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Introduccion.

La conversién religiosa de un amplio sector de la poblacién indigena de
Chiapas a sectas y denominaciones protestantes ha llamado la atencién de
cientificos sociales que han empezado a desarrollar fiuevas lineas de
investigacion en torno al estudio del cambio religioso. En las dltimas dos
décadas las conversiones al protestantismo se han incluido como nueva
variable en los estudios antropolégicos sobre la identidad étnica y de los
procesos politicos y sociales de las comunidades indigenas.

Este ensayo pretende hacer una revisién critica de la bibliografia sobre
protestantismo en Chiapas que se ha producido en las tltimas décadas. Para
el futuro desarrollo de cualquier investigacion sobre el tema es necesario
tomar en cuenta la produccién antropolégica existente a la fecha 'y los
debates que se han desarrollado entre diferentes perspectivas tedricas.

I. Antecedentes.

Aunque algunas de las etnografias cldsicas sobre el drea maya hacen

1 El material para la elaboracién de este ensayo fue recabado durante mi trabajo de campo
del verano de 1991 financiado por una beca del departamento de antropalogia de la
Universidad de Stanford (Pre-dissertation Fieldwork Fellowship), donde actualmente
realizo mis estudios de doctorado. Mi agradecimiento especial al Profesor George Collier
porsuapoyo incondicional. Agradezco también a Liniana Sudrez, sus oportunos comentarios
sobre el contenido de este articulo. Las opiniones aqui expresadas son exclusiva
responsabilidad de la autora.
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mencioén del incipiente trabajo de las sectas protestantes, no es sino hasta
finales de los setenta que empiezan a aparecer trabajos especificos sobre el
tema. A raiz de la polémica en torno al Instituto Lingiifstico de Verano (ILv)
se publicaron los primeros articulos periodisticos al respecto. En 1970
durante el Congreso de Americanistas realizado en Lima, Perd, se denuncié
por primera vez a nivel internacional el trabajo desintegrador que el ILV
realizaba en las comunidades indigenas de varios paises latinoamericanos.

En 1979 el Colegio de Etnélogos y Antropdlogos de México suscribid
un documento en el que denuncié que el ILV “tiene una infraestructura
semejante a la de un organismo de espionaje e incluso es posible que sirva
de cobertura a organismos de tipo militar o de penetracion estratégica de
Estados Unidos” (C. E.y A. 1979:10). Este fue el inicio de una larga campana
periodistica que culminé con el rompimiento del convenio existente entre
el ILV y la Secretaria de Educacién Publica de México.

Esta denuncia marcé las futuras lineas de investigacion, polarizando el
andlisis entre quienes compartian las premisas del Colegio de Etnélogos y
Antrop6logos (Fabregas A. 1980, Ochoa J. 1975, Pérez G. & Robinson S.
1983, Rodriguez E. 1982, Rus & Wasserstrom 1979) y quienes las impugna-
ban (Bastian 1983, 1986, Casillas 1988, 1989, Stoll 1984). Para fundamentar
sus argumentos, miembros del Colegio realizaron una serie de investigacio-
nes sobre los materiales difundidos en las comunidades indigenas, analizan-
do el tipo de trabajo lingiiistico y antropolégico realizado por el ILV vy la
estructura logistica de sus centros. Una antologfa de estos materiales fue
bublicada por la editorial Proceso bajo el titulo £/ Instituto Lingtistico de
Verano (1981).

Chiapas y Oaxaca eran considerados dentro de este debate como los
estados cuya poblacién indigena habia sido mds “afectada” por el trabajo de
as sectas protestantes. A rafz de estas denuncias se empiezan a producir una
erie de trabajos antropolégicos y sociolégicos con respecto al tema que
bodriamos clasificar en cuatro tipos principales: Primero, tenemos las
evisiones histéricas sobre el desarrollo del protestantismo en la entidad que
1an sido realizadas principalmente por los mismos organismos religiosos.
>egundo, los trabajos que presentan una panordamica general sobre el
rotestantismo en Chiapas, fundamentalmente basados en cuadros estad/s-
icos de Censos Nacionales y registros de inmuebles de la Secretaria de
Desarrollo Urbano y Ecologfa (SEDUE). Después, los estudios de caso que
barcan la poblacién ladina, tzeltal, tzotzil , chuj, kanjobal, chol, y mam.
Finalmente los ensayos sobre la poblacion tzotzil de San Juan Chamula que

166



ameritan un apartado especial por laimportanciaque hatomado el problema
de los expulsados en los Gltimos afios y la cantidad de analisis existentes al
respecto.

Il. Historia del Protestantismo en Chiapas.

En los trabajos cldsicos sobre la historia del protestantismo en México
de Jean Pierre Bastian (1983, 1986, 1989) se menciona de manera marginal
la historia del protestantismo en el sureste. Bastian senala que a partir de la
Conferencia Misionera de Cincinatti (1914)?, América Latina es dividida
para su evangelizacién entre diferentes denominaciones protestantes. El
sureste de México quedd bajo la jurisdiccion de la iglesia Presbiteriana del
Norte, que se habia caracterizado por sus posiciones liberales, antiesclavistas,
en contraparte con su homdlogadel sur. Sin embargo, laIglesia Presbiteriana
del Norte le cedié la responsabilidad de la obra misionera de Chiapas a la
Iglesia Reformada de América. Salvo algunos datos aislados sobre el sureste
mexicano, la obra de Bastian se centra en presentar una panoramica a nivel
nacional del desarrolio del protestantismo en México.

A pesar de que no existe a la fecha una historia del protestantismo
chiapaneco, la Iglesia Presbiteriana en la entidad realiz6 el esfuerzo de
sistematizar su historia a partir de la revisién de documentos internos y de
la recopilacién de testimonios, integrados en el libro El Presbiterianismo en
Chiapas: Origenes y Desarrollo elaborado por el presbitero Hugo Esponda
Cigarroa (1986).

Este libro realizado desde una perspectiva confesional, es una de las
fuentes mdas completas para conocer la historia del presbiterianismo en
Chiapas, asi como de otras instituciones religiosas vinculadas a esta denomi-
nacién, como son el Instituto Lingiiistico de Verano (ILV), la Iglesia Reforma-
da en América y la Misién Centroamericana.

El texto de Esponda refleja la perspectiva etnocentrista de un sector del
clero presbiteriano con respecto a la poblacién indigena y en muchos casos
el total desconocimiento de ciertos grupos étnicos; por ejemplo al referirse

2 Desde principios de este siglo América Latina se empieza a vislumbrar como drea de accién
para los protestantismos norteamericanos a partir de la Conferencia Mundial de Edimburgo
(1910). En esta reunién las denominaciones protestantes europeas rechazan la posibilidad
de realizar trabajo de evangelizacién en Latinoamérica por considerarla un continente
cristiano. Sin embargo fa delegacion estadounidense impugna los planteamientos europeos
y decide celebrar su propia conferencia en Cincinatti para formar el Comité de Cooperacién
para América Latina.
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a mayas, tojolabales y mames los caracteriza como grupos indigenas
“desaparecidos”. Sin embargo, proporciona una importante informacién
sobre los origenes del presbiterianismo en las distintas regiones geograficas
chiapanecas. A través de una serie de monografias se hace una historia
detallada de la implantacién del presbiterianismo en las zonas de Mariscal,
Chol, Tzotzil y Tzeltal, de San Cristébal de Las Casas, Soconusco y Tuxtla
Gutiérrez y en los Distritos de Comitan y Las Margaritas.

Mucho mds limitado resulta el pequefio articulo titulado “El
Protestantismo en Chiapas” elaborado por Radl Orlando Lomeli Radillo
(1986) en el que se hace una breve introduccién de los origenes del
protestantismo en el estado, para después describir lo que se denomina
“iglesias y sectas” que trabajan en la Di6cesis de San Cristébal de Las Casas.
El ensayo finaliza advirtiendo sobre el impacto desintegrador que tienen
esos nuevos movimientos religiosos en las comunidades indigenas de los
Altos de Chiapas.

La escasa investigacion histérica que se ha hecho en torno al
protestantismo en Chiapas hace que las principales fuentes documentales
con que se cuente sean los documentos oficiales existentes en las distintas
instituciones religiosas no catélicas que operan en el estado y el material
hemerogréfico del dltimo siglo. Una importante tarea a realizar es la
sistematizacion y andlisis de estos materiales, para poder entender el
desarrollo histérico de las instituciones religiosas que trabajan en Chiapas.

I1l. Panoramica sociodemografica.

Como parte introductoria del proyecto “Religion y Sociedad en el
Sureste de México” realizado por el Centro de Investigaciones y Estudios
Superiores en Antropologia Social (CIESAS) , Gilberto Giménez realizé el
trabajo Sectas Religiosas en el Sureste: Aspectos Sociogréficos y Estadisticos
en el que analiza datos censales y de la SEDUE referentes al desarrollo del
protestantismo en cinco estados del sureste mexicano: Tabasco, Chiapas,
Quintana Roo, Campeche y Yucatan.

La publicacion abarca tres partes: la primera esta constituida por una
propuesta teérica para analizar el trabajo de los grupos religiosos no
catélicos en el contexto mexicano retomando la tipologia de las sectas
elaborada por Bryan Wilson (1980). En la segunda se hace una revision
hemerogréfica de la manera en que el problema ha sido abordado por la
prensa nacional criticando el trato amarillista que no hace distinciones entre
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denominaciones histéricas y sectas fundamentalistas. Finalmente, la terce-
ra parte esta dedicada a tablas y graficas que ilustran la expansion de los
gruposno catolicosen los cinco estados del sureste desde 1930 hasta 1989.
A pesar de que el ensayo intenta criticar la llamada “‘teoria de la conspira-
cion”, Giménezterminareproduciendo la mismavision maniquea que dice
cuestionar, al concluir que ““{l]a expansion de las sectas planteara inevita-
blemente graves problemas a la identidad y a la memoria cultural de la
region. Porque no hay que olvidar que lo que nos llega y seguira llegando
aqui no es ni sera un sectarismo puramente religioso y aséptico, sino un
sectarismo impregnado de cultura popular norteamericana una ‘American
Christianity’ religiosamente fundamentalista y politicamente conservadora
" (Giménez 1989:42).

Con una perspectiva completamente diferente Rodolfo Casillas
(1987,1988) analiza los datos referentes a la adscripcion religiosa de la
poblacién chiapaneca presentados en los Gltimos tres Censos Generales de
Poblacion (1964,1971,1984) y complementa su analisis con los resultados
deunaencuestaaplicadaen laregion del Soconuscoy recorridos de campo
en la zona de los Altos. Casillas hace énfasis en las causas endogenas que
han provocado un acelerado desarrollo del protestantismo en las Gltimas
décadas. Su argumento principal es que cuando se reducen los cauces
legales de las expresiones populares, lareligion se convierte en un vehiculo
deellas, porlo que el auge de los grupos religiosos no-catéticos en la entidad
esta relacionado con el hecho de que “/[e]n Chiapas los espacios y las vias
legales de expresion de inconformidad social, politica y econémica de los
grupos subalternos han sido de facto reducidos a su minima expresion por
los grupos de poder local y regional” (Casillas 1988:111).

En los articulos de Casillas se hacen dos afirmaciones que resultan
cuestionables. Por un lado se advierte que el grupo religioso que esta
creciendo con mayor rapidez en la entidad es los Testigos de Jehova,
conclusion que no se puede obtener con base en los censos poblacionales
presentados, que incluyen atodos los grupos religiosos no-catélicos bajo el
rubro de “protestantes””. Considerando los datos de SEDUE manejados por
Giménez (1988) y con base en mi experiencia de campo en la frontera sur,
podria afirmar que si bien los Testigos de Jehova es de los grupos religiosos
que realizan campanas proselitistas mas agresivas, su aceptacion ha sido
limitada en Chiapas, reduciéndose su areade influenciaalas zonas urbanas
y a algunos municipios fronterizos.

Por otra parte, Casillas advierte un crecimiento de la poblacién “sin
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religion” mucho mds acelerado que el de la poblacién protestante, conclu-
yendo que los chiapanecos se estdn volviendo ateos. A la hora de considerar
estos datos censales es necesario recordar que un alto porcentaje de la
poblacién chiapaneca es indigena y no considera a la religion tradicional o
“costumbre” como religién y lo mas probable es que hayan contestado que
no profesaban ninguna religién, cuando se les aplicé un cuestionario en
espafol apenas inteligible. Finalmente es importante recordar en lo que se
refiere tanto al trabajo de Giménez como a los articulos de Casillas, que los
datos gubernamentales son poco confiables sobre todo en lo que respecta
a la religion, considerando que muchos inmuebles religiosos no son
registrados, para evitar que pasen a ser propiedad del Estado segin lo
establece la Constitucién mexicana.

Dentro de los ensayos que presentan una panoramica general, se
encuentra también la investigacion realizada por el Instituto Nacional
Indigenista (INI) bajo la coordinacién de Marco Antonio Pérez Martin del
Campo y Silvia Romero Herrera (1988). Aunque el trabajo de campo se
realizé en 21 comunidades de las regiones fronterizas de Selva y Sierra, el
informe presenta datos censales sobre toda la entidad, utilizando los Censos
Poblacionales y de Vivienda de 1895 a 1980.

El informe del INI tiene como hipétesis principal que el cambio en la
religiosidad popular implica un cambio de identidad cultural y la disolucién
de la identidad étnica. Este cambio es analizado como resultado de dos
factores, por un lado las influencias misioneras extranjeras y por otro el
desgaste de las estructuras politicas tradicionales que provoca una situacién
de anomia social.

Los investigadores del IN} rechazan la propuesta de Jean Pierre Bastian
(1985) sobre el caracter contestatario de los grupos protestantes. Sefalan que
dado el caracter pro-norteamericano e individualista de los valores que
promueven las disidencias religiosas y considerando que desarticulan los
mecanismos de solidaridad étnica, es imposible plantear la disidencia
religiosa como “voluntad politica de resistencia”.

La investigacion del INI nos dice mucho de las contradicciones que
permean el indigenismo mexicano actual, por un lado el discurso marxista
heredado de losafios sesentay por otro una practicafuertemente influenciada
por el culturalismo norteamericano. Las primeras ciento sesenta paginas del
trabajo estan dedicadas a esclarecer las premisas tedricas, analizando los
conceptos de frontera, cohesién étnica, religiosidad popular, hegemonia e
ideologia y a desarrollar un marco histérico sobre la region fronteriza. Se
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apunta que la investigacion estd fundamentada en un andlisis desde “un
angulo materialista y critico”.

Contradictoriamente, lainvestigacion de campo consistié en aplicarun
test psicolégico denominado “Cuestionario psicosociocultural de lafilosofia
de la vida”, el cual “ha demostrado que los mexicanos desarrollamos un
mecanismo de confrontacién pasivo hacia la vida, mientras que los norte-
americanos uno activo” (p. 165). El test intenta determinar “el grado de
cohesién por comunidad y evaluar si efectivamente el cambio de religién
ha provocado en los individuos cambios en la filosoffa de la vida, aplicando
en comunidades indigenas el instrumento elaborado por el psicélogo
Rogelio Diaz Guerrero” (p. 167).

Con base en esta perspectiva, mas cercana a la escuela de Cultura'y
Personalidad que al marxismoanunciado en los primeros capitulos, seanaliza
el cambio religioso en diecinueve comunidades chiapanecas: cuatro fronte-
rizas, cuatro en la selva de Las Margaritas y once en la Sierra, entre catélicos,
presbiterianos, adventistas, pentecostales y Testigos de Jehova.

V. Estudios de Caso.

Los estudios de caso sobre los procesos de cambio religioso en Chiapas
se limitan a avances de investigacion publicados en forma de articulos, tesis
de licenciatura y maestria y cuatro informes realizados en el marco del
proyecto “Religién y Sociedad” del CIESAS—SURESTE, publicados dentro
de la serie Cuadernos de la Casa Chata.

Entre los articulos tenemos el de Nancy Mondiano (1987), basado en
una encuesta aplicada a veinticinco indigenas protestantes —quince hom-
bresy diez mujeres— de San Andrés Larrdinzar, San Juan Chamula, Oxchuc
y Simojovel. El ensayo presenta un recorrido histérico por los procesos de
cambio religioso en laregién de los Altos de Chiapas, haciendo hincapié en
que no se trata de fenémenos nuevos, sus origenes se remontan a los
desplazamientos de zoqueanos por los mayas hace unos dos mil afios. Lo
novedoso, sefialaMondiano, es que algunas de las Gltimas transformaciones
religiosas han sido voluntarias y pacificas. La violencia que ha caracterizado
las expulsiones de disidentes religiosos en Chamula estd completamente
ausente del analisis.

Con base en las encuestas la autora concluye que los nuevos grupos
religiosos no-catolicos satisfacen ciertas necesidades de la poblacién indige-
na, entre las que estdn: mejorar la salud acabando con la brujeria(sic);
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eliminar las borracheras y los pleitos; crear un nuevo grupo de pertenencia
y aumentar los recursos econémicos (p. 916). Tenemos nuevamente la visién
funcionalista de lacomunidad “arménica” en la que las instituciones ayudan
a re-establecer el orden social.

Dentro de esta misma linea se encuentra el trabajo de Susanna Rostas
sobre el cambio religioso en Tenejapa (1984). El articulo sefala que las
conversiones proveen a los tenejapanecos una nueva forma de expresar su
identidad indigena. Los nuevos grupos religiosos (presbiterianos, evangéli-
cos y bautistas) le permitieron a la poblacién tzeltal mover los centros
religiosos de la cabecera municipal a los parajes y su llegada coincidié con
la crisis en la visién tradicional del mundo, traida por los fertilizantes y la
medicina occidental. Para Rostas la conversién no se encuentra relacionada
con cambios en las creencias, éstos se dan en etapas posteriores, sino con
razones mas pragmaticas que se relacionan con la adaptacion a los procesos
de modernizacion que sufren las comunidades, dentro de los cuales se da
una re—definicion de la identidad étnica.

Tanto Mondiano como Rostas comparten la premisa de que los
indigenas como sujetos sociales “utilizan” el protestantismo para enfrentar
los procesos de modernizacion. Se trata de individuos “libres” que optan por
lo que méds les conviene socialmente. Esta perspectiva de resistencia étnica
subsume una concepcion especifica del individuo que es necesario
problematizar.

Dentro de esta misma linea que enfatiza los procesos de resistencia
étnica, se encuentra mi monografia, elaborada en el marco del proyecto
“Religion y Sociedad” (Rosalva Aida Hernandez 1989). Este informe se basé
en el trabajo de campo en una cumunidad fronteriza chuj—kanjobal, el ejido
Cuauhtémoc. Se trata de un poblado de 1519 personas, que presenta una
diversidad lingiisticaal ser resultado de la unién de chujes y kanjobales; una
diversidad sociopolitica al reunir ejidatarios mexicanos y refugiados
guatemaltecos y una diversidad religiosa al existir cinco grupos religiosos
diferentes.

El trabajo relaciona el desarrollo histérico de la comunidad con los
procesos de cambio religioso, diferenciando entre lo que los grupos
religiosos predican al interior de las comunidades y lo que la poblacién
retomay reelabora. Desde esta doble perspectiva analizo el trabajo de los
Testigos de Jehovd, la Iglesia Nacional Presbiteriana, la Misién Centroame-
ricana y la Teologia de la Liberacion de la Iglesia Catélica. El informe
concluye criticando el debate sobre la naturaleza conservadora o revolucio-
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naria de los protestantismos latinoamericanos, al sefalar que “El caso de
Cuauhtémoc viene a reafirmar que son los sujetos sociales los que le dan
contenido a las doctrinas. El protestantismo no es revolucionario ni reaccio-
nario en si mismo, es la coyuntura histérica, espacial y sobre todo los grupos
sociales, los que le dan contenido en uno u otro sentido” (Hernandez 1989:
207) No obstante micriticaalavisién esencializadora de los protestantismos,
este trabajo refleja una perspectiva totalizadora de las instituciones. Depen-
diendo del momento histérico, los grupos religiosos son espacios de
resistencia o reproduccién, presuponiendo con esta dicotomia que las
instituciones Gnicamente pueden jugar uno u otro papel.

Dentro de la misma serie se encuentra la monografia sobre Tziscao
elaborada por Cruz Burguete (1989) también entre chujes y kanjobales. Este
ensayo parte de las premisas de que los procesos de cambio religioso entre
la poblacion fronteriza estan relacionados con la crisis econémicay politica
que pasa la nacién, la cual es especialmente aguda en Chiapas y “[e]n
consecuencialapoblacion rural se encontrariaen unasituacién desesperada
buscando respuestas a sus necesidades econémicas, a sus demandas
politicas y democraticas, pero también en igual medida ansiosos de una
explicacién de indole espiritual” (Cruz Burguete 1989:85).

Asimismo el autor sefnala cinco factores que determinan la conversién
religiosa:

1. Inconsistencia de la Iglesia Catdlica entre la poblacion indigena.

. El contenido milenarista del discurso protestante.

. Las aspiraciones individuales frente a la modernidad.

. La versatilidad de las practicas religiosas protestantes.
. La crisis de confianza en las instituciones.

Conbase en estos cinco factores se analizan los cuatro grupos religiosos
no-catélicos existentes en Tziscao: Testigosde Jehovd, Evangelio de Jesucris-
to, Pentecosteses y Adventistas del Séptimo Dia, determinando cudles son
los factores mas importantes dependiendo de las caracteristicas de la
denominacién religiosa.

Los otros dos estudios de caso de la serie “Religion y Sociedad” lo
constituyen los trabajos sobre Tapachula y Yajalon de Angeles Ortiz y
Elizabeth Judrez, respectivamente.

El estudio de Angeles Ortiz se centré en la colonia “5 de febrero” en
fa ciudad fronteriza de Tapachula, que concentra a siete mil habitantes,
distribuidos en diez grupos religiosos diferentes (Cuarta Iglesia Bautista,
Iglesia Bautista Principe de Paz, Iglesia Evangélica Presbiteriana Filadelfia,
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Adventistas del Séptimo Dia, Cuarta Iglesia del Nazareno, Iglesia Evangélica
Internacional, Soldados de la Cruz de Cristo, Iglesia Evangélica Cristiana,
Iglesia Central Principe de Paz, Iglesia Luz del Mundo, y Testigos de Jehova).
El trabajo de Ortiz también retoma la premisa funcionalista que concibe a
la religion como reestablecedora del orden en estados de anomia y sefala
que “La expansiéon de las denominaciones y los grupos religiosos en
Tapachula se liga a las consecuencias del crecimiento de esta ciudad,
inseguridad econdmica y social, desigualdad, indiferencia, anomia, etcéte-
ra, y por otro lado la carencia de sacerdotes y agentes de pastoral” (Ortiz
1989:94). Al analizar las formas de trabajo en cada uno de los grupos
religiosos la autora advierte que reflejan en su interior las contradicciones
de la sociedad global.

A partir de estas premisas Ortiz concluye que mientras no exista un
cambio en la situacién econdmica que permita a los individuos lograr las
aspiraciones personales que “den sentido a su vida”, van a continuar
proliferando los grupos religiosos que ofrecen un modelo alternativo de
interpretacion de la realidad y ponen orden en situaciones cadticas (cfr. p.
95). ;Se puede deducir de esto que en las sociedades sin crisis econdmicas
la gente es menos religiosa? ;Que todas las sociedades tienden a estar en
equilibrio y a reestablecer el orden a través de sus instituciones? Las viejas
premisas Durkhemianas contindan presentes en los estudios de la religion.

Por su parte, Elizabeth Judrez Cerdi analizé el trabajo de once grupos
religiosos en Yajalén, una “Ciudad Confesionalmente Pacifica”. A diferencia
de lasituacion en los Altos de Chiapas --que abordaremos mds adelante—en
Yajalon conviven pacificamente: catélicos, pentecosteses, presbiterianos,
evangélicos independientes, adventistas del séptimo dia, bautistas,
presbiterianos tzeltales, Testigos de Jehovd e integrantes de la Iglesia de Dios
de la Profecia y del Instituto Lingiiistico de Verano.

Juarez Cerdi, relaciona esta convivencia pacificacon lalineaecuménica
desarrotlada porla Teologia de la Liberacién y con la densidad de poblacién
de Yajalén que permite que existan suficientes habitantes para todos los
grupos (30,446 habitantes), El analisis de las causas endégenas de las
conversiones también es privilegiado por judrez Cerdi, que plantea que los
nuevos movimientos religiosos satisfacen: la basqueda de poder o autori-
dad; el deseo de prestigio o reconocimiento social; la necesidad de formar
parte de un grupo; la evasion de la realidad; la basqueda de un orden en
situaciones de crisis y el deseo de cambio material e individual.

El estudio sobre Yajaldn también toma partido en el debate sobre el
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caracter transformador o conservador de los protestantismos y sefala que
“Estas religiones a través de la produccién de bienes simbdlicos justifican la
realidad existente, por lo que limitan y a veces sancionan la participacion
de los individuos en los procesos de cambio a nivel politico, social y
econdémico. No son movimientos de protesta del orden establecido, sino de
legitimacion pasiva” (Juarez 1989:197).

Entre las investigaciones en proceso de las que se han presentado
algunos avances, estd la de Maria Teresa Olvera sobre cambio religioso y
medicina tradicional (1991). Este proyecto intenta acercarse a la manera en
que la nueva ideclogia religiosa se inserta en la vida cotidiana de los
indigenas tzotziles de San Pedro Chenalhd. El objetivo de esta investigacion
es ver como se dan los procesos de consumo simbélico dentro de sectas y
denominaciones protestantes y cémo influyen en el uso y desuso de la
medicina tradicional.

Yo he desarrollado el anélisis iniciado entre chujes y kanjobales sobre
los procesos de reelaboracién religiosa que se dan al interior de sectas y
denominaciones protestantes, trabajando ahora entre poblacién mam
migrante en laselva de Las Margaritas. Cuestionando mis premisas anteriores
sobre la dicotomia entre resistencia y asimilacién intento problematizar la
vision de las instituciones religiosas y estatales como espacios de conflicto
en donde los procesos de resistencia y la asimilacion no son facilmente
diferenciables. Este informe preliminar (1991), rechaza la vision
esencializadora de la identidad étnica analizando las conversiones al
protestantismo como parte de un proceso historico mas amplio en el que fa
identidad mam se ha redefinido en contextos de conflicto y negociacién con
el Estado y con las instituciones religiosas. A través del andlisis de dos
sectores diferentes de la poblacion mam: ejidatarios de la Sierra y coloniza-
dores de la selva, establezco una relacion entre el contenido del discurso
religioso de los Testigos de Jehova y de la Iglesia Nacional Presbiteriana y
la historia especifica de las comunidades mames a las que estos dos grupos
religiosos han apelado.

Los estudios de caso aqui resenados cuestionan la visién maniquea de
los grupos protestantes presentada por los trabajos pioneros en torno al ILV.
Al contextualizar los procesos de conversién religiosa y relacionarlos con
otros procesos sociales mas complejos, el problema de la “penetracién
imperialista” deja de ser el centro de la discusion en torno al protestantismo
en Chiapas.
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V. El debate en torno a los expulsados chamulas.

El “conflicto religioso” en San Juan Chamula ha trascendido el dmbito
de la academia y se ha convertido en un foco de atencién para la prensa
nacional, funcionarios gubernamentales y organismos de derechos huma-
nos. La existencia de aproximadamente diez mil expulsados chamulas se ha
convertido en un serio problema que ha sido analizado desde diferentes
perspectivas.’

La expulsion de protestantes de diversos parajes del municipio de San
Juan Chamula habia sido presentada por la prensa como un problema
meramente religioso, el caracter politico del conflicto fue sefalado por
primeravez en unarticuloyacldsico escrito por Jan Rusy Robert Wasserstrom
en 1979. En este ensayo los antropologos norteamericanos hacen una
historiade los vinculos del ILV con el Estado mexicano y mds especificamen-
te con el Instituto Nacional Indigenista (IN), seialando que el organismo
religioso se convierte en asesor de los indigenistas para atacar 1o que
consideraban “los tres pilares del atraso del indigena”: el alcoholismo, la
brujeria y el monolingiiismo. Asimismo, se analiza la participacién del IN}
en laformacion de un nuevo tipo de cacicazgo indigena que se convirtio en
intermediario entre las comunidades tzotziles y el Estado.

La escasez de tierra dio origen a una serie de disputas entre los
pobladores de Chamula, que fueron aprovechadas por el ILV: “Los misione-
ros concentraron invariablemente su atencion en los miembros de la faccién
mas insegura, hombres y mujeres se convertfan al protestantismo como
medio para afirmar su independencia ante las autoridades tradicionales.
Desafortunadamente, en muchas ocasiones este desenlace conducia a
nuevas matanzas, ahora presentadas como conflictos religiosos” (Rus &
Wasserstrom 1979:150).

Lo novedoso de este articulo, en la época en que fue publicado, era
senalar la naturaleza represiva e ilegitima del sistema de poder indigena
existente en Chamula, como un factor que permitié a los misioneros
extranjeros minar las practicas tradicionales e introducir un nuevo credo
religioso.

3 Nuevas aportaciones a este dabate surgieron en la Audiencia Publica organizada por el
Congreso del Estado de Chiapas el 22 y 23 de abril de 1992. Para mds informacién consultar
la "Memoria de la Audiencia Pablica sobre los Expulsados Indigenas y Respeto a las
Culturas, Costumbres y Tradiciones de esos Pueblos”, H. Congreso del Estado de Chiapas.
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Otro documento importante para entender la formacion de este nuevo
tipo de cacicazgo y los conflictos de poder en San juan Chamula, es el
informe pastoral presentado por el sacerdote Pablo Iribarren en 1980, que
resume el trabajo de la Didcesis de San Cristébal de Las Casas en ese
municipio de 1966 a 1977. El documento tiene una parte de antecedentes
histéricos, en la que se hace un recuento de las rebeliones chamulas
sefalando su cardcter milenarista. Después se reconstruye el trabajo reciente
de los sacerdotes catélicos a raiz de que se establecié en 1966 la llamada
Mision Chamula, los roces con los caciques locales, la prohibicién de las
autoridades tradicionales de predicar en los parajes, la expulsién de los
sacerdotes catélicos y las distintas etapas de negociacion. El informe pastoral
hace una cronologia de los enfrentamientos internos de Chamula presentan-
do la complejidad de los conflictos y su caracter politico, econémico y
religioso. Sin embargo, la manera en que Iribarren se refiere a la poblacién
indigena nos da algunos indicios para entender el rechazo de un alto
porcentaje de la poblacién tzotzil a la Mision Chamula, sefiala por ejemplo:
“El indigena chamula es terco y testarudo, indiferente al dolor y criminal,
muy entregado a la embriaguez” (Iribarren 1980:15).*

El primer trabajo académico amplio sobre el tema fue la tesis de
licenciatura presentada por Gabriela Robledo Herndndez en 1987. En este
trabajo, laautora sefala que el protestantismo indigenade San Juan Chamula
presenta caracteristicas de un “culto de crisis” ya que responde a las
profundas fisuras que afectan a la sociedad indigena contemporanea.
Asimismo hace hincapié en el componente milenarista del discurso protes-
tante y vincula estos nuevos movimientos religiosos con otros movimientos

milenaristas registrados en la historia colonial de la poblacion tzotzil. La

situacion de crisis por la que pasa San Juan Chamula es relacionada con dos
acontecimientos que en los Gltimos cien afos han afectado profundamente
alacomunidad indigena “su insercién en la economia capitalistay lapuesta
en practica de una politica indigenista que ha promovido esa insercion
capitalista al interior de la comunidad” (Robledo 1987: 91).

La tesis de Robledo retoma algunos de los elementos ya sefialados por
Iribarren, anadiendo informacién sobre el proceso organizativo de la
poblacién expulsada. Se analiza cdmo la formacion en 1982 del Consejode
Representantes indigenas de los Altos de Chiapas (CRIACH), ha superado el

4 Conrelaciéneneste informe es interesante ver las criticas que de Andrés Aubry hace ribarren
con respecto a su perspectiva elnocentrista de la cultura indigena en una carta personal que
se encuentra en los archivos de INAREMAC en San Cristrobal de Las Casas.

177

i



faccionalismo politico derivado de las diferencias religiosas. El CRIACH ha
unificado a expulsados catélicos y protestantes en torno a la lucha por el
regreso a Chamula, la recuperacion de sus tierras, el alto a las expulsiones
y la defensa de la libertad de cultos.

La autora profundiza en la manera en que la vida comunitaria se ha
reorganizado en los asentamientos de expulsados, a partir del estudio de
caso de la comunidad de Betania. Surgen muchas interrogantes de la
informacién que Robledo presenta sobre Betania, en el nuevo asentamiento
surgen nuevos cacicazgos y la Iglesia Presbiteriana se divide estableciéndo-
se dos templos, las fricciones se acentdan y se dan nuevas expulsiones.
¢Repiten los expulsados el mismo uso ilegitimo del poder que adjudican a
los caciques tradicionales? Robledo no profundiza al respecto, pero larica
informacién presentada en esta tesis apunta hacia nuevas lineas de investi-
gacion sobre el tema. .

La misma problematica es analizada por la tesis de maestria de Marfa
Isabel Pérez Enriquez, “Migracion y Religion en los Altos de Chiapas”
presentada en 1990. A pesar de que el trabajo demuestra un amplio
conocimiento de textos tedricos sobre migracién, campesinado, ideologfa
y religion, dedicando tres cuartas partes del trabajo a definir y discutir cada
uno de los conceptos utilizados, al momento de aplicar este marco tedrico
para el andlisis del material de campo, se ponen de manifiesto las limitacio-
nes de la investigacién. Con base en una encuesta aplicada a 277 familias
(1059 personas) de Larrdinzary 444 familias (22,059 personas) de San Pedro
Chenalhd, Pérez Enriquez intenta esclarecer las razones de las “migracio-
nes” de cardcter econémico y religioso (sic). A pesar de que las encuestas se
aplican en esos dos municipios, la tesis aborda la historia del conflicto de
San Juan Chamula e intenta hacer generalizaciones para los Altos de
Chiapas, por lo que la incluyo dentro del presente apartado. La autora
concluye que “aun cuando la estructura econémica determina la migracion,
la superestructura ideolégica religiosa tiende a manifestarse como causa
directa de los procesos migratorios, situacion que caracteriza sobre todo a
las comunidades indigenas” (Pérez 1990:264). Aungue el trabajo presenta
COMO anexos varios testimonios muy interesantes, esta informacién no logra
ser integrada al andlisis que termina repitiendo las acusaciones contra “las
sectas protestantes”, como “reaccionarias e irrespetuosas de la cultura
indigena “.

Este debate entre el respeto a las culturas indigenas y el derecho a la
libertad de cultos, se acentu6 a partir de la discusién en torno al articulo
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cuarto constitucional que intenta legislar los derechos de la poblacion
indigena y el “respeto a usos y costumbres”.

Héctor Tejera (1991a, 1991b) pone como ejemplo el caso de San Juan
Chamula para advertir los peligros que tiene el esencializar la identidad
étnica como inmutable y la cultura indigena como basicamente democra-
tica. Asimismo, sefala que el sector caciquil inserto en el dmbito de la
parafernalia religiosa es el principal interesado en el mantenimiento de las
practicas rituales, por lo que “la defensa por el mantenimiento de las
costumbres religiosas tradicionales es insostenible, pues implica la defensa
de las estructuras politicas que la mantienen y de la dominacién que ejerce
entre la poblacion indigena” (Tejera 1991a:12).

Carlos Monsivdis (1991) comparte la perspectiva de Tejera y critica a
laizquierda académica por dar su visto bueno (sic) a la persecucion religiosa
en las comunidades indigenas sefalando que “La inmovilidad de las
comunidades se intenta preservar sélo a través de la unanimidad religiosa
ignorando los embates de la modernidad y las leyes de la Republica... si es
dolorosalarupturainternade los grupos, es terrible demandar, para que esto
no suceda, la sujecion irrestricta a la mentalidad tradicional con el agravio
consiguiente a los derechos humanos de una minoria creciente” (Monsivais
1991:15).

Una tercera perspectiva en este debate es la de Andrés Fabregas (1991)
quien contesta a Monsivdis sefialando que es falso que el protestantismo
haya servido para confrontar y debilitar las estructuras tradicionales de
poder, y que al contrario ha contribuido a su reforzamiento. Fabregas
compara el fenédmeno de las expulsiones en Chamula con las acusaciones
de brujeriaen Africa que usan para larecuperacion de territorios, al provocar
la migracion y permilir que se ocupen nuevos espacios geograficos.
Asimismo sefala que Tejera y Monsivais satanizan la estructura local de
poder sin entenderla, sin darse cuenta que su éxito reside en que garantiza
lapermanenciade “la” cuitura. El articulo finaliza sefalando que lo que esta
en juego en San Juan Chamula es que las autoridades locales “Reclaman
respeto a su propia vision de la democracia bastante distinta de nuestra
concepcion de competencia entre partidos politicos e ideologias. La cues-
tion religiosa sirve para dirimir otros asuntos, entre ellos y en forma
destacada, el de la presion demogréfica sobre el territorio”.

Lo que resulta problemdtico del planteamiento de Fdbregas es que la
flamada “vision indigena de lademocracia” en San Juan Chamula cuentacon
el apoyo del partido oficial. Me pregunto si los expulsados chamulas
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comparten con los caciques lo que el autor llama “visién indigena de la
democracia”. Por otra parte el articulo confunde causas con efectos, parece-
ria que la migracion, efecto del conflicto, es la razén premeditada de éste,
un argumento problemdtico si se considera el nimero de muertes, violacio-
nes y vejaciones que esta “Apropiacion del espacio territorial” ha costado.

La complejidad de este problema se ve reflejada en la ponencia
presentada por Gaspar Morquecho en la XXIl Mesa Redonda de la Sociedad
Mexicana de Antropologfa.® La experiencia del autor como asesor de la
organizacién de Representantes indigenas de los Altos de Chiapas (ORIACH)
en los Gltimos ocho afos, le ha permitido tener acceso a una informacién
muy amplia que incluye el conocimiento de los conflictos internosaal interior
de las comunidades de expulsados. Morquecho coincide con Robledo y
Tejera al sefalar que las expulsiones buscan entre otras cosas mantener una
estructura de poder y que la tolerancia del gobierno intenta favorecer el
caciquismo como una mediacién de control eficaz. Este ensayo hace una
historia de la ORIACH, como espacio organizativo ecuménico que amplia
la lucha mds alld de los limites del municipio, espacio no exento de
contradicciones. Sin embargo Morquecho va mas alld de denunciar el
cacicazgo local de San Juan Chamula, aborda también otras expulsiones en
comunidades tzotziles de los Altos, apuntando hacia un analisis mas amplio
de las estructuras de poder entre la poblacién indigena.

En Chalchihuitdn, los caciques son presbiterianos del PRI y los
expulsados catélicos que se vinculan a la OCEZ y CIOAC. Se pregunta,
;dividen las organizaciones? En Nachij los caciques son del PRIy los
sectores que se les oponen se vinculan en 1982 al PAN y afios més tarde al
PRD. Familias perredistas han sido expulsadas “Por atentar contra la tradi-
cion”, Morquecho se pregunta, jdividen los partidos? En Betania los
presbiterianos expulsan a los pentecosteses, jdividen las religiones? En
Chanal los maestros “democraticos” expulsan a los “vanguardistas”, ;divi-
den los maestros?

La riqueza de este material viene a cuestionar cualquier perspectiva
simplista del “conflicto religioso en San Juan Chamula”. Este trabajo mds que
dar respuestas, plantea nuevas interrogantes y hace un llamado a revisar
algunas explicaciones unidimensionales que se han hecho del problema.

5 Trabajo que fue desarrotlado en forma de tesis de licenciatura en 1992 para optar por el
titulo de Licenciado en Antropologia Social en la Escuela de Ciencias Sociales de la
Universidad Auténoma de Chiapas (UNACH)
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Consideraciones finales.

Llama la atencién que a pesar de que un alto porcentaje de las
participantes activas en el culto religioso son mujeres, ninguno de los
trabajos aqui resefiados ha intentado desarrollar un andlisis de género. A los
trabajos sobre protestantismo en Chiapas se les puede hacer las mismas
criticas que la antropologfa feminista ha hecho a las etnograffas tradiciona-
les. El sujeto “genérico” que se convierte en el representante de la cultura
tzeltal, tzotzil, mam, etcétera, es generalmente masculino y excluye la
experiencia especifica de las mujeres indigenas en los procesos de cambio
religioso. Algunos trabajos pioneros se han empezado a realizar en
Mesoamérica sobre la participacion de las mujeres en los nuevos movimien-
tos religiosos (Fortuny 1989, Gebara 1987, Lagarriga 1988). Es necesario
retomar y desarrollar esas lineas de investigacion para que las experiencias
de las mujeres no sean una vez mds silenciadas o representadas a través de
las voces masculinas.

Hay que reconocer que se ha profundizado mucho en el conocimiento
del cambio religioso desde que el Colegio de Etnélogos y Antropslogos
denunciara en 1979 el “trabajo desintegrador” del ILV. De la denuncia del
“imperialismo cultural” de los grupos protestantes, se ha pasado al andlisis
de las causas internas que posibilitan la insercion de los nuevos credos
religiosos.

Sin embargo, las explicaciones funcionalistas parecen seguir
hegemonizando el debate. El concepto de “anomia” vinculado a los
procesos de modernizacién se encuentra presente en varios de los trabajos
resefiados. El deseo por explicar la “funcién” que cumplen los nuevos
movimientos religiosos al interior de las comunidades indigenas y mestizas
chiapanecas, ha hecho que el proceso de conversion religiosa se objetivice
como manifestacién de otros fenémenos econémicos y sociales aparente-
mente mds significativos. La dicotomfa estructura-superestructura heredada
del marxismo ortodoxo subyace explicitao implicitamente en muchosde los
trabajos revisados. La conversion religiosa parece ser un mero reflejo de
cambios estructurales econémicos y politicos mds amplios que afectan a las
comunidades indigenas.

Sin negar la importancia de contextualizar los procesos de cambio
religiosoy relacionarlos con otras transformaciones economico sociales, me
parece que se han silenciado las voces de quienes viven esas transformacio-
nes, ;cémo viven la experiencia de la fe los indigenas chiapanecos? ;Cémo
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podemos hablarde la fe desde el discurso académicoy continuar relacionan-
do la experiencia religiosa con la lucha politica?

El debate tedrico en torno al protestantismo se encuentra atrapado en
lamisma trampa epistemoldgica que preocupa a la teorfa antropoldgica a un
nivel mds general. La mediacion entre un andlisis sistémico que presenta a
los individuos como victimas de las fuerzas sociales y los procesos histéricos
y un individualismo metodologico que asume a un individuo libre, cuyo
destino depende de sus opciones racionales.® El reto consiste en poder
relacionar el andlisis de la vida cotidiana con una perspectiva macro de la
fuerzas sociales que limitan y constituyen a los sujetos. Los trabajos
analizados parecen moverse entre dos extremos, los indigenas conversos
son representados como meras victimas del sistema y de las ideologias
religiosas o como estrategas politicos que negocian con su identidad.

La busqueda de nuevas opciones metodoldgicas para aproximarnos al
fendmenoreligioso debe de enfrentar estas visiones dicotémicas. Sin olvidar
la importancia de los procesos sociales més amplios, es necesario integrar
la experiencia de los conversos mas alla de las explicaciones pragméticas de
la antropologia positivista.

6 El rechazo a fa economia politica y al anélisis sistémico en general ha producido nuevos
paradigmas tedricos politicamente muy conservadores. La llamada teoria de la opcién
racional (Rational Choice Theory) ha llevado al extremo el individualismo epistemoldgico
desarrollado por Thomas Hobbes en el siglo XVII, convirtiéndose en el discurso hegeménico
de la derecha académica en los Estados Unidos e influenciando algunas perspectivas
socioldgicas latinoamericanas.
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