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INTRODUCCION

urante la segunda mitad del siglo XX, América Latina

se caracterizo por una serie de cambios a nivel mun-

dial, entre ellos diversas coyunturas sociohistoricas
marcadas por la tension entre el Estado y la sociedad civil. Tal es
el caso de los movimientos de guerrillas inspirados en la Revolu-
ci6én cubana y su ideologia que podian observarse en contextos
como el de Venezuela y Guatemala.

También fue visible un conjunto de transformaciones ideo-
légico-metodologicas en distintas disciplinas sociales, como en
Educacion, Sociologia, Antropologia Social, Historia, entre otras,
mas vinculadas con las tendencias también revolucionarias a favor
de los pobres, en contra de la modernidad y de la dependencia de
modelos econémicos y politicos de América hacia Estados Unidos
y Europa occidental, y un gran impacto en distintos organismos
internacionales, como la Iglesia catolica, lo que se evidencia con
la reforma del Concilio Vaticano II (1962-1965) y la Enciclica
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 catélica a nivel
global. Se traté6 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, razon por la que modifica la

forma de realizar el rito y de vernaculizarlo sin afectar el dogma,
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y de otorgar mas peso al laico para que fuera mas participe de
la labor eclesiastica.

Entre muchos otros aspectos, con esta reforma se promovio
una suerte de didlogo 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 mas
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/, p. 53).

Eldialogo con las culturas también se refiere a la necesidad de esta-
blecer una Iglesia que debia 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 provoco polémica y mucha tension al interior de la
organizacion eclesiastica, entre las alas mas ortodoxas o conser-
vadoras y las posiciones de izquierda que, inspiradas, movian
conciencias entre los miembros jovenes de la Iglesia, sobre todo
en aquellos que habian tenido contacto con sociedades desfavore-
cidas en Africa y América Latina.

En este ambiente que se produjo a partir de dicha reformayla

idea de adaptarse a los otros y descentrarse se percibia un rechazo



por parte de los grupos mas conservadores hacia los integrantes
mas jovenes y los mas proclives al Concilio Vaticano II, bajo el
argumento de que la Iglesia no debia involucrase en asuntos poli-
ticos. Lo anterior significa que, ademas de la tendencia a lo largo
del siglo XIX europeo de la separacion de la Iglesia y el Estado
—en especial con el liberalismo que pregonaba la Revolucion fran-
cesa de 1789 en adelante y que influyé también en el contexto
latinoamericano decimonoénico—, habia un posicionamiento claro
de una Iglesia que debia 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 politicas, como se puede leer en el documento de la
Primera Conferencia del Episcopado Latinoamericano de Rio de
Janeiro, en 1955.

Sin embargo, esta posicion conservadora eclesiastica no fue
suficiente para detener el impetu de muchos de sus miembros, inclu-
yendo al alto clero, que estimulaban una postura critica hacia los
modelos econémicos capitalistas que generaban mas 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 critico fue expandiéndose
e influyendo en las generaciones de jovenes religiosos y fieles cato-
licos. Era claro que la reforma conciliar no sélo impuls6é cambios
al interior de la Iglesia, sino que hacia de ella un organismo que
se involucraba con la realidad extramuros y formaba una mayor
conciencia hacia la vulnerabilidad social. Esto permiti6, como
expresa Gustavo Morello (2007, p. 92), que las “[...] iglesias peri-
féricas generaran un intento propio de reflexion teologica muy

vinculado a lo particular y concreto de las situaciones de cada

a
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region”. Esta reflexion teoldgica propia, seniala Morello, explica
la postura de esta Iglesia cristiana hacia el ambito revolucionario
en América Latina que se vivia en Cuba, Centro y Sudamérica,
pues “surgieron de la reflexion teologica sobre la realidad social
de la regién” (Morello, 2007, p. 92).

Asi como la accién del catolicismo latinoamericano se
concentr6 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 transformo6 para asumir una posiciéon antisistémica y
anticapitalista.

En 1968 esta postura anticapitalista y antiimperialista de la
Iglesia catolica latinoamericana fue mas visible, pues mostr6 una
actitud de apoyo a la poblacién oprimida que, por lo general, se
concentraba en el sector rural y proponia su liberacion inspirada
en las ideas revolucionarias que formaban parte del contexto
latinoamericano, en el mensaje del Concilio Vaticano II, en las
teorias e ideologias que surgian o se construian en otros campos
de la intelectualidad latinoamericana, como la teoria de la depen-
dencia y la filosofia de la liberacion, entre otras.

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

Aunada alafuerte presenciaideologica centrada en el modelo
de la Revolucion cubana, asi como la oleada de ideas inspiradas

en principios de corte marxista, en adelante la participacion de



misioneros o agentes de pastoral laicos y religiosos! comenzé a
producir cambios, es decir, pas6 de una acciéon pastoral doctri-
naria y pasiva a una comprometida, critica y no exclusiva de la
vida consagrada, sino también laica o no confesional.

En este contexto nacié una pastoral de la teopraxis® e in situ
que observaba con detenimiento las necesidades y particularidades
de la poblaciéon oprimida, lo que llevo a identificar una gran diver-
sidad cultural que inspir6 la puesta en marcha de una pastoral indji-
gena a nivel latinoamericano.

En la actualidad hay una labor eclesiastica con métodos
lejos de la confrontacién, como en los momentos mas criticos en
Centroamérica en la década de 1980, pero con bases ideologicas
centradas en el didlogo ecuménico y entre las culturas como una
forma de liberacion.

En contextos étnicos, por ejemplo, la tarea de la Iglesia cato-
lica ha ido variando de una accién etnocida —tal como se cues-

tiono6 en la ciudad de Melgar en 1968, antes de la celebracion

! Se tiene la idea de que los colaboradores de la Iglesia catélica 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 atin se habla de mision y de misioneros, pero ha sido en los documentos de
diversos sinodos diocesanos y en la terminologia de organismos como el Centro Nacional
de Ayuda a la Misiones Indigenas, 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 expondra mas adelante en este texto, la par-
ticipacion y contratacion de gente laica o seglar en las actividades de las “misiones” y ONG
religiosas es tan comun, 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”.

? La antropologa Enriqueta Lerma (2019) hace uso del término teopraxis, basada en
Alberto Iniesta, para referirse a una teologia practica de la comunidad cristiana, con sus
planteamientos, orientacién y posible desarrollo. Se trata de una reflexién teologica que
se encarna en cada contexto, es una practica teologica y pastoral in situ.

a
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de la Segunda Conferencia General del Episcopado de América
Latina (CELAM) en Medellin— a una en conjunto, con la inten-
ci6n de ser cada vez mas horizontal, involucrada politica y social-
mente, con el proposito de evitar las relaciones de dependencia
entre los mas desfavorecidos, reconocer la diferencia étnica y
religiosa de los pueblos indigenas e impulsar y dar fuerza a las
bases sociales indigenas 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 liberacion de un pueblo de este yugo de opresion debido
a los modelos econdmicos, politicos y culturales actuales, le valio
en un principio una division muy clara entre un sector conser-
vador y otro de izquierda, pero también generd una conciencia
¢tnica, respeto a la diversidad de credos y cosmovisiones (que
aun no son aceptados del todo en la Iglesia), pero, sobre todo,
logr6 establecer un ideal de construir una Iglesia desde y por
los indigenas, lo que implica una lucha por que éstos logren una
independencia de los programas y modelos asistencialistas.

Hoy en dia, 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 catdlica a la par de otras denominaciones
cristianas no catélicas no pueden estar del todo ajenas a las
circunstancias sociopoliticas, socioculturales y socioeconémicas
que se observan a nivel global. La situacién de crisis politica del
Estado-nacion 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



sociedad civil misma. Sin embargo, la exclusion es clara a partir
de esa representacion.

Asi como se advierte la intencion de la Iglesia catolica y de
otros actores de abandonar acciones e iniciativas asistencialistas
y de representacion del otro, también se han posicionado en una
lucha por romper con la exclusion y propiciar que las pobla-
ciones a las que se dirigen logren una firme autosuficiencia y
autosostenibilidad como via de liberacion, ademas de propiciar
un escenario de acercamiento a actores como el Estado o lideres
empresariales, para establecer acuerdos de respeto y reconoci-
miento reciproco. Desde este punto, es posible hacer mencién
de la gobernanza.

Lo que se denomina o concibe como gobernanza llega a ser
difuso porque se trata de una nocién que se ha ido transformando
con el tiempo. A reserva de que este tema se abordara en un apar-
tado especifico, es importante aclarar que la gobernanza, desde
la década de 1980, se asumia como una direccion politica a partir
de dos caracteristicas: 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 mas global, se
concentraba en organismos internacionales como la Naciones
Unidas, el Fondo Monetario Internacional o el Banco Mundial,
para reformar las politicas y redes de participacion ciudadana en
los llamados paises del tercer mundo.

Enla actualidad esta perspectiva se ha transformado, pues la
gobernanza “apunta a la creacion 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

a
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significa que se conforma una suerte de interaccién o sintonia
armonica y dialogante entre tres actores fundamentales: sociedad
civil o actores sociales, Estado o gobierno y los actores econo-
micos, como se observa en la figura de abajo, tomada de un arti-
culo de Nain Martinez 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

ern
(*,ob anza
ab;y.
Soefn 1]1 %
() (% Actores

econoémicos

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

En este orden de ideas, si se considera a los habitantes de las
comunidades y pueblos indigenas como actores sociales y/o
sociedad civil ante la tendencia de los actores econémicos o el

Estado mismo de “hablar por ellos”, de concebirlos como sujetos




pasivos e introducirlos en practicas asistencialistas, se observa una
exclusion de ellos y no de una relacion horizontal y dialégica. La
pastoral indigena, pese a adjudicarsele una mecanica asistencia-
lista en sus inicios, hoy funge como una via de empoderamiento
de estos pueblos indigenas y tiene el papel de facilitar la construc-
ci6n de un espacio de interaccion mas horizontal. Por esta razon,
se asume que a través de ella puede hablarse de una suerte de
gobernanza en la accién pastoral o, por lo menos, que se sigue
un proceso o construccion de un escenario de gobernanza, con
una vocacion mas incluyente, horizontal y menos representativa,
a manera de liberacion y reversion de la situacion de vulnerabi-
lidad en la que se encuentra la mayor parte de los pueblos indi-
genas en América Latina y otros lares.

La propuesta general en esta obra es entender, por una
parte, la accion de la pastoral indigena, pero también como se
ha ido adaptando y transformando hasta vincularse con prac-
ticas y contextos mas alla de una lucha y oposicion a las estruc-
turas conformadas por otros actores aparte de la sociedad civil; es
decir, una feopraxis mas tendiente a lo que se concibe como nueva
gobernanza, concepto que se desarrollarda mas adelante.

Para tal efecto, es importante explicar las bases o principios
en los que se ha fundamentado la pastoral indigena y su dinamica
“evolutiva” —teologia de la liberacion, teologia de la incultura-
cion, teologia india, ecoteologia, entre otras—, de la que escasa-
mente se ha hecho un analisis, 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

a
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caso en la region que comprende el sur y sureste de México y, en
menor medida, Guatemala.

En este libro intervienen muchas fuentes de investigacion,
que van desde la revision de volimenes y articulos especiali-
zados, documentos teolégicos como el Concilio Vaticano II o los
documentos de las cinco CELAM, recopilaciones y memorias de
encuentros de teologia de la liberacion y pastoral indigena, entre
otros. Pero una base importante de reflexion y construccion del
fenémeno sociorreligioso y la pastoral indigena desde sus origenes
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 informacion, que en su
mavyoria es dificil de encontrar en textos académicos, fue a través
de entrevistas abiertas, observacion etnografica y participante,
que desde 2007 se ha realizado en Guatemala (Totonicapan), el
sureste mexicano (Chiapas) y, un poco, en el estado de Oaxaca.

La recopilaciéon de este material y la revision de expe-
riencias etnograficas y vivenciales estan fundamentadas en
la interaccion y discusion con agentes de pastoral implicados
en estos contextos que han sido activos teélogos de la libe-
racion en Centroamérica y México, asi como con individuos
que vivieron el liberacionismo y la pastoral indigena en su
formacién educativa y catequizaciéon en México, Guatemala
o Ecuador.

Laimportancia de la presente obra no se constrifie ala compi-
lacion de esta informacioén para mostrar monograficamente una
tematica tan compleja como la pastoral indigena, sus bases en la
teologia de la liberacion, en la inculturacion, la teologia india y un

sinfin de vias y procesos para construir una Iglesia autoctona. Una



propuesta con este material y el tema a desarrollar es comprender
en la historia y (teo)praxis de la pastoral indigena y su evolucion
hasta nuestros dias la accion de un actor fundamental, que es el
agente de pastoral, como parte de un organismo milenario como
lo es la Iglesia catélica; pero, sobre todo, la sociedad civil repre-
sentada en los habitantes de los pueblos indigenas y campesinos
del sur y sureste mexicanos, asi 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 dialogo basado en los actores
economicos, 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 ambito reli-
gloso, en especifico el de la pastoral indigena, puede leerse o
identificarse alguna insinuaciéon de su contenido teérico en la
praxis misionera, aunque es un aspecto escasamente abordado,
por no decir casi inexistente, en la literatura. Es dificil 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 rapidamente rebasados y actualizados con
otros términos. En este sentido, la propuesta de este trabajo es
hablar de la pastoral indigena y la praxis de la Iglesia catélica de
izquierda en contextos indigenas y campesinos en la gobernanza.

En ese orden de ideas, esta publicaciéon pretende hacer
un analisis teérico y conceptual de la pastoral indigena con las
corrientes teologicas que conlleva —teologia de la inculturacion,
teologias indias, teologia de la liberacion, entre otras—, con el
proposito de entender no so6lo la transformacion de la Iglesia

catblica latinoamericana a través de una revision historica o la
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clasificacion de la pastoral indigena segtn el caso o contexto de
que se trate, sino discernir la participacion de la sociedad civil
representada en estos pueblos indigenas en didlogo con otros
organismos; es decir, una dinamica social y religiosa similar a
lo que podria definirse (considerando que el concepto esta en
permanente construccion y replanteamiento) como una nueva

gobernanza.



CAPITULO 1

LOS CONSTRUCTORES DEL REINO DE DIOS EN EL
SUR DE MEXICO: LA TRANSFORMACION DE LOS
“MISIONEROS” ENLAIGLESIA CATOLICA POSCONCILIAR

nte temas como la accion pastoral catélica actual, sobre

todo aquella empapada de esta nocion de una Iglesia de

los pobres, es comtn hacer mencion de la teologia de la
liberaciéon como antecedente y escenario en que se ha desarro-
llado el “ala de izquierda™ de la Iglesia catdlica latinoamericana.
Sin embargo, puede cuestionarse la idea que se tiene de la teo-
logia de la liberacion en tanto movimiento homogéneo en el que
sacerdotes y laicos cristianos comprometidos y con una posicion
politico-ideologica 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 acciéon pastoral y
sus cambios a lo largo del siglo XX se torna complejo, porque
se ha desarrollado en una gran diversidad de entornos geogra-
ficos, sociales y politicos especificos. Un ejemplo representativo
de lo anterior es la zona de Centroamérica, en donde habia una
situacion dominada por una serie de movimientos sociales inte-
grados por “diversos grupos o sectores de clase que experimentan
en comun diversos grados de subordinacion y explotaciéon por

parte de un sector de la clase dominante y de represion por parte

23



24

Jorge Valtierra Zamudio

del Estado” (Torres-Rivas, 2013, p.16). Este tipo de movimientos
surgia 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 compartian entornos y problemas comunes, como la
explotacion, la desigualdad social o la exclusion vy, por lo tanto,
sus luchas presentaban objetivos similares en contra de estos
problemas. La pertinencia de la accién eclesiastica en esta situa-
cion se define con lo que se denomina teologia de la liberacion o
liberacionismo, pero tiene una naturaleza mas compleja.

El liberacionismo se explica como un movimiento eclesias-
tico y pragmatico, por ejemplo, en una atmosfera de tension o de
guerra civil centroamericana que se fue desarrollando y creciendo.
Mucho de la expansion de la teologia de la liberacion se alimen-
taba del mensaje del Concilio Vaticano II (1962-1965), bajo el
pontificado de Juan XXIII, y otros eventos en los que sobresalia
una postura critica y analitica de la realidad, asi como una actitud
de reivindicacion de la dignidad humana y una disposicion de
abrirse a un dialogo con el mundo moderno, en lo que se deno-
mina aggiornamento o puesta al dia.

También es importante mencionar la influencia ideolégica
que significo el triunfo de la Revolucion cubana en 1959, pues
“animo6 numerosas y polisémicas empresas revolucionarias entre
quienes consideraron licita la violencia como expresion de formas
heterodoxas de confrontaciéon al imperialismo estadounidense”
(Bedolla, 2017, p. 186), de lo que se tienen muchos ejemplos,
como en Centroamérica la Revolucion sandinista o el periodo

revolucionario en Guatemala, ambos en la década de 1960

(Vazquez & Campos, 2016).



En este orden de ideas, la expresion militante del catolicismo
latinoamericano a favor de los pobres —sin decir que optaba por
la violencia como una forma de liberacion de los pobres y opri-
midos— simpatiz6 con el discurso y movimiento revolucionarios
como via para contrarrestar la realidad de sobajamiento en la
que se encontraban los campesinos y obreros en el subcontinente
latinoamericano.

La teologia de la liberacién o liberacionismo, sin embargo,
se gesto en distintos contextos; es decir, en un espacio intelectual
a favor de los pobres y por la emancipaciéon de los oprimidos,
pero en un plano mas bien teérico. Por otro lado, existe una acep-
cion militante, un movimiento en el que sacerdotes y religiosos
involucrados con la poblaciéon campesina y urbana actuaban y
luchaban por su causa. De esto tltimo se observan casos radi-
cales, como el del sacerdote colombiano Camilo Torres Restrepo,
que formo parte de las filas del Ejército de Liberacion Nacional
en Colombia y muri6 en combate, asi como hay ejemplos menos
extremos, entre ellos el de Leonidas Proano, que ejerci6é una mili-
tancia desde su jerarquia episcopal con el pueblo kichwa en la
diécesis de Riobamba, Ecuador.

Por otro lado, en un plano mas tedrico-intelectual estan los
llamados fundadores de la teologia de la liberacion, como Gustavo
Gutiérrez, Jon Sobrino o Pablo Richard quienes sin decir que no
estaban comprometidos con el movimiento, lo desarrollaban mas
desde la teologia y la filosofia. La diferencia dentro de la defini-
cion de la teologia de la liberacion es que ésta es una reflexion de
fe (teologia) a partir de la realidad de las poblaciones mas vulne-

rables de Latinoamérica.
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En cualquier caso, el liberacionismo como un movimiento
que lucha porla emancipacion del estado de sujecion, explotacion
y marginacion de muchos sectores de la poblacion latinoameri-
cana —como consecuencia de los modelos econémicos liberales
y el nuevo orden mundial que deriva de la redefiniciéon geopo-
litica después de la Segunda Guerra Mundial- por definicion
no se contempla en una praxis pastoral en y hacia la diversidad
cultural y étnica como elemento innato en las sociedades latinoa-
mericanas, ademas de que por las necesidades y particularidades
de cada comunidad no podria generalizarse con la sola nocion de
pobreza o en una vocacion integral de todas las dimensiones de
opresion de la vida humana y social (Bedolla, 2017).

En el contexto centroamericano, para continuar con el
ejemplo de esta zona geografica, las diferencias que no se perci-
bian en la practica pastoral liberacionista partian de la etnicidad,
esto es, mientras en El Salvador o Nicaragua gran parte de la gente
en lucha era de origen mestizo y campesino (asi se concebia a los
actores que conformaban el movimiento), habia una omisioén de
la diversidad demografica y cultural representada por mestizos,
afrodescendientes y en algunos casos nativos o indigenas.

En Guatemala, a pesar de ser Centroamérica, la situacion
es distinta porque ahi prevalecen las poblaciones indigenas de
filiacibn mayense, garifuna y xinca, que conforman buena parte
de la sociedad guatemalteca. Alli, la accion pastoral, aunque con
principios liberacionistas, debia adaptarse a esas particularidades
y diferencias socioculturales y sociolingiiisticas. Entre los aspectos
que ocurrieron en Guatemala, a diferencia de El Salvador o
de Nicaragua, esta que la accién pastoral debia ser una que se

asimilara y adaptara en las culturas, en una suerte de lo que mas



adelante se llamaria teologia de la inculturacion, lo que no exime
a dicha accion pastoral de algunas bases liberacionistas.

Esta transformacion se mencioné en numerosas ocasiones
y generd debates a lo largo de las décadas de 1960 y 1970.
Después del Concilio Vaticano II (1962-1965), la Segunda
CELAM de Medellin en 1968 y la Tercera de Puebla, en 1979,
en los que se habia consolidado el proposito de una Iglesia por
los pobres y por la liberacion de los oprimidos, se explica el
involucramiento de una buena parte del sector catolico latinoa-
mericano en los problemas que representan los movimientos
sociales en esta region. Sin embargo, ya desde Puebla 1979 se
hablaba de un respeto a la diferencia étnica con términos como
teologia india o pastoral indigena en las zonas en donde se veia
esta realidad, como México, Guatemala, Colombia, Ecuador,
Bolivia, entre otros.

La parte primordial del contenido de estos debates se llevan
ala practica a través de un proceso de evangelizacién con un tono
o simpatia revolucionaria, pero en congruencia con el cristia-
nismo, al menos discursivamente, por el sentido de sacrificio y la
conformacién de las Comunidades Eclesiales de Base (CEB)® que

coadyuvaban en la formacion y captacion de los campesinos en

% 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 deberia mostrar. En este tltimo se expresan las notas teolégicas de la Iglesia
en la base. Las CEB son “expresion del movimiento de renovacion eclesial del Concilio
Vaticano II y, contextualizado en América Latina en los anos 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 debia al atraso en la carrera
del desarrollo, sino por los mecanismos de explotacién y de dependencia de estos pueblos
con respecto a los paises ricos” (Sanchez, 2007, p. 54).
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y desde la teologia de la liberacion. Esto constituyé un pilar muy
visible, por ejemplo, en el proceso revolucionario salvadorefio vy,
en menor medida, en Nicaragua con la presencia de jesuitas que
estuvieron involucrados de forma paralela al Frente Sandinista de
Liberacion Nacional.* Sin embargo, en Guatemala la situaciéon
fue distinta.

El misionero jesuita y antropologo Ricardo Falla, de la
mision de Santa Maria Chiquimula, Guatemala, refiere mas
a un proceso de inculturacion que de liberacion. El alude al
pueblo quiché con el que ha trabajado y una pastoral por parte
de los misioneros jesuitas muy diferente; no un acompanamiento
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 cosmovision quiché. Explica Falla en este proceso

* Es importante considerar las memorias de encuentros en las que, desde una pers-
pectiva liberacionista y revolucionaria, es visible la captacién del campesinado y el papel
destacado de la teologia de la liberacion. La presencia de los religiosos que participaron
en tales dinamicas es muy evidente en estas memorias, como los jesuitas que en didlogo
con, por ejemplo, lideres revolucionarios y dirigentes de Nicaragua convocan a simposios
donde se revisa y examina “la relacién entre Revoluciéon sandinista y fe cristiana, entre
praxis —o practica— y conciencia revolucionaria, por un lado, y testimonio y conciencia
religiosa por otro” (Argiiello, 1979, p. 5). Luego del triunfo de la Revolucion sandinista
en Nicaragua se hacian analisis en los que abordaba una posible intervencion de Estados
Unidos y el capitalismo, asi como el apoyo que el cristiano debia dar a una lucha legitima
de liberacion. El jesuita Juan Hernandez Pico establecia que habia retos ante el triunfo
de la Revolucién 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 esta creando y como estamos contribuyendo a crearlo; y den-
tro de este poder como crecen los mas olvidados, los que mas necesitan de un despertar
cultural, de un rescate de su ser de hombre, qué tipo de estado se esta conformando, y qué
libertad mantenemos nosotros frente a él, para favorecer sin ingenuidad politica ninguna
y desde dentro del proceso revolucionario, una presencia participativa del pueblo, del
poder popular del estado [...]” (Hernandez Pico, 1980, p. 36).



que “[...] hay algunos que dicen que lo que se dio ahi, a pesar
de que tiraron muchos simbolos al barranco, sin embargo, fue
verdadera inculturaciéon, se apropiaron del verdadero mensaje
cristiano [...] se ve como una liberacion de las culturas de los
antepasados” (Falla, entrevista, 2008).

Lo anterior significa que la situaciéon que muchos misioneros
experimentaron en Guatemala, en un contexto de “guerra” que
alcanzo6 su punto mas dramatico y sangriento en la década de 1980,
fue la diversidad cultural y debian hacer algo mas que adaptarse,
como una suerte de asimilacién en esas cosmovisiones. No se trataba
de llevar a cabo una accién pastoral como en otros entornos cultu-
ralmente mas homogéneos, sino de comprender las logicas, cosmovi-
sion y practicas culturales de poblaciones quichés, q’eqchies, chujes,
kanjobales, tzutujiles, pokomames, mames, cakchiqueles, entre
muchas otras.

Asi 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 sélo por la llegada
de grupos cristianos no catodlicos, sino por movimientos desde
estos grupos indigenas con el fin de “recuperar” su religiosidad
autoctona 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
logré tiempo después no solo fortalecer y revitalizar sus rasgos
religiosos y culturales, sino que la religiéon también se torné 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 politico 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 eleccion de Centroamérica como uno de los grandes
ejemplos de lo que sucedi6 y de la transformacion de la teologia
de la liberacion 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 ideolégicos de un
movimiento eclesiastico de esta talla, es evidente la relacion que
hubo entre México y El Salvador o Nicaragua, incluso Colombia
y Ecuador, aunque estos tltimos con condiciones y situaciones
culturales muy diferentes, pero también se compartia una buena
parte de la complejidad étnica de Guatemala en estados como
Chiapas, Veracruz y Oaxaca, donde si bien podria decirse que se
desarroll6 la teologia de la liberacion, tuvo tintes de una pastoral
indigena y de teologia de la inculturacion.

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-
cifico de Guatemala, los procesos de inculturacion y de teologia
india —que significan la transformacion del liberacionismo a
una pastoral integral e intercultural— tienen una mayor cercania
con la experiencia mexicana, sobre todo en la di6cesis de San
Cristobal de Las Casas, en el estado de Chiapas, y la diocesis de
Tehuantepec, en el estado de Oaxaca.

En este capitulo se pretende explicar el proceso de cambio
de la Iglesia catélica latinoamericana, que va de una posicion mas
bien doctrinaria a una progresista y luego a una de dialogo inter-

cultural e interreligioso, por medio de ejemplos concretos como



Guatemala, Oaxaca y Chiapas. Para ello es importante definir y
comprender la historia de la teologia de la liberacion desde una
perspectiva global y, posteriormente, abordarla desde una optica

local o wn situ e in praxis, en un entorno indigena.

Origen y contexto de la teologia de la liberacion

Cuando se alude al cristianismo, debe pensarse también en el
fenébmeno social e ideologico que conlleva. No se trataba de un
movimiento doctrinario que haya surgido como un ente apar-
tado y constrenido a una divinidad metafisica y ultraterrena, sino
que pertenece a una realidad politica, social, cultural, econémica,
ideolobgica y terrenal.

Al ser Europa la region en donde mas se desarroll6 e inter-
preté el movimiento cristiano, es evidente la naturaleza euro-
centrista de la organizaciéon que se fundd. Sin embargo, una
caracteristica que ha tenido el cristianismo con su centro en
Europa es la difusion de su mensaje que, en apariencia, se adapta
ala cultura a la que se dirige, a través del ejercicio de evangelizar.

La labor evangelizadora de la Iglesia catolica por medio de
los misioneros no se concentra solo en “dar la palabra de Dios” y
gestionar los asuntos espirituales, es claro que hay una interven-
cioén y participacion politica en el contexto en el que se encuentra.
Asi ha sido alo largo de los siglos en Europa y, mas recientemente,
en Latinoamérica y Asia. En los mas de dos mil afios de existencia
de este organismo alrededor del mundo, el clero ha sido determi-
nante en su funcionamiento, en la toma de decisiones en materia

politica y en su estructura social misma.
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En la actualidad, la accion politica de la Iglesia catélica en una
suerte de teopolitica 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 poblaciéon en cuestiones que refieren a los problemas y
realidades que se viven en diferentes contextos, tanto rurales como
urbanos. Puede observarse que la practica politica y social de la
Iglesia no es algo reciente. Sin embargo, fuera de Europa, ha sido
el siglo XX cuando mas cambios se han visto en esta organizacion,
es decir, de ser predominantemente asistencialista y doctrinaria se
transformo paulatinamente en mas activista y politizada.

La raiz de esta transformacion ideologico-politica de base o
“desde abajo” en el catolicismo coincide con el hecho de que la
doctrina eclesiastica adquiri6 un perfil mas social. Fue a finales del
siglo XIX, en la época del papa Leon XIII, cuando se hizo publica
la enciclica Rerum Novarum (1891), con la que defini6 la postura
eclesiastica a favor de la clase trabajadora, lo que no significa que
hubiera una tendencia de caracter socialista, sino una suerte de
linea ideolégica que se encontraba en medio del socialismo y el
liberalismo, esto es, estaba en contra tanto de los efectos del libe-
ralismo econémico sobre la clase trabajadora como del socialismo
que “arrebataba las masas a la Iglesia” (Blancarte, 2012, p. 23).

Este fenémeno de cambio se conoce en la Iglesia catolica
como Doctrina Social Catélica (en adelante DSC) y representd
una institucion con los ojos mas puestos en el mundo terrenal y
contemporaneo. Sin embargo, para el sociblogo Roberto Blan-
carte el interés de la Iglesia no era solo social, buscaba también
defenderse de los efectos que las revoluciones burguesas y libe-

rales habian desatado desde la Revolucion francesa de 1789 y a



lo largo del siglo XIX en Europa, pues, advierte Blancarte (2012,
p- 23), subvertian “los valores y el orden establecido en las mismas
potencias catdlicas”. De esta forma se explica la postura de la
Iglesia frente a los movimientos liberales.

Con respecto al socialismo, la Iglesia lo concebia como un
subproducto del liberalismo, que también implicaba una amenaza
para el clero. La DSC busco, entonces, romper con este panorama
conformado por el liberalismo y el socialismo. La publicacion de
la Rerum Novarum tuvo un impacto considerable por su posicion
critica hacia los gobiernos y actores econémicos o empresarios
que generaban desigualdad social.

En Ameérica Latina, el catolicismo asumi6 durante la primera
mitad del siglo XX una labor que implicaba tener mas contacto
con la gente. A excepcion de México, donde las relaciones con el
Estado estaban muy deterioradas —debe recordarse el periodo de
persecucion y violencia con la llamada Guerra Cristera (1926-
1929)—, en el resto del subcontinente la Iglesia se posicioné con
fuerza y las relaciones con los Estados en general fueron buenas,
a pesar de la proliferacion de politicas liberales que se percibian
como anticlericales (Bastian, 2011).

Mas alla de estos hechos, el efecto de esta Iglesia social se
filtré paulatinamente hasta construir un escenario ideal de seguir
una linea desde la Iglesia y el pueblo para contrarrestar la opre-
sion que representaban los opulentos, al principio como critica
y después como elaboraciéon de una acciéon pastoral, aunque
todavia asistencialista.

Por teologia de la liberacion puede entenderse una reflexion
de fe que fundamenta su critica en las consecuencias sociales que

ha traido la modernidad y que tiempo después ésta continia con
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el modelo neoliberal como resultado de la globalizacion. José

Sanchez es mas preciso cuando se refiere a las secuelas:

[de una] extraordinaria concentracién de la riqueza en pocas
manos, al mismo tiempo que un proceso de exclusion de las mayo-
rias a los bienes del progreso moderno. La pobreza a grandes pasos
ya no unicamente en los paises pobres, sino en las mismas entrafias
de los paises ricos. Nunca antes habia habido en el planeta tanta
produccion 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 sélo 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 (Sanchez, 2007, p. 52).

Cuando se piensa en los origenes de la teologia de la liberacion
deben considerarse todas estas acciones de lucha ante la opresion.
No es extrano que Enrique Dussel conciba el principio del libera-
clonismo a partir de una constante batalla por la liberacion de la
opresion y ponga como representante de esta accion 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, Jos¢ Maria
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 liberaciéon que remiten a una Iglesia

social, en el sentido de una nocion y praxis de una Iglesia mas en



contacto con la gente, anteceden a la teologia de la liberacion de
los anos sesenta. Por esa razon, 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 teologia de la liberacion
conlleva una doble naturaleza: una que consisti6 en la radicaliza-
cion de la DSC y de la Iglesia Social como tal, y otra mas 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 teologia de la liberacién en
una serie de etapas histéricas que inician, en este caso, con los
movimientos de independencia de las colonias iberoamericanas
como punto de partida y motivo de lucha por la liberacién. Sin
embargo, en los resultados de estas revoluciones que discursiva-
mente evocan a la liberacion del pueblo, las masas ni siquiera
fueron reconocidas, obtuvieron pocos beneficios y la opresion
solo dejo de ejercerse desde los peninsulares para cambiar de
manos a criollos y mestizos. Es por ello que a esto se le conoce
como neocolonizacién o etapa neocolonial.

En cualquier caso, en pleno siglo XX y con la llamada Iglesia
Social y la DSC, el proposito de contrarrestar la explotacion del
pueblo —que se concentraba mas en el ambito rural y, por lo
tanto, con una presencia considerable de poblaciéon indigena—
se intentaba llevar a cabo mediante una serie de acciones para
generar conciencia. Se organizaban algunos espacios de discu-
sion acerca de lo que ocurria en el mundo, aunque todavia con
un tono timido, 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 Fria es protagonista. Quiza el mayor
ejemplo es la Primera Conferencia General del Episcopado de
América Latina, organizada en Rio 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 proliferacion del llamado “protestantismo”, asi
como la expansion del comunismo y el secularismo en América
Latina (Berryman, 2014).

Pronto estos temas se irian transformando a la par del incre-
mento de la desigualdad social en el mundo, principalmente al
interior de los paises del “tercer mundo”. Para 1960 la Iglesia
latinoamericana continuaba con la idea de asumir una posicion
social, pero con algunos cambios, es decir, una transformacion
ideologica a raiz de la situacion general que habia en el mundo,
por lo que la Iglesia catélica latinoamericana se convertia en un
organismo que estaba dividido, por un lado, en un sector mas
conservador u ortodoxo que se mantenia al margen de la realidad
social, politica y econémica, y, por el otro, en un sector confor-
mado por jovenes sacerdotes y obispos con un mayor contacto
con la poblaciéon que mostraba una postura critica, incluso
contestataria.

Estono sucedia s6lo en América Latina, sino en otros contextos
como Africa, que era una zona en donde se mantenia una posicién
critica hacia la pastoral aun antes de celebrarse el Concilio Vati-
cano II (Shorter, 1988). Aligual que en Latinoamérica, en Africa se
vivia opresion y marginacion, incluso esclavitud, que denotaba una
profunda precariedad econémica.

En este contexto, a partir de la década de 1960 la accion

pastoral catélica y la accion pastoral protestante se orientaban



a una teologia africana critica que, en esencia, sintetizaba las
corrientes de la teologia de la liberacion y de la teologia de la
inculturacion (Shorter, 1988) en busca de comprender el mundo
y la cultura africanos e identificar sus problematicas, por lo tanto,
de reconocer la diversidad cultural y de credo de aquellos pueblos.

La mencién de Africa al respecto es porque en este afan de
una teologia liberadora, se trata también de una praxis que intenta
adaptarse a las particularidades culturales e ideoldgicas de la region,
en una suerte de descolonizacioén no solo de los territorios africanos,
iniciada en la década de 1950, sino de la teologia universal.

En el caso de América Latina la situacion fue un poco
distinta, pues la presencia de la accién pastoral, tanto catdlica
como protestante, si bien se involucraba con la realidad de los
pueblos campesinos, conformados en buena parte por indigenas,
su interés y construccion se enfocaba en liberarlos de la opresion
en la que vivian y fue tiempo después cuando se reconoceria la
diversidad cultural.’

Uno de los acontecimientos mas importantes que cimbraron
al mundo fue la llamada Guerra Fria, también al interior de la
Iglesia catélica y su praxis este suceso tuvo un fuerte impacto,

ademas de estar en apogeo durante la puesta en marcha de la

% Es probable que la falta de visién de la pastoral liberadora catdlica en América Latina
se relacionara con la perspectiva mas 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 vias para
discernir la cultura del otro en una suerte de inculturaciéon que el catolicismo asumiria
mas tarde, después de acalorados debates y criticas que se hacian desde distintas instan-
cias, principalmente académicas, que indujeron un cambio metodoldgico de lo que seria
una teologia de la liberacién mas concentrada e inspirada en la reforma conciliar de
1962-1965.
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reforma eclesiastica representada en la celebracion del Concilio
Vaticano II (1962-1965), iniciada por el papa Juan XXIII'y culmi-
nada por su sucesor Pablo VI. Para entender mejor este fenémeno

es importante dedicar un espacio a los dos referidos eventos.

La Iglesia catélica en el contexto de la Guerra Fria

Al mencionar una crisis social, politica y econémica a nivel global
como uno de los elementos que tanto afectaban a la poblacion
del denominado tercer mundo, incluyendo América Latina, se
debe hacer referencia a una serie de modelos politicos y econo-
micos liberales (capitalistas) que proliferaron a raiz de la Segunda
Guerra Mundial. A mediados del siglo XX en Latinoamérica ya
habia una Iglesia social que entraba mas en contacto con la gente,
que se involucraba y era mas critica de la realidad como conse-
cuencia de los modelos antes mencionados. Este posicionamiento
que se concretaria en importantes eventos en la década de 1960
explica el surgimiento del liberacionismo radical al interior de este
organismo historicamente conocido y calificado por su ortodoxia.

Los acontecimientos que caracterizaron a la Segunda
Guerra Mundial, ademas del estremecimiento del mundo por el
genocidio con el llamado holocausto, entre otros hechos atroces,
dieron lugar a la reconfiguracion politica de Europa y los efectos
que esto trajo a nivel global. El nuevo orden mundial estaba
definido en realidad por dos bloques antagonicos, representados
por la Unién de Republicas Socialistas Soviéticas (URSS) y por
Estados Unidos de Ameérica (EUA), ademas del Reino Unido y
Francia, tension que a la postre dio lugar a lo que se conoce como

Guerra Fria.



Estos dos bloques opuestos ideologica y politicamente no
solo contribuyeron a la conformacién del nuevo orden mundial,
sino a un estado psicolégico particular que consistia en la expec-
tativa de que estallara en cualquier momento otra conflagracion
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 cientifico de defensa Star Wars, en 1980.

El estado psicologico al que se alude se trataba en realidad
de una retérica anticapitalista o anticomunista, segin fuera el
caso, pero no trascendia de ahi. De hecho, esta dinamica que
se quedaba a nivel discursivo es lo que mantenia la paz, porque
ambos bloques conciliaban sus intereses reales al generar un
equilibrio que impedia la posibilidad de una guerra (Berend,
2013; Hobsbawm, 2014; Judt, 2014), esto significa —como afirma
Kramer (1999, p. 540)— que “la Guerra Fria y su estructura
bipolar de politicas internacionales de posguerra surgieron de
una contienda de ideas desde un conflicto ideolégico™.

Esta dinamica ideologica de la Guerra Fria se fue diluyendo
hasta que lleg6 a su fin con la caida del sistema soviético y sus
Estados satélite.’ Sélo asi, cuando la URSS y su politica perdieron

su objetivo antagonico, hubo una transformaciéon global en la

® Existen diversas teorfas de por qué colapsé politica e ideologicamente el bloque sovié-
tico. Kramer propone que, a diferencia de Estados Unidos, la URSS tuvo que imponer su
sistema ideoldgico 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
politicas intransigentes como la de Brezhney, se registr6 una serie de revueltas constantes
entre la “desestalinizacién” (1953) y la caida del Muro de Berlin (1989), como prueba del
desacuerdo y resentimiento popular contra las instituciones soviéticas, asi como un sistema
politico y econémico que habia colapsado hacia tiempo.
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que en apariencia el capitalismo como modelo econémico habia
triunfado (Kramer, 1999, p. 540).

En este escenario polarizado, el llamado tercer mundo no
fue tomado en cuenta en la reconfiguracion geopolitica. Estados
Unidos intent6 sostener esta situacion con su programa de auto-
determinaciéon de los pueblos; con la base democratica de su
discurso pensaba otorgar derechos politicos, 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 “construccion
del socialismo” (Wallerstein, 2011).

América Latina, sin embargo, actu6 en este escenario y al
interior de los paises generé una tension entre grupos capita-
listas y sectores populares que vivian en condiciones econdémicas
y sociales cada vez mas complicadas, y que se inspiraban en la
Revoluciéon cubana como una via para acabar con la opresion 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 Revolucion cubana se materializ6 con la
formacioén de grupos de guerrillas rurales y urbanas como en
Venezuela, Pertt o Guatemala.

La reacciéon de Estados Unidos se manifest6 en la puesta
en marcha de su iniciativa “Alianza para el progreso” que, en el
fondo, pretendia poner un alto a la tendencia antinorteameri-
cana que se propagaba por toda Latinoamérica (Berryman, 2014;
Berend, 2013). La tensién que se vivia en esta region del mundo
era visible, la desigualdad cada vez mayor, la represion y el apoyo
estadounidense a través de la CIA se sentia con mas frecuencia y

la Iglesia catolica de tendencia conservadora también empezaba



a dividirse, lo que fortalecia un ala de este organismo de inclina-
ciéon progresista. Pero de esta transformacion eclesiastica, en la
que la situacion politica y econémica mundial en el contexto de
la Guerra Fria influy6é sobremanera, hubo otro factor determi-

nante que se abordara a continuacion.

La reforma eclesiastica: el Concilio Vaticano 11

)y sus consecuencias

En Ameérica Latina, dos hechos que generaron controversia al inte-
rior de la Iglesia catolica fueron la situaciéon global de desigualdad
social y el Concilio Vaticano II. El primero, como ya se mencion6,
causo6 efecto entre algunos miembros de la Iglesia que ejercieron
una practica pastoral involucrada desde una perspectiva poli-
tica y mas sensible a la realidad del pueblo; en el segundo caso,
por tratarse de una reforma con la que por vez primera se abria
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
catolicos tenian como deber permanecer “en estado de gracia y
alcanzar el cielo” (Berryman, 2014, p. 20). El cambio que trajo este
Concilio fue acentuar mas la heterogeneidad de la Iglesia y poner
al dia el discurso politico y la perspectiva de su mision frente al
acelerado cambio cultural, social y politico que conlleva lo que se
concibe como modernidad.

Los obispos latinoamericanos tuvieron poca participacion
en el Concilio y, por lo tanto, podria asumirse que se traté de un
evento desde una optica europea ajena e insensible a la realidad

latinoamericana, pero en este proceso y con la mirada de dos
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sumos pontifices (Juan XXIII y Pablo VI) si pudo descifrarse y
discernir un mensaje ad hoc a los problemas sociales locales. En
esta parte de la investigacion es importante resaltar dos acciones

que produjo el Concilio:

1. Promover el didlogo con el mundo y con las culturas.

2. Inspirar una enciclica, Populorum Progressio (1967), que aborda
temas de progreso y desarrollo del tercer mundo, criticando
al orden econémico internacional, lo que le valdria el califi-

cativo por parte de Estados Unidos de “marxista”.

Este Concilio implicé una fuerte ruptura con el viejo orden cano-
nico, lo que provocéd una férrea oposicién entre varios sectores
internos y externos de la Iglesia. Lo que es un hecho es que en
su aparente radicalismo, asi percibido por diversos grupos de la
sociedad y de la jerarquia eclesiastica, el Concilio Vaticano II no
promovia la revoluciéon ni la lucha para la liberacion del pobre y
el oprimido, sino el derecho al bienestar social. Dos documentos
importantes de este periodo son las enciclicas papales Pacem in
Terris (1963) y Populorum Progressio (1967). Esta Gltima es clara en

cuanto a la posicion de la Iglesia hacia un movimiento renovador:

[...] la insurrecciéon revolucionaria, salvo en caso de tirania
evidente y prolongada, que atentase gravemente a los derechos
fundamentales de la persona y danase peligrosamente el bien
comun del pais 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, parr. 31).



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 economia, es evidente que el hombre
tiene derecho natural a que se le facilite la posibilidad de trabajar
y a la libre iniciativa en el desempeno del trabajo. [...] Pero con
estos derechos econémicos estd ciertamente unido el de exigir tales
condiciones de trabajo que no debiliten las energias del cuerpo, ni
comprometan la integridad moral, ni dafnen el normal desarrollo
de la juventud. Por lo que se refiere a la mujer, hay que darle la
postbilidad 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
econdmicas, 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, segtn las posibilidades de la empresa, le permita, tanto
a ¢l como a su familia, mantener un género de vida adecuado a
la dignidad del hombre. Sobre este punto, nuestro predecesor, de
feliz memoria, Pio XII afirma: Al deber de trabajar; impuesto al hombre
por la naturaleza, corresponde asimismo un derecho natural en virtud del cual
puede pedi; a cambio de su trabajo, lo necesario para la vida propia y de sus
hyos. Tan profundamente esté mandada por la naturaleza la conservacion del
hombre (Juan XXIII, 1963, parrs. 18-20).

Con estos elementos que dan una idea de la posicion por lo menos
desde el Vaticano de esta década de 1960, surge una pregunta
sobre el problema: ;qué es lo que motivaria a asumir posturas

mas radicales, aunque no necesariamente que indujeran a la
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violencia, por ejemplo, en América Latina? Es aqui donde entra
otro evento de suma importancia, que es la CELAM de 1968,

como consecuencia de la reforma conciliar.

Conferencia General del Episcopado Latinoamericano
(Medellin, 1968)

La CELAM de 1968 es una sintesis del mensaje conciliar y su
interpretacion por parte de los jerarcas de la Iglesia. La referida
interpretacion se basaba en una realidad de desigualdad y margi-
nacion latinoamericana; por lo tanto, no es raro asociarla con una
situacion de revueltas y manifestaciones que, de hecho, se susci-
taba mas alla de América Latina —Chicago, Praga, Paris, Tlate-
lolco, entre otros lugares—y que en su mayoria estaban formadas
por la clase trabajadora y por estudiantes que protestaban ante
los regimenes de uno u otro orden.

En Medellin se hizo un analisis social de Latinoamérica antes
de llegar a reflexiones de tipo teoldgico. Eso ya significaba de
por si un cambio, lo que algunos circulos conservadores califica-
rian como con ideas de tinte marxista. Pero mas que marxismo,
se trataba de una reflexiéon que pretendia 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,
consistia en una concepcion distinta a la de una revolucion como
la cubana, con una idea de sublevacion que pretendia liberar a los
subalternos, mas que derrocar exclusivamente al Estado.

La teologia de la liberacion y la CELAM de 1968 perseguian
un objetivo relacionado con frenar la situaciéon de desigualdad

que se observaba en el mundo, sobre todo en el denominado



tercer mundo, pero sus métodos en un plano teodrico e intelec-
tual no contemplaban un reconocimiento de la diversidad étnica.
Esto le valia criticas que ya se habian expresado en el encuentro
de obispos previo a la CELAM, que se llevo a cabo en Melgar,
Colombia, en 1968. Ahi el antrop6logo Gerardo Reichel-Dolma-

toff lo manifest6 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 civilizaciéon occidental cristiana. El misionero
no solo lleva la palabra de Ciristo sino transmite una cultura; se
convierte en un agente de nuestra cultura, en un agente de cambio,
no solo en un terreno religioso. ;Cual 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 modificacion intencional abarca todo un complejo cultural que
incluye la vivienda, la economia, 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”. Seria de
esperar entonces que el misionero, antes de tratar de modificar una
situacion dada, estudiara en detalle esta situacion cultural; que tratara
de conocerla en lo referente a sus motivaciones, sus procesos y sus
metas; que aprendiera el idioma de los indigenas para poder compe-
netrarse con sus particulares modelos de pensamiento, pues en cual-
quier otra ocasion, cuando se trata de modificar algo, se estudia lo que
se va a modificar. Pero el misionero, frente a la situacion de contacto

cultural, no siempre actda asi. Aunque tenga cierto interés en conocer
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la cultura indigena, no tiene la formacién adecuada que le permitiria
sistematizar sus observaciones sobre la vida del indigena. Asi pues,
en ocasiones, puede llegar a tomar al indio como si fuera un ser sin
raclocinio y menosprecia entonces su cultura, como st fuera ésta una
mezcla fortuita de crudas supersticiones, creencias infantiles y acti-
tudes erroneas e ilégicas. Rechaza esta obra de arte, este fenémeno
tan tnico del espiritu humano que es una cultura y comienza a impo-
nerse, a cambiar y a modificar. La falla no esta en el misionero, sino en
nuestra misma cultura; esta en el etnocentrismo ciego de nuestra civi-
lizaciéon que niega los valores del otro, que niega todo lo que es dife-
rente. Asi, los contactos que establece nuestra cultura con las culturas
estan fundados en una posicion a priori: “jLos indios deben aprender
todo de nosotros! iNosotros no tenemos que aprender de ellos!” jLa
base del contacto natural es pues una negacién, y nada menos que
una negacion del otro! (Reichel-Dolmatoff, 1972, p. 1140).

El mensaje del Concilio Vaticano Il en cuanto a “dialogar” con las
otras culturas queda claro que no se realiz6 de forma inmediata.
Los esfuerzos del ala progresista de la Iglesia latinoamericana,
que despertaba y discutia 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 econémico imperial y una historia colonial propia de
siglos de existencia.

El pensamiento liberacionista se caracterizaba por ser una
opcién 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 situacion de

pobreza material, la marginaciéon y explotacion de los oprimidos



y pobres, entre los que destacaban afrodescendientes y pueblos
indigenas, quienes en su mayoria se concentraban en las zonas
mas rurales de los Estados latinoamericanos.

Cierto es que la pastoral emanada de este liberacionismo a
favor de los sometidos no se habia desarrollado al principio como
una propuesta de respeto a la diferencia cultural y étnica, a pesar
de las criticas que se emitian en textos como el de Reichel-Dol-
matofl o en encuentros tan importantes como la Primera Decla-
racion 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 indigenas dominadas,
que bajo un manto religioso encubren la explotacién econémica
y humana de las poblaciones aborigenes” (Primera Declaracion
de Barbados, 1971, p. 2). Pero es un hecho que este ambiente
de discusion y critica que complementaron los resultados de la
CELAM de Medellin estableci6 un punto de partida para el ejer-
cicio de una pastoral distinta y mas consciente de las necesidades
de cada comunidad, por lo que el reconocimiento de la diver-
sidad seria una de esas caracteristicas que se anexarian a la nueva
pastoral que no contribuiria al etnocidio de antafo.

En el contexto mexicano, la influencia de la teologia de la
liberacion es clara, aunque no podria decirse que se haya llevado
a cabo como tal. De hecho, gran parte de los sitios rurales surenos
del pais se caracterizan por una importante concentracion de
pueblos indigenas, por lo que el liberacionismo inspiraria movi-
mientos y practicas 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 indigena,
empez6 a haber una préctica pastoral de liberacién, pero pronto
se veria complementada y repensada a partir de la complejidad
¢tnica. Ciertamente, ya existia una pastoral indigena de corte
asistencialista durante la gestion del obispo Lucio Torreblanca,
de la diocesis de San Cristobal de Las Casas, pero fue con nuevos
brios con los que comenz6 su labor en 1960 el obispo Samuel
Ruiz Garcia, quien habiendo sido participe de la CELAM de 1968,
se intereso por la situacion de desigualdad social chiapaneca, pero
también fue sensible a la compleja diversidad cultural y lingtis-
tica de la poblacion rural y urbana de la diécesis.

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 indigenas de la zona
del Istmo de Oaxaca. Influido por la teologia de la liberacion,
pero consciente de la diversidad étnica de la zona, luché a favor
del pueblo ante problemas complejos como los asuntos de tierras
en la region de los Chimalapas con los zoques, busco la creacion
de organismos y uniones campesinas para el comercio justo de
café y ajonjoli, fundo escuelas, gestionaba recursos para puentes
y clinicas, entre otras obras.

Lona Reyes, junto con Ruiz y el obispo Bartolomé Carrasco
Brisefio (arzobispo de la didcesis de Antequera en Oaxaca, 1976-
1993) impulsaron una pastoral distinta que si bien tenia como
base ayudar a los pobres y luchaba por la defensa de los dere-
chos humanos y de los pueblos indigenas, también pretendia un
dialogo con las culturas, es decir, una pastoral indigena.

Lejos se esta de hablar de una practica mas cercana a la

gobernanza, empezando porque mucho del desarrollo de esta



actividad sucedia desde la década de 1970, época en la que no
existia atn este término ni la practica per se. Ademas, existe una
postura de la Iglesia “de izquierda” a favor de la liberacion de
los campesinos y pueblos indigenas, y una renuencia a establecer
un didlogo abierto con el Estado —o con las grandes corpora-
ciones transnacionales, si se piensa en la época de mayor impulso
después de la caida del Muro de Berlin 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 mas para la denuncia. Un gran ejemplo
de ellos en Chiapas es el Congreso Indigena de 1974, del que se

hablara en el siguiente apartado.

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

La diversidad cultural en América Latina es tan grande como
la problematica social relacionada con ella. La mayor parte de
los grupos indigenas se encuentra en situaciéon de vulnerabi-
lidad econémica, visible en la calidad de sus viviendas, acceso
a la educacioén, a los recursos alimentarios, entre otros; pero
también en situacion de vulnerabilidad étnica, en gran medida
debido al desplazamiento lingtistico y cultural frente a una
atmosfera de discriminacion y exclusion.

La desigualdad social que entrana el aspecto cultural y
economico, ademas de otros, se ha adjudicado a los modelos
neoliberales y, desde antes, a la llamada modernidad, razén por

la que el liberacionismo establecia su plataforma discursiva en la
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liberacion de los pobres y los oprimidos. La situacion se agrava
cuando atn en proyectos de liberacién y en la practica de la labor
pastoral los misioneros notan que no solo se trata de liberar a los
pobres, sino que éstos tienen una identidad y una cultura especi-
ficas que dentro del proceso deben reconocerse y pensarse, por lo
tanto, desde la diversidad.

La presencia de grupos indigenas en todo el continente
demanda evitar pensar de forma homogénea a la poblacion. Esto
significa que una accion pastoral como la que caracteriza a la
teologia de la liberacion debia ser mas afin a ciertos contextos
latinoamericanos, pues la idea de opcién por los pobres y libera-
ci6n de los oprimidos no reconoce su diferencia étnica, ideologica
y cultural.

Como se habia insinuado previamente, fueron la intelec-
tualidad de la Iglesia y algunos de sus jerarcas quienes promo-
vieron y apoyaron el posicionamiento progresista que debia
asumir la Iglesia latinoamericana, y no los sacerdotes y religio-
sos(as) comunes (Tahar Chaouch, 2007a y 2007b). De hecho,
los primeros acompanaban 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 situaciéon no tard6é en desarrollarse una
pastoral mas pragmatica e i situ que tuviera algunos tintes étnicos
o, por lo menos, que estuviera mas abierta a las expresiones cultu-
rales de los pueblos indigenas que conforman buena parte de la
poblacion oprimida latinoamericana. Lo que se denominaria
pastoral indigena, entre las décadas de 1970 y 1980, en México
se ejerci6 en zonas muy especificas, aunque no exclusivamente

alli. Quizas el estado de Chiapas es en donde fue mas visible, pero



también ocurri6 en los estados de Oaxaca, Veracruz, Chihuahua
(Sierra Tarahumara), Yucatan, Quintana Roo, Guerrero, entre
otros.

En Chiapas, la zona representativa de la pastoral indigena
por su diversidad y densidad poblacional indigena es la di6cesis de
San Cristobal de Las Casas. Se tomara este ejemplo para definir,

a continuacion, las caracteristicas y el contexto de dicha pastoral.

La pastoral indigena en el sureste mexicano: el caso

de Chiapas

El estado de Chiapas se distingue por una gran diversidad étnica
y religiosa. No es de extraiar que con estas condiciones el desa-
rrollo de una acciéon pastoral, aunque desde la opcion del pobre
y el oprimido, busque una estructura de adaptacion, incluso
de asimilacion en las culturas. Sin embargo, la nociéon de una
pastoral indigena en esta region del sureste mexicano no tiene su
origen en la época de Samuel Ruiz Garcia, en la década de 1970;
es decir, aunque con otro enfoque, ya habia una acciéon eclesias-
tica enfocada en los pueblos indigenas.

Durante la gestion del antecesor de Ruiz, monsefor Lucio
Torreblanca (1944-1959) implement6 en 1952 una pastoral indi-
gena que aunque aun doctrinaria, estaba organizada y promovia
la llegada de distintas 6rdenes y congregaciones religiosas para
participar en un proyecto de pastoral con una firme posicion sobre
la injusticia hacia los pueblos indigenas y la expansion del reino
de Dios, idea inspirada en la enciclica Rerum Ecclesiae del papa
Pio XI en 1926, con la que Torreblanca veia a la didcesis como

su “territorio de mision” (Morales Bermutdez, 2005, p. 91), para
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lograr poner “en contacto a los gentiles con la verdad evangélica,
haciéndola cada dia mas asequible por medio de los mensajeros
evangélicos” (Pio XI, 1926, p. 8).

El peso que tuvo Torreblanca durante su gestion fue grande
debido a los efectos posteriores de la llamada desfanatizacion en la
época del maximato; es decir, supo resistir las politicas anticleri-
cales del Estado mexicano de 1920 y 1930, que en muchos casos
subsistian atn tiempo después, y sobrellevar la escasez del clero.
En esta época la Iglesia catdlica estaba debilitada y no represen-
taba un peligro significativo para el Estado (Rios Figueroa, 2002),
pero Torreblanca se mantuvo firme hasta que en 1952 comenzo
con una propuesta pastoral distinta que el obispo Samuel Ruiz
continuaria a partir de 1960 (Morales Bermudez, 2005; Rios
Figueroa, 2002).

Con la llegada de Samuel Ruiz, sin embargo, no s6lo hubo
continuidad de la pastoral indigena de Torreblanca, sino que
transformé muchos aspectos, esto es, dejo de tener un tono mera-
mente doctrinario para convertirse en una pastoral mas pragma-
tica, mas influida por el liberacionismo y por una interpretacion
del mensaje conciliar sobre el didlogo con las culturas, por lo que
podria 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 tension. La
oposicion 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 posiciond a favor de las demandas
de una sociedad vulnerable. Pero no todos los miembros de la

Iglesia estaban de acuerdo con esta postura mas contestataria.



La escision que propicié esta diferencia de opiniones y posturas
entre sacerdotes y altos jerarcas “marc6 una crisis dentro de la
institucion, en particular en los crecientes conflictos internos de
autoridad y en la ruptura de la homogeneidad ideologica entre
sus hermanos dentro de la misma congregacion” (Torres, Fratres
Manistae a Scholis/ Hermanos Maristas de la Ensenanza, 2008).
En Meéxico, el ambiente politico se tornaba complicado.
Habia fuertes cuestionamientos hacia el Estado sobre la situacion
economica y politica, y la Iglesia, en su rama mas progresista,
empez6 a trabajar inspirada en los lineamientos que resultaron
de la reflexion de la CELAM de Medellin de 1968, aunque adap-
tados a las circunstancias y contextos en los que efectuaban su
labor. Podria pensarse en las ideas marxistas y revolucionarias
con las que la capula eclesiastica calificaba esta tarea liberacio-

nista, como expresa Sanchez Sanchez (2007, p. 56):

Por su compromiso social y por la participacién de muchos de
sus miembros, tanto laicos y laicas, religiosas y religiosos, como
presbiteros en las luchas armadas de Centroamérica, se les acusod
de practicar la ideologia marxista, de ser violentas y de promover
la lucha de clases; por su opcion por los pobres se les inculp6 de
ser excluyentes; por su compromiso politico por la transforma-
ci6on de las estructuras sociales se les tach6 de ser manipuladas por

partidos de izquierda.

Mis que marxismo, la influencia de la teologia de la liberacion 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 practica
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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 gestion tuvieron con la multietnicidad de
las comunidades indigenas de la di6cesis y sus problemas.

Asi, la didcesis de San Cristobal de Las Casas actud ante las
necesidades y problematicas del pueblo, asumiendo una postura
de denuncia de la deficiente politica agraria y los abusos de poder
del Estado. En esto consistia la Iglesia de los pobres: mas alla de
propagar el mensaje evangélico en su forma doctrinaria y tradi-
cional, se trataba de una accién practica que frente a la escasez
de sacerdotes, reafirma proyectos que se llevaban a cabo desde la
¢poca de Torreblanca, como las escuelas de formacion catequé-
tica para indigenas, de las que los Hermanos Maristas de la Ense-
flanza se encargarian.” La diferencia es que en las escuelas que
se instauraron en la didcesis en la época de Ruiz habia procesos
de capacitacion en oficios, ademas de la preparacion catequética,

como recuerda un indigena tojolabal:

R. —Los cursos... con los maristas lo tomé yo. Ahi dormimos,
ahi comimos, todo nos daban ellos. Nuestra ropa para trabajar.
Leiamos la Biblia como dos clases de dos horas cada una. Luego
a trabajar el cuero, la madera. Ensefiaban a hacer muebles... de

estos que usamos aqui en la casa, a leer. Si no es por el curso

7 Entre los aspectos mds importantes de las escuelas de formacion catequética de la
época de Lucio Torreblanca estaba llegar a zonas en las que por las condiciones geogra-
ficas de la época y la gran cantidad de comunidades indigenas, los catequistas pudieran
llevar la palabra de Dios desde sus propias formas y en sus propias palabras.



ahorita no sabria leer, y luego no es leer, sino entender lo que
lee uno.

JV —iCuando tomo el curso?, ¢donde?

R. —Pu’s yo tenia como veinte. Ahurita tengo setentaiuno, creo.
Era nuevita la escuela alla en San Cristobal y estuvimos seis mese.
Luego me regresé a la comunida’ y empecé a dar catecismo. Y asi
asistia a cursos de... pu’s como de actualizacion y asi hasta que era
candidato a didcono, no’mas que ya después Roma lo prohibié y

ya no pude ser diacono (Ramiro, 2011).

No obstante, algunos eventos que transformaron de forma mas
radical esta pastoral indigena fueron una evaluacion del minis-
terio catequético en 1968 en San Cristobal de Las Casas, un
congreso realizado en 1974 en esa ciudad y el Primer Sinodo
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-
cion de escuelas de catequistas desempeiéd un papel destacado,
como expresd6 Ramiro, indigena tojolabal entrevistado en 2011.
La importancia no radicé s6lo en la formaciéon académica y de
oficios, sino que para la di6cesis implicé un contacto estrecho con
la diversidad étnica. Esto dio pie a la transformacion de canones
institucionales, pero también a la comprension de formas de vivir
y ver el mundo tan diferente a la cultura “occidental”. Se logro
un proceso de sensibilizaciéon hacia las maneras de pensar y los
problemas de la gente, es decir, ya no se trataba sélo de religion,
sino de una conversion que llevo a la didcesis 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
teologia de la liberacion, cuestionaba abiertamente el trabajo que
se realizaba. Samuel Ruiz respondio a todas estas inquietudes con

firmeza:

Fue la inmersion de la vida. Separabamos en grupos a los indi-
genas que estaban en la escuela de catequistas y les deciamos: “A
ver, hermano, t con tu grupo van a interpretar como creen que ha
sido la historia de ustedes con su entendimiento de Dios. Con sus
tradiciones, como ustedes lo han visto, asi preparenlo. Y ustedes
vean como 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 como

ven el proceso catequistico” (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 ensena
a ser independiente y libre, bajo los preceptos de un mensaje
biblico. Se trata de lo que se denomina catequesis integradora, pero
en esta atmosfera surgid un evento inesperado ante los ojos de
los agentes de pastoral, de los colaboradores de la didcesis y del
propio Samuel Ruiz, después de una evaluacion del ministerio
catequético en 1968: el Congreso Indigena en San Cristobal de
Las Casas, en 1974.

Previamente hubo una evaluacion del ministerio catequé-
tico en 1968, de la que destaca el testimonio del dominico Pablo

Iribarren, quien expresé que los catequistas indigenas formados



durante la década de 1960 advertian que la Iglesia y la palabra
de Dios contenian el mensaje para salvar sus almas, pero que
hacia falta saber como salvar sus cuerpos, pues padecian hambre
y pobreza material (De Vos, 1997; Estrada, 2004).%

Con estos antecedentes se celebra el Congreso Indigena en
una época en la que aun subsistian terratenientes, a pesar del
reparto agrario, y que manifestaban un gran descontento con el
gobierno de Luis Echeverria Alvarez por restarles privilegios con
la renovacion de la reforma agraria de 1971, que establecia 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).

Asi, el entonces gobernador de Chiapas, Manuel Velasco
Sudrez, convoc6 a un congreso integrado en donde estarian
presentes varios representantes de los pueblos indigenas, 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 di6cesis aprovecho el espacio para invitar a abogados,

maestros y estudiantes a fin de que brindaran asesoria y apoyo en la

8 Sobre la evaluacién de ministerio catequético, sefiala el ex marista y tedlogo de la
liberaciéon que hubo tres preguntas principales que los ancianos hicieron al obispo y a
los religiosos. La primera consiste en lo que Pablo Iribarren senala en su testimonio. La
segunda con la semilla de la palabra de Dios, de la que tanto se hablaba en Vaticano
II, preguntaban quién tenia esa semilla, como se podia sembrar y cultivar, y si sélo los
obispos, los sacerdotes o los religiosos la poseian. La tercera pregunta tenia relacién 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 cuanto tiempo
ellos tendran que llamarles hermanos o, en otras palabras, por cuanto tiempo ellos estaran
presentes ahi. Después de esto, Samuel Ruiz concluy6 que eran los misioneros quienes
debian convertirse y no ellos (los indigenas) (Vargas, 2012).
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coordinacion de cursos en materia agraria en el marco del evento.
También destaco la presencia de representantes y lideres tsotsiles,
tseltales, ch’oles y tojolabales que usaron el foro para expresar
y denunciar la situacion de legalizacion de tierras comunales y
ejidales, las invasiones de tierra por los rancheros, la corrupcion de
los funcionarios del Departamento de Asuntos Agrarios y Coloni-
zacion, pues exigian pagos indebidos por cada tramite del proceso
de solicitud de tierras y amenazaban con abandonar los casos de
los campesinos que no podian pagar. Se exigi6 respeto al Codigo
Federal del Trabajo respecto del salario minimo, se denunciaba
el abuso de los intermediarios que también controlaban el trans-
porte y el crédito, pero lo mas interesante del encuentro fue que
demandaban que se les impartiera educacion en sus idiomas y la
defensa de sus culturas indigenas (Harvey, 2001).

Los resultados de este Congreso no fueron del agrado de las
autoridades, pero tuvo un impacto muy importante en la didcesis
y los pueblos indigenas de Chiapas. Fortalecio 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 compartian o venian de la expe-
riencia de eventos de importancia en el pais, como los movimientos
estudiantiles del 68. Quiza uno de los ejemplos mas representa-
tivos de esto fue la creacion de la Union Ejidal Quiptic Ta Lecubtesel,
antecedente de la Union de Uniones de Las Canadas.

En la di6cesis de San Cristobal de Las Casas y sus colabo-
radores este Congreso también generdé mayor compromiso social
con los pueblos indigenas, pero también un mayor reconocimiento
y respeto hacia la diversidad cultural, es decir, una conciencia étnica

en tanto caracteristica y directriz fundamental en la puesta en



marcha de una pastoral indigena, cuyas nociones fundamentales
se trabajaban desde 1965, cuando se cre6 el Consejo Diocesano
Pastoral orientado a una Iglesia Autoctona (Estrada, 2004) y con
la evaluacion del ministerio catequético tres anos después.

Cabe senalar que destaco la labor de una sociedad que
empezaba a tomar espacios que habian sido dominados por otros
grupos o actores que pertenecian a otro estatus. Es decir, jerarcas
eclesiasticos, autoridades municipales y gubernamentales y otro
tipo de lideres. A pesar de que Samuel Ruiz era una figura impor-
tante en la organizacion de este encuentro, destaco la voz de los
pueblos indigenas, participacién que podria decirse representd a
la sociedad civil.

La nueva catequesis de integracion que se proponia después
de las reflexiones vertidas en estos eventos debia partir de los cate-
quistas indigenas como integrantes y como una suerte de difu-
sores catequéticos de la didcesis en sus comunidades de origen,
para que tomaran la palabra de Dios y la impartieran entre los
suyos, pero desde su reflexion y comprension de ese mensaje
evangélico. Con la nueva catequesis de integracion se pretendia
que las comunidades indigenas dejaran de ser solo receptoras del
mensaje biblico y participaran también en “la reflexion sobre la
realidad y descubrimiento de los mecanismos de explotacion”
(Leyva, 2002, p. 392).

De esta manera, los cursos de catequistas se organizaron
con la nueva catequesis de integraciéon que, ademas, resolvian el
problema de la escasez sacerdotal y contribuian con una logica
discursiva del Concilio Vaticano II al didlogo intercultural y a
sumar a los indigenas a la estructura de la di6cesis, mediante

una figura que poco tiempo después se pondria en marcha: el
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diaconado. Con esto también se empezaba a romper la labor
pastoral mas asistencialista, poco a poco se dejaba de ver a los
indigenas como menores de edad.

El tercer y Gltimo evento de importancia que aport6 a las
bases de una pastoral indigena fue el Primer Sinodo Diocesano
en el que, ademas de la tematica anterior y de la catequesis de
integracion, sacerdotes, religiosos y catequistas (indigenas) discu-
tieron y formularon un plan de acciéon a partir de dos ejes en los
que debia basarse la tarea pastoral: 1) el compromiso de trabajar
con el pobre y 2) apoyar en la formacion de una Iglesia autoc-
tona (Kovic, 2005). Por lo tanto, los agentes de pastoral debian
actuar situandose en el espacio geografico de sus destinatarios y
ser, ademas, parte de un proyecto de refundacion de una Iglesia
primitiva para restaurar el reino de Dios, es decir, crear una
Iglesia autoctona.

La idea de emprender una pastoral indigena desde esta pers-
pectiva tenia muchas carencias atun. El territorio era muy amplio
para poder abarcarlo y la formacion de catequistas indigenas
requeria algun tiempo para ver resultados pronto. El liberacio-
nismo en Chiapas ya no tenia un tono de lucha revolucionaria
con el uso de la fuerza, sino con una 6ptica por medio de la trans-
formacion 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 problematicas analizara la realidad, buscara alternativas
para mejorar la economia de la gente y rompiera con la depen-
dencia del Estado y sus programas asistencialistas.

Esto conllevd muchos debates que atin hoy tienen lugar y
aunque en esta época de finales de los afos setenta y principios

de los ochenta no se utilizaban neologismos como inculturacion,



ya comenzaba a ponerse una serie de bases para la practica y
reflexion entre-culturas ecuménica, de didlogo y, por lo tanto, de
liberacion.

A lo largo de 1980 y 1990, mientras Centroamérica —en
especial El Salvador y Nicaragua— experimentaba una situacion
politica compleja y violenta en donde la teologia de la liberacion
tenia un papel fundamental en la formacion de campesinos y
en la lucha por la liberacion del pueblo, en Chiapas y en gran
medida también en Guatemala se apostaba mas por crear una
Iglesia autoctona, esto es, una Iglesia revestida de los rasgos
culturales, de la cosmovision y la fe de los pueblos indigenas,
con la diversidad que eso implicaba. La praxis para alcanzar la
Iglesia autdctona comenzaria por una reflexion de fe o teologia
conocida precisamente como inculturacion, que a continuacion

se explicara.

La teologia de la inculturacion o encarnacion
del evangelio

La Iglesia catélica ha buscado durante muchos siglos:

[...] lograr la homogeneizacion cultural [religiosa] y de las socie-
dades [en lo religioso], lo cual se refleja en el intento de la Iglesia
por establecer un lenguaje tnico y universal en la oraciéon y la
liturgia, llevar a cabo rituales estandarizados y proveer de una
educacion 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 implico el Concilio Vaticano
II, es decir, “dialogar con otras culturas y respetar la diversidad
cultural y las reformas locales de expresion, al menos en un nivel
discursivo” (Theije & Mariz, 2008, p. 34), sobre todo, en contextos
de gran pluralidad en que prevalece el ambito rural.

Esta forma de adaptacion por parte de la Iglesia catolica
posconciliar es parte de lo que se conoce como inculturacion y la
politica o modelo que sigue para lograrla se denomina teologia
de la inculturacién, esto significa una reflexion 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 simbolos particulares de éstas (Marzal, 2002). Por esta
razon, 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 inserciéon y de inculturacion existen tres

tipos de actores y discursos:

1. Los intelectuales y te6logos que pertenecen al clero.

2. Los agentes de pastoral o lideres militantes, que son los
actores principales en la renovacion ideologica y teologica
de la liturgia y practica religiosa.

3. Los seguidores o miembros ordinarios de cada movimiento

(Theije & Mariz, 2008).



No obstante, al igual que en la teologia de la liberacion, debe
comprenderse que en la nociéon de inculturacion existe un lado
teorico generado por la intelectualidad, que dista del concepto de
inculturacién en la praxis que conforman los agentes de pastoral
0 misioneros, quienes estan en contacto constante con los grupos
indigenas.

Desde la década de 1970, como ya se dijo antes, la pastoral
indigena cobraba nuevos brios influidos por el liberacionismo. Es
en 1990 cuando los agentes de pastoral no solo tenian la idea de
liberar al pobre, sino adaptarse a su cultura, encarnarse o propiciar
una asimilacion reciproca cultural y de cosmovisiones a través de
la palabra de Dios. Es entonces cuando se asume que la pastoral
indigena se fundamenta en una teologia de la inculturacion.

Empero, la inculturacién como tal no se trata de una accion
o postura de la década de 1990; en realidad siempre ha estado
presente en la Iglesia catolica. El cristianismo ha buscado a través
de los siglos acomodarse o ajustarse a su entorno a través de
Incorporar estructuras y principios contemporaneos, asi como
al adecuarse a los avances tecnologicos y cientificos; “se intenta
cambiar el proteccionismo, la Iglesia monolitica y triunfalista
por una Iglesia mas abierta que reconoce su propia necesidad de
reforma continua y comprometida con una mayor democracia,
ecumenismo y pluralismo” (Seidler, 1986, p. 854).

La inculturacién no es una adaptaciéon canonica y dogma-
tica a las formas culturales de un pueblo diferente de la cultura de
donde surge el catolicismo, es decir, Europa occidental. La incul-
turacién como término surge en el seno de una teologia cristiana
no catolica en 1970 y alude a una época incluso protocristiana;

dicho de otro modo, a un tiempo en que el cristianismo atin no se

a

>

Misioneros, sociedad civil y gobernan:

La pastoral indigena del siglo XXI en el sur de México.

63



64

Jorge Valtierra Zamudio

forjaba, si se considera que esta doctrina se conformé posterior a
la muerte de Cristo y se esparci6 el mensaje interpretado por sus
seguidores.

El significado de inculturacién, entonces, tiene que ver con
un paradigma relacionado con Jesucristo que, siendo hijo de
Dios naci6, socializ6 y adquiri6 una cultura humana a lo largo
de su vida. Estas caracteristicas son justo lo que se conoce como
la encarnacion del Verbo. A partir de esta idea, al remitirse a la
primera mitad de la década de 1960, se puede observar el término
encarnacion para definir en este caso la insercién del mensaje cris-
tiano en la diversidad cultural como alude Ad Gentes en el Concilio
Vaticano II.

La Iglesia catolica posconciliar expresa la necesidad de
contextualizarse y ajustarse a la sociedad contemporanea y al
mundo moderno, lo que comprende a la diversidad cultural. Asi,
ambos términos, contextualizacién y adaptacion, implican una
actualizacion y adecuacion a las circunstancias de distinta natura-
leza, ya sea politica, cultural, econémica, ideologica, entre otras,
pero también a las costumbres, tradiciones y cosmovision de los
pueblos en donde la Iglesia esta presente, en donde pretende
actuar para lograr una liberacién tanto de la pobreza material y
la marginacién, como de la injusticia social y la opresion politica.
Sin embargo, con el tiempo la Iglesia y los agentes de pastoral
observaron que no era suficiente la adaptacion, sino que debian
fundirse, asimilarse e involucrarse en la diversidad cultural, esto
es, encarnarse en las culturas.

En este orden de ideas, la inculturacién no consiste solo
de un concepto o de una reflexiéon de fe (teologia), sino de

acciones e interaccion. Al respecto, Anscar Chupungco explica



que la inculturacion se trata de “un proceso propio y continuo y
propio para cada pais o regiéon en donde se ha sembrado la fe”
(Chupungco, 2003, p. 31). Por su parte, Aylward Shorter senala
que la inculturaciéon “no es [solo] la insercion 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-
racion se refiere a que ésta no es precisamente una transmision
o transferencia del significado religioso o evangelizaciéon de una
cultura dominante sobre otra, ya que la mision de evangelizar
se realiza a través de la interaccion historica de las culturas. No
obstante, si afirma que los misioneros llegan a una situacién de
aculturacion’ 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 asi facilitar el proceso de
inculturacién (Shorter, 1988, p. 14).

La Iglesia catolica concibe la inculturacion 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

¥ Para Gonzalo Aguirre Beltran, aculturacion 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-
tran, 1992, p. 14).
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inculturan. En cualquier caso, el proceso de inculturacion sucede
a partir de “descontextualizar las narrativas cristianas de sus
referentes culturales de occidente y reposicionarlas dentro de un
‘telos’ [indigena]” (Garrard-Burnett, 2005, pp. 49-50).

La inculturacién, mas que un proceso de asimilacion reci-
proca natural en una interaccion cultural, en el ambito religioso
parece tratarse de una serie de lineamientos y una perspectiva
desde Roma, es decir, una teologia de la inculturacién, por el
hecho de ser una practica planteada desde la Iglesia, razén por
la que Garrard-Burnett la define como una mezcla de practicas
religiosas indigenas 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 accion
pastoral en la que con el tiempo y en la practica —mas alla de si
se ha tratado como una forma de folclorizar el cristianismo y rein-
terpretar la cultura del of70— genera un proceso de inserciéon 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 accion
de evangelizacién genera lo que se concibe como sincretismo,
esto quiere decir que la inculturacion implica adentrarse en la
cultura del otro para insertar o sembrar un mensaje que desde
una perspectiva teoldgica no tiene cultura, pero en la practica y
desde una mirada antropologica si la tiene; por lo tanto, el sincre-
tismo explicaria medianamente el fenémeno, pues éste implica
la presencia de ambas culturas: la de un mensaje cristiano que
es mas europeo y la de una sociedad indigena en particular, pero
sefiala Marzal (2002) que lo anterior conlleva necesariamente y

de forma reciproca una suerte de reinterpretacion religiosa en el



sentido de agregar elementos religiosos y culturales no cristianos
al rito cristiano.

Un aspecto mas a considerar acerca de la inculturacion es
su caracter utopico, toda vez que se trata de un proceso con una
meta que aun no se ha alcanzado, razén por la que religiosos
como Jests Tapuerca (2002) y Paulo Suess (1993) consideran que
“no se puede hablar de un logro por parte de la Iglesia catélica
en cuanto a la inculturacién, ya que esta institucion se encuentra
muy atada a una cultura patrona o universal” (Suess, 1993, p.
156). De hecho, el propio Suess hace una fuerte critica a la Iglesia
que se presenta con vestiduras culturales occidentales, pues asi
“permanece extranjera, desencarnada y con un discurso que no
llega a los corazones de los pueblos” (Suess, 1993, p. 160).

El tedlogo Pablo Richard aclara que en esta dindmica de
inculturacion no se busca oponerse a la oficialidad de la Iglesia,
sino “la construccién de la universalidad a partir de unidades
pequenias que estén fortalecidas en su identidad y sean capaces de
articularse entre si en un horizonte que permita transformaciones
globales” (Richard, 1998, pp. 58-39). Esto significa que con la
inculturacion la Iglesia catolica persigue ser universal al fomentar
la comunidad en el dogma vy la fe cristiana, pero también plural
porque a través de la encarnacion o inculturacion del evangelio
en las comunidades, por medio de una teologia la inculturacion,
trata de desterrar todos esos ropajes culturales occidentales, como
las conductas, actitudes, valores, entre otros, que pretenden recu-
brir y anular las formas culturales autoctonas, asi como impedir
el desarrollo de la identidad propia.

Ahora bien, la forma como se puede pensar la inculturacion

en una praxis pastoral i situ dista mucho de los elementos teéricos.
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Para la antropdloga Pilar Gil Tébar (1997), mientras la Iglesia
dentro de esta dinamica de inculturaciéon desee constituir y conso-
lidar una Iglesia autdctona arraigada en cada uno de los diferentes
grupos indigenas, le sera indispensable, entonces, que los agentes
de pastoral conozcan a profundidad el modus vivendi de los pueblos
indigenas y, en seguida, que entiendan y asuman que la presencia
de Dios no esta en el rito cristiano, sino en la poblacion, la cultura,
las creencias y manifestaciones comunitarias indigenas.

Asi, la teologia de la inculturaciéon empieza a percibirse
distinta de la de su acepcion mas institucional, por la tanto, mas
ad hoc a una pastoral indigena, lo que implica una praxis en la
interculturalidad. Esto merece atencion especial, por lo que
a continuacion se desarrollara el tema de lo que he concebido

como una inculturacién de la praxis.

Inculturarse en la praxis

En el ejercicio etnografico realizado tanto en Chiapas como
Guatemala, la comprensiéon de la inculturaciéon en su signi-
ficado conceptual y a la vez pragmatico es complicada, no
s6lo por el contenido teologico, sino por su subjetividad. Para
hablar de inculturacion en la praxis debe entenderse como
una experiencia o vivencia de ésta, lo que implica un proceso
de varios anos, incluso décadas. Sin embargo, la inculturaciéon
también tiene una naturaleza canonica e institucionalizada
que define desde sus politicas el proceso a seguir, lo que en
estricto sentido y contradictoriamente impide la inculturacion.
Para entenderlo mejor, un misionero diocesano de Comitan,

Chiapas, lo explico en entrevista mas claramente:



La politica de la Iglesia siempre han sido los cambios, que conti-
nuamente hay cambios, pero como yo te digo para poder natwi-
zarse requiere aflos. Se requiere mucho tiempo. (10 crees... con
tres, cuatro, cinco afios, cambio; tres, cuatro, cinco, cambio, se
puede lograr esto? No. Eso fue uno de los problemas aqui en la
region. La cuestién estd en que, en el periodo de 13 afios, pasan
aqui en la region seis sacerdotes. (En 13 afios! ;T crees que se
pueda lograr? Y es asi en general. Con este tipo de politicas no se

puede porque esto significa afos (Castillo, entrevista, 2008).

Las palabras de este sacerdote expresan una fuerte critica al
proceder de la Iglesia, pues la inculturacién requiere de mucho
tiempo para poder discernir los rasgos culturales y la cosmovi-
sion 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 Comitan de Dominguez
y en Pico de Oro, Marqués de Comillas), una regla que debe
cumplirse es que un agente de pastoral que administra la mision
cumpla con un tiempo determinado de servicio en ese lugar y
después no sélo cambie de funciones, sino que inicie otra labor
misionera en otro sitio.

Puede haber muchos motivos para ello. El coordinador de la
Mision de Guadalupe en Chiapas, en 2008, Juan Carlos Robles,
FMS, explicaba que la légica de no permanecer en el lugar a
cargo de la mision durante tanto tiempo obedece a que debe

evitarse que se “echen raices” o se hagan cotos de poder. Para los
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maristas, el tiempo promedio de permanencia es de seis anos. De
hecho, el anterior director o coordinador de la misiéon, Gerardo
Torres Estrada FMS, al considerar el tiempo que debe tener un
agente de pastoral en el proceso de inculturacion, hablaba de un
ano de observacion y escucha para comprender la cultura indi-
gena y las problematicas de la comunidad, y luego empezar a
proponer o participar en un plan de trabajo (Torres, FMS, comu-
nicacion personal, 27 de noviembre de 2008).

En el caso del sacerdote diocesano entrevistado en ese
mismo ano, llevaba casi 40 afios en el mismo cargo y su critica se
centra en la idea de que si no se permanece mucho tiempo en el
lugar, no sélo no se pueden comprender los intereses y la cultura
de la sociedad con la que se convive, sino que no puede haber
una inculturacién, no se puede formar una Iglesia revestida de la
cultura indigena y mestiza, en esa suerte de fusion y/o asimila-
ci6n que significa la inculturacion.

La inculturacién requiere del tiempo al que alude el sacer-
dote Ramoén 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-
cion, de insercion sociocultural y de comprender la cosmovision
del otro. El propio ex director de la Misién de Guadalupe de los
Hermanos Maristas, Gerardo Torres, define desde su experiencia

y su practica pastoral a la inculturacion:

[...] inculturacién 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 ahi empiezas a dialogar con la

cultura [...] Cuando ya eres capaz de entender cémo entiende



el mundo el indigena, entonces ya puedes dar propuestas desde
esa vision porque si no estas imponiendo una manera de y una
forma de trabajar desde afuera... yo tardé tres, cuatro afios
para ir entendiendo muchas cosas y en este momento me siguen
cayendo veintes [...] pero en dos, tres, cuatro, cinco aflos, apenas
empiezas a entender muchas cosas (Torres, FMS, comunicaciéon

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
cosmovision de los pueblos indigenas con los que trabajan. Hacen
hincapié en no interferir o no imponer su pensamiento y crite-
rios occidentales o exdgenos. Pero, ademas 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 inculturacién en la praxis no sélo se trata —como versa
en su acepcion institucional o teérico-teologica— de revestirse del
ropaje vernaculo en una suerte de adaptacion, sino en conocer
al indigena, su cosmovision y su manera de vivir, lo que no sera
posible haciendo visitas esporadicas, mas bien en una dinamica
paulina de hacerse a la cultura de ellos y ser uno con ellos,'® es decir,
seguir el ejemplo de Ciristo, hijo de Dios, que no sélo se adapto

a la cultura y sociedad humana, sino que naci6 y crecié entre

10 En palabras de algunos agentes de pastoral, algo frecuente es nativizarse. Este adjetivo
es una idealizacion que pretende no solo ser parte de la comunidad del otro, sino ser parte
del otro, pensar como €, tener su manera de ver el mundo. Es un ideal que esta muy rela-
cionado con la meta de la inculturacién, pero eso no implica (y ellos no afirman) haberlo
logrado atn.
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humanos y como humano, esto es, se encarné y por lo tanto se
inculturo.

Mucho de lo anterior se manifiesta en la propia historia de
América Latina desde la primera etapa de evangelizacion, en la
denominada Conquista Espiritual que usé estrategias pedago-
gicas como elementos pictograficos o representaciones teatrales
de escenas biblicas, ademas del uso de la fuerza y la violencia no
pocas veces desmedida en contra de los nativos (Ricard, 2002)
hasta un discernimiento, incluso asimilacién, de la cultura indi-
gena por parte de los misioneros y de la cultura de los misioneros
por parte de los indigenas. En este contexto, podria decirse, se
construia una Iglesia particular y a esto alude el Concilio Vati-
cano II cuando se refiere a las iglesias locales, que después se
denominaran iglesias aut6ctonas.

La Iglesia autoctona es un efecto claro de la inculturacion
o una parte de ella. Es una Iglesia que sin estar separada de la
catdlica y sus canones esta revestida de la cultura y cosmovision
de la gente local.!! Sin embargo, asumir una mecénica de asimila-
ci6n reciproca como definicién y como praxis de la inculturacion
es negar que persiste una parte colonialista o dominante de la

Iglesia. Incluso los propios agentes de pastoral saben el reto que

' La Iglesia local o autéctona que pretende alcanzarse a través de la inculturacion
no es creando iglesias independientes de pueblos culturalmente salvos y politico-religiosamente
desarticulados, ni una desarticulacién de la macroestructura, sino que se exige la parti-
cipacion decisiva de los actores o sujetos de las respectivas culturas destinatarias, en
comunioén con el conjunto de iglesias que componen la Iglesia Universal (Suess, 1993).
Esto habla del caracter universal de la Iglesia catélica, pero también del anhelo de crear
iglesias independientes de la hegemonia occidental que impone la macroestructura que
forma la Iglesia catdlica.



implica deshacerse de esas “vestiduras” colonialistas, razon por la

cual una definiciéon mas precisa de inculturacion es:

[...] el esfuerzo de la iglesia (catdlica) por encarnar el Mensaje
evangélico cristiano en todas las culturas de la humanidad, y
hacerlo de tal forma que por dicha inculturacién 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 evangelizacion de las culturas, por medio del cual éstas
se mejoran y enriquecen la experiencia cristiana (Fornet-Betan-

court, 2003, parr. 20).

A esta nocion utdpica de la inculturaciéon —no sélo en los testimo-
nios de los agentes de pastoral entrevistados sino en la opinion
de muchos otros misioneros en Comitan u Ocosingo, Chiapas;
Totonicapan, Guatemala, o Riobamba, Ecuador, con los que se
ha tenido contacto a lo largo de los afios 2000-2019— se suma
la perspectiva de lideres indigenas que han trabajado en algiin
momento con los agentes de pastoral. Es de destacar las pala-
bras de “Eduardo”,'* un guia espiritual quiché de Santa Maria

Chiquimula, Guatemala, acerca de la inculturacion:

En un matrimonio quiché, por ejemplo, segiin el derecho cané-
nico, lo avala como un... ya es un matrimonio oficial, o sea, puede

estar nada mas un diacono de testigo y ya estan casados por la

12" Este lider quiché, Eduardo Leén, es un sacerdote maya, es decir, de la religién o espi-
ritualidad maya, que ha trabajado de cerca con los jesuitas durante 18 afos en la misiéon
de Santa Maria Chiquimula, en el denominado departamento de inculturacion.
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Iglesia si lo desea esta familia. Entonces, claro, ya hay ahora...
lo que hacen el rito indigena, el matrimonio propiamente indi-
gena y luego van a la Iglesia y entonces el camino de inculturacion
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, comunicacién personal, 2008).

Es interesante esta expresion que alude a un matrimonio que se
celebra a la usanza quiché y es aceptado por la Iglesia catdlica,
pues aunque no sea un ritual cristiano como tal, se respeta el
significado y usos quichés, ya que en esencia el significado comin
es el mismo entre cristianismo y religion maya. La Iglesia catélica,
asi como la espiritualidad maya, han vivido un proceso de incul-
turacion. Esta no proviene de los indigenas, sino para un indigena
como Eduardo, sucede desde la Iglesia que “entra al corazén de
los pueblos [...] la inculturacion se reduce mas a un sector y el
que hace el proceso de inculturacién no es el indigena, sino el
caxldn (mestizo)” (Valtierra Zamudio, 2009, p. 64).

En este orden de ideas, el enfoque en contextos predomi-
nantemente indigenas, como la di6cesis de San Cristobal de
Las Casas, la de Tehuantepec, Riobamba, la Arquidi6cesis de
los Altos Quetzaltenango-Totonicapan, entre otras, ha pasado
por una transformacién y acomodaciéon mas 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 indigena es concebido
como parte de la Iglesia, se le hace participe y ella se enraiza

en las culturas indigenas.



En esas décadas, y atin en la actualidad, paralela a la teologia
de la inculturacion, la pastoral indigena implicaba algo mas que
encarnarse en las culturas, pues habia 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 esta contaminado o deter-
minado por una cultura en especifico, sino abierto a todas las
culturas.

El fenébmeno sociorreligioso que se registra al tiempo del
proceso de inculturacion en la practica pastoral es una suerte de
reconocimiento y sintesis, a la vez, de la religiosidad indigena.
Se trata de la teologia india, tema que se abordara con mayor
profundidad en el siguiente capitulo, pero que genera un esce-
nario polémico, pues muchos de los elementos vertidos en la
teologia india tienen que ver con una reinterpretacion de las reli-

glones autoctonas y su insercion en el culto cristiano.

a

>

Misioneros, sociedad civil y gobernan:

La pastoral indigena del siglo XXI en el sur de México.

75



76

CAPITULO 2

HACIA UNA PASTORAL CON ROSTRO INDIGENA

n el capitulo anterior se hizo un recorrido histérico y

teorico acerca de como fue evolucionando la pastoral

indigena. Su paso por una época influida por las ideas
revolucionarias latinoamericanas, con la intenciéon de optar por
el pobre y liberar al oprimido, asi 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 inculturaciéon no es so6lo pensar en una adap-
tacion de la Iglesia catdlica o de los agentes de pastoral catolicos
a las formas de vida aut6ctonas, ni pensar en una adaptacion del
evangelio a ellas, sino comprender la cultura del otro y como este
otro se asimila a la cultura eclesiastica.

En un ambiente de respeto a la diferencia étnica y en una
dindmica de dialogo con las culturas, la nocién de ecumenismo es
importante en la actividad pastoral; sin embargo, lo que implica
el respeto a la cosmovision y religiosidad étnicas va mas alla de
lo ecuménico, pues requiere analizar y comprender esa perspec-
tiva religiosa distinta al cristianismo. Por esa razon, lo que podria
concebirse como una pastoral renovada tiene su origen en la
fuerza de la idea de una teologia que conlleva este proceso de

inculturacion, de ecumenismo y de liberacionismo, es decir, una



teologia india o teologias indias que cobrarian fuerza, sobre todo,
entre las décadas de 1980 y 1990 hasta la fecha.

En este capitulo el enfoque estara en la definicion, analisis
y exposicion de la nocion que se tiene de las llamadas teologias
indias, a partir de experiencias etnograficas del sureste de México,
para entender la base importante de una pastoral que reconoce la
cultura del otro en contextos indigenas, que empieza a abandonar
las practicas asistencialistas y que asume una posicion revolucio-
naria distinta. El fin de abordar el tema de las teologias indias
es comprender una etapa importante en la transformacion de la
pastoral indigena, pero también porque a través de este fenémeno
empieza a concretarse mas el papel de las sociedades indigenas
en tanto sociedad civil, en una dinamica que ofrece algunas pistas

del contexto de gobernanza de incipiente gestacion.

Las teologias 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 poblacion mas vulnerables
ha sido el indigena. Ciertamente, no puede plantearse un pano-
rama tan polarizado, pues los matices que se advierten en el esce-
nario indigena explicitan que entre esos grupos existen también
relaciones de poder y no sélo un esquema de “dominado-domi-
nante” que corresponde al indigena y no indigena.

Si se consideran concepciones como la de Pablo Gonzalez
Casanova (2006) cuando se refiere al colonialismo interno, es una

realidad que en América Latina la desigualdad y la exclusion
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se refleja en la diferencia entre el mundo urbano y el rural, y
al indigena siempre se le asocia con lo rural, que en nuestro
continente es quizas el sector mas afectado, mas desvalido y con
mayor nivel de impunidad desde hace siglos. Ya se ha advertido
en el capitulo precedente que la Iglesia catélica, a mediados del
siglo XX, buscaba modificar su papel colonialista que tanto la
representd durante el periodo conocido como Conquista espi-
ritual, en la primera mitad del siglo XVI y las etapas posteriores
del colonialismo, hasta la publicaciéon de la enciclica papal
Rerum Novarum en 1891, cuando este organismo asumi6é una
posicion social. No hace falta adentrarse mas al significado del
Concilio Vaticano 11, 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 tradicién y acercarse mas al pueblo.
No obstante, lo que no se habia 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 etnocentrismo!'® ha propiciado que el catolicismo
continte 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 dialogo anhelado después de la reforma conciliar y asume

una postura hacia los otros (indigenas) como menores de edad,

13 Para Tzvetan Todorov (1989, p. 21), el etnocentrismo “consiste en el hecho de elevar,
indebidamente a la categoria de universales los valores de la sociedad a la que yo perte-
nezco [...] Este [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 practica debe hallarse en su cultura”.



pensando que deben ser receptivos y que debe hablar por ellos, es
decir, representarlos (Tomich4, 2013).!*

Los cambios que ha tenido la accion pastoral catdlica en
muchos de estos contextos con la llamada pastoral indigena se
han concentrado mas en la conversacién y reconocimiento de
la diversidad cultural, que rompe con acciones pastorales tradi-
cionales y conservadoras, y se enfoca mas en labores practicas y
menos dogmaticas como la agroecologia, una educacion integral
y util para el contexto de las comunidades o la revaloracion de la
cultura.

Alicia Barabas sefiala una dinamica de discriminacion que
aun es posible observar en la pastoral catélica y de otras denomi-
naciones cristianas, es decir, “la discriminaciéon hacia el Otro que
tiene una religion y una cultura diferentes, a las cuales, en un acto
de hegemonia, se pretende erradicar o, como en este caso, trans-
formar hasta el punto de descaracterizarlas en pro de la evangeli-
zacion catdlica” (Barabas, 2015, p. 7).

Al respecto, es 16gico que la vision etnocentrista propia de la
Iglesia y sus integrantes resurja en ciertos momentos. Aun puede
ser visible en algunos sectores religiosos catdlicos y no catolicos
que interactian con grupos indigenas muchas formas de “discri-

minacion religiosa”, que en esencia consisten en no aceptar el

" En un contexto en el que la liberacién era un objetivo claro en la accién pastoral y
en entornos indigenas, surge la teologia india que, desde la perspectiva de Tomicha, tiene
el proposito de “ofrecer a las Iglesias cristianas y comunidades teoldgicas la experiencia
y sabiduria milenarias de los pueblos autdctonos, invisibilizados o considerados ‘menores
de edad’ por siglos, pero que a partir de las Gltimas décadas del siglo pasado comenzaron
a adquirir una relevancia sociocultural, politica, e incluso teoldgico-eclesial” (Tomicha,
2013, p. 1777).

a

>

Misioneros, sociedad civil y gobernan:

La pastoral indigena del siglo XXI en el sur de México.

79



80

Jorge Valtierra Zamudio

credo del otro. Al cabo, el ideal de comprender la otredad y fusio-
narse con ella es parte de una utopia y motivo suficiente para
cuestionar la llamada inculturacion. Pero debe reconocerse
que ha habido una transformacion sin precedentes en la accion
pastoral en varios contextos indigenas.

Los cambios que ha sufrido la Iglesia y su accién 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 teopolitica, como los jesuitas en Bachajon, Chiapas,
o en Santa Maria Chiquimula, Guatemala; los dominicos en
Ocosingo, Chiapas, o en Alta y Baja Verapaz, Guatemala; los
maristas en Comitan, 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 interacciéon mas respetuosa y se han
alejado de las practicas 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 dimensién mas
macro, la época en la que se advirtié y empez6 a ser cada vez mas
comun el término teologia india fue durante la gestion del obispo
de Roma, el cardenal Karol Wojtyta (papa Juan Pablo II), quien
a pesar de su posicion contraria a la teologia de la liberacion
tenia una preferencia por lo indigena. A partir de ese momento la
Iglesia se actualizaba, pero con cierta cautela.

En realidad, cuando mas abierta se mostro la Iglesia, sobre

todo en cuanto a la parte de la teologia india, fue con la llegada



del cardenal Jorge Mario Bergoglio al papado (papa Francisco),
pues es claro que su antecesor Joseph Ratzinger (papa Benedicto
XVI) consideraba que la aceptacion, inculturacion y autoctoniza-
cion de la religiosidad era un paso hacia atras, como senal6 en
la Gltima CELAM en Aparecida, Brasil, en 2007: “La utopia de
volver a dar vida a las religiones precolombinas, separandolas de
Cristo y de la Iglesia Universal, no seria un progreso, sino un
retroceso. En realidad, seria una involuciéon hacia un momento
historico anclado en el pasado” (V CELAM, 2007, pp. 10-11).

No debe extranar este tipo de declaraciones que respaldan el
argumento de Barabas y la discriminacion religiosa, no por sélo
por la ideologia conservadora de la Iglesia y, en su momento, de
Benedicto XVI o por representar un organismo que por tradicion
ha expresado un cierre étnico como parte de su estructura colo-
nial, sino por los tintes que las teologias indias han heredado del
liberacionismo latinoamericano, pero también de la aspiracion
de construir una Iglesia autoctona, lo que en muchos contextos es
visto como una suerte de autonomia o de escision del organismo
eclesiastico.

Tal vez desde su llegada Bergoglio ha mostrado prudencia
al respecto y se ha concentrado en pronunciar un discurso global
en relacion con los problemas que sufre el mundo, mucho mas
enfocado en la inclusién y en romper con la cultura o filosofia 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 lio. Que aca dentro va a haber lio va a haber,
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que aca en Rio va a haber lio va a haber, pero quiero lio en las
didcesis, 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 instalacion, 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 iy la Iglesia no puede ser una ONG!
Que me perdonen los obispos y los curas, si alguno después les
arma lio a ustedes, pero es el consejo. Gracias por lo que puedan
hacer (AciPrensa, 2013, parr. 3).

En este encuentro y en otros mas, el papa Francisco ha insistido
en la necesidad de que la gente se exprese, de ser mas pragma-
ticos, de que la Iglesia esté afuera en las calles, que se rompa con
la exclusion de los ancianos, de los jévenes, quienes “tienen que
salir, tienen que hacerse valer, los jovenes 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 enséniennos, transmitannos la
sabiduria de los pueblos” (AciPrensa, 2013, parr. 7).

En esta denuncia del papa hacia la segregacion de los pobres,
los ancianos y los jovenes, se perciben sus bases liberacionistas,
jesuiticas y su influencia de la teologia de la liberacion durante
su juventud en Argentina. Sin pronunciarse abierta o exclusiva-
mente hacia los pueblos indigenas, se observa la posicion de la
Iglesia actual hacia la resolucion de problemas muy relacionados
con la cuestion ecoldgica, en un tipo de pastoral de la Tierra que
destaca en su enciclica Laudato s’. En este sentido, la teologia
india no deriva por completo de la teologia de la liberacion, pero

si comprende los fundamentos liberacionistas.



En cualquier caso, la dimension global y la representacion de
la Iglesia con un ritmo diferente al de aquellos agentes de pastoral
in situ e i 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 paralos pobres” (L’Osservatore Romano,
2013, parr. 1), muchos herederos, incluso antiguos actores de la
teologia de la liberacion y la opcion por el pobre, llevan a la prac-
tica una acciéon pastoral comprometida en contextos indigenas
y de reconocimiento de su identidad. El caso del obispo emérito
de Tehuantepec, Oaxaca, Arturo Lona Reyes, es representativo
y muy firme su posicién cuando declara que “los pobres son mi
universidad, de ellos he aprendido lo poco que he transmitido a la
gente” (El Observador, 2015, parr. 1), lo que alude a un involucra-
miento, es decir, ser parte de ellos y no s6lo una acciéon de vivir y
trabajar con los pobres.

Eslogico vincular a la Iglesia de los pobres con la teologia de
la liberacion y la pastoral indigena, como se expreso6 en el capi-
tulo precedente, con el caso de Chiapas. Sin embargo, la transfor-
macién y conformacion de la Iglesia de los pobres en un contexto
mas actual consiste en una forma de vida que el propio monsefnor
Arturo Lona Reyes ha mostrado con acciones como la defensa de
presos indigenas, campafas de recuperacion de tierras de pueblos
originarios, asi como la afirmacién de que no se ira del Istmo de
Oaxaca porque “soy de los indigenas” (£/ Observador, 2015). He
aqui el sentido de la pastoral indigena. La Iglesia de los pobres

implica un reconocimiento de la diversidad cultural y étnica,
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incluyendo una mecanica de inculturacion, que en el terreno reli-
gioso también demanda reconocer otras formas de vivir la reli-
gi6n, 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
teologia india, asi, 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 teologias indias. Se trata de tantas teologias
como diversas son las poblaciones de México y América Latina.
De hecho, se asume que hablar de teologia india en singular es
negar la diversidad o someterla a una universalizacion (Lopez,
2006), peculiar de una Iglesia catdlica por tradicion monogené-
tica, colonialista y etnocentrista.

Como se puede establecer hasta este momento, las teologias
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 aculturacion o fusién de elementos culturales e
ideologicos reciprocos 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 aceptacion, ecumenismo, encarnaciéon o inculturacion del
mensaje cristiano en las culturas indigenas— parece posible una
teologia india producto de una sintesis de la religiosidad autéc-
tona y del cristianismo que per se, y segin se maneja en el mensaje
eclesiastico, no proviene ni ofrece una cultura en particular, pues

la palabra de Dios no tiene cultura.



Arias Montes y monsenor Bartolomé Carrasco sefialaban que:

El Evangelio no es incompatible con las culturas humanas,
tomando elementos de ellas y abriéndose a las diferencias, incluso
de religiones. La misién no es una destruccion, sino purificacion y
nueva construcciéon. No subyuga, sino que devuelve a cada pueblo
el orgullo de su identidad y la valentia 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
utépico que sea, es parte de la transformacion de la Iglesia desde
lo global hasta lo local que se observa en los contextos indigenas
latinoamericanos. La perspectiva del arzobispo de Oaxaca (1976-
1993) Bartolomé Carrasco era que “los indigenas de manera
especial, asi como el pueblo sencillo, me han ensefiado que los
tres pilares de una auténtica teologia 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, sefiala Carrasco, los agentes de pastoral poco tiempo
tienen de leer un libro de teologia de la liberacion, por lo que
viven y comprenden el evangelio con el pueblo y en la practica
(Arias Montes & Carrasco, 1998).

Es importante destacar estos aspectos, pues para pensar en

una teologia india debe considerarse que mas que un contenido
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teorico, canodnico e intelectual, se ejerce en la convivencia y en la
praxis por parte de los agentes de pastoral que no sélo observan
el comportamiento de los pueblos indigenas, sino que buscan
comprometerse, entender al 070, incluso ser uno mismo con el otro.

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

Cuando se puso el ejemplo de la didcesis de San Cristobal
de Las Casas, se hablo de una pastoral indigena cuyo propoésito
inicial fue el respeto a la diversidad cultural, un involucramiento
del catolicismo en esta diversidad y la construccion de una Iglesia
autoctona, es decir, una Iglesia que represente la inculturacion
del mensaje cristiano, revestida de todos los elementos y rasgos
culturales indigenas.

Las teologias indias deben entenderse como diferentes
formas de religiosidad indigenas, como bien puede observarse
una teologia india zapoteca que engloba todos los elementos
propios de una cosmovision y religiosidad autoéctona zapoteca,
asi debe pensarse en el caso de los ayuuk, de los ixcatecos, de
los totonacos, de los raramuri, entre otros. Sin embargo, en estas
formas distintas de religiosidad autéctona esta entretejida toda
una vision y praxis cristiana producto de la evangelizacion y
conquista espiritual, en una suerte de sincretismo. Por esta razon,
segin el sacerdote zapoteco Eleazar Lopez, hay una forma de
diferenciar lo que se concibe como teologias indias para referirse
a aquellas anteriores al cristianismo, las que existian previo a la

llegada de los europeos al “Nuevo Mundo”.



Bartolomé Carrasco aclara que es necesario profundizar
el didlogo con las religiones no cristianas que pertenecen, por
el proceso de colonizacion, a aquellos que han sufrido rechazo
y marginaciéon. El reconocimiento de estas religiones implica
aceptar que antes de haber “indios”, habia zapotecos, mixtecos,
raramuris, aymaras, mapuches, nahuas, kunas, navajos, guara-
nies y muchos otros mas, por eso “decirnos indios, nombre que
nos fue impuesto por los invasores europeos, no es llamarnos por
nuestro nombre, sino indicar nuestra condicion de oprimidos”
(Arias Montes & Carrasco, 1998, p. 221).

En las relaciones (neo)coloniales que persisten hasta el dia
de hoy, es claro que continua la explotacion o exclusion de los
indigenas. En su contexto, empero, son portadores de un conoci-
miento, una memoria que han heredado del pasado y se refleja en
su cosmovision y su religiosidad. Las teologias indias estan defi-
nidas en esta religiosidad y cosmovision, lo que es un hecho es
que desde la perspectiva de la Iglesia catoélica el cristianismo no
es excluyente y opuesto a estas formas de religiosidad autoctonas.
Parece contradictorio esto si se analiza el discurso inaugural del
papa Benedicto XVI en la CELAM de Aparecida; pero mas alla
de la posicion oficial de Roma, en el mensaje de jerarcas como
Bartolomé Carrasco, Samuel Ruiz, Arturo Lona Reyes, Raul
Vera, entre otros, la base liberacionista de la pastoral y el recono-
cimiento e inculturacion del evangelio en estas teologias indias no
son opuestas al cristianismo, sino un complemento.

Para Carrasco, la teologia india entrafia una metodologia
que comienza por el reconocimiento de la actualidad, lo que
implica escudrifiar el pensamiento religioso de los antepasados

indigenas y su espiritualidad, reconocer al sujeto, a la comunidad
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y su sabiduria, su lenguaje mitico y simbolico, asi como fortalecer
la vida de la comunidad en sus multiples expresiones para trans-
formarse a favor de los pobres (Arias Montes & Carrasco, 1998,
p- 227). Asi, cristianismo y cosmovision indigena conforman una
Iglesia autoctona,” que es el fin altimo de la teologia india, pero
también esta relacionada con el compromiso de liberacion.

En este punto de la discusion se habla de teologiaf(s) indiaf(s)
en alusion a la religiosidad autoctona, pero también al cristia-
nismo que discierne y se encarna en estas teologias. Sin embargo,
mucho de este proceso conduce a pensar que no se esta hablando
de los mismos conceptos. Es por eso que el sacerdote de origen
zapoteco Eleazar Lopez (2006) hace una distinciéon de teologias
indias: la teologia india-india y la teologia india cristiana. La
primera refiere a la religiosidad autéctona que no tiene relacion
con el cristianismo, sin embargo, si tiene contacto con él, pero en
lo que Eloy Mosqueda identifica como “un mensaje que nece-
sariamente estaria en consonancia con el cristianismo, es decir,
con la interpretaciéon que la diocesis tenia de éste” (Mosqueda,
2011, p. 70). Para el cristianismo, es en las teologias indias o en
la teologia india india que se rescata —o reinterpreta— un mensaje
salvifico contenido en las propias culturas autdctonas para rela-

cionarlo/adaptarlo a aquél, lo que lleva a esta teologia india-india

15 En un documento que generd una misionera de la Mision de Guadalupe de Comi-
tan, explica que la Iglesia autéctona es “Una iglesia que nace de las Semillas del Verbo
sembradas en nuestra cultura y religion propias. Es una Iglesia con rostro, corazén y pen-
samiento propio del pueblo donde nace. La Iglesia Autoctona es fruto de la Inculturacién
del Evangelio. Iglesia que lleva el nombre y el ser de cada pueblo con su propio clero,
su propia organizacion, su propia espiritualidad, su propia liturgia y su propia teologia”
(Refugio, 2008, p. 1).



a conformar una teologia india cristiana, que es la segunda clasifi-
cacion que propone Lopez. En esta segunda teologia se enfocara

el siguiente apartado.

Teologia india india y teologia india cristiana

La teologia india por si sola es definida por los propios pueblos
indigenas como fusion entre el cristianismo y la religiosidad autéc-
tona. Asi, puede pensarse en una sintesis religiosa sin conflicto,
aunque estas perspectivas no sélo cambian de poblaciéon en
poblacion, incluso dentro de una misma comunidad. Para el guia
espiritual quiché Eduardo Leodn, la teologia india es una forma de
navegar a la vez en dos rios 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 extrafio
y lo moderno. Por ejemplo, es una opcion personal para nosotros.
A mi, personalmente, no se me impuso lo del cristianismo como lo
narra Falla en su «Quiché Rebelde». {No! [golpeando la mesa con
el pufio] En el caso mio no fue que a mi me evangelizaron vy, pues,
me convencieron «que hazte cristiano». iNo!, sino fue una opciéon
personal porque lo que me motivé a mi es la historia detras de
como la evangelizacion llega a Santa Maria [Chiquimula]. Llega
arrasando con toda la cultura y ¢qué aportaciéon yo daria como
indigena adentro? Ese es el gran reto en donde yo me encontré,
pues; o sea, yo culturalmente estoy cimentado desde mis raices. Mi
abuelo fue asi también. El iba a la Iglesia, no iba a misa, pero iba a
procesiones; tenia una gran fe. Cuando llegan a rezar en su casa, ¢l

mostré el otro lado como de decir: «ustedes como evangelizadores
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estan peliados (sic) con nosotros, pero nosotros no». Entonces, el
acercamiento que yo hice fue con esa actitud: ;como desde la
Iglesia ayudo a mis hermanos indigenas que no olviden sus raices?
Y que lo cristiano no es mas que mi cultura y que mi cultura mas
que lo cristiano, sino debe ser resultado de como conjugar esas dos
dimensiones, como navegar en esos dos rios, como consolidar esos
dos amores. Eso es una realidad humana (en Valtierra Zamudio,
2018a, pp. 259-260).'°

Al considerar que la religiosidad que se manifiesta en cualquier
sociedad conlleva una cosmovisiéon y una cultura, la teologia
india —segtn la concibe este guia espiritual quiché— comprende
una naturaleza dialogica e interreligiosa. El peligro de la teologia
india desde la Iglesia es que el didlogo propiciado y el esce-
nario interreligioso e intercultural es desigual, es decir, predo-
mina una interpretaciéon de la palabra o perspectiva antigua
de los pueblos indigenas en el discurso religioso que opaca la
propia voz de los indigenas. La critica del guia espiritual quiché
al respecto es que mientras los pueblos indigenas debieron
asimilar y comprender sin conflicto la religiosidad cristiana y
sin abandonar en muchos casos la religiosidad autéctona, no ha
sido siempre asi en el caso de los agentes de pastoral que han
hecho una especie de selecciéon de los elementos autéctonos

para integrarlos a la teologia india.

16 Esta cita que puede encontrarse en otros textos de mi autorfa fue parte de una
entrevista abierta a Eduardo Leon Chic, en diciembre de 2008, después de un viaje a su
comunidad en Santa Maria 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 teologia india.



En este tono, Mosqueda afirma que la asimilacién de las
religiones autoctonas por parte de la Iglesia catolica, a través de
la teologia india, “no es otra cosa que una asimilaciéon mas 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 mecanica inicial
de la teologia india ha sido que los indigenas reciban el cristia-
nismo, pero no al revés, pues el cristianismo catolico puede estar
“revestido de autoctonia”, pero no acepta desde la ctipula, incluso
desde las bases, elementos como el politeismo u otras practicas
que se contraponen al dogma, lo que genera un tipo de “cierre
étnico”. Entonces, ;qué es lo que se entiende por teologia india?
En especifico, ¢en qué consiste la teologia 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 catélico que se desarrolla a partir
del Concilio Vaticano Il y los procesos de contacto intercultural,
que inspiran mas adelante el impulso de configurar un rito reli-
gioso indigena dentro de la catolicidad, en contraposiciéon al ala
conservadora de la Iglesia catdlica (Masferrer, 1998, p. 8). Para
este antropologo de la religion, el pluralismo catolico en contextos
indigenas se divide en varios catolicismos; el de caracter indigena
es practicado por quienes desde su cosmovision ha desarrollado y
han leido la doctrina y contenido catolico.

De igual forma, hay catdlicos tradicionalistas indigenas
entre quienes el peso de las religiones étnicas domina sobre el
catolicismo vy, finalmente, hay un catolicismo de los actores no

indigenas que se denomina catolicismo mestizo, caracterizado
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por una ideologia de “dominacién y supremacia racial durante
el periodo colonial e independentista” (Masferrer, 1998, p.
8), que perfectamente se puede proyectar hasta el dia de hoy.
Ademas de esta clasificacion, destacan los catolicos de la teologia
india que, como también sostiene Mosqueda, representan una
sintesis de los catolicismos étnicos, pero vinculados a las bases de
la teologia de la liberacion latinoamericana.

Desde la mirada de Samuel Ruiz, la teologia india es una
reflexion de los indigenas 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, practicas
y simbolos tanto de origen amerindio como ibérico” (Garma,

1998, p. 194). No obstante, establece este autor:

La Iglesia catoélica tolera la religiosidad popular como una forma
de acercarse a la divinidad, pero considera que debe ser encauzada
hacia expresiones mas acordes con la doctrina oficial de la Iglesia.
De aqui se deriva el papel de las diversas lineas de accién pastoral
dirigidas especificamente a los pueblos indigenas, las cuales han
sufrido diversas variaciones a través de los siglos desde la primera

evangelizacion (Garma, 1998, p. 194).

El panorama se torna mas complejo ahora, pues en el discurso
del guia espiritual quiché del inicio de este apartado y en el de
monsenor Samuel Ruiz se habla de una fusion, de asimilacion de
dos perspectivas, pero se contrapone a los argumentos de algunos
especialistas como Garma o Masferrer, quienes refieren a una

sintesis, lo que implica una selecciéon de elementos y/o rasgos



culturales y cultuales de las teologias autdctonas para insertarse
0 que converjan con el cristianismo catolico. Este es uno de los
principales argumentos para clasificar a la teologia india en dife-
rentes tipos y en el caso de la sintesis de los elementos culturales
autoctonos dentro del cristianismo, debe hablarse de teologia
india cristiana.

Esta teologia, 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 ideoldgicas se hallan en el periodo de conciencia étnica por
parte de la Iglesia catolica, que se ubica en la década de 1970. El
te6logo Manuel Marzal ya la mencionaba en una publicacion de
1973, en la que senala una diferencia entre una Iglesia autoctona,
que consiste en la fidelidad desde el cristianismo a las propias
raices culturales, y una Iglesia autbnoma, que se refiere a aquella
que vive de los recursos que esta misma genera y que se gobierna
a si misma (Marzal, 1973).

El propio Marzal advierte que la Iglesia autéctona camina
por la via de la teologia india para establecer una Iglesia local y asi
paliar la escasez sacerdotal, promover el sacerdocio entre los indi-
genas y frenar la nocion del indigena como dependiente y menor
de edad. La base conciliar al respecto consiste en no imponer la
rigidez doctrinaria, litargica 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 habia dicho, el evento en
donde sobresali6 el concepto de teologia india fue la CELAM de
Puebla, en 1979, en donde al estar en “tela de juicio” la llamada
teologia de la liberacion, el concepto de pobre se amplio a partir

de las peculiaridades de la poblaciéon mexicana y se reconocieron
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sus caracteristicas y particularidades culturales, por lo que empe-
zaron a surgir algunos términos y reflexiones de fe como la
teologia negra, teologia feminista, teologia india, entre otras (Gil
Tébar, 1997; Shorter, 1988).

La discusion respecto de los indigenas se centré6 en la nece-
sidad de una transformacion y replanteamiento de la pastoral
indigena, aunque con la base de la opcion por el pobre y libera-
ci6n del oprimido. Sin embargo, a diferencia de muchos conte-
nidos teologicos, la teologia india “no brota de una construccion
teorica, sino una realidad presente y latente dado al oficio que
la ha relegado por la imposicion de la teologia occidental” (Gil
Tébar, 1997, p. 398). Desde esta perspectiva, la teologia india
tiene una base que bien podria localizarse en el periodo colonial,
esto es, desde el momento en que la actividad de la Iglesia en la
ciudad se dirigia a blancos y mestizos, y en el mundo rural hacia
los pobres, sector que conformaban la mayoria de los indigenas
y campesinos (por lo general de origen indigena). De esta forma,
en el ambito rural se mezclaba con los antiguos cultos y religiones
autoctonas (Dussel, 1995).

Aqui es importante hacer una aclaracion, pues con esta
ultima idea dusseleana se tiene una vision de larga duracion de
un cristianismo que se va fusionando y entretejiendo con las
religiones autéctonas. Empero, cuando se habla de teologia
india cristiana en términos de una transformaciéon de la
pastoral indigena con bases liberacionistas, quizas debe consi-
derarse una perspectiva de corta duracion en la que lo que
prevalece es una reinterpretacion de esos elementos culturales,
por lo que podria pensarse en una metodologia pastoral del

siglo XX que se sustentaria en una acomodacién de la Iglesia



catolica a lo autdctono, a partir de la reinterpretaciéon y rein-
vencion de un contexto sociorreligioso y sociocultural.

La construccion de la teologia india cristiana desde esta
optica se ha basado en una religion concebida como Unica y
verdadera, y aunque se argumenta que el mensaje cristiano no
esta 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-
glones autoctonas. Ante esta situacion, una misionera chiapaneca

tsotsil manifiesta su desconcierto, pues:

[...] el problema es que todavia no esta en nuestras manos [la
teologia india]. Hace falta mas compromiso. En la coordinacion,
. , ndi ihcinal 7 Entiend

sl acaso esta un indigena es porque es principal.!’ 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 mayoria caxlanes?'® (Alcazar, conversacion

personal, 2010).

La coordinaciéon de los grupos de teologia india cristiana y sus
componentes, como los ritos y altares, se aproxima a definirla
como un espacio o plataforma creada por la misma Iglesia cato-
lica a partir de la manifestacion selectiva de elementos religiosos

identificados por el catolicismo como autéctonos, de los que se

17 Principal se refiere a los indigenas que tienen algin cargo importante o que son
lideres.

18 Caxldn significa mestizo.
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retoma un mensaje de salvacion de las culturas indigenas que el
catolicismo interpreta como una idea de Iglesia autéctona.

El método de la teologia india cristiana es seguir un conjunto
de practicas con una presentacion menos ortodoxa, menos
doctrinaria y mas afin a los contextos en los que los misioneros e
indigenas interactian. En dichos contextos se intenta hacer una
sintesis de los rasgos culturales y la cosmovision de la diversidad
de pueblos que convergen en encuentros de teologia india, lo que
en el fondo implica concentrar esa sintesis en algo mas uniforme
y asequible, en donde predomina la mano de la Iglesia catdlica.

Al cabo, la teologia 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 teologia de los
pueblos oprimidos; es decir, la teologia india cristiana no puede
comprenderse sin los principios de liberacion y la nociéon no sélo
de una Iglesia autoctona, sino de una Iglesia de los pobres, desde
la que se disena “una teologia empenada 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 teologia india cristiana
y que Pilar Gil Tébar resalta, mas alla de su caracter pragmatico
y menos tedrico, es su concentraciéon en pueblos donde el cris-
tlanismo se ha implementado de forma superficial y que poco
ha modificado las formas religiosas anteriores. Una vez ahi, sin
que se renuncie a las creencias catolicas, se reafirma la identidad
indigena en una especie de sintesis entre catolicismo y autoctonia,

que no solo incluye uno o mas credos, sino cuestiones que afectan



la vida cotidiana, como tradiciones sociales, culturales, religiosas
o las relaciones humanas mismas (Gil Tébar, 1997).

Con esta metodologia y esta perspectiva de la teologia india
cristiana se complementa la nocién de este concepto, como
senala Eleazar Lopez, para quien es “un conjunto de experien-
cias y conocimientos religiosos de los pueblos indios que explica
su experiencia de fe dentro de su vision del mundo” (Lopez,
2006, p. 75). La definicién de Lopez es interesante, pues ahora
no se trata solo de caracteristicas y rasgos culturales, creencias,
entre otros elementos, sino de una memoria historica que tiene
un papel fundamental en la identidad. Las teologias indias la
perciben como un “acervo de practicas religiosas” (Lopez, 2006,
p- 79) y, por ende, como un conjunto de memoria de las prac-
ticas, cosmovision, creencias, interaccion, entre otros aspectos y
fenémenos socioculturales y sociorreligiosos; por lo tanto, signi-
fica el reconocimiento de una religiosidad popular por parte de
la Iglesia catolica hacia las creencias autoctonas, sin estar desvin-
culadas del cristianismo.

Sin embargo, Lopez también afirma que es un medio para
reiniciar el didlogo interreligioso, que es uno de los aspectos que

se traducen del mensaje del Concilio Vaticano II:

Con Teologias indias no se pretendia iniciar una corriente teolo-
gica nueva en la Iglesia ni encubrir una teologia cuestionada por
el Magisterio. Lo que se llama Teologia India Cristiana reconoce
que ya se estd dando una inculturacién o apropiaciéon indigena
del Evangelio y de la Iglesia a través de la Religiosidad Popular en

menor medida compartida por no indigenas (Lopez, 2006, p. 79).
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Lo que ha cambiado mucho entre el cristianismo tradicional y lo
que se ha captado de la religiosidad autoctona es que en el primero
hay una base teologica que consiste en una comunicacion con
Dios a través de racionalizar el contenido dogmatico, el discurso
y la oracién, mientras que en el caso de las religiones originarias el
fundamento es mas vivencial, vinculado con el entorno ecologico
y separado de una institucion. Asi, es logico pensar que la Iglesia
con su estructura canoénica no sea compatible con la religiosidad
indigena; pero en esencia —y eso sucede en cualquier religion—
mas alla de la doctrina, las religiones se caracterizan por la parte
vivencial y la espiritualidad. Es ahi donde la teologia india cris-
tiana, en apariencia, converge con la religiosidad autoctona y de
esa base compartida que es la experiencia se genera la sintesis
de elementos que se insertan en un culto y ritual “fusionado”.
Al final, el objetivo en comtn es una nocién de Dios, por lo que
la adaptacion de cristianos a la religiosidad indigena y viceversa
llega a ser relativamente simple (Marroquin, 1999; Ruiz, 1999).
Para comprender mejor este fendmeno religioso, a continua-
cién se abordara el tema de la teologia india cristiana desde una

mirada y experiencia etnograficas.

La teologia india cristiana a partir de un
analisis etnografico

En diferentes estancias de investigacion en contextos indigenas
del sur de México y Guatemala, la etnografia ha sido una herra-
mienta eficaz para observar, registrar y comprender las dinamicas

de rituales e intercambio de manifestaciones religiosas.



Por etnografia debe entenderse una via para tratar de
comprender al ofro, a quien se le concibe como aquel diferente
dentro de una diversidad cultural con costumbres, practicas,
cosmovisiones y cosmovivencias que expresan lo distinto, a las
cuales se busca entender (Ameigeiras, 2012). Ciertamente, se
requeriria demasiado tiempo para tratar de asimilar elementos
simbolicos y sus significados dentro de la cosmovision de un
pueblo indigena. No basta el recurso de la entrevista o de la
observacion misma para discernir las practicas, significados y
valoracion de rituales o elementos simbdlicos que, en ocasiones,
llegan a ser tan sutiles que el ojo occidentalizado del cientifico
social frecuentemente no los detecta; es por eso que la necesidad
de una participaciéon con y en la comunidad es vital, es decir, una
observacion participante.

Para Rosana Guber, la etnografia conlleva un enfoque que
promueve la descripcion de hechos sociales, pero en la que esta
implicita la interpretacion 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 intervencién dentro de la comunidad.
Polin y Robertazzi (2015, pp. 234-235) advierten que “dicha tarea
etnografica 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 antropologo social, y podria pensarse también en
el agente de pastoral, ha llegado a ser la natwizacion. Consiste en una
situacion utopica, pero si ha sido necesario generar diversas estra-

tegias para lograr comprender simbolos que estan arraigados en
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cosmovisiones muy distintas a nosotros. En cierta forma, la ventaja
de la teologia india cristiana es que se contemplan elementos que
son propios de una cultura “no indigena” y “occidental”, por
tratarse de la Iglesia catdlica, pero hay aspectos que pertenecen
a otras culturas y que no tienen una explicacion 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 esta presente la teologia india
cristiana y en los que la participacion y la observacion son torales.
El ejemplo mas adecuado es el del antropélogo Charles Briggs
(2003), quien uso 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 respondia a sus preguntas o la
informaciéon no era muy clara, incluso restrictiva. Hasta que
analiz6 las respuestas que obtenia, asi como las preguntas que ¢l

planteaba, empez6 a idear otras estrategias.

Briggs descubrid, entonces, que si queria aprender sobre la talla
y la tradicién, tendria que adoptar el papel de principiante tradi-
cional. Para ensefiarle, sus anfitriones preferian seguir el método
de darle una pieza de madera y un buril y ayudarle a tallar. Sélo
una vez dentro de ese contexto, Briggs pudo conseguir mas infor-
macion sobre las tallas y su trascendencia sociocultural (Duranti,
2000, p. 132).



Esta descripcion de la obra y experiencia de Briggs que Alessandro
Duranti hace, deja muy claro que en el proceso de investigacion
antropologica la entrevista no es suficiente para comprender acti-
vidades tan complejas como las técnicas de la talla de madera,
incluso el significado de esta practica 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 etnografico y una participacion de
la actividad en y entre la comunidad.

Esta observaciéon participante demanda mucho tiempo y
recursos econémicos que son dificiles de obtener. Es lo que se
necesitaria para entender mas o menos una parte de la esencia
de la religiosidad de una poblacién indigena. Por esta razon,
cuando se trata de la teologia india cristiana, podria pensarse,
es mas sencillo comprender algunos cédigos, pues es una cultura
mas cercana al investigador (la de la Iglesia y sus miembros, el
cristianismo mismo, asi como la perspectiva occidental). Empero,
es importante considerar que ain en estos casos es determinante
considerar que el contexto en el que esta un agente de pastoral
puede ser muy distinto al del antropoélogo y que la intercultura-
lidad se vive desde otra arista.

Los llamados conocimientos e investigacion situados
pueden ser muy utiles en el proceso de registro y discernimiento
del contexto y hecho en cuestion. 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 autoetnografico.
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Asi pues, la etnografia y la accion de “situarse” es impor-
tante cuando se indagan fenémenos religiosos, culturales, sociales,
entre otros, sobre todo cuando esos contextos son inter y/o pluri-
culturales. Pero también asumir una posicion determinada como
investigador permite que al involucrarse en un medio complejo y
pluricultural como el de un encuentro de teologia india se iden-
tifiquen rasgos, actitudes y discursos que se adaptan al contexto
con un proposito, diferenciandose del ambito privado.

A continuacién se expondra una serie de ejemplos con base
en un encuentro de catequistas en una comunidad de origen
tojolabal y kanjobal, en donde la teologia india cristiana y la
reinterpretacion de elementos culturales tojolabales y de otros
grupos ¢tnicos se observan con claridad en el ritual, en el que el
investigador mismo ha participado para registro y comprension

del ritual.

El jbankilal y la teologia india cristiana: reinterpretacion

religiosa en Rizo de Oro, Chiapas

Cuando se abordo6 el tema de la pastoral indigena y de la teologia
india cristiana, también surgio el concepto de Iglesia autdctona,
que alude a una suerte de Iglesia con rostro, corazon y pensa-
miento indigena. Al ser ésta el fin Gltimo de la pastoral indigena
y del proceso de inculturacion, es importante explicar los efectos
de reinterpretacion religiosa que se registran en estas dinamicas y
contextos, que no deben confundirse con el sincretismo religioso,
término que causa controversia e incomodidad a la Iglesia catdlica,
pero esta presente en las religiones populares. Este tltimo consiste

en una mixtura de elementos religiosos o mundos diferentes que



se entretejen, en un proceso de recombinacion selectiva y crea-
tiva, es decir, “la formacion, a partir de dos sistemas religiosos,
de otro nuevo, cuyas creencias, ritos, formas de organizacion y
normas ¢ticas son producto de una interaccion 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 sintesis de algunos con sus similares de la otra religion,
asi como la reinterpretacion de otros (Marzal, 1991).

La reinterpretacion religiosa no es contraria al sincretismo,
sino una parte de €l, esto es, una tltima 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 afiaden nuevos
significados. En otras palabras, el sincretismo religioso requiere
de mucho tiempo, quiza siglos, para que ocurra; mientras solo
una parte del sincretismo es lo que se denomina reinterpretacion
religiosa y no requiere de tanto tiempo para que suceda. Dicha

reinterpretacion conlleva tres fases principales:

1. Se acepta el rito cristiano y se le da un significado
indigena. Primera etapa que en una perspectiva de larga
duracion se identifica con la llegada de los europeos al
nuevo mundo, quienes traen el cristianismo; los indigenas lo
aceptan, lo reinterpretan y lo adaptan a su cultura desde su
cosmovision. En la actualidad es muy claro cuando se hacen
celebraciones como “todos santos” —el kin santo, para algunos
pueblos mayas—, pues no se trata sélo de la fiesta cristiana,
sino de una representacion relacionada con el ciclo agricola

que va de mayo a noviembre o el sat ixim (0jo maiz), durante
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el cual se colocan cruces de madera de color verde en los

sembradios o en la milpa, pero que se trata de:

[una] mata de maiz, pero eso ya es profundizar en toda la vision
que ellos tienen, que todo gira alrededor del maiz, entonces vas a
descubrir que esa cruz es maya [...] por eso vas a ver las cruces
c6émo no son de otro color, sino que son verdes, que es el color de
la vida, pues es de la montana [...] (Castillo Aguilar, entrevista,
2008).

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

Se conserva unrito indigenay se le otorga un mensaje
cristiano. Esto significa que el indigena conserva sus raices y
toma elementos del cristianismo para integrarlos o adaptarlos
a su credo.

Se acepta el rito cristiano, pero a su significado se
le afiaden otros nuevos. Esta fase es central, pues se trata
de una reinterpretacion mas relacionada con la teologia
india cristiana. Aqui es claro que por parte de los agentes de
pastoral llega a haber una suerte de adaptaciéon o acomoda-
ci6n de sus practicas, cosmovision y cultura en el contexto
indigena y se esperaria lo mismo por parte de los indigenas.
Uno de los agentes de pastoral en entrevista explica este
proceso como algo que debe hacerse, pero no de forma tan

inmediata:



[...] no se puede hacer cosas propias de la cultura nuestra ahi [en
las comunidades], porque eso seria como meter nuestras costum-
bres y nuestros criterios asi nada mas. No, uno debe escuchar y
entender al hermano tojolabal, asi 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 dinamica de adaptaciéon es importante considerar un
aspecto esencial de la reinterpretacion religiosa, pues en la accion
de “acomodarse” se estructura un escenario propicio para reinter-
pretar los ritos autéctonos y recrearlos. En la comunidad de Rizo
de Oro, Chiapas, en un curso de catequistas que durd tres dias, la
participacion de una agente de pastoral de nombre Bernarda'® da
cuenta de esta reinterpretacion.

Para comprender tal escenario es importante considerar
dos aspectos esenciales: el altar maya vy, 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 mayoria 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 unién del cielo y la Tierra,

19 Esta misionera pertenece, atn hoy, a la Misién de Guadalupe de los Hermanos
Maristas en Comitan. Es parte del equipo de pastoral y es laica. El nombre de “Bernarda”
se le asigné con el fin de proteger su identidad.
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razon por la que se usan esos colores, y con frecuencia se coloca
un crucifijo que no es sefial de sincretismo, antes bien de acomo-

dacién o adaptacion.

0

Imagen 1. Altar Maya®

El altar maya, afirma el arquedlogo Horacio Olivares —con quien
se sostuvo platicas sobre el tema en varias ocasiones—, es un
elemento que si se halla en muchas culturas mayenses de Guate-
mala, pero sus dimensiones han sido determinadas por una poli-
tica de Estado, a fin de que los pueblos mayas siguieran haciendo

su altar, pero no en los monumentos y sitios arqueologicos, y

% Imagen de la cruz maya en la poblacién de Nuevo Guadalupe, Chiapas, por Jorge
Valtierra Zamudio.




asi evitar que resultaran danados. Frente a tal situacion es claro
que existe una recreacion de estos simbolos, en donde se involu-
cran otros intereses y usos, incluso estatales. Sin embargo, lo que
debe destacarse es la iniciativa de la Iglesia catdlica, a través de
algunas misiones que han pedido orientacién a guias 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 catélica en las comunidades;
por el otro, la interpretaciéon y convicciéon de inculturacion de
seguir un camino hacia la Iglesia autoctona, lo que conduce a una
interpretacion distinta de la que las propias comunidades le dan.

Esta interpretacion que se busca poner en la practica es
parte del proceso selectivo y mezclado (no sincrético) que ha
caracterizado a la teologia india cristiana, o que por lo menos
asi se ha visto en muchos encuentros de este tipo. No obstante,
este elemento que es muy visible en la teologia 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 quiza tan visibles,
pero tienen un significado muy profundo, que no se entiende bien
del todo desde la 6ptica no indigena o no maya y, aun asi, se busca
una interpretacion desde el eurocentrismo vy el cristianismo. Este
es el caso del ybankilal, con el que se pretende, a través de una
experiencia etnografica, explicar e ilustrar grosso modo la teologia
india cristiana en la praxis.

El jbankilal consiste en tabaco pulverizado que en algunas

partes se acostumbra comer en momentos especificos, sobre todo
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entre los tsotsiles y tseltales. Es dificil especificar el origen de esta
costumbre, pero hay una adaptacién 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 practica del jbankilal por Bernarda era constante y ella
aclara que: “lo tomo cuando me siento asi como apachurrada,
cansada y con mucha tristeza en mi corazoén” (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 sesion o
curso de catequistas del 22 al 25 de octubre de 2008, en donde
se “haria altar maya”, se abordaria el tema del rescate cultural
y se buscaria presentar varios de los componentes culturales
que —desde la interpretacion de la Mision a la que ella estaba
adscrita— pertenecian a los tojolabales®! y se habian olvidado con
el tiempo debido al proceso de colonizacién y la modernidad.

Bernarda inici6 la sesion dando la bienvenida. Sobre el piso
ya estaban dispuestas 13 “candelas” o velas de color blanco, cuyo
nimero es representativo en la espiritualidad maya. Entonces

expreso:

[...] 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 filiacién lingiiistica mayense que habita en
los municipios de Las Margaritas, La Trinitaria, Maravilla Tenejepa, Independencia y
Altamirano, Chiapas, en la zona sureste del pais.



pide que se tomen unas candelas que son simbolo 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 contenia el jbankilal que, como se menciond,
se usa para ceremonias y momentos de celebracion de un ritual
y lo que simboliza para los agentes de pastoral es equivalente a
la hostia catolica. Cada vez que Bernarda terminaba un tema o
estaba en oracion con los catequistas indigenas alrededor del altar
maya, sacaba su huaje, se echaba polvo en la mano y lo ingeria.

Hasta este momento hay dos fragmentos en el discurso de
Bernarda que llaman la atencién: el “simbolo del amor que Dios
nos dio en las candelas”, que alude a una interpretacion personal,
pues no se estipula en textos sagrados como la Biblia, sino en un
calendario de signos mayas que ella consigui6 en Guatemala, al
reverso del cual en el signo de ese dia (que era gjpu del calendario
cholq’y o tzolkin de adscripcion quiché) se indicaban los elementos
y significado que el nimero 13 y las velas tenian.

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 pregunto6 a ella sobre estos elementos con los que no se sentian
identificados los tojolabales, sin decir la fuente y mucho menos si
fue testigo de esto, respondi6: “los abuelos si 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 teologia india es cuando
surgen componentes simbolicos que manifiestan la naturaleza
maya de los habitantes. Pero al preguntarsele si la imposicion de
estas practicas o si al presentarles “profetas” o personajes que se
dice son sus antepasados desde la interpretacion de la misiéon no
representa una forma de colonizacion y de invencion, pues no
saben la historia de estos pueblos, Bernarda contest6 con mucha
parsimonia que parte de su cometido de pastoral indigena es darles
a conocer a sus antepasados, aunque con la aclaracion de que no
se trata de una imposicion cultural, pues “ya los conocian, s6lo que
se les ha olvidado con el tiempo y con el contacto con la ciudad”
(Bernarda, entrevista, 2008). Asimismo, explicé que los indigenas
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 profecias mayas y sus profetas, mitos mayas y
otros elementos, ellos comienzan a recordar, como “algo que tienen
dentro que esta dormido y nosotros lo despertamos y empieza a
vivir de nuevo en sus corazones” (Bernarda, entrevista, 2008).

Después de tales eventos, producto del registro etnografico,
se tratd 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 practica pastoral de la Mision de
Guadalupe se promueve, por lo menos por los agentes de pastoral
o unos mas que otros. Al respecto, una misionera franciscana y el
coordinador de reciente ingreso a la Misiéon de Guadalupe expli-
caron que esta presente entre los tsotsiles y tseltales, y que invo-
lucra todo un ritual de preparacion 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



lo orine y asi 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 indigenas de la zona. Desde la
perspectiva de algunos tsotsiles a quienes se les pregunto, debe
consumirse cuando se tiene una preparacion previa, no cada que
vez que se siente pesadumbre o cada que se termina alguna acti-
vidad, como lo hacia la misionera. Esto se corrobora con una
ceremonia especifica de un encuentro de diaconos que se celebré
dias antes del curso de catequistas en la comunidad de Nuevo
Guadalupe, cerca de Comitan, Chiapas. Aqui los indigenas de
diferentes grupos étnicos (tsotsiles, tojolabales, tseltales, choles
y kanjobales) comenzaron a quemar copal, a juntar la juncia??
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 tenia
preparado el altar maya y la ceremonia al interior de la ermita

se podia repartir el jbankilal.*

22 En esta region la juncia es el follaje de las coniferas que se recolecta y dispone sobre el
piso para crear una especie de alfombra verde. Tiene, ademas, un significado ritual para
los grupos mayenses. Evidentemente, aqui juncia no es la hierba ¢yperus rotundus que crece
alrededor de 15 cm y que se tiene como una de las que mas afecta las cosechas.

%5 En este encuentro de didconos, el registro etnografico recoge una musica mondtona y
tediosa que duraba mucho tiempo, por lo menos mas de dos horas, mientras cada grupo
con sus rituales, siendo los tsotsiles los mas visibles, se purificaban antes de la ceremonia
que se llevaria a cabo en la ermita ante el altar maya, para estar preparados y, entre otros
aspectos, se consumia el jbankilal. Fue en ese encuentro cuando se pudo comprender el
origen de este producto, que no era solo tabaco y sobre todo que al mencionar al hermano
mayor no se aludia a Jesucristo, sino que esto era una interpretaciéon 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 teologia india cristiana tiene un propo-
sito en relacion con la fusion, encuentro y asimilacion de la reli-
giosidad entre culturas indigenas 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 teologia
india cristiana, lo que destaca es la reinterpretacion de ciertos
componentes y practicas desde la vision cristiana.

A partir de esta tltima idea, es importante comprender
la forma en que se reinterpreta la esencia y cosmovision de los
pueblos indigenas que desde el cristianismo debe rescatarse o
despertarse, en el entendido de que esa cosmovision y referentes
culturales estan dormidos. A través del material etnografico se
tiene buena parte de la respuesta y se relaciona con un proceso, en
cierta medida educativo y/o de adoctrinamiento, que se tratarad

de abordar en el siguiente subapartado.

La accion pastoral en la teologia india cristiana, ;juna

forma de adoctrinamiento?

En el texto de Alicia Barabas sobre teologia india en el pueblo
mazateco en Oaxaca hay una cita de una entrevista que hizo a

una indigena en Huautla, que merece la pena transcribir aqui:

[...]1aTeologlia de la Liberacion solo le hace conciencia al pueblo
de sus condiciones de opresion, pero no respeta la teologia que
ya esta en los pueblos indigenas, piensan que la teologia sblo

viene de Europa, que aqui la gente tiene creencias, pero medio



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

Muchas de las caracteristicas percibidas por los pueblos campe-
sinos e indigenas en relaciéon con la teologia de la liberacion
se relacionan con una suerte de exclusion, incluso sienten
violencia hacia sus creencias; la imposicion y hegemonia de
la teologia eurocentrista. La teologia india cristiana busca, en
oposicién a esto, construir una Iglesia autéctona “reelaborando
la cosmovision y ritualidad indigena en términos del catoli-
cismo” (Barabas, 2015, p. 15). En Oaxaca dicha teologia tiene
presencia en grupos indigenas como los mazatecos, promovida
por la orden de los josefinos con la idea de recuperar a través
de la evangelizacion la religion mazateca y asi crear una Iglesia
autoctona. En esa zona la accién pastoral tuvo éxito gracias a
programas o misiones que formaban promotores y catequistas,
asi como grupos de base o comunidades eclesiales de base que
llegaron a ser muy activas.

El proceso de inculturacion del evangelio era un tipo de
adaptacion o busqueda de semejanzas entre la teologia maza-
teca y la cristiana que, podria decirse, no solo se trataba de vestir
la palabra de Dios de un ropaje mazateco, sino de entablar un
dialogo intercultural consciente y de respeto hacia las culturas
indigenas. Alicia Barabas habla del gran logro de anos 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 practicas de este pueblo. La

critica que esta antropologa formula es que se trat6 de una clase
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de “sincretismo inducido” que no consiste en una relectura del

cristianismo desde la cosmovision mazateca, sino:

[de la] relectura de la religion 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 analitica una clara
accion selectiva de elementos rituales, una reinterpretacion ritual,
cultual y religiosa, pero desde los preceptos cristianos, lo que en
stricto sensu no es inculturacion, y define las caracteristicas de una
teologia india cristiana y no de una teologia mazateca per se de la
que seleccionan, lo que implica una exclusion de aspectos propios
de la cosmovision mazateca, la reelaboraciéon de otros compa-
tibles con el catolicismo y la implantaciéon de nuevos rituales y
conceptos teologicos que hacen la diferencia entre las iglesias
autoctonas y las nativas (Barabas, 2015, p. 29).

La recuperacion o rescate cultural, como se observa en el
ejemplo de los mazatecos de Oaxaca, atin hoy llega a oirse en
boca de muchos agentes de pastoral en contextos indigenas, sobre
todo en areas donde las comunidades presentan una situacion de
gran desplazamiento cultural. Es evidente que el fortalecimiento
cultural es una estrategia indispensable con el fin de lograr mayor
cohesion 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 reinterpretacién cultural,



mas aun en el aspecto religioso, como ya se observo en el caso
mazateco expuesto por Barabas y con el caso de los tojolabales y
kanjobales a través del altar maya vy el jbankilal.

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

La actitud asistencialista que prevalece en el discurso y
accion pastoral ya es notoria con el término “rescate”, que llega
a atenuarse con otras palabras como “acompanamiento”. El
interés de las misiones en la recuperacion o rescate cultural de
estas comunidades es porque consideran necesario “hacer que
conozcan o reconozcan sus raices indigenas [mayas| porque
refuerzan su identidad, al hacerlo, ya no hay tanta division
(Torres, comunicacion personal, 27 de noviembre de 2008).

El objetivo aqui es que no soélo el indigena como sujeto
pasivo se deje rescatar, sino que se interese por ello; asimismo,
el misionero debe involucrarse y aprender de los indigenas. 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 s6lo podemos decir que somos como acompanantes del proceso
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en cuanto ayudamos, como proponiendo, como un caminar y que
hemos ido aprendiendo también cémo es ese caminar, digamos
como una metodologia indigena que hemos aprendido también
en el camino para que ellos puedan profundizar realmente coémo
es su cultura, desde sus maneras de ser también, de como invocan,
desde ahi vas viendo (Torres, comunicacion personal, 27 de
noviembre de 2008).

Un serio problema de esta metodologia de rescatar y aprender la
cultura indigena es que esta llena de esencialismos, es decir, hay
una actitud y un discurso de idealizar lo indigena y condenar
lo no indigena en una suerte de nostalgia imperialista (Rosaldo,
1991) o culpa histérica en la que el mestizo o caxldn asume ser
parte de la “raza” que despojo, vej6 y marginé al indigena. Lo
que refuerza estas ideas es la recurrencia a un pasado glorioso.

En el mundo maya, que ha adquirido gran popularidad
desde hace anos con la imagen creada de ellos como matema-
ticos y astronomos, hay un buen ejemplo de la mencionada
idealizacion. Se asume que los tojolabales, kanjobales, tseltales,
entre otros, por el hecho de ser mayas —aunque esta clasifica-
cion responde a algunas caracteristicas lingiisticas— deben tener
las cualidades de sus antepasados del pueblo de Palenque o de
Chichén Itza, aunque ni siquiera se tenga la certeza o un estudio
serio que demuestre su vinculacion.

He aqui un material utilizado por los agentes de pastoral en
el curso de catequistas en Rizo de Oro, Chiapas, descrito en el

apartado precedente.



Imagen 2. Reproduccion del tablero de la Cruz Foliada del
Templo de la Cruz Foliada en Palenque, Chiapas, hecha por
los agentes de pastoral de la Mision de Guadalupe. Esta ima-

gen representa la entronizacién de K’inich Kan Bahlam por su
padre fallecido K’inich Janahb Pakal.

El material aqui expuesto debia reproducirse en lienzos de manta
de 3.5 metros cada uno para formar un rompecabezas y llevar a
cabo una actividad con los indigenas y los agentes de pastoral,
que consistia en completar el rompecabezas mientras los indi-
genas iban viendo algo con lo que se sintieran identificados. El
resultado con claridad fue que nunca hubo una identificacion
con la imagen, incluso, fue dificil armarlo porque no sabian 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 cesion del
mando de su reino, pues Pakal ya habia muerto. Como lo senal6
el arquedlogo Horacio Olivares cuando se le comenté sobre este

suceso:

Imagina lo complicado que ha sido para la arqueologia definir
escenas de este tipo. Hablamos de ciencia aplicada para inter-
pretar esto. ;Crees que sin la informaciéon historica y arqueold-
gica, por ejemplo, de Palenque ni mucho menos la informacién
histérica de los tojolabales, su interpretacién con estas actividades
es adecuada, pertinente? Por supuesto que se reinterpreta y se

folcloriza. En eso se cae (Olivares, comunicacion personal, 2010).

Por otro lado, se mostré durante la actividad una imagen mas
que es adaptacion de la cesion de poder de Pakal a su hijo, pero
con elementos actuales, que incluye mestizos, con el objetivo de
dejar un mensaje o ensenanza de tipo moral, como se observa en

la siguiente figura.



Imagen 3. Reproduccion elaborada por los agentes de pastoral de
la Misién 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 explotacion caracteristicos de un modelo econémico neolibe-
ral y de la globalizacién, como los logos de las dos televisoras mas
importantes de México, y en el extremo izquierdo aspectos que
reproducen lo caracteristico de la ciudad, como el drenaje, una
rata, el dinero, fabricas, productos procesados, etcétera.
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La adaptacion de esta imagen consiste en un mestizo o caxldn que
ocupa el lugar de Pakal, vestido con un traje y arrojando dinero,
aunque sostiene una suerte de cachiporra o mazo detras de ¢él, y
en lugar del hijo de Pakal se ve a una familia indigena que trata
de interactuar con el caxldn, pero que ignora su caracter traicio-
nero. Es muy clara la nostalgia imperialista de esto que alude al

caracter de un mestizo como poco confiable y opresor. El mestizo
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o caxldn carga con la culpa de la historia que se ha desarrollado a
lo largo de siglos y que heredd de los ibéricos establecidos en la
Nueva Espana, a partir del movimiento de Independencia en el
siglo XIX.

El registro etnografico en Rizo de Oro, cuando se presen-
taron estas imagenes y se realizo la actividad de formar el rompe-
cabezas, indica que los tojolabales ahi reunidos no sabian quién
era Pakal ni el sentido de mostrarlo o exponer una segunda
imagen con un caxldn en lugar de Pakal. Pero la percepcion de los
agentes de pastoral era distinta. Cuando se abord6 lo ocurrido en
esta dinamica en Rizo de Oro con el coordinador de la Mision,

Juan Carlos Robles, éste contesto:

Necesitas un referente, de dénde vienes y qué elementos te sirven
para entender el mundo y transformarlo. Lo tnico que estamos
haciendo al hacer esa recuperacion, es decir, “ustedes tienen
unos referentes bien cercanos”, o sea, bien cercanos hablando de
tiempo porque hace muy poco que los han estado perdiendo mas
fuertemente... no que sean los tnicos, pero son los que les perte-
necen por cuestiones historicas y por cuestiones de ellos mismos...
th escuchas a los hermanos como ocupan su lenguaje en espafiol,
pero que detras de eso estan todos los valores y cosmovision dife-
rente, ¢no?, aunque la lengua ya la hayan perdido, todavia 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 si asi lo entiendes,

lo que pasa es que no lo comprendes (Robles, entrevista, 2008).



El problema de una imagen como la que presentaron en el
curso es que los indigenas 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 intencién es representar al
mestizo usurero, malvado, corrompido, al politico o al finquero,
pero en el fondo consiste en una interpretacion de los agentes de
pastoral con una intencién como la que menciona el coordinador
de la Mision. Sus palabras en el fragmento de la entrevista que
se expone encierran muchos juicios de valor e interpretaciones,
pues habla de una memoria historica (referentes) que tienen los
indigenas que estan perdidos, y ellos como misioneros pretenden
rescatarlos. Ademas, 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 reflexion, pero
que dista mucho del contexto, la cultura, la historia de los pueblos
indigenas a los que se dirigen.

La idea de rescate cultural o la intencion de los agentes de
pastoral con esto es incentivar una cohesiéon cuya pérdida ha
hecho que se incrementen fendmenos sociales como la migracion.
La agente de pastoral Bernarda expresa sobre el ejercicio y uso
de las imagenes que se busca “impedir que los indigenas 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 proposito de la actividad es dejar claro que
la migracién 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 teologia india cristiana no
consiste en una serie de eventos aislados o encuentros en donde
se practican rituales indigenas, sino también hay un proceso de
adoctrinamiento con el que se intenta revertir o generar valores
y rasgos que se manifiesten en una practica ad hoc a las culturas
indigenas. El problema es que se sigue interpretando desde una
perspectiva cristiana, eurocentrista y se recrean practicas, valores,
incluso la historia y la memoria misma de un grupo cultural.

Lo que llama la atencién es que no sélo hay una manera
de adaptar el cristianismo a las demas culturas y la seleccion de
algunos elementos autoctonos para integrarlos a una practica
religiosa “cristiana-indigena”, sino en estas formas de reinter-
pretar la cultura y la religién surgen posiciones esencialistas que
conciben a la cultura como algo estatico y que no debe cambiar.
Es clara la preocupacion de algunos pastorales ante los cambios
y el desplazamiento de elementos culturales en las comunidades
que devienen en una desestructuracion familiar y social, como
resultado de fendmenos como la migraciéon 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 observé una inquietud constante
por la “pérdida” de la cultura que debe rescatarse. Atn hay una
concepcion del indigena como un ser pasivo, como menor de
edad que debe ser representado y liberado.

A 1nicios de 2010 esto se fue transformando hasta repensar

la cosmovision indigena vy, sobre todo, empezar a situarse y ser



conscientes del papel que el sujeto, en este caso el agente de
pastoral, desempena en los contextos indigenas. En la teologia
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 comunicacion y la lengua. La transformacion que experimenta
una accion pastoral situada busca frenar la practica de reinter-
pretacion, representacion y, como advirtiera Raul Fornet-Betan-
court, pensar al otro de otra forma (Fornet-Betancourt, 2005).
Esto se desarrollara en el proximo capitulo, pero es importante
comprender que lo que inici6 a mediados de la década de 1960
hasta bien entrada la del 2000, esto es, la transformacion en la
ideologia y praxis pastoral ha ido de la liberaciéon a la compren-
sion y reconocimiento del otro. Sin embargo, la tendencia en la
Iglesia catolica —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 feno6-
meno social y asumir el papel que se juega ahi. Pero también la
participacion del otro, es decir, la participacion de la sociedad que
se estudia, evangeliza o representa, dependiendo del papel que se
desempeifie, es un aspecto que destaca y la razén principal por la
que se habla de gobernanza, concepto que no se ha tratado desde

la vision religiosa y mucho menos desde la pastoral indigena.
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CAPITULO 3

LA PASTORAL INDIGENA EN LA GOBERNANZA

omo se planteo en la introducciéon de esta obra, cuando
se habla de gobernanza se asocia este término con poli-
ticas publicas eficientes y transparentes, asi como con la
idea de direccion politica, pero los responsables de esta direccion
politica no estan adscritos tnicamente al Estado, sino también a
los organismos internacionales como Naciones Unidas, el Fondo
Monetario Internacional o el Banco Mundial. No obstante, en el
afan de pensar en la gobernanza como un concepto que llegue a
expresarse en una practica mas equilibrada, es decir, que el poder
no solo se concentre en el Estado o en los actores econémicos, se
requiere la participacion 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
definiciéon de Luis Fernando Aguilar:

La accién del gobierno es necesaria pero insuficiente para la
tarea directiva de la sociedad vy, por consiguiente, lo importante
y decisivo es crear un nuevo proceso de gobernar mas que dotar
al gobierno con todas las capacidades requeridas para dirigir a la
sociedad (Aguilar, 2014, p. 15).



Desde la perspectiva de Aguilar, se puede comprender que
el surgimiento de la nocién de gobernanza estd mas relacionado
con la insuficiencia que con la ineficacia o la propuesta de otras
formas de dirigir, empezando por la inclusién 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
problematica especifica, pues el Estado esta rebasado.

En el mismo tenor, Rocio Rosales y Ludger Brenner
conciben la gobernanza como “un proyecto o proceso para la
definicién democratica de objetos de interés publico y la imple-
mentacion participativa de medidas para alcanzarlos” (Rosales
& Brenner, 2015, p. 8). Esta definiciéon es interesante porque
alude a un proceso, a una accién continua que rompe con la
tendencia de solo 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 politicas de un
gobierno que no son suficientes y que deben enriquecerse.

En relacion con la intervencion de los grupos religiosos y la
accion pastoral, la presencia de la Iglesia catdlica latinoameri-
cana de izquierda y su compromiso con la gente se fue concre-
tando, desde 1960, en una ideologia y obra concebidas bajo el
nombre de teologia de la liberaciéon que con el tiempo se fue
matizando sin dejar de lado el objetivo de liberacion del opri-
mido y opcién por el pobre, pero con acciones que si bien siguen
identificandose en la actualidad con una tendencia de izquierda,
se piensa en otros métodos mas dirigidos al didlogo y no —por
un lado— al adoctrinamiento ni —por el otro— a la subversion 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 indigenas y campesinas) era cada vez mas participe, como
se ilustro en el capitulo anterior con el Congreso Indigena en San
Cristobal de Las Casas. Esto no significa que ya podia hablarse
desde ese momento de gobernanza, por lo menos no con esa
palabra, pero si es conveniente destacar que uno de sus actores
principales —esto es, la sociedad civil— ya desde entonces es prota-
gbnico en espacios que, por polémicos o tensos que parezcan, son
propicios para generar una dinamica de dialogo con otros como
el Estado o la Iglesia.

La anterior es una de las razones por las que en la accion
pastoral de hoy, después de un proceso de décadas de transfor-
macion y una mayor independencia por parte de la sociedad
civil (indigena), puede hablarse también de gobernanza como un
escenario, incluso una practica, en un entorno sociorreligioso en
donde han trascendido los métodos clasicos de evangelizacion y
se han concentrado mas en acciones practicas fundamentadas en
el analisis de la realidad de los pueblos indigenas, en su lucha por
ser reconocidos, ser autosuficientes y lograr un estatus de dialogo
con otras instancias, y no subyugados por ellas.

La gobernanza, segin 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 tltimas décadas. Asi
como se asume que existe insuficiencia en el Estado para resolver
problemas complejos vy, 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.



En el caso de los pueblos indigenas no es nueva la idea de
infantilizarlos, es decir, de percibirlos como menores de edad v,
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 dias— ha sido representarlos,
hablar por ellos, determinar cuales son sus problemas y como
atenderlos. Esta verticalidad al actuar también ha sido parte de
una dinamica 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, econémicos, politicos,
etcétera) deben asumir durante su participacion en las decisiones
publicas para fortalecer su legitimidad y efectividad (Rosales &
Brenner, 2015), pero en la practica la sociedad civil pareciera
seguir al margen.

En suma, mas alla de los pueblos indigenas, la sociedad civil
(urbana, campesina, mestiza, afrodescendiente, femenina, entre
otras clasificaciones) tiende a ser representada por organismos
nacionales ¢ internacionales, lo que paraddjicamente significa
su exclusion de lo que se pretende defender o favorecer ante un
Estado rebasado por la coyuntura global en diferentes areas:
medio ambiente, migracion, violencia, seguridad, discrimina-
cién, derechos culturales, entre otros temas. Esta situacion tiene
su origen en el siglo XIX. Gran parte del discurso de integracion,
de fraternidad e igualdad en derechos y la democracia surgi6 con
la ruptura del llamado ancien régime de la Revolucion francesa de
1789. A lo largo de la referida centuria, el pensamiento liberal
que tiene sus bases en esta Revolucion francesa fue en aumento y

se extendi6 por Europa y el mundo.
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Hoy, la democracia y su discurso sufren una situacién critica
al igual que la estructura del Estado-nacion.?* La idea de demo-
cracia y los espacios de la sociedad civil han sido secuestrados de
tiempo atras por grupos que concentran el poder y que tienen la
funcion de representar la voluntad del pueblo, como los partidos
politicos o el Estado mismo, en lugar de que estén en manos de
la sociedad.

Sin embargo, esto que parece ser un sintoma muy antiguo
de crisis y que se ha agudizado en las Gltimas décadas, se advierte
con mayor claridad frente a problemas globales que el Estado es
incapaz de resolver. Es el caso del deterioro ecolégico, el feno-
meno migratorio, la desigual distribucion de la riqueza, el manejo
de informacion o el acceso a la educacion. En estos asuntos, mas
que el Estado, la principal participacién se concentra en orga-
nismos internacionales como el Fondo Monetario Internacional,
la Organizacion para la Cooperacion y el Desarrollo Econémico,
el Banco Mundial, etcétera.

En este horizonte en el que dichos organismos interna-
cionales actan, se habla también de gobernanza. Para Daniel
Innerarity (2013) los principios basicos de una gobernanza global

son la democracia, el humanismo y la justicia. Es importante, al

2 Es importante sefialar que la figura del Estado-nacién desde la 6ptica 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 dimension cobijados a la sombra de un sistema donde la laicidad
reconfigur6 las relaciones entre los agentes de una nueva sociedad y van a dar forma al
Estado-nacion, cimentado en la nacién y su construccion del nacionalismo; la representa-
tividad y su sistema de camaras; y desde luego la creaciéon del discurso a partir del antro-
pocentrismo representado por el ciudadano y con él la ciudadania [...]” (Hernandez,
2018, p. 14).



respecto, pensar también en un contexto distinto al del Estado
nacional del que nos hemos habituado a creer que ahi se cons-
truye la democracia y los principios de justicia. Al parecer, dice
Innerarity, la globalizacién esta despolitizada y las entidades
internacionales resultan fundamentales para la solucion de ciertos
problemas politicos, pero no son estructuralmente democraticos.

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 representacion se proyecta. La nocion de gobernanza
conformada por estos actores internacionales portavoz de la
sociedad civil y sus demandas esta rezagada en términos teoricos,
pero persiste en la practica hasta el dia de hoy y siguen la logica
de un modelo predominante como el neoliberalismo. Por esta
razon, dice Innerarity acerca de las justificaciones funcionales y
apoliticas de estos organismos internacionales fundados en paises
nucleares o de “primer mundo”, “no es aceptable que unas élites
de unos pocos paises, excluyendo a las opiniones publicas nacio-
nales y globales, condicionen las politicas nacionales de otros
paises (Innerarity, 2013, p. 14).

Desde esta perspectiva, el panorama de la gobernanza global
y/o0 la “buena gobernanza” debe analizarse, pues a pesar de la
creacion de organismos internacionales que se enfocan en dar
solucion a problemas globales y locales de diversa naturaleza, y
que en muchos aspectos si palian los efectos negativos sobre la
sociedad, se mantiene todavia una situacion deplorable y contras-
tante entre paises ricos y pobres, o dentro de un mismo Estado la
desigualdad y la exclusion es alarmante. En cierta forma, la expli-

cacion de esto es que, desde una vision global, apolitica y desde las
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élites, los organismos internacionales no soélo tienden a incurrir en
practicas asistencialistas, sino también desconocen los problemas
reales de una sociedad; asi, podria decirse, ésta queda excluida.

En este sentido, cuando se habla de exclusion deben contem-
plarse distintas facetas o aristas. Se excluye cuando se ignora a
determinados grupos o individuos dentro de una colectividad por
sus caracteristicas fisicas y/o culturales, incluso cuando se menos-
caban los problemas de esos grupos sociales; pero también hay
exclusion 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 esta en
crisis, pues una sociedad civil con derechos inalienables y libre,
como versa en el discurso democratico, no debe sufrir ningtin tipo
de exclusion, sea velada u oculta.?

Juan Carlos Monedero y Antoni Domeénech explican en dife-
rentes situaciones que hacer a un lado a la sociedad civil no sélo
implica un discurso falso de democracia, sino que se debe recu-
perar el sentido de democracia del secuestro de las ¢lites politicas y
empresariales para que regrese a manos de la sociedad civil (Mone-
dero, 2017; Domeénech, 2004). En otras palabras, la democracia

como parte del discurso que viene desde el siglo XIX esta en manos

2 Al respecto, es interesante la opinién de Luis Fernando Granados cuando usa la
nocién de pueblo o, en palabras mas actuales, la sociedad civil, que en distintas épocas
ha tenido el papel de robustecer el discurso democratico. 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 participe en los movimientos sociales y politicos de los periodos
revolucionarios y liberales, sino como una especie de masa, es decir, se trata de un ente
visible en el discurso histérico y politico, pero invisible y excluido en la realidad (Grana-

dos, 2016).



de las altas esferas politicas representadas por el Estado, los partidos
politicos —que mas que hablar en nombre de la poblacion, forman
parte de la estructura del Estado— y las élites econdémicas 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.”

A proposito de la sociedad civil u organizaciones de ella
(OSC), de acuerdo con Hernandez Legorreta (2018), son impor-
tantes en este proceso de generar o hacer funcional la demo-
cracia, pues expresan la relacion 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 jerarquica de esta nocion 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 retérica y discursiva.

Desde el momento en que la accién e intervencion de la
sociedad civil en la toma de decisiones a nivel politico, econémico
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,

%6 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 civicas, asociaciones voluntarias, etc.” (Her-
nandez Legorreta, 2018, p. 18).
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no de relativizar, pero si de entender que la gobernanza no puede
ser una definiciéon homogénea y debe buscar que la sociedad civil
no siga al margen de los mecanismos de decision en los que el
Estado, grandes organismos y actores econémicos operan.
Ahora bien, la gobernanza ha pasado por una transforma-
ci6n en su significado y praxis. El concepto al que aluden Rosales
y Brenner como “buena gobernanza” se centra en disefar y
ejecutar politicas publicas eficientes y fomentar la participacion de
la sociedad civil, pero no explicita su integracion en la resolucion
del problema. En este orden de ideas, Luis I. Aguilar advierte que
la gobernanza se clasifica segtin la relacion que tengan el gobierno
y las organizaciones de la sociedad. Asi, podria hablarse de “vieja
gobernanza” cuando ésta proviene desde y por el gobierno; de
una gobernanza que se caracteriza por una dinamica de “auto-
gobierno”,? es decir, que es la sociedad la que la pone en marcha
al margen del gobierno, y una dltima que, en una dinamica de
didlogo y consenso entre la sociedad, el gobierno y demas actores,
se lleva a cabo y se denomina “nueva gobernanza” (Aguilar, 2015).
Es la definicién de nueva gobernanza la que en apariencia
marca a esta época en la que la sociedad civil es mas participe,
incluyendo a las comunidades indigenas.”® 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 especifico en comunidades indigenas y campesinas, se habla
de comunalidad para el caso de Oaxaca o de autonomias, en el de Chiapas.

% Como se abordard mas adelante, en este contexto de gobernanza o de nueva
gobernanza, las sociedades indigenas y campesinas actian por si solas, luchan por su
reconocimiento y por abrir espacios de dialogo con instancias gubernamentales y no



Unidas, entre otros, ain segrega la colaboracion de otros actores
durante la toma de decisiones para el cambio de ciertas situa-
ciones. Mientras la buena gobernanza se caracteriza por la parti-
cipacion, legalidad y transparencia en la resolucion o la toma de
decisiones, la nueva gobernanza hace énfasis en la idea de asocia-
cién y cooperacion 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 mecanica cooperativa que genere un cambio sustancial
de las problematicas 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, asi como podemos observar la gobernanza en
una gran diversidad de tematicas y dimensiones (global-local),
como el medio ambiente, la migracion, 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 estd
en constante (re)construccion y (re)definicion, las posibilidades de
desarrollarlo son numerosas. Por esta razon, en este capitulo se
pretende explorar el entorno sociorreligioso en relaciéon con la

gobernanza, en especifico en la pastoral indigena. Los pueblos

gubernamentales en donde se propongan soluciones a sus problemas. En este contexto la
Iglesia catdlica, a través de la accién pastoral, se involucra, acompanando y asesorando
desde el momento en que reconocen y comprenden las problematicas de cada sociedad
con la que trabajan y proponen iniciativas que van desde sociedades cooperativas, talleres,
implementacién de dispositivos y tecnologia de, para y por el pueblo. Se ahondara mas en
lo anterior cuando se toque el tema de la ecoteologia.
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indigenas y los agentes de pastoral cuentan con una organiza-
ciéon que si bien puede involucrarse con el Estado, con algunas
organizaciones no gubernamentales y con la Iglesia catolica, son
los propios pueblos los que se organizan en busca de una mejora
sustancial de su modus viwendi a través, por ejemplo, de acciones
desde una perspectiva ecologica y sostenible, educacion, salud,
perspectiva de género, entre otros aspectos.

La pastoral indigena ya habia experimentado desde hacia
varias décadas una transformacion a favor de atender y acompanar
los problemas y preocupaciones de la realidad de estas comunidades.
Es por eso que, sin perder un vinculo con el pasado liberacionista,
se puede hablar de una suerte de pastoral que atiende la educa-
cion a través de la que se promueve la cultura de prevencion 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 enciclica Laudato St°, en relacion con la conservacion ecolégica.

Quiza de los ejemplos mas adecuados para hablar de gober-
nanza, de la participacion de la sociedad civil y de la accion pastoral
es el ambito ecologico, razon por la que en el siguiente apartado
se abordara este tema a partir de las nociones y conceptos de la
ecoteologia como las premisas de una gobernanza ambiental v,

podria pensarse, de una gobernanza de la pastoral.
Ecoteologia y sostenibilidad: una propuesta de
gobernanza ambiental

En la actualidad, la preocupacion por el medio ambiente es cada

vez mayor, pues no solo afecta a la ecologia en su acepciéon mas



biologica, sino también a la sociedad que depende de los recursos
medioambientales. Si se piensa en la distribucion de los bienes
naturales, la intranquilidad ecologica no solo se concentra en la
explotacion del medio ambiente, sino en el reparto y explotacion
de ellos de forma tan desigual entre la sociedad global.

La ecologia y los problemas relacionados con ella es un tema
complicado que rebasa al Estado, es decir, la figura del Esta-
do-nacién en si misma no puede resolverlos, toda vez que se trata
de un fenomeno que trasciende las fronteras de un pais. Asi, la
organizacion 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.

Elpapel del gobierno de mantener la armonia social y dotarla
de un estado de bienestar depende de elementos exdgenos, 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 si misma esta en una situacion
de vulnerabilidad, sobre todo con el tema de la pobreza, que en
lo que respecta a los pueblos indigenas 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 accion de los
organismos religiosos ha sido destacable en las tltimas décadas,
sobrepasando la accion pastoral asistencialista que por tradicion
habian llevado a cabo.

Para comprender en esta ténica a la acciéon pastoral es nece-
sario entender la naturaleza de la Iglesia catélica, 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 jurisdiccion
extraterritorial, con una forma de gobierno monarquico absolu-
tista, en el que el Sumo Pontifice 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, distribucion
de viveres, ropa y otros recursos a poblaciones que han sufrido
alguna desgracia o que se mantienen en situaciéon de vida lamen-
table estan 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 Agustin Pro Juarez, 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”. Estas son sélo algunas en el sur-sureste de México
fundadas por la Orden de Predicadores, la Compania de Jesus
o por diocesanos. Mas alla de la estructura estatal de la Iglesia
catolica, existen muchas acciones que se concretan en estas asocia-
ciones civiles a favor de los mas desfavorecidos. Si se considera que
entre estos grupos los pueblos indigenas destacan por las caracte-
risticas de precariedad, no es extrafio que muchas de las ONG se
enfoquen en grupos étnicos de esta naturaleza.

Otro aspecto que podria destacarse de la Iglesia, mejor
dicho, de la accion pastoral, es que no sélo son las referidas orga-

nizaciones y la estructura estatal lo que distingue a la labor del



catolicismo como tal, pues estan involucradas personas que no
son religiosas, esto es, que no han abrazado la vida consagrada,
sino como seglares catolicos y con la vocacion 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 di6cesis y, por lo general, hay un
religioso que dirige la mision, pero la actividad i situ la efectian
estos laicos en contacto con una sociedad civil, en los términos
definidos anteriormente, representada por los habitantes de las
comunidades indigenas.

Asi, la pastoral indigena 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 ofro (indigena); 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 indigenas y campesinos mexicanos puedan alcanzar la
autosostenibilidad.*

En esta panoramica sobre la Iglesia catolica 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 econémico, el bienestar social y el cuidado
del medio ambiente. Ser autosostenible implica un tipo de independencia respecto de
programas ¢ iniciativas que “asisten” a los grupos sociales que pretenden alcanzar un
crecimiento y mejora econémicos, asi como lograr un bienestar comtn a partir de la
conservacion del medio ambiente, desde su contexto y con su cosmovision y religiosidad,
la cual por lo general esta muy vinculada a su entorno.
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pastoral o misioneros (religiosos y laicos), asi como sus organi-
zaciones no gubernamentales, conforman una suerte de actores
sociales. Si se sigue el esquema clasico de la gobernanza, la Iglesia
por si sola representa a dos de los actores esenciales: el gobierno
y el agente social. Claro que visto desde una perspectiva global.

En el contexto indigena, la Iglesia como figura guberna-
mental afectaria directamente a sus miembros como tal, es decir,
a los misioneros, mas no al resto de los actores, por lo que su
figura encaja mas en el papel de actores sociales en tanto volun-
tarios con la sociedad civil, conformada por los pueblos indi-
genas y campesinos. Sin embargo, existe un tercer elemento en
el esquema de la gobernanza que son los actores econémicos. La
Iglesia catélica también cuenta con organismos que lucran para
sostener la estructura eclesiastica en una clase de gran empresa,
la cual también aporta recursos varios para sufragar obras misio-
neras. Existen congregaciones dedicadas a la educacién 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 catolica en si misma puede representar los tres
actores fundamentales de la gobernanza, ademas 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 gobernanza

Empresas

Iglesia
gobierno

(Santa Sede)

Iglesia
actor social
(misioneros)

7 Iglesia actor
econdémico Actores
(colegios/ sociales
empresas) (sociedad
civil)

Gobierno
central o
estatal

Fuente: elaboracién propia.

En la figura anterior se trata de expresar la diversidad de roles
que tiene la Iglesia en un esquema clasico de gobernanza con los
tres actores fundamentales, pero también su relacion y el papel
que otros actores ajenos a ella asumen dentro de esta practica de

gobernanza, como la sociedad civil conformada por los habitantes

39" A diferencia de la Figura 1, aqui se exponen los actores fundamentales de la gober-
nanza (sociales, econémicos y el Estado) a la par de los papeles que la Iglesia también
desempena y que se divide en los tres tipos de actores: sociales, en donde entran los agen-
tes de pastoral y misioneros, asi como otros voluntarios que indirectamente forman parte
de la Iglesia (feligresia), incluyendo la sociedad civil; los econémicos, 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 indole,
y la Iglesia en tanto autoridad de gobierno que puede pensarse desde el Vaticano como
Estado, y en dimensiones mas locales como las di6cesis o las parroquias.
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y lideres de los pueblos indigenas 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 tematica en la cuestion ecologica,
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 econémicamente y con otros bienes
algunas iniciativas de la sociedad civil, asi como el Estado que
los respalda a través de la implementacion de politicas publicas
para que entre los tres actores, en una dinamica de diilogo,
logren metas especificas para preservar los recursos naturales.

No obstante, sobre estas situaciones pueden verse escenarios
mucho mas complejos, en los que participan mas actores con un
caracter distinto y dimensiones locales y globales que explican
la gobernanza o, mejor dicho, la nueva gobernanza. Al pensar
en la Iglesia catdlica y en otras denominaciones religiosas en
contextos rurales y urbanos en relacion con el medio ambiente, se
suman figuras eclesiasticas con papeles distintos: la Iglesia como
gobierno eclesiastico, la Iglesia como actor econémico a través
de sus empresas (colegios, institutos, tiendas, fabricas, 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
especificos a favor del entorno natural.

Asi, es posible concebir una accion pastoral y a la Iglesia cato-
lica como partes de un componente alternativo, incluso comple-
mentario, de la gobernanza, razon por la que podria pensarse en
la accion pastoral en la gobernanza como una tendencia actual

de praxis, aunque también inspirada en las bases de liberacion



hacia los menos favorecidos, como ya se ha planteado a lo largo
del texto.

En este apartado enfocado en la cuestion del medio ambiente
y la accion pastoral, debe destacarse que el actor principal de la
sociedad civil es la poblacion indigena. Su relaciéon con los miem-
bros de la Iglesia, conocidos como agentes de pastoral o misio-
neros, es s6lo una fraccion del escenario de gobernanza que se
complementa con el papel del gobierno, sea chiapaneco, oaxa-
queno, el Estado mexicano o guatemalteco. En este estudio de
caso se trata del Gobierno federal y el gobierno estatal chiapaneco.

Alrespecto, esimportante senalar que en este tejido o esquema
de relaciones influyen sobremanera preceptos ideologicos que
vienen de tiempo atras. Es indispensable hacer hincapié en que
asi se hable de gobernanza o se use otro término para explicar
este sistema de apoyo y relacion entre redes sociales (Iglesia, ONG,
Estado, sociedad civil, empresa, entre otros), proviene de posturas
ideolégicas de décadas, incluso, siglos atras. En la presente inves-
tigacion se ha mencionado el liberacionismo de los afios sesenta
en adelante en América Latina que ha permeado en la labor
pastoral, especificamente 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 accion pastoral, sea desde una perspectiva ecologica
o de la lucha por la independencia de practicas asistencialistas.
Como se planted al inicio de este libro, la preocupaciéon por la
cuestion de la tierra y de la Tierra viene de mediados del siglo
XX, ya habia una vision ambientalista como uno de los elementos

indispensables para pensar la liberacion. Para comprender mejor
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esta aseveracion es vital definir la ecologia desde una optica 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 mas mistico, es decir,
la “ecologia es relacion, interaccion y didlogo de todas las cosas
existentes (vivientes o no) entre si”’ (Boff, 2000, p. 19).

Por lo mismo que la ecologia va mas alla de lo meramente
biologico y que al pensar en ecosistemas debe pensarse en una
suerte de medio ambiente social, significa que el ser humano con
todos los fenomenos politicos, sociales y culturales en relacion
con ¢l forma parte de ese ecosistema, por lo tanto, la justicia
social y la religiosidad integran este ecosistema también. Uno de
los origenes del problema ecoloégico 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 catdlica ha debido experimentar
para pensar en una praxis pastoral a favor de lo ecologico y esto
es congruente con lo que Bofl define como relacion, interaccion y
didlogo, lo que significa que esta en la interaccion y el dialogo la
clave para resolver el complejo problema ambiental, y por ende,
el problema de la pobreza y la marginacion, es decir, para resta-
blecer un equilibrio.

La Iglesia catolica, desde una vision global, ha dado un inte-
resante giro discursivo que se muestra en las palabras del papa
Francisco, vertidas en la enciclica Laudato Si’°, en la que también
refiere a la ambicién de un sistema econémico en el que estamos
Inmersos y que se concentra mas en la explotacion, tanto de

recursos naturales como humanos, en beneficio de unos cuantos



y, por lo tanto, propicia el incremento de la huella ecolégica y la
pauperizacién del mundo.?!

La ecoteologia responde muy bien a esta coyuntura, que mas
que un concepto es una praxis pastoral. Acuniada por el te6logo
Leonardo Boft, proviene desde las décadas de 1960 y 1970, gene-
rada a partir del Concilio Vaticano I, aunque con mayor énfasis
se advierte el tema ecologico en la CELAM de Santo Domingo de
1992 y continu6 en la de Aparecida de 2007 (Valentini, 2009).

Desde la pastoral de la Tierra de 1960 y 1970, la cuestion
agraria entrafiaba una preocupacion por la cosmovision vy el ethos
de los pueblos originarios que tenian 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 dia de hoy;,
asume un compromiso con estos fines ecologico-sociales y con
el proposito de liberar a los mas afectados por estos impactos
globales, que son los pobres.

En este tenor, hay un término muy adecuado para definir el

referido complejo entramado ecologico social, que es la nocion de

31 Dice la enciclica Laudato Si’: “Esta hermana [la Tierra] clama por el dafio 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 solo con la explotacién de la naturaleza, sino de las mejores condiciones
ecolbgicas para vivir: “[...] se crean urbanizaciones «ecoldgicas» solo 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
areas «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 Martinez Alier, que, en esencia,
consiste en una serie de “movimientos sociales de los pobres [que]
a menudo tienen contenido ecologico, al intentar resguardar los
recursos naturales fuera de la economia crematistica mercantil
bajo control comunitario” (Martinez Alier, 2009, parr. 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 economia de rapifa conti-
nuada y creciente para impulsar la acumulacién de capital y
cubrir los gastos de los ricos. Entendidos asi, los movimientos
sociales de los pobres a menudo tienen un contenido ecologico
(quizas sélo implicito), al intentar resguardar los recursos natu-
rales fuera de la economia crematistica, mercantil, bajo control

comunitario (Martinez-Alier, 2009, parr. 18).

La lucha de los mas desfavorecidos por acceder a los bienes ecolo-
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 devastacion ecologica contribuyen a su mejoramiento.
Lo anterior constituye un tipo de ecosocialismo cada vez mas
extendido en varias comunidades y localidades de las llamadas
economias emergentes. Asi como desde la pastoral de la Tierra,
empapada de las ideas liberacionistas del siglo XX, habia una
lucha agraria a la par de una conciencia semantica de la Tierra
en tanto el lienzo en donde se observa la cosmovision y religio-

sidad autoctona, también ha habido una continuidad teérica y



practica a favor del medio ambiente y del derecho de los pueblos
originarios por acceder a los recursos naturales para su subsis-
tencia, de ser asi se contrapondria a la idea de liberacion.

La ecoteologia, y sobre todo el concepto de democracia cismica
de Boff, aborda el punto central del medio ambiente desde la
Iglesia catolica que asume a la naturaleza de América Latina
como un ecosistema en sintonia con los pueblos originarios, exclu-
yendo a los europeos y su intromisioén a través de la guerra justa.
Martinez-Alier, haciendo referencia al mencionado concepto de
Boft, dice que en la actualidad el medioambientalismo apela a la
religién y a lo sacro de la naturaleza. De hecho, Bofl ira modifi-
cando esta nociéon de democracia cosmica por la de democracia
ecologico-social, que critica la idea judeocristiana que asume al
ser humano como duefo, rey y senor de la creacion y el universo,
en lugar de reconocer la alteridad de cada ser.

Asi, la ecoteologia no so6lo consiste en la distribucién equita-
tiva de los recursos naturales, ni en una ecologia indigenista, sino
en reconocer a los pueblos indigenas y su vinculo con la Tierra y
la naturaleza, en la que expresan su cosmovision, su religiosidad
y cultura, en una pastoral de la Tierra renovada en tanto alterna-
tiva de reeducacion, interacciéon e impulso a fin de que se retome
ese lazo entre el campesino indigena o no indigena con la natura-
leza, para obtener su autosuficiencia (Valtierra Zamudio, 2015).
La ecoteologia parte de una serie de principios practicos. Para
empezar, no unicamente la Iglesia catdlica latinoamericana “de
izquierda” se concentra en una conciencia étnica y en condenar la
imposicion de la fe por la via histérica de una conquista o guerra
justa, sino que se agrega la cuestion ecologica como una forma de

asesinato de la cultura, es decir, la devastacion ecologica es una
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devastacion cultural, al igual que provocar la dependencia de los
indigenas hacia productos procesados y usos y modas urbanas.
La pastoral indigena renovada sintetiza la practica liberacio-
nista, el reconocimiento a la diferencia étnica y religiosa, asi como
la interaccion, segin se define esta ecoteologia. En esencia, son

tres lineas las que se siguen para realizar tal praxis:

1. La comunicacién, como via a través de la que se puede llevar
a la practica ese mensaje dialogico e intercultural a partir de
la interpretacion del mensaje del Concilio Vaticano II.

2. La teologia india cristiana como una accion de vernaculizacion
de la Iglesia catolica en donde pueden converger y dialogar
todas las culturas con sus especificaciones y rasgos culturales
y religiosos.

3. El buen vivir como un concepto indigena que define una
forma de existir en relacion 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 catdlica ha buscado en la ecoteologia una mision que,
mas que adoctrinamiento, promueva una educacion integral, de
acompanamiento a las comunidades y luchar con sus habitantes
—no en representacion de ellos— por su liberacion, al propiciar el
abandono de la dependencia hacia programas asistencialistas y
sustituirlo por la autosostenibilidad y la autosuficiencia.

Cierto es que la ecoteologia se concentra mas en la educa-

cion integral, en el buen vivir y en la cultura de la prevencion



en materia ecologica y de salud. Sin embargo, es indispensable
considerar la religiosidad autoctona y la epistemologia indigena
para llevar a cabo un proceso que no sea invasivo e impuesto.
Para ello, ademas de crear entornos y practicas sostenibles, no se
deja de lado el analisis de la realidad y la critica tan caracteristicos
de la teologia de la liberacion, esto es, “sitios de reflexion auto-
noma de lucha de los cristianos por la liberacion” (Caravias &
Barros, 1990, p. 57). Asi pues, se debe hablar de una ecoteologia
en la praxis pastoral, en primer lugar, como un acompanamiento
y orientacion del individuo subalterno hacia su liberacion desde
¢l mismo, su posicién y realidad, asi como el respeto y recono-
cimiento de su etnicidad, cultura y religion; y, en segundo lugar,
desde una perspectiva critica y de lucha por la dignidad humana,
a través de la lucha por la Tierra.

Existen muchos ejemplos de ecoteologia. A continuacion,
se abordara uno de ellos que se ubica en el estado de Chiapas,
ademas de mencionar la actividad ecoteolégica y liberadora en el

estado de Oaxaca.

Educacion, revolucion y ecologia desde la Iglesia catdlica

en el sur de México

En la pastoral indigena la ecologia es de vital importancia
por ser el entorno del que dependen los pueblos indigenas y
con el que se relacionan no solo para obtener los recursos que
extraen para sobrevivir, sino por representar su cosmovision y
su fe. Existe una tendencia desde afuera de interpretar la reli-
giosidad de dichos pueblos a partir de la ecologia, 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 cosmovision indigena la ecologia conlleva muchos
elementos simbolicos en los que se observa la numinosidad y las
practicas religiosas de comunidades que son cristianas, pero que
mantienen rasgos prehispanicos.

La ecoteologia sostiene y reconoce estas caracteristicas en los
pueblos indigenas y campesinos, y busca comprender la Tierra
desde el quehacer teologico, para la puesta en marcha de practicas
pastorales en defensa de ella, ya no en su acepcion agraria como
tal, sino global, es decir, la defensa del planeta, de los recursos natu-
rales cuyo agotamiento ademas de afectar a los pueblos indigenas,
también impacta en el mundo entero. Es evidente que la ecoteo-
logia no siempre fue asi, sino que es parte de la evolucion ideologica
que el tiempo y las circunstancias han propiciado.

La inspiracion ecoteologica se encuentra en América Latina
en muchas diocesis; la de Limoén en Costa Rica, la de la Verapaz
en Guatemala, la de Riobamba en Ecuador o la de Bogota en
Colombia son ejemplos de un ambito latinoamericano en que la
amenaza al medio ambiente es constante y que ha habido también
una presion y conciencia sobre esta situacion en la sociedad civil,
al grado de implementar politicas verdes.

Al respecto, destaca Ecuador con el proceso de constitu-
cionalizacion del ambiente, en 2008, que reconoce la diversidad
espiritual de los pueblos indigenas y su proposito de convivir con
la diversidad y en armonia con el entorno natural para lograr lo
que se denomina en kichwa el sumak kawsay o buen vivir (Murad,
Mahecha & Londorno, 2016). Costa Rica ha hecho lo propio, mas

alla de la labor eclesiastica, al impulsar propuestas ambientales



que han dado resultados visibles como en materia energética, de
la que 98% es edlica y renovable (Gobierno de Costa Rica, 2018).

En esta preocupacion medioambiental que trasciende lo
meramente religioso, la Iglesia “mediante la ecoteologia— se ha
concentrado en regiones y zonas de devastacion que se relacionan
de manera muy directa con la marginacion reproducida, no sélo
por las condiciones étnicas y fisicas, sino también por estructuras
y politicas de corte asistencialista que generan una dependencia
a los programas sociales. En gran medida, la accion ecoteologica
se enfoca en contextos en los que las politicas gubernamentales
no resuelven problemas de fondo de tipo ecologico en el sentido
social, cultural y medioambiental, y se emprenden proyectos en
conjunto y en didlogo con la comunidad, en los que acompanan,
asesoran y/o educan, pero buscan que las sociedades con las que
colaboran sean autosuficientes.

El Estado mexicano, a pesar de tener una economia mas
grande que la de los casos mencionados dos parrafos atras,
mantiene una politica asistencialista que no atiende las necesi-
dades mas apremiantes de los pueblos indigenas, incluyendo la
cuestion ecologica. Es aqui donde organizaciones no guberna-
mentales y la accion pastoral han contribuido. El caso de Chiapas
es ejemplar. En la di6cesis de San Cristobal de Las Casas se
pueden encontrar iniciativas ya de tiempo atras con bases ecoteo-
logicas. La Mision jesuita de Bachajon, 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 petroleo” (Iglesias y Mineria, 2017, parr. 8).

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

El caso de la Mision de Guadalupe de los Hermanos
Maristas con la participaciéon de otras organizaciones como
Enlace, A.C., encauza su accién pastoral en distintas areas, de las
que destaca la educacion, en donde se pone especial atenciéon en
la ecologia, sea para disefiar 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 ecolégica que ha dado frutos con la crea-
ci6on de una universidad alternativa conocida como Universidad
de la Montania (Unimon). El caso de esta universidad es muy
interesante en términos de gobernanza, pues no es el organismo
eclesiastico ni el gobierno quienes la promueven y sostienen,
sino la poblacién de comunidades que sin adherirse al EZLN, ni
depender de organismos gubernamentales como la Secretaria de
Economia, la Secretaria de Educacion Pablica o la de Desarrollo
Social, han entablado un didlogo con los misioneros y ONG para
disenar una propuesta de educacion integral que vea por los inte-
reses y necesidades de la region. La Unimon es una iniciativa de
pueblos de origen tojolabal y campesinos que han pedido apoyo

a la Mision de Guadalupe para la educacién e instruccion en el



aspecto cultural y ecolégico; se concentra, sobre todo, en la crea-
cién de estrategias ecologicas que ayuden a mejorar la situacion
de marginacion 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 devastacion del
entorno y la pobreza material.

La Unimon comenzé con un programa mas tradicional de
educacion y con modelos similares a los cursos de catequistas,
en los que se ensenaban, ademas de la palabra de Dios, oficios
como carpinteria y talabarteria, entre otros. Empez6 impartiendo
cursos de “leer y contar”, cursos de “cultura e historia”, pero
también se fue integrando la ensefianza e instruccion de crear
una tecnologia agroecolégica que no sélo no dafiara al medio
ambiente, sino tampoco a la salud con el uso de insecticidas y
fertilizantes naturales. Después se avanzo un paso mas al formar
maestros y promotores ecolégicos, asi como de salud. Los resul-
tados de esta educacion distinta fueron inmediatos y muy inte-
resantes. De entrada, la situacion ecologica del entorno de las
comunidades empez6 a transformarse con la siembra de arboles
de rapido crecimiento que daban lefia y que frenaban la desfores-
tacion tan grave en la zona; se construyeron cada vez mas letrinas
secas a fin de aprovechar la materia para hacer compostas, asi
como estufas ahorradoras de lefia y potabilizadores de agua.

Es claro que en estas comunidades no sélo habia un ahorro
de recursos y beneficios ecologicos, sino que la misma gente
aprendia a realizar estas actividades, crear esta tecnologia 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 efectian a partir de una
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relacién 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 definiciéon de sociedad civil de
Hernandez Legorreta, arriba expuesta.

Las sociedades de voluntarios que pertenecen a la ONG
ENLACE, A.C. ylos colaboradores laicos (incluso no religiosos) de la
Mision de Guadalupe para fundar un departamento de educacion
y uno de creacion de tecnologia ecologica y sostenible es prueba
del acuerdo entre estas agrupaciones diversas que mantienen, al
cabo, un dialogo con otras instancias como la Iglesia catolica. Las
mecanicas que se generan entre instancias de distinta naturaleza
son, en esencia, una forma de nueva gobernanza, pues a pesar
de los discursos autonémicos que se escuchan en el contexto, no
solo 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 intervencion, por ejemplo, de las transnacionales con la fina-
lidad de impedir la explotacion 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 solo por el arrebato de sus recursos naturales
o el escaso acceso a salud (y de calidad), sino por acciones atn
vigentes como la expulsion de muchos individuos de sus propias
comunidades por parte de otros habitantes que se han convertido
a otra religién o que tienen otros intereses politicos, y se demanda
la intervencion de la justicia para resolver estos escollos.

La ecoteologia como una forma de liberacion, revolucion y

contienda por el planeta Tierra esta vinculada con la educacion,



pero también con la militancia. Es muy claro que sus bases en la
teologia de la liberacion entrafian una vocacion revolucionaria y
militante a través de una educacion ecologica, una conciencia de
la desigualdad que genera la devastacion ambiental en términos
de escasa e injusta distribuciéon de recursos, la mirada de la
sociedad como parte de un ecosistema y que la tierra es la esencia
del pensamiento y cosmovision 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 teologia
de la liberacion se ha buscado una posiciéon antagoénica a un Estado
que representa un sistema econémico y politico que afecta a la
subalternidad, actualmente con la accion pastoral y la ecologia
misma es claro que se ha buscado una suerte de acercamiento y
dialogo con el gobierno, como se ha mencionado, con el proposito
de reconocer la diferencia y la autosuficiencia de los pueblos indi-
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 mas terreno.

En el estado de Oaxaca, Arturo Lona Reyes, obispo emérito
de Tehuantepec, es un fiel ejemplo de activismo con los pueblos
indigenas de la region, pero también de intentos por dialogar con
el Estado para que responda y proteja el ecosistema de Oaxaca
que sufre una devastacion 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, parr. 9).

Las palabras de Lona Reyes se refieren a la dependencia de

las comunidades indigenas hacia su entorno natural y la razéon
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por la que debe lucharse para salvaguardarlo. Por esta razon, en
el discurso dado en agosto de 2017 en Juchitan de Zaragoza, insta
al gobernador del estado oaxaqueno, Alejandro Murat, a trabajar
por impulsar una politica “mas madura” hacia la autonomia de
estos pueblos y su labor de afos con la fundacion de bachilleratos
maristas y un par de cooperativas de produccion de café y ajon-
joli que han mejorado las condiciones de vida de los pobladores
(Manzo, 2017) comprueba la apuesta de una pastoral que no se
enfoca en la liberacion de los pobres y los oprimidos a través de
una organizacion antagoénica respecto del Estado, sino que busca
alcanzar el equilibrio y el didlogo en un escenario mas horizontal
y en el que se haga escuchar la voz, independencia y necesidades
de los indigenas para tener una vida digna.

La zona del Istmo es sumamente conflictiva también por
cuestiones de posesion de la tierra y por el deterioro ecologico
que hace que los habitantes lleven una vida precaria. De nuevo,
la decisién de mucho tiempo atras de defender la tierra y los dere-
chos de las personas, asi como un par de recursos indispensables
como la sostenibilidad a través de la cooperativa de produccion de
café y ajonjoli, y la educacion que impulsé Lona Reyes mediante
los bachilleratos en los que la presencia marista se observa hasta
el dia 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 indigenas sean
independientes.

El papel de la educacion en este proyecto de vida de Lona
Reyes es brindar la formaciéon suficiente para ser critico y tener

istrumentos para valerse por si solos, comprender los problemas



y sus causas, y tener los recursos y argumentos suficientes para
defender sus derechos. La creacion de sociedades cooperativas, por
otro lado, ofrece a los pobladores una via de empleo digno y equi-
tativo, ademas de la oportunidad de vincularse y articularse con el
mundo al exportar sus productos, en este caso, café organico.

Si bien la figura de lideres como Lona Reyes, Ruiz Garcia
en su momento en Chiapas, los agentes de pastoral en general,
asi como de los voluntarios en alguna ONG, es un motor impor-
tante para el impulso de proyectos de liberacion 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
indigenas y campesinas en el pais— esta presente y ha contribuido
en las ultimas décadas al establecimiento de una platica con
actores como el Estado y empresarios. Es interesante observar
cémo proyectos, por ejemplo el transistmico para comunicar el
Atlantico con el Pacifico por parte de la administracion del actual
presidente de la Republica mexicana, Andrés Manuel Lépez
Obrador, engloba temas que se relacionan con el mejoramiento
de la vida de los habitantes de la zona, la proteccion del entorno
ecolégico, pero también un dialogo entre él como representante
del gobierno, la poblacion y otros actores como el propio Arturo
Lona Reyes, con quien se reuni6 el 26 de febrero de 2019 para
conversar al respecto (Zavala & Morales, 2019).

Cuando se habla de didlogo en estos contextos, es importante
considerar la cuestion de la comunicacién intercultural como un
elemento también indispensable en el marco de la gobernanza.
En otros espacios, al realizar una investigacion sobre la pastoral
indigena en la década del 2000 al 2010, se habia 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
comprension de lo que implica la ecoteologia, los cambios poli-
ticos que por lo menos América Latina, y en especial México,
vive, asi como la accion cada vez mas visible de la sociedad civil,
es si podria hablarse de una accioén pastoral en la gobernanza.
De esto se tratard el siguiente apartado que cerrara este tercer y

ultimo capitulo.

La comunicacion intercultural en el proyecto de la
pastoral indigena

La gobernanza en relaciéon con lo sociorreligioso, como se ha ido
desarrollando a lo largo de este capitulo, implica aventurarse a
caracterizar una labor como la pastoral indigena 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 l6gicas en pos del reconocimiento
de la diversidad étnica y discernir la cultura del otro.

La pastoral esta cenida por el precepto de acompanar
al rebano, en tanto metafora de la otredad, y con base en el
mensaje paulino de “hacerse todo para todos para ganarlos a

todos para Cristo”.*? De la misma manera, en un intento de

32 En la primera epistola a los corintios, san Pablo alude a una forma de adaptaciéon
que coincide con la idea de encarnacién o inculturacién. 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
participe de él (Biblia Latinoamericana, 2005, 1a Cor. 9:22-23).



“hacerse indigena para los indigenas”, esta pastoral cobra
sentido junto con la nocién de Iglesia autéctona y de incultu-
racion. La etnografia realizada, por ejemplo, en el estado de
Chiapas y en Guatemala acerca de la teologia india cristiana
corrobora esta posicion. Pero si se habla de liberacion, de la
militancia de religiosos y laicos en las misiones y en la accion
pastoral o de ecoteologia, del involucramiento en asuntos
distintos de la “catequizacién” de las comunidades, entonces la
pastoral indigena se convierte en un discurso que sostiene una
tarea de lucha y defensa de los derechos ecoldgicos, derechos
humanos, derechos sociales, derechos culturales; es decir, los
derechos fundamentales de los pueblos indigenas.

Al parecer, el término pastoral indigena ha transformado
su significado y su praxis, por lo menos en apariencia. Se trata
de un conjunto de acciones con una postura mas critica 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 indigenas. Esto significa
que el objetivo no es ya encontrar enemigos y liberarse contra-
poniéndose de forma radical y violenta, sino liberar a través
del dialogo y acciones que fomenten una independencia de los
mecanismos de consumo que atentan contra los ideales de soste-
nibilidad en el aspecto ambiental, econémico, organizativo,
politico, etcétera.

Empero, en este proposito de dialogo existe una gran
complejidad. Pensar en la gobernanza como una alternativa

frente a un Estado en crisis y una situacion mundial global que

a

>

Misioneros, sociedad civil y gobernan:

La pastoral indigena del siglo XXI en el sur de México.

157



158

Jorge Valtierra Zamudio

se ha caracterizado por ampliar la distancia entre ricos y pobres®?
implica resolver el problema de la comunicacion. En este sentido,
la comunicaciéon como clave para emprender soluciones conlleva
el intercambio de cédigos que varian de nacién en nacion. 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 comunicaciéon 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 cosmovision. Esto mismo ocurre,
desde una 6ptica microsocial, al interior de una nacion.

En el contexto de estos espacios locales o microsociales se
ha tratado de manejar la idea central de una pastoral indigena
propositiva en una dinamica de gobernanza mas horizontal,
de didlogo, militancia y de generar escenarios que se alejen de
la representaciéon o de “hablar por el otro” y mas de llegar a
acuerdos de acciones y exigencias en busca de una mejor vida
y de dignidad. Pero ;como lograrlo sin un adecuado analisis de
la realidad y sin una buena comunicacion, sobre todo, intercul-
tural? En las sociedades actuales, gran parte de los problemas de
incomunicacion (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 ideologias distintas surgen inconve-

nientes de comunicacion.

3 Bourguignon (2017, p. 29) advierte que la desigualdad global “presenta una combi-
nacién bastante compleja de la desigualdad entre las naciones y de la desigualdad dentro
de las naciones”.



Estas diferencias ideologicas y de estructuras socioculturales
en una misma sociedad han sido objeto de andlisis por parte de
académicos como Deborah Tannen (1986), en una basqueda de
evitar problemas que derivan de la incomunicacién, como los
divorcios, fracasos en negociaciones de tipo mercantil, impedir
conflictos que pueden ser de gran dimension 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 indigenas el acto comunicativo se complica, pues
desde una posicion urbana como la de los agentes de pastoral,
de los activistas o del propio antropoélogo social que investiga
un grupo social determinado, hay de entrada desconocimiento
de los codigos y valores sociales propios de la comunidad. En la
comunicacién entre dos grupos étnicos, como es el caso de un
conjunto de agentes de pastoral y uno indigena, el proceso comu-
nicativo esta determinado por las diferencias culturales, y muchas
de ellas conducen a una “confrontaciéon” o encuentro de reglas o
maximas comunicativas distintas entre uno y otro, alimentadas
por fenémenos socioculturales muy comunes en estas relaciones
de alteridades como la inferencia, el grado de cooperacién comu-
nicativa entre los participantes, los estereotipos, ademas de otros
aspectos.

Los problemas de comunicacién en contextos interculturales
como los que representan los agentes de pastoral catolicos y los
pueblos indigenas llevan a analizar desde una vision teérica dos
ejes: el primero en relaciéon con la interculturalidad y la diada

identidad-alteridad, y el segundo esla comunicacion 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 continuacion se desarrollaran estos dos aspectos.

Interculturalidad, identidad y alteridad

A partir de los anos ochenta y hasta el dia de hoy, la intercul-
turalidad es un reto en los escenarios en los que se pretende
establecer una comunicacion exitosa. El problema de la comu-
nicacién radica no sélo 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 via para responder
a las reivindicaciones de todos aquellos grupos sociales, como los
pueblos indigenas, que se encuentran en una situacién conce-
bida como vulnerable o desfavorable frente a otros grupos, y que
ademas han sido explotados, invisibilizados y marginados.

Es evidente que hay muchas interpretaciones de intercultu-
ralidad, como la de Radl Fornet-Betancourt, que la define como
un proceso polifénico; es decir, un didlogo 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 dialogo cultural que no se constrine a un para-
digma determinado, lo que rompe con un etnocentrismo y lleva
un proceso de descentrar. Asi, dice Fornet-Betancourt, se requiere
“superar la actitud practicada hasta ahora, tanto por la filosofia
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).



A proposito de la alteridad, existen muchas perspectivas
disciplinares e interpretaciones acerca de qué es y como surge.
En el caso de América Latina, el clasico 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-
macion cultural (Gruzinski, 2007). Esta transformacion a la que
alude Gruzinski sucedié 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 sensacion de extrafieza
al observar reciprocamente los rasgos fisicos, las caracteristicas
culturales tan distintas unas de otras, la lengua, etcétera, que dio
pie a una serie de juicios y categorias que levantaban fronteras
culturales muy precisas para diferenciarse, pero también en esa
diferenciacion habia elementos que se fusionaron o sintetizaron,
lo que se ve con claridad en la gastronomia, la lengua vy, sobre
todo, en la religion.

Sin embargo, a pesar de esto no puede pensarse que habia
un contexto de interculturalidad. El indigena ha sido visto
durante siglos como alteridad que, en México, se distingue por
una imagen uniforme de individuos sin educacion, pobres mate-
rialmente, desaseados y como un peso que debe cargar la nacion.
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 indigena sea
reconocido, que seamos conscientes de sus diferencias culturales
y, por lo tanto, modificar las politicas culturales que no respetan en

la practica esta diversidad (Bonfil, 2005). La manera de lograrlo
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es, precisamente, pensando al indigena (al o#70) de forma distinta,
como advierte Fornet-Betancourt.

La nocién 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 divisiéon 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 autoextranamiento” (Riggins,
1997, pp. 3y 4).

El otro social es el que aparece en la literatura decimono-
nica y de principios del siglo XX como el salvaje, el nativo y otros
términos mas bien peyorativos, y que no se diferencian tanto de la
nocion y objetivos que se usan el dia de hoy. S6lo que en la actua-
lidad se utilizan eufemismos para llamar a los indigenas como
grupos originarios que se distinguen del resto de los habitantes de
la nacién mexicana ya sea por las caracteristicas fisicas, 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 discriminacion que Todorov (1989)
denomina exotismo primitivista. Estanocion es muy proxima al “buen
salvaje” y no necesariamente margina, pero si excluye; es decir,
consiste en una discriminacion y esencialismo que idealiza al otro,
pero que también (re)interpreta y habla por el otro, por lo que hay
una forma de exclusion. La alteridad, por otro lado, requiere de
un espacio de interaccion con el yo. Es en éste donde “solamente
la confrontacién con las particularidades hasta entonces desco-

nocidas de otros seres humanos —idioma, costumbres cotidianas,



fiestas, ceremonias religiosas o cualquier otra cosa— proporciona
la verdadera experiencia de la extraneza” (Krotz, 2002, p. 57).

Con el concepto de otro social de Riggins y la explicacion de
Krotz se asume que el fenomeno de la alteridad u otredad esta
presente durante la interaccion social, pero en el que la extraneza
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 extrafieza 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
extrafio (Wittgenstein, 2004).

Para Wittgenstein, al igual que para Krotz, experimentar la
extrafieza 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 extranas 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 si siguen algunas de nuestras reglas, los podemos entender,
aunque ya estamos influidos por el sentimiento de rareza que se
enfoca en otras caracteristicas racistas, neorracistas, politicas,
ideologicas, etcétera, que impide entender al of7o y reencontrarse
con ¢l (Jacorzynski, 2008).

De este tltimo punto se extraen reflexiones muy intere-
santes en torno al fenémeno. En primer lugar, que la otredad se
construye, se califica y define desde una posicion central (etno-
centrismo), tanto en la teoria como en la praxis; a partir de esto

se generan actitudes y categorias que inducen a la marginacion
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y la exclusion, como los estereotipos. Por otro lado, y desde la
perspectiva de la Iglesia catélica y la pastoral indigena, lo que se
intenta es romper con esta diferenciacion, similar a lo que expone

Bajtin:

Cuando nos estamos mirando, dos mundos diferentes se reflejan
en nuestras pupilas. Para reducir al minimo esta diferencia de
horizontes, se puede adoptar por una postura mas adecuada, pero
para eliminar la diferencia es necesario que los dos se fundan en

uno, que se vuelvan una misma persona (Bajtin, 2003, p. 29).%*

Por dltimo, la finalidad de comprender la alteridad, mas alla de
acortar las distancias entre el yo y el otro, es lograr un entendi-
miento equiparable al entendimiento lingiiistico de Habermas. Este
fil6sofo postula que en la interaccion, en la accion comunica-
tiva, dicho entendimiento lingiiistico 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 sélo la lengua, sino al medio de interaccién con
que hablantes y oyentes se refieren simultaneamente a algo en
el mundo objetivo, en el mundo social y en el mundo subje-

tivo que no solo es el propio, sino el de los ofros, para negociar

3 En esta cita de Bajtin destacan dos elementos: primero, no se habla de la fundicién
de dos personas en una, como se expone en el ideal cristiano tradicional, sino el discerni-
miento mutuo a través de la exotopia, como se anhela en la pastoral indigena; segundo,
en la interaccién en contextos interculturales intervienen procesos multiples 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 como el otro se define también. Es decir, no se trata de
un proceso tnico del yo definiendo al ofro, sino que el ofro también realiza un proceso de
definicién de nuestra persona, pues al final, el yo para el ofro es una alteridad.



definiciones de la situaciéon que pudieran ser compartidas por
todos (Habermas, 2014).

Esto altimo demanda entender la accion comunicativa que
sera objeto del siguiente apartado, pero también en ese proceso
interviene la otredad y su importancia en el anhelo de establecer
un dialogo intercultural. Para ello, la experimentacion de la
extraneza y el entendimiento lingtiistico —que conlleva la imagen,
practicas culturales, rituales, costumbres, significados que la
otredad da a los acontecimientos, objetos y otros elementos— es,
en sintesis, necesaria para una transformacion de la perspectiva y
mirada que se tiene hacia el ofro, es decir, pensarlo diferente.

En ese tenor, la pastoral indigena ha buscado incesante-
mente pensar diferente al indigena por medio de la evangeliza-
cion. El problema es que el proposito de su mision se sostenia atn
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 mas que es vital discernir, quiza a costa de esto tltimo, y
es la identidad. Solo a partir de identificar y definir las dos partes
que conforman el escenario de dialogo intercultural (por lo tanto,
la interculturalidad per se) es como se puede corregir una mirada
miope y parcial que desde la pastoral indigena y otros contextos
y practicas no religiosas han intentado superar progresivamente.

Lo primero que se requiere es aceptar la diversidad cultural
que hay en un escenario de dialogo, situacion que Deborah
Tannen (1986) ya habia advertido al referirse a diferencias cultu-
rales por género o por generacion, pero, ademas, esta el problema

de la etnicidad con la cosmovision, religiosidad y entorno que los
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determina como unos y no como otros, aunado a qué posicion
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 facil, pues no se trata de actores o elementos del escenario
que sean estaticos; tanto la alteridad como la identidad estan en
continua transformacion.

En estudios de la identidad y la cultura, las aportaciones del
sociblogo Stuart Hall (2010) son muy valiosas. Para este tedrico
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 ofro] libremente
flotantes, ante una pluralidad y fragmentariedad tal que difi-
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 situacion histérico-politica, de la ideo-
logia, por lo que esta en continua transformacion, de lo contrario
el estatismo identitario implicaria 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 exotico, lo salvaje, lo indi-
gena (otredad). Son estos “nativos” quienes no forman parte de
la sociedad homogénea que conforma una nacion, por lo tanto,
pertenecen a un grupo de pobladores que ain no pueden consi-

derarse civilizados.



Cierto es que durante la segunda mitad del siglo XX esta
optica, por lo menos discursiva, ha ido cambiando. Se reconoce
la diversidad (alteridad) de los pueblos indigenas, se reconocen sus
lenguas, se lucha para que no sean calificadas de manera peyora-
tiva como “dialectos” y se busca establecer una relacion dialégica
entre el yo y el otro, lo que implica una disposicion utopica de
pensarse reciprocamente 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 yo0 o la
identidad alude al no indigena. Si se considera que el agente de
pastoral es el yo y que es un promotor del didlogo 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 diferenciacion entre el yo y el otro. También es
claro que en ambos la pastoral se concentra mas en una accion
de tipo social o de resolucion de problemas en este rubro, como
una forma congruente de llevar el mensaje cristiano y no so6lo de
catequizar. El problema se enfoca, ademas de ir pensando al otro
de manera distinta y definir la identidad, en cémo lograr una
comunicacion efectiva, esto es, como establecer una comunica-

c16n intercultural.

Comunicacion intercultural

En la actualidad, los contextos en los que diferentes culturas
convergen son apreciados por distintas disciplinas cientificas,
algunas areas de la Iglesia catélica y organismos, tanto guber-

namentales como no gubernamentales, con objetivos varios que
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van desde el registro y documentaciéon de esta diversidad con
fines estadisticos, hasta el emprendimiento de acciones no sélo
en busca de la preservacion de la diversidad cultural, sino en la
mejora de las comunidades para contrarrestar la exclusion, la
representacion, la discriminacion vy, sobre todo, la desigualdad
generada por un sistema econoémico, cultural y politico que bene-
ficia a unos mas que a otros.

La manera en la que se pueden comprender con mayor
profundidad estos fenomenos, es decir, los contextos y particula-
ridades de muchos grupos sociales en una situacion desfavorable,
es a través de campos especificos que se concentren en la intercul-
turalidad, en su analisis y en establecer un didlogo continuo para
impedir caer en la reinterpretacion de esas realidades. En lo que
respecta a las Ciencias Sociales, en especial de las Ciencias de la
Comunicacion y los estudios del lenguaje, destaca la aportacion
de Ron y Suzanne Scollon (2001) cuando de comprender la inte-
raccion en contextos interculturales se trata; pero deben subra-
yarse las reflexiones, anteriores a estos teéricos, de un socidlogo
muy vinculado a la fenomenologia: Alfred Schiitz.

Este investigador vienés hizo estudios con base en la feno-
menologia sobre la interaccion y en su trabajo resalta la denomi-
nada intersubjetividad, que podria explicarse como un mundo
en el que prevalece el sentido comun, pues “vivimos en él como
hombres entre otros hombres, con quienes nos vinculan influen-
cias y labores comunes, comprendiendo a los demas y siendo
comprendidos por ellos” (Schiitz, 1995, p. 41). Se trata, pues, de
un intercambio de significados y un proceso de resignificacion
de tales significados que se han intercambiado, lo que genera un

mundo policéntrico en donde la intersubjetividad o la interaccion



no se establece por una de las partes, sino desde una visibn mas
horizontal de significados comunes.

La intersubjetividad y el mundo en el que actia, segin
Schiitz, conllevan una mecanica de intercambio de conocimiento
que se socializa a partir de tres premisas: el origen social del cono-
cimiento, la reciprocidad de perspectivas y la distribucién 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 presuposicion de un
objeto o conocimiento durante la socializaciéon es diferente o
significa algo distinto para el yoy el ofro. En el didlogo intercultural
el sentido comn logra superar las “diferencias en las perspectivas
individuales que resultan de esos factores mediante dos idealiza-
ciones basicas: la intercambiabilidad de los puntos de vista y la
idealizacion de la congruencia del sistema de significatividades”
(Schiitz, 2005, p. 42). Sin embargo, en algunos contextos intercul-
turales el sentido comn se ve limitado por diferencias culturales
mas profundas, inclinandose a una resignificacion que en muchos
casos resulta en errores, lo que obstaculiza la comunicacion.

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 ahi se
presenta; es decir, se habla de una comunicacion interétnica,
en la que se reconocen las diferencias culturales, por lo tanto,

de identidades, ideologias, significados y simbolos. Asimismo,
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los Scollon también refieren a una comunicacion del interdis-
curso que alude a las diferencias comunicativas entre individuos
dentro de un mismo ambito, 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-
cacion interétnica como parte de la comunicacion intercultural.
Un gran ejemplo que los mencionados autores exponen es el de
la comunicacién 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, lingtisticas, es que los atabascos aparentan ser un
grupo sumamente taciturno, pero no se consideran sus carac-
teristicas culturales. De hecho, también tendria que tomarse en
cuenta si la cultura de los canadienses frente a los atabascos no se
distingue por ser demasiado talkatiwe (“parlanchina”).

Los Scollon senalan la importancia en el proceso comuni-
cativo de no sélo considerar las caracteristicas del ofro, sino las
propias, y tratar de comprender como éstas pueden violentar o
afectar el proceso comunicativo a partir de la imagen y perspec-
tiva que el otro tiene del yo. Por esta razén, ambos proponen una
serie de acciones que deberian emprenderse en un contexto en el
que se establece una comunicacion intercultural (interétnica), que

podrian sintetizarse de esta forma:

Comprender el impacto de la cultura sobre la comunicacion.
2. Desarrollar la capacidad y la habilidad para percibir y consi-
derar puntos de vista alternativos.
3. Desarrollar habilidades para realizar investigacién en contextos

interculturales y multiculturales.



Estas propuestas de Ron y Suzanne Scollon en cuanto a la comu-
nicacion intercultural implican reconocer los factores sociales,
culturales, historicos, politicos, ideologicos, entre otros, que inter-
vienen. Es evidente que lo anterior es mas marcado cuando en el
contexto intercultural hay diferencias lingiiisticas, 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, ademas de comprender los significados y modus viend: de los
pueblos indigenas con quienes trabajan.

Esto significa que, mas alla de una tematica lingtistica,
debe considerarse el aspecto comunicativo dentro de una dina-
mica decolonial, mas que morfosintactica como tal. El motivo
es claro. Las barreras lingtistico-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 indigenas.
Es el caso del Instituto Lingtistico de Verano, organismo protes-
tante que se ha caracterizado por su gran labor de adquisicion
de lenguas, traducciéon de la Biblia en diferentes lenguas indi-
genas en todo el planeta y de evangelizacion a través de estos
medios, lo que ha hecho de los evangelistas o evangélicos un
grupo religioso muy extendido en contextos indigenas y rurales
de México y el mundo. Pero esta resolucion de corte lingiistica
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 logré una comuni-
cacion, incluso sintesis 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 historicas, sin que se trate de sincretismo
per se, pero si una suerte de hibridacion (Ceriani & Citro, 2005).
Lo que destaca de este ejemplo similar al de la pastoral indi-
genay que quiza podria denominarse también teologia india o

teologia de la inculturaciéon,®

es que la practica pastoral y de
evangelizacion se ejercia 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 catolicas es ir comprendiendo a los pueblos indigenas
no uUnicamente con el aprendizaje de su lengua, sino tratando
de entender sus logicas y su vision del mundo, pues la lengua
como tal no es suficiente, ya que ésta es una cuestion descriptiva
y gramatical, en palabras Michael Agar (2002, p. 15): “ensénale a
la gente gramatica, dales un diccionario y ellos se comunicaran”.
Pero Agar advierte que hay algo fuera de esa area gramatical que
debe asimilarse y que incluye problemas como “quién eres, con
quién estas tratando, el tipo de situacion en la que estas, como
trabaja la vida, y, lo que es mas importante aqui, los significados
que vinculan la lengua dentro del circulo, la gramatica 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

% Se alude a este ejemplo como algo que podria concebirse a manera de teologia india
cristiana, porque no es exclusiva de la Iglesia catélica. En muchos encuentros de teologia
india en Chiapas, Guatemala o Bolivia, en un ambiente ecuménico hay catdlicos, evange-
listas y lideres-sacerdotes indigenas que expresan sus creencias.



misma forma en que los misioneros laicos que se han integrado
a las misiones han intentado hacerlo, pero destaca el dia 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-
cion horizontal con estos pueblos, en la que no sea el religioso
o el agente de pastoral el que imponga, sino que se tenga una
comunicacion negociada. Por ello, la interculturalidad es central,
pues contempla una naturaleza sociocultural que resuelve algo
mas que lo meramente gramatical.

Habermas se refiere al respecto con los llamados speech acts o
actos de habla que se enfocan en el analisis de las acciones lingtiis-
ticas. Aqui, el filosofo aleman dice que las pretensiones de validez, que

son la verdad, la rectitud y la veracidad, consisten en:

[...] una teoria de la comunicacion elaborada en términos de prag-
matica formal [...] podra utilizarse para una sociologia de la accién
si se logra mostrar de qué forma los actos comunicativos, es decir,
los actos de habla, o las manifestaciones no verbales equivalentes,
cumplen la funcién de coordinar la acciéon contribuyendo asi a la

estructuracion de las interacciones (Habermas, 2014, p. 323).

En este mismo sentido, Habermas sostiene que “la acciéon comu-
nicativa depende de contextos situacionales que a su vez son
fragmentos del mundo de la vida de los participantes en la inte-
raccion” (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 indigenas, dejando a un
lado la diferencia de lenguas, se observan en las formas de orga-

nizacion, el entorno natural, el contexto y las caracteristicas del
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encuentro social o los recursos materiales y lingtisticos con los
que cada una de las partes interactuantes cuentan.

En la teoria de los actos de habla, sin ahondar en el tema,
se asume que hay reglas que deben cumplirse para que la comu-
nicacion sea exitosa o afortunada. Aqui se habla de formas de
conducta y principios conversacionales, a los que Grice (1975)
llamé maximas cooperativas, y Leech (1990) principios o férmulas
de cortesia. En este orden de ideas, un acto de habla se logra
si el interlocutor cumple con estos elementos, a saber, maximas
conversacionales que contemplan la contribucién “tal como es
requerida, en el escenario en el que ésta ocurre, por la propuesta
aceptada o la direccién del intercambio de habla en el que se esta
involucrado” (Grice, 1975, p. 45).

En el marco de una conversacion, por ejemplo, los actores no
pueden hablar mas de lo que se requiere (maxima de cantidad), o
lo que se habla debe ser relevante (maxima de relacién), y asi una
serie de caracteristicas mas. De la misma manera debe pensarse
en las formulas de cortesia que se expresan a través de las formas
mas 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 conversacion, back channels con su funcion de aquies-
cencia, titubeos y el silencio. Sin lo anterior, se asume que la
conversacion se perturba. El problema es que en contextos inter-
culturales estos principios y maximas 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, lingtiisticos, sociales, contextuales, de cosmovi-

sion, entre otros, pues gran parte del problema es que el analisis



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 maximas
conversacionales y formulas de cortesia interculturales. Es dificil
pensar en que se pueda lograr con los programas de financia-
miento mexicanos para el caso de los antropo6logos y socidlogos,
como lo hicieran Malinowski o Charles Briggs, de quien ya se
hizo mencion 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 indigena actual, al considerar el dialogo como
uno de los principales elementos de su praxis, es muy util tener
a la comunicacién intercultural como una alternativa. Cierto
es que no se involucran tanto en el terreno académico y no es
comun hallar misioneros que tengan una formacién en estu-
dios del lenguaje y la comunicacién, sobre todo los agentes de
pastoral laicos. Sin embargo, siguiendo una metodologia educa-
tiva y de la pastoral misma, producto de los encuentros y juntas
que organizan, incluso a nivel di6cesis, tratan de buscar mejores
mecanismos de comunicacién, como aprender la lengua, pero
también la comprension de las formas de vida de los indigenas,
yendo al lugar y permaneciendo un tiempo ahi para conocer
sus costumbres y reflexionar sobre el papel que ahi ellos desem-
pefian como agentes de pastoral para preparar un terreno de
comunicacion intercultural, es decir, situarse en el contexto en el

que estan (Valtierra Zamudio, 2013).
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En la acciéon comunicativa en los entornos que aqui se
abordan no debe pensarse en la intencion de generar un dominio
sobre el otro y viceversa; el proposito es otro y producto del paso
del tiempo y del ideal de un dialogo intercultural. Desde la teoria
de la interaccion habermasiana, 1o que implica la accion comunica-

tiva como actos de habla y las formulas de cortesia:

[...] quedan insertos en un contexto de accién estratégica,
bien sea porque éstos, como sucede con los imperativos, sélo
vayan asociados a pretensiones de poder y, por lo tanto, no
puedan generar por si solos un vinculo 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 (perlocucion),
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 accion
regulada por normas (Habermas, 2014, p. 384). Sin embargo,
hay aspectos que no estan contemplados en esto que es el saber
implicito, el hacer cotidiano que puede resolverse con una accion
encaminada al entendimiento, es decir, que illumina “ese trasfondo
de saber implicito que penetra a tergo en los procesos coopera-
tivos de interpretacion” (Habermas, 2014, p. 385). Es lo que se
denomina lebenswelt o mundo de la vida que “queda a espaldas de
los participantes en la comunicacion” (Habermas, 2014, p. 385),
que es parte del saber del contexto que pueden compartir oyentes

y hablantes en la interpretaciéon de sus manifestaciones y que se



relaciona mas con la pragmatica empirica, logrando una exitosa
acci6on comunicativa.

Los principios establecidos por los Scollon que implican el
desarrollo de una suerte de “ojo clinico” para entender expre-
siones, actos de habla, férmulas de cortesia, 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 circulo 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 teérico-anali-
tica y de situarse (definirse en el contexto del o#r0), en lugar de so6lo
adaptarse.

En los dos apartados anteriores se ha tratado de exponer la
importancia de dos ejes o modelos practicos en la accion pastoral
de hoy: la ecoteologia y la comunicaciéon. En ambos casos hay
un entramado complejo de conceptos, estrategias y practicas
que convergen. La identidad, la alteridad, la interculturalidad,
la nociéon de ecologia que involucra lo politico y lo social, por
mencionar algunos, destacan la necesidad de discernir los feno-
menos tan profundos que hay en la actividad pastoral en medios
indigenas. El proposito de abordar los procesos comunicativos ahi
es para dar cuenta de una preocupacion operativa, pero también
cultural y politica, desde la Iglesia catélica, con base en el Concilio
Vaticano Il y otros documentos, asi como el desarrollo de un libe-
racionismo como fundamento de la praxis pastoral.

La comunicacién intercultural que proponen los Scollon es

clara en ambitos 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 indigenas es factible pensar en los procesos
comunicativos para emprender acciones de liberacion.

La liberacion dentro del discurso religioso, aunque atem-
perada si se le compara con la de las décadas de 1960 y 1980,
no solo ha sufrido una transformacion histérica por los procesos
comunicativos, sino que a través de los estudios del lenguaje los
agentes de pastoral han logrado desentrafiar mas las particulari-
dades y problematicas de los habitantes de las comunidades indi-
genas desde su experiencia y cosmovision, por lo que se concibe
vital la generacion de espacios de dialogo.

A lo largo del texto se han visto las tendencias de reinter-
pretacion, incluso sobreinterpretacion, de la cosmovision de los
pueblos indigenas en lo religioso y cultural, razon por la que la
comunicacion intercultural ha sido fundamental en los paulatinos
intercambios y dialogos para emprender acciones de liberacion y
de un aggiornamento continuo de la pastoral indigena.

Cuando se abordo el tema de la ecoteologia, se exponia
este proceso de cambio continuo del sentido de liberacion, de
las formas de llevarlo a cabo y de la necesidad de enfrentar el
tema medioambiental sin una imposiciéon de criterios, pensa-
mientos y concepciones acerca de lo ecologico sobre los pueblos
indigenas y sus culturas. Aclarado el punto y la importancia de
la interculturalidad en la pastoral indigena, en esa dinamica de
didlogo se contemplan mas elementos y agentes de comunica-
cion. El gobierno y los actores econémicos en general son piezas
clave para la liberacion, pues a través de la conversacion con estos

vértices las sociedades indigenas pueden lograr un bienestar social



sin depender de los programas asistencialistas que no resuelven la
situacion de vulnerabilidad en la que se encuentra la mayoria; es
a través de estos mecanismos que pueden defender sus recursos
naturales, encargarse de su proteccion y organizarse socialmente
para romper con la condicién de violencia y pobreza, entre otros
aspectos.

En este esquema ideal disefiado a partir de la comunicacion
y la proteccion del entorno es donde se va redescubriendo lo que
se conoce como gobernanza y el papel de la pastoral indigena
por parte de la Iglesia catdlica y otras denominaciones cristianas
—apoyadas por la sociedad civil, activistas, voluntarios, acadé-
micos, ademas 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 religiéon, el medio ambiente,
la cultura, etcétera, engarzado en la pastoral indigena. Por eso
podria empezar a hablarse de una pastoral en la gobernanza,

tema que cierra este capitulo.

La pastoral en la gobernanza

La pastoral indigena hoy ha sufrido una serie de trasformaciones
en su modus operandi. Aunque es utdpico pensar que es posible
alcanzar una inculturacion, la encarnacion del evangelio o fundar
una Iglesia autoctona, 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 circulos del organismo eclesias-

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;
ademas, es clara la tension que se genera entre las altas jerarquias
eclesiasticas y los pastorales y lideres adeptos al liberacionismo
actual. Sin embargo, en América Latina es ya larga la trayectoria
de un activismo eclesiastico que con la participacion de laicos
comprometidos y misioneros laicos se oponen a la ortodoxia ecle-
siastica y a los modelos econémicos y politicos que aumentan el
contraste entre ricos y pobres.

En este capitulo se ha hablado de gobernanza de forma
general como concepto y su aplicacion desde los organismos
internacionales y nacionales, pero que se confina a una forma de
construir politicas publicas 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
poblaciéon; dicho en otras palabras: desde esta dimension, la
gobernanza es una propuesta teorico-conceptual, pero también

pragmatica que pone a disposicion:

[...] caminos y soluciones de orden institucional para organizar,
acordary hacer efectivala acciéon concertada y colectiva que generan
los imperativos del desarrollo y la urbanizacién, propiciando
acuerdos verticales entre estamentos de gobierno y horizontales

entre actores y gobiernos en diversos territorios (intermunicipalidad)



y opciones para colaborar en red desde perspectivas relacionales
(Iracheta, 2016, p.19).

En este ejemplo y explicacion del término de gobernanza —que se
concentra mas en la gobernanza territorial— se observan aspectos
muy especificos ya mencionados antes, como la insuficiencia
de la accion y organizacién gubernamental en la resolucion de
problemas.*® Desde esta perspectiva, también se advierte la nece-
sidad de que la sociedad civil se organizarse con las autoridades,
partiendo del didlogo continuo y la exposicion de problemas espe-
cificos o particulares de la poblacion, de los que de otra forma es
dificil que las autoridades tengan conocimiento, asi como de lo
que se necesita para lograr un bienestar social.

El objetivo de tocar esta tematica de nuevo, tanto concep-
tualmente como con el ejemplo expuesto a través del desarrollo
urbano, en relacion con la accion pastoral es para mostrar que en
el proceso de organizar a la sociedad civil hacia la resolucion de
problemas locales y especificos, la labor de los agentes de pastoral
esta totalmente involucrada. Cierto es que el liberacionismo
como ideologia que impulsa la pastoral en muchos contextos
mexicanos no engloba la teoria 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 te6logos de

la liberacion que se fueron adaptando a los cambios del mundo,

35 Se hace referencia a la organizacién de los gobiernos en el sentido de la presencia de
un sistema politico tan dividido por sectores, que impide su coordinacién conjunta para
poner en marcha politicas que no solo conciernen a una parte de la poblacién o a un area
especifica, sino a toda una regién y a todos los habitantes en general.
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sobre todo con el fin de la Guerra Fria, como Francois Houtart,
Leonardo Boft, incluyendo personajes mas pragmaticos que
teoricos como Samuel Ruiz Garcia, Arturo Lona Reyes, Leonidas
Proano, entre otros.

Hoy el mundo y América Latina vive circunstancias simi-
lares a la década de 1960, como la desigualdad, la exclusion y la
marginacion, pero en contextos politicos, econémicos, culturales
y sociales muy diferentes. Asi, la pastoral en esta vocacién libera-
cilonista, en especial la pastoral indigena, ademas de centrarse en
la liberacién del oprimido y la opcién por el pobre, también lo
hace en el reconocimiento y asimilacion o principios de incultu-
racion de y en la diversidad de los pueblos indigenas, su cosmovi-
sibn y expresiones culturales.

En una época la revolucién vy el fusil simbolizaban la lucha
por la libertad, ahora lo hace el didlogo (intercultural) y la expre-
sion a favor del respeto a la naturaleza y la sostenibilidad. A lo
que antes se enfocaba Ginicamente en una lucha agraria, ahora se
agrega el factor de proteger los recursos naturales para sostén de
la poblacién, las futuras generaciones y el respeto de la maxima
representacion cultural y cultual de los pueblos originarios que,
asi como en Sudameérica 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 afan inclusivo,
“papa-mama Dios”.

Es importante la cuestion ecolégica, porque es el prin-
cipal recurso que los pueblos indigenas, en los que se concentra
esta obra, tienen para sostenerse y se pretende que dependan
unicamente de ese entorno natural como una opcion real para

acabar con su precariedad, pues entre los grandes males que



han sufrido esta la presencia de las transnacionales que intro-
ducen sus productos procesados que generan dependencia en
la poblacién, pese al costo, ademas de los programas guberna-
mentales que palian la escasez de forma momentanea, pero no
resuelven de raiz el problema del hambre, la desnutricién, la
salud, entre otros.

La apuesta de lideres indigenas reflejada en datos etnogra-
ficos de Chiapas y Guatemala entre 2007 y 2011, va desde modi-
ficar habitos de consumo, respetar a la madre Tierra, evidenciar
y exigir justicia ante la exclusion y la violacién a sus derechos
humanos, detener la violencia que ha llegado con la presencia del
crimen organizado, asi como exigir el respeto a su entorno para
evitar que empresas transnacionales se apropien de sus manan-
tiales, acaparen la tierra para la explotaciéon de minas o usen su
entorno como basureros industriales.

La tarea de las misiones a través de sus agentes de pastoral es
dialogar con lideres (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
cité en este libro, en uno de los temas que desarrollaron ahi se
mencioné el problema de los basureros industriales autorizados
por el gobierno de Vicente Fox Quezada. Otro caso es cuando
durante el sexenio de Felipe Calderén se desaté una violencia
sin precedentes, lo que llevé a muchas organizaciones eclesias-
ticas a denunciar los abusos y las condiciones en las que vivian
las victimas, 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 Mision de San José
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hablaban del peligro que habia en la zona, donde se cultivaban
estas plantas para su procesamiento y distribucion.

En cualquier caso, el quehacer de la pastoral indigena en
esta dinamica de respeto a la diferencia étnica y de mantener un
dialogo horizontal con la poblacion, promover acciones de educa-
cion integral, de cuidado ecologico, de formas alternativas en
materia de salud, de romper con la dependencia hacia programas
gubernamentales y destruir los habitos de consumo que afectan a
la poblacién en su economia y salud, de promover una cultura de
la denuncia, organizar talleres de género, entre otras actividades,
implica una organizaciéon de la propia sociedad civil y de estos
pastorales como voluntarios que forman parte de esos circulos de
la sociedad, no para contraponerse a las autoridades y romper
con el Estado, sino para colaborar en resarcir la insuficiencia de
la accion gubernamental para el bienestar social de los pueblos
indigenas y campesinos, asi como expresar de forma pacifica 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 INPIL,
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. Aqui la labor de esta
pastoral indigena se aleja de las formas doctrinarias de “llevar la
palabra de Dios”, de acompanar y consolar a los pueblos indi-
genas con consignas como “resiste” o “Dios prefiere a los pobres

y a los que sufren”; incluso hay grandes avances en modificar



la actitud de representarlos y decir a la poblacién qué es lo que
deben hacer para cambiar su situacion.

Es claro que la participacion de activistas de distintas ONG en
colaboracion con las misiones, la participacion de académicos, asi
como organismos internacionales y nacionales que se han coordi-
nado, han beneficiado a muchos pueblos indigenas y campesinos,
ya sea con proyectos que tienen un impacto social directo —en
cuanto a introducir tecnologia amigable con el medio ambiente,
asesoria legal, educacion, programas de salud, entre otros— o
como asesores, vinculos y arbitros en el momento de entablar un
dialogo con las autoridades estatales, gestionar recursos de fondos
gubernamentales de otros Estados como la Generalitat de Cata-
lunya, Noruega o la Unién Europea, por mencionar algunos.

De esta forma, aunque no esté presente de forma acadé-
mica, escrita o discursiva, cuando se habla de accion pastoral
—y en especifico de pastoral indigena— si se observa con cierta
claridad que después de los esfuerzos a través de la comunicacion
intercultural, de pensar al otro de forma diferente, de los esfuerzos
de situarse en el ofro y el proposito de optar por el pobre y liberar
al oprimido, pero sobre todo de la participacion activa y la visi-
bilidad de la voz de la poblacién indigena en tanto una forma
de sociedad civil, esta presente en el contexto en el que se da la
gobernanza.

Se habla de gobernanza en relaciéon con la pastoral indigena
porque es hasta este momento en que se percibe una tendencia en
muchos grupos de misioneros en colaboracion con otros activistas
de brindar un acompanamiento de dialogo y de intercultura-
lidad. No es factible pensar esta dinamica en el afio 2000 o antes,

asi como tampoco se puede aseverar que todos los que siguen la
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pastoral indigena presentan estas caracteristicas 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 practicas ajenas a la cultura de los pueblos que
atienden en materia religiosa con la teologia india cristiana, pero
aun en esta area hay transformaciones interesantes entre los reli-
giosos que defienden las creencias y formas de expresar la reli-
giosidad de los pueblos indigenas. Ante esto, se considera que se
abre un camino mas en el estudio en contextos sociorreligiosos
y teopoliticos que podria empezar por denominarse la pastoral

indigena en la gobernanza.



CONCLUSIONES

n la actualidad, la Iglesia catolica, como muchas otras

confesiones cristianas, han tratado de adaptar sus cano-

nes y su modus operand a las circunstancias que se viven en
el mundo. Cierto es que las iglesias, incluyendo la catélica, durante
el siglo XX han enarbolado un discurso de no participar en la poli-
tica y limitarse a aspectos espirituales, pero es claro que la religion
y la politica son esencialmente inseparables.

En el presente libro esto se ha hecho manifiesto cuando se
habla de la Iglesia social y la Rerum Novarum de Leén XIII 'y, sobre
todo, con la accion de los sacerdotes, religiosos y laicos involu-
crados en los problemas politicos y econémicos del mundo desde
finales de la década de 1960 hasta la fecha, pasando por dife-
rentes etapas: una en la que influy6 la oleada revolucionaria lati-
noamericana que se gestaba desde la década de 1950, sobre todo
la Revolucién cubana; otra en la que se buscaba establecer un
didlogo con las culturas y que se interseco con el objetivo (revo-
lucionario) de la opcién por el pobre y liberacion del oprimido,
y otra mas enfocada en propiciar un didlogo intercultural mas
que ecuménico, en donde se presentan la pastoral y teologias
alternativas, como la teologia india cristina y la teologia de la
inculturacion.

Es clara la tension entre los sectores mas ortodoxos y la
oposicion liberacionista que se ve en las décadas 1960-1990 y

aun el dia 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 poblaciéon mas
conservadora.

En el presente siglo, la mayor parte de los acontecimientos
problematicos han dejado de tener caracter 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 devastacion ecologica, la trata de
personas, la explotacion laboral, la discriminacion por cuestiones
de género y preferencias sexuales, el trabajo infantil, la migracion
y otros fenémenos que se vinculan con la violacién 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
creacion de alternativas y caminos que guien 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-
glosos y civiles se enfocan en modelos inspirados desde una posi-
cion de izquierda, como el ecosocialismo, las epistemologias del
sur o la ecoteologia (esta Gltima abordada paginas antes), que no
solo se concentra en la cuestion del medio ambiente, sino que
toma en cuenta a la sociedad, su nivel de vida y la btasqueda
de una organizacion de la gente para que con su voz se haga
visible, se respeten sus derechos étnico-culturales, sus garantias
individuales y su entorno ecologico, 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



diocesis y a través de las parroquias y misiones en contextos indi-
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 veia la necesidad de acom-
panar y apoyar en areas urgentes para lograr un bienestar social,
mediante la autosuficiencia, por lo que se organizaban talleres de
carpinteria, talabarteria y cursos para alfabetizar dentro de un
espacio que se conocia como cursos de catequistas.’” También la
fundacion de sociedades cooperativas en el sur de México para
la autosuficiencia y romper con la desigual e injusta relacion que
habia 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 climatico,
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
critica hacia instancias como el Estado y las grandes empresas
transnacionales, pero no para declararles la guerra. Mas alla de
tomar medidas que generen violencia o enfrentamientos con

el Estado, la accién pastoral en estos contextos pugna por un

37 De esa forma, la instruccién a catequistas que servia para paliar la escasez sacerdotal
y llevar la misién de la didcesis a los lugares mas reconditos del estado, se complementaba
con conocimientos practicos que serian utiles para la vida cotidiana de las comunidades.
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dialogo continuo con la gente, con el apoyo de ONG, para orga-
nizarse y entablar un didlogo constante con estos actores: Estado
y agentes econoémicos.

El gran reto que entrana crear estos espacios de dialogo
tiene que ver con la cultura, y la pastoral indigena ha hecho un
gran esfuerzo a través de décadas de trabajo y comunicacion, al
comprender sus preocupaciones, creencias, necesidades, forma
de ver el mundo y vivirla. Asi, la Iglesia catélica —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 conversacion, pero también
construyendo dentro de esa dinamica intercultural un escenario
de gobernanza.

En ese sentido, los agentes de pastoral y la Iglesia no fungen
solo 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 sefialar otras experiencias con sociedades indigenas en
relacién con la gobernanza, como el caso de los aguaruna del Alto
Maranén amazonico, que en busca del modelo mas adecuado de
gobierno y representacion local, se identificaron con el autoabaste-
cimiento y la produccién de tipo comunitario cooperativo, lo que
se contraponia a las logicas y politicas estatales; ademas de su reco-
nocimiento como campesinos y sociedades indigenas desde estas
perspectivas (Larsen, 2015), a diferencia de las politicas de inclu-
sion y el multiculturalismo que ha sido duramente cuestionado por

su vinculo con los modelos y la politica neoliberal (Hale, 2002).



La accion pastoral, en especial la pastoral indigena, sigue
un proceso no sélo de discernimiento de las culturas-otras, sino
de luchar por el reconocimiento y respeto hacia las formas de
vida de las sociedades indigenas, mas alla de la religion; es decir,
sus esquemas de organizacién, sus mecanismos economicos, sus
rasgos culturales, entre otros.

Como se puede advertir, la naturaleza del actor religioso es
compleja y no se constrifie 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 dialogo (gobierno, actores econémicos y sociedad civil)—
en apariencia no deja espacio para insertar ahi a los agentes
religiosos.

La Iglesia catdlica, a diferencia de otros organismos reli-
giosos, en la actualidad estd 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 solo son religiosos y sacerdotes,
sino también seglares y laicos comprometidos con la mision de
la Iglesia de los pobres; ellos también entran en el escenario de
didlogo y acompanamiento. La compleja estructura e imagen
de la Iglesia en un contexto o entramado de gobernanza podria

graficarse de la siguiente forma:

a

>
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Figura 3. Escenario de gobernanza en el contexto de la pastoral

indigena®®

Actores
economicos

Pastoral
indigena

Sociedad civil
y ONG

Fuente: elaboracion propia.

Asi, la pastoral indigena que engloba actores religiosos y laicos
forma parte de una estructura gubernamental, econémica y civil;
consiste en una mezcla de agentes, pero en la praxis puede conce-
birse como sociedad civil, situaciéon que ya se aclar6 a partir de su
definicion propuesta por Hernandez Legorreta (2018). Esto signi-
fica que no se puede afirmar que existe una sola practica pastoral,
en otras palabras, en la definicion mas general y ortodoxa de

pastoral como un asesoramiento y acompanamiento espiritual

% Esquema en el que se plasma la estructura de la Iglesia y su papel en el contexto de la
gobernanza, a partir de la interseccion de tres caracteristicas de actores de la gobernanza
que se concentra o recae en la figura de la accion pastoral.



proporcionado por lideres religiosos, capellanes, ministros, entre
otros. La pastoral indigena, la pastoral de la tierra, la pastoral
de la movilidad y otras tantas de las que se escuchan el dia de
hoy rompen con ese esquema y se ubican mas en un escenario y
compromiso de lucha en lo catequético, pues el mensaje cristiano,
se asume, esta en acompanar al desfavorecido.

La Iglesia de los pobres hace suyos los problemas terre-
nales y busca colaborar en su resolucién, como se ha visto en los
casos expuestos en diferentes momentos de Oaxaca y Chiapas.
Los cambios de estafeta de una actitud revolucionaria mas inspi-
rada en la teologia de la liberacion de los afios sesenta y setenta,
a una mas dialogica es lo que me ha permitido pensar en posibili-
dades que estan en construccion 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 indigena 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 marginacion, la destrucciéon del entorno,
la violencia, el despojo de tierras, la exclusion y muchos otros
aspectos que constituyen una violacion a los derechos fundamen-
tales de estos pueblos indigenas y campesinos, desde la accion
pastoral se generan los espacios para hacer visibles esas proble-
maticas y para crear conciencia en los circulos de poder, donde
destacan las autoridades locales y nacionales, empresarios agri-
colas o de corporaciones transnacionales y multinacionales.

Esta pastoral menos doctrinaria y mas comprometida con
la “realidad” y que busca establecer un didlogo con otros actores

surge en la gobernanza, lo que significa que no es una pastoral

a

>
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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 catolica tiene experiencia de acomodarse, lo que podria
pensarse como la posible generacion de una pastoral del siglo XXI
o, especificamente, una pastoral indigena del siglo XXI como una

pastoral de la gobernanza.
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ste libro es producto de una investigacidn que el autor inicid en su

primerencuentro tanto bibliograheo como wsitie con el sur-sureste

mexicano, desde 2007, v con:Guatemala, ¢n 2008, Los vinculos
aue empo atras establedid con lacongregacion ce los Hermanos Maristas
de la Ensenanza y el posterior contacto que tuyo con otros agentes de pasto-
ral,; calegas, macstros v catequistas indigenas lo llevo a tejer un escenario
complejo de relaciones que tomd muche tiempo discermir.

La pastoral indigena que engloba actores religiosos y laicos forma
parte di una estructurd gubernamental, ccondmica y civil; constste en
uni mezela de participantes, pero en la praxis puede concebirse como
sociedad civil: Esto significa que no se puede alirmar que existe una sola
priciica pastoral, en la defimeion mis general v ortodoxa de pastoral
corn n asesoramicnlo y acompafannento espinitial proporeionado por
licderes religiosos, capellanes, ninistros, entre otros, Frente a la erisis del

istado y la crisis ulobal. la gobernanza es una de tantas pn::_puusl‘.ﬁé:-a’l[ur—
nativas (ue obedecen v se adaptan al contexto actisal, En estos sectares la
lglesia catdlica ticne experiencia de-acomodarse, Jo que podria pensarse
como L posible generacion de upa pastoral del siglo XX1 o, espeeilicamente,
una pastoral indigena del siglo XXt como unapasmrﬁi detagobernanza.
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