revolucionaria lati-
noamericana que se gestaba desde la década de 1950, sobre todo 
la Revolución cubana; otra en la que se buscaba establecer un 
diálogo con las culturas y que se intersecó con el objetivo (revo-
lucionario) de la opción por el pobre y liberación del oprimido, 
y otra más enfocada en propiciar un diálogo intercultural más 
que ecuménico, en donde se presentan la pastoral y teologías 
alternativas, como la teología india cristina y la teología de la 
inculturación.

Es clara la tensión entre los sectores más ortodoxos y la 
oposición liberacionista que se ve en las décadas 1960-1990 y 
aún el día de hoy; un ejemplo son los efectos que muchas de 
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las declaraciones del papa Francisco, que sin concebirse radical, 
causan en muchos sectores de la Iglesia y la población más 
conservadora. 

En el presente siglo, la mayor parte de los acontecimientos 
problemáticos han dejado de tener carácter local y nacional 
para volverse globales, por lo que el Estado no es suficiente para 
resolverlos. En la idea de analizar la realidad y buscar soluciones 
a estos problemas, como la devastación ecológica, la trata de 
personas, la explotación laboral, la discriminación por cuestiones 
de género y preferencias sexuales, el trabajo infantil, la migración 
y otros fenómenos que se vinculan con la violación a los dere-
chos humanos, la sociedad civil y otros grupos organizados, como 
los agentes de pastoral a través de las misiones y Comunidades 
Eclesiales de Base, se han interesado de forma paulatina en la 
creación de alternativas y caminos que guíen hacia un bienestar 
generalizado en el mundo para menguar la desigualdad creciente 
y la impunidad que se vive hasta hoy.

Gran parte de las opciones propuestas por estos grupos reli-
giosos y civiles se enfocan en modelos inspirados desde una posi-
ción de izquierda, como el ecosocialismo, las epistemologías del 
sur o la ecoteología (esta última abordada páginas antes), que no 
sólo se concentra en la cuestión del medio ambiente, sino que 
toma en cuenta a la sociedad, su nivel de vida y la búsqueda 
de una organización de la gente para que con su voz se haga 
visible, se respeten sus derechos étnico-culturales, sus garantías 
individuales y su entorno ecológico, del que dependen material 
y culturalmente. 

Como puede observarse, dentro de estas agrupaciones los 
agentes de pastoral y su labor planeada y llevada a cabo desde la 



189

La
 p

as
to

ra
l i

nd
íg

en
a 

de
l s

ig
lo

 x
x

i 
en

 e
l s

ur
 d

e 
M

éx
ic

o.
 M

is
io

ne
ro

s,
 s

oc
ie

da
d 

ci
vi

l y
 g

ob
er

na
nz

a

diócesis y a través de las parroquias y misiones en contextos indí-
genas, ya no se concentra en una tarea meramente catequética. 
De hecho, este objetivo se fue abandonando poco a poco desde la 
influencia del liberacionismo, pues se veía la necesidad de acom-
pañar y apoyar en áreas urgentes para lograr un bienestar social, 
mediante la autosuficiencia, por lo que se organizaban talleres de 
carpintería, talabartería y cursos para alfabetizar dentro de un 
espacio que se conocía como cursos de catequistas.37 También la 
fundación de sociedades cooperativas en el sur de México para 
la autosuficiencia y romper con la desigual e injusta relación que 
había entre los productores y acaparadores, fue parte de los resul-
tados de una pastoral que ya no se enfocaba en catequizar o por 
lo menos no en su totalidad.

En la actualidad se discute sobre el cambio climático, 
acerca de la necesidad de cuidar y aprovechar el entorno natural 
y asegurarlo para las futuras generaciones (sostenibilidad), sobre 
alternativas que favorezcan a los migrantes en su derecho a 
buscar mejores condiciones de vida, a denunciar los abusos de 
autoridad o las vejaciones perpetradas por el crimen organizado, 
entre otros aspectos. El ejercicio pastoral que se involucra con 
estas situaciones se distingue por la conciencia de la realidad y 
crítica hacia instancias como el Estado y las grandes empresas 
transnacionales, pero no para declararles la guerra. Más allá de 
tomar medidas que generen violencia o enfrentamientos con 
el Estado, la acción pastoral en estos contextos pugna por un 

 37 De esa forma, la instrucción a catequistas que servía para paliar la escasez sacerdotal 
y llevar la misión de la diócesis a los lugares más recónditos del estado, se complementaba 
con conocimientos prácticos que serían útiles para la vida cotidiana de las comunidades.
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diálogo continuo con la gente, con el apoyo de ong, para orga-
nizarse y entablar un diálogo constante con estos actores: Estado 
y agentes económicos.

El gran reto que entraña crear estos espacios de diálogo 
tiene que ver con la cultura, y la pastoral indígena ha hecho un 
gran esfuerzo a través de décadas de trabajo y comunicación, al 
comprender sus preocupaciones, creencias, necesidades, forma 
de ver el mundo y vivirla. Así, la Iglesia católica –y otras instan-
cias religiosas también– ha podido ir construyendo un esce-
nario intercultural y forjando un papel de arbitraje en el posible 
encuentro de los participantes de la conversación, pero también 
construyendo dentro de esa dinámica intercultural un escenario 
de gobernanza. 

En ese sentido, los agentes de pastoral y la Iglesia no fungen 
sólo como un organismo estatal o empresarial, como se ha 
dispuesto entender la naturaleza del catolicismo, sino como parte 
de los colaboradores de la sociedad civil que luchan en pos de 
sus derechos y la defensa de su entorno natural. Al respecto, es 
importante señalar otras experiencias con sociedades indígenas en 
relación con la gobernanza, como el caso de los aguaruna del Alto 
Marañón amazónico, que en busca del modelo más adecuado de 
gobierno y representación local, se identificaron con el autoabaste-
cimiento y la producción de tipo comunitario cooperativo, lo que 
se contraponía a las lógicas y políticas estatales; además de su reco-
nocimiento como campesinos y sociedades indígenas desde estas 
perspectivas (Larsen, 2015), a diferencia de las políticas de inclu-
sión y el multiculturalismo que ha sido duramente cuestionado por 
su vínculo con los modelos y la política neoliberal (Hale, 2002).
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La acción pastoral, en especial la pastoral indígena, sigue 
un proceso no sólo de discernimiento de las culturas-otras, sino 
de luchar por el reconocimiento y respeto hacia las formas de 
vida de las sociedades indígenas, más allá de la religión; es decir, 
sus esquemas de organización, sus mecanismos económicos, sus 
rasgos culturales, entre otros.

Como se puede advertir, la naturaleza del actor religioso es 
compleja y no se constriñe a los temas estrictamente catequéticos. 
La gobernanza y el escenario en el que se desenvuelve –cons-
tituidos, por lo general, por los tres actores clave que intentan 
entrar en diálogo (gobierno, actores económicos y sociedad civil)– 
en apariencia no deja espacio para insertar ahí a los agentes 
religiosos.

La Iglesia católica, a diferencia de otros organismos reli-
giosos, en la actualidad está considerada como un Estado; en 
otros sectores se le asume como una empresa, por su estruc-
tura organizativa y por algunas actividades lucrativas, en otro 
sentido se puede ver como una amplia red de organismos no 
gubernamentales. 

Los agentes de pastoral de los que se ha hablado a lo largo 
de este trabajo, sin embargo, no sólo son religiosos y sacerdotes, 
sino también seglares y laicos comprometidos con la misión de 
la Iglesia de los pobres; ellos también entran en el escenario de 
diálogo y acompañamiento. La compleja estructura e imagen 
de la Iglesia en un contexto o entramado de gobernanza podría 
graficarse de la siguiente forma:
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Figura 3. Escenario de gobernanza en el contexto de la pastoral 
indígena38

Fuente: elaboración propia.

Así, la pastoral indígena que engloba actores religiosos y laicos 
forma parte de una estructura gubernamental, económica y civil; 
consiste en una mezcla de agentes, pero en la praxis puede conce-
birse como sociedad civil, situación que ya se aclaró a partir de su 
definición propuesta por Hernández Legorreta (2018). Esto signi-
fica que no se puede afirmar que existe una sola práctica pastoral, 
en otras palabras, en la definición más general y ortodoxa de 
pastoral como un asesoramiento y acompañamiento espiritual 

 38 Esquema en el que se plasma la estructura de la Iglesia y su papel en el contexto de la 
gobernanza, a partir de la intersección de tres características de actores de la gobernanza 
que se concentra o recae en la figura de la acción pastoral.
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proporcionado por líderes religiosos, capellanes, ministros, entre 
otros. La pastoral indígena, la pastoral de la tierra, la pastoral 
de la movilidad y otras tantas de las que se escuchan el día de 
hoy rompen con ese esquema y se ubican más en un escenario y 
compromiso de lucha en lo catequético, pues el mensaje cristiano, 
se asume, está en acompañar al desfavorecido.

La Iglesia de los pobres hace suyos los problemas terre- 
nales y busca colaborar en su resolución, como se ha visto en los 
casos expuestos en diferentes momentos de Oaxaca y Chiapas.  
Los cambios de estafeta de una actitud revolucionaria más inspi-
rada en la teología de la liberación de los años sesenta y setenta, 
a una más dialógica es lo que me ha permitido pensar en posibili-
dades que están en construcción y que deben seguir debatiéndose, 
como una pastoral que si bien es militante, liberacionista e inter-
cultural, también es una que surge en un contexto de gobernanza.

La pastoral indígena que asume los principios fundamen-
tales de una Iglesia que libera y que es construida por la comu-
nidad, también se involucra y preocupa por lo que afecta a la 
comunidad. Ante la marginación, la destrucción del entorno, 
la violencia, el despojo de tierras, la exclusión y muchos otros 
aspectos que constituyen una violación a los derechos fundamen-
tales de estos pueblos indígenas y campesinos, desde la acción 
pastoral se generan los espacios para hacer visibles esas proble-
máticas y para crear conciencia en los círculos de poder, donde 
destacan las autoridades locales y nacionales, empresarios agrí-
colas o de corporaciones transnacionales y multinacionales.

Esta pastoral menos doctrinaria y más comprometida con 
la “realidad” y que busca establecer un diálogo con otros actores 
surge en la gobernanza, lo que significa que no es una pastoral 
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que propicia un escenario de gobernanza, sino que desde éste se 
pone en marcha. Frente a la crisis del Estado y la crisis global, 
la gobernanza es una de tantas propuestas alternativas que 
obedecen y se adaptan al contexto actual. En estos sectores la 
Iglesia católica tiene experiencia de acomodarse, lo que podría 
pensarse como la posible generación de una pastoral del siglo xxi 
o, específicamente, una pastoral indígena del siglo xxi como una 
pastoral de la gobernanza.  
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