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Tal y como demuestran todas las pruebas, la religion no es un equipaje cultural
que uno se lleva envuelto, atado y etiquetado cuando uno emigra |[...]. Mas
bien la religion se podria comparar con una brajula: proporciona un punto

de orientacion y siempre senala al mismo polo objetivo [...]. La brajula sefnala
al norte, estemos donde estemos. Sin embargo, el rumbo de la creencia y la
practica religiosa cambiara cuando los propios usuarios cambien la posicion o
cuando vean que han cambiado en su nuevo contexto. Por lo tanto, seria mas
apropiado entender la religion como un sextante, el instrumento que utilizan
los marineros para calcular su posicion en relacion al firmamento cambiante
(Baumann, 2001: 104).

Introduccion

ste trabajo busca contribuir a perfilar algunas hipotesis sobre las
multiples interrelaciones entre migracion intra e internacional
y cambios sociales en Chiapas, con énfasis en la dimension cul-

* Este estudio esta parcialmente basado en un trabajo apoyado por el Centro Nacional Suizo para la
Competencia en la Investigacion (Swiss Nacional Centre of Competence in Research, Nccr) Norte-Sur:
Sociedad de invesitagacion para la Atenuacion de los Sindromes del Cambio Global.
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tural y, particularmente, en sus conexiones con la dinamica del campo
religioso. Dinamica dificil de comprender sin una perspectiva historica
que dé cuenta de la singular constitucion del mismo y de la multifacé-
tica movilidad territorial en la frontera sur de México; y, ademas, sin
profundizar etnograficamente en la importancia de los procesos migra-
torios actuales, que trasciende los impactos demograficos para expre-
sarse en algunos procesos de cambio significativos a escala variables
(local, regional e internacional) y a nivel personal y colectivo.

Analizar la migracion de chiapanecos en su relacion multicausal con
los procesos socioestructurales y los cambios religiosos individuales o
colectivos, implica recuperar la doble vertiente de la movilidad humana
en la entidad, a saber: la migracion interna y la migracion internacional.
Ambas, han convertido a la region fronteriza en un territorio tanto de lle-
gada como de salida de migrantes temporales o residentes. La primera
vertiente ayuda a explicar, particularmente en los municipios fronterizos
pero no solo en éstos, la constitucion preeminente de un campo religioso
plural a partir de una movilidad intermunicipal a partir de la cual se ex-
tendio el trabajo de migrantes/misioneros que llegaron con sus distintas
formas de experimentar la fe. La migracion interna en Chiapas ha estado
relacionada con la demanda de mano de obra del mercado laboral (por
ejemplo en las zafras cafetaleras o azucareras), la construccion de infraes-
tructura carretera u otro tipo, los procesos de colonizacion y poblamien-
to de la selva, asi como con los conflictos religiosos, agricolas y politicos
incluso armados. Estos desplazamientos internos, voluntarios o forzados,
fluyeron con nuevos casos de evangelizacion. Sobre estas bases, el fac-
tor religioso debe situarse como parte de un cambio cultural mas amplio,
caracterizado por una alta movilidad religiosa y procesos de afiliaciones
identitarias multiples que contribuyen a diluir fronteras y sistemas cultu-
rales fijos, y potencian cambios muy significativos en las vidas cotidianas
de los conversos, en sus formas de relacionarse y vincularse tanto en los
espacios propiamente religiosos como en los sociales en general.

La segunda vertiente de estos procesos migratorios, apunta hacia
las migraciones internacionales. Generalmente, la experiencia migra-
toria internacional de los chiapanecos se presenta como novedosa vy,
en realidad, es relativamente nueva —no mas de dos décadas—. Sin
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duda, la emigracion hacia el norte del pais y hacia Estados Unidos
de América (EUA), esta trayendo consigo impactos extraordinarios
que hoy modulan el cambio social y cultural de la sociedad local. Esta
situacion es novedosa, mas no inédita porque le antecede una mi-
gracion internacional historica: la de guatemaltecos que emigraron
a Chiapas y viceversa, formalizada por el Tratado de Limites México-
Guatemala, firmado en septiembre de 1882, y la regularizacion de la
ciudadania de la poblacion fronteriza a través de la Comision Demo-
grafica Intersecretarial, creada en 1935 y disuelta en 1953. En los anos
ochenta, en un contexto de violencia extrema, una segunda experien-
cia de migracion internacional tuvo lugar con la llegada intempestiva
de contingentes importantes de poblacion guatemalteca a Chiapas en
calidad de refugiados. Estas se sumaron a las tradicionales migracio-
nes de trabajadores agricolas temporales y visitantes locales que han
configurado un continuo y sistematico flujo de personas en y a través
de la Frontera entre México y Guatemala; también, a los pendulares
movimientos poblacionales en las fronteras interestatales donde al
trasvase de personas, mercancias, creencias y cultura hay que afadir
los persistentes conflictos fronterizos.

De esta manera, a diferencia de los migrantes de otras zonas del pais,
los hombres y mujeres de los municipios fronterizos de Chiapas que
emigran a EUA suelen llevar consigo una mayor impronta del pluralis-
mo religioso y la experiencia social de haber transitado por afiliaciones
religiosas distintas, particularmente del catolicismo a denominaciones
protestantes y al evangelismo neopentecostal. Ahora bien, ¢como se
rearticulan las identidades colectivas alrededor del eje religion yuxta-
poniéndose, por ejemplo, al étnico? ¢Como se moviliza la experiencia
religiosa en el proceso migratorio? ¢Qué lugar ocupa ésta en el equipaje
cultural o el repertorio de practicas y representaciones de los que de-
ciden abandonar sus depauperadas zonas de origen? ¢En qué medida
los mapas migratorios estan mediados por redes sociales previamente
establecidas o tejidas a través de los espacios religiosos?

Conscientes que este documento es apenas un modesto acercamien-
to analitico al tema, nos interesamos por conocer como los impactos de
la emigracion de chiapanecos en el campo religioso y viceversa, tienden
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a profundizar la orientacion al cambio ya manifiesto antes de la explo-
sion migratoria al pais del norte, es decir, la configuracion de un campo
religioso local mas afianzado a la pluralidad religiosa, caracterizado por
un relajamiento de las instituciones e ideologias religiosas tradiciona-
les, y una percepcion individual sobre la propia religiosidad sustentada
en el pragmatismo o utilitarismo inmediato, que pone de manifiesto el
caracter variable y vulnerable de la religiosidad local. Se propone ex-
plorar en qué grados esta singularidad de lo religioso se refuerza como
centro articulador de la identidad colectiva en Chiapas y como los mi-
grantes chiapanecos movilizan sus redes sociales y sus experiencias
plurales para procurar una travesia migratoria menos costosa e insegu-
ra, reducir su vulnerabilidad y garantizar una insercion social exitosa
en los lugares de destino, contribuyendo a las reconfiguraciones de los
espacios religiosos (trans)locales. En este sentido, conocer la causali-
dad reciproca entre migracion y religion supone considerar, a manera
de hipotesis, que la religion es parte valiosa del equipaje cultural que
llevan consigo los migrantes para asegurar una llegada menos trauma-
tica al norte o, como sefala Baumann (1999: 114), representa un sistema
de navegacion cuyas maltiples utilizaciones dependen de la posicion
espaciotemporal determinada por quiénes con su movimiento trazan
caminos o rutas, disponen de practicas o estrategias de movilidad y
localizan donde asentarse, para constituir en su trayecto mapas mi-
gratorios y redefinir los espacios religiosos. Esta perspectiva exige no
descuidar la interaccion y el cruce dinamico de bienes culturales que
pierden el caracter de inamovibles, asi como el intercambio de viven-
cias migratorias como explicacion de la orientacion y el sentido de la
vida del migrante religioso o no.

Para dilucidar el lugar que la religion, como sistema de creencias
y practicas, ocupa en los equipajes culturales de los migrantes y los
mapas que éstos definen con sus recorridos o exploraciones por otros
territorios, asi como las redes sociales tejidas a través de los espacios
donde sittian sus herencias, centramos la atencion en el estado de Chia-
pas donde la Frontera Sur de México con Guatemala es la mas extensa.
Particularmente, estas complejas dinamicas las hemos advertido en dos
regiones fronterizas: Sierra y Fronteriza. Sobre todo nos basamos en es-
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tudios de casos en municipios fronterizos de cada region donde se han
realizado trabajos etnograficos porque representan ejemplarmente por
lo menos la tendencia general al alto indice de cambio religioso de cada
una de las regiones a las que pertenecen y de toda la entidad, a saber:
Motozintla y Frontera Comalapa.! Ademas, ambos casos han brindado
variadas situaciones y expresiones concretas que permiten establecer
un claro contrapunto entre procesos inestables e irregulares pero cons-
tatables en su diversidad y enorme complejidad en cada una de las tres
unidades de observacion a las que se ha prestado atencion: las congre-
gaciones religiosas, las familias evangélicas o catdlicas y los migrantes
que han regresado definitiva o temporalmente.

I. Migracion Internacional y configuracion del campo religioso
chiapaneco. Modulaciones histéricas

En noviembre de 1989 el obispo de San Cristobal de Las Casas publi-
co en la revista Ambar, el articulo, “Sectarismo: la division religiosa en
Chiapas”, donde registro tres momentos singulares que hicieron po-
sible el crecimiento de las iglesias no catolicas en la Frontera Sur de
México, particularizando el caso del estado de Chiapas.” Mas alla del
discurso esencialista que justificaba la defensa de la religion catolica
como una verdad inmutable para legitimar y garantizar un sentimiento
de continuidad cultural en torno a la Iglesia hegemonica, y dentro de
ésta del proyecto teologico de la liberacion, el obispo Samuel Ruiz lla-
mo la atencién sobre la correlacion entre religion y politica, al sefialar
como en el territorio de la diocesis “la agresion” de los nuevos grupos
religiosos era selectiva. Apunto que bajo el amparo gubernamental, las
iglesias no catolicas penetran para debilitar la accion de la diocesis en

1Véase Mapa 1.

2 El primer momento, se refirié a la Conferencia Mundial Misionera de Edimburgo en 1910, donde las
iglesias norteamericanas definieron a México como territorio legitimo de misiones; el segundo, a la
gran oleada de pastores, antropélogos, médicos e investigadores protestantes que se dio a partir del
éxito de Estados Unidos tras la Segunda Guerra Mundial, sobre todo a parir de 1949; vy, el tercero, a
una nueva invasion de sectas y movimientos espiritualistas propiciada por la victoria del sandinismo
en Nicaragua y del crecimiento de los movimientos populares de liberacién en otras republicas cen-
troamericanas (Ruiz Garcia, 1989: 19).
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los procesos populares de cambio.’ Esta denuncia, que conllevaba una
preocupacion real, no era nueva pues en la segunda mitad de la década
de 1960 se habia presentado una campana por parte de antropologos,
lideres sociales, politicos y reporteros, en contra de las iglesias protes-
tantes, denunciando el caracter disolvente de los valores de la vida co-
munitaria indigena que se decia subyace en la prédica de los multiples
modelos eclesiologicos del protestantismo.*

Sin duda alguna, esta lectura coyuntural del obispo, cuyo punto de
referencia ademas del entorno religioso nacional, eran los movimien-
tos de liberacion en Centroamérica y los vinculos estrechos del pro-
testantismo con los actores politicos y los grupos de poder economico,
acentud una vision etnicista y soslayo aspectos importantes del deve-
nir historico peculiar de Chiapas, particularmente el desarrollo “desde
abajo” del protestantismo en un territorio dominado por el catolicismo.
La anexion de Chiapas a México en 1824 después de la Independencia
(1810-1824), le imprimi6 muchas de las particularidades que distinguen
ala entidad federativa de otras, entre ellas: la construccion de una fron-
tera marcada por la definicion de México como comunidad politica
(Fabregas, 2005); pero, también, por dinamicas economicas, sociales
y culturales de las sociedades locales transfronterizas, cuyos lazos de
parentesco, vecindad y amistad se decantaron en un marco de senti-
mientos, valores y asuncion natural de creencias religiosas, cuyas reglas
y simbolos de pertenencia compartidas en la vida cotidiana, modularon
esquemas comunes de referencia para la comprension simplificada de
la realidad social mas alla de la frontera comtn que, como arbitrio poli-
tico administrativo, distingue a las dos formaciones sociales.

El Tratado de Limites México-Guatemala, firmado en septiembre de
1882, registro la fundacion o el poblamiento de municipios chiapanecos

3 A este respecto, apunté: “Un impacto que da mucho en qué pensar es la inmovilidad que generan
en las comunidades las profundas divisiones que surgen en ellas con actitudes individualistas que a
mas de paralizar movimientos populares de cambio, impiden hasta la puesta en marcha de proyectos
como introduccién de agua potable, la mejora de un camino, etcétera” (Ruiz Garcia, 1989: 19).

4 En 1987 la Presidencia del Episcopado Mexicano reconocio que el pueblo estaba insatisfecho con la Igle-
sia catélica, siendo evidente el repliegue de grandes sectores del campo mexicano y de las grandes zonas
marginadas de las ciudades a “doctrinas” que ofrecian un trato personal, solucién a sus problemas de
enfermedad, de pobreza, curacion de sus vicios y vida comunitaria (Uno Mas Uno, 1 de octubre, 1987).

152



Migracién y Religion en Chiapas.
Mapas migratorios y espacios religiosos a través de estudios de casos

con guatemaltecos que terminaron naturalizandose mexicanos como fue
el caso de Cacahoatan, Union Juarez y Tuxtla Chico, 0 los casos de Moto-
zintla, Mazapa de Madero y Amatenango de la Frontera.’> Estos dejaron
de ser territorios guatemaltecos y pasaron a México. De igual manera, se
registraron asentamientos guatemaltecos con poblacion mexicana, que
ante la decision de mantener su ciudadania mexicana fueron hostiliza-
dos, solicitando al gobierno su repatriacion. Fue el caso de los habitantes
del poblado de Ayutla —hoy Tectin Uman—, quienes formaron la cabe-
cera de Frontera Hidalgo en 1889 (Nolasco et al., 1988).

Mas alla de las tensiones provocadas por el intercambio de terri-
torios y poblacion y las vias institucionales que se crearon para darles
solucion, entre las que se destaco la referida creacion de la Comision
Demografica Intersecretarial en 1935.° el reconocimiento de la frontera
era meramente formal y sus moradores siguieron transitando sin la exi-
gencia de un pasaporte o la obligacion de registrarse como extranjeros.
Aun cuando en los afios treinta, en el marco de los impactos de la crisis
de 1929 en EUA, la frontera y la ciudadania empezaron a ser factores
importantes, imponiendo la parte mexicana estrategias de nacionaliza-
cion, desindianizacion y castellizacion con agudas consecuencias para
las tradiciones culturales locales (Hernandez,1989-1990), las relaciones
entre pobladores de ambos paises sigui6 el modelo de redes informales,
mientras que el desarrollo capitalista dependio de inversionistas inte-
resados por la delimitacion territorial fronteriza, pero no por imponer
barreras a la movilidad estacional de mano de obra (Ruiz, 2000).

Los municipios fronterizos de Chiapas fueron asi espacios de una co-
rriente migratoria proveniente del sur del continente en la que predo-
minaron los centroamericanos y, en particular, los guatemaltecos, cuya
dinamica de “normalidad,” imprimi6 un sello cultural compartido. Los
municipios de las regiones Soconusco y Sierra fueron, ademas, espacios
de otra corriente migratoria del exterior formada por orientales (chinos

5 Para JesUs A. Velasco los municipios de la region Sierra, con excepcion de Bejucal de Ocampo y
Siltepec, eran parte de los distritos del vecino pais que pasaron a integrar Chiapas al firmarse los
Tratados (1979: 78).

6 Esta Comision se cred con el objetivo de solucionar los problemas agrarios suscitados por el Tratado,
y garantizar la seguridad en la propiedad privada (Nolasco et al., 1988).
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y japoneses), europeos y norteamericanos dispuestos, sobre todo estos
ultimos, a invertir sus capitales en la produccion agropecuaria, en parti-
cular, en el café. Esta colonizacion extranjera, y en particular la alemana,
impuls6 complementariamente la opcion preferente por un protestan-
tismo que podriamos llamar de inmigracion (Esponda, 1986: 159; Rivera,
2001: 34). Con posterioridad, al amparo de la expansion economica del
Soconusco y sus efectos en otras regiones, se registro también la presen-
cia de migrantes chinos y japoneses que incursionaron con éxito en las
actividades comerciales (Rébora, 1982; Ortiz, 1985; Ruiz, 2000).

En el marco comunitario de poblaciones entre dos naciones libres y
soberanas, Guatemala y México, construido sobre un territorio coman
fronterizo, en su porcion norte y sur respectivamente, el impacto de
las sociedades protestantes se constato desde finales del siglo XIX, al
igual que en el conjunto de América Latina. Bastian (1990: 103) senala
que inicialmente las sociedades misionales protestantes llegaron a los
paises centroamericanos por invitacion de las elites liberales radicales,
como fueron los casos de Guatemala, cuyo gobernador invit6 a los pres-
biterianos a establecerse en su pais, o del estado de Tabasco, donde un
general insistio para establecerlos en la entidad.” Anos después, la ex-
pansion del protestantismo fue impulsada en el marco de un programa
estratégico de accion institucional que situ6 a Chiapas en el centro de
dos corrientes cruzadas: una, proveniente del norte y el centro del pais
a través de entidades fronterizas y, otra, de Centroamérica, de Guate-
mala sobre todo. En este contexto, cobraron relevancia las denomina-
ciones historicas, entre las que se destaco la Iglesia Presbiteriana que
hizo de la region un espacio legitimo de mision.®

" Respecto a Guatemala, Pilar Sanchiz ha sefalado que la primera mision en llegar fue la presbiteria-
na, invitada por un gobernante que, mediante el decreto 93 promulgado en 1873, declaré la libertad
de cultos en el vecino pais (1989: 45). Bastian insiste en que la irrupcion de las sociedades protes-
tantes en América Latina, no provino de una invasion o de una conspiracion de origen exégeno. “Esas
sociedades surgieron de un movimiento social, de la fiebre asociativa que animaba a las minorias
liberales radicales y del anticatolicismo militante de éstas Ultimas” (1994: 103). Otros autores siguie-
ron la “teoria de la conspiracion.” Mientras, David Stoll (1993) mantiene una posicion intermedia que
trata de equilibrar el peso de la intencion exdgena y de la agencia local.

8 De acuerdo con Meyer (1991) y Bastian (1994), en el marco del Congress on Christian Work in Latin
American, las sociedades religiosas norteamericanas se dividieron los territorios de América Latina.
Los estados del sureste mexicano y los paises centroamericanos fueron designados a la Iglesia Pres-
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Al reconstruir la historia del preshbiterianismo en Chiapas, Esponda
reconocio que su propagacion fue obra de misioneros y lideres laicos
locales. Hecho registrado entre 1909 y 1910 en la region Sierra, cuando
lideres laicos y misioneros provenientes de Guatemala se establecieron
en la zona de Mazapa.” El acercamiento con las autoridades locales, y las
respuestas de aceptacion e incluso la conversion de éstas, posibilito la
rapida propagacion de los prebisterianos en el territorio. En 1910 se regis-
tro la existencia de un grupo de creyentes declarados en Mazapa, hecho
que propicio la visita formal de misioneros de San Marcos, Guatemala,
quienes ensefaron la palabra de Dios de acuerdo con el culto formal de la
congregacion presbiteriana, formando un nuevo grupo de misiones que
predicaron en todo el distrito de Mariscal (Esponda, 1986: 29y 30).°

Los acontecimientos posteriores, referidos a los contactos formales
con la obra Evangélica Nacional, dan cuenta que para 1918 y 1920, la
Hermandad Presbiteriana estaba extendida en la mayor parte del terri-
torio de ambos paises. Del lado guatemalteco, el protestantismo histo-
rico, representado por prebisterianos,” integr6 en su obra misionera a
los sectores de estratos sociales bajos e impulso un liderazgo nacional
capaz de asumir la responsabilidad y direccion del trabajo misional pio-
nero (Sanchiz, 1998:48). Del lado chiapaneco, se registro la Hermandad
Presbiteriana de Tapachula y el Presbiterio del Golfo de México, los
cuales coadyuvaron e hicieron posible la organizacion formal de la Igle-
sia Presbiteriana Espiritu Santo, bajo la jurisdiccion de dicho Presbite-
rio. Esponda registro nueve Iglesias fundadoras del H. Presbiterio de
Chiapas hacia 1949 (Idem.:38).

biteriana, apoyada en adelante por la Iglesia Reformada de América, la Mision Centroamericana y el
Instituto LingUistico de Verano (iv) que tradujo la Biblia a varias lenguas autéctonas.

9 Se refiere al municipio de Mazapa de Madero y su zona de influencia: la linea fronteriza de Guate-
mala, el municipio de Amatenango de la Frontera, y los municipios de Bejucal de Ocampo, El Porvenir
y Motozintla. Esponda define a Mazapa como “cuna y fortaleza del Presbiterianismo en toda la zona”
(Esponda, 1986: 24).

10| a primera mision levantada fue en el pueblo de Motozintla, a ocho kilometros de Mazapa; la segun-
da misién, en Amatenango de la Frontera; le siguieron las localidades de Tuixcum, El Porvenir, Siltepec
y Frontera Comalapa con sus respectivas congregaciones (Esponda, 1986: 36).

11 Sanchiz (1998), reconocio que el primer grupo de denominaciones evangélicas que llegd a Guatemala
estuvo integrado por “misiones histéricas”. Los primeros fueron los presbiterianos, siguiéndoles: la Mision
Centroamericana, la iglesia “Amigos” (cuaqueros), la del “Nazareno” y la Metodista primitiva (Idem.: 48).
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Durante la segunda mitad del siglo XX y ala par del proceso expansivo
de la Iglesia Preshbiteriana, fue visible el desarrollo de otras denominacio-
nes biblicas no evanggélicas, entre las que comenzo6 a destacar de mane-
ra importante la Iglesia Adventista del Séptimo Dia cuya organizacion
transnacional parece haber penetrado a través de Tabasco en diferentes
zonas de Chiapas. No obstante, en el marco de las iglesias protestantes y
evangélicas, la reorganizacion de la propia Iglesia Presbiteriana posibilitd
el impulso de Iglesias Pentecostales quienes, sustentadas en liderazgos
carismaticos locales y flexibles a las condiciones culturales y materiales
locales, han experimentado un auge sorprendente. Garcia Méndez cons-
tato que la estrategia de asentamiento evangelizador protestante se ha
concentrado en los centros regionales de poblacion, actividades produc-
tivas y recepcion de corrientes de inmigrantes (1993: 113).

Esta nueva fase en la historia del protestantismo en Chiapas, parti-
cularmente en los municipios de la frontera Chiapas-Guatemala, vuelve
a ser modulada, a través de los flujos migratorios, por los cambios y la
dinamica religiosa manifiesta desde los afos cincuenta en Guatemala y,
también, por las otras entidades de la frontera sur mexicana. En el caso de
Guatemala, Sanchiz (1998) plantea que los cambios estan representados
por el evangelismo pentecostal, o “religion de los desposeidos”, cuyo cre-
cimiento espectacular ocurre en la segunda mitad del siglo XX al grado
de constituir 579% de la poblacion protestante guatemalteca en 1980.

En efecto, ante la emergencia del movimiento popular y del movi-
miento armado a partir de 1979, el gobierno de Guatemala emprendio
una politica de “genocidio indiscriminado” que provoco que la fronte-
ra sur de México registrara, practicamente desde mediados de 1981 y
hasta 1983, corrientes migratorias masivas de guatemaltecos, la mayoria
mujeres, ninos y jovenes, que huian de la violencia, que exigieron su ins-
titucionalizacion bajo la modalidad de “refugio”, y con ello, la accion
de la oficina del Alto Comisionado de la Organizacion de las Naciones
Unidas para los Refugiados (AcNuRr), a la que se sumo el gobierno mexi-

12 | a primera Iglesia Pentecostal establecida en Guatemala fue la Iglesia de Dios del Evangelio. Ac-
tualmente, las que mas iglesias y adeptos tienen son las Asambleas de Dios, la Iglesia de Dios Vivo,
la Iglesia del Evangelio Cuadrangular, El Calvario, la Iglesia Principe de Paz y la Mision Cristiana Elim
(Sanchiz, 1998: 49-51).
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cano con la creacion de la Comision Mexicana de Ayuda a Refugiados
(comAR). Aunque la sola presencia del acNUR de alguna manera indica la
importancia numérica de los flujos migratorios de guatemaltecos, en su
momento, y ain hoy, no existe un registro con cifras confiables. Mien-
tras que el ACNUR manejo una cifra no mayor de 45 mil refugiados, cifra
compartida por el gobierno mexicano, la diocesis de San Cristobal y or-
ganizaciones no gubernamentales han indicado que entre 1981y 1983 a
Meéxico, por motivos de la guerra civil, habian ingresado mas de 200 mil
personas de dicho pais (Véase: Benitez y Cordova, 1989; Obispos de la
Region Pastoral Pacifico Sur, s/f; Fazio, 1994).

Los impactos del fendmeno migratorio internacional han sido diver-
sos y afectado al conjunto de los ambitos de la vida local y regional. Sin
embargo, aqui solo registramos la impronta que ejercié la migracion
internacional, particularmente la inmigracion en su modalidad de refu-
gio, en la configuracion de un campo religioso plural en una region ex-
traordinariamente compleja como la region Fronteriza. Los refugiados,
asentados en su mayoria en los municipios fronterizos de Las Margari-
tas, La Trinitaria y Frontera Comalapa, tuvieron una estancia de mas de
dos décadas en Chiapas, lo que posibilito la formacion de redes sociales
entre los distintos grupos de migrantes de regiones guatemaltecas a ve-
ces distantes, para un mayor margen de negociacion y relacion con la
poblacion local que les daba cobijo. La estancia de los guatemaltecos en
Chiapas, ademas de la residencia en los campamentos instituidos por
el AcNUR y organizaciones civiles y religiosas, incluyo la de grupos que,
con asesoria o sin ella, transitaron por varios municipios fronterizos,
hasta lograr, en colectivo, la compra de tierras, que serian legalizadas
posteriormente. Estos procesos de movilidad, reacomodo y adaptacion
social a un nuevo entorno, terminaron por generar dinamicas locales
que fueron diluyendo las particularidades culturales entre los inmi-
grantes y la poblacion local originaria.

Diversos autores (Hernandez, 1993, 1995; Rivera et al., 2005), recono-
cen que la oleada de migrantes en calidad de refugiados trajo consigo la
conversion de chiapanecos a religiones cristianas no catolicas. Este fue
un impacto previsible en tanto los refugiados que llegaron a Chiapas por-
taban elementos fuertes de sus sistemas culturales, entre los que destaca-
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ban los valores religiosos tanto catolicos como no catolicos, e intentaron
reconstruir sus relaciones internas y sus formas de organizacion y parti-
cipacion en la sociedad receptora. Las interacciones se tornaron cotidia-
nas a lo largo del tiempo, y propiciaron un espacio para la socializacion
de las ofertas de bienes de salvacion traidas por los inmigrantes.

Recapitulando, digamos que los impactos de los flujos migratorios
internacionales en la frontera sur de México, son notables en Chiapas
que es la entidad mas amplia y transitada.” Esta situacion ha favorecido
la notable entrada y transito de poblacién centroamericana, asi como
de proyectos misioneros sintonizados con las estrategias globales de
expansion de los aparatos institucionales de varias denominaciones re-
ligiosas. En ella se registran los mayores flujos de personas dados por
las migraciones de trabajadores agricolas guatemaltecos temporales,
que entre 1990-2004 registraron un promedio de 55,371 personas, y el
flujo continuo de personas documentadas, entre las que destacan los
visitantes locales, turistas y residentes fronterizos extranjeros. Cabe
indicar también, que de acuerdo con la oficina del AcNUR, del total de
los guatemaltecos que llegaron a la frontera sur en su modalidad de re-
fugiados, poco mas de 25 mil habian decidido quedarse en territorio
mexicano, prefiriendo el estatus de inmigrante que les otorgo libertad
para trabajar, vivir fuera de los campamentos y naturalizarse mexica-
nos (El Financiero, 11 de julio de 1999).

Este proceso de diversificacion religiosa no estuvo exento de conflic-
tos. Sin embargo, los rasgos comunes entre los inmigrantes y los cam-
pesinos e indigenas de Chiapas, particularmente las similitudes de sus
construcciones simbolicas y de la necesidad misma de los portadores de
creencias no catolicas por reconstruir los modos y sentidos de una vida

3 De las cincos entidades federativas que forman la Frontera Sur, Chiapas, Campeche, Quintana Roo,
Tabasco y Yucatéan, la primera no s6lo posee la extension mas grande de la linea fronteriza: 658 kil6-
metros de un total de 1,140 kildometros (Fabregas y Roman, 1988), sino también la mayor poblacion:
de poco mas de nueve millones de habitantes, Chiapas concentra poco mas de 3.9 millones, es decir,
40% de la poblacion total (ineal, 2001).

14 El Centro de Estudios Migratorios del inv estimé en 2004 las entradas por la frontera sur terrestre,
en aproximadamente un millén 830 mil, incluyendo cruces documentados (78%) e indocumentados
(22%). Una parte importante de éstos son visitantes locales, mismos que representan 67.5% de las
entradas totales (Rodriguez, 2006: 181)
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en constante transformacion, explican la movilidad transfronteriza de
una diversidad de proyectos misioneros de las distintas denominaciones
religiosas, cuyos contenidos simbolicos tienen el atributo de la flexibili-
dad ante nuevas circunstancias y contextos. Por ejemplo, Aida Hernan-
dez (1989-1990) sefialo para las conversiones al adventismo entre chujes
y kanjobales, que se trat6 de procesos activos de seleccion, aceptacion y
rechazo de elementos ideologicos y practicos de las nuevas religiones.
Hasta 1990, en Chiapas fue practicamente imposible tener una vision
cuantitativa de las preferencias religiosas y de la diversidad de las ofertas
religiosas. No obstante, el rubro de iglesias protestantes y evanggélicas per-
miti6 medir la importancia de éstas en relacion con la catolica. En sentido
estricto, la hegemonia de la Iglesia Catolica solo se vio disminuida a par-
tir de la década de 1980. Aunque entre 1930 y 1970 ésta perdio 8% de su
feligresia, mantuvo poco mas de 90% de las preferencias. Sin embargo, la
tendencia manifiesta en los censos de 1980 y 1990 fue mas pronunciada:
en el primero, el total de catolicos represento 76.87% de la poblacion to-
tal censada; en el segundo, volvio a perder casi diez puntos porcentuales.
Para el ano 2000, en Chiapas se autoadscribieron como catolicos 63.82%
de la poblacion censada; y como protestantes, 21.87% (iNecr, 2000).5
Estas cifras ubican a Chiapas como la entidad federativa menos
catolica del pais. El censo de 2000 registro el relanzamiento de una
diversidad de ofertas de salvacion cuyo rasgo principal es la segmen-
tacion del mercado religioso. En el rubro de Protestantes y Evangélicas
de dicho censo, las iglesias historicas —presbiterianas y bautistas—
tienen 187,337 feligreses y las iglesias pentecostales y neopentecosta-
les, 183,864 feligreses; lo que representa, en cada una respectivamente,
40.93 y 40.179% del total registrado en el mismo. Mientras, en el de bi-
blicas no evangglicas, el total de adeptos suma 261,734 miembros, de
los cuales la Iglesia Adventista del Séptimo Dia concentra 66.39% y los

15 Véase Grafica 1. También, la Grafica 2 que indica las tendencias de las poblaciones catdlica y
protestante en el estado de Chiapas. Nétese el crecimiento exponencial de la poblacion protestante
—ésta crece sobre 200 % cada decenio—, asi como el decrecimiento y casi estancamiento del nimero
de catdlicos. El indice de crecimiento y decrecimiento se ha calculado tomando el afio 1970 como aiho
base. Iguales tendencias se reafirman en las regiones Sierra y, sobre todo y mas espectacularmente,
en la Fronteriza (Véase Gréaficas 6y 8).
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Testigos de Jehova, 31.57% (véase Grafica 9). Ambas categorias censa-
les representan 21.88% de la poblacion religiosa chiapaneca de mas de
cinco anos de edad que, frente al 63.83% de catolicos, es muy significa-
tiva si tomamos en cuenta las medias nacionales. Asimismo, de acuerdo
con la Direccion General de Asociaciones Religiosas de la Secretaria de
Gobernacion (septiembre de 2004), Chiapas registra 234 asociacio-
nes religiosas, con domicilio legal en el estado, entre las que destacan:
Evangg¢lica Bautista (114); Evangélica Pentecostés y Neopentecostés
(61);y, Catolica Apostolica Romana (47) (Rivera et al.,, 2005).

El cambio religioso en Chiapas ha sido un elemento central en la de-
finicion de actores individuales y en la reconfiguracion cultural de los
territorios fronterizos del sur de México, proceso relacionado con dife-
rentes factores endogenos y exogenos que explican por qué se confiesan
no catolicos porcentajes tan significativos de la poblacion. Las altas tasas
de crecimiento de poblacion adscrita a alguna religion cristiana no ca-
tolica en el altimo tercio del siglo XX hacen del sur y de la peninsula de
Yucatan un corredor religioso de evangelizacion (Casillas, 1990; Jiménez,
1988). Olga Odgers se refiere a esta region cultural emergente del sur su-
reste como el “ntcleo duro del protestantismo en México” (2004).

En general, este dinamismo habla de una sociedad en transformacion
cuyos vinculos o particulares desencajes en los procesos mundiales eco-
nomicos y culturales de la modernidad, definen una heterogeneidad es-
tructural, desniveles socioeconomicos y culturales y maltiples efectos
sumamente contradictorios a nivel territorial, poblacional y ambien-
tal. De cualquier manera la modernizacion cultural y social ha estado
apuntalada por la pluralidad religiosa como referente ambivalente en
la actualizacion de la identidad colectiva en relacion con otros factores
como la etnicidad, la lengua, la urbanizacion y la migracion.

II. Sociografia religiosa: casos en las Regiones Sierra
y Fronteriza

Si reconocemos que los procesos migratorios han modulado la con-
figuracion del campo religioso chiapaneco, no resulta extrafio, como
se ha advertido, que en las regiones Sierra y Fronteriza la intensidad
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de las relaciones y sistemas de redes sociales que conforman el campo
religioso de ambos lados de la frontera sea mayor que en el conjunto
estatal. De hecho la constitucion de esta frontera no se puede entender
sin las complejas relaciones construidas a partir del proceso migrato-
rio, la movilidad de los misioneros y los cismas internos de las primeras
iglesias asentadas en Chiapas. También, se debe considerar los medios
de las distintas iglesias para movilizar las redes sociales informales
—incluso, a través de emisoras radiales que trasmiten desde Guatema-
la—, dotandolas de nuevos sentidos o reencausandolas de acuerdo a
intereses que tienden a generar espacios con identidad religiosa propia.
Consecuencia directa de ello es la pluralidad y su particular dinamica
de convivencia y conflicto.

Las regiones Sierra y Fronteriza comparten elementos comunes
que las distinguen de las otras regiones de Chiapas. Son regiones emi-
nentemente fronterizas en tanto se conforman por siete municipios
que son frontera con Guatemala'® y la poblacion originaria estuvo es-
tructurada por una diversidad de etnias que al paso del tiempo llega-
ron a establecer vinculos sociales y territoriales (Hernandez, 1995).
Estos antecedentes explican por qué en ambas regiones la formacion
historica, cultural y, particularmente, religiosa, no se puede entender
sin considerar el factor migratorio.

La totalidad de las religiones y agencias que definen la demografia y
el imaginario religioso de la sociedad chiapaneca se acuerpan en el cato-
licismo, los protestantismos y las denominaciones biblicas no evangéli-
cas. Sin embargo, la configuracion de la sociografia religiosa de Chiapas
debe analizarse a escala regional y local, porque deben ser identificadas
muchas particularidades para explicar no solo los rasgos culturales,
sociales y politicos que las distinguen y proyectan, sino también los
alcances y los limites de su influencia entre las nuevas generaciones de
migrantes. Precisamente, a modo de ejemplos, a continuacion se anali-

6 Los municipios fronterizos de la region Sierra son: Amatenango de la Frontera, Mazapa de Madero
y Motozintla; y de la regién Fronteriza: Frontera Comalapa, La Trinitaria, La Independencia y Las Mar-
garitas. Los municipios fronterizos de Suchiate, Frontera Hidalgo, Metapa, Tuxtla Chico, Unién Juarez,
Cacahoatan y Tapachula corresponden a la regién Soconusco, y los municipios de Ocosingo, Marqués
de Comillas y Benemérito de las Américas a la region Selva.
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zan las particularidades de las regiones Sierra y Fronteriza con énfasis
en sus respectivas cabeceras municipales.”

Region Sierra. Después del trazado de los limites entre Guatemala y
Meéxico, el gobierno de Chiapas cre6 en 1909 el Departamento de Ma-
riscal formado por ocho municipios: Amatenango de la Frontera, Bella
Vista, La Grandeza, El Porvenir, Mazapa de Madero, Motozintla, Beju-
cal de Ocampo y Siltepec. Los seis primeros eran pueblos guatemaltecos
(Velasco, 1979). Este hecho permite comprender que la hoy llamada re-
gion Sierra, fuese conformada por pueblos con un sistema de valores cul-
turales en los que era visible una tension primaria entre el catolicismo y
los protestantismos y, en menor medida, entre las dimensiones étnicas y
religiosas no catolicas, tensiones que en el transcurso del siglo XX, fueron
limadas por la Iglesia Presbiteriana hasta culminar con el replanteamien-
to paulatino del catolicismo y la etnia como los referentes identitarios
individuales y colectivos centrales de la poblacion regional '®

Originalmente poblada por las etnias mam, cakchiquel, mocho,
kanjobal, chuj y jacalteco, a las que se incorporaron mestizos y chi-
nos, la region Sierra ha registrado a lo largo de su historia reciente, un
proceso de formacion cultural dinamizado por el factor religioso. La
hegemonia del catolicismo ciertamente confronto e hizo dificil abrir los
espacios para nuevas experiencias de culto. No obstante, el origen de
la poblacion con experiencias religiosas no catolicas, y el peso ejercido
por los liderazgos laicos locales que asumieron como propia la tarea
misionera de los protestantismos historicos y pentecostal, asi como
biblicas no evangglicas, terminaron minando un catolicismo que atn
cuando mantuvo y mantiene una feligresia importante,” ha reconocido

7 Véase ejemplificadas las dinamicas particulares de las regiones de interés en relacion con el estado
de Chiapas en las Gréficas 3y 4.

18 Aida Hernandez reconoce que a principios de siglo, los primeros conversos no identificaban su nue-
va religion con ninguna denominacion protestante, lo que posibilitd un movimiento religioso popular
sin vinculos institucionales. “Se trataba de una interpretacion de la Biblia a partir de su propia concep-
cién del mundo”, concluyendo que a diferencia de otras regiones en donde el ser protestante implica
un cierto grado de aculturacién, “en la zona mam, el protestantismo fue, en un principio, identificado
como un componente de la etnicidad indigena” (1995: 411).

1% Hernandez registr6 en la década de 1920 una importante migracion de poblacion catdlica mestiza
procedente de Huehuetenango, Guatemala, hacia la misma regién, hecho que derivé en la division de la
poblacién en dos grandes grupos: “los mestizos catdlicos y los indigenas protestantes” (Idem.:412).
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en el transcurrir de los anos la presencia activa de las iglesias no cato-
licas, los cuales han impulsado estrategias que le permitan recuperar o
mantener la fidelidad de su feligresia (Véase Grafica 5).

Paralelo al desplazamiento paulatino del catolicismo como religion
hegemonica, se constata la reconsideracion de la centralidad del factor
étnico en la construccion simbolica y cultural de la poblacion serrana.
El proceso de aculturacion se ha manifestado en el descenso continuo
de la poblacion de cinco y mas anos que habla alguna lengua indigena;
en 1995, s6lo 4.38% de dicha poblacion dijo hablar alguna lengua indi-
gena. Esta realidad, ideologicamente manejada por propios y extranos
como resultado de la expansion protestante, ha intentado paliarse, por
parte de la diocesis de Tapachula, con una experiencia pastoral y peda-
gogica que intenta capitalizar la conciencia de la etnicidad, recuperan-
do algunos de sus componentes, sobre todo en el area de la produccion
y organizacion comunitaria.”® Sin embargo, pese al relativo éxito abo-
nado por los mercados solidarios internacionales en el caso del café¢, la
direccion y la extension del cambio social regional se ve abrumadora-
mente definida por las experiencias migratorias de sus moradores.

Si las ofertas religiosas no catolicas han terminado por modular e irra-
diar el comportamiento social regional, hemos de reconocer que estamos
ante un sistema diverso y complejo de creencias y cultos religiosos. Dos
cuestiones aparentemente paradojicas explican el sentido de la vida re-
ligiosa de la region Sierra: con excepcion de las iglesias Testigos de Jeho-
va 'y Adventista, los pastores de las distintas iglesias no catolicas si bien
manifiestan el caracter abierto de sus respectivos credos, hacen visible
su trabajo para mantener una estructura institucional y organizativa; y,
aunque la feligresia no asume una opcion devocional como un hecho de-
finitivo, existe la decision intima de sostener sus creencias como el eje
ordenador de la vida social tanto en su tierra natal como fuera de ella.

20 E| trabajo de la di6cesis de Tapachula con los pequenos productores de la region se expresa en la
creacion y desarrollo de organizaciones productivas y de comercializacion como issmam “San Isidro
Labrador”, San Francisco de Asis y Kanan Choch. La estrategia de trabajo gira en torno a la revaloriza-
cién de la organizacion comunitaria y la recuperacion de las tecnologias y practicas tradicionales en
la cafeticultura y las hortalizas (Garcia y Villafuerte, 2001).
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Las relaciones tan estrechas entre las opciones religiosas y los cam-
bios sociales se expresan de alguna manera en las estadisticas. A lo largo
de las altimas cuatro décadas, el comportamiento de las preferencias reli-
giosas no catolicas se mantuvo por encima de los promedios estatales. En
1970, la feligresia protestante o evangélica regional, represento el 7.82%
de la poblacion total, mientras el promedio estatal fue de 4.80%. En 1980,
21.26% de la poblacion serrana estaba adscrita a una religion protestante
o evangélica; en ese ano, el promedio estatal fue de 11.47%. En 1990, aun-
que la region registr6 un leve descenso, 19.10% del total de poblacion de
5 anos y mas siguio estando por encima del promedio estatal, que fue de
16.25%. En el 2000 se reafirmo el caracter no solo plural sino de modera-
da influencia catolica del campo religioso de la region Sierra: del total de
la poblacion de 5 afos y mas, 34.92% declaré su devocion religiosa hacia
alguna de las religiones protestantes y evangélicas o biblicas no evangéli-
cas, muy por encima del promedio estatal (véase Graficas 3y 4).

A nivel de los municipios es interesante anotar, por ejemplo, que en
el censo de 1970, cuyos datos son inexactos por el enorme subregistro
que lo caracterizo segtn los propios lideres religiosos, ya se destacaban
municipios como Motozintla y Mazapa con una feligresia protestan-
te mayor a la registrada a nivel regional; en 1980, municipios como El
Porvenir y Motozintla indicaron una poblacion adscrita a la religion
protestante que represento cerca de 37% de su poblacion total en el
primero, y de 32%, en el segundo. En 1990 se notificaron municipios
como los mismos Mazapa de Madero y Motozintla con una feligresia
que represent6 37.8 y 35.84% del total de la poblacion de cinco anos y
mas, siguiéndole en importancia los municipios de Bejucal de Ocampo
y El Porvenir con 30.63 y 32.95%, respectivamente.

La enorme presencia de credos no catolicos en la configuracion cul-
tural de la poblacion local, ha terminado por forjar un mercado religioso
abierto y dinamico en atencion al contexto y a las nuevas circunstan-
cias. Ello permite hablar de ofertas de salvacion que llevan a los feligre-
ses, al cambiar de una adscripcion a otra, a internalizar un sentimiento
de renovacion del imaginario y del sentido religioso, sin cargar con el
sentimiento de culpa o traicion por haber renunciado a una iglesia con
tradicion familiar y asumido otra. En atencion a las cifras del censo de
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2000, es posible corroborar en este mercado diversificado de opciones
religiosas un patron definido por su historia y su presente, cuyo rasgo
principal es la ausencia del conflicto. En el rubro de las iglesias pro-
testantes y evangélicas, destaca el crecimiento inusitado de las iglesias
pentecostales y neopentecostales, cuya feligresia casi iguala a la de las
iglesias historicas de gran raigambre en la region, como es el caso de la
Iglesia de Nazareno, pero mayormente de la Iglesia Presbiteriana a la
que se le reconoce como la “hermana mayor”. Las iglesias biblicas no
evangglicas, representadas por la Iglesia Adventista del Séptimo Dia y
los Testigos de Jehova, si bien han cobrado notoriedad en los tltimos
anos, particularmente la primera, no logran igualar a las protestantes y
evangélicas (Véase Grafica 10).

Con una poblacion de cinco afios y mas de 51,377 personas, Moto-
zintla alberga a 12,064 protestantes y evangélicos, y a 9,669 biblicos no
evangélicos. A decir de sus habitantes, el boom de iglesias “cristianas”
—pentecostales y neopentescostales—, es relativamente reciente, pues
ven con asombro que se siguen construyendo templos con ofertas nuevas
de salvacion como es el caso de “Esmirna”. En las distintas localidades del
municipio se encuentran numerosos templos de dimensiones variables,
en sumayoria de la Iglesia de Dios Pentecostés en México, y Adventistas
del Séptimo Dia, los que operan con un amplio margen de libertad, mo-
dulando el credo religioso a las necesidades de sus feligreses.”

En este municipio el cambio religioso no ha sido stibito, mas bien se
ha dado como proceso gradual a lo largo de la segunda mitad del siglo
XX. Ello permitio un reacomodo dentro de la diversidad, la conviven-

21 Destacan: “Bet-el”, “El Sinai”, “El Divino Salvador”, “Puerta del Cielo”, “Jehova es mi Luz”, “Rios
de Agua Viva”, “Monte los Olivos”, “El Divino Redentor”, “Faro del Evangelio”, “La Nueva Jerusalén”,
“Roca de Salvacion”, “El Sembrador”, “Sol de Justicia”,”Esmirna”, “Cristo Viene”, “Emmanuel”, “El
Verbo de Dios”, “Cristo el Redentor”, “Betania”, “Eben-Ezer”, “Estrella de Belén”, “El Mesias”, “Getse-
mani”, “Jesus la Luz del Mundo”, “JesUs Salva”, “Libano”, “Monte Moria”, “Monte Orbe”, “Monte de
Paz”, “Rios de Agua Viva”, “Belén de Judea”, “Betesda”, “Nuevo Manaim” y “Luz del Dia”. De acuerdo
con el registro de la oficina municipal de Asuntos Religiosos de Motozintla existen 56 templos de la
Iglesia Pentecostés. A estos se suman cinco templos de las iglesias del Nazareno, tres en la cabecera
municipal, uno en el poblado de Niquivil y otro mas cercano a Mazapa de Madero; 16 templos de la
Iglesia Adventista del Séptimo Dia; 10 de la Congregacion Cristiana de los Testigos de Jehova; 14
templos de la Asociacion Religiosa Derivada. La Iglesia Nacional Presbiteriana, mantiene un nimero
importante de templos en el municipio y la region.
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cia entre practicas y la desarticulacion de posibles conflictos. En otros
casos que a continuacion veremos, como Las Margaritas en la region
Fronteriza, el proceso fue mas acelerado y el conflicto emergio como
respuesta ante la impronta diversificadora percibida como amenaza de
la identidad étnica y religiosa y de su dimension politica. Asi, se de-
muestra que las ofertas de salvacion, pese a mantener una estructura
institucional y organizativa importante, tienen un amplio margen de
adaptacion a los contextos locales o extralocales. Las ofertas pierden
hegemonia en un marco plural; localmente, las practicas rituales se or-
ganizan por y para pequenos grupos frente a otros multiples grupos;
fuera del espacio religioso local, es el creyente individual el que reafir-
ma su fe pero flexibiliza sus opciones en atencion a las ofertas disponi-
bles en el nuevo lugar de residencia.

En Motozintla, en un campo historicamente diverso, formalizado y
con continuidad institucional, se vive un ecumenismo de muchas in-
tenciones y algunos resultados practicos relativos a cuestiones sociales
como lo muestran el apoyo a migrantes centroamericanos y damnifica-
dos por catastrofes naturales. Es representativo de una region en la cual
las relaciones entre cambio cultural, opcion religiosa e identidades de
clase y étnicas se dan mas o menos con armonia social y donde las redes
asociativas sirven como su Sostén.

Region Fronteriza. Esta region tiene entre sus especificidades estar
formada por municipios —Comitan, Chicomuselo, Comalapa, La Inde-
pendencia, Las Margaritas, Socoltenango, La Trinitaria y Tzimol—, que
muestran altas tasas de crecimiento poblacional, 3.0% entre 1970-1980
y 5.1% entre 1980-1990; hecho que se corresponde con los procesos de
colonizacion interna en el primer periodo, y de asentamiento residencial
de guatemaltecos refugiados, en el segundo.”” A diferencia de la region
Sierra, la region Fronteriza se distingue historicamente por una solida
identidad religiosa catolica, razon que explica que aun cuando el trabajo
misionero de la Iglesia Presbiteriana tenga antecedentes tempranos, su
impacto haya sido poco relevante. La presencia significativa de grupos
religiosos no catolicos ocurrio primero con los procesos de colonizacion

22 En su conjunto, la region tiene una extension de 12,790 kildmetros cuadrados.
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en los anos sesenta, particularmente en el municipio de Las Margaritas y
otros de laregion Selva y, en los ochenta, con la inmigracion de guatemal-
tecos en calidad de refugiados, en los municipios de Frontera Comalapa,
La Trinitaria, La Independencia y Las Margaritas. De acuerdo a estadisti-
cas oficiales, en 1988 este tltimo municipio albergo a casi la mitad de los
refugiados en Chiapas, mismos que llegaron a representar el 22% de la
poblacion total de dicho municipio (Nolasco et al., 1992).

En este contexto, los procesos de organizacion del universo religioso
que hoy se expresan en un campo diverso y plural, se han caracterizado
por tensiones latentes que irrumpen con expresiones violentas en de-
terminadas coyunturas. Las tensiones entre el catolicismo y los credos
no catolicos, no tienen rango de comparacion con los registrados en
la region Sierra. En los anos sesenta, el catolicismo enfrento una crisis
interna con repercusiones en el mundo catolico de la region. La dioce-
sis de San Cristobal, bajo la direccion del obispo Samuel Ruiz Garcia,
marc6 un punto de inflexion en el trabajo diocesano al incorporar una
experiencia pastoral y pedagogica que definio alianzas y acciones con
campesinos e indigenas y organizaciones politicas que en esos afios ini-
ciaban movilizaciones con demandas agrarias y laborales. La diocesis
pronto se convirti6 en referente obligada para autoridades y actores
politicos y sociales nacionales, pero también en enemiga de los duenios
de la tierra, que tradicionalmente se habian cobijado en su seno.

La ruptura subita con la clase propietaria y el acercamiento activo
con la gente pobre y explotada, provoco tensiones en cascada, primero,
con los grupos de poder local y regional y, después, con los distintos ni-
veles de gobierno. Las tensiones también se visibilizaron entre la Iglesia
catolica y las Iglesias protestantes. Aunque ambas se disputaban una
feligresia campesina e indigena pobre, el discurso liberador de la dioce-
sis se inclind por la defensa de los valores comunitarios, imbricandolos
en una “teologia india”. Bajo el liderazgo diocesano, las alianzas se es-
tablecieron entre organizaciones campesinas e indigenas independien-
tes, partidos politicos de oposicion y comunidades eclesiales de base.
Estas alianzas derivaron en un proyecto de sociedad que hizo del factor
étnico, a diferencia de la region Sierra, la pieza clave de la construccion
sociocultural local y regional.
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Casi de manera natural, a los principios doctrinales de las religiones
e iglesias no catolicas, sin distincion alguna, no solo se les imputa el
caracter disolvente de los valores comunitarios sino, también, su ad-
hesion al partido oficial y a los organismos gubernamentales. En con-
secuencia, los conflictos mas algidos ocurren en localidades donde la
poblacion indigena es significativa. Por ejemplo, en el municipio de Las
Margaritas, los conflictos religiosos, que en los afios noventa amenaza-
ron con igualarse a los de la region Altos, manifestaron un caracter al-
tamente politico: ocurrieron en las microrregiones “Tojolabal” y “Valle
Periferia”, es decir, en comunidades indigenas de la etnia tojolabal, por-
tadoras de un método comunitario de toma de decisiones, y un sistema
religioso sustentado en las tradiciones con presencia activa y renovado-
ra de catequistas y Comunidades Eclesiales de Base (ces). Generalmen-
te, los miembros de estas alianzas han estado afiliados a la cioac, una
organizacion que hoy es el brazo derecho del Partido de la Revolucion
Democratica (PRD), quienes enarbolan la defensa de la etnicidad de sus
bases, oponiéndose a la conversion de los pobladores bajo la amenaza
de la expulsion de la comunidad y con ello la pérdida de sus pertenen-
cias (Riveraet al,, 2005).

Sin embargo, en la region Fronteriza los procesos de construccion
cultural son mas diversos y complejos, constatando una diversidad de
situaciones locales e intermunicipales definidas tanto por dinamicas
religiosas signadas por el conflicto o0 no, como por dinamicas en don-
de el referente religioso provoca un amplio rango de comportamientos
sociales que se diluyen en otros tantos referentes culturales. Tal vez
sea esta capacidad de las nuevas religiones la que explique que hoy el
campo religioso constituya un mercado amplio de opciones devocio-
nales. Este fenomeno es relativamente reciente, pues atn en el censo
de 1980 las preferencias hacia los credos no catolicos apenas represen-
taban 5.5% de la poblacion total de la region. En los anos noventa, las
preferencias religiosas no catolicas se consolidan, hecho que obedecio
en buena medida a los procesos de migracion internacional en la dé-
cada de los ochenta, en su modalidad de refugio, a los que se ha hecho
referencia antes. De acuerdo con los datos censales, tenemos que en-
tre 1970-1980 la feligresia catolica paso de 96.5 a 84.7% de la poblacion
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total. En los censos de 1990 y 2000 continuo la tendencia decreciente
del catolicismo al representar el 68.7 y el 64.6% respectivamente. En
contraste, las preferencias no catolicas pasaron en el primer periodo de
1.45a5.50% y para el siguiente, de 13.03 a 21.39% (Véase Grafica 7). No
obstante, en 2000 se registraron municipios como La Independencia,
Las Margaritas, Chicomuselo y Frontera Comalapa con una feligresia
no catolica que representd 44.5, 29.8, 23.8 y 23.5% respectivamente de
la poblacion municipal de 5 afios y mas.

En la region Fronteriza, como en la Sierra, los primeros grupos de
misioneros que predicaron la palabra de Dios, fueron miembros de la
congregacion presbiteriana. Sin embargo, el desarrollo de otras religio-
nes fue mas reciente y corri6 de manera paralela a la manifestacion de
las iglesias pentescostales y neopentescoles, asi como de otras denomi-
naciones independientes. El censo de 2000 indico que en la region pre-
dominaban las preferencias por las iglesias Protestantes y Evangélicas,
que duplicaban a las iglesias Biblicas no Evangglicas. Entre las primeras,
sorprende el predominio de las iglesias pentecostales y neopentecosta-
les las cuales se mantienen por encima de las iglesias historicas, particu-
larmente de la Presbiteriana. En lo que respecta a las iglesias Biblicas no
Evangglicas, se destacaron los Testigos de Jehova quienes concentran
76.01% del total de la feligresia de dicha categoria (Véase Grafica 11).

En otros municipios de la propia region como Frontera Comalapa,
la ausencia del elemento étnico como factor cohesionador, el débil pro-
tagonismo de la Iglesia Catolica y el predominio de un campo religioso
plural pero fragil en su organizacion e institucionalizacion, ha propi-
ciado la convergencia de valores e imaginarios con multiples sentidos,
que hacen de la religion un componente no necesariamente estratégico
o medular en la configuracion simboélica y cultural mas amplia de la vida
cotidiana de sus habitantes. Lo religioso adquiere diferentes formas ante
una situacion de mercado donde la concurrencia de diferentes verdades
de fe implica una diferenciacion de la oferta y una pluralizacion de op-
ciones religiosas como creencia y conducta de afiliacion. Ello es palpable
tanto en Frontera Comalapa como en Motozintla, nuestros dos munici-
pios de referencia, pues en ellos hay una diversidad de grupos religiosos
y diferentes modalidades de afiliacion, practica y participacion.
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Empero, Frontera Comalapa es una excepcion dentro de la region
Fronteriza pues ademas de que el elemento étnico es secundario y se
vive una situacion de mestizaje cultural que obstaculiza opciones ex-
clusivistas basadas en una tnica creencia valida y verdadera, su pobla-
cion dejo de ser nativa desde hace dos décadas, porque ahora es “un
pueblo formado de muchos pueblos.™ A ello se debe el poco arraigo de
la propuesta de la Diocesis de San Cristobal a la que pertenece admi-
nistrativamente hablando. La diversidad historica de lo religioso no ha
cristalizado en afiliaciones duraderas lo que potencia la movilidad, la
flexibilidad y las variables conductas de afiliacion. Asi, entre la diversi-
dad de situaciones y experiencias religiosas, destaca aquella que es pro-
ducto del vivir en un espacio de frontera, que hace de la feligresia una
poblacion movil en atencion al contexto y a las necesidades inmediatas
de los fieles y de las propias instituciones religiosas.

Las regiones Sierra y Fronteriza expresan significativamente las logi-
cas contrapunteadas de las dos Diocesis a las que pertenecen: la de San
Cristobal de Las Casas, en una linea progresista, de politizacion de la
identidad y una vision politica de la inmigracion y, la de Tapachula, con
una proyeccion mas bien conservadora que sigue la doctrina social de
la Iglesia y ve a la inmigracion desde una perspectiva neutral con énfa-
sis en lo humanitario. El trabajo pastoral de ambas diocesis participa de
proyectos divergentes de construccion de sujetos comunitarios: de re-
generacion de la etnicidad a partir de un catolicismo sincrético para la
accion sociopolitica; o de reconstruccion de la sociedad para la accion
socioeconomica. Estas diocesis chiapanecas han tenido pastorales dife-
rentes hacia los extranjeros inmigrantes. La extension de sus principios
pastorales hacia quienes iniciaron el éxodo a pie, atravesando montanas
y selvas en condiciones dramaticas, y una posicion de critica abierta a los
altos mandos por la violencia y la militarizacion de los paises centroame-
ricanos, propicio que la diocesis de San Cristobal ademas de desarrollar

23 “Comalapa ya no es el pueblo que ti conociste, sus habitantes originales han emigrado, ahora viven
en la cabecera, pero también en muchas localidades del municipio, gente de las regiones Sierra, Cos-
ta, Centro y Frailesca. Por supuesto aqui residen también muchos guatemaltecos, hasta hondurenos.
Antes todos éramos catélicos, hoy como puedes ver, en una sola colonia o barrio puedes encontrar de
cuatro a ocho iglesias protestantes” (entrevista con un lugareno, julio, 2005).
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una evangelizacion solidaria, inmediata y sin reparos con los refugiados,
se convirtiera en la institucion vértice de una porcion de organizaciones
de la sociedad civil, capaz de poner en tela de juicio algunas decisiones y
acciones del gobierno mexicano y organismos internacionales en torno a
los refugiados y su futuro inmediato, que como el traslado de los refugia-
dos a los estados de Campeche y Quintana Roo y la militarizacion de la
frontera sur, provocaban serias tensiones. Los campamentos de refugia-
dos organizados por la diocesis, con la atencion directa de sacerdotes y
religiosas, legitimados y promovidos por la misma oficina del AcNUR; la
creacion del Comité Cristiano de Solidaridad y el respaldo a sus inicia-
tivas por cuatro Obispos de la Region Pacifico Sur, y el acompafiamien-
to posterior a los inmigrantes guatemaltecos en tierras chiapanecas, son
iniciativas que dan cuenta del papel jugado por la diocesis en la historia
migratoria de los guatemaltecos hacia tierras mexicanas. Por su parte, la
diocesis de Tapachula, aun cuando inicialmente desarrollo y compartio
un trabajo humanitario y solidario con los refugiados, ésta, a través del
Comité Diocesano de Ayuda al Inmigrante Fronterizo (coparr), se fue
desvinculando del activismo politico de la didcesis de San Cristobal, cen-
trando sus actividades con una concepcion mas asistencial.

III. Dimensiones socioterritoriales de la emigracion
de chiapanecos

Laultima expresion de la migracion internacional de la Frontera Sur, par-
ticularmente de Chiapas, lo constituye la emigracion de su poblacion jo-
veny adulta al norte del pais y a EUA. En los noventa ya fue visible no solo
el crecimiento sostenido de la poblacion que se incorporo a la emigracion
interestatal, sino también el cambio en los lugares de destino. Fuentes
oficiales registran que entre 1970-1990 el nimero de emigrados paso de
90,578 a 229,372; respecto a este ultimo ano, la emigracion alcanzo un
incremento de 23.88% en 2000. Hasta 1990 las tres principales entidades
de destino de emigrantes chiapanecos fueron el Distrito Federal, Tabasco
y Veracruz. Mientras que en 1970 estas tres entidades captaron 70% de
los emigrantes chiapanecos, en 1990 este porcentaje disminuyo a 49.6%,
dando paso a rutas alternas, como el Estado de México, Quintana Roo,
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e incrementando la participacion de Campeche, que en conjunto fueron
los lugares de destino laboral de 25% de los emigrantes chiapanecos.

El Censo de Poblacion y Vivienda del ano 2000 indic6 que los chia-
panecos que emigraron hacia otras entidades del pais fueron 347,514,
cifra que representa 8.86% de la poblacion total del estado. Como
consecuencia de ello, Chiapas dejo de ser una entidad de equilibrio en
cuanto a su saldo migratorio (Pimienta y Vera, 2005; Gobierno del Es-
tado de Chiapas, 2004). El propio censo citado revela, también, que a
pesar de la tendencia actual a una movilidad geografica diversificada
dentro del pais en sus lugares de destino, es perceptible una directriz
hacia la consolidacion de Quintana Roo, el Estado de México y de algu-
nas entidades fronterizas del norte del pais como los principales espa-
cios receptores. En el aiio 2000, Baja California fue el destino de 20,214
chiapanecos y Quintana Roo, de 31,818. Hacia ese mismo ano, cerca de
20,500 chiapanecos se habian trasladado con fines laborales a Tamau-
lipas, Chihuahua, Sonora, Sinaloa y Coahuila. El Estado de México fue
el receptor de un mayor ntimero de chiapanecos: 49,990 (Gobierno del
Estado de Chiapas, 2004; Pimienta y Vera, 2005).

En los tltimos afios hemos observado que si bien los chiapanecos emi-
grantes se dirigen cada vez mas hacia entidades en el norte del pais, que
son zonas de mayor desarrollo, por sus ventajas en recursos productivos
y mercados laborales, como las maquiladoras, la agricultura de agro-ex-
portacion y los servicios, también esta presente un destino laboral que
hoy es privilegiado por los chiapanecos migrantes: EUA, con sus sectores
agricolas y de servicios. La emigracion internacional, documentada e in-
documentada de chiapanecos hacia EUA e, incluso, Canada y Alaska es,
deciamos, un fenémeno si no inédito, por lo menos de tan corta duracion
que dificulta cuantificar la magnitud alcanzada en los tltimos afos.

De acuerdo con el INEG, en 2000 se registraron 10,563 chiapanecos
con experiencia migratoria internacional, de los cuales 94.8% se habia
dirigido a EUA.** Reportes de la Secretaria de Relaciones Exteriores se-

24 Del total de emigrantes mexicanos a paises extranjeros, 10,536 son chiapanecos. De ellos 96.2%
reside en Estados Unidos; 1.0%, en Canada; 0.8%, en Guatemala; y 2.0%, en otros paises (Gobierno
del Estado de Chiapas, 2004: 57).
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nalan que en 2001 se expidieron 4,092 matriculas consulares a chiapa-
necos, situandolo como el grupo poblacional mas numeroso en dicho
ano (Gobierno del Estado, 2004). En 2003 la expedicion de matriculas a
chiapanecos alcanzo la cifra de 9,852, siendo los consulados que expidie-
ron el mayor nimero a chiapanecos los correspondientes a los estados
de Florida, California y Texas (Idem.: 60). Recientemente, el Gobierno
del Estado, con datos de la misma fuente, report6 que 20,463 chiapa-
necos radicados en 41 lugares de Estados Unidos cuentan con matri-
cula migratoria (El Heraldo de Chiapas, 20 de agosto, 2005:9). En base a
la Encuesta sobre Migracion en la Frontera Norte de México (EmIF), el
propio Gobierno del Estado, calcula que entre 1994-1995 y 1999-2000, el
numero de emigrantes chiapanecos deportados paso de 6,129 a 30,523.
Las localidades de cruce mas utilizadas en el altimo periodo fueron: No-
gales, Sonora, Agua Prieta, Tijuana y Baja California (Idem.: 61).

Estas cifras aun cuando no reflejan la magnitud real del fenomeno
migratorio en Chiapas, revelan la importancia que éste juega en las es-
trategias de reproduccion social para muchos chiapanecos. Si en 2000
las fuentes oficiales reportaron a cinco municipios fronterizos dentro
de los diez principales municipios de origen de los chiapanecos que
residen en EUA,” es evidente que en los altimos cinco afos se han in-
corporado con igual intensidad muchos municipios de la region Sierra
entre los que, ademas de Bellavista, destacan Motozintla, El Porvenir,
Mazapa y Amatenango de la Frontera, municipios que desde afios atras
registran una fuerte emigracion hacia las entidades del norte del pais.
Una tendencia similar se esta presentando en la region Fronteriza. Ade-
mas de La Trinitaria, Comitan y Frontera Comalapa, que estan dentro
de los diez mas representados entre los inmigrantes en EUA, se incor-
poran con igual intensidad Las Margaritas y La Independencia.

En los trabajos de campo realizados en las regiones y municipios
de estudio hemos podido reconocer que con celeridad muchos facto-
res de la globalizacion, entre ellos la migracion, se estan constituyendo

25 Tapachula, La Trinitaria, Cacahoatan, Frontera Comalapa y Suchiate. Los otros municipios son:
Tuxtla Gutiérrez, Comitan de Dominguez, Mapastepec, Chamula y Bellavista, este Gltimo de la region
Sierra (Gobierno del Estado de Chiapas, 2004: 57).
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en campos referenciales de sentido e identidad de la vida diaria de los
individuos. La familia y la comunidad como identidades primarias, se
reconfiguran y pierden actualmente la concepcion primordial de vida
arraigada en la tradicion, e incorporan elementos nuevos que les per-
mitan seguir siendo los soportes basicos de la organizacion social lo-
cal. Tanto en Frontera Comalapa como en Motozintla, el mundo que se
teje entre los territorios de salida y llegada esta mediado por mensajes
orales, llamadas telefonicas, contactos personales, variadas agencias y
agentes que recrean los afectos y vinculos familiares y comunitarios.
Otro de los hilos de comunion simbolica y fisica esta constituido por
los espacios religiosos, tanto para reforzar los sentidos de continuidad
como de ruptura de aquellos que enfrentan la necesidad de reconstruir
sus vidas en los contextos de llegada y los dejados atras. Los espacios
religiosos juegan un papel central en los dos ambitos aunque las situa-
ciones concretas sean diferentes en cada uno de ellos.

La religion en los contextos de salida estudiados contintia siendo un
factor central parala articulacion de las identificaciones y las diferencias
comunitarias. Las congregaciones evangglicas y catolicas contribuyen
decisivamente a compensar las pérdidas: rezos, oraciones o cultos, con-
suelan o apoyan el trance migratorio; mientras, las redes de hermanos,
responden ante la necesidad de familiaridad o solidaridad. Las familias
evangélicas que tienen miembros en Estados Unidos no abandonan sus
grupos religiosos, mas bien, aunque exista un peregrinar hacia maltiples
ofertas pentecostales o “cristianas” como ocurre en Frontera Comalapa,
se aferran a ellas y participan mas activamente teniendo en cuenta que
se trata basicamente de mujeres con sus hijos pequefios. *®

En muchos casos, éste es un proceso estimulado desde el exterior
por los propios migrantes que, incluso antes de salir, como ocurre en
Motozintla y otros municipios de la region Sierra, confian en las iglesias
como entidades de ayuda y apoyo a sus familiares, asi como, también,

26 “Desde que €él se fue, hemos cambiado de iglesia varias veces, yo soy de El Porvenir, ahi la iglesia
era diferente; aca en Comalapa, los pastores no son como alla, se desaparecen y no hacen bien su
trabajo. Ahora estoy en una iglesia, la Elohim, me gusta porque hay servicio de ‘sanacion’ y el pastor
nos da muchos animos para seguir viviendo, saber como comportarse, mientras él llega” (Entrevista
a la esposa de un inmigrante, julio, 2005).
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de control social. Atn mas, algunos migrantes contintian cumpliendo
con sus compromisos en las congregaciones al aportar el diezmo co-
rrespondiente, apoyar con otros recursos para la construccion de los
templos y enviar o traer consigo material atil para las campanas de
evangelizacion como folletos impresos y biblias. Hasta donde pudimos
observar, los inmigrantes que han regresado a sus lugares de origen,
definitiva o temporalmente, se reincorporan a sus grupos religiosos y,
generalmente, no alteran las dinamicas ya existentes sino que mas bien
las refuerzan como fieles confesos y actores de culto. Estas circunstan-
cias reafirman a las iglesias como agentes activos en las redes locales
definiendo los sentidos de pertenencia de los feligreses y, en general, la
identidad plural del campo religioso local.

En Frontera Comalapa, este comportamiento de reafirmacion reli-
giosa del migrante que regresa se da en menor proporcion a la de los
municipios de la Sierra. En Comalapa, prima con mayor notoriedad un
comportamiento que tiende a relativizar el factor religioso ya que, por
sus estancias relativamente cortas, no llegan a ser reclutados por los
proyectos de evangelizacion de las iglesias protestantes y evangélicas
de EUA; y, entonces, regresan con la opcion religiosa de origen y con
el relajamiento devocional que les ha caracterizado. No obstante, traen
consigo otros elementos culturales propios de la experiencia migrato-
ria, y los incorporan a veces en detrimento del elemento religioso, como
nuevos referentes de sentido e identidad.”

Todo indica que algo mas complejo sucede en los lugares de destino
pues en dependencia del mismo se constatan dos tendencias divergen-
tes. En el caso de las migraciones dentro del propio pais, sobre todo hacia
el centro y el norte, los chiapanecos de los municipios estudiados pro-
curan acercarse e insertarse en las estructuras de las iglesias homologas
que logran contactar. Esto es mas dificil cuando se migra hacia el centro

27 Un elemento importante a destacar, que amerita mayores evidencias empiricas, es el hecho de
que algunos emigrantes, por consejos de quienes tienen experiencia migratoria, adoptan una religion
protestante, cuando su opcion religiosa es el catolicismo, pues esta la idea de que en los “Estados”
mas vale ser evangélico porque “hasta se puede tener el apoyo de estas iglesias”. Al regresar, la ma-
yoria opta por recuperar su religion catélica que es la de sus padres (tres entrevistados de Frontera
Comalapa, manifestaron esta situacion, julio, 2005).
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del pais, por ejemplo hacia el Estado de México, donde el encuentro con
un catolicismo mas acendrado puede ser factor de rechazo o conflicto.
Cuando es hacia el norte, en muchos casos se moviliza el propio capital
social acumulado durante su vida religiosa, sus contactos o amistades
personales y de los pastores, lo que permite un traslado y una insercion
social segura pues apuntalan las gestiones de empleo ya sea al recomen-
darlos o contratarlos directamente. En estos casos, la experiencia reli-
giosa se vivifica publicamente como una continuidad personal, grupal
y familiar. Esto es muy notable entre Preshiterianos, Adventistas del
Séptimo Dia y Testigos de Jehova. De hecho, los migrantes serranos y
fronterizos movilizan estas experiencias religiosas al entrar en contac-
to con religiosos e iglesias afines que, como verdaderas estructuras de
plausibilidad, los acogen para garantizar de esta manera una adaptacion
social y una continuidad en su vida religiosa. Asi, la identidad religiosa
es una carta de presentacion para negociar o resolver diferencias o des-
avenencias culturales en los nuevos espacios que asi lo permiten.

Ahora bien, la religion situada en el contexto migratorio norteame-
ricano se vive de otra manera al relativizarse su significado en la expe-
riencia practica de los migrantes. La movilidad y la precariedad de los
contratos de trabajos llevan a los migrantes a permanecer distantes de
las iglesias. Al trabajar largas jornadas, procurar varios empleos comple-
mentarios 0 moverse entre diferentes estados, los migrantes refuerzan
el valor simbolico de la religion y se ven obligados a vivir la fe en un
plano privado porque, como ellos mismos o sus familiares manifiestan,
no tienen tiempo de acercarse a las iglesias.”® No es que exterioricen in-
diferencia sino que no pueden satisfacer esa necesidad pues su tiempo
libre apenas alcanza para reponer energias vitales. Incluso, las propias
familias, via telefonica, tratan de estimular a sus hijos para que acudan a

28 “En los ‘Estados’ es dificil ir a una iglesia, uno ni se acuerda de ésta; a veces, la gente mexicana
que esta alla nos dice que vayamos a un iglesia evangélica cercana, pero no siempre se puede, hay
que ver lo de la ropa, la comida y limpiar un poco el lugar donde uno vive” (entrevista a un migrante de
Frontera Comalapa a dos meses de su regreso, julio, 2005). Esta situacion la refuerza el testimonio
del padre de un joven inmigrante en EUA: “Yo siempre le insisti a mi hijo que buscara nuestra Iglesia
en los Estados Unidos, finalmente la encontro, y creo que ya tiene contacto con ella y cuando puede
se acerca y ora por nosotros” (entrevista, Motozintla, octubre, 2005).
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las iglesias.” Estos no descartan la posibilidad y tratan ubicarlas en sus
lugares de residencia para acercarseles cuando puedan procurar sus ser-
vicios o, sencillamente, refugiarse en ellas como clientes de los mismos.

Esta situacion avizora cuanto experimentan los valores religiosos
durante el proceso migratorio de manera tal que se actualiza el sig-
nificado de la religion como referente o nucleo en la constitucion de
sus experiencias cotidianas y sentido comun. Esta hipotesis se refuerza
si tenemos en cuenta la juventud, casi adolescencia, de los migrantes, sus
incompletas o fragiles socializaciones religiosas y su mayor exposicion a
estilos de vida definidos por la “americanidad.” Empero, determinar el
alcance de estas transformaciones en curso es muy dificil; maxime cuan-
do el patron migratorio ha comenzado a transitar de individual a fami-
liar y, por tanto, de migracion temporal a definitiva. Todo indica, que
la vivencia en lo privado y el contacto con otras formas de religion mas
difusas pueden implicar rupturas religiosas significativas. De cualquier
manera, amén de los proyectos personales de salvacion, en algunos casos
son frecuentes las remesas colectivas a las iglesias e, incluso, a comuni-
dades como compensacion o en cumplimiento de las responsabilidades
que han abandonado. Entonces, los migrantes contribuyen, aun en la
distancia, a modelar las formas y espacios de lo religioso ya sea a través
de apoyos directos con recursos monetarios o, como advertimos, con
apoyo en materiales impresos para las camparfias proselitistas.

Las redes sociales en si mismas constituyen un mecanismo de autoper-
petuacion de las migraciones, un factor explicativo y predictivo de las mis-
mas. En ellas participan otras instancias intermedias, ilegales o criminales,
filantropicas, o actores individuales e instituciones privadas que facilitan la
migracion. En estos escenarios las redes religiosas, las conexiones entre los

2% “Lo que son las cosas, mis dos hijas me convencieron de que cambiaramos de iglesia, ahora que
estan en Tijuana me dicen que no van al culto porque no tienen tiempo, el fin de semana lo dedican a
arreglar sus casas y comprar las cosas para la semana, les pido que hagan un esfuerzo para ir, pero
Berta —una de las hijas— dice que hay una iglesia cerca, pero no les gusta, hasta que encuentren una
como la de aca ” (entrevista a una madre de emigrantes, julio, 2005).

30 Para algunos jovenes migrantes del municipio de Frontera Comalapa radicados en Florida, la cuestion de fe
no es un factor que les genere un conflicto de identidad: “...casi todos los que estamos en Miami somos caté-
licos, pero no asistimos a los cultos, hay cosas mas interesantes...; s6lo cuando volvemos, la familia nos obliga
airamisa” (entrevista con un joven migrante de El Jocote, municipio de Frontera Comalapa, julio, 2005).
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espacios y sus feligresias juegan un papel importante. Incluso, las iglesias
se ven compulsadas a brindar socorro y ayuda a aquellos que tocan a sus
puertas. Las iglesias catolicas y protestantes dan alimentos y ayudan a en-
contrar hospedaje a aquellos transmigrantes que sortean los controles y los
obstaculos previsibles en el peregrinaje hacia el norte. Este es cada vez mas
un fendmeno emergente en las regiones estudiadas en la medida en que las
tradicionales rutas migratorias se expanden hacia ellas.

No se puede hablar de cadenas migratorias donde las iglesias inter-
vengan como agencias activas, pero si, como mediadoras indirectas en
lamedida en que el capital social formado por los “hermanos” es convo-
cado, se apoya informalmente a los transmigrantes y se da atencion es-
piritual alas familias de los emigrantes y a ellos mismos antes, durante y
después de migrar. Es decir, de alguna manera la religion se encadena a
las redes migratorias cuando los medios de las iglesias juegan un papel
clave definiendo unos espacios que van mas alla de las propias iglesias.
Sin embargo, éstas no se visibilizan cooptando e instrumentalizando
la red migratoria. Como hemos dicho, son mediadoras informales y se
presentan como garantes publicas de los derechos del migrante.*’ No
obstante, a veces se enfrentan al éxodo masivo de comunidades religio-
sas. Ello se potencia con el papel que juegan las organizaciones religio-
sas al intervenir para proteger a los migrantes y ayudarlos durante sus
trayectos. También, han hecho fuertes declaraciones de denuncia.*

31 “Si los apoyamos, pero nuestra ayuda sélo llega hasta la frontera norte, si lo hiciéramos mas alla,
estariamos cometiendo una falta a la autoridad. Nuestros hermanos del norte del pais, les prestan
alglin apoyo, no sé si ellos se comprometan a que pasen la frontera o los recomienden con los herma-
nos de EUA” (entrevista a un pastor en Frontera Comalapa, julio, 2005).

32 El Grupo Regional de Organizaciones Protectoras de los Derechos Humanos (Gredemig), ha exigido a
México y Guatemala impulsar acciones de desarrollo social para evitar que siga creciendo el éxodo hacia
Estado Unidos, consecuencia de la alta marginacion y pobreza extrema persistente en esos paises. El
Secretario adjunto de la Pastoral de Movilidad Humana de la Conferencia Episcopal de Guatemala, Mario
Verzeletti, y representantes del Centro de Derechos Humanos “Fray Matias de Cérdova” sostienen que no
se pueden detener los flujos migratorios con la instalacion de muros y retenes militares. Verzeletti afirmé
que si no hay desarrollo humano, las migraciones van a seguir. En Centroamérica 80% de la poblacion esta
en niveles de pobreza extrema, que sumado a la violencia generalizada, obliga a miles de personas aban-
donar sus lugares de origen con destino a la Union Americana. Lament6 que el gobierno mexicano haga
la “politica sucia” de Estados Unidos para detener los flujos migratorios desde la frontera sur, en donde se
dan la mayoria de las detenciones de centroamericanos por parte de todas las autoridades, que “evitan
sus obligaciones de proteger los derechos humanos de los migrantes” (Cuarto Poder, 8 de mayo, 2005).
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La decision de emigrar aun cuando esta en riesgo la vida es una
respuesta a factores determinantes de privacion relativa y absoluta, a
necesidades y aspiraciones, asi como la resultante de una percepcion
subjetiva del actor de la promesa de satisfaccion de esas necesidades
acumuladas a partir de las posibilidades de empleo, las diferencias sala-
riales —8 010 dolares la hora contra 50 pesos al dia—y sus perspectivas
de movilidad social. Romper la inercia, es decir, superar los obstaculos
reales y psicologicos para dar ese paso, que ellos saben puede ser fatal
aunque se nieguen a pensar sobre lo que les puede llegar a pasar, implica
tiempo y trabajo. La distancia, los obstaculos fisicos, las barreras legales
y las limitantes economicas se tratan de sortear de multiples maneras.
Para ello existe un verdadero encadenamiento de actores cuyos intere-
ses son nodos de la red migratoria. Por ejemplo, las agencias de viajes
que pululan en las zonas de estudio ofreciendo servicios que garantizan
llegar a Tijuana por via terrestre en tres jornadas o en horas por la via
aérea. También, el Instituto Federal Electoral (iFE) donde los tramites
para la credencial de elector garantizan una identificacion nacional,
“mexicano”, a la hora de las rutinas de las autoridades migratorias para
no ser confundidos ni tratados como centroamericanos. Asimismo, los
fiadores con quienes se contraen las deudas de mas de 10 0 15 mil pesos,
con intereses de hasta 10%, tanto para viajar como para la subsistencia
de familias durante los primeros meses. Y, el contacto con otras figuras
clave como los “polleros”, a veces amigos, familiares o coterraneos con
experiencia migratoria, y conocidos del otro lado que funcionen como
garantes economicos para el traslado. En sintesis, la movilizacion de
amplias redes migratorias que funcionan como conjuntos de relaciones
interpersonales mas o menos institucionalizadas para reducir los cos-
tes de todo tipo que supone la migracion.

Aun cuando se recorren distancias significativas pues los flujos
se dirigen a estados vecinos, del centro o del norte de pais y hacia
otros paises, en la practica éstas distancias se ven sustituidas por el
cruce de fronteras culturales y politicas. Lo mas interesante es que
este cruce, las mas de las veces furtivo, traumatico y odiseico, se re-
pite ciclicamente: “Hay que caminar mucho y pagas mucho”. Aunque
los migrantes tratan de permanecer el mayor tiempo posible del otro
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lado, la tendencia mas significativa es trabajar cerca de un afo y venir
aver a sus familiares y parientes por unos meses para, luego, empren-
der nuevamente la ruta de regreso. Este caracter periodico o circular
de la migracion que esta llamado a cambios, habla de como se asumen
los riegos y las ventajas del hecho migratorio. La experiencia colectiva
de los chiapanecos a partir de sus continuos viajes de ida y vuelta, asi
como los factores estructurales de dificil solucion, permiten hablar de
procesos de causacion acumulativa.

Losrelatos de viaje de los inmigrantes presentan a la migracion como,
las mas de las veces, un tipo de huida del mundo, de un mundo donde
el tedio, la rutina y la inercia son contraproducentes con las imagenes
de la cultura contemporanea que promueven el hedonismo, el éxito, la
armonia, el libre movimiento y el escapismo de las circunstancias. Los
discursos o relatos sobre el viaje siempre envuelven el suelo firme que
le da sustento al trance migratorio con un aura donde predominan la
idea de progreso, entrega al trabajo bien remunerado, disciplina y acu-
mulacion. En este sentido el debate se plantea entre la mistica del viaje
extramundano o la reclusion en el estrecho circulo comunitario. Por ello,
embriagados o alucinados en una comunion grupal arriesgan todo para
poblar su soledad, en busca de sus suenios americanos. El peligro vivido
como parte consustancial del ritual de migrar es mitigado con expre-
siones discursivas de autoconfirmacion y disfraces con simbolos mun-
dializados como los religiosos. La orientacion y el sentido religioso del
migrante estan modulados por una cultura contemporanea regida por
procesos globalizadores que imponen como fuerza regulatoria la mer-
cantilizacion de los productos culturales, entre ellos los religiosos, su
movimiento o movilidad, y hacen que los usuarios antepongan la utili-
dad inmediata, vivan un desencaje de las relaciones sociales en la medida
en que el espacio local es vaciado de materialidad y de sentido, definién-
dose en relacion con otros espacios distantes como paraisos prometidos.
“Hacer realidad nuestro suefio al migrar a EUA, en busca de beneficio
para los hijos, dinero para mantenerlos, casa y tierra para sembrar...”?

33 ComUn sentencia entre muchos entrevistados (Mufoz, 2005: 28-31).
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IV. Mapa migratorios y espacios religiosos
chiapanecos (conclusiones)

Hemos argumentado que Chiapas brinda un ejemplo exquisito de
como bajo el imperativo dogmatico de la conversion los grupos reli-
giosos con sus universos ideologicos han traspasado mas alla de sus
fronteras geoculturales hasta el punto de cambiar la regionalizacion
religiosa de México. Esos impulsos y compromisos con misiones de ali-
vio, al menos subjetivo, de la contingencia historica, ayudan a explicar
tanto la expansion de iglesias o congregaciones por todo el territorio
del sur sureste, como el lugar que ocupan las experiencias religiosas en
el equipaje cultural de los migrantes chiapanecos hacia otras zonas de
México, sobre todo el centro-norte, y hacia EUA.

Al analizar a la migracion como factor de cambio religioso indivi-
dual y colectivo en el mas sureno y fronterizo estado de la federacion
mexicana, tratamos de recuperar la doble vertiente de la migracion
internacional hacia o desde la region a partir de una perspectiva his-
torica. La primera explica, particularmente en los municipios fronte-
rizos, la preeminencia de un campo religioso plural en el que es visible
el relajamiento institucional. Se constatdé como en dos municipios
fronterizos, por su larga relacion con la poblacién centroamericana,
particularmente guatemalteca, se registra un alto grado de cambio de
adscripcion religiosa. Tenemos que entender este proceso sociohis-
torico en el contexto de los movimientos poblacionales continuos y
permanentes entre Guatemala y México, particularizando el proyecto
de conversion de la poblacion guatemalteca y sus implicaciones en tér-
minos culturales, pero también politicos. Esos cambios que se dieron
en Guatemala, se expresaron entre la poblacion desplazada y naturali-
zada en el territorio chiapaneco.**

3 Manuela Canton sefhala que la organizacion de la Iglesia del Verbo, tanto a nivel nacional como
internacional, estuvo involucrada en todo momento en los planes contrainsurgentes del general Rios
Montt. “Pronto se expandio la sospecha de que Rios Montt pretendia convertir al protestantismo en la
religion de Estado en Guatemala, ya que la dictadura del general “ubicé a protestantes en puestos de
poder en las diversas instancias de gobierno del aparato estatal, y dio especial relevancia a asesores
que lo eran mas que por su experiencia politica, por su filiacion religiosa...” (1998: 60-61).
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Otrade lasideas que intentamos corroborar ha sido que el movimiento
transfronterizo de personas, si no permanente si relativamente constante,
ha modificado el tamano y la estructura de la poblacion, asi como abier-
to procesos de cambio cultural. Las migraciones historicas, ademas de
un componente determinante del cambio demografico en la region, han
transformado las formas de identificacion basadas en cuestiones étnicas
o lingtiisticas, hacia ejes como el religioso. Esta importancia de la religion
en la articulacion de las identidades en las regiones Sierra y Fronteriza
constituye una herencia cambiante en dependencia de las situaciones
en los contextos concretos. Este es el caso de los municipios fronterizos
—ILas Margaritas y Frontera Comalapa— donde la religion como cultu-
ra y experiencia social ha dependido, en el primero, de la capitalizacion
0 cooptacion de la cuestion étnica y, en el segundo, de su relativizacion
pues la poblacion mayormente mestiza se mueve entre diversos sistemas
de creencias y cultos religiosos sin el gran peso hegemonico de la Iglesia
Catolica. Precisamente, en Frontera Comalapa y Motozintla —éste ul-
timo, en la region Sierra— se constata que la importancia de las migra-
ciones supera su impacto demografico y su rol en la distribucion social y
espacial de la fe, al constituir un mecanismo de algunos de los procesos de
cambio mas trascendentales en la historia regional, y en la estructuracion
de las relaciones sociales y laborales de las sociedades implicadas.

La acusada pluricausalidad de la migracion y la compleja dinamica
social que desencadena, hacen de ella un fenomeno multifacético. Las
desigualdades en la distribucion espacial de oferta y demanda de tra-
bajo, la explotacion desmedida o precaria de los recursos naturales por
las poblaciones y las disparidades tecnologicas interterritoriales han
llevado a gran cantidad de hombres cada vez mas jovenes a un éxodo
rural para convertirse en migrantes irregulares o indocumentados. Esta
traslacion espacial se ve envuelta en una gran opacidad por la falta de
constancia administrativa o de controles migratorios. Se trata de unas
migraciones selectivas pues la edad es fundamental para la movilidad
territorial correlativa con la demanda de mano de obra que exige la logi-
ca del capital global. Todo parece indicar que esta movilidad se prefiere
ilegal para desvalorizar su valor/trabajo con un halito de delincuencia o
criminalidad (De Grammont, 2001; Zermefio, 2005).
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La configuracion del mapa migratorio chiapaneco ha cambiado a
merced de los vinculos sociohistoricos que van mas alla de los limites
fronterizos entre Guatemala y México, de las catastrofes naturales, y las
crisis economicas ciclicas de los productos basicos de los que depende
la economia regional —sobre todo, el café—. Empero, lo que vuelve
mas plastica esa configuracion es la constitucion, que proyecta conso-
lidarse, de las redes a través de las cuales empiezan a discurrir. La expe-
riencia migratoria acumulada de paisanos asentados en EUA o en otras
zonas del pais, la constitucion de espacios transnacionales mediados
incluso por la dimension religiosa, permiten advertir la posible consti-
tucion de comunidades diasporicas que si bien ahora estan débilmente
integradas pues hablamos de lazos filiares, de amistad o compadrazgo,
si mantienen vinculos con sus lugares de origen que podrian perder o
ganar fuerza con el paso de los anos y la distancia pues son, de alguna
manera, telaricos. A pesar de que la migracion hacia el norte tiene una
corta historia y que ésta se dirige hacia actividades agricolas u otras mal
pagadas en el renglon de los servicios y la maquila, los migrantes gene-
ralmente mantienen un fuerte sentido de pertenencia a la comunidad
que han dejado atras, a la familia sanguinea y religiosa.

Otro factor que refuerza la idea anterior es que los actuales flujos mi-
gratorios comienzan a seguir rutas dominantes y persistentes. Esa ruta va
hacia el norte, hacia la frontera con EUA.» Toda la zona fronteriza norte-
Na es ya una region migratoria: para unos, permanente; mientras que para
otros, transitoria hasta que se enrumba hacia el otro lado, hacia “los esta-
dos”. Quizas sea muy aventurado hablar de un sistema migratorio pero
la densidad de los vinculos humanos, ciertos intercambios comerciales

35 Tan s6lo en el mes de noviembre de 2002, las llamadas telefonicas en una caseta de Frontera Comala-
pa, registraron de manera continua los siguientes lugares: Tijuana, Nuevo Laredo, Matamoros,Torreon,
Agua Prieta, La Paz, Ensenada, Caborca, Altar. En Estados Unidos: Atlanta, Groveland F, Waukegan I, La-
grange G, Santa Ana, Beaufort, St Paul N, Los /:\ngeles, Morristownt, Phoenix, Bedfor, Bridgeton N, Houston
T, Channelvw T, Atlanta G, New Orlean L, San Francisco C. Las Llamadas internacionales mas comunes
fueron a Guatemala, Honduras y El Salvador. Cabe anotar, que enla cabecera municipal y en algunas loca-
lidades como Paso Hondo y El Jocote, un nimero importante de emigrantes mestizos radican en Florida,
particularmente en Miami, y laboran en distintas ramas de la construccion y los servicios, principalmente
en los hoteles. Quienes han regresado, con la intencion del retorno, sefalan que ya han formado una pe-
quefna comunidad. Comentan que los primeros emigrantes trabajaron en la agricultura, pero después se
“engancharon” al trabajo de la construccion de viviendas (entrevista realizada en julio de 2005).
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—ropas, electrodomésticos, entre otros— permiten constatar como se
rearticula y densifica el propio tejido de esas relaciones sociales. La re-
peticion de los viajes, la edad de los viajeros, los caminos atravesados, las
cadenas migratorias que lentamente se van esbozando, van definiendo
patrones migratorios y la familiaridad del hecho migratorio. En el mapa
cultural figuran por lo menos las unidades diferenciadas de salida y des-
tino cuyas promesas de transformacion alimentan la vision utopica del
viajero/peregrino/migrante. También, el movimiento de cada una de las
partes y entre ellas, permite una dinamica que desborda la autonomia de
cada territorio. El mapa presupone dos tipos de fronteras: internas y ex-
ternas. Las primeras, localizan y las segundas son una proyeccion mas alla
del lugar de origen, del contacto geografico, como promesa de expansion
del espacio o de realizacion del movimiento de desterritorializacion.

La sociografia de la configuracion de cada cultura y el lugar en éstas
del imaginario religioso, requiere explorar el modo en que se produjo el
cambio social especificando como las redes sociales han sido el vehiculo
paray el soporte de la transformacion espacial y temporal de las relacio-
nes sociales. Aqui hemos visto como los espacios religiosos se definen
utilizando esas propias redes e, incluso, formalizandolas en el marco de
sus procesos expansivos sin retraer las dinamicas de los vinculos, mas
bien todo lo contrario, y por tanto, contribuyendo a su reproduccion
cultural a través de la oralidad —neo-pentecostales— o la lectura de la
Biblia —Adventistas, Testigos de Jehova, Presbiterianos—. De hecho,
ser religioso cualifica los otros factores sociales o étnicos de la iden-
tidad, la realizacion personal se da a través de la experiencia religio-
sa (Rodriguez, 1989: 84). Este es un juego de escalas de proximidad y
distancia que definen las relaciones sociales, a partir del asentamiento
de lasreligiones y agencias religiosas que definen la demogratfia, delimi-
tan territorios y perfilan el imaginario de los chiapanecos. La religion
adquiere una doble valencia como referente de identidad colectiva. En
Frontera Comalapa y en Motozintla existe una situacion de pluralidad
religiosa similar; sin embargo, la religion no juega el mismo papel en
cada una. En Frontera Comalapa, la religion no es hoy un factor organi-
zador determinante de la cultura e identidad local pero en Motozintla,
segtn todo indica, tiene una gravitacion muy fuerte.
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En general, los impactos de la migracion en Chiapas y, en particu-
lar, en las regiones estudiadas pasan por la repercusion de las remesas
en las economias domésticas por ser éstas destinadas basicamente al
consumo de alimentos, a la construccion de una vivienda y la compra
de otros productos industriales, pero también, sobre los procesos so-
cioculturales locales, la homogeneizacion en términos culturales de
la sociedad local vaciada, en algunos casos, de definiciones basadas
en la etnicidad y la recomposicion de la estructura social a partir de
cambios, continuidades y conflictos donde pesa el poder adquisitivo
que se corresponde con la estratificacion socioeconomica, la territo-
rialidad de las agencias de servicios y de ofertas religiosas y la propia
experiencia religiosa.

Respecto a los cambios concretos en la religiosidad se han advertido
variaciones en el plano espiritual que se mueven sobre el caracter per-
sonal, familiar o comunal de los rituales como reafirmaciones sociorre-
ligiosas frente al orden secular; en cuanto a las preferencias religiosas,
un resquebrajamiento del peso dogmatico de la vida institucional a fa-
vor de busquedas individuales donde se debate intensamente el sentido
de la experiencia religiosa, de los valores y el espiritu emprendedor y
acumulativo; en relacion con las ideas y la participacion politica, un
fuerte sentimiento de incredulidad y apatia, asi como cierta frustracion
y desesperanza aunque un alto potencial movilizativo de las asociacio-
nes civiles y de productores como en Motozintla; y, por tltimo, en el
plano de la etnicidad se refieren rupturas con la tradicion como centro
orientador de la experiencia personal y cambios en la conciencia de si
mismos como actores de su propio destino en medio de la red social,
una conciencia de pertenencia que para los religiosos es primero que
todo a su grupo o comunidad religiosa. En este sentido decimos que las
comunidades de estudio ya no toman tanto como centro de sus identi-
ficaciones al grupo étnico de pertenencia o la lengua, como a las iden-
tificaciones religiosas de los miembros de la comunidad en medio de la
pluralidad. Esto ultimo, dicho de otra manera, se refiere a que la orga-
nizacion de las diferencias pasa por un reconocimiento y una represen-
tacion de la diversidad religiosa. Maxime cuando se trata de religiones
vivas y prestas a actualizarse en un mundo cambiante.
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En los albores del siglo XXI, las tensiones manifiestas a fines del siglo
XX entre adscripcion religiosano catolicay etnicidad, yla recuperacion del
capital étnico en la lucha politica de las comunidades indigenas, mediadas
por el catolicismo progresista y agencias civiles u organizaciones no gu-
bernamentales, se erosionan con la misma rapidez con la que la migracion
adquiere centralidad en la vida individual y social local y, en torno suyo, la
incorporacion de elementos simbolicos que acompafian un presente ines-
table, una vida construida por el aqui y el alla, una identidad, ciertamente
diferente en tanto definida por la frontera que segmenta y estratifica, y
los cambios diacronicos propios de un tiempo que corre de prisa. En esta
perspectiva, las iglesias no catolicas tienen un plus por la flexibilidad que
las caracteriza, pero, como lo preveia Bastian (1994), la fragmentacion y la
erosion institucional de éstas, son también signos de fragilidad.

La plasticidad contextual de la religion esta relacionada con las formas
en que los actores sociales disponen y actualizan el equipaje cultural que
llevan consigo entendiéndolo como repertorios de practicas y represen-
taciones sociales usados para reducir los conflictos. Mismas que pueden
garantizar un sentimiento de continuidad cultural o potenciar reivindi-
caciones de los derechos étnicos y comunitarios.*® Entre los inmigrantes
la religion se desplaza y vive en lo privado. Mientras, en las congregacio-
nes y las familias la vivencia religiosa es ptblica y los espacios religiosos,
unos refugios donde paliar la incertidumbre. La iglesia se refuerza como
espacio envolvente de los que quedan atras. No pierde protagonismo en el
disefio de un nuevo territorio en el cual se preserva la identidad anterior.

La conversion promueve una transicion de valores, actitudes y
comportamientos en la que otros valores como el trabajo y la familia
se consolidan e interiorizan como parte de un esfuerzo amplisimo de

36 A este respecto dos estudios pioneros son los de Jan Rus y Garance Burke (2004). El primero hace
el seguimiento de indigenas chamulas que salieron de su comunidad para insertarse a un mercado
temporal en San Francisco. El segundo analiza a los migrantes yucatecos hoy radicados en San Fran-
cisco, y construye las historias de estas incipientes comunidades, que datan de la segunda mitad de
los afos ochenta. Indica que recientemente se han incorporado, en la misma area de la bahia de San
Francisco, 1,000 migrantes indigenas chiapanecos, hablantes de tsotsil y tseltal, reconociendo que
enfrentan retos diferentes a los yucatecos, pues mientras éstos han desarrollado un capital social
que invoca la conciencia de la diferencia étnica, los indigenas de Chiapas apenas si cuentan con un
capital social minimo para solventar los problemas mas apremiantes.
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disciplinamiento social. Al promover una mejora de las condiciones
vida, se produce una afirmacion subjetiva en cuanto parte de una clase
social emergente. Los espacios religiosos como espacios planetarizados
brindan la posibilidad de comunicacion entre grupos permanentes o
colectividades religiosas. Estas tienen en comun constituir comunida-
des de recuerdos donde se actualizan hechos, situaciones y memorias
compartidas y vivenciadas. Estas dinamicas ilustran, por ejemplo, el
trabajo proselitista individual o de pequefios grupos religiosos, como
los testigos o los pentecostales confesionalmente comprometidos, en-
tusiastas y muy activos en aras de su reconocimiento social.

En los nuevos contextos, la religion deviene informacion adaptada
o situada a partir de sus particulares polisemias para reducir la diso-
ciacion con el medio social, historico y cultural. El espacio religioso
desterritorializado se repleta de los valores mas universales de la ética
religiosa como la valorizacion del trabajo para la dignidad del hom-
bre. En los grupos ocasionales o inestables, de los amigos, se retinen,
y recuerdan el viaje hecho en comtn. No obstante, los inmigrantes
chiapanecos en EUA se separan, generalmente, de la vida activa, pa-
rroquial y comunitaria.

La separacion entre espacio y tiempo permite el desencaje o la des-
colocacion de las relaciones sociales de los contextos territoriales de
interaccion que se reestructuran por medio de extensiones indefinidas
de tiempo-espacio (Ortiz, 2004: 54). El movimiento o el viaje es una
manera de desterritorializar las experiencias de vida, de experimentar
otras formas de organizacion de sus vidas. Se trata de una practica que
permite el control de un espacio que se representa como desagregado.
En ¢l las articulaciones entre sujetos y simbolos son bien complejas.
El viaje es para el viajero un dispositivo de barrido de espacios que se
tornan elementos discontinuos punteados a lo largo de un itinerario. El
viajero/migrante solo conoce el tiempo de la partida y el de la llegada;
es una pieza al interior del trayecto. La circulacion o movilidad den-
tro de esta red de interconexiones es lo que los pone en comunicacion
como garantia de la posibilidad del desencaje. Se trata de un eco y una
expresion concreta del principio de circulacion como elemento estruc-
turante de la modernidad emergente (Idem.: 56) y de la modernizacion
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cultural y social. La movilidad impulsa la circulacion de mercancias,
objetos y personas, acorta los trayectos, produce la ilusion de achica-
miento planetario y de acortamiento de las distancias.

Las regiones y municipios estudiados, como indicativos de algunas
tendencias de las relaciones y vinculos entre migracion y religion en
Chiapas, evidencian los descentramientos de la modernidad al experi-
mentar cotidiana y simultaneamente sus habitantes migraciones entre
mundos sociales y entre mundos religiosos. La multiple concurrencia y
pluralidad de mundos religiosos que hoy se constata en la frontera sur
de México, lejos de confirmar una continuidad de la tradicion, eviden-
cia un cuadro de diversidad de cultos en el cual la autoridad religiosa se
fragmenta. Esta religiosidad que renace bajo formas difusas indica como
las explicaciones religiosas pierden validacion universal, pero ganan en
capacidad para articular el conjunto de las relaciones sociales. Preci-
samente, aqui, solo se ha tratado de proponer algunas lecturas sobre
como en ello inciden las migraciones como transiciones fisico-sociales
de contornos difusos y dificiles de conceptualizar, medir y analizar por
la extensa diversidad de relaciones posibles.

188



Migracién y Religién en Chiapas.
Mapas migratorios y espacios religiosos a través de estudios de casos

Grafica 1.-Comportamiento de la poblacion Catolica y Protestante* en Chiapas
1970-2000
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Grafica 2.-Tendencia de la poblacion Catolica y Protestante* en Chiapas
1970-2000
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Grafica 3.- Poblacion Catolica de Chiapas y de las regiones Sierra y Fronteriza
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Grafica 4.- Poblacion Protestante de Chiapas y de las regiones Sierra 'y
Fronteriza 1970-2000
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Grafica 5.- Comportamiento de la poblacion Catolica y Protestante*
en la Region Sierra. 1970-2000
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Grafica 6.- Tendencia de la poblacion Catolica y Protestante®
en la Region Sierra. 1970-2000
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Grafica 7.- Comportamiento de la poblacion Catolica y Protestante®
en la Region Sierra. 1970-2000
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Grafica 8.- Tendencia de la poblacion Catolica y Protestante*
en la Region Sierra. 1970-2000
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Grafica 9.- Chiapas: Adscripcion a Iglesias Protestantes y Evangélicas y Biblicas
no Evangélicas 2000
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Grafica 10.- Region Sierra: Adscripcion a Iglesias Protestantes y Evangélicas
y Biblicas no Evanggélicas 2000
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Grafica 11.- Region Fronteriza: Adscripcion a Iglesias Protestantes
y Evanggélicas y Biblicas no Evangélicas 2000
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Mapa 1.- Chiapas: Regiones Sierra y fronteriza
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