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Introduccion.

Ahora también sabemos que el alma no es més que la actividad
de la materia gris del cerebro. La dualidad entre el cuerpo y el alma ha
quedado velada por los términos cientificos y podemos reirnos
alegremente de ella como de un prejuicio pasado de moda. Pero basta
que el hombre se enamore como un loco [...] La unidad del cuerpo y del

alma, esa ilusion lirica de la era cientifica, se disipa repentinamente.

MILAN KUNDERA.

Cuando llegué a la Misién de Guadalupe, en la ciudad de Comitan de Dominguez, Chiapas,
estaba expectante de encontrar a los hermanos maristas realizando labores muy relacionadas
con la inculturacion. Las nociones que tenia sobre ésta era a partir de la literatura que habia
consultado y lo que pretendia saber era como los misioneros se inculturaban; es decir, como
ellos lograban que el encuentro de dos culturas —el encuentro de ellos con los indigenas
tojolabales— se asimilaban reciprocamente.

Mi percepcion de la inculturacion y el proceso que los misioneros vivian a partir de ésta,
debo confesar que era demasiado romantica, quiza debido a que la literatura a la que tuve
acceso estaba hecha por misioneros, intelectuales de la Iglesia Catdlica, obispos, entre otros,
lo que implicaba un sola vision; es decir, la vision institucionalizada y dogmatizada. Pero ante
la falta de suficiente literatura hecha por la otra vision, la de los cientificos sociales como
antropologos y sociologos, entre otros, era necesario acceder a otros medios metodolégicos y
analiticos para acercarme al problema (el proceso de la inculturacién, como lo vive y
entienden los actores, etc.), por lo que la vision etnografica, o la etnografia, es esa
herramienta fundamental, a partir de la cual me puedo acercar a lo vivencial," no obstante
hacer uso de la literatura y cualquier tipo de material intelectual para el analisis del estudio de
caso, que es el proceso de inculturacion en la Mision de Guadalupe.

Para estudiar el proceso de inculturacion, pensé en la Mision de Guadalupe, en primer

lugar, porque a lo largo de mi experiencia y contacto con los hermanos maristas, desde mi

' Este es el aporte principal de esta investigaci@neatropologia, pues a diferencia de otros essudlio que pueda estar
escrito acerca de este tema, se constrifie Unicaraeribrno al concepto y lo que conlleva la ingaltion, no asi cémo se
vive. Es decir, acercarse a lo vivencial a trav@facetnografia permite al investigador quitarseiga para llegar a ciertas
conclusiones acerca de como cada actor vive y empeta de forma diferente este proceso.
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educacion bésica, recordaba la accién misionera que ellos realizaban, a pesar de que la
congregacion no tiene, per se, este enfoque o carisma de la mision , sino de la educacion. En
segundo lugar porque al estar indagando si los maristas llevaban a cabo en su escasa
actividad misionera, una actividad pastoral basada en los modelos de la pastoral indigena y la
inculturacién, lo que encontré fue precisamente que en la Mision de Guadalupe habia una
estrecha relacion con estos elementos, por el hecho de ser ésta colaboradora de la Diocesis
de San Cristobal de las Casas, que fundamentalmente estd inmersa en estos modelos
pastorales.

Al vivir en la Mision de Guadalupe durante un trimestre (septiembre-diciembre de
2008), trataba de identificar cualquier indicio de inculturacion, pero lo Unico que percibia desde
mis referentes literarios, era un niumero pequefio de agentes de pastoral, cada uno con una
educacion, concepcion, conviccion y manifestaciones espirituales diversas entre si, unidos
todos por una misma fe y dogma cristiano catolico. Me parecia que habia mas un ambiente y
actitudes propias de un esencialismo y sincretismo ritual, que de inculturacion, en el sentido
en que yo la entendia y concebia.

Fue con el paso del tiempo, mientras poco a poco me integraba en la comunitas® de la
mision, en la medida de lo posible, cuando fui comprendiendo que la practica pastoral — y la
inculturacion— era muy diferente a lo que dictaba la institucion eclesiastica, en este caso la
Diocesis. De esta manera noté que la inculturacion como tal, era un proceso concebido de
una forma muy distinta a la expresada en los documentos eclesiasticos y en el discurso propio
de la Iglesia Catdlica.

Al continuar con mi investigacion, por un lado bibliografica y, por el otro, etnografica,
percibi que me estaba acercando al problema del proceso de la inculturacién, en mi estudio
de caso, pero que éste en la Iglesia Catdlica tenia ya muchos siglos de existencia. La
inculturacién no se trataba s6lo de un proceso presente y percibido por los pastorales, sino
también como ésta ha estado presente en los anhelos y procesos eclesiasticos de expansion

de la fe y el dogma.®

? Distingo el términocomunitasde comunidad, para no caer en la confusién de oimad aludiendo a la concentracion
demografica en un punto determinado que, en estg sa refiere a las comunidades indigenasobaunitagambién es una
concentracion de individuos organizados socialmepéeo la interaccion social especifica de dichwtividuos, es mi
estudio de caso. Comunidad lo utilizo en un semids generalizado.

* Es importante reiterar que la inculturacion es ajge, denominado de diferentes formas, esta ytad@gpresente siempre,
desde los origenes de la Iglesia, pero lo novedsspie no se ha presentado de la forma y la réflexamo en la actualidad
ni, en ciertos sectores, llevada a cabo de la faxémao se hace hoy. Aunque seria importante actprarese proceso de
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De aqui obtengo entonces, que no se puede llegar a comprender lo que sucede en la
mision (el proceso de inculturacion), sin considerar un marco mas amplio que ilustra qué es,
qué define y qué presencia ha tenido la inculturacién en la institucion eclesiastica a lo largo de
veinte siglos de existencia, pues es la Iglesia como institucion, la que plantea las bases
normativas (morales) y dogmaticas que siguen los pastorales, independientemente de su
propia interpretacion que llevan a la préctica.

Para ilustrar mejor esto me gustaria empezar por decir que el misterio central o la
piedra angular del cristianismo es la encarnacion del hijo de Dios en Cristo, lo cual toma la
Iglesia como premisa para hacerlo en todas las culturas. Encarnarse, que es un término
sindbnimo de inculturarse, es el modus operandi de la Iglesia Catdlica a través de la labor
evangelizadora, que consiste en la capacidad de acomodacion que tiene la Iglesia para lograr
que ésta se adapte a las culturas, pero que éstas a su vez se adapten a ésta.

Uno de los mayores esfuerzos de la encarnacion, o dicho en otros términos,
acomodacion, en la edad moderna, fue el Concilio Vaticano Il (1963-1965) que presenta e
implica una serie de reformas dentro de la Iglesia Catolica que buscan que ésta sea mas
abierta al pueblo (las culturas). El caso de Latinoamérica con respecto a esto, se refleja en las
Conferencias Episcopales Latinoamericanas, empezando por la de Medellin (1968), en donde
se plantea lograr el mensaje cristiano de la salvacion, por medio del compromiso politico. De
aqui viene la Teologia de la Liberacion, que consistia en descubrir a Dios en los pobres.

En los Ultimos afios, la postura de oposicion que representa los cambios arriba
sefialados, ha trascendido a otra posicidn, en la que se distingue la participacién de la Iglesia
latinoamericana y su aceptacion de los derechos a la diferencia, los derechos de la diversidad
étnica y la razon de ser y vinculo de identidad de la Iglesia que es la mision (Tapuerca;
2002:9). Es por ello que algunas facciones de la Iglesia Catodlica partidarias a estas reformas,
se han contrapuesto a la Iglesia Oficial y su postura eurocentrista, hegemoénica y

conservadora.* Ademas de Medellin, en la Conferencia Episcopal de Santo Domingo en 1992,

inculturacién, es entendido también como un prodesadaptacion o acomodacidn, incluso desde laifgleuando se habla
de los términosicomodatioo adaptatiq lo cual refleja en parte cudl es el sentido qules@ldégicamente se le da al término,
0 al menos la funcién de este término, de incutidora

“ Con el términdglesia Oficial se hace referencia a la curia romamaaxima auctoritas ecclesiague por su estatus emite
la normatividad desde la tradicién, la cual debe amtada por todo cardenal, obispo, presbitereméad jerarquias
eclesiasticas, en cualquier parte del mundo. Léupmsle ésta esonservadorapues al tener la tradicion como fundamento
para su normatividad, implicnservarlos canones. Hsegemonicgorque existe un dominio ideoldgico que, a paieila
persuasion y otros instrumentos retéricos, pernegdral de los grupos sociales, volviéndose hastéocigado el sentido
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se exhorta a que los miembros de la Iglesia Catdlica y demas colaboradores, entre ellos los
agentes de pastoral, vieran en los indigenas, que en general viven en condiciones de pobreza,
personas que tienen una cultura propia —reflejado en su lengua, ritualidades (sincréticas),
cosmovisién, entre otros aspectos mas— y que no pueden ser considerados simplemente
como pobres o como desvalidos, o incluso, como no evangelizados o insuficientemente
evangelizados (Chavez, 2000:77).

Para lograr este cambio, la participacion de los indigenas era necesaria en la Iglesia
Catodlica latinoamericana. Por esta razon, precisamente la Iglesia latinoamericana abre sus
politicas liberacionistas o de la teologia de la liberacion, a unas politicas pastorales en donde
se plantea que los indigenas formen una Iglesia propia; es decir, una Iglesia Autéctona.’ Para
ello, la Iglesia Catolica propone a sus miembros la necesidad de acceder a la cosmovision
indigena, asi como sus costumbres, idiomas, entre otros aspectos, por medio de la pastoral
indigena. Pero el proceso que implica dicha pastoral y el camino para lograr el fin (la
autoctonia de la Iglesia Catolica) es el de la Inculturacion.

Cabe sefialar, sin embargo, que hoy en dia Roma y la postura ideologica del Papa
Benedicto XVI, no esta de acuerdo con la pastoral indigena, ideologia que viene arrastrando
desde su cargo en la prefectura de la Congregacion para la Doctrina de la Fe, en que
declaraba un rechazo hacia la secularizacién y otros elementos, y justo la época en que
también contribuyé en gran medida al rechazo del ordenamiento de didconos indigenas en
Chiapas, sobre todo por ser de forma masiva.®

La naturaleza de Iglesia Catodlica, como dijera Cecilia Mariz y Marjo Theije (2008), ha
buscado durante muchos siglos lograr la homogeneizacion cultural [religiosa] y de las

sociedades [en lo religioso], lo cual se refleja en el intento de la Iglesia por establecer un

comun de los mismos, gurocentrista porque es desde Roma y la cultura occidentalpearadémo la Iglesia Catdlica ha
establecido los canones institucionales que detemile una manera generalizada la practica edleaidsntendiéndose por
ésta la misién, la pastoral, la practica sacrarheniHual y ritual, entre otras.
> Este término de Iglesia Autdctona es definida désdmciclicaRedemptoris Missjd62, comauna Iglesia enraizada en el
mismo lugar donde esta, que se realiza o desar@amlamiendo la cultura local, y no una Iglesia quene de fuera, que
pertenece a otra cultura, que hace aportacionegrezs (Ill Sinodo diocesano; 2008:15) Dice la hermanal&an un
ensayo que escribié que la Iglesia Autoctona da tla unlglesia con rostro, corazén y pensamiento propio plesblo
donde nace [...] Iglesia que lleva el nombre y eldercada pueblo con su propio clero, su propia oigacion, su propia
espiritualidad, su propia liturgia y su propia tegia(2008:1) (Véase con mas detalle en el Capitulo 3).
® Don Ramiro de la comunidad de San Arturo las Flarementd que “desde Juan Pablo Il hasta BeneXi¢tchay cargos
gue ya no se otorgan y la Didcesis sélo estd datgionos permisos, por eso soy predidcono y no d@caunque ya me
debieron dar el cargo si no fuera por todo lo quedsado” (diario de campo, 12 de septiembre d&)200
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lenguaje Gnico y universal en la oracion y la liturgia, llevar a cabo rituales estandarizados, y
proveer de una educacion religiosa uniforme por todo el mundo.

La Iglesia Catdlica y este fin que sefialan los autores arriba sefialados, busca al mismo
tiempo, no caer en una obsolescencia ideolégica que impida ese fin, y es por eso que se
acomoda. Dicha acomodacion religioso-cultural o, dicho en otros términos, inculturaciéon
(evangélica) se expresa en el proceso denominado aggiornamento, el cual consiste en
dialogar con otras culturas y respetar la diversidad cultural y las reformas locales de
expresion, al menos en un nivel discursivo (Mariz y Theije, 2008:33 y 34).

De cualquier forma, todo lo anterior es parte de lo que define la inculturacion. La politica
o modelo que sigue la Iglesia Catdlica para lograr este fin de inculturacién, es denominada por
ésta como Teologia de la Inculturacion; es decir, ésta es una reflexion acerca de la manera en
como se debe presentar el mensaje evangélico que es de corte universal, a través del
Evangelio, con la finalidad de que éste sea comprendido y experimentado o vivido en todas
las culturas y los simbolos particulares de éstas (Marzal, 2002:200). De aqui que el papel de
los agentes de pastoral, dice Marzal, sea insertarse en el mundo social y cultural de aquellos a
quienes éstos son enviados. Sin embargo, en el proceso de inculturacion, en estricto sentido,
también se incluye a todos los que son evangelizados por estos agentes de pastoral, ya que
junto a sus propias formas religiosas (autoctonas) que conservan, van incluyendo y aceptando
las catdlicas. Esto habla de un tipo o forma de sincretismo y a la vez de resistencia cultural
(Marzal, 2002:201).

Segun Cecilia Mariz y Marjo Theije, existe en el proceso de inculturacion tres tipos de
discursos vy, agregaria yo, de actores: 1) los de los intelectuales y teélogos que pertenecen al
clero, 2) el de los agentes de pastoral o lideres militantes que son los actores principales en la
renovacion ideologica y teoldgica de la liturgia y préactica religiosa; y 3) los seguidores o
miembros ordinarios de cada movimiento.

En este trabajo elijo como actor social y estudio de caso, al del segundo grupo; es
decir, a los agentes de pastoral. En este caso, estos agentes que elegi estudiar son los de la
Mision de Guadalupe, en Comitan, Chiapas. Debo hacer hincapié en que mi investigacién no
se dirige a los indigenas que son objeto de la pastoral indigena, en este caso tojolabales, a

pesar de que me refiero al proceso de inculturacion, la teologia de la inculturacion y la misma
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pastoral indigena como modelos que incluyen necesariamente la participacién de éstos. La
razon de esto es porque lo que quiero presentar en este trabajo es un estudio de los agentes
de pastoral en cuanto a sus convicciones, su modus operandi y modus vivendi como
comunidad y como individuos, que intenta ser, de hecho, la aportacion original de este trabajo
con respecto a otros.

Es importante sefialar, sin embargo, que los pueblos indigenas tojolabales han sido
parte indispensable para entender el proceso de la didcesis que se dirige hacia la
inculturacién, autoctonia de la Iglesia Catodlica y la pastoral indigena, pues sin ellos, esto no
tendria razén de ser, razén por la que trataré en algunos momentos de exponer su voz,
aunque predomine la de los pastorales.’

Aclarado este ultimo punto, el objetivo que pretendo lograr de esta tarea de
investigacion es responder como el proceso de Inculturacion, desde mi estudio de caso, esta
siendo experimentado y tomado por los agentes de pastoral de la Misidbn de Guadalupe y
como se lleva a cabo por éstos en la practica. Dentro de este objetivo me interesa conocer
como trabajan los agentes de pastoral de la Mision de Guadalupe, de qué medios se valen,
crean o eligen, para insertarse en las comunidades indigenas y a la vez, qué grado de
involucramiento y creencias surgen en este proceso de trabajo o accidn pastoral que se
supone que esta basado o sigue las directrices especificas del proceso de Inculturacion desde
la Iglesia.

Después de realizar mi trabajo de campo en la Misién de Guadalupe, en el afio de
2008, encontré dos ejes o tendencias en los agentes de pastoral y su quehacer misional.? La
primera se trata de una suerte de accion teleoldgica de tintes racionalistas, en donde se
involucra la estrategia, la acomodacién, la normatividad y la seduccién persuasiva, que estan
inmiscuidos en los planes de trabajo pastoral y que seran discutidos mas adelante en este
trabajo. Es decir, en este intento de llevar a cabo la accion pastoral que la Iglesia Catélica
desde la Diocesis de San Cristdbal de las Casas dicta, los agentes de pastoral deben cumplir

con ese objetivo (la inculturacién del mensaje cristiano), a partir de diferentes caminos o vias

" La voz de los indigenas es algo que presentanguauescasamente, porque pese a que mi enfoqetudéessta en los
pastorales, los tojolabales han sido importantesigoroceso de investigacion, pues al hacer comapafiiferentes agentes
de pastoral a las comunidades, aproveché paraglatn algunos de ellos sobre cosas que pudiaramedalgln testimonio,
opinién o noticia de interés para mi tema.
® Los ejes tematicos que expondré a lo largo detesttajo, se dividen en uno estratégico de corratésfico-teleolégico y
otro mas subjetivo o individual, pero debo aclagpre ambos esta ligados por un puente tematiaoyalexpongo en un
marco tedrico. Este es un esquema tematico queedeatiefinirse en el epigrafe al principio de egtaduccion.
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que les permitan, primero, acceder o insertarse en las comunidades y después, entender su
cosmovision.

Todo esto que se pretende lograr, se realiza a través de una serie de estrategias en
coherencia con las normas institucionales de la Iglesia Catdlica —en donde impera la razén—
como la creacién de estructuras, la acomodacién o acciones con un contenido, en apariencia,
ajeno a lo religioso como la recuperacion cultural.’ Aunado a esto ultimo, hay una segunda
tendencia que se aleja de esa racionalidad, sin llegar a lo contrario en absoluto, y se refiere a
las emociones, al animo, a los sentimientos, al alma, al credo en relacion a lo divino y la
espiritualidad que se refleja en la religiosidad de los agentes de pastoral.

De estas tendencias, el problema se ubica, como demostraré a lo largo de este trabajo,
en el primer caso, en que los pastorales, con tal de lograr el fin esperado y que dicta la
institucion eclesiastica; es decir, llevar el mensaje cristiano, idean y recurren a una serie de
estrategias que pudieran alejarse de los preceptos eclesiolégicos y/o morales de la Iglesia
Catdlica. Esto es, la Iglesia Catolica, a pesar de lo que exhorta el mensaje del Concilio
Vaticano Il, arriba mencionado, tiende a dar un caracter universal a los sacramentos y ritos de
la catolicidad. Los agentes de pastoral, sin embargo, y avalados un poco por la misma
Diocesis, llevan a cabo esos rituales con modificaciones en un intento de adaptarse a los
propios de las comunidades, pese a la sutiimente declarada oposicion de Roma.

La parte de la fe, por otro lado, en apariencia no implica un problema. Sin embargo, los
pastorales asumiendo en su fe cristiana catolica una serie de elementos ajenos a su credo,
caen en una suerte de sincretismo que éstos consideran como una inculturacion (Véase
Capitulo 1). Ademas, desde su credo, llevan a cabo una pastoral que, si acaso al principio
hubo una estrategia, como puede ser la acomodacion, que se define a continuacion en el
marco tedrico, el sentido religioso y espiritual refleja la trascendencia de ésta.

De todo esto se puede leer que los pastorales operan a partir de las necesidades y
coyunturas que hay entre las comunidades y personas con quienes ellos trabajan mas que a
partir de todos los canones que la Iglesia Catdlica presenta, o que puede contraponerse a lo
que el discurso de la pastoral indigena y la Teologia de la Inculturacion pautan.

® La recuperacion cultural, como abordaré en su defmidmento, se trata de una accioén que tiene elemestratégicos, si

se piensa en recuperar los valores culturales dpmje la perspectiva de los pastorales, los indgégban perdido. Sin
embargo, como aclaro en el capitulo 4, en dondedateEste tema, dentro de esto hay una lucha y @mgpo que adquieren
los pastorales, que es, en mayor medida, ajene@kcientemente estratégigorque se trata también de una creencia que
éstos tienen, y no llevan a cabo la recuperacitinralicon un fin especifico de insercion o de @sidn.
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A partir de esto se puede explicar que lo que me motivo a realizar esta investigacion es,
en parte, debido a la escasa informacién y trabajos en relacion al estudio antropoldgico sobre
las dimensiones religiosas y sus comunidades, en relacion a la naturaleza de la espiritualidad
y la fe que se refleja en la accion pastoral de los agentes de pastoral (en este caso de la
Mision de Guadalupe) bajo el proceso de la inculturacion, ademas de las estrategias y medios
que buscan para lograr determinados fines.*® Por otra parte y en relacién a esto, los estudios
que en general se hacen desde esta tematica han sido cupulares; es decir, desde las
instituciones, como la Iglesia y la intelectualidad eclesiastica hacia la alteridad, como se
ilustraré en el primer capitulo de este trabajo, siendo la tendencia estudiar al Otro.

El escaso trabajo que hay de este tema, decia, es considerable, razén por la que creo
indispensable hacer un estudio de caso de esta indole, a partir de un estudio antropoldgico de
la comunitas de la Mision de Guadalupe y una exploracién etnografica, ayudado por diversas
herramientas y ejes analiticos que trataré en su debido momento, ordenadas segun un
esquema tematico que elaboré a partir del andlisis de la informacion que recabé en el terreno.

La hipdtesis que manejo a lo largo de esta tesis es que la Inculturacién, es algo que
siempre ha estado presente en la Iglesia Catolica, pero reflexionada de otra forma en la
actualidad. Aqui sugiero, sin embargo, que la concepcion de la inculturacion no es compatible,
a partir de lo que se ha entendido o desde la vision eclesiastica en el sentido institucional, con
la préctica; esto es, con lo que conciben y viven los pastorales, al menos en la Mision de
Guadalupe.

Lo que intento abordar aqui es el fenbmeno que conlleva la inculturacion y su proceso,
desde diferentes angulos, pero me enfoco a lo largo de este trabajo, sobre todo al empirico o
vivencial, razén por la que me auxilio de la herramienta de la etnografia. Lo que sugiere esta
hipotesis es que la inculturacidn como tal, se trata de un modelo basado en preceptos

institucionales que en la practica no se han alcanzado; es por ello que se trata de un proceso;

' Cuando se habla de la Antropologia Religiosa yekisidios que desde esta rama se han hecho, hayfagque hacia el

cémo se hace el ritual y para qué, pero no québdgndo en ese ritual, como y cudél es su contegsgaitual y la vivencia

religiosa que si se ha intentado hacer desde digeiplinas como la fenomenologia de la religiénd&de la antropologia,
en su faceta multidisciplinaria se pudiera aboekta tematica seria una gran aportacion a lasiagesociales que han
tendido a descartar estos topicos, desde mi puateisia, en razén de su caracieconstatabley, en algunos casos,
metafisico.
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es decir, que esta supuestamente en vias de realizarse para alcanzar un fin idealizado, como
es el caso de la Iglesia Autéctona.

Considero que lo anterior podria deberse a dos aspectos: el primero, porque pudiera
tratarse de un modelo con un contenido abstracto —esta abstraccion es debido al caracter
utépico, incluso esencialista, que persigue en sus fines. Como modelo se trata de un supuesto
tedrico que busca predecir la conducta del alter, pero sin llegar a una respuesta ajena a
insinuaciones y que, por lo tanto, no es ad hoc con la realidad en la que los agentes de
pastoral trabajan.™

Esta puede ser una razon de peso por la que el pastoral busca diferentes caminos que
se adapten a las necesidades y realidades de las comunidades (estrategias
acomodacionistas),'? que se contraponen a las directrices de la Teologia de la Inculturacion.
De aqui el segundo aspecto, pues la Teologia de la Inculturacién, y el proceso de
inculturacién per se, pretende lograr un fin especifico a partir de una serie de vias que —segun
mi hipdtesis— no sean incongruentes con la doctrina cristiana y, en cierta medida, que no
sean incongruentes con la cosmovision, el modus vivendi y modus operandi de los indigenas
a quienes dirigen su trabajo pastoral. Sin embargo, un aspecto que se presenta en lo religioso,
en esta interaccion pastoral-indigena es la reinterpretacion religiosa,*® lo cual es en si una
incongruencia con lo que la inculturacion propone, pero de esto he de ahondar méas adelante.

Para dar mas claridad a esta postura, en este trabajo empezaré por un breve Marco
Tedrico y metodoldgico, que es obligado para entender cierta terminologia y las herramientas
analiticas y metodoldgicas de las que me valgo para trabajar el material y la informacion
recabada en el terreno. Esto trataré de hacerlo en una seccion aparte y que no forma parte del
capitulado.

En el primer capitulo trataré de introducir al lector en el tema nuclear de este trabajo,
que es el proceso de inculturaciéon y cémo los agentes de pastoral, desde su punto de vista y
testimonio, lo llevan a cabo, a diferencia de lo que pauta la teoria. Esto sera a partir de un

primer apartado histérico acerca de la Diocesis de San Cristdbal de las Casas, a la par de la

' Como se vera en su debido momento, los pastor#psndiendo de su origen, filiacién y status, habkinculturacion o
de pastoral indigena. Sélo algunos hablan de Teobbeyla Inculturacion, pero lo hacen con un carate ideal y utopia.
"2 Son estrategias relacionadas con el principio Baete la acomodacién que desarrollo en el marricte
Y Profundizaré en este concepto en el capitulo 4aAdes rasgos se trata de una suerte de seleeciélerdentos de corte
religioso, ajenos en este caso al cristianismo,sguagregan al rito cristiano. Esto es una fasé fiel sincretismo religioso
que se vincula y al mismo tiempo contradice adaliaracion.
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trayectoria histérica de la Misién de Guadalupe, para ilustrar las fases ideolégico-teoldgicas™*
por las que ambos han pasado durante lo que llamo la Era Ruiz (1960-2000), con el fin de
ilustrar el universo de estudio y su historia. Después haré un apartado especifico para
esclarecer qué es el proceso de inculturacion y como se pretende que sea vivido por la Iglesia
Catdlica. Para lograrlo, trataré de dividirlo en dos partes, una que hable de lo mas macro y
desde la perspectiva de la intelectualidad eclesiastica, con el fin de dejar claro qué es la
inculturacion por definicion y como se deberia vivir ese proceso.

En una segunda parte, expondré el proceso de la inculturacion desde la praxis; es
decir, desde como lo viven y experimentan los agentes de pastoral. Al final trataré de ligar
ambas acepciones para aclarar su interdependencia y posteriormente proceder con la
presentacion de los actores; es decir, con quienes viven el proceso de inculturacion
(inculturacion en la praxis) que es el enfoque de esta investigacion.

A diferencia de una probable densidad conceptual del primer capitulo, en los tres
posteriores, trataré de mostrar y comprobar los temas discutidos hasta el momento, a través
del material etnografico recopilado durante mi estancia de trabajo de campo, disponiendo una
serie de escenas etnogréaficas seleccionadas cuidadosamente, las cuales analizaré a partir de
y basdandome en el esquema analitico que propongo como esqueleto del corpus de este
trabajo.

En el primero de estos capitulos (Capitulo 2), dispondré de una serie de escenas
etnogréficas que ilustren una suerte de tipologia de los agentes de pastoral que trabajan en la
Mision de Guadalupe (Religiosos, ex-religiosos y laicos), para culminar con una serie de
escenas mas, que reflejen una idea de como es la interaccion social dentro de la Mision de
Guadalupe, a partir de las caracteristicas individuales y/o heterogéneas de los pastorales.
Este capitulo pretende enfocarse mas a las caracteristicas individuales de los miembros de la
mision, para después ilustrar como es la interaccion social dentro de su pequefia comunitas
(modus vivendi).

En el capitulo tres, busco dar cuenta del modus operandi de los pastorales, ya no

viendo la heterogeneidad de éstos (ni su modus vivendi en si), sino de una forma mas

* Con ideol6gico me referiré a lo largo de este jmbalas ideas o nociones, en este caso de colteteo, construidas
desde la Iglesia Catdlica y la doctrina de éstaedta sentido con fases ideoldgico-teoldgicas fieroea aquellas fases que
han cambiado en la historia de la Diécesis de S@tdBal de las Casas, lo cual se refleja en undapaa transformacion,
de una accién pastoral asistencialista y mas apeg#as canones ortodoxos de la curia romanagagestoral inclusiva que
determind la participacion de los indigenas emglesia Catdlica sancristobalense.
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consensuada en el equipo de trabajo pastoral que éstos forman para idear y buscar
estrategias y material de trabajo que apoye a éstas. Para lograr este fin, comienzo con la
explicacion de qué es la pastoral y la pastoral indigena, y al final una muestra de todo este
qguehacer con una escena etnografica que da ejemplo de como se ejerce el trabajo de los
pastorales de esta mision en su parte mas estratégica, teleologica, metodologica y
consensuada.

En el capitulo cuarto y ultimo, trataré de explicar dentro de esta misma dinamica de
consenso y de accion pastoral, lo que conlleva una parte mas espiritual, de conviccion, y
emocional y, por lo tanto, subjetiva; es decir, lo espiritual, lo emotivo, lo divino y el credo como
elementos de importancia, y en cierta medida base fundamental, en el quehacer de los
misioneros. Para ello empiezo a explicar, en primer lugar, como es la vivencia en la mision de
Guadalupe y como la viven los pastorales.

Posteriormente abordaré el tema del sincretismo y la reinterpretacion religiosa (en
contraposicion a la nocion de inculturacion), en donde se involucran los elementos religiosos
mayas Y la catolicidad, que daran pie a un ultimo apartado en el que hablo de la recuperacion
cultural bajo una accion pastoral panmayanizante, a partir de todo un discurso que lleva el
elemento de la reinterpretacion religiosa y, en cierta medida, la de recurrir a un glorioso
pasado maya, como una cuestion mas de credo y compromiso o involucramiento, que de
estrategia pastoral. El desarrollo de esto Ultimo es lo que espero pueda dar pie a una futura
investigacion mas minuciosa.

De esta forma, en el corpus de esta investigacion expongo los dos puntos o0 ejes
tematicos (el eje de corte estratégico y el eje de corte subjetivo y/o intersubjetivo) que se
presentan en una actividad pastoral, en la que sin duda alguna, ambos estan entretejidos y
son interdependientes; es decir, no se encuentran por separado. Desde esta base culmino
con algunas consideraciones o reflexiones en relacion al proceso de la inculturacion y su
naturaleza teleoldgica, a partir de la subjetividad, intersubjetividad, estrategia y normatividad al

mismo tiempo, que éste implica.

San Agustin de las Cuevas, México, D.F., 17 de julio de 2009.
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Marco Tedrico y Metodoldgico.

El objetivo de esta seccion, antes de entrar en materia, es que haga las veces de una seccién
introductoria de un corte mas conceptual. En este marco tedrico y metodolégico pretendo
ilustrar lo mas satisfactoriamente posible una suerte de esquema tematico y analitico que
construi para analizar e interpretar los resultados de la investigacién que plasmo a lo largo de
este trabajo. Entre otros aspectos se trata de poner a disposicion del lector una serie de
conceptos usados a lo largo de este trabajo en un esquema tematico y analitico, que son
indispensables para entender el andlisis que aplico a las escenas etnograficas y el contenido
general de esta tesis. El esquema tematico y analitico que propongo se divide en dos partes o
ejes tematicos y un puente entre éstos, como bien se ilustra en la grafica de abajo.

Esquema tematico y analitico de investigacion:
1) Eje Teleolbgico-estratégico:
-Accion.
-Estrategia.
-Acomodacion. Normatividad.

-Seduccion persuasiva

Puente tematico: La Utopia.

2) Eje subjetivo e intersubjetivo:
-Conviccion.
-Perspectiva.
-Habitus.
-Numinosidad.
El primer eje tematico se enfoca a una serie de caracteristicas en el quehacer de los
agentes de pastoral (la manera como éstos proceden a partir de lo que se planifica en las

juntas de pastoral y demas reuniones de trabajo), las cuales se construyen por estrategias en
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donde lo que sobresale son los medios vy los fines que los agentes de pastoral en conjunto
pretenden alcanzar. Estos medios y fines, sin embargo, deben estar muy cercanos a lo que
dicta la normatividad eclesiastica, pues aunque hay una cierta independencia en las
decisiones y formas de proceder de los misioneros, deben cumplir y seguir con ciertos
canones gue instancias superiores ordenan. Lo que se obtiene de aqui entonces, es que el
primer eje trata de lograr un fin especifico, y la forma de hacerlo es a partir de una eleccion de
los medios, sin desligarse del seguimiento de normas institucionalizadas.

Para explicar un poco mejor este eje, he de sefialar que su contenido esta centrado,
sobre todo, en la teoria de la accion , de la que, tanto Talcott Parsons (1968) como Thomas
Luckmann (1996), hacen un estudio en donde indican que la accién del ser humano se
presenta necesariamente en la cotidianeidad y en la interaccion, esto en el caso de la praxis.
Pero hay acciones que no son tan cotidianas y que pueden estar involucradas con el pasado o
con el futuro. Para el caso especifico de este eje, la accion se enfoca al futuro, lo que remite al
concepto de Luckmann de pensamiento proyectivo , en donde se establece que una accién
es considerada como tal, por el hecho de ser una ampliacion para otra accion visible y posible
(Luckmann, 1996:11), lo cual se relaciona en muchas ocasiones con el ideal, pero también
con la estrategia, que es uno de los conceptos clave de esta investigacion.

El pensamiento proyectivo, desde la concepcion de Luckmann, habla de esas
caracteristicas en que el agente de pastoral, para llevar a cabo su accion, planea (hace
estrategia ) acerca de algo que se supone que puede ser posible (ideal). Sin embargo, hay
acciones que no se realizan segun un plan o estrategia. Con esto pretendo decir que en el
caso de los agentes de pastoral que llevan a cabo todo un proceso de planificacion para
realizar una accion, trae por resultado dos vertientes: la ejecucién de una accion a partir de lo
que se plante6 en una reunion de pastoral previa (llevar a cabo el plan), y la reinterpretacion
de ese plan; es decir, en un primer momento se ejecuta el plan de trabajo en el instante en
que el pastoral llega a la comunidad y relne a la gente para empezar a realizar la actividad
segun se acordo. Sin embargo, hay ocasiones en que las cosas no salen como se planearon,
por diferentes circunstancias. Quiza, por ejemplo, no llegd la cantidad de gente que se
esperaba y que el plan no se puede realizar porque se requeria de una cierta cantidad de
gente. En situaciones asi, el pastoral debe hacer modificaciones a su plan o estrategia original

y tratar a veces de improvisar otra actividad, sin que se modifique esencialmente el plan que
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se tratd en la junta antes de ir a la comunidad (tactica);*® es decir, realizar una acomodacion
que es otro elemento clave en esta investigacion.

De aqui obtenemos que en el caso de la estrategia , primer elemento de este eje
teleoldgico-estratégico, se trata del hecho de que son los medios elegidos y/o utilizados por
consenso Yy, por lo tanto, de forma consciente o racional, en el intento de alcanzar un fin. Este
caracter estratégico de la accion se presenta en un posible y supuesto escenario en el que
dos sujetos actian con vistas a la obtencién de un fin (lo que indica el caracter teleoldgico), y
éstos realizan sus propdésitos orientandose por, e influyendo sobre, las decisiones de otros
actores (los medios), pero el resultado de la accion depende también de otros actores que
orientan a la consecucién de su propio éxito, y s6lo se comporta cooperativamente en la
medida en que ello encaja en su calculo egocéntrico de utilidades (Habermas, 2008:126-
127).1

De este concepto de Habermas de estrategia , se puede destacar que hay un caracter
utilitarista de por medio, debido a que el actor elige unos medios que aplicandolos de una
manera adecuada le permiten alcanzar los fines, pero ademas, es una puesta en marcha del
poder en el que los participantes se orientan a imponer sus propios intereses sobre las
expectativas de los otros (Flores Farfan, 2003:631).

En el caso de que la estrategia no funcione, como se plante6 arriba, el agente de
pastoral debe encontrar una solucion rapida sin perder de vista el objetivo que se plante6 por
consenso, y es entonces en donde entra el segundo elemento de este eje tematico que es la
acomodacion ; es decir, el pastoral al enfrentarse a la realidad o llevar su estrategia a la
praxis, las circunstancias pueden cambiar y es cuando la acomodacién es un medio eficaz,
mas bien tactico que estratégico. Sin embargo, la acomodacion es un elemento que tiene dos
acepciones principales y que ha estado presente en todo proceso de corte eclesiastico. La
primera acepciéon es a nivel macro en que se trata de una institucion, como la Iglesia
Catdlica, que a lo largo del tiempo histérico se va acomodando o adaptando en su entorno de

forma amplia, al incorporar a si misma, estructuras contemporaneas y principios, y estar

" Hago la diferencia entre estrategia y tactica, icdemando a la primera como el plan que se acordéigmente para
llevarlo a cabo a la postre, en tanto que la ta&@gcuna serie de movimientos o modificacione® ples estratégico original
(sin perder la meta), con el fin de adaptarse aitagnstancias que no permiten que dicho plaealéce al pie de la letra.

'® Habermas define la accién estratégica como ageella que un actor elige y calcula los medios ggidesde el punto de
vista de la maximizacion de la utilidad o de expgeas de utilidad. La estrategia, dice, surge daaen el calculo que el
agente hace de su éxito interviene la expectatveetisiones de a lo menos otro agente que taraltéa con vistas a la
realizacion de sus propios propésitos (Haberma33:2@3).
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construyéndose y adaptandose a los avances cientificos y tecnoldgicos, también
contemporaneos (Siedler, 1986:847). Esta acepcion no serd de tanta importancia en mi
analisis, pero es importante sefialarlo porque se relaciona con los propositos de una parte de
la inculturacion en el sentido mas institucional (Véase Capitulo 1).

En su acepcidn a nivel micro ; es decir, mas intersubjetiva, se refiere a un proceso por
el que los que participan en una interaccién, como es el caso de una conversacion, ajustan su
acento o pronunciacién, dialecto u otros rasgos linguisticos, dependiendo de la variedad
empleada por sus interlocutores (Trudgill y Herndndez, 2007:22). Es esta Ultima acepcion la
que mas interesa en el andlisis de esta investigacion, porque se presenta en todo momento y
en la inmediatez en que participan, por ejemplo, los pastorales frente a los indigenas.

La acomodacion puede darse desde acciones simples como modificar su acento,
dialecto, etc., para aproximarlo al de la gente con quien los pastorales estan hablando, con
objeto de mostrar solidaridad, a lo que Giles (2003), creador de la teoria de la acomodacion,
llama convergencia. Pero también implica cuestiones mas complejas como la busqueda de
una identidad; es decir, la acomodacion es parte de ese proceso en que un sujeto dado, ante
una sociedad, comunidad o sujeto(s) de una cultura y sociedad diferente a la de éste, busca
identificarse e integrarse o, mejor dicho, a no ser segregado (Tabouret-Keller; 1997:207) o
como diria el mismo Giles, definir una identidad que sea aceptada por la identidad del Otro;
esto es, el individuo que se percibe a si mismo y estd motivado para ajustar y converger su yo
hacia el otro, a través de la modificacion del estilo del discurso durante las interacciones
(Giles; 2001:33).

El uso de este concepto en mi andlisis en su acepcion a nivel micro o intersubjetivo, me
ha servido para mostrar una posicion que aclare el contenido de la inculturacion , pues la
l6gica de esta teoria de la acomodacion sugiere que le anteceden estrategias que los
pastorales hacen para buscar su insercion en las sociedades en donde éstos trabajan. Esto lo
hacen en un principio, a partir de la observacion y busqueda de las formas en las que la gente
(con quienes pretenden acomodarse los pastorales) percibe los grupos, sea en un contacto
inmediato o no, y reviste esas percepciones (Le Page, 1985:2).

En el esquema que presento al inicio de esta seccion hay tres definiciones. Dos ya han
sido expuestas atras (estrategia y acomodacion). Pero hay una tercera definicion que es la

seduccion persuasiva . Esta se trata, en primer lugar de persuadir; es decir, causar en el
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receptor de esa persuasion ciertos modelos de comportamiento, con el objeto de sorprender o
impresionar a alguien, con el fin de que éste renuncie a su propio punto de vista y abrace el
del que persuade (Sorning, 1989:96. Véase también Nordstrom y Robben, 2005).

En segundo lugar, se trata de seducir; esto es, hay una persuasion porqgue se enfoca al
convencimiento de alguien de hacer cosas, pero también interviene la instigacion del exterior;
es decir, hacer que alguien, por ejemplo, se mire a si mismo y mire las cosas del otro, en
apariencia desde un angulo mas agradable, implicando un cambio de perspectiva. Asi pues, la
seduccion persuasiva, mas que una combinacion de ambos elementos, es un intento de
manipular la relacion que se establece entre el hablante y su interlocutor con varios aspectos
y medios de que se vale el primero, en relacion con la seduccién y la persuasion.

Todos estos tres elementos expuestos hasta ahora y que pertenecen al primer eje
dependen de un elemento central, presente en el proceso de trabajo de los agentes de
pastoral y es lo que Habermas llama accion regulada por normas, la cual consiste en la
orientacion que los miembros de un grupo social dan a su accion por valores en comun
(Habermas, 2008:123); es decir, los valores que son compartidos por los miembros de la
comunidad; y todos los participantes que intervienen en esta accion esperan un determinado
comportamiento por parte de los otros miembros del grupo.

La normatividad es, de hecho, un elemento fundamental no sélo en este eje, pues toda
actividad pastoral, sea de conviccidn o por estrategia, debe cumplir una serie de normas o
reglas establecidas y que son aceptadas por la comunidad religiosa. En el caso de la accion
pastoral en su acepcidon mas estratégica, la presencia de la accién regulada por normas, es
muy clara en el caso de la Misiébn de Guadalupe, pues ellos como grupo social o comunitas,
guian gran parte de su quehacer pastoral por las reglas o normas, en tanto que valores
comunes para el campo religioso que explicita la Diécesis. Esas normas las aplicaran los
pastorales en el momento en que se presente la condicidn o condiciones propicias, pero
siempre desde una l6gica de un acuerdo existente en un grupo social (Habermas, 2008:123).
Asi se lleve a cabo una estrategia, o por alguna circunstancia, si esto no se logra y se debe
recurrir a la acomodacién, en ambos casos, la nhormatividad esta presente, pues no pueden
realizar una accion que sea contraria a los lineamientos canénicos y dogmaticos que indica la
Diocesis.
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Lo hasta ahora expuesto es el contenido de un eje que para relacionarse con el otro eje
de una naturaleza mas de conviccion y subjetiva se interpone un puente tematico construido a
partir de la nocién de utopia.!’ Pero estas concepciones tienen un origen que puede
explicitarse con lo que Edward Tolman (1968) llama normas de valor que, no sdlo la Iglesia,
sino la religion misma dictan; es decir, el pastoral tiene una serie de normas de valor que ha
obtenido a lo largo de su vida, pero que han sido definidas y dispuestas por una institucion,
sea el Estado a través de ciertas instancias como la escuela (valor civico, sentimiento
patrio...) o la Iglesia que a través de la liturgia, el ritual, el sacramento y otros, ha inculcado en
el feligrés, en este caso el pastoral, a partir de la asistencia al templo y la educacién religiosa
que se espera que proporcione la familia de éste, una serie de valores morales con un
caracter religioso y, por lo tanto, la inculcacion de una figura suprema o divina que sea la que
le permita rendir un culto, cuasi-rutinario y que muchas de las acciones y decisiones que tome
el pastoral, estan basadas, en gran medida, por la base de este constructo social (normativo).

Las normas de valor determinan el pensamiento utdpico, pues lo que se pretende
alcanzar con esa utopia es lograr un mundo inexistente y quiza ideal, en el que se logre vivir
en armonia y en comunidad por el establecimiento o, mejor dicho, asuncién de normas
sociales que prevalezcan en ese mundo anhelado. Para ilustrar esto en el terreno de la accion
pastoral y sus ejecutores de la Mision de Guadalupe, la utopia es algo que esta presente bajo
la premisa de Dios y su vinculo con la humanidad, o viceversa, en un anhelo o deseo

comunitario de corte biblico:

Todos los que habian creido vivian unidos; compartian todo cuanto tenian, vendian sus bienes y
propiedades y repartian después el dinero entre todos segln las necesidades de cada uno. Todos los
dias se reunian en el templo con entusiasmo, partian el pan en sus casas y compartian la comida con

alegria y con gran sencillez de corazon (Hechos, 2, 44-47).

En esta cita, sin embargo, no sélo se muestra la idea de una comunidad utopica desde
el cristianismo, sino que se retoman estos principios cristianos acerca de la comunidad y
comun-unién, para llevar a cabo los agentes de pastoral en su actividad. Existe ya la

estructura de la comunidad entre los tojolabales y esto se aprovecha para llevar el mensaje

Y Entiendo utopia desde la definicién de Esteban Zrobmo algo que alude ideas o proyectos deseables, pero
irrealizables, fuera de lugar, opuestos a lo read, factibles, inviolables-que es la diferencia con respectddaal que
proyecta una posibilidag¢t Una quimera inalcanzable con la que algunos sngfiaan sofiad¢@Barabas, 2002:73)
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cristiano que bien encaja en esta estructura. Sin embargo, el ideal de llevar la Palabra de
Dios, involucrarse en la problemética de la comunidad indigena, propiciar una union mas
fuerte entre ellos, entre otros aspectos, estd muy vinculado a la cita del libro de los Hechos de
los apostoles arriba expuesta, que alude a una comunidad perfecta o un mundo feliz, en el
sentido del Eu-Topos y, al mismo tiempo, de un mundo no existente, desde una perspectiva
de More (1997).

Conciliar esta idea de utopia con la actividad pastoral de la Misién de Guadalupe, no es
complicado, si se comprende que en si lo que propone el cristianismo es utdpico, desde
alcanzar el reino de los cielos como fin trascendente a la vida, hasta ser todos hermanos en
Cristo e hijos de un mismo Padre-Madre Dios. Esto da sentido a la meta de la inculturacion,
como proceso que lleva el pastoral y a través de su actividad de pastoral, que es realista en
cuanto a que si su fin es lograr una Iglesia autéctona, es debido a que se acepta la presencia
de una diferencia cultural y étnica (que es una realidad), pero que no lo es en cuanto a que se
trata de algo que se pretende alcanzar en una suerte de esperanza e ideal de llegar a una

estructura social y de fe perfecta y equilibrada.

2) El segundo eje temético, después de exponer el puente que lo une con el primero de
corte mas estratégico, se trata de un eje que tiene una naturaleza mas subjetiva e
intersubjetiva, debido a que conlleva una serie de elementos como la perspectiva de la que
hablan algunos autores (Wittgenstein, 1992; Jacorzynski, 2008; Garfinkel, 1964), el habitus de
Bourdieu (2005) y la numinosidad de Otto (2001). Todo esto explica de una forma satisfactoria
el hecho de que la accion pastoral no es sélo estratégica y que, aunque si es teleoldgica de
alguna forma, los medios para lograr esos fines, no son tan arbitrariamente construidos, y la
subjetividad que caracteriza a esos fines estan relacionados con las ideas innatas (Locke,
1992) de cada individuo, la religiosidad, en tanto que necesidad de conectarse con el ser
supremo, divino o trascendente (Todoli, 1955:181) y la numinosidad que propicia la
experiencia religiosa per se.

Una caracteristica mas de este eje intersubjetivo tiene que ver con la cotidianeidad o
Alltagswelt, porque ésta se constituye de una forma dinamica y en funcion de las
interrelaciones que los sujetos establecen entre si (Melich, 1994). Esta interrelacion se

presenta en un mundo o esfera espacio-temporal, en la que transcurren todas las vivencias,
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los pensamientos y las acciones humanas de orden espontaneo o irreflexivo, pues, dice
Mélich, pocas veces actuamos racionalmente en lo cotidiano. Es en el mundo de la
intersubjetividad y subjetividad inmediatas donde estad la realidad en que toda persona
encuentra su actitud natural (Ibid., 1994:71). Asi y desde este escenario, se puede definir, en
cierta forma, el objetivo de este eje, pues si bien el pastoral puede actuar a partir de
estrategias o acciones de acomodacion, hay ciertos elementos dentro de su actividad, que se
alejan de ese racionalismo y actuar mas por una suerte de sentido comun y conviccion.

Para empezar el primer elemento habido desde esta postura es la perspectiva
(Weltbild o imagen del mundo), que forman una suerte de red en donde se involucran las
creencias y las convicciones. En la perspectiva, sin embargo, no es algo que surge de forma
subita, sino a partir de una serie de referentes habidos en el entorno, el contexto mismo y la
historia individual o social que en conjunto forma parte de un corpus que da lugar a la
conviccion, la cual, a pesar de ser individual, no puede desligarse de otros hechos sociales e
individuales que forman parte de la vida del sujeto (de alguna forma relacionado con el
habitus) y da lugar a su conviccién.

La perspectiva se caracteriza por ser una forma de ver las cosas que se ha construido
a través del tiempo, y es diferente en cada sujeto. La perspectiva, segun expone Jacorzynski
(2008:342), tiene una serie de ejes o0 angulos de los que soOlo destaco dos: La perspectiva que
un mundo tiene, de forma colectiva, sobre otro mundo y la perspectiva subjetiva o individual
hacia el Otro(s). En el caso de los pastorales, tratar de comprender la perspectiva del Otro es
parte de su tarea.

Esta tarea pastoral puede considerarse como intencionalmente estratégica. El enfoque
de la perspectiva desde lo estratégico, se percibe en el momento en que los agentes de
pastoral tratan, desde sus medios estratégicos, tales como la acomodacion, de comprender su
cosmovisién, a partir de un intento de entender desde la visién o perspectiva occidental.*®
Esto podria aclarar mas a fondo uno de los objetos de la inculturacion, en ese afan de
entender el mundo de la alteridad a la que se enfrentan; es decir, la cosmovision de los
indigenas, en este caso tojolabales, precisamente para alejarse de esa vision occidental.

La perspectiva la he colocado, sin embargo, en este punto porque, a pesar de tener

caracteristicas y elementos propios de lo estratégico y acomodacionista, se trata de una vision

'® Esto seria un fin relativamente posible, aunquéneliltimo, y de caracter mas utépico, seria irese para después
inculturarse y lograr esa autoctonia o “nativizatide la Iglesia.
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individualizada. Quienes se supone que viven el proceso de inculturacion y comienzan a
comprender la cosmovision del Otro, como me comunica uno de los misioneros, el padre
Ramén Castillo, dicen que no lo pueden explicar; es decir, que no pueden hacer una
explicacién especifica de qué contenido y cdmo esta construida la cosmovision del indigena
tojolabal, sino que solo entienden los valores sociales mas superfluos, como lo bueno y lo
malo, qué se debe hacer y qué no, y conforme va pasando mas tiempo empiezan a
comprender otra logica tojolabal que no se sabe cdmo ni por qué, sino que simplemente se
entiende y se actla en congruencia con ello. (Comunicacién personal con Ramoén Castillo,
Pbro. 12 de noviembre de 2008).

Con este ultimo ejemplo, se observa qué es la perspectiva y como ésta cambia en los
pastorales. Pero el ejemplo de como la perspectiva es subjetiva e individual, lo expone

Jacorzynski al decir:

¢Por qué veo en el dibujo cuerpos y no manchas de color sobre un lienzo? La respuesta tiene
gue aludir a mi entendimiento de lo que veo, a la manera de como se me presentan las cosas, el mundo
visto desde un lugar. En otras palabras, o que veo es un cierto aspecto de la cosa. Si una figura o una
cosa me es familiar, posee para mi un aspecto estable, es parte de mi paisaje cotidiano; si es enigmatica
o0 cambiante, se vuelve un “objeto figurativo”, posee un “aspecto fulgurante” [...] Es esta manera de ver
las cosas lo que Wittgenstein llama perspectiva; la representacion perspicua es el resultado de la
perspectiva que nos permite ver un aspecto de la cosa nuevo e inadvertido hasta el momento: el aspecto
gue nos lleva a descubrir nuevas conexiones entre los hechos, ordenar datos y llegar a una comprensién
profunda (Jacorzynski, 2008:385).

En este sentido la representacion perspicua, como el resultado de la perspectiva
individual a partir de los hechos que lleva a esa perspectiva, es la parte que se refiere a la
conviccién y las creencias del pastoral, desde su propio contexto y trayectoria de vida en
relacién a los valores, normas y cultura que se le han inculcado a lo largo de su formacion
social. La perspectiva individual es aquella que el agente de pastoral tiene hacia el Otro, hacia
si mismo, hacia las cosas que le rodean, hacia el contexto geogréfico, social y cultural en
donde lleva a cabo su trabajo. Pero, sobre todo, en lo espiritual o religioso hay un reflejo
constante en las practicas rituales y cultuales.

Todo lo anterior alude al segundo elemento de este eje, el habitus , el cual se refiere al

hecho de que los sujetos, en este caso los pastorales, son producto de la historia, de la
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historia del campo social en su conjunto y de la experiencia acumulada por un trayecto dentro
de un subcampo especifico (Bourdieu, 2005:199). Esto me lleva a pensar en mi estudio de
caso, a partir de un enfoque determinado hacia la persona de los agentes de pastoral de la
Mision de Guadalupe, sea individualmente o en conjunto, todos y cada uno de ellos tienen una
historia, en el sentido de trayectoria de vida, diferente entre si. Cada pastoral, no so6lo adquirid
ciertas normas de valor a lo largo de su educacion, sino adquirié ciertas nociones, sean de
corte cultural, social o religioso, que no fueron a partir de actos racionales o intencionales,
sino de forma irreflexiva y como un proceso en una suerte de asimilacion que de alguna forma
podria definirse como endoculturacion.

Esas nociones que para John Locke no pueden ser innatas, se explican con un ejemplo
qgue él mismo expone acerca de la mente de un individuo como un papel en blanco, vacio de
caracteres y sin ideas, y que para llenarlo se requiere necesariamente de la experiencia (Cf.
1987:45); es decir, la experiencia de ese flujo de vida, de esa trayectoria vital que pertenece a
una historia (subjetiva) y de una historia del campo social que alude mas a la historia de su
entorno sociocultural, coyuntural e ideoldgico. Es una idea que expresa de alguna forma que
el individuo esta sujeto a su propia historia, a la del entorno que le ha acompafado y la
relacion de ambas a la vez.

El habitus, sin embargo, ademas de ser un conjunto de relaciones histéricas dispuestas
al interior de los sujetos sociales, implica que de estas relaciones histdricas que constituyen al
sujeto 0 agente social, se traduciran bajo la forma de esquemas mentales y corporales de
percepcion, apreciacion y accion, en una suerte de mecanismo estructurante. Bourdieu,
2005:46) Esta es la relacion que el habitus tiene con la perspectiva.

El habitus es una concepcidon importante que habla también de la irreflexividad que
caracteriza muchos de los actos a nivel individual de los actores o agentes que estudio en
esta investigacion, pues si bien son estrategas al planificar sus acciones futuras, también se
trata de individuos/acciones humanas con percepciones, opiniones, actitudes, reacciones,
pensamientos, sensaciones y creencias, que dentro de una cotidianeidad no son sino
producto de la espontaneidad, de la inmediatez, la improvisacion y de la personificacion de
esas caracteristicas, pero que a su vez tiene una base empirica.

Pero hay un tercer elemento que, a diferencia de los anteriores, se enfoca a un aspecto

mas emocional que de alguna forma se desvincula de la experiencia que implican los
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primeros; es decir, la numinosidad , ya que éste alude al &nimo y a esa serie de sensaciones
0 emociones que no necesariamente tiene una claridad, en cuanto a los valores y ciertas
caracteristicas sociales aprendidas y desarrolladas a lo largo de la vida de un individuo, sino a
lo que hay de forma inmediata, espontanea, convencional, cotidiana y en el estrato mas
superficial del interior de un sujeto; es decir, los sentimientos, mas que las convicciones y las
creencias que, como se Vio antes, implican todo un proceso mas complicado de construccién
a partir del contexto social, la memoria historica y las normas de valor que va adquiriendo el
individuo a lo largo de su vida.

La numinosidad se refiere a aquello que aprehende y conmueve el animo con tal o cual
tonalidad (Otto, 2001:21). En ello estd muy involucrada la fe y la conviccibn como punto de
partida para llegar a ese nivel emocional de animo que es mas ad hoc al actuar irreflexivo, en
términos de Bourdieu. Pero para que se dé dicho &nimo debe considerarse o presentarse un
justo momento de sentimientos manifiestos de forma individual, a pesar de que puedan ocurrir
ante una colectividad, como puede ser durante una oracion o culto.*®

Un ejemplo de esto lo expreso en el capitulo 4 de esta investigacion, con una escena
etnogréfica en la que describo un momento personal, a partir de un problema que ocurrié
durante mi estancia de campo, y en donde el momento de la oracion al que me invitaron los
agentes de pastoral, aclara muy bien la definicibn de numinosidad a la que me refiero.

Debo agregar que el fendbmeno de la numinosidad forma parte de la conviccion
construida (interviene el habitus y la perspectiva como formas con un origen social), pero tiene
mucho que ver con vivir una experiencia en la inmediatez, pues es parte de algo que no es
meramente cultural, sino esta enfocada a las emociones y a un estado de 4nimo, sin que esto
quiera decir que esta desvinculado de lo demas.

A grandes rasgos traté de exponer los elementos que he utilizado para hacer mi
andlisis. Sin embargo, a pesar de no presentarlo en el esquema tematico al principio de este
apartado, considero prescindible aludir a un elemento omnipresente en todo este constructo
de la accién pastoral; es decir, la idea del poder o las relaciones de poder.

El poder y las relaciones de poder, tienen que ver para empezar, con la normatividad

institucional que controla o da patrones de conducta y de accion a los agentes de pastoral.

19 Con esto me refiero a los sentimientos individsigiee se expresan en determinados momentos dengtéehfen un rito o
culto), pero esto puede ocurrir también en un grgectivo. No digo que no haya una manifestaci@rsehtimientos en la
colectividad, pero aun esas manifestaciones cetectiomienzan desde una individualidad.
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Estos a su vez, representan ese poder frente a los indigenas. Los pastorales se presentan
individualmente y asumen su cargo y papel de guia espiritual que implica un poder, incluso en
lo subjetivo; es decir, en el interior de cada sujeto, ante sus manifestaciones de sentimientos
que experimentan durante un ritual, la supuesta relacidon que se sostiene con una divinidad, a
la que se invoca, implica una relacion de poder. Es por ello que, tomando las palabras de
Foucault, y con esto culmino, el poder se encardina en los cuerpos, en las practicas, en los
gestos de los seres humanos, pero también en los pensamientos, en las representaciones y
en las racionalizaciones y hasta en el propio reconocimiento de nosotros mismos (1999:17).
Para ilustra la forma como procedi en este quehacer inquisitivo, considero importante darle

lugar a una breve seccién metodoldgica a continuacion.

Metodologia.
Antes de empezar con las herramientas metodolégicas que usé para recabar la informacion
de esta investigacion, me parece pertinente describir el espacio geografico que abarca mi
estudio de caso. Primero esta investigacion la comencé con algunas visitas previas a la
estancia de campo formal para definir y delimitar el espacio geogréfico en el que trabajaria.

Dicho espacio geogréafico se puede mostrar en el mapa abajo expuesto (Mapa 1). Lo
que estd sombreado es la zona en la que trabajan los agentes de pastoral de la Mision de
Guadalupe, la cual esta dividida a su vez en siete partes, las cuales llaman también Zonas.
Estas son la Zona Alta, la Zona Pinada, la Zona Legion de Maria, la Zona Guerrero, la Zona
Caliente, la Zona Rio Blanco y la Zona Juarez. De cada una de ellas se encarga un agente de
pastoral y cada una de ellas esta formada por muchas comunidades. De hecho, en total son
93 y al no poder visitarlas todas en un corto plazo, se valen de los catequistas indigenas que
han formado a lo largo de los afios. La zona de trabajo de la Misiébn de Guadalupe abarca los
municipios de las Margaritas y parte del municipio de Altamirano y La Independencia, aunque
la Mision de Guadalupe en si, se encuentra en la ciudad de Comitan de Dominguez.

Al ingresar a la Mision de Guadalupe, lo primero que debia hacer era presentarme,
convivir con ellos algunos dias, entender los horarios, las costumbres y actividades dentro de
la casa, y darme a conocer, platicar con los integrantes de la mision, incluyendo empleados

que ayudan a la manutencion de la casa; es decir, establecer el rapport.
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Zona de actividad pastoral
la Mision de Guadalug

N
Mapa 1. La Zona Sureste de la Diécesis de San Crist 6bal de las Casas.
Fuente: Rios Figueroa (2002:241).

Una vez logrado esto, para insertarme aun mas, recurro a ciertas formas acomodaticias
como hacer lo que ellos hacen, seguir sus costumbres, adaptarme a sus horarios, tratar de
colaborar en algunas de sus actividades (hacer carteles, ayudarles a escribir algunos tripticos)
y otras cosas que de alguna forma me estan, no sélo integrando a su modus operandi, Sino
con mas precision, dando datos de como hacen su trabajo y qué material manejan para su
actividad pastoral. Pero en el interin, y casi de forma inconsciente, ya estaba socializando e
interactuando con ellos.

Dentro de ese proceso de insercidon, empezaba a enterarme de algunas cosas, de
pleitos, diferencias, opiniones individuales, lo que me esta dando una idea de la relacion que
hay entre ellos, pero al mismo tiempo yo me estaba incluyendo en esa dindmica; es decir,
empezaba a conocer el chisme, el cual tenia sentido porque sabia de quién se hablaba.

El chisme etnografico o en la etnografia, a pesar de que no es mi enfoque de analisis
en este trabajo, fue un medio muy importante al que recurri, casi inconscientemente, y al que
le otorgo un valor importante en mi proceso de investigacion de corte etnografico. El chisme

en realidad no es algo nuevo en el campo de la antropologia. De éste y su importancia, ya
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hacia alguna referencia Max Gluckman, que lo concebia como importante por el hecho de
pertenecer a un grupo, lo cual implica saber el chisme de un grupo, saber acerca de otras
personas (Gluckman, 1963:309). Pero el chisme, ademas de esto, es una base y fundamento
para la vida social de los humanos, por el hecho de implicar un intercambio de informacion
entre dos o mas personas acerca de terceras personas (Elmer; 2001:318).

Segun John Haviland (1977:149) el etnégrafo se da cuenta de que la gente en una
comunidad o sociedad determinada, tiene ciertas opiniones definidas acerca del
comportamiento de otras personas, entrando en una dindmica de expresar esas opiniones de
condenacion, justificacion o desaprobacion, segun sea el caso. En mi caso como etnografo,
me involucré en esa dinamica, lo que me ilustré la dinamica de interaccién al interior de la
pequefa sociedad o comunitas que habia en la mision, y ese involucramiento no sélo implicé
saber quién era quién, sino asociar la reputacion o caracteristicas de cada miembro a tal
grado, que posteriormente empecé a interactuar en ese chisme, como describe Haviland, de
responder apropiadamente a nuevas revelaciones o pedir informes o incluso ofrecer chismes
o tidbits (ibid, 1977:38).

La importancia del chisme no sblo era en mi caso para conocer e interpretar el
comportamiento negativo o positivo de alguien, sino conocer las interpretaciones de otras
personas (ibid,170), y ademas conocer la forma y modo de interaccion de la misibn como
comunidad de personas que conviven entre si, pero también como una comunidad laboral. El
chisme no es pues, un aspecto que haya de integrar en un marco tedrico, pues no es un
elemento nuclear del andlisis de mi material de investigacion, pero involuntariamente si
funcion6 como un método para enterarme y para comprender muchas cosas en torno a la
estructura social, interaccional y laboral de la mision.

Si se pudiera considerar de esa forma, el chisme seria en parte una suerte de
observacion participante, en el entendido de que el etnografo participa en la vida de la gente o
que éste habla con la gente en su propio lenguaje (Bohannan, 1998:24) y no tomaba en ese
momento notas ni formulaba preguntas estructuradas, sino participaba de una interaccion
natural (Cf. Taylor y Bogdan, 1990:68).

Una de las herramientas de las que me vali para captar informacion fue a partir de la
grabacion de algunos encuentros, de los que pude obtener informacion que quiza en un

principio no me parecia muy relevante, pero que después de un fino analisis con las
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herramientas analiticas, de que hice mencién en el marco tedrico, fue tan interesante e
importante que es lo que al final vali6 para crear el esquema teméatico que dividi en dos ejes,
como lo expuse con anterioridad. También hice algunas entrevistas, pero éstas no fueron tan
buenas como pretendia, pues entré un factor de lo que Fowler ha llamado la voz dominante
del entrevistador o el poder del entrevistador (1983:89), en que el entrevistador lleva el control
sobre la interaccidn, introduce los temas que pretende tratar, mide y controla la duracién de la
platica sobre ese tema, decide cudndo cambiar de tema (Briggs, 1984:21), lo cual trae por
consecuencia, en muchas ocasiones, lo que Paul Thompson advierte que se deben evitar las
preguntas orientativas, pues de lo contrario se podria recibir una respuesta que nos gustaria
escuchar (Thompson, 1988:227).

Todos estos elementos que llevé durante mi investigacion (el chisme, las entrevistas
semiestructuradas, grabaciones de reuniones, la observacion participante), a los que se
agregan las charlas de sobremesa, en que sobresalia parte del chisme, pero que también
aprovechaba para hacer entrevistas abiertas, fueron indispensables para recabar informacion,
ademas de una descripcién que registraba en mi diario de campo. A partir de todos estos
elementos, como dije con anterioridad, pude disponer de material suficiente para analizar y asi
hacer un esquema tematico que me permitiera entender el cobmo del modus vivendi, modus
operandi y la religiosidad y conviccién de los agentes de pastoral de la Misién de Guadalupe,
para responder en gran medida como es el proceso de inculturacion de la Iglesia y de los
actores de quienes se vale ésta, para lograr su meta, que es la autoctonia de la Iglesia
Catolica en la Didcesis de San Cristobal de las Casas.

Después de esta seccion en donde expongo las herramientas tedrico-metodoldgicas
que usaré a lo largo de este trabajo, confio que sera de utilidad para el lector avido de saber
qué es la inculturacion y como se da ese proceso, por un lado, en la Iglesia como institucion vy,
por el otro, entre los colaboradores de ésta que son los agentes de pastoral. A continuacion
comenzaré con un primer capitulo que, ademas de tratar de presentar el universo de estudio y
esbozar una historia de éste para entender el porqué de su situacion actual, pretende dar una
claridad a un término y proceso complejo, ambiguo y en suma abstracto que forma el nacleo
de esta investigacion; es decir, el proceso de la inculturacién, a partir de dos acepciones. La
eclesioldgica (la definida y estipulada a partir de los canones, lineamientos de corte pastoral y

teologico) y la préactica (la que experimentan y viven los agentes de pastoral, segun su
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testimonio). Aqui se expondra y se pondra a dialogar lo captado en la literatura y demas

documentacion institucional, con la praxis; con lo que se vive en el campo de trabajo pastoral.
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Primera Parte.
El proceso de Inculturacion:

Inculturatio in omnes culturas aciem ecclessiae est
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Capitulo 1 .

La Teologia de la Inculturacién y el caso de la Mis  i6n de Guadalupe.

La Iglesia Catdlica ha sido una institucion que a lo largo de dos milenios ha estado presente y
ha influido de forma directa o indirecta en la construccion histérica del mundo. Pero también
ésta se ha adaptado en dicha trayectoria historica. Por esta razon, a pesar de ser siempre una
institucion que a través de la religion ha tratado de marcar pautas de corte universalista u
homogeneizante, como dice Rodrigo Paez Montalban (comunicacion personal 2009), ha
padecido una serie de cambios estructurales, algunos de manera profunda, siempre
considerando que esto podria mantener la unidad y la uniformidad, tanto en el dogma como
en los canones; es decir, el catolicismo ha buscado a través de los siglos acomodarse o
ajustarse a su entorno de forma amplia, incorporando estructuras Yy principios
contemporaneos, asi como adaptandose y construyéndose a la par de los avances
tecnoldgicos y cientificos (Seidler, 1986:847).

Un ejemplo de esta acomodacién de corte mas institucional a la que alude Seidler, es el
Concilio Vaticano 1l (1963-1965) que trajo por consecuencia una serie de reformas candnicas
y dogmaéticas. Entre éstas se encuentra la promocion de nuevas formas rituales, empezando
por la lengua de las misas (que ya no fueran en latin), los sacramentos, la masica litirgica y
otras veneraciones, que de forma subita llegaron a ser vernaculas. También cambiaron los
altares, los rituales se simplificaron, se intenta cambiar el proteccionismo, la Iglesia monolitica
y triunfalista por una lIglesia mas abierta que reconoce su propia necesidad de reforma
continua y comprometida con una mayor democracia, ecumenismo y pluralismo (Seidler,
1986:854).

Toda esta coyuntura de cambios a nivel institucional en las politicas eclesiasticas, surtio
un rapido efecto en la praxis y en la ideologia de muchos de sus miembros, sobre todo en
América Latina, lo cual se puede constatar en las conferencias episcopales latinoamericanas,
destacandose la de Medellin en 1968, a partir de donde, podria decirse, es manifiesta la
ideologia liberacionista que se constrefiia en la pobreza como el elemento primordial de una
ecclesiam veram et pauperem; es decir, una lglesia que denuncia la pobreza material y

aguello o aquellos que la provocan; que vive una pobreza espiritual, como actitud de infancia
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espiritual y apertura al Sefior, y que ademas se compromete en la coyuntura y la situacion de
la pobreza de bienes materiales (CELAM Medellin 1968).

Esta Iglesia pobre es la que lucharia y optaria por la libertad del pobre y el oprimido,
bajo ciertos tintes progresistas y de oposicion a lo mas ortodoxo que presentaba Roma, con la
teologia de la liberacion. Pero con el paso del tiempo ésta trascenderia, empezando por
reflexionar que la gente con la que esta Iglesia pobre y liberadora trabajaba se trataba, no sélo
de oprimidos y desposeidos, sino de negros, indigenas y mestizos que vivian en condiciones
paupérrimas y de injusticia, pero con una cultura e identidad colectiva e individual propia. La
Iglesia Catdlica, como lo habia hecho durante siglos, debia acomodarse; debia hacerse a la
cultura de ellos, de ser uno con ellos.? Seguir el ejemplo de Cristo, hijo de Dios, que no sélo
se adapto a la cultura y sociedad humana, sino que nacio y crecié entre humanos y como
humano; es decir, se encarnd. Esto, ademas de dar titulo a este trabajo, Y el Verbo se hizo
carne, es lo que expresa el sentido de lo que es la encarnacién o, haciendo el uso del
neologismo que se usa en este sentido, la inculturacion.

Amén de lo que la misma historia de la Iglesia Catdlica refiere, hay una presencia
constante de elementos estratégicos y normativos que forman parte de la accion institucional
y dogmética de ésta que explican en parte su meta o razén de ser, la cual, a mas de ser la
mision, se trata de tener adeptos en la fe y la practica del rito cristiano. La mision de la Iglesia
para cumplir tal meta es y ha sido la evangelizacion, la cual se ha llevado a cabo segun la
ideologia de la época y aunado a esto, con los medios que en ese momento se creian ad hoc
a la practica pastoral y catequética.

Se puede ver a través de la historia de la Iglesia Catolica en América Latina que la
primera etapa de evangelizacion, en el periodo de la Conquista Espiritual partio, como bien se
ilustra en la magnifica obra de Robert Ricard (2002), tanto de elementos pictograficos o de
representaciones teatrales de escenas biblicas como del uso de la fuerza y la violencia, no
pocas veces desmedida, en contra de los nativos. Desde el Concilio Vaticano Il y de una serie
de reformas paulatinas, los que antes eran considerados paganos y sin alma -los
indigenas— ahora se presume que son parte de la Iglesia Catdlica misma y se pretende que
sean, incluso, constructores de su propia Iglesia y desde su propia cultura; es decir, una

2% Algo que sera frecuente en las palabras de lo®mpéss emativizarse La idea de nativizarse es una idealizacién del
pastoral que pretende no sélo ser parte de la ddamidel Otro, sino ser parte del Otro, pensar cémtener su manera de
ver el mundo y las cosas. Ese es un ideal quemasy&elacionado con la meta de la inculturaciémppEso no implica y
ellos no afirman haberlo logrado aun.
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Iglesia que sin estar separada de la Iglesia Catélica oficial y sus canones, sea autéctona.”
Ese es el anhelo y el ideal de lo que se llama teologia de la inculturacion.

Bajo este contexto, la Di6cesis de San Cristobal, entre muchas otras diécesis
latinoamericanas, es influida. Esta ha pasado por varias fases de cambio y de acomodacion,
en el sentido de la definicion de Seidler (Cf. 1986), empezando por un rigido paternalismo y
asistencialismo, como refiere Marco Estrada (2007) y Jesus Morales (1995), hasta una
paulatina evolucion con tintes liberacionistas y posteriormente dirigidos hacia la participacion
del indigena en la Iglesia, bajo un modelo que pretende una inculturacion. A la par de estos
cambios, la Mision de Guadalupe de los Hermanos Maristas ha seguido el mismo camino
como cercana colaboradora y servidora de la Didcesis de San Cristdbal.

Es precisamente en este escenario mas global como pretendo abordar y explicar, de
una forma acotada, el universo de estudio de esta investigacion, a partir de un esbozo
histérico de la Didcesis de San Cristobal de las Casas y la Mision de Guadalupe, en donde
haré una serie de divisiones por etapas o fases temporales que describen de forma general la
serie de cambios ideoldgicos y practicos por las que pasaron, tanto la Diécesis como los
Hermanos Maristas de la Enseflanza —fundadores de la Misién de Guadalupe— con el
proposito de dar un panorama mas o menos amplio de todo el proceso y evolucion del trabajo
pastoral con los indigenas de Chiapas.

Después, y desde mi estudio de caso —la Mision de Guadalupe y los agentes de
pastoral que trabajan en la Zona Sureste de Chiapas— abordaré en un segundo apartado el
tema del proceso de la inculturacibn como iniciativa y modelo eclesiastico de acomodacion
(teologia de la inculturacion), y también como un proceso y, segun algunas declaraciones que
expondré en su debido momento, consecuencia de lo que viven los agentes de pastoral de la
Mision de Guadalupe. Con esto pretendo iniciar al lector en el tema nuclear de este trabajo

que es el proceso de la inculturacion.

*! La Iglesia local o autéctona que pretende alcarzarsavés de la inculturacién no es creando mgdsidependientes de
pueblosculturalmente salvos y politico-religiosamente dsaladosni una desarticulacion de la macroestructura, gire
se exige la participacion decisiva de los actoresujetos de las respectivas culturas destinatagimssomunién con el
conjunto de iglesias que componen la Iglesia UsaleSuess, 1993:177-178). Esto habla del carénteersal de la Iglesia
Catdlica, pero también del anhelo de crear iglesidspendientes de la hegemonia occidental de omstructura que
forma la Iglesia Catdlica.

39



1.1.- En busca del Reino de Dios: La diocesis de Sa n Cristébal de las Casas y la Mision
de Guadalupe (1960-2000).

Al tratar de conocer la pastoral indigena actual en la diocesis de San Cristébal de las Casas,
es casi necesario hurgar a través de su historia, lo cual remite a muchas y numerosas fuentes
de las que se tiene un relativo y facil acceso. Sin embargo, conocer quiénes son los
principales actores, muchas veces requiere de una tarea mas compleja, sobre todo cuando se
trata en especifico de algunas congregaciones y érdenes religiosas®* que han trabajado en
esta linea pastoral de la didcesis, de las que acaso se hace mencion en algunos parrafos de
algun autor curioso que se tomo la tarea de documentarse sobre agentes de pastoral y
servidores de la didcesis de menor convocatoria e interés literarios.

Existe informacién suficiente en el caso de algunas érdenes de gran importancia
histérica en México y el mundo que trabajan en esta diocesis, como los jesuitas o los
dominicos, pero la realidad es que hay pocas fuentes sobre otras 0rdenes y congregaciones,
sobre todo de aquellas, cuya actividad mas reconocida a nivel mundial, dista de ser la mision

3 en la Misién de

per se, como es el caso de los Hermanos Maristas de la Ensefianza,?
Guadalupe. De lo poco que se puede encontrar acerca de este tema en especifico, después
de un esfuerzo no minimo, no sobrepasa de un capitulo en algun libro que hable sobre ciertos
aspectos de la zona tojolabal y de probleméticas con un enfoque principal, la mayor de las
veces, ajeno a lo religioso. Ademas, es muy probable que al buscar informacion publicada
sobre la actividad de alguna de las 6rdenes o congregaciones que trabajan en estas zonas, en
especial sobre los Hermanos Maristas,?* se trate de un recuento histérico de alguna coyuntura

en la que éstos participaron o algo en que se distinga alguna accion realizada por ellos, pero

2 Hablo decongregaciones u 6rdengrque ambas son diferentes. La orden es dondeumasacramento que es la
ordenacion sacerdotal y en el caso de las congoeges son precisamente una congregacion de horbmegeres que bajo
una institucién regular o normada llevan una vidasagrada al servicio de la Iglesia catdlica, smosdenados o llevar el
sacerdocio (religiosas o monjas y religiosos, segleetc.), pero que hacen votos, dependiendcadshta o ideologia de la
institucion religiosa a la que estan adscritos. Hesmanos Maristas son una congregacién y se dstiegdiir de la orden
porque existen también sacerdotes Maristas, pdos é® son mi objeto de estudio ni tienen reladinecta con los
hermanos.
*’Los Hermanos Maristas no se distinguen por secangregacion dedicada a la vida misionera, siroeallicacion. Tienen
escuelas dirigidas a gente de escasos recursosp din sus labores “filantrépicas”, pero en genemltrata de una
congregacion dedicada a la ensefianza y cuentauco@rosos colegios para gente de “clase media delvéin el caso que
trato, la Misibn de Guadalupe y colegios en Ixiadte Oaxaca y Potoichan, Guerrero; son los Unieosras maristas
dirigidos a indigenas de la Provincia de Méxicot@#npero la Misién de Guadalupe es la Unica dguear colegio, lleva a
cabo una labor pastoral misionera.
** El nombre de Hermanos Maristas de la Ensefianzamleshente Hermanos Maristas, es importante seéiglara evitar
confusiones, porque hay una orden de sacerdotesrcorigen mas o menos relacionado que son loePadaristas, pero
fueron fundados por otro personaje y tienen diteenbjetivos, ademas de que éstos Ultimos sondsaes.
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no existe publicado algun articulo siquiera acerca de su actividad hasta el dia de hoy, al
menos no de difusion masiva o fuera de las publicaciones seriadas propias de la
congregacion.

Los Hermanos Maristas de la Mision de Guadalupe, han tenido una trayectoria larga en
la diécesis de San Cristébal y en este recorrido de labor pastoral han sufrido varios cambios,
debido a una serie de elementos y circunstancias propias de la época, que ameritaban un giro
en su plan de trabajo y las estrategias para realizarlo. Hay tres etapas o fases®™ claras y
documentadas histéricamente por las que paso la Diocesis de San Cristébal durante la
gestion del obispo Samuel Ruiz, aunque hay autores que identifican s6lo dos como Marco
Estrada Saavedra (Cf. 2007). La importancia de hablar de cada fase de cambio por la que ha
pasado la diocesis es porque por éstas también paso la Mision de Guadalupe. Sin embargo,
desde mi punto de vista, hay una cuarta fase que fue a partir de una investigacion de otra
indole, basada en la etnografia, lo que me llevé conocerla y que ya no forma parte de la
gestion de Monsefior Samuel Ruiz, sino de Monseiior Felipe Arizmendi.

Para lograr mi propésito de explicar la cuarta fase de la que hablo, iniciaré primero con
un esbozo historico que tratara de ilustrar el contexto en el que se crea la misién y donde se
explicara con brevedad las tres primeras fases por las que ésta ha pasado. La Cuarta de que
hago mencion, se tratara en un compilado que forman el resto de los capitulos y apartados

gue seran expuestos en su debido momento.

» Primera fase. Ortodoxia de la diocesis.

Al volver el rostro hacia un punto del pasado que muestre la realidad de una parte de Chiapas
a principios de la década de 1960, entre lo mas descollante, se encontraria el proceso que
durante los siguientes cuarenta afios, cambiaria la historia de San Cristébal de las Casas, y
quien se distinguiria entre tantos personajes participes de éste, seria, en definitiva, Monsefior
Samuel Ruiz Garcia en su gestion como obispo de la diécesis de San Cristdbal (25 de enero
de 1960, hasta mediados del 2000).

Durante el inicio del ejercicio de su cargo eclesiastico, la diécesis de San Cristobal

tenia una posicién mas doctrinaria, institucionalista y conservadora y, tanto las 6rdenes como

%> cuando me refiero a fase en lugar de etapa es @tacetapa podria conllevar a un cambio radicatmaelus operandie
la misién y de la didcesis y fase alude a un cani@oo que contiene elementos de continuidad yrag la vez; es decir, la
fase lleva elementos que pertenecen a un mometgdaral momento presente reformado, en cambietdpa desde una
perspectiva mas hegeliana, es una ruptura cadiuddnso
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congregaciones y demas colaboradores que trabajaban bajo los lineamientos y la ténica
ideolégica de esta didcesis, no diferian mucho de esa verticalidad y ortodoxia. Entre esos
colaboradores estaban los Hermanos Maristas de la Ensefianza, que es una congregacion
dedicada al magisterio y que en lo cotidiano llevan a cabo su trabajo en escuelas y colegios a
lo largo y ancho de toda la Republica Mexicana, pero al tener también en su carisma e
ideologia institucional el servicio, ademas de la educacién, hace casi cinco décadas hicieron
presencia en Chiapas para colaborar con la didcesis de San Cristébal.

Estos religiosos fueron colaboradores primordiales para el plan de accion pastoral en la
diécesis, pues ante la escasez de elementos religiosos, su papel consistiria en la formacion de
institutos que educaran e instruyeran en la Palabra de Dios a los indigenas para que éstos
reprodujeran dichas ensefianzas en sus comunidades. Los Maristas fueron elegidos para este
trabajo, por peticién del nuncio apostdlico Luigi Raymondi que los sefial6 como los mas aptos
para la tarea educativa y formativa de los catequistas. Asi se fundaria en San Cristobal de las
Casas la Mision de Guadalupe en 1962.

La primera experiencia de los maristas en esta iniciativa de pastoral, fue una situacion
muy dificil debido a la dispersion de las comunidades en una geografia demasiado amplia y la
presencia de protestantes por doquier. Su primera tarea, ademas de la evangelizacion, era
formar misioneros de sus propios hermanos para detener el avance de protestantes y
comunistas con un eje de trabajo catequistico, que tiene como fin formar indigenas que sean
verdaderos apostoles en medio de sus hermanos (Estrada, 2007:193). La forma como
llevaron a cabo este trabajo, al principio tenia una estructura vertical, asistencialista y
paternalista, como la diécesis misma. Una prueba de ello es que los agentes de pastoral
maristas, eran los encargados de elegir a los catequistas que debian formarse y no la
comunidad a la que pertenecian.

Los cursos que organizaban duraban entre tres y seis meses, en donde dormian,
comian y estudiaban los futuros catequistas indigenas —al principio tzeltales. La estructura de
estos cursos era bastante tradicional y escolar; es decir, de una relacion vertical y autoritaria
maestro-alumno, que rechazaba, desde la perspectiva e ideologia occidental, las pautas y
formas culturales indigenas.?® Al terminar y comprobar que habian entendido y aprovechado

%6 Conpautas y formas culturales indigenae refiero a la forma cémo ellos adquieren un cimiento o aprenden algo, a
diferencia de los métodos occidentales y que vas emarelacion a la imitacién. Un tojolabal, porngj#o, no ensefia su
lengua con una gramatica o haciendo que el apreapita los fonemas y memorice el vocabulario ofgllabal s6lo habla y
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la ensefianza del curso, eran nombrados catequistas y se les encomendaba la tarea de
regresar a sus comunidades para transmitir y reproducir con exactitud y sin reflexion personal
lo aprendido ante una comunidad receptiva y pasiva (lbid:190). Entre otras labores, los
maristas también contribuian con la formacion de dispensarios, recaudacion de alimento y
ropa, la creacion de cooperativas que solucionaran la situacion econémica de los indigenas,

etc.

» Segunda fase. Aggiornamento

Al pasar el tiempo y ante esta realidad institucional, y aun cupular, Don Samuel penso
en la necesidad de realizar una modificacion profunda en su discurso y en el lineamiento
pastoral. Ruiz se hizo de algunas ideas con ciertos matices liberacionistas de la opcion por los
pobres y liberacion de los oprimidos, que en el caso de Chiapas aludia al pueblo pobre y
oprimido que eran, sobre todo, los indigenas. Sin embargo, estas nociones no surgieron de
manera subita, sino a partir de los cambios que Latinoamérica sufria en el terreno eclesiastico,
lo cual se debia, en gran medida, por el Concilio Vaticano Il (1963-1965) y la segunda
Conferencia Episcopal Latinoamericana en el afio de 1968 en Medellin, Colombia. En esta
conferencia se planteaba una reforma en donde la Iglesia tuviera una mayor apertura hacia el
mundo y donde se involucrara mas en las realidades y problemas enfrentados por la gente
menos privilegiada; es decir, el pobre.

La conferencia en Medellin fue crucial en la transformacion de la diocesis de San
Cristébal, porque fue alli donde se denuncié la injusticia estructural de América Latina y la
exhortacion de que la Iglesia debia trabajar en contra de ésta. Esto dio origen al desarrollo de
la Teologia de la liberacidn que consistia, entre otras cosas, en hacer una nueva lectura de la
Biblia desde la visién y vivencia cotidiana del oprimido y permitir que todos los hombres
tuvieran la posibilidad de llegar al conocimiento de Dios por sus propios caminos (Escalante,
1998:132; Boff, 1982:14).

Con estas ideas de la teologia de la liberacion, Ruiz empezé a plantear su nueva fase
de accion pastoral, llamada por Kovic de conversion (2005:12), que refiere a una
transformacion del corazon y de la Iglesia; no de la religion en si. Una conversion que llevaria

a la didcesis a caminar con los pobres en sus luchas por una vida digna (Idem). Esto dio lugar

por una suerte de imitacion y a través del tienepaprendiz empieza a adquirir una competenciabjlitiad en ese idioma.
Asi se adquiere el conocimiento entre ellos ersaspectos.
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a algunas reacciones y Roma buscaba una respuesta y detalles de como se estaba realizando

el trabajo de la diécesis y la Iglesia Caminante, a lo que Don Samuel contesté con firmeza:

Fue la inmersién de la vida. Separdbamos en grupos a los indigenas que estaban en la escuela
de catequistas y les deciamos: “A ver, hermano, td con tu grupo van a interpretar cémo creen que ha sido
la historia de ustedes con su entendimiento de Dios. Con sus tradiciones. Como ustedes lo han visto, asi
preparenlo. Y ustedes vean cémo lo van a interpretar. Con silencio, con palabras. Como a ustedes se les
ocurra. Esa es la historia de ustedes”. Y a otro grupo. “A ver, hermanos. Ustedes van a interpretar lo que
saben de la Biblia”. Y a un tercer grupo “Ustedes van a interpretar como ven el proceso catequistico”
(Fazio, 1994:79).

En esta cita se ilustra parte de las reformas pastorales que llevo a cabo la Didcesis y
que considero que es una segunda fase de la Era Ruiz —que varios autores llaman
aggiornamento— y que nace, sobre todo, de la preocupacion de Don Samuel por proporcionar
un servicio de pastoral a las comunidades indigenas —concebidas en la categoria general de
pobres— porque antes se aplicaba una ‘pastoral general’ en donde se atendian indigenas,
mestizos y criollos con una particular diversificacion metodoldgica para adaptarse al grupo
cultural al que se dirigian (Ruiz, 1999:11). Don Samuel en su carta dirigida a Monsefior Raul
Vera, obispo coadjutor de la Diécesis de San Cristobal, le habla del éxito de esta reforma en la
formacion de los catequistas indigenas, pues éstos habian sido formados en castellano, pero
con la mision que se les encomendo de extender el mensaje cristiano en sus comunidades, en
medio de su gente y usando sus propias lenguas maternas, eran mas eficaces y comunicaban
mas profundamente el nucleo del mensaje evangélico a las comunidades (1bid:18).

Se empezaba a inhibir el carécter tradicional y conservador®’ de la accién misionera,
pero aun habia que cambiar otras cosas que tenian tintes de conservadurismo y se empezaria
a plantear la posibilidad de crear una serie de estrategias innovadoras que harian de la
didcesis de San Cristobal una Iglesia con ideas opuestas a la ortodoxia de otras diocesis.
Entre ellas estaba la reforma del modus operandi de los institutos o escuelas para formar

catequistas.

*” El término conservador, como lo mencioné anterimtemealude no tanto a la Iglesia conservadora, aife tendencia
especifica de conservar los canones y/o reglasosgs y tradicionales de la institucion eclesiastie Roma. En este caso es
una especie de equivalencia a ortodoxia lo queipdetreferirme con este término.
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Los Hermanos Maristas que trabajaban en Chiapas, también estaban empapados de
ideas de corte liberacionista a la par de la diécesis y se disponian a aceptar la reforma en sus
escuelas o centros de formacion, pero habia algo ademas que los motivd a realizar ese
cambio y fue la palabra de los catequistas indigenas que ellos educaban, pues cuestionaban
la forma en cdmo se les impartia esta instruccion catequética; ademas, se quejaban de
trabajar para salvar sus almas, conforme a lo que dice la Iglesia, porque decian que debian
también salvar sus cuerpos de la enfermedad, el hambre y la pobreza (Estrada,2007:191).

Samuel Ruiz y los agentes de pastoral de la di6cesis reflexionaron mucho en esto y
concluyeron que se debia iniciar una nueva catequesis de integracion, a partir de la cual los
catequistas indigenas debian fungir como servidores de la di6cesis en sus comunidades de
origen, para que tomaran la Palabra de Dios y repartirla entre los suyos, pero desde su
reflexion y comprension de ese mensaje evangélico. Con este modelo se buscaba que las
comunidades indigenas dejaran de ser soOlo receptoras del mensaje biblico y participaran
también en la reflexién sobre la realidad y descubrimiento de los mecanismos de explotacion
(Leyva, 1996:392). Entonces se discutio desde la diocesis y sus colaboradores acerca de esta
situacion, y se llego a la determinacion de que la Iglesia debia comprometerse con los pobres,
tratar de involucrarse en la problemética de estas comunidades, por medio de una accion
menos doctrinaria y dogmatica, y mas en una accién y lucha para combatir su estado de
opresion.

Los maristas trabajaron en esta pastoral reformada y entre los logros importantes de su
actividad, se destacan 156 cooperativas, un almacén de mercancias y seis cooperativas de
tejidos, con el propdsito de permitir a los campesinos adquirir mercancia a un precio justo,
evitar el abuso de los comerciantes mestizos, el largo recorrido a los centros comerciales de
las ciudades y la ingesta de alcohol (Estrada, 2007:200). Pero la situacion en la Mision de
Guadalupe no era tan prometedora como aparentaba, porque precisamente en el afio de
1971, se debieron suspender actividades, debido a las ideas teoldgicas entre los agentes de
pastoral que causaron algunos conflictos, al no poder definir una pastoral apropiada para la
Iglesia y la diécesis. Estuvieron ausentes por un afio, pero regresaron en 1972. Don Samuel
les proporciond, en coordinacion con La Castalia, como lugar de trabajo la Zona Sureste que
contaba con 220 comunidades. (Ibid:202-204 y Morales Bermudez, 2005:157).
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» Tercera fase: “La di6cesis indigena”

El indigena ya dejaba de estar en la mente paternalista de la diécesis y ahora
participaba mas en el proceso de esa lglesia comprometida con el pobre y el oprimido. Los
Hermanos Maristas, desde la dinamica de trabajo de la diocesis, al principio consideraban, al
indigena como un sujeto sumido en la miseria, ignorante, iddlatra, vicioso 0 que eran como
nifios y sin la capacidad de tomar decisiones propias. Por ello, bajo esta vision, el indigena y
su cultura era algo por reparar. (Estrada, 2007:196). Esta reparacion a la que alude Marco
Estrada, esta relacionada al principio o base que perseguia esa tonica liberacionista, por lo
que se vio la necesidad de cambiar esa vision tan peyorativa hacia el indigena. Se debia
llevar a cabo de nuevo la modificacion de algunas de las practicas misioneras que se estaban
realizando, que si bien seguian inspiradas en la teologia de la liberacion, ahora pretendian
adecuarse mejor a una sociedad de la que los indigenas formaban el grueso poblacional. A mi
juicio, es en este momento cuando surge una tercera fase en la diécesis y que esta muy
relacionada con la celebracion del Congreso Indigena de 1974 (véase primer y tercer sinodo
diocesano 1975 y 2008), y con ello el esfuerzo de incorporar las tradiciones indigenas en la
pastoral diocesana.

En este congreso la mayor preocupacion y reflexion del trayecto de la diocesis era el
respeto a los indigenas y las decisiones de los caminos que ellos tomaran para lograr su
liberacion, en lugar de imponer una occidentalizacion como via para atacar y culminar con la
pobreza y la explotacién. En ese sentido, la Teologia de la Liberacion, o mejor dicho, las
ideologias liberacionistas de la diocesis inspiradas en esta teologia, en cierta forma era una
idea desde el occidente, que generalizaba a todos los oprimidos y pobres en una sola clase
desfavorecida, en su mayoria formada por los indigenas. No habia desde esta percepcion una
diferencia entre indigenas y caxlanes® (mestizos) pobres. En el Congreso se hacia una
reflexion mas profunda en la que los indigenas debian ser diferenciados. También se discutia
el hecho de que debian dejar de considerar a los indigenas en esa categoria de menores de
edad, por lo tanto, debian acabar con ese paternalismo occidental de hablar por los indigenas
y que ellos se expresaran por si mismos. El papel del misionero, ahora debia consistir en

caminar con el indigena, no frente a él (Kovic, 2005:46).

?® Caxlano Kaxlanhes la forma cédmo los tojolabales se refiere alfirenblanco, que en lo cotidiano se trata de loginoss
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Los agentes de pastoral, entre ellos los Hermanos Maristas, participaron en este
congreso, aportaron ideas y discutieron para cimentar las bases de la creacion de un nuevo
plan pastoral a partir de las necesidades de los indigenas, y no tanto de los contenidos
evangeélicos. A raiz de estas reflexiones los Maristas empezaron a cambiar su concepcion de
lo que es la misidn pastoral y su relacion con los indigenas. Se comprometerian con el pobre,
pero ahora reconociendo la diversidad cultural e involucrandose mas con esa alteridad. Para
esto se crey0 necesario realizar una suerte de encarnacion del mensaje cristiano en la cultura
del Otro, lo que daria lugar a la iniciativa de formar iglesias autéctonas (Rivera, et. al.,
2007:61), porque todo pueblo tiene derecho a ser evangelizado en su cultura y desde su
cultura (Estrada, 2007:191).

Estas ideas no quedaron a la deriva. Se llevo a cabo un afio después del congreso, el
primer encuentro diocesano y ahi fue donde se acordé re-direccionar la pastoral sobre las
lineas que aluden al compromiso de trabajar con el pobre y trabajar en pro de la creacidén de
una lglesia AutOctona, esto ultimo méas desarrollado en los afios ochenta y noventa, que
implicaria una restructuracion metodologica de la pastoral, la cual consistiria en la
inculturacion de las practicas pastorales; es decir, tomar en cuenta la cultura para la
evangelizacién, empezando por incorporar las costumbres mayas en la liturgia.

En esta ultima fase de la Era Ruiz, y después del encuentro diocesano de 1975, el
agente de pastoral debia estar mas presente en las comunidades, con una labor de
acompafar y observar la actividad del catequista, orientarlo en caso de ser necesario, y
observar también que el mensaje que da el catequista llegue a los habitantes de la comunidad
indigena. Sin embargo, no fue ésta la Unica novedad que planteaba el reciente plan de
pastoral, sino que el hecho de que el indigena fuera participante activo de la diécesis
significaba que tendria derecho a formar parte de la estructura eclesiastica. A partir de estas
permisiones, las oportunidades de participacion indigena entrarian en vigor, como es el caso
de la figura del diaconado,?® lo cual era benéfico para la diécesis, pues de esta forma, se
abarcaria mas territorio con la presencia eclesiastica, aunque no hubiera un sacerdote por

cada comunidad que celebrara la misa dominical.

*° El diaconado fue un elemento que incluye hombresjeres, trajo por consecuencia la unificaciéiasecomunidades
catdlicas, anteriormente divididas en “catélicos la@ecostumbre”, “catélicos practicantes” y “catélicno practicantes”
(Giménez, 1996:233)
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La participacién activa de los indigenas en la Iglesia traeria algunos cambios en la
tradicion ritual catolica; es decir, las celebraciones religiosas no serian estrictamente las de la
iglesia tradicional, sino la forma en que ellos concibieran el cristianismo y el mensaje biblico, y
celebrarian desde su cultura. De esta forma se alcanzaria una coherencia con lo que el
Concilio Vaticano Il dicta en una suerte de accomodatio evangelii in culturis y se lograria
comenzar con un proceso de autoctonizar la Iglesia; es decir, hacer que la Iglesia formada por
el pueblo, sea del pueblo y actle desde el pueblo.

Asi pues, la evoluciéon en el quehacer evangélico y misional de esta renovada diocesis
que reformaba sus dos fases anteriores, se definiria en el nacimiento de una pastoral indigena
que pretendia adentrarse e involucrarse en la realidad social de los pueblos indigenas, a
través de la Palabra de Dios; es decir, a través de predicar desde el mensaje biblico y la
tradicion catolica, pero también con la pretension de inculturarse o encarnarse en sus culturas
para llegar a construir una Iglesia Autdctona, basada en una religion catélico-indigena, con un
clero indigena que constituya una Iglesia popular. Esto es parte de lo que se conoce como la
Teologia de la inculturacion, lo cual se abordara en un apartado especifico para esto.

Los Hermanos Maristas dejarian la casa de la Mision de Guadalupe que tenian en San
Cristébal de las Casas, para trasladarse a Comitan de Dominguez, junto con la Castalia,
donde estarian mas cerca de las comunidades tojolabales con quienes trabajan hasta el dia
de hoy. La gestion de Samuel Ruiz culminé a mediados del afio 2000 y lo que dej6 en la
Diocesis fue una estructura de trabajo que aun no ha sido transformada por completo. El
actual obispo y sucesor de Samuel Ruiz, Monsefior Felipe Arizmendi, tiene una ideologia de
un corte mas conservador, pero los agentes de pastoral, como me dijo la hermana Karla, una
agente de pastoral de la Mision de Guadalupe, hemos sabido trabajar con él, convencerlo y
poco a poco ha estado cambiando, aunque le cuesta un poco de trabajo (Notas de Campo, 28
de septiembre de 2008).

La Misién de Guadalupe es otra en la actualidad. Hay una serie de aspectos que la
hacen diferente, a pesar de que continda por el mismo camino que Tatik (nuestro padre)
Samuel y su pastoral indigena legé. En realidad se trata de una cuarta fase que se tratara con
mayor detenimiento y desglose a lo largo de este trabajo, en los siguientes capitulos. Pero
antes de hacerlo, trataré de explicar en el siguiente apartado qué es la inculturacion, y sobre

todo como la viven los agentes de pastoral y qué es para ellos.
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1.2.- “jQuienes se inculturan somos nosotros. No el los...I” La Teologia de la
Inculturacion y la inculturacion de la Misién de Gu adalupe.

En el apartado anterior hice mencion de las fases histéricas o temporales por las que ha
pasado la Diocesis de San Cristdbal de las Casas. En estas fases se ilustra bien los cambios
paulatinos que ésta ha sufrido y de alguna forma refleja los cambios que la institucion
eclesiastica en un sentido mas amplio o macro ha tenido, lo cual traté de explicar de una
forma breve en la introduccién a este apartado.

La teologia de la inculturacion y la inculturacién en si es, en parte, el resultado de esos
cambios o reformas en las politicas eclesiasticas en el sentido dogmatico, pero sobre todo
normativo, en cuanto a sus politicas internas. La inculturacion es un concepto que mas alla de
Su caracter utopico es un tanto contradictorio, difuso y complejo. Para empezar tiene dos
naturalezas, una macro, por el hecho de estar relacionada con las normas institucionales
(dogmas y canones), y una micro al permearse entre aquellos sujetos que realizan una labor
pastoral a partir de los lineamientos que ésta, la inculturacién, pauta. Por otro lado, la
inculturacion es una nocion que difiere mucho desde la concepcién de la Iglesia Catdlica como
institucion, que lo inserta en una teologia, a la forma como se concibe en la praxis que es la
que viven los agentes de pastoral, en el estudio de caso que presento.

Hay una serie de elementos que se involucran en el proceso de inculturacion. Uno que
desde mi juicio es muy importante es la acomodacion, que a nivel institucional se estructura
como una suerte de propuesta y en un nivel mas practico e individual, se pone en marcha a
partir de esa propuesta.®® Con esto quiero decir que la acomodacién es un medio de
inculturacion que se refleja, en el caso de la Diécesis de San Cristobal, como una forma de
adaptacion en el sentido mas dogmatico, evangélico y pastoral. Sin embargo, desde una
perspectiva mas acotada, los agentes de pastoral de la Misién de Guadalupe, conciben la
inculturacion, como mencioné antes, de otra forma, aunque no es ajena a la acomodacion per
se. En este caso se trata de una mas enfocada a la interaccion de ellos como individuos con
respecto a los indigenas, de ahi que, como dijo el hermano Gerardo Torres Estrada, “Cheval”
en entrevista del 26 de noviembre de 2008, “quienes se inculturan somos nosotros. No ellos”.

Ante esto surge la pregunta ¢qué es entonces la inculturacion?, si una definicion-concepcion

*® Con propuesta me refiero a una construccién deralana normativa, por el hecho de venir desde wumento
eclesiastico, que propone una serie de accioneseglaben realizar para darle un giro a una labor pastoma, el fin de que
la Iglesia Catdlica busque insertarse en las difeseculturas.
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eclesiastica que busca determinar un deber ser o un deber proceder de la accién pastoral,
encaminada a la autoctonia de la Iglesia; un proceso de insercion social y cultural del pastoral
en las comunidades indigenas o una tercera posibilidad en donde quiza se puedan entretejer
ambos elementos.

Para responder esta pregunta se puede empezar por exponer algunas concepciones de
la intelectualidad eclesiastica, como los estudiosos y tedlogos partidarios de estas posturas;
es decir, exponer qué es la inculturacién desde la Iglesia como institucién. Después en un
segundo subapartado, trataré de plasmar la voz de los que viven el proceso de la inculturaciéon
en la mision, que es el enfoque antropoldgico de esta dindmica y de esta investigacion.

El objeto de hacer esto es enfrentar ambas acepciones y/o concepciones de la
inculturacién, para intersectar ambas nociones que den cuenta de qué se trata esa palabra,
nocion, proceso o utopia que es base fundamental de toda una actividad eclesiastica, y de
incumbencia para las ciencias sociales, en especial la antropologia por ubicarse y realizarse

en un mundo étnico.

1.2.1) Inculturacion.

El término inculturacion, no es una adaptacion canonica y dogmaética a las formas
culturales de un pueblo diferente a la cultura occidental hegemonica, a la que pertenece la
Iglesia Catdlica. Tampoco, como podria suponerse, tiene un origen catélico. La inculturacion
como término, nace de una teologia cristiana de corte protestante por los afios setenta. Pero
el origen esencial de su significado va méas alla de esto, pues se remonta a un proto-
cristianismo; es decir, a una época en que el cristianismo aun no se forjaba, pues dicha
doctrina se crea a partir de la muerte del inspirador de su fundacién que era Jesucristo y el
esparcimiento por todo el mundo del mensaje de éste por parte de sus discipulos y demas
adeptos.

El significado de la inculturacion y de los diferentes términos precedentes que se han
usado para expresar una idea similar de inculturar, tiene que ver con un paradigma en
relacién a la presencia de Jesucristo en la tierra, que nacié entre seres humanos y como un
ser humano; es decir, el hijo de Dios que nace, socializa y adquiere una cultura humana a lo
largo de su vida. Estas caracteristicas son justo lo que se conoce como la encarnacion del

Verbo. A partir de esta idea, si se remite uno a la primera mitad de la década de los sesenta,
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se puede observar el término encarnacion para definir en este caso la adaptacion o insercion
del mensaje cristiano en las culturas diferentes, sobre todo en el decreto del Concilio Vaticano
I, (Véase Ad Gentes).

La Iglesia Catolica postconciliar ha expresado en diversas ocasiones la necesidad de
contextualizarse y adaptarse en relacion a la sociedad contemporanea y al mundo moderno.
En este sentido ambos términos, la contextualizacion y la adaptacion, mas alla de implicar una
actualizacién y adecuarse a las circunstancias y costumbres de los pueblos en donde la
Iglesia tiene presencia, pretenden actuar para lograr, por un lado, una liberacion, lo que
conlleva intereses ecclesiam extra, tales como el progreso material, la justicia social y la
libertad politica.®* Por el otro, reflexiones posteriores desde la Iglesia han concluido que no es
suficiente contextualizarse o adaptarse, sino que la mision de la Iglesia y la evangelizacion,
mMAas que una adaptacion, debe fundirse, asimilarse e involucrarse en la cosmovision y cultura
de la alteridad; es decir, encarnarse la Iglesia en las culturas.

Lo que se empieza a vislumbrar a partir de estas nociones, contextualizarse y
adaptarse, asi como otras acciones que trascienden a ambas, es que hay de por medio un
proceso; es decir, la inculturacién que conlleva todo esto no es s6lo una concepcion, sino una
serie de acciones que se llevan a cabo para alcanzar una meta, que por obviedad no se ha
logrado, sino que se tiene la expectativa de hacerlo.

Aylward Shorter al respecto, dice que la inculturacion se trata de un proceso continuo
y propio para cada pais o region en donde se ha sembrado la fe (Chupungco, 2005:31).
También sefiala que la inculturacion no es [sélo] la insercion del mensaje cristiano en una
cultura no cristiana y que la fe cristiana no puede existir sino en una forma cultural, pues la fe
cristiana no existe en un espacio neutral o fuera de la cultura, sino que es expresado y
materializado a través de la cultura (Shorter, 1988:11-13). Estos aspectos o caracteristicas
que le da Shorter a la inculturacion, se refieren a que ésta no es precisamente una
transmision o transferencia del significado religioso o evangelizacion de una cultura dominante
o hegemoénica a otra, como serfa el caso de la aculturacion,® porque la misién de evangelizar

se da a través de la interaccidon historica de las culturas. Sin embargo, si afirma que los

*! Esto explica, en gran medida, el porqué la Teologida liberacién se ha arraigado en estos fund@meque parecen
ajenos a la religion en si.
*? Por aculturacién tomo la definicién de Gonzalo AguBeltran: “grupos de individuos de diferenteluras entran en un
contacto continuo y de primera mano, con cambidsezuentes en los patrones culturales originalesndeo ambos
grupos” (Aguirre Beltran; 1992:14).
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misioneros llegan a una situacién de aculturacién y tratan de adaptar el mensaje cristiano,
buscando expresiones de culturas locales para que el mensaje sea entendido; es decir,
buscan elementos de la cultura local para comunicar el significado y capacitar a sus
interlocutores, y asi facilitar el proceso de inculturacion (Shorter, 1988:14).

Esto dltimo se contrapone a la perspectiva eclesiolégica que postula que la
inculturacién es proceso independiente de los misioneros o pastorales, pues no lo viven las
personas, sino las culturas a través del mensaje cristiano; es decir, el Evangelio es el que se
incultura, no el misionero, quien sélo facilita el proceso de inculturacion del mensaje
cristiano.** La manera cémo éste lo hace o se le indica cémo debe hacerlo es, tanto en el
caso de Chiapas como en muchos otros casos latinoamericanos, descontextualizar las
narrativas cristianas de sus referencias culturales de occidente y reposicionarlas dentro de un
“telos” o cosmovision maya (Garrard-Burnett, 2005:49-50).

Ante esto, lo que se puede destacar es que mas que un proceso de asimilacion
reciproca natural en una situacion de interaccion cultural, en el aspecto religioso, se trata
entonces de lineamientos que expone la Curia, y que deben seguirse, por lo que se trata
entonces, de lo que algunos autores (Garrard-Burnett, 2005; Theije y Mariz, 2008) asocian
con una teologia de la inculturacién, por el hecho de ser una préctica, o el planteamiento de
ésta, desde el &mbito eclesiastico.>* Sin embargo, a pesar de tratarse de un planteamiento de
un deber ser o un deber proceder en una accion pastoral, lo que transmite el contenido de
esta concepcion es una suerte de lo que Garrard-Burnett considera un catolicismo folk, en
donde se empalman y combinan las culturas religiosas como consecuencia de una integracion
intencionada de significados y simbolos de dos o mas tradiciones religiosas (2005:50). El
sincretismo en dado caso, es lo que se asemejaria a esto, y por el hecho de ser un concepto
creado en la teoria antropoldgica seria el término adecuado para describir un proceso como la

inculturacion.

** Shorter se refiere a que inculturacién es cuandoegisaje cristiano o el Evangelio transforma urieuy que al mismo
tiempo la cristiandad es transformada, en la magergue el mensaje es formuladeeinterpretadode nuevo, lo cual le da
un caracter de reciprocidad relativa y por lo tantotono de horizontalidad aparente, que otroraxistia sino el dominio,
la coercion y la represion de todo lo no cristigmie consideraban pagano, lo cual era constanteagitegio y la forma de
evangelizar a las culturas no dominantes como easel de los indigenas en América Latina o demtisanées de Africa y
el sureste asiatico (Ricard, 2002; Lehmann, 199&iag, 1992).
** Garrard-Burnett define la teologia de la incultifeoccomo mezcla de las practicas religiosas mayasstianas, en una
suerte de catolicismo folk (2005:50).
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La teologia de la inculturacion, sin embargo, tiene un trasfondo mas amplio y complejo,
pues involucra, no sélo lo que quiere significar la inculturacion per se, sino un punto de vista
teoldgico; es decir, una reflexion (teologia) acerca del modo en que se presenta el mensaje
cristiano universal, para ser entendido con las categorias y vivido con los simbolos de todas
las culturas, lo que alude a una insercion, adaptacion y asimilacion del mensaje cristiano en
otras culturas no cristianas que, a diferencia de la aculturacion, no busca que en esas culturas
no cristianas exista una pérdida de sus valores y formas culturales. Esto significa que no sélo
es una serie de pasos a seguir, sino que también debe tener todo un contenido litlrgico.

Desde la teologia y, por lo tanto, desde la eclesiologia, la inculturaciéon no es una
mezcla de creencias religiosas, sino la afiadidura de caracteristicas religioso-culturales ajenas
al cristianismo, a un mensaje cristiano esencial con una base universal y sin cultura.®* A esto
se refiere Manuel Marzal cuando habla del sincretismo como la otra cara de la inculturacion
(2000:200), porque la inculturacion implica adentrarse a la cultura para insertar un mensaje
que teoldgicamente no tiene cultura, mientras el sincretismo implica la presencia cultural de
ambas partes, es decir, la de un mensaje cristiano que viene de occidente, y la cultura del
nativo. Sin embargo, una parte del sincretismo segun expone Marzal, es la reinterpretacion
religiosa, que por definicion concuerda con las caracteristicas de la inculturacién; es decir,
agregar elementos religioso-culturales no cristianos al rito cristiano. Esta es una razon de
peso por la que considero que la inculturacibn como tal, si es una forma o parte del
sincretismo.

Por otro lado, se debe considerar que la inculturacién es un proceso que tiene una
meta que aun no se ha alcanzado y hay diversas ataduras que no permiten alcanzar dicho
objetivo de corte asimilacionista. Esto lo han aceptado algunos tedlogos y religiosos
(Tapuerca, 2002; Suess, 1993), razén por la que dicen que no se puede hablar de un logro
por parte de la Iglesia Catolica en cuanto a la inculturacion, ya que esta institucion se
encuentra muy atada a una cultura patrona o universal, entre otros motivos (Suess,

1993:156).% Por esta razén, la inculturacién es un proceso y una trayectoria o via que se esta

** La postura teolégica dice que se trata de un mersatiano que no tiene cultura por el hecho deisenensaje y ademas
ser universal.

*® Asf como Paulo Suess trata de dar una explica@qodqué en muchos casos no se ha logrado emprlrzienino hacia
la inculturacion con el arraigo de la Iglesia encsitura occidental y eurocéntrica, también da atemna polémica
explicacion, que desde mi punto de vista reflejpegfil del religioso, sea teélogo de una tendepctayresista, como es el
caso, 0 noson culturas herméticas o no ofrecen condicioneseflas mismas para expresar los contenidos d€Seess,
1993:156). Me parece que esto implica una contcaifigporque asi como critica a la institucién g@élgtica por su cerrazon
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recorriendo aun, y para caminar hacia la meta que pretende, se debe empezar por
distanciarse de una mentalidad universalista y homogénea caracteristica de la Iglesia Oficial,
para apostar por una comunién respetuosa de las diferencias, como formaciones integrantes
de la unidad de la Iglesia y de la fe (Tapuerca, 2002:8).

Lo que puede aclarar mejor porqué la Iglesia Catdlica y su forma de proceder ha
impedido que la inculturacion pueda darse, lo ilustra el mismo Paulo Suess, quien sostiene la
deficiente y errénea férmula de la Iglesia de presentarse con un ropaje cultural occidental en
otros continentes, pues asi la Iglesia Catolica permanece extranjera, desencarnada y con un
discurso que no llega a los corazones de los pueblos... Con esta declaracion, Suess trata de
explicar al mismo tiempo lo que persigue la inculturacion, que es una Iglesia local o autoctona
(Suess, 1993:160-161). Sin embargo, la Iglesia Catdlica no pretende por medio de la
inculturacion de oponerse a la oficialidad de la Iglesia, refugiandose en la microestructura
étnica y social, sino a la construccion de la universalidad a partir de unidades pequefias que
estén fortalecidas en su identidad y sean capaces de articularse entre si en un horizonte que
permita transformaciones globales (Pablo Richard, 1998:58-59). Con esto, Richard explica
que la Iglesia Catdlica busca con la inculturacion ser universal al fomentar la comunidad en el
dogma y la fe cristiana, pero también plural porque a través de la encarnacién o inculturacion
del Evangelio en las culturas, la inculturacion, por medio de una teologia, trata de desterrar
todos esos ropajes culturales occidentales como las conductas, actitudes, valores, entre otros,
que pretendan recubrir y anular las formas culturales autéctonas, asi como impedir el
desarrollo de la propia identidad.

Para hacer posible la inculturacion, desde la perspectiva de Pilar Gil Tébar (1997), la
Iglesia y la accion pastoral, en primer lugar, urge en la necesidad de los agentes de pastoral
para que conozcan con profundidad el modus vivendi de los indigenas; en segunda instancia,
se propone gque estos pastorales entiendan y asuman que la presencia de Dios no sélo esta
en el rito cristiano en su acepcién occidental, sino en la poblacion, la cultura, creencias y
manifestaciones comunitarias indigenas. Por ultimo, la inculturacion de la Iglesia o su

autoctonia, se relaciona con el rescate de las formas (culturales) religiosas indigenas que

homogeneizacidon y hermetismo que expresa haciaviersidad cultural, también prejuzga las caradieds de esa
diversidad que no permiten la entrada, la insergifsmision de un elemento ajeno a sus creermugses el Evangelio.
Habria que cuestionar si se trata de un hermetmm@arte de los indigenas o un derecho que éstusntde no aceptar
elementos extrafios para ellos 0 simplemente ag@sois creencias, en una suerte de defender y yaesercosmovision y
formas culturales y religiosas.
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refieran a sus modos de organizacion, a las estructuras jerarquicas pastorales, a la liturgia,
formas de predicacion, simbologia, etc. (Gil Tébar, 1997:397). Asi pues, en palabras de Pilar
Gil Tébar (1997:398), los deseos de la inculturacion son la constitucion y consolidacion de una
Iglesia Autoctona enraizada en cada uno de los diferentes grupos indigenas.

Esta aportacion de Pilar Gil, alude a una segunda acepcién y concepcion de la
inculturacion, que se aleja de la perspectiva institucionalista. Pero antes de seguir en esa linea
me gustaria amarrar lo que implica el proceso de la inculturacion desde la perspectiva
institucional; es decir, la teologia de la inculturacion que implica una disposicion de los
deberes que tienen los pastorales para inculturar el Evangelio y la Iglesia, con el fin de lograr
su autoctonia, a partir de dos diferentes vias: la teologia y la pastoral indigena.®’

En el primer caso, hablar de una teologia de la inculturacion es referirse a todo un
proceso que da expresion a la religibn que es especifica para una determinada comunidad y
éste a menudo conlleva una reforma de la religibn misma, lo que implica, por lo tanto, un
proceso consciente de recreacion religiosa en la que idealmente ninguno de los elementos
que lo componen dominan a los otros (Lehmann, 1998:612 y Theije y Mariz, 2008:38). La
manera como los sacerdotes, y en cierta medida también los pastorales, lo hacen es al
adoptar practicas inspiradas en esta doctrina de inculturacion que involucran la incorporacion
de rituales religiosos indigenas en el rito cristiano (reinterpretacion religiosa). Ellos, los
sacerdotes, relacionan esas practicas explicitamente con la gente, un lugar y una sociedad,
buscando no solo expresar el mensaje cristiano en los elementos propios de esa cultura, sino
también para transformarlo y remarcarlo, lo que lleva a una nueva creacion. Esto es, todo el
proceso que implica la teologia de la inculturacion en su busqueda de una autoctonia no sélo
de la Iglesia, sino de la teologia también; es decir, no sélo es que el mensaje cristiano penetre
en la religiosidad, creencias y modus vivendi indigena, por medio de un ropaje vernaculo que
presentan los pastorales para lograr esa insercidn, sino que también busca que esos
elementos indigenas (religiosidad, creencias, rituales, incluso, cosmovisién) penetren en el
mensaje cristiano y por lo tanto transformen a la Iglesia en esta sintonia de pluralidad que ésta

busca, lo que habla con claridad de una reciprocidad y de una asimilacion cultural mutua.

*’ Teologia, segln el jesuita Rubén Cabello, es ufexi@n sobre Dios, una reflexiéon desde la fe dapara vivir la fe. Es
una mediacion reflexiva sobre todo lo que atafiéos,Zobre todo lo que atafie al hombre en la egbn de su fin como
hombre (Cabello, 1991:202).
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El medio para obtener todo esto es lo que la Iglesia Catdlica ha construido y llamado
Pastoral Indigena, que es el otro rubro al que hice alusion con anterioridad. Pilar Gil Tébar
(1997:398) dice que la pastoral indigena se trata de un planteamiento de la Iglesia Catdlica en
el que se pretende lograr un acercamiento distinto a la poblacion indigena creyente, partiendo
de las bases en términos de roles y funciones étnicas; es decir, desde el funcionamiento
propio de su comunidad, tratando de adaptar la estructura de la Iglesia Catdlica y su ritualidad
en sus formas, costumbres y sistema de roles o cargos étnicos. Nétese que no se habla de
elementos propiamente de la religiosidad, sino de como manifestar el mensaje religioso dentro
de los patrones o ropajes culturales de la alteridad.

Ambos elementos, la pastoral indigena y la teologia de la inculturacion, buscan
entonces la construccion de una iglesia indigena en el interior de la iglesia catolica, mediante
el proceso de la inculturacion, lo cual surge por la mentalidad abierta de los agentes de
pastoral y las exigencias de los creyentes indigenas (Gil Tébar, 1997:400); es decir la Iglesia

Autoctona.

Hasta ahora se ha visto lo que es la inculturacion desde una perspectiva mas
conceptual, que es la institucional. Sin embargo, y lo que intento explicar principalmente en
esta tesis, aquellas personas que colaboran con la Didcesis, como es el caso de los agentes
de pastoral y misioneros que estan mas en contacto con las comunidades indigenas, siguen
este modelo-proceso de inculturacion, pero también viven ese proceso de transformacion
frente al Otro. Es decir, la inculturacién en la praxis tiene otras formas y concepciones que se
van adquiriendo en la préactica pastoral.

Los testimonios que pueden dar cuenta de la diferencia entre ambas formas de
concebir la inculturacion, teorica y préactica, los he tomado de algunos de los misioneros de la
Mision de Guadalupe y la Castalia y es a partir de esto que trataré de abordar en el préximo
subapartado qué conciben los agentes de pastoral como inculturacién y, sobre todo, cémo lo

viven.

1.2.2) Inculturarse en la praxis.
Cuando llegué a Comitan, en donde se encuentra la Mision de Guadalupe, tenia en

mente alguna parte de la literatura que consulté en torno a la inculturacion y la teologia de la
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inculturacién; algo muy similar a lo que expuse en el subapartado anterior. Lo que imaginé es
que la inculturacion seria una serie de directrices y normas dispuestas en algun capitulo del
plan pastoral de la Diocesis de San Cristdbal de las Casas y que llevarian los pastorales al pie
de la letra. Sin embargo, durante mi estancia noté que los pastorales no tenian una
informacion (conceptual) muy profunda de esto. Parte de su participacion en la Didcesis era
recibir indicaciones de lo que se tratara en las juntas a las que asistian los directores o
encargados de las parroquias y las misiones, y emprender esos mandatos a través de su
trabajo en las comunidades.

Esto quiere decir que los agentes de pastoral en general esperan, en el caso de la
Mision de Guadalupe, lo que el director José Ramon les indique en las juntas de pastoral para
empezar a hacer algan plan a realizar en las comunidades que les corresponde trabajar a
cada pastoral. Sin embargo, la dinAmica no es tan vertical, pues el director no llega a dar
indicaciones que los demas tengan que obedecer, sino que él expone lo que se trat6é en la
Diocesis y sobre la problemética que se vive en las comunidades de las que éste se encarga
de acompafar y pretende que los demas hagan lo mismo para llegar a una resolucién
consensuada y asi hacer un plan de trabajo de la Misibn en conjunto como comunidad
pastoral y laboral.*®

Con este panorama creia después que la inculturacion era un concepto desde la Iglesia
Catdlica y que no tenia nada que ver con lo que viven los pastorales; es decir, que la
inculturacion era una de esas palabras que suenan complicadas y que pronuncia una
jerarquia eclesiastica ante una serie de estudiosos e intelectuales de la Iglesia, pero que
aquellos que bajo una vida sencilla y sin grandes conocimientos, como en general uno tiene la
imagen prejuiciada acerca de un misionero, en definitiva no entiende.

Yo creia que la inculturacién era parte de una normatividad que los misioneros debian
obedecer y que para lograrlo recibirian una serie de indicaciones de cédmo insertarse en las
comunidades para después de una manera forzada pudiera darse lo que se supone gue debia
ser una suerte de asimilacion o, incluso, nativizacion. En lo personal creo que algo de esto

*® Con comunidad pastoral me refiero a la idea delapi@astorales de la Misién de Guadalupe formancoensunidad que
toma decisiones en conjunto y que no se excluyad&r(todos son iguales). Incluso el director dmisién es sélo el que
administra, representa y trata de ordenar los asuqte atafien a la mision ante la di6cesis, petamdién tiene la calidad
de agente de pastoral. Pero también es comunibadalapues aunque se trata de algo simbdlico, padtral recibe un
salario. Esto tiene que ver también porque la nfayde los pastorales son laicos y tienen famibia, /@ que, aunque se trate
de una labor poco remunerada, es un empleo parayaria de ellos, incluyendo el director, aunquerségioso.
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hay de cierto, lo que no imaginé al principio es que la inculturacién pudiera ser concebida
como algo que se vive y que quienes tienen poco tiempo 0 poca experiencia como misioneros,
no saben de qué se trata porque no lo experimentan, al menos no bajo las caracteristicas que
describen el proceso de inculturacion.

Con el tiempo noté, sin embargo, que muchos si llegaban a describir y hablar de su
experiencia de irse inculturando con el transcurrir de los afios. Pero lo que era interesante en
particular, es que cada quien lo vivia a su manera; es decir, no a partir de esa serie de
caracteristicas establecidas que definen la inculturacion, en lo que ellos llaman vivir su
proceso. El problema de que la mayoria de los pastorales no puedan hablar de grandes
experiencias de inculturacion, se debe, en parte, al corto tiempo que tienen ellos trabajando
en este campo. Esta es una problemética general que el padre Ramon Castillo Aguilar de la
mision de la Castalia indica, pero segun él se debe, si en parte a esta problemética temporal,
pero también a las politicas de la Iglesia que de manera contradictoria impiden que se pueda
dar el proceso de inculturacién:*

La politica de la Iglesia siempre han sido los cambios, que continuamente hay cambios, pero
como Yo te digo, para poder nativizarse requiere afios. Se requiere mucho tiempo. ¢Tu crees [que] con
tres, cuatro, cinco afios. Cambio. Tres, cuatro, cinco. Cambio... se puede lograr esto? No. Eso fue uno
de los problemas aqui en la region... La cuestion esta en que en el periodo de trece afios, pasan aqui en
la region seis sacerdotes. En trece afios. ¢ TU crees que se pueda lograrlo? Y es asi en general. Con este
tipo de politicas no se puede porque esto significa afos. (Entrevista Ramoén Castillo Pbro. 12 de
noviembre de 2008).

Lo que se puede extraer de vivir la inculturacion —y en coherencia con lo que desarrollé
en el subapartado anterior que es la visibn mas candnica— es que se trata de algo que todos
sin excepcion afirmaban; es decir, es un proceso de transformacién, de insercion
sociocultural, de comprender la cosmovision del Otro e irse asimilando. EI hermano Gerardo
Torres “Cheval” me platicaba del proceso normal que lleva un misionero de la Mision de
Guadalupe que va a trabajar con los tojolabales, empezando por observar y escuchar durante
un afio, y ya después de entender algunas cosas de su cosmovision, podia empezar a

proponer a partir de las probleméticas que se observaban en la comunidad.

** Similar a las criticas que Suess hace al procesléa tfjlesia Catélica como impedimento de la ingaltion, en la praxis,
se ve que existen también ciertas problematicashsiaculizan la posibilidad de que el procesadeliuracién continte.
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Debe entenderse que la mision que en general las 6rdenes y congregaciones religiosas
tienen, en este caso la congregacion de los Hermanos Maristas de la Ensefianza, es servir; y
dentro de ese servicio esta involucrarse y entender la problematica que se vive en las
comunidades para saber qué hacer; es decir, como servir. Pero eso lleva mucho tiempo,
aunque Cheval decia que el proceso de inculturarse, ademas del tiempo y la experiencia,

también implica un involucramiento e insercién con la comunidad:

[...] inculturacién es que realmente te metes dentro de la cultura, aprendes la cultura, conoces la
cultura, ves la manera como mira la cultura y a partir de ahi, empiezas a dialogar con la cultura [...]
Cuando ya eres capaz de entender como entiende el mundo el indigena, entonces ya puedo dar
propuestas desde esa visidn porque si no estas imponiendo una manera y una forma de trabajar desde
afuera, pero cuando vas... yo tardé tres, cuatro afios para ir entendiendo muchas cosas y en este
momento me siguen cayendo veintes [...] pero en dos, tres, cuatro, cinco afios, apenas empiezas a

entender muchas cosas. (Entrevista con Gerardo Torres FMS, 27 de noviembre de 2008).

De la misma forma, el padre Ramon dice que el proceso de la inculturacién tiene que
empezar por “trabajar concretamente entre los tojolabales”; es decir, esta de acuerdo con la
importancia de la presencia del misionero en la comunidad, pero también hace referencia a
los prejuicios e ideas con las que llega el misionero y como se va transformado todo eso, a
partir del involucramiento con los indigenas. Eso también es parte de las consecuencias que
trae consigo el proceso de inculturacion y es interesante porque describe ese proceso de

inculturarse; de transformarse:

Ta generalmente llegas con tu carga, tu formacion. Llegas entre los tojolabales y... tl quieres
ensefiarles. ¢ Por qué razén? porque esa es tu misién. Y entonces en un primer momento tienes que ser
muy sensible; a punta de patadas te voy a decir que vas descubriendo que primero ni te entienden mano.
Segundo. Como no te entienden ni te aceptan, simplemente te toleran. Ellos no te dan a conocer
absolutamente nada. Pasan los afios y te das cuenta de que en primer lugar, lo que esta sucediendo es
gue si tu realmente estas ahi con ellos, van descubriendo una cosa, y no vayas a creer que es de ‘en dos
pataditas’, que los quieres y que te dejas querer (Entrevista con Ramén Castillo Pbro. 12 de noviembre
2008).

De estos testimonios se rescatan varios elementos. Primero que el proceso de

inculturacion requiere de un tiempo y de una constante presencia con los indigenas. Pero
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también de un involucramiento con ellos (individual y socialmente) y las circunstancias que les
rodean (problemas, preocupaciones actividades, creencias, costumbres). Con respecto al
subapartado anterior aqui se puede empezar a ver alguna diferencia, pues desde la postura
gue expreso previamente, que para diferenciar voy a llamar institucionalista, se habla de una
parte de la inculturacion como revestirse del ropaje vernaculo, no refiriéndose solo al pastoral,
sino el ritual, el mensaje cristiano y todo aquello que involucre esa transformacion
acomodaticia, pero que se enfoca a un todo generalizado; es decir, la Iglesia,*’ y ademas que
el Evangelio es el que se incultura, no la(s) persona(s). En lo que si coinciden, tanto la postura
institucionalista como la préactica (la que hacen los pastorales), es que existe el enfoque de
conocer al indigena, en cuanto a su cosmovision y su manera de vivir.**

La temporalidad por la que debe pasar un pastoral para alcanzar la meta de un proceso
de inculturacion, segun dicen ellos, no es corta, y de esto la Iglesia oficial no habla mucho,
sino aquellos que llevan a la practica la accion pastoral. Esto también se refleja en los dos
testimonios expuestos atras, pero ademas, también lo indica el director de la Mision de
Guadalupe, José Ramon, quien, por cierto, es un buen ejemplo de las diferencias de opinion
que hay entre quienes viven la inculturacién y quienes tienen solo una referencia de ésta, sea
por la literatura o por testimonios de quienes experimentan el proceso.

El por la poca experiencia y poco tiempo que lleva trabajando en la mision y bajo esta
dinamica de pastoral indigena, esta mas apegado a los canones; es decir, lo que dicen los
tedlogos y documentos eclesiasticos de la inculturacion, pues son las instrucciones e
indicaciones que se le dieron para ejercer su cargo como director. La informacién que tiene
sobre la inculturacion desde otra perspectiva no institucionalista, si acaso es por la actitud
expectante y abierta que tiene a experimentarlo en la praxis, a lo largo de su trabajo, y quiza
lo que alguna gente experimentada le ha contado, como es el caso del anterior director de la
mision (Cheval). Bajo estos referentes, él aun dice que lo que se incultura es el Evangelio, no

el sujeto.

[...] o sea, la propuesta evangélica, la propuesta que nosotros mismos estamos en un proceso de

asimilacion de esa propuesta [...] ambos [indigenas y mestizos] estamos tratando de leer esa propuesta

* La Iglesia lleva esta transformacion hacia lo veui@ porque es parte del objetivo del proceso deeddogia de la
inculturacion; es decir, transformar la Iglesidanformas culturales a quienes se dirige su toathajdar la Palabra de Dios.
*! Esto seguramente porque, aunque el pastoral peteiierma diferente la inculturacion, al final detegjuir una serie de
reglas en torno a ésta en su practica pastoral.
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evangélica y eso es lo que tratamos de inculturar, o sea, se trata de inculturar que esa propuesta les diga
algo a las personas, a los hermanos y hermanas de la montafia, desde sus pardmetros, desde sus
referentes culturales, pero entonces la inculturacion del Evangelio yo la veria como un, como un dialogo
desde nuestro marco de acuerdo con la cultura y decir ‘¢ Como ven ustedes la propuesta del Evangelio?
Nosotros la vemos asi’. Claro que para ese dialogo pos nos falta mucho. Estamos en proceso (Entrevista
José Ramoén FMS, 26 de octubre 2008)”.

Como se puede observar en este fragmento de entrevista con José Ramon, la
inculturacioén es vista como la del Evangelio; es decir, es una forma de adecuar el Evangelio a
la cultura de los tojolabales y hacer que el mensaje evangélico o cristiano se haga a las
formas indigenas y que reciban ese mensaje desde su propia cultura, en una suerte de
dialogo cultural. Esto es una opinion diferente a la del ex-director de la mision, a la del
sacerdote que lleva 26 afios trabajando con indigenas o, como se vera después, a la de un
indigena que tuvo oportunidad de trabajar en esa area por 18 afos.

La opinion de José Ramon es muy cercana a lo que se expresa como inculturacién en
el subapartado anterior; es decir, en el tono institucionalista. Sin embargo, si hay una relacion
con los testimonios de las personas mas experimentadas. Esto me lleva a una reflexion. El
proceso de inculturacidn, en un inicio, podria tratarse de una mezcla entre el acervo literario,
documental e institucional, y una suerte de influencia a partir de las palabras y consejos de
gente experimentada en ese campo, que explica sus vivencias y aconseja sobre el trabajo que
el recién ingresado va a ejecutar, a la voz de no es lo mismo la teoria que la praxis, en el
sentido de llevar una practica pastoral que no se aprende sino en el proceso de hacerla, pero
con la importancia de tener las bases eclesioldgicas.

En este sentido, lo que empieza a reflejarse es que la inculturacién en la praxis es la
mezcla de la experiencia practica del trabajo pastoral y todos los fundamentos tedéricos y
teoldgicos (de acuerdo con los canones y dogmas). Sin embargo, no es el caso de todos los
pastorales, pues eso es lo que podria decirse del actual director de la mision cuando llegd, no
asi del resto del personal de la misidén, que en general s6lo son ejecutores de su tarea y no
tienen acceso a la formacion eclesiolégica, razon por la que el director debe organizar breves
cursos de preparacion para sus pastorales dentro del plan de trabajo, antes de ejecutarlo en la

practica.
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Un aspecto que también debo destacar hasta lo ahora visto, es que hay una palabra
recurrente en torno al concepto de inculturacion, y es el hecho de que se trata de un proceso.
No es algo que por utépico que pueda considerarse, exprese la idea de que es una
transformacion inmediata, asi como los pastorales que viven la experiencia de la inculturacion
tampoco lo consideran asi. El caso de José Ramon es interesante porque él estd en la
posicion, ademas de director de la mision, de un pastoral, pero al ser novato confiesa no estar
aun adentrado en la cultura de los indigenas, él dice que esta en ese proceso de inculturacion,
pero en el sentido de su papel de hacer posible la inculturacion del Evangelio; es decir, la
transmision del mensaje cristiano.

Una forma coémo él prueba que esa transmision evangélica debe llevar un proceso de
inculturacion es cuando se refiere a una accion al principio en la que el pastoral no se puede
alejar de su pensamiento occidental. Con esto él dice, a diferencia de otros pastorales que
llevan mas tiempo en ese campo de trabajo, que el Evangelio es el que se incultura, pues al
ser un mensaje cristiano universal y sin una naturaleza cultural especifica, sino que se adapta
a todas las culturas, es éste el que se mete a las culturas de los Otros y eso es lo que se
pretende, aunque lo que debe hacer el pastoral, desde su opinion, es tratar de entender y ser
uno con ellos, pero no en una suerte de nativizacion, pues dice él que eso es imposible y que
nunca “dejaremos de ser nosotros”; es decir, “la inculturacion es el proceso de insercion del
mensaje cristiano”,*? aunque sea al principio “desde nuestros referentes, o sea, nuestros
referentes culturales, no, no podemos separarnos de ellos, pero si tratar de que sea lo menos
que se pueda desde nuestra manera de ver, nuestra perspectiva. Entonces si. Nuestro papel
como agentes de pastoral si es una utopia [...] (Entrevista José Ramon FMS 26 de octubre de
2008).

Este fragmento de entrevista es muy interesante porqgue se menciona la palabra utopia
en relacion al proceso de la inculturacién que se pretende que lleve un pastoral; es decir, José
Ramén dice que lograr la inculturacion del Evangelio por parte del pastoral sin que éste
interponga su vision occidental es lo utdpico, esto es, el proceso de inculturacion, sea el
evangelio o el pastoral quien lo experimente, es partir de una vision o de un anhelo para lograr

entrar en la cultura y que esa cultura al mismo tiempo empape al mensaje cristiano.

*> Cuando habla de insercién del mensaje cristianme haclaracién de no en una forma de insercidn,en una forma de
presentar el mensaje y que ellos, los tojolabddemterpreten, en esa ldgica de pastoral indiggmgue ellos hagan sus
celebraciones y rituales como lo saben hacer, poriendo las formas occidentales.
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Estas son las acepciones, tanto eclesiastica de que las culturas transformen la Iglesia
como la del agente de pastoral de que él se transforma y se mete en la cultura del Otro. Pero
en ambos casos se menciona la utopia, porque es un deseo de hacerlo realidad, es por eso
qgue se hace hincapié en que es un proceso. Sin embargo, al hablar de utopia en el sentido al
que se refiere José Ramon, es porque de antemano se sabe, 0 al menos se sospecha, que es
imposible esa realidad; es decir, en palabras de él mismo “ser uno con los hermanos y las
hermanas de la montafa”, es intentar acercarse lo mas posible a que eso suceda, sin pensar
realmente que sea posible.

Esta nocion utdpica de la inculturacién que, no sélo en los dos testimonios anteriores,
sino en la opinion de muchos de los pastorales con quienes platiqué de manera informal, es
contrapuesta también por un indigena, Edmundo,*® que ha trabajado mucho en ese campo y
que ahora colabora con la Misién de Guadalupe.** Su testimonio es interesante porque
expresa un vision opuesta a la de quienes se inculturan; es decir, el no indigena o caxlan.

Para empezar, Edmundo, se contrapone a la postura institucionalista porque dice que
la inculturacion no va tanto en el Evangelio, sino que “es mas la persona porque, de hecho, el
Evangelio, si tu te inculturas, no necesitas... Una persona inculturada afirma la presencia de
Dios en los pueblos, la vida de los pueblos indigenas. No es que evangelice, sino... como una
persona inculturada dice: ‘[en] este rito haya presencia de Dios’ (Entrevista Edmundo, 2 de
diciembre de 2008). Esta es la diferencia con lo que dice José Ramén, que estd mas envuelto
en los lineamientos eclesiolégicos. Edmundo pone un ejemplo de inculturacién, desde su
vivencia y con su grupo étnico, en el que se ilustra como no es el Evangelio lo que se

incultura, sino la persona, o las personas en una sociedad (colectividad):

En un matrimonio K'iche’, por ejemplo, segun el derecho canénico, lo avala como un... ya es un
matrimonio oficial, o sea, puede estar nada mas un diacono de testigo y ya estan casados por la Iglesia si
lo desea esta familia, entonces claro, ya hay ahora... lo que hacen el rito indigena, el matrimonio

propiamente indigena y luego van, van a la iglesia y entonces el camino de inculturacién es como que

** Edmundo es un sacerdote maya k'iche’ que ha trdbajarante 18 afios con los jesuitas en una misiérégtos tienen en
Santa Maria Chiquimula, en departamento de inculturaciéredmundo fue contratado por la mision de Guadabugd
2008 para que colaborara con la doctrina de “loahags decir, que ensefara a los tojolabales, cigngs trabajan los
pastorales de la misién, todos aquellos elemeittadas propios de la espiritualidad maya.
4 El mismo Edmundo, como indigena, opina quedgvizaciénes imposible: “Usted puede dominar mucha ciemischa
intelectualidad, pero de indigena, el Unico quee &bel indigena. Ese es un criterio muy fuertacidturacion. Eso es para
decir que no por el hecho de que me inculture,oyaavser K'iche’. Una persona que no es K'iche’popel hecho de que se
adentra, se empapa, aprende el idioma ya va didee’kNo puede” (Entrevista con Edmundo, 02 deeatnbre de 2008).
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este rito ya estuvo, ya no tiene que ir a la iglesia, entonces la gente se ahorra todo el gasto que va hacer

del matrimonio. (Entrevista Edmundo, 02 de diciembre de 2008).

Lo que Edmundo esta diciendo con este ejemplo, es que la inculturacion es como el
matrimonio K'iche’ que ha asumido la Iglesia Catdlica, integrado y aceptado las formas
culturales ajenas al rito cristiano, porque esta convencida que en esa representacion esta la
esencia del mensaje cristiano que es Dios, y esto también debe aplicar para los diferentes
casos que se presenten entre los tojolabales. El estd hablando, entonces, de que la
inculturacién no es desde los indigenas, como seria la teologia india,** sino desde la Iglesia
que “entra al corazon de los pueblos”; es decir, la diferencia entre éstas es que la inculturacion
se reduce mas a un sector y el que hace el proceso de inculturacion no es el indigena, sino el
caxlan. El proceso de inculturacion mas que de evangelizacién, es desde afuera; desde los no
indigenas que llegan a “afirmar la presencia de Dios en todos los ritos k’iche’s” (Edmundo,

Comunicacién Personal, 2 diciembre 2009).

En todos los testimonios que he presentado hasta ahora se reflejan algunas
inconsistencias o cambios de perspectiva con respecto a la inculturacion, en el estricto sentido
de su definicion. También hay una relacion y a la vez una separacion entre lo que dicen los
pastorales desde sus experiencias y contacto con la realidad, y lo que argumenta la Iglesia
catdlica desde el pulpito de la erudicion teoldgica. Es por ello que considero imperante hacer
una breve aclaracion de esto para culminar con este capitulo.

La inculturacién es un tema que puede dar algunas pautas de la estrategia de insercion
que pretende la Iglesia Catdlica; es decir, la parte mas documental, tedrica, teoldégica como
bases de definicion de la idea de inculturacion, con respecto a sus metas y los medios por los
que ésta se lleva a cabo, que refleja el establecimiento de lo estratégico. Sin embargo, en el
caso de la inculturacién vivida, hay una relacion muy grande con la perspectiva del actor
(agente de pastoral), y sus normas de valor y demas constructos individuales desarrollados o
integrados a lo largo de su vida a partir de su contexto social-historico, individual-histérico y el

entretejimiento de ambos; es decir, su habitus.

*> Para Edmundo, la Teologia India es desde los ind&geEs “mostrar al mundo entero que todo lo que lkehindigena,
todos los ritos que rodea su vida social, politedtural y espiritual, hay presencia de Dios. Blr va la teologia india”
(Entrevista Edmundo, 02 de diciembre de 2008).
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El agente de pastoral con su habitus y su perspectiva, asi como sus convicciones, le
permiten definir el proceso que debe llevar a cabo, exponiendo sus criterios y definiendo sus
tacticas o formas de trabajo con una marcada vision ajena a la del indigena. Pretender lograr
una inculturacion, seria pretender que hay una aplicacion de la parte institucionalista que le da
estructura y definicion de los pasos a seguir de ésta. Sin embargo, la individualidad que
conlleva el pastoral en sus convicciones, sus criterios y demas caracteristicas que se reflejan
en los actos que éste realiza por sentido comun, es una prueba mas o menos reveladora de
que la inculturacién, o el proceso de ésta, mas alld de una suerte de asimilacién cultural
reciproca, tiene que ver con la individualidad del ejecutor del plan pastoral y éste a su vez con
los lineamientos institucionales que determinan cémo se debe llevar a cabo la pastoral y la
inculturacion.

El proceso de inculturacion en la praxis, por lo tanto, es diferente a la teologia de la
inculturacion. En la praxis, el pastoral no solo trata de llevar el mensaje cristiano adaptandolo
a las formas y cosmovision indigena, sino que €l mismo busca adaptarse; es decir, para el
pastoral la inculturacion recae en su persona. El es el que aprehende y aprende los elementos
culturales, la cosmovision y las convicciones de los indigenas desde la convivencia constante
con ellos. Los testimonios expresan que el que se incultura no es el Evangelio ni el indigena,
sino el agente de pastoral, aunque, sigue siendo un proceso, en el sentido de que no se ha
llegado al final o a la meta, porque hasta ahora nadie se ha inculturado, en los términos que la
inculturacion en especifico pauta en una suerte de nativizacion o, al menos, una asimilacion.

Con lo expuesto en este capitulo he pretendido fundar algunas bases acerca de la
inculturacion como concepcion. Sin embargo, serd en los proximos capitulos en donde
expondré el modus vivendi, modus operandi y las convicciones religiosas de los pastorales,
con el fin de mostrar cdmo supuestamente es y viven el proceso de la inculturacion en una
comunidad religiosa y pastoral, como es el caso de la Misién de Guadalupe. Para lograr esto,
empezaré por hacer una presentacion formal de algunos de los actores que conforman dicha

comunidad y cémo se relacionan entre ellos.
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Segunda Parte.
Los Agentes de Pastoral de la Mision de Guadalupely “pastoral

indigena”.
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Capitulo 2.
La Heterogeneidad de los agentes de pastoral dela  Mision de Guadalupe. Etnografia de

las diferencias entre los Hermanos Maristas, ex-rel  igiosos y laicos. “°

En la ciudad chiapaneca de Comitan de Dominguez se encuentra desde el afio de 1977 la
Mision de Guadalupe, en donde los Hermanos Maristas contindan con una labor misionera (en
relativa cercania con la mision de la Castalia, que también se encuentra en esta ciudad). En
esta casa de apariencia sencilla, que se ubica en la calle Privada Misién de Guadalupe #28,
en el Barrio de las Siete Esquinas, habitan tres Hermanos Maristas, el director de la Mision
(José Ramodn), un hermano que se dedica al cuidado de la casa y a la atencién de los
enfermos indigenas que ahi llegan a hospedarse (Gilberto) y un dltimo que habita
normalmente en la comunidad de San Antonio Monterrey, y que trabaja de manera
independiente a la mision, en cuestiones de apicultura (José). De los tres, quien funge como
agente de pastoral es el director de la mision, el hermano José Ramon.

La Mision de Guadalupe, como expuse en el marco metodolégico, se encarga de
atender 93 comunidades de la Zona Sureste, labor que seria imposible para un Unico agente
de pastoral. Es por ello que hay otros pastorales no religiosos que trabajan y en el caso
especifico de la Mision de Guadalupe, son seis pastorales no maristas que se encargan de
atender un numero determinado de comunidades que se distribuyen en las siete zonas
diferentes que ya he presentado al principio de este trabajo. Los agentes de pastoral son
Abelardo, Joaquin y Bernarda que serian los pastorales laicos. Juan Pablo y Patricia, que
serian los pastorales con antecedentes religiosos (ex-religiosos) y Karla que es una misionera
franciscana seglar y con bastante experiencia como misionera con los tzeltales.

En apariencia el plan de pastoral indigena en el que ha trabajado la Mision de
Guadalupe con la Diécesis de San Cristobal en tiempos de Tatik Samuel,*” no ha cambiado
mucho hasta el dia de hoy, pues, como dice José Ramon, “se tiene ya una trayectoria de
trabajo con los ‘hermanos indigenas de la montafia’ y no se puede cambiar asi como asi la
cosa, aunque si hay modificaciones, dependiendo de la realidad que se viva en las

comunidades y sus necesidades” (Notas de pre-campo, 11 de abril de 2008). Desde esta

** Los nombres que utilizo para los agentes de pasjodeméas colaboradores de la Misién en este twalra son los
verdaderos.
* “Nuestro papd”. Asi se le conoce en algunas conaaleislindigenas mayas.
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perspectiva, al trabajo de pastoral indigena se le ha dado una continuidad, pero aun asi se
llevan a cabo algunas juntas entre pastorales para evaluar los puntos a favor o en contra, y
asi determinar si se debe modificar algo o seguir con el plan de trabajo inicial, todo
dependiendo del analisis de su accion y de los resultados que hayan obtenido en las zonas de
trabajo. Sin embargo, hay una serie de caracteristicas que si se han ido modificando en el
entorno de la misién, pues las comunidades indigenas, para empezar, no son las mismas que
hace algunos afios y menos las més cercanas a la ciudad. También ha habido cambios en la
estructura interna de la mision, tanto en el aspecto ideolégico como en la reducida presencia
de Hermanos Maristas que colaboran en estas acciones pastorales.*® Estas caracteristicas
son las que considero que forman, en gran medida, una cuarta fase en la historia de la Misién
de Guadalupe, a la par de la Didcesis, a partir de lo que pude observar y vivir durante mi
estancia con ellos.

A grandes rasgos se puede apreciar que la Misiobn de Guadalupe, desde su interior,
refleja los cambios o reformas de accion pastoral por los que ha pasado la diocesis de San
Cristébal y es en parte esto lo que mostraré en este capitulo; es decir, trataré de presentar
algunos casos en donde se involucra una especie de tipologia en la que considero que puede
clasificarse a los colaboradores o pastorales que trabajan en la mision; esto es, en agentes de
pastoral laicos, ex-religiosos y religiosos. De esta manera, trataré de esbozar la
heterogeneidad de la mision, a diferencia del capitulo anterior que tiene un corte mas
conceptual. El objeto de este capitulo es el de ilustrar, a través de la etnografia, la interaccion
de los integrantes de la Mision de Guadalupe. Sera en el préximo capitulo cuando expongo la

actividad pastoral desde un trabajo mas consensuado y en equipo 0 modus operandi.

2.1 ¢ Dénde estan los Hermanos Maristas?

Cuando llegué por vez primera a la Mision de Guadalupe, el 11 de abril de 2008, sabia
de antemano que ya no habia tantos hermanos maristas como antes. De hecho, sabia que
muchos de ellos se habian retirado con el paso del tiempo para optar por la laicidad. Sin
embargo, enfrentarme a la realidad de que en una misién religiosa marista, sélo existia un

anico agente de pastoral de esa congregacion, fue algo que me sorprendido y de momento me

*® Los cambios se han debido en gran medida al praithio generacional por un lado, debido a que algegue en la
mision estuvieran estos tres hermanos maristag) €ieector de la mision, el hermano Gerardo TQrf€heval”, y el apoyo
de dos hermanos que ya son en la actualidad deagdadada, y otro hermano que se retiré de lareliigiosa.
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desalenté, porque mi foco de andlisis inicial se modificaria. Pero existen ciertos elementos que
llamaron mi atencién en ese momento y que me hicieron pensar que solo se trataria de
reflexionar un poco, para comenzar a planificar un proyecto en torno a la tematica de la
pastoral indigena de la didcesis de San Cristébal en la actualidad, tomando como caso la
Mision de Guadalupe.

Las caracteristicas que logré identificar fueron a partir de la entrevista que tuve con el
Hermano José Ramoén. Fue entonces que me enteré que habia agentes de pastoral que
trabajan con la mision y que son laicos. De éstos, dos habitan en la misién. Uno de ellos es un
ex-hermano Marista (Juan Pablo) que en la actualidad estd casado y la otra es una seglar,
misionera de San Francisco (Karla) que venia de trabajar de la misién de los padres
dominicos en Ocosingo.** Ademéas estaban hospedadas dos voluntarias, una espafiola
(Concepcidn) y otra chica que es maestra de una escuela marista en el Estado de Guanajuato
(Adela), que presta en la mision un afio de servicio y colabora con José Ramén en las
actividades de pastoral.®®

En mi experiencia, en las casas que he visitado, en donde viven los Hermanos
Maristas, y por lo que me parecia en aquel momento algo inusual, no se hospedan mujeres y
mucho menos laicas, a menos que se trate, en algunos casos, de algunas empleadas
domeésticas o gente que ha organizado ahi algun retiro espiritual, por lo que con una cuota
pueden pagar su estancia por un tiempo corto (un fin de semana o unos dias mas), pero no
vivir ahi. Por otro lado, en ocasiones al oir hablar de una congregacion religiosa, la mente
dibuja una imagen de un sacerdote o religioso que guarda silencio, que es conservador y que
viste de una forma sobria y correcta. Enterarme de que habia mujeres que habitan la mision vy,
sobre todo, ver en la figura de la autoridad maxima de la mision algunos elementos como el
cabello largo, la barba también larga y desalifiada y muchas pulseras en sus mufiecas, me
parecia algo de lo que en definitiva no estaba acostumbrado, al haber convivido con la

congregacion en mis primeros afios de educacién formal.

9 No pertenece a una congregacion religiosa espagiéinte, sino a un grupo de misioneras que jusaadts de castidad,
obediencia y pobreza, en servicio de la Iglesin,aela@arisma de San Francisco de Asis, pero noesamn religiosa.
*% En las escuelas de los Hermanos Maristas existactividad que se llama un afio por el servicio@presiste en que un
alumno que termina la preparatoria, se va a algusi#n o escuela destinada a gente de escasosas@apoyar durante un
afio con lo que se necesite (hacer un apostolaste) peoyecto se ofrece también a los maestrossdestaielas maristas que
quieran colaborar un afio con esta labor “filanttépy con goce de sueldo.
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Tiempo después le comenté a este hermano marista de la impresion que tuve al verlo
con cabello largo y con una imagen y actitud muy poco comun de lo que puede esperarse de
un religioso, y después de una sonrisa, me contestdé que se trata de una forma diferente de
pensar y de ser mas libre. Explicandome el papel del agente de pastoral en relacion a lo que

yo asociaba con la imagen de un hermano marista, me dijo:

En la montafia las cosas no son iguales que entre gente... ¢como decirlo?... “fresa” como en las
escuelas particulares que tenemos los Maristas en las ciudades. No tengo nada en contra de ellos, pero
no es lo mio. Yo no estoy hecho para ese tipo de lugares. Cuando yo estaba en Ixtaltepec, Oaxaca, y me
nombraron director de la preparatoria de alla... es una prepa Marista, en donde los alumnos son en su
mayoria indigenas. Me acuerdo que los papas pusieron el grito en el cielo porque me dejé crecer el
cabello. Pero yo tenia ganas y ademas les pregunté a los chavos que si ellos no tenian bronca con que
me dejara crecer el cabello y nunca se opusieron, al contrario, creo que se identificaban mas conmigo.
Los papas pusieron el grito en el cielo porque jcémo el director de la escuela trae la mata larga! Y
ademas los chavos me decian chivo, ves que si parezco chivo, ademas por la barba, entonces eso para
los papas de los chamacos, era permitir que me faltaran al respeto. Desgraciadamente estamos
acostumbrados a que como maestro eres autoridad y ver las cosas mas equitativas no es muy aceptado

a veces (Notas de Pre-campo; 12 de abril de 2008).

Con esta explicacion supe que los maristas y el ambiente mismo de su trabajo en la
mision, es diferente al de la ciudad, por lo que para que su trabajo sea funcional debe
cambiar, debe haber una adaptacion y preguntarse acerca de las necesidades de la gente de
la montafa. Esto lo viene haciendo José Ramon desde antes, cuando en su experiencia en
una escuela no fresa, rompe con las reglas convencionales al dejarse crecer el cabello. He
aqui la postura de una Iglesia diferente y caminante, en términos de Kovic (2005), sin obstar el
que sea una suerte de acomodacion.

Hay, sin embargo, otros aspectos que llamaron mi atencién, pues entre los religiosos
que trabajan en la mision, tuve la oportunidad de convivir mucho con Gilberto. Este hermano
marista, ya mayor, tiene la funcion de recibir a los indigenas que viven en las comunidades
con las que trabaja la Mision de Guadalupe para que se hospeden porque tienen que arreglar
algunos asuntos en Comitan o porque traen algun pariente enfermo que tuvo que ser operado
en esta ciudad. Ademas de eso, €l administra la casa, desde la contratacion de empleados, el

pago a los mismos, el préstamo de la casa para hacer algun retiro espiritual de alguna escuela
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religiosa de Comitan, se encarga de ver que a los huéspedes no les falte cobertores y
sébanas, y administra el dinero que se debe ocupar para comprar viveres.

En sus ratos libres, en general en las tardes, Gilberto medita. Se la pasa mucho tiempo
navegando en internet en busca de musica de relajacion, de informacién acerca de
numerologia, o descarga libros de la red sobre estos temas para imprimirlos, fotocopiarlos,
engargolarlos y regalarlos a sus amigos. Los temas de estos libros son, sobre todo, de
reencarnacion, meditacion y espiritualidad. Organiza también cursos de diferentes temas
como reiki, numerologia, meditacion zen, como hacer un altar maya, entre otros (Notas de
campo; 11 de octubre de 2008).

Gilberto es particularmente un caso interesante porque, ademas de ser un religioso
catolico, él esta abierto a muchas posturas ideologicas y religiosas ajenas a lo catélico y
busca la vivencia espiritual en otras experiencias. El cree en la reencarnacion y, como él
menciona, “en la energia que emana tu cuerpo y transmite bondad en el corazon de tus
hermanos [...] Creer so6lo en lo que aporta el cristianismo, es limitar tu espiritu”. (Notas de
campo; 06 de octubre de 2008 y 13 de octubre de 2008).

El tiempo transcurria y la convivencia con ellos fue enriquecedora para entender mas
cosas sin tener que preguntar tanto.”* Con el hermano José casi no tuve contacto; con el
hermano Gilberto fue un caso diferente, pero €l nunca se asumié como misionero ni
colaborador de la pastoral. En el caso de José Ramon es él el agente de pastoral, el director
de la mision y responsable del buen manejo de la pastoral de ésta. De él tuve, como dije
antes, una percepcion que me causo sorpresa en mi primer viaje de pre-campo, pero cuando
regresé ya en definitiva para hacer mi estancia de campo, él presentd una imagen mas
enfatizada en la apertura, de un misionero comprometido con la Iglesia caminante y que
acompafa; es decir, con una Iglesia reformada que ya no cuida indigenas, sino que los
acompafa en su proceso hacia la construccion de su propia Iglesia, que es el objetivo de la
inculturacion.

José Ramodn es un hombre estudiado. Tiene el grado de maestro en Estudios Rurales
por la UAM. El como hermano marista llevé una formacién muy estricta como educador. Pero

se ha inclinado por una postura mas opositora a la ortodoxia institucional de la Iglesia, por lo

> Cuando me presenté con todos los agentes de pastwale los acuerdos fue que ellos me ayudariemtender lo que
hacen, pero que debia respetar si algunos no gusafantrevistados y que los acompafiaria a lagridades, pero siempre
gue estuvieran de acuerdo y que estuviera consaikntue ellos debian decidir qué debia haceras dejhacerNotas de
campgq 08 de septiembre de 2008).
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que ha leido mucho sobre la teologia de la liberacion y ahora como director de la Mision de
Guadalupe, se ha dedicado a estudiar el proceso de la Diécesis, de la pastoral indigena, de la
Iglesia Autéctona y la inculturacion del Evangelio. Su experiencia en Ixtaltepec trabajando con
indigenas, le ha dado una idea de cdmo trabajar en la Misién de Guadalupe con esta pastoral
indigena, pero se ha basado méas en una postura liberacionista® que ya desde hace mucho
tiempo asume, lo que le “ha facilitado mas las cosas y el trabajo aqui”. El ha estado desde el
principio de su formacién como hermano marista comprometido y convencido de romper con

estructuras de la ortodoxia del catolicismo:

[...] dentro de las casas de formacién teniamos nuestra estructura que nos limitaba a ese
proceso [evangélico], pero precisamente, en la creacién de Ciudad Nueva® fue romper esa estructura
gue nos limitaba a un proceso, o sea, en estando en bachillerato tu tenias que ir a catecismo, dar
catecismo, este...en una parroquia ahi cercana en donde esta la casa de formacion y ya, entonces unos
dijimos “pus por qué” o sea, si es el catecismo, pero es el catecismo en una escuela y es el transformar
la vida de los chavos en la escuela, entons, de qué me sirve, bueno en ese contexto, estdbamos como
en la rebeldia, en la prepa decimos, o sea, por qué voy a ir a dar catecismo en una parroquia si lo que yo
voy a ir a hacer es en mi vida es evangelizar en una escuela. Y entonces dijimos, pus vamos a crear una
estructura que nos ocupe como ocupa a los otros el catecismo, nosotros nos ocupamos en hacer una
actividad en lo que creemos que deberia haber en las escuelas y que no ha habido ¢no? este... por la
experiencia personal también entonces desde ahi creamos el movimiento este de Ciudad Nueva para
hacer una accién apostoélica junto con los chavos, una, una accién de formacién, concientizaciéon y
transformacion [...] o sea, los evangelizadores no debemos ser nosotros, entonces eso, en el sentido de
decir, no es ir a dar catecismo, nosotros, nuestro papel es motivar, formar, concientizar para que los
cristianos, en este caso los chavos asuman su papel ¢no? asuman su responsabilidad de, de compartir
el Evangelio y primero asumirlo y luego compartirlo. (Entrevista José Ramoén FMS; 26 de octubre de
2008).

De esta experiencia que cuenta José RamoOn de su juventud y formacion como
religioso, asume una postura comprometida con la Iglesia Catdlica, pero también critica de su

congregacion y la institucion eclesiastica:

> Con postura liberacionista me refiero a una posier&zquierda o progresista, en el sentido de seesta al lado ortodoxo
y conservador de la Iglesia Catdlica, como es b ¢ laCuria Romana
>* Grupo catequético, en el que los jévenes estudiatedas escuelas maristas e invitados de otraglase se reunian para
tomar un catecismo mas atractivo al tradicionallexsr, a partir de juegos y cantos, convivendieti,os o viajes en grupo
se hacian un circulo de amistades que juntos ebtdliel catecismo, al principio y después se dédita hacer una labor
social, a las casas hogar, asilos de ancianos niitos de la calle.
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[...] al inicio estabamos del otro lado ¢no?, o sea, estabamos en el ir y decir, “tienes que ser
catdlico, apostolico y romano” ¢no? y este... cambiamos, entonces vamos de alguna manera; es decir, la
jerramos ¢no?, o sea, no era el camino y pus ahora necesitamos también ahora meterle la mano y
meterle el hombro ahi para decir, pus cdémo corregimos, entre comillas, este... pus los planteamientos
gue se hicieron mal ¢no? este... y en ese sentido de corregir, pus porque lo esta haciendo la Iglesia, o
sea, la Iglesia se dio cuenta que estuvo atrasada por siglos en su planteamiento de qué tenia que hacer.
Ahorita plantea “esto es lo correcto”, pero para esto ya, pus la jerr6 durante muchos siglos ¢no? y
entonces ¢cOmo hacer?, pus es un proceso largo que ni lo vamos a ver nosotros... (Entrevista con José
Ramoén FMS, 26 de octubre de 2008).

Los hermanos maristas han caminado al lado de la diécesis de San Cristobal y se han
transformado junto con ella en una lucha por lograr la Iglesia Autoctona. Se ven en las
palabras del hermano José Ramdn una postura critica hacia la institucion, también una
iniciativa de romper con estructuras tradicionales, pero el discurso de la equidad y de
reconocimiento en el que “la catolicidad quiere una transformacién muy, muy, muy radical, de
la uniformidad a la diversidad”, tiene tonos que no se adecuan a la realidad. Hay una relacion
de poder que contrasta con discursos de horizontalidad como “la Iglesia jerarquica que debe
asumir procesos de cambio” o “realmente queremos, no sobrevivir como Iglesia, sino que
seamos fieles a lo que dice Jesus...”

Las relaciones de poder no se pueden evitar, debido a que hay una jerarquia en la
Iglesia, en la sociedad, en las mismas comunidades (Véase Marco Teorico). Los agentes de
pastoral en la Mision estan conscientes de esto, pero buscan, al menos en el discurso, que las

cosas se enfoquen de otra forma si es que no se puede evitar:>*

Con todo que lo quieras minimizar en cuestiones de apariencia, facha y todo el... este... y todo el
uso también del, de las relaciones de... La diferencia de edades simplemente o el nivel de instruccién, o
sea, el que yo sepa lo que sé, me da poder, quiéralo o no lo quiera ¢no? me da poder. La cuestién es
cémo uso ese poder y si realmente me dejo trastocar por él, bueno, si tienes mas, mas eh...mas
herramientas, pues mas las tienes que poner al servicio de la gente ¢no? El hecho de que tenga
conocimiento, la experiencia de muchos lados que haya podido ir, de muchos lados que tenga la
perspectiva de mundo que tengo por los viajes, por lo que sea, eso me da mas responsabilidad porque

implica que yo tengo que compartir todo eso y hallar la manera de compartirlo con los demas para que

>* Este discurso es incongruente en algunos aspeettaspiactica pastoral, como se vera méas adelaaiedo se aborde el
tema de las estrategias de insercion de los agdeteastoral de la Misién de Guadalupe en las catadas indigenas.
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realmente, al menos en mi coherencia que estoy tratando de buscar, sea vélido ¢no? (Entrevista con
José Ramoén FMS; 26 de octubre de 2008).

Los Hermanos Maristas han trabajado a lo largo de 47 afios en la Mision de Guadalupe,
llevando una pastoral que se ha ido transformando a lo largo del tiempo a la par de la diécesis
de San Cristobal, pero también a la par de la ideologia y la coyuntura local y global. La
estructura de la Misién se ha modificado con el paso de los afios. En la actualidad, en la
Mision de Guadalupe los agentes de pastoral llevan poco tiempo trabajando, por lo tanto, aln
desconocen mucho del trabajo que realizaron otros maristas ahi, incluyendo el director de la
mision, pero justo él dice que han sido las necesidades de adaptarse a la realidad y otros

elementos que antes no existian, lo que ha propiciado ese cambio:

...hace quince afios, la misién eran los hermanos. Habia dos, tres colaboradores laicos. La
mision la hacian los hermanos que se iban y hacian sus propuestas, sus cursos. Los cursos de
catequesis, ni pensar que fuera tanta gente, o sea, era un hermano que se sopleteaba ahi el curso de
catequesis en las comunidades. Y hace quince afios, poquito mas, este..., pus comienza el proceso de
decir, pus es que no podemos solos ¢no? 0 sea, toda la chamba que implica por esta inclusion de todos
los, de todo el mundo de variables que se empiezan a mezclar en las comunidades, este..., pues ya no
da para que uno solo vaya ¢nho? Hace veinte, veinticinco meterse a las comunidades era meterse el
hermaaano® y el hermano tenia toda la comunidad para él y la comunidad era mayoritariamente catdlica,
0 sea, era otra, otra perspectiva. Decir esta realidad tan variable y tan compleja, pues se ha hecho la
necesidad de decir “necesitamos tener mas colaboradores, mas gente que ayude, que ayude al trabajo
alla, al trabajo aca, este... y entonces, pues a mi me tocé precisamente la parte de cierre de este
proceso de decir “bueno, en qué postura estan los laicos, involucrandose en estos procesos”, 0 sea,
todavia estamos en ese acomodo, o0 sea, los laicos no son hermanitos, pero los hermanos de la montafia
les siguen diciendo maristas ¢no?, 0 sea, por qué, porque viene de los maristas, es que es marista, 0
sea, marista en el sentido de lo que hacian los hermanos. (Entrevista José Ramoén FMS; 26 octubre
2008).

Los agentes de pastoral laicos® tienen en su mayoria amplia experiencia de trabajo

con la diécesis, pues ayudaban en la frontera de Chiapas con los ex-refugiados

% Con esta palabra “hermaaano”, me refiero a lalitathque manejan los agentes de pastoral en antintle remedar el
acento y/o tonalidad de los indigenas tojolabaesdue también a los tzeltales y toztziles), poejlos alargan la segunda
vocal de esta palabra encorvandose un poco. Pepatdorales los remedan exagerando, tanto toda@ao movimiento.
*® Este término de agente de pastoral, puede remitimaadscripcion a la jerarquia eclesiastica, pehablar deagentes de
pastoral laicos pese a que puede sonar contradictorio, se delmdesar a todos aquellos que obtienen la jerardeia
pastoral por el hecho de colaborar con la misidlewar a cabo la accion pastoral de ésta a las oimades, haciendo las
veces de seglares o misioneros laicos. Esto egjalgoada vez es mas recurrente ante la escasgigiEsos.
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guatemaltecos durante la década de los ochenta. Otros trabajaron en algunas ONG, como es
el caso de Bernarda, quien dice que llega a la mision “por azares del destino. Henos aqui
pue’, entre maristas trabajando con los hermanos tojolabales”. Pero, aunque se podria pensar
que estos agentes de pastoral por su amplia experiencia dominaban el terreno y dinamica de
trabajo de la misién, no llevan el mismo ideario o carisma fundacional que los Maristas,>
porque son personas que si bien saben trabajar la pastoral indigena, también estuvieron
involucrados en otros sistemas y bajo otros cdnones que no son los del carisma Marista;
incluso, algunos no conocian esta congregacion. Estos agentes de pastoral, a excepcion de
dos, Juan Pablo y Karla, llegaron casi por casualidad a la misién a trabajar, como se puede
ilustrar parcialmente en el fragmento de una entrevista que hice a Patricia y Don Joel
(colaborador en la misién en el mantenimiento general de la casa), ademas de la respuesta de
Bernarda lineas atras, lo cual es prueba fehaciente del desconocimiento que se tenia de esta
congregacion en, al menos, mas de la mitad de los agentes de pastoral de la Mision de

Guadalupe:

Entrevistador —¢Qué les llevé a conocer a los Maristas y a trabajar con ellos?

Patricia —Mmm... Dejé de trabajar con los refugiados... luego me regresé a mi casa porque se enfermo
una hermana mia. Y luego regreso a Chiapas porque mi cufiado hablé conmigo de México, que habia
una ONG ahi en... en Oaxaca que queria tener un trabajo en Chiapas con las comunidades y con gente
de Iglesia y me dijeron “tU que conoces gente de Iglesia” que en ese tiempo conoci a mucha gente de
aca. De la Castalia, de Chicomuselo, de Comalapa... En esas parroquias yo conoci gente. “tU que
conoces gente ¢por qué no vas a trabajar alla con colectivos? Hay apoyo para los colectivos ¢eh?” Asi,
ya regreso. En ese tiempo, todas las parroquias, Chicomuselo, Comalapa, Independencia, este...
Comitan, tenian mucho trabajo colectivo y necesitaban apoyo econémico para sus trabajos. Entonces yo
vine y este... me decia mi cufiado “Mira, vete y consiguete alguien alla que te apoye” y como conocia
gente de Iglesia era méas facil porque ya no sélo es gente que trabaja por el dinero, sino que esta
trabajando a partir de su fe ¢no? [...] Las organizaciones en ese tiempo, en los ochenta y noventa, eran
organizaciones que nacieron de catequistas [...] Después se acaba el financiamiento también para los
colectivos y me invita mi compadre Abelardo. El también trabajaba con refugiados, entonces me invit6 él.
Dos afos estuve trabajando con él, luego se acabd el proyecto. Y luego me encuentro a Don Joel en el

centro [...] y me dice que necesitan pastoral en la Misién de Guadalupe [...] Si. Entonces por Joel me

>’ Juan Maria y Carlos Villalobos definen el carisms:una gracia especial que Dios da a un fundadwa flevar a cabo
una misién especifica en la Igles@e trata de una ideologia especifica de unauogth religiosa y del modelo de trabajo
de ésta. En el caso de los Maristas, la ideolagigesatra en gente que sea auxiliar de los sacerdmgin las necesidades
particulares como catequistas en las diferenteguaias o misiones extranjeras, pero también destmee es decir, la
educacion y el servicio, inspirados en la figurdad®irgen Maria. (Maria y Villalobos; 1996:5).
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avisaron que necesitaban pastoral en la Mision y ya fue por lo que llegué a la Misién, por ellos. Si, todo
empez6 con los ex-refugiados, por eso llegué aca. De Oaxaca para aca [...] y luego invité a mi compadre
Abelardo, para que se viniera a la Mision, pero fue por Joel. Yo no sabia de los Maristas. Por ahi se oia

hablar de ellos, pero no sabia bien...

He dicho a grandes rasgos lo que sucede con los Hermanos Maristas en la Misién de
Guadalupe, la situacion minoritaria de éstos con respecto a otras épocas y la participacion de
los laicos y ex-religiosos como una fuerza mayor en la pastoral indigena de la mision. Lo que
ha propiciado esta realidad de lo que llamo la cuarta fase de la Misién de Guadalupe,®® que a
pesar de que los agentes de pastoral en la Mision de Guadalupe conforman una comunidad o
grupo con un fin pastoral compartido, dado sus diversos origenes y su corta antigiedad en la
mision, manifiestan actitudes diferentes, por lo que es indispensable hacer una descripcion de
las caracteristicas de los agentes que tienen antecedentes religiosos y los que son laicos sin
estos antecedentes, con el fin de dar voz y mostrar quiénes son los agentes de pastoral de la
Mision de Guadalupe el dia de hoy a través de una descripcion etnografica de los pastorales

con quienes convivi mas.

2.2.) Agentes de pastoral ex religiosos.

De los agentes de pastoral de la Mision de Guadalupe con antecedentes religiosos; es
decir, quienes ademas de ser catélicos tuvieron una educacion religiosa especial por haber
ingresado al convento, seminario 0 casa de formacion religiosa, he elegido para ilustrar este
caso a Patricia y Juan Pablo. Patricia es una mujer de edad madura que pertenecio a una
congregacion religiosa a la que ingres6 cuando ella termind la preparatoria en Poza Rica,
Veracruz. Su salida de ésta fue debido a que no tenia oportunidad de ser misionera, porque
en esa congregacion tenian otro carisma fundacional, que se enfocaba méas a la vida
contemplativa. Una vez que decidié no seguir la vida religiosa, se puso en contacto con un
grupo de misioneras laicas en Oaxaca y trabajé ahi un tiempo, hasta que tuvo que regresar a
su tierra natal, Xilitla, San Luis Potosi, por imperativos familiares. Luego recibié una propuesta
de trabajar con refugiados guatemaltecos en los afios ochenta, como expongo en la entrevista

lineas atras, y es cuando al terminar ese proyecto y después de trabajar en organizaciones y

>® En el primer capitulo, hablo de tres fases pomlas pasa la diécesis de San Cristébal y que laacearla que se vive
después de la época de Samuel Ruiz; es decirtual.aén esto incluyo a la Misién de Guadalupe perésta vive esas fases
a la par de la di6cesis.
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otros proyectos de la diécesis de San Cristobal, ingresa como agente de pastoral a la Misién
de Guadalupe. En la Actualidad lleva ya cinco afios trabajando ahi.

El caso de Juan Pablo es diferente. El nace en Cempoala, Hidalgo y tiene antecedentes
familiares sumamente religiosos, desde su tio abuelo que fue jesuita, hasta un tio, hermano
de su madre, que es en la actualidad un Hermano Marista de larga trayectoria, el hermano
Jorge Carrasco, y que fue misionero de la Mision de Guadalupe en diferentes periodos que
suman veinte afios. Juan Pablo ingresé al aspirantado® marista a la edad de 14 afios y
continué en formacion durante cinco afios, hasta que decidié salir de la congregacion. El
motivo, segun cuenta, es que conocié a una chica que lo persuadiéo de salirse, pero “en
realidad es que na’ mas le estaba dando largas al asunto porque ya no me sentia tan a gusto
ahi. No sé. Como que queria sentirme un poco mas libre, estar mas con mi familia y no me
sentia preparado para asumir el compromiso de ser hermano”. (Notas de campo: 12 de
septiembre de 2008).

Su llegada a la Misién de Guadalupe fue, en un principio, porque pretendia llevar a la
practica su carrera de Ingenieria agroindustrial, para trabajar en el area de desarrollo
sustentable de la misidn, pero su formacion marista y un poco las necesidades de la misién en
busca de un agente de pastoral, hicieron que se le eligiera para ese cargo de agente de
pastoral y aceptd. La zona que le otorgaron para trabajar es la Zona Rio Blanco, en donde,
por cierto, trabajo su tio hace varios afios.

Ambos agentes de pastoral, ya sea por cierto tipo de caracteristicas adquiridas durante
el proceso de su instruccién académica, dogmatica y/o ambas, manifiestan maneras similares
de actuar frente a la alteridad.®® Para ilustrar mejor esta idea, expondré dos casos que luego

retomaré para contrastarlos con los agentes o colaboradores de la Mision laicos.

2.2.1) El caso de Patricia.
En el capitulo anterior, se ilustra de manera sucinta como se formaron los cursos de

catequistas desde el inicio del ejercicio del cargo de Samuel Ruiz en la diécesis de San

*° El “aspirantado” o “juniorado” es, como su nomhréndica, la etapa inicial en la que se empiefarmar un aspirante a
Hermano Marista, después seguirdn otras etapasrae@dion como el noviciado y el escolasticado. ferdncia de las

Ordenes religiosas o formacién sacerdotal diocesas&lermanos Maristas no pasan por lo que seceotmmo seminario.

60 Usaré el término alteridad u otredad desde lappetiva de Esteban Krotz (2002) como aquellos squesson tan

similares a nuestro propio ser, que las diferen(fiaicas, |éxicas, culturales...) que éstos puedastrar con respecto a
nosotros son visibles de tal forma que puedan ser comparadn loacostumbrado En esto interviene la actitud de
extrafieza.
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Cristébal. Me parece importante hacer mencién de esto, porque justo la escena que expondré
a continuacion, se desarrolla en uno de estos cursos, los cuales son muy diferentes hoy en
dia. El propésito, ademas, de exponer esta escena de un curso de catequistas es importante
porque es una de las formas en cémo se ilustra la practica pastoral se lleva a cabo en la
Mision de Guadalupe.

En los cursos de catequistas en la actualidad, se tiene como objetivo reunir a los
catequistas indigenas de las comunidades que pertenecen a una zona especifica, en una sola
comunidad, aunque por diversas razones llega a faltar alguno. En el caso especifico de la
Mision de Guadalupe, por practicidad, reune a los catequistas de las comunidades de dos
zonas en una sola comunidad. Una vez reunidos, se expone y se desarrolla un tema
especifico, en donde se busca que los catequistas expresen sus experiencias e intercambien
opiniones con los demas de lo que se vive en sus comunidades. El objetivo de este curso es
que con esa retroalimentacion se llegue a una conclusion. Lo aprendido de esa reunidn se
expande a las comunidades a través de cada catequista y se dejan tareas a realizar, cuyos
resultados seran expuestos hasta el proximo curso (tres meses después). Una diferencia
notable con respecto a los cursos de antes, es que sélo dura un fin de semana y no hay
talleres de carpinteria, zapateria u otros.®

Cuando asisti a uno de estos cursos de catequistas, que se realizé en una comunidad
de nombre Rizo de Oro, se juntaron los catequistas indigenas de las Zonas Caliente y
Guerrero. De esta Ultima se encarga Patricia, quien participo al lado de Bernarda, la agente de
pastoral laica que se encarga de acompafar la Zona Caliente. La bienvenida e inicio del curso
fue por parte de Bernarda que también dio algunos temas introductorios, pero el tema central,
La Madre Tierra, se dividié entre las dos.

A lo largo de este curso, los catequistas estaban en ocasiones entusiasmados. Cuando
hablaban de los problemas o aciertos que habia en sus comunidades, participaban mucho.
Cuando Bernarda les explicaba qué es lo que debian hacer para una actividad determinada,
nadie decia nada, s6lo acataban lo que ella decia y ya. Cuando no habia mucha participacion
de los catequistas, a partir de alguna pregunta que les hacia Bernarda, ésta esperaba unos
segundos para ver si alguien participaba y si no, ella contestaba. Cuando se hablaba de la

*! De estos talleres de zapaterfa, carpinteria, &féii entre otros, que solian darse en los afiesnt&, como menciona
Elias fiotas de camp@®3 de octubre de 2008), un catequista de oclafida de edad, ahora no se hacen, sélo algo similar
gue es la construccion de estufas ahorradoradidelltrinas ecoldgicas y otras cuestiones de eglogia que pertenece al
departamento de educacién de la mision, lo cuaheégea relativamente independiente a la cuestiétoal.
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Madre Tierra desde una forma mas espiritual y metaférica, ellos presentan una menor
participacion, que cuando se les habla de ésta, de una forma mas coyuntural y menos
sagrada.®

Este tema, la Madre Tierra, es bastante especial si se considera que se presta mucho
para hablar de la cosmovision de los mayas en armonia con la vision cristiana, 1o que puede
remitir, por ejemplo, a la pastoral indigena de la que se hablara en el préximo capitulo. Se
llega a hablar mucho de la Madre Tierra, no como el regalo que Dios nos dio, sino que ésta
era Dios mismo o que Dios esta en ésta. Pero Patricia en ningdn momento hablo de esas
cuestiones, sino que en el momento en que le tocé abordar el tema de la tierra, lo hizo
refiiéndose a un elemento importante para la vida de la comunidad porque “es lo que da
sustento, es lo que da de comer a la comunidad, lo que da producto para vender fuera de la
comunidad y por lo mismo hay que cuidarla. No permitir que con elementos quimicos o con
técnicas de roza, tumba y quema se dafie lo que nos da de comer” (Notas de campo; 23 de
octubre de 2008). También se alude en su plética la importancia de ser conscientes y les

informa de lo que ha pasado y estéd pasando fuera de su realidad geografica:

La Iglesia quiere que se cuide la naturaleza. Hay comunidades indigenas que se quejan porque
para abastecer las grandes ciudades, se les esta quitando el agua de sus manantiales. Los rios estan
contaminados, los basureros son enormes. Fox hizo un convenio con Europa, dice CENAMI [Centro
Nacional de Misiones Indigenas], que podian echar sus desechos téxicos en nueve confinamientos en
Zimapan, Hidalgo, y se esta luchando para evitarlo. Hay muchas empresas madereras que desforestan.
Ante todo esto, la Iglesia da su palabra para respetar y cuidar la Madre Tierra. (Notas de campo; 25 de
octubre de 2008).

Si se aprecia bien en esta Ultima cita, el caracter de su discurso dista mucho de tener
un enfoque hacia la cosmovision maya, pues alude mas a una situacién global, en la que la
Iglesia como institucion trasnacional participa al dar su opinién y reclamar por el dafo
ecologico que se hace desde la industria y la corrupcién gubernamental.

La reaccién de los catequistas indigenas se traduce en una mayor atencion, debido a

que, como dijo Patricia cuando se o mencioné: “es logico, son problemas que ellos viven y les

®> Bernarda hacia uso de mucha metéfora para hablarMadre Tierra como lamadre tierra es papa-mama Dios. No es
fuente de vida solamente, sino la fuente que atmeihalma. El jbankilalhermano mayoryiene de ahi, por eso es papa-
mama DiogNotas de camp@®5 de octubre de 2008).
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afecta, su falta de agua, sus malas cosechas...” Sin embargo, no pusieron tanta atencion
cuando se abordaba el tema de la Madre Tierra, desde una perspectiva religiosa y con un
vocabulario mas ad hoc a la espiritualidad maya: “Los catequistas estan callados, no
participan, algunos bostezan, otros se distraen jugando con sus dedos o mirando al techo. No
atienden a la platica de Bernarda, ella tiene que recurrir a hacer cantos u otras actividades
para que se despabilen”. (Notas de campo; 24 de octubre de 2008).

Otra actitud caracteristica de Patricia en este curso es cuando se hizo la oracion. Los
indigenas se colocaron todos alrededor de un Altar Maya® y empezaron a rezar como
indicaba ese ritual; es decir, se elegian cuatro catequistas mayores o0 ancianos y a cada uno le
correspondia rezar por cada punto cardinal representado por un color especifico (rojo, negro,
blanco y amarillo).

(Figural).

Patricia mostraba mucho respeto ante esto y trataba de hacer lo que ellos, cerraba los
ojos en sefial de concentracion, danzaba al ritmo de todos y nunca tratd6 de danzar de una
forma diferente o hacer acciones durante la oracion que salieran de la uniformidad del rito.
Ella no hacia algo que estuviera en contra del ritual, pero es muy claro que tampoco
trascendia su respeto a una creencia mayanizada personal, porque “cuando los hermanos

estan danzando y rezando alrededor del altar maya, lo hacen con tal devocion, que ahi dice

® El altar maya es un altar de forma circular quedteca sobre el piso y se forma, cominmente, canciraunferencia de
ramas verdes u hojas de pino (juncia), al centdisgwnen a partir el circulo en cuatro partesigmaio la division en forma
de “cruz griega” con algunas flores o las mismasas que utilizaron para hacer la circunferencipasa rellenar los
espacios de esa division, se utilizan semillas d& nflores o frijol de color blanco y amarillo, egpresentacion norte y el
sur; rojo y negro, en representacion del poniergente. Al centro hay quienes colocan un cruzifjero normalmente sélo
se colocan flores de color azul y verde (Yax). Dé&spfrente a cada color y sobre la circunferesga;olocan velas de esos
colores, incluyendo las velas verde y azul al ceddél altar. (Ver figura 1).
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uno, ahi se siente a Dios, no solo en la iglesia esta Dios, para ellos...es decir, para nosotros,
esta en todas partes” (Notas de campo; 16 de octubre de 2008).

Patricia en su labor como agente de pastoral busca una integracion en la comunidad
sin cambiar su manera de hablar. Es mas comun que diga manito, a que diga hermaaano,
como suelen hacerlo la mayoria de los agentes de pastoral de la Misién de Guadalupe,
incluso de la Castalia en un intento de hablar un espafiol como el de los indigenas. Ella no
utiliza tonalidades ni palabras como lo hacen los indigenas para mostrar que ella es como
ellos. De hecho, no lo intenta hacer, como bien se muestra en la cita anterior que se refiere a
ellos y luego trata de corregir para ser inclusiva con un ...es decir, nosotros. Esto contrasta
mucho con la actitud de Bernarda, en donde se refleja la acomodacion en ese intento de
ajuste para lograr involucrase y ser aceptada en una sociedad con una cosmovision diferente
(véase marco teorico), pero antes de llegar a eso, trataremos otro caso.

2.2.2) El caso del ex-marista Juan Pablo, “el amabl e”

A diferencia de Patricia, con Juan Pablo, otro de los pastorales con antecedentes
religiosos, tuve méas contacto. La primera vez que sali a una comunidad con las que trabaja la
mision, fue precisamente con él. Esta comunidad se llama San Arturo las Flores. El trayecto a
este lugar fue muy agradable. El, de hecho, es una persona muy amable y es
hipercooperativo; es decir, uno puede preguntarle cuestiones de su vida, de lo que hace, de
las instrucciones que le dieron cuando ingres6 a la misidn y sin mesurar su respuesta
contesta, e incluso, da mas informacion de la que uno le pide. Juan Pablo es un muchacho
joven, de treinta y seis afios, muy abierto y sobre todo muy amable. Reitero en este ultimo
adjetivo porque los indigenas lo han resaltado,®* ya que ven en él, el reflejo de su tio Jorge
Carrasco, quien trabajé por muchos afios en esta zona y, como dice don Ramiro de San
Arturo las Flores, acerca de Juan Pablo: “La amabilidad se hereda”.

El me platicaba que trabajé algin tiempo en Bimbo, la productora de pan, cuando vivia
en Pachuca, pero me dijo que estaba muy decepcionado por muchas cosas. Una de ellas es

porque no estaba ejerciendo su carrera como ingeniero agroindustrial, pues lo que él realizaba

* La amabilidad de él, es un adjetivo constante gorals indigenas de diferentes zonas, una vez gpeesenta y éstos,
debido al parecido fisico que tiene con su tigerieguntan si “el hermano Jorgito” o “JorYexté es su tio, a lo que él
responde afirmativamente. De los indigenas que @ueehcionar sbres esta serie de sucesos estaiR@mito de San
Arturo las Flores, el “hermano Rubens”, de la Z&@ada, don Sebastidn de la Zona Rio Blanco y eargklos ancianos
gue se presentaron en el Consejo de Ancianosuédehaplo en un capitulo posterior.
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alli era vender y surtir el producto en los establecimientos comerciales que le asignaban. Otro
motivo de inconformidad es cuando dice que al entrar a algun lugar a trabajar, se pone la
camiseta; es decir, se compromete con la filosofia y misién de la empresa, pero termina por
decepcionarse porque no le reconocen su esfuerzo. Sin embargo, dice también que quienes si
reconocian su esfuerzo eran sus compafieros de trabajo y que por su forma de ser, la
amabilidad con la que se dirigia a la gente y por la amistad que él ofrecia, lo cual pude
constatar por los tres meses que convivi con él, le apodaban algunos Gasparin, que alude al
personaje de los dibujos animados del fantasma amigable o el amable.

Es con Juan Pablo con quien tuve la oportunidad de salir a un encuentro de
espiritualidad maya® y en donde ocurrié un hecho que es importante sefialar, porque en éste
se muestra la base formativa e ideoldgica de él como una persona con una educacion mas
sélida en lo religioso, lo cual reafirma lo que indiqué en el caso anterior con Patricia. Por eso
presento a continuacién una escena etnografica de esta experiencia.

El 31 de octubre de 2008, se hizo una invitacion a los agentes de pastoral de la Mision
de Guadalupe en general para ir a Guatemala a un encuentro de espiritualidad maya. Esto era
con el objetivo de representar a la mision y llevar a cabo una suerte de union de lazos entre
los pueblos mayas de Guatemala y México, en la dindmica de la pastoral indigena. Juan
Pablo en compafia de la chica de servicio, Adela, optaron por asistir y, al tratarse de una
invitacion abierta, yo los acompafié. El lugar en que se realizaria este evento era en Santa
Maria Chiquimula, en el departamento de Totonicapan, Guatemala. El anfitrion se trataba de
un sacerdote maya k'iche’, Edmundo, de quien ya hice alusion en el primer capitulo, y que fue
contratado por la Mision de Guadalupe como asesor en las cuestiones de espiritualidad maya,
pero trabajé muchos afios en la mision jesuita La Natividad de la Virgen Maria, en Santa
Maria Chiquimula, de donde él es oriundo, en el Departamento de Inculturacion.

Llegamos ya pasadas las nueve de la noche y fuimos a su casa a cenar y dormir,
porque al dia siguiente debiamos levantarnos temprano para ir al pantedn a acompaiar a su
familia a rezar a los abuelos (sus antepasados) y a sus difuntos. Asi lo hicimos y al dia
siguiente nos dirigimos al panteén en compafiia de Edmundo y su hermano menor. Juan

Pablo con la amabilidad que le caracteriza, mostraba una actitud de respeto e incluso, se

® Este encuentro consistié en una reunién de k'icee’Santa Maria Chiquimula, en donde a través dadin jesuita de
esa localidad, se intentaba dar continuidad a ene de planes pastorales desde la cultura mayavB@ a varias misiones
guatemaltecas a participar en éste y por medio dfeuRdo, se hizo una invitacion para hacer acto réeepcia y en
representacion de la misién en ese encuentro.
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involucrdé con la familia de Edmundo y él también se hincd con todos, junto sus manos y
empez6 a hacer oracion a su modo occidental y cristiano, pues Edmundo y su familia, todo lo
hacian en K’iche’ y con rituales también K’'iche’s.

Al terminar la visita al pantedn y ya transcurrido todo el dia y la tarde, Edmundo nos
invitd a tomar unas cervezas. Cabe sefalar que éste no estad acostumbrado a tomar, segin
dice él, y se empezd a marear un poco. Mientras eso ocurria, nos platicaba junto con su
hermano menor, acerca de la discriminacién que sufren ellos por ser indigenas en la ciudad.
Hablaba de su condicion de pobreza y yo hice un comentario que contradecia su argumento
de somos pobres, pues “ustedes poseen un terreno bastante grande, muchos recursos
naturales, como pueblo K’iche’ tienen un gran espiritu; su hermano mayor es profesionista y
trabaja en Ciudad de Guatemala, los demas son comerciantes y no les va mal en lo
economico”. Pero él me contestd de una forma y con un cierto tono de agresividad diciéndome
“ta no sabes nada, yo te vi desde el principio y tienes muchos prejuicios. Los K’iche’s somos
un pueblo rebelde y ta estas en tierra K’iche™.

Juan Pablo me hizo una sefia que me indicaba que Edmundo estaba tomado y que no
hiciera caso de lo que decia. Después de ese incidente, fuimos a dormir y al dia siguiente
Juan Pablo y Adela comentaban conmigo la actitud de Edmundo. Juan Pablo dijo que le habia
molestado lo que dijo y que en realidad su estado inconveniente no justificaba su desplante.

Més tarde, unos jévenes del pueblo, invitaron a Juan Pablo a jugar un partido de
baloncesto. El accedié y Adela y yo nos fuimos a descansar. En ese momento nos topamos
con Edmundo y platicamos un rato con €l acerca de los nawales y el significado de nuestros
signos mayas. Mientras conversabamos aparecié Juan Pablo un poco molesto, pero no
interrumpio, solo se sentd y escuchaba lo que Edmundo decia. Sin embargo, éste se distrajo y
le pregunt6 la razon de su enfado. Esto lo hizo sonriendo y en un tono que parecia de burla y
Juan Pablo le explico con un semblante serio, que tuvo un altercado durante el juego con
otros chicos de ahi. Parecia que Juan Pablo no queria hablar mucho de eso. Se sentia
enojado y apenado segun me dijo después.

Edmundo adn con un tono de burla, le empezé a decir que él, Juan Pablo, apenas
habia empezado un proceso consigo mismo. “Tu proceso no ha terminado. Debes controlarte
y ver qué es lo que sucede con tu nawal. Es tu nawal el que no permite que te concentres,

que vivas la espiritualidad maya. Aun no sabes controlar a tu nawal”.
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Juan Pablo molesto se levantd y con un tono un poco subido, le contesté: “No sé si es
mi nawal o qué”. “Tu llevaras mucho tu espiritualidad maya, serds como dices un k’iche’
rebelde [...] Yo soy un Hiiahfiti o azteca o caxlan®® o lo que sea, también rebelde y no te lo
estoy cantando. A mi desde chiquito me inculcaron amar a Cristo, en él creo y por él estoy
aqui”.®’

Juan Pablo tiene la caracteristica de ser amable, pero también es muy impulsivo y de
una de esas reacciones aproveché para encontrar el reflejo de su forma de ser, que puedo
traducir como una persona profundamente religiosa y de una formacion cristiana muy solida,
que intenta en este nuevo trabajo de agente de pastoral respetar otras formas culturales y
otras manifestaciones o creencias con respecto al cristianismo desde la cosmovisibn maya,
pero dista mucho de pretender siquiera creer en estos elementos de la espiritualidad maya en
relacion a signos, nawales, tomar el Pop Wuj como libro sagrado, entre otros.

Esta escena muestra elementos interesantes. Desde la agresion que Edmundo me hizo
en la cantina, lo que empezo a dibujar una imagen de él, en la mente de Juan Pablo, razén
por la que luego hizo junto con Adela y conmigo comentarios negativos acerca de su actitud.
Edmundo no fue a partir de entonces una persona aceptada por completo entre Juan Pablo y
Adela, lo cual se reflejé hasta el dltimo dia que permaneci en la casa. Ya con esta idea de
Edmundo, Juan Pablo expresa en un momento de ofuscamiento, sus propias creencias y su
postura frente a lo Otro, en una suerte de tensién o demostracion disruptiva;®® es decir, en un
momento en el que la realidad (interior) de los actores se refleja de una forma mas o menos
transparente. Una respuesta de esto puede ser el poco tiempo que ahi tiene como pastoral,
pero lo que también interviene es su formacion religiosa bastante solida y de vision occidental,
que dificilmente le llevaria a aceptar elementos externos y paganos en su fe cristiana. Sin

°® Alude a grupos étnicos de la tierra a la que ébpeceHfiahfities un grupo étnico conocido como otomi, Aztecdeahu
una civilizacién ya no existente de habla ndhusitielle de México gaxlanes la forma como se les llama a los mestizos en
las comunidades indigenas de Chiapas.

%7 |as palabras exactas en el momento no las registréeproduccion de esto es en parte lo que rdougren parte cuando
Adela le pregunta a Juan Pablo, ya cuando regnesiba México, qué es lo que dijo exactamente emeseento. Recojo
las palabras de esta ocasidwotas de campds de noviembre de 2008).

% |as “demostraciones disruptivas”, como llama ¢bainspirado en la etnometodologia garfinkeliarsuy “experimentos
disruptivos”, se refiere a demostraciones en ddadealidad social es perturbada para asi poder detrar los principios
basicos de la incesante construccion de dicha dedli Los supuestos que subyacen a esta investiggoid: 1)que la
construccion social de la realidad esta ocurriermbmstantemente, y 2)que los actores no son, genergé, conscientes de
tal construccién. El objetivo de los experimentasruptivos es romper los procedimientos normales,ntbdo que el
proceso por el que la realidad social es constryimlaeconstruida, quede al descubierf@Gaballero; 1991:100). En este caso
es “experimento disruptivo”, “demostracién disrupti 0 momento de crisis y tensién no tuve que darpamntarla como lo
hacia Garfinkel, sino que ésta simplemente se éitaba alli para tomar nota de ello.
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embargo, esta reaccion contrasta con otras palabras que me dijo antes y que pueden explicar

parte de su papel como agente de pastoral, un tanto predeterminado o preestablecido:

...Yo creo que tu debes aprovechar el que estés aqui. Hay mucho que debes aprender de la
misién, de dejar a un lado muchos prejuicios, que son ldgicos porque llegas con una mentalidad cientifica
¢no? Debes aprender a tener una apertura de tu mente, aceptar a los indigenas con sus tradiciones y
creencias. Fundirte en ellas. No es facil, pero es lo que Cristo hizo. Dios no queria imitar al hombre, sino
encarnarse, formar parte de la comunidad, ser aceptado, tomar con respeto sus creencias, no propiciar la

imposicion... es como dices, inculturarse. (Notas de campo; 09 de octubre de 2008).

Esta cita remite de nuevo a las intenciones y estrategias de este pastoral, y que se
relacionan con la acomodacion, pues esta expresando que a partir del ejemplo de Cristo de
“formar parte de la comunidad, ser aceptado” estan los objetivos que él tiene como agente de
pastoral o, al menos, que le han indicado desde su ingreso en la misién.®® Esta llevando a
cabo cierta actitud y acciones que tienen el fin de evitar un rechazo de la comunidad o
sociedad en la que esta, es por ello que él, a diferencia de Patricia, si trata de usar un
vocabulario sencillo y muy parecido al que usan los indigenas y los comitecos, en una suerte,
incluso, de hipercorreccién.” El respeto que tiene hacia los indigenas y sus cultos es claro,
porque no pretende imponer sus ideas. Se le ha indicado que durante todo el primer afio que
se encuentre en la mision trabajando debe escuchar, poner atencién y casi no actuar, para
que aprenda cémo son los indigenas. Esto es una regla para todos los agentes de pastoral

nuevos, es

* Me refiero a los objetivos que él tiene de maneraqnal, porque en varias ocasiones él me deciegako de lo que ha
estado trabajando desde adolescente es ser redonbeigusta mucho que por el bien que hace hayaasmocimiento. Por
el ejemplo de su tio, él considera importante seatde y servicial. Por lo tanto, una posibilidace qauede explicar su
acomodacién, esta basada en estos principios @desode €l, aunque también atiende mucho lo qirediea el hermano
José Ramaén, en cuanto a la funcién que él tien® @gante de pastoral y como llevarla a cabo.

’® Dice Weinreich que hay ultracorreccién o hipercoeién desde un experimento que se realizé con arsopa bilingiie
gue ponia un “excesivo” cuidado para subdiferensiafonema determinado existente en el espafialoyrat existente en
éste. (1974:53), aunque cabe mencionar que ladaipeccion en si induce al error, es por ello quean notorio cuando un
extranjero trata de hablar, por ejemplo el espadplexcesivo cuidado, lo que no implica que su gmoiaciéon o estructura
gramatical sea adecuada, pues de ser asi, no a#anat diferencia. La hipercorreccion en el casbagente de pastoral
consiste en que siendo oriundo de Hidalgo, al estando construcciones corHola, yo soy Juan Pablo. Mira (mostrando
unas fotos de su billetera) esta es una mi espogitstos son unos mis hijitos. Los dos estdn bokpor su mama.La
manera en como usa los pronombres posesivos segigdios articulos indeterminados y palabras carototho”, no son
propias de su tierra natal. El nunca habia estad@héapas y al buscar hablar como los demas, e kg lograr que la
gente de Comitan lo considere como parte de elgsrincipio le causa extrafieza por la manera emocihabla. Eso es un
buen ejemplo de un intento de acomodacion, perbiéanse trata de una hipercorreccién. Desde laidifn, que expuse.
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...un criterio fundamental. El primer afio es ver, caminar, escuchar, cerrar la boca. Tons’, era la
forma como realmente se trabaja ahi en la misiéon. Entonces todo aquel que llegara el primer afio, fuera
quien fuera, tenia que guardar silencio, podia mirar todo lo que quisiera, podia escuchar todo lo que
quisiera, pero no podia proponer nada porque tenia que conocer primero la realidad, conocer la forma
para después poseer, ara realmente empezar a hacer el trabajo, o sea, no alcanzas a conoce... es decir,
no puedes voy a llegar y hacer esto porque es una realidad totalmente diferente. Después de un afio
empiezas a entender algunas cosas. Algunos, no todas, entonces ya puedes empezar a proponer.

(Entrevista con Gerardo Torres FMS, ex-director de la Misién de Guadalupe. 27 de noviembre de 2008).

Las caracteristicas de ambos agentes de pastoral ex-religiosos difieren en algunos
aspectos como la experiencia de Patricia de muchos afios de trabajo como misionera, la edad
de Patricia que explica algunas ideas un poco mas conservadoras que las de Juan Pablo y
por lo tanto es un poco mas seria y reservada. Juan Pablo tiene poco tiempo en la mision
(desde agosto de 2008), es mas abierto de mente y mas joven por lo que su educacién en la
casa de formacién marista, tenfa otra perspectiva educativa.”* A pesar de esto, las similitudes
entre ambos son evidentes, en cuanto a la seriedad y respeto que muestran ante un ritual u
oracion indigena, hacia las formas culturales mayas, su vision y aceptacion del Otro, pero sin
involucrar su fe o apropiarse de las creencias mayas como parte de esa fe. La acomodacion
entra en accion en el proceso de su trabajo como agentes de pastoral, pero dentro de esto
hay matices; es decir, ambos, utilizan ciertos elementos como usar algunas palabras que
forman parte del vocabulario espafiol-indigena, danzan y oran, intentando hacerlo como lo
hacen en las comunidades, pero interviene otro aspecto que es la experiencia de trabajo y la
edad, como ya he hecho mencién arriba.

Lo que he mostrado en estos dos casos son una serie de caracteristicas que me
llevaron a clasificar a estos agentes de pastoral en este rubro, porque existe una diferencia
con aquellos que no tuvieron una formacién religiosa tan profunda como ellos.”? El caso de los

agentes de pastoral laicos, como dije, es diferente y también tienen entre ellos diferentes

"L Otro aspecto que puede ser significativo y qudiexmorqué hay una breve diferencia de comportamientre ambos
agentes de pastoral, es la permision en las comdesdpara que Patricia actie de cierta forma pansgr y Juan Pablo
tenga mayor campo de accién por ser hombre.
72 Hay otro caso que quiza seria bueno mencionar,o ¢tathermana Karla, pero elegi estos dos y estanas etnograficas
porque en éstas se presentan otros pastoralesagifice en otro rubro y que ilustran un claro ecaste con respecto a Juan
Pablo y Patricia. Ademas tuve una mayor conviveoagieambos. El caso que podria mostrar, el derfadra Karla, se trata
de una seglar que presenta caracteristicas simalas de Patricia; es decir, no es exageradpeodairrectiva al hablar con
los indigenas, aunque si presenta una actitud @ ba uso emblematico de la lengua tzeltal frartes tojolabales porque
asi notan que una entiende a los hermanos indiggmaas de camp®9 de septiembre de 2008).
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matices dentro del proceso de acomodacion que manejan, que son mas fuertes que en el

caso de los ex-religiosos. De esto hablaré a continuacion.

2.3) Agentes de pastoral laicos.

Asi como se presentd en el apartado anterior a los agentes de pastoral con antecedentes
religiosos, y se mostré en todos ellos toda una serie de particularidades, se empieza a armar
esta tipologia de tal forma que se puede explicar como la formacion religiosa es pieza
fundamental para dar una serie de caracteristicas a la acciéon pastoral, en la que la
acomodacion se da, sin caer en una suerte de esencialismo. A diferencia de ellos, como se
vera a continuacion, en los agentes de pastoral laicos hay una mayor tendencia de llevar a
cabo una acomodacién, pero con otros matices mas marcados y en donde el credo y la
reinterpretacion religiosa o la afiadidura de elementos no cristianos al rito cristiano, es un
fendmeno que la mayor de las veces no es con un fin estratégico ni de acomodacion, sino de

asunciones personales que llega a formar parte de su credo.

2.3.1) El caso de Bernarda.

Ubicandome en la escena del curso de catequistas en donde estuvieron Patricia y Bernarda
trabajando, ésta Ultima empezo6 la sesién dando la bienvenida. Sobre el piso, ya estaban
dispuestas 13 candelas blancas, numero simbodlico dentro de la espiritualidad maya. Ella,
Bernarda, abre el discurso: “estoy muy contenta de la presencia de los hermanos que vienen
de todas las comunidades... de Tepeyac, de Veracruz, San Carlos... Es momento de estar
cabales, equilibrados, por eso se pide que se tomen unas candelas que son simbolo del amor
qgue Dios nos dio y empecemos a danzar, a orar...”. Bernarda traia consigo un huaje en donde
guarda una especie de tabaco en polvo seco, que llaman jbankilal. Este polvo se usa para
ceremonias y momentos de celebracién ritual y lo que simboliza es algo equivalente, de
alguna forma, a la ostia catdlica; de hecho, la palabra jbankilal significa hermano mayor, lo
que alude a Jesus. Cada que terminaba un tema o estaba en oracion con los catequistas
alrededor del altar maya, sacaba su huaje se echaba un poco de polvo en la mano y lo
ingeria. En una ocasion me ofrecié y me dijo que era muy placentero tomar ese polvo... “lo

tomo cuando me siento asi como apachurrada, cansada y con mucha tristeza en mi corazén”.
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Me detengo aqui para hacer algunas precisiones mas analiticas a partir de ambas citas.
En la primera, cuando dice de las candelas como simbolo del amor que Dios nos dio... es una
interpretacion un tanto personal, que no se encuentra en la Biblia, sino en un calendario de
signos mayas que consiguio en Guatemala y donde al reverso del signo, que en ese momento
era Ajpu, indicaba los elementos y significado que el nimero trece y las velas tenian. La
informacion en que se fundamenta lo que dijo puede ser dudosa y la manera como lo expreso,
con un cierto grado de emotividad y con un tono con el que trataba de convencer con su
explicacidbn me remite al concepto de seduccion persuasiva, expuesto en el marco teérico, en
el sentido de que Bernarda trata de transmitir un mensaje expresando una imagen al mostrar
las velas, encenderlas, colocarlas en determinada posicién, para dar una suerte de ejemplo de
como se hace o celebra lo que esta diciendo (seduccion) e incluido en ese mensaje hay todo
un discurso que relaciona el caracter sacro de lo maya y lo cristiano. En esto ultimo es donde
se presenta la persuasion; es decir, un argumento convincente, a través de un discurso.

En esta dinamica, sin embargo, el discurso y accion de Bernarda, pretende también
transmitir algo que ella en realidad cree, por lo que podria no tener una intencionalidad
estratégica. Se reflejan ademas, otros elementos que muestran sus creencias como en la
segunda cita cuando se refiere al jbankilal, lo cual es otro aspecto que no es biblico, que al
igual que lo de las candelas y su significado basado en un calendario de signos mayas que se
encuentran en tiendas esotéricas en ciudad de Guatemala o Xelajl, no es algo propio de las
comunidades indigenas en donde estan trabajando, por o que mas que un discurso catdlico-
maya, éste refiere a una prominente cuestién o pretensién de veracidad”; es decir, de un
contenido construido a partir de la subjetividad de ella, Bernarda, donde lo que piensa y cree
coincide con su intencion pastoral.

La manera como Bernarda se comporté durante el curso de catequistas fue muy
diferente a Patricia. El tono que le dio a su platica y las actividades que se realizaron durante
todo el curso fue siempre muy similar al de la bienvenida, citada al principio de este apartado,
y en compafia de su huaje con jbankilal. Mencionaba elementos como el corazén o la oracion
a los abuelos y siempre sefialando el altar maya. Los indigenas no estan aun muy

acostumbrados a estas practicas con el altar maya, aunque dicen algunos que sus “abuelos si

”? De las pretensiones de validez, la pretension detidad se refiere a que la intencion expresadalgmblante coincide
realmente con lo que éste piensa” (Habermas; 2BD8:.
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lo llevaban a cabo, en la época en que no era algo muy aceptado por la Iglesia, pero eso se
fue perdiendo con el tiempo”. (Notas de campo; 23 de octubre de 2008).

A grandes rasgos, las actividades que se realizaron en este curso, antes de abordar el
tema de la Madre Tierra, se tratd de hacer un recuento de los cursos de catequistas pasados,
en los que se refleja una tendencia de la labor de pastoral que se abordara en capitulos
posteriores, en cuanto a una forma de recuperacién cultural y un tanto su relacién con el
cristianismo. Por ejemplo, en el curso de catequistas anterior, fue acerca de los profetas, en
donde se mencion6 a Chilam Balam, como un profeta maya que era comparable con los
profetas biblicos. Los indigenas no sabian de quién hablaba porque algunos hacian preguntas
“¢.quién es ese tal Chilam?”.

Para Bernarda, precisamente explica que parte de su mision de pastoral indigena es
darles a conocer a sus antepasados, aunque aclarando que no se trata de imposicién

cultural:™ «

ya los conocian, solo que se les ha olvidado con el tiempo y con el contacto con la
ciudad”. Ella explica que los indigenas han olvidado sus formas culturales, que las han
perdido, pero cuando ellos, los agentes de pastoral, empiezan a presentarles de nuevo el altar
maya, las profecias mayas y sus profetas, mitos mayas y otros elementos, €stos empiezan a
recordar, como “algo que tienen dentro que esta dormido y nosotros lo despertamos y
empieza a vivir de nuevo en sus corazones” (Notas de campo, 23 de octubre de 2008).”

Otra actividad que se realiz6é en el curso, fue hacer una linea del tiempo en donde se
explicaba en una hora, la historia de México. Se hablé de la conquista de México por los
espafoles, de cdmo éstos introdujeron el catolicismo y luego se explicé a grandes rasgos la
Colonia, la Independencia, la Revolucion Mexicana, el Reparto Agrario en época de Cardenas
y un poco la situacién actual. A Patricia le correspondié explicar algunos temas; de hecho,
entre Bernarda y ella se alternaban los temas. Patricia hablé de la Colonia, la Revolucién
Mexicana y un poco la época actual y Bernarda habl6é de la Conquista, la Independencia y el

Reparto Agrario. Mientras Patricia no introdujo en los fragmentos que le tocé exponer ningun

7% Esto lo aclara debido a que le pregunté que @it de ensefiarles a los indigenas sus antepaspdiicas rituales de
la cultura maya prehispanica o de otro grupo étmocseria contradecirse y ser una imposicion @lltu
> A manera de aclaracién, estos elementos que sejaécson propios de los indigenas tojolabalesspacial los mitos y el
altar maya, en realidad se trata de un esfuerzoggoperar esas raices mayas sin saber si enwgs® @nico maya existian
estos elementos. Los guatemaltecos, en espedhklsi se han encargado de transmitir estos vajlanés con elPop Wuj
En dos comunidades diferentes cuando hacian elmaltga decian que sus abuelos lo hacian tambiére yogrdieron esa
tradicion. Yo pregunté después de hacer el rituse ¢rataba de su abuelo a quien se referia yomestaron que no, sino de
los antepasados en general. En ambos casos $mtdatdos “hermanos guatemaltecos” quienes lesliagsten estas nuevas
maneras de celebrar su religiosidad”. (Notas decanepo 13 de abril de 2008 y Notas de campo; Idctidre de 2008)
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aspecto religioso, Bernarda hablé de la bondad de Dios por hacer que hubiera un “Tata
Céardenas” que hizo que los hermaaanos tuvieran tierra, pero que “el mal fue el que propicio
que el gobierno y sus malos manejos nos perjudicaran”.

El contraste de ambos agentes es claro. Hay por el lado de Patricia una acomodacién y
una busqueda de adaptarse a las comunidades a partir del respeto y tolerancia en su
comportamiento. La actitud de Bernarda esta mas focalizada a incluir a Dios y elementos
religiosos en temas en donde no hay una relacién de esto.’® También se observa una forma
caracteristica de como habla y se dirige a los indigenas con tonalidades que intentan
remedarlos con tal perfeccion que cae en una hipercorreccion, de la que hice mencion con
anterioridad, mas alla de su lenguaje verbal como, por ejemplo, presentar una postura
cabizbaja y encorvada. Su basqueda de integrarse a las comunidades se expresa en matices
mas altos de acomodacion que en el caso de Patricia, incluso, sobrepasa la acomodacion,
porgue la manera en como usa su tonalidad, cuando dice términos como, hermaaano, cuando
habla de los abuelos, por utilizar el vocabulario maya’’ para referirse a los antepasados, de
como esta el corazon de uno, etc., lo hace conmigo, con los otros agentes de pastoral, con la
gente comun de Comitan. Empieza a tener en su mente la idea de un indigena puro, la raza

de bronce y lo majestuoso y honroso que es ser indigena:

Yo soy una mujer orgullosa de lo que soy y hago, dicen que tengo raices tojolabales, yo creo que
por eso me identifico tan bien con ellos porque yo me siento tojolabal. Hasta empiezo a entender el
tojolabal sin haberlo estudiado... No palabra por palabra, pero es algo que no te puedo explicar como,

solo lo entiendo. (Notas de campo; 23 de octubre de 2008)."

2.2.2 El caso de Adela.
La situacion que se presenta en este caso es un tanto diferente al de Bernarda, por el

factor del tiempo, pues Adela llegd a la mision apenas en agosto de 2008, el mismo dia que

’® Me refiero a un discurso cargado de religiosidadyiso no cristiana, sino maya también
7 Ese vocabulario maya esta mas relacionado coneelitiiiza Edmundo, el sacerdote maya Kliche’ quetraté la mision.
Por lo tanto no es el maya tojolabal. Usar cigpabras que se usan entre los K'iche’s, anteojotabales, es suponer que
por ser éstos mayas también las van a comprendsrusan con el mismo sentido. Hay una fuerte cdegadigenismo en
esta situacion; es decir, el “deber ser” maya.sHlor ser mayas deben entender y usar estas fwlBletzen saber quién era
Pakal o Ixbalanke’, el maya, al igual que la idea iddigena debe idealmente permanecer homogéneo en sus
manifestaciones, y elementos culturales. Por um $adrespeta la diversidad indigena desde el Cemgie 1974, pero no se
reconocede factq las diferencias interétnicas.
'8 Esta identidad reivindicada, sin asumirse plenaenpoede hablar de una cierta inseguridad o pusftigar un recurso
estratégico al final para posicionarse en térméepoder.
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Juan Pablo, mientras Bernarda tiene ya mas de dos afios como pastoral. Adela no tiene una
formacion ni trayectoria como pastoral, pero desde el momento en que llegé a la mision,
busca en San Cristobal de las Casas, en Comitan, en cualquier lugar en donde haya ropa
hecha por indigenas, para comprar y sentirse a gusto en las comunidades, aunque en las
comunidades en donde se trabaja, ya no hay trajes tradicionales ni ropa de este tipo. También
empez6 a ir a la Castalia para empezar a tomar clases de tojolabal porque “quiero aprender a
entender a los hermanos y las hermanas”, a pesar de que nadie hable tojolabal en las zonas
en donde ella trabaja.

Cuando llegé Edmundo a la mision y empezé a platicar de los signos mayas, Adela se
interes6 mucho en esto y consultd libros de signos mayas para estar viendo su signo, lo que
significaba, los dias especiales y los dias en que debia empezar con su proceso espiritual
personal. Ella fue una de las personas que compré a Edmundo estos calendarios hechos en
Guatemala sobre los signos mayas. Su interés por lo maya, por asemejarse a los hermanos
de la montafia comprando ropa indigena que utilizan en general los turistas, por aprender su
signo maya y por pedirle a Edmundo que la guie en su proceso espiritual, es algo que
mantendra durante todo el tiempo de mi estancia en la mision.

Adela es una mujer de 42 afnos de edad, es maestra en un colegio marista en el Estado
de Guanajuato. Llegé como voluntaria por un afio con goce de sueldo para trabajar en la
mision en lo que se necesitara, lo cual determina el director. Ella es catdlica practicante, pero
nunca tuvo una formacion religiosa en forma, sino a partir de la tradicion de su familia, asistir a
misa y leer la Biblia, es como ella conoce su religion.

Adela y Juan Pablo fueron invitados por Edmundo, representando el equipo de pastoral
de la Mision de Guadalupe, al encuentro de espiritualidad maya de la mision jesuita de Santa
Maria Chiquimula. Durante toda nuestra estancia en ese pueblo, lo cual he descrito ya cuando
traté el caso de Juan Pablo en el apartado anterior, ella me platicaba mucho acerca de la
emocion que sentia de saber como celebraban el dia de muertos, cdmo seria el encuentro de
espiritualidad maya y cémo podrian reflejarse todos estos signos mayas en su vida diaria. Ella
queria saber mas acerca de su nawal, de su signo, de su proceso que tenia con Edmundo,
pero también estaba alli para conocer y tener un espacio para arreglar muchos problemas

personales.
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Durante todo el tiempo que habia oportunidad de estar con ella y platicar, ella hablaba
de lo que leyd en su calendario de signos mayas tzolkin y lo que le deparaba ese dia, las
cosas que debia hacer para no estropear su proceso. Si en la calle veia algo en donde viera

un signo maya, decia “mira, ahi esta batz,””

por mencionar algun signo, y empezaba ella a
explicar lo que dicen en el calendario y los libros que compré.

Edmundo estuvo largos ratos con nosotros platicando acerca de su pueblo, de su
experiencia con los jesuitas y otras cosas en relacion a su familia. Adela estuvo durante todo
ese tiempo preguntando a Edmundo acerca de su signo y las cualidades de su nawal. Su
signo lo sabian todos en la mision y hablaba de otras cosas que habia leido acerca de las
cualidades del ave tz'ikin® y que las habia encontrado en su vida. Los signos mayas eran una
novedad.

La actitud de Edmundo que no sacio su deseo de saber sobre su nawal, también fue
una novedad. La manera en cOmo oraba en las oraciones ante el altar maya eran un ejemplo
mas de la acomodacién. Se concentraba y se hincaba, luego se postraba y hacia lo que todos
hacian, pero después de un rato se volteaba conmigo y me decia que ya le dolian las rodillas,
0 que ya habia sido muy larga la oracion, etc. Contradictoriamente, terminada la oracion, me
comentaba la profunda concentracion y el alimento espiritual que ésta le produjo, que habia
sentido la energia de todos los hermanos. Estas declaraciones fueron recurrentes a lo largo
de todos los encuentros en donde estuvimos juntos, el encuentro de diaconos, el encuentro de
espiritualidad maya en Guatemala, el encuentro de teologia india en Sibac’ha, Ocosingo, etc.

El contraste de su actitud con la de Juan Pablo es grande porque mientras uno es un
profundo creyente del cristianismo, por su formacion desde su familia, su educacion escolar
marista, su formacion religiosa en el aspirantado, noviciado y escolasticado; Adela fue
convencida con facilidad de otras cuestiones espirituales ajenas al cristianismo mas ortodoxo
de su catolicidad inicial, y se identificé con esos nuevos elementos que nunca rechazé, porque
“los hermanos son gente muy sabia que saben como eres desde que te ven” (Notas de
campo; 24 de noviembre de 2008). Ella ve en los signos mayas la sabiduria de una cultura
antigua que ha heredado el pueblo maya, pero esta cuestion de nueva fe, empezd a
romperse, a partir de una mala experiencia que tuvo con Bernarda, lo cual explicaré en otro

caso en el proximo apartado.

9 El mono. Primer signo del calendatimlkin maya K'iche’.
% Quinto signo del calendario tzolkin.
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Hasta ahora se ha mostrado una breve presentacion de una seleccion de los distintos
actores que fungen como agentes de pastoral de la Mision de Guadalupe. En ellos se puede
observar parte de lo que considero que es una cuarta fase en el proceso, podria decirse
histérico e ideoldgico de la didcesis y por lo tanto de la Mision de Guadalupe, en la que la
pastoral ya no tiene ciertos tonos asistencialistas como antafio. Sin embargo, los
esencialismos cobijados de un ambiente de oposicién y militancia en el discurso, como se
vera en capitulos posteriores, estdn muy presentes al interior de la ideologia de la Iglesia
Catdlica, lo cual se refleja en la pastoral de esta mision y da una prueba de que dicho
asistencialismo no ha desaparecido del todo.

Se puede ver que la diferencia de caracteres, de formacidon, de creencias y otros
aspectos, es evidente en estos actores que expongo. Esto también se puede observar en los
demas pastorales, pero hablar de todos y cada uno de ellos, seria muy extenso. Lo que podria
dar una idea, no sélo de cémo son ellos, sino de cdmo es la interaccion en la Misién de
Guadalupe y la atmosfera interna, sera un objetivo en el proximo apartado, en donde abordaré
por medio del recurso metodolégico del chisme etnogréafico (véase metodologia), como se ve
la interaccion e interrelacion de los pastorales dentro de la mision, lo que da cuenta del lado

heterogéneo de la mision y sus colaboradores.

2.3.- Secretos a voces: Las relaciones interpersona  les en la Mision de Guadalupe.
En los apartados anteriores, he tratado de dibujar algunos de los integrantes de la Misién de
Guadalupe y he presentado a grandes rasgos sus caracteristicas, sobre todo en lo que se
refiere a su ideologia que difiere mucho entre ellos, debido, en gran parte, a su formacion
educativa y dogmatica, lo cual se relaciona con sus antecedentes particulares. Sin embargo,
es dificil que la sola presentacion de estos personajes, permitan mostrar al lector un
panorama, al menos general, de como es la interaccion de estos agentes de pastoral al
interior de la mision. Esta es la razdn por la que es importante para hacer una mejor lectura de
la mision y la particularidad de sus integrantes (pastorales), mostrar su interaccion social.

Se puede creer que dentro de una mision, como el caso que estudio, impera un
ambiente armoénico y donde todos tienen las mismas ideas, creencias y opiniones. Sin

embargo, si se piensa en una estructura u organigrama interno de la mision, hay un sistema
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jerarquico. Esta jerarquia consiste en el director, pastorales experimentados que se encargan
de alguna funcion particular o que su opinidn tiene mas peso, pastorales mas nuevos que
estan en un proceso de aprendizaje, colaboradores y voluntarios, encargados de los asuntos
de la casa y empleados domésticos.

En este sistema de trabajo hay relaciones de poder, pero la parte que es muy clara es
la individualidad que se traduce en una serie de tensiones y desacuerdos al interior de la
mision, lo cual no llega a ser manifestado abiertamente, al menos en las juntas de pastoral o
encuentros en donde haya una reunion, sino de manera secreta y prudente, en un misterioso
correr de voces entre los que tienen una mejor relacion para manifestar su molestia acerca de
aquellos con quienes hay algun tipo de friccion.

Durante una corta estancia de campo, como la que tuve en la Mision de Guadalupe, es
dificil conocer con un relativo grado de profundidad a todos los miembros de la comunidad, lo
cual puede traer por consecuencia un cierto peligro en la emision de juicios basados en una
perspectiva superficial acerca de estos miembros que, sin embargo, pueden emitir una
informacion considerable para darse una idea general de la mecanica que se maneja en la
mision y la atmoésfera que hay dentro de ésta. Lo que trataré de hacer en este apartado es
ilustrar la interaccion de los agentes de pastoral en Mision de Guadalupe, a través de algunos
ejemplos derivados de mi material etnogréfico.

El caso que pretendo exponer en primer lugar, es el de Adela, de quien ya habia
hablado en el apartado anterior. Ella, por el hecho de ser novata en la Mision de Guadalupe,
estaba en un proceso de aprendizaje del modus operandi y las reglas de la mision, pero al
mismo tiempo estaba interesada en conocer los elementos que le eran extrafios y al mismo
tiempo recurrentes en el proceso de la actividad pastoral, relacionados con la espiritualidad
maya.

Cuando tuve oportunidad de platicar con Adela el 17 de septiembre de 2008, empezé a
explicarme la forma en cdmo se hacian las cosas en la mision y como ella fue aprendiéndolo,
pero también me empezo a dar una idea de como es la interaccion social en la comunitas de
la Misién de Guadalupe. Todo empezd con el relato acerca de la primera vez que ella fue a
una comunidad tojolabal, acompafiando a un agente de pastoral, Joaquin, con quien pocas
veces tuve la oportunidad de platicar.
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Adela me coment6 que durante todo el trayecto para llegar a la comunidad de Santa
Rita el Vergel, este agente se comportd poco comprensivo con ella, porque él, acostumbrado
a caminar esas distancias tan grandes, no se preocup6 de la condicién fisica de Adela que
venia de la ciudad y con otro ritmo, y sélo le decia en reiteradas ocasiones que se apresurara
porque él se estaba retrasando debido a su paso tan lento.

Cuando Adela me platicaba de esa primera experiencia para ella, su molestia se
reflejaba en su rostro, y poco tiempo pasé para que me empezara a expresar sus impresiones
sobre este agente, con quien nunca volvio a salir y sélo hablaba con él lo esencial. Se quejaba
ella del machismo de éste. Expresaba su perspectiva sobre Joaquin, pero también en general
de los indigenas en relacion a él: “es que dicen que tiene raices tojolabales, y ya ves que son
medio machistas” (Notas de campo, 17 de septiembre de 2008).

Por otro lado, Adela me coment6é que la mala relacién entre ella y Joaquin, ya habia
comenzado con anterioridad, ante una pequefia discusion que se dio entre ellos. Joaquin
hablaba de algunos asuntos de trabajo con Juan Pablo, de quien también hablé algunos
apartados atras, cuando Adela interrumpio la platica llegando con sigilo y sin que Juan Pablo
lo notara, y después lo espantd, a lo que Juan Pablo reacciond con una sonrisa. Sorprendido
y serio a la vez, Joaquin reprendid a Adela por llevarse de forma inadecuada con Juan Pablo;
es decir con mucha confianza, situacion que no estd bien entre compafieros dentro de una
mision y menos entre un hombre y una mujer, segun me relaté Adela. Cuando ella se refiere a
este episodio que vivid, habla de nuevo acerca del machismo que caracteriza a este pastoral y
de la antipatia que hay entre ambos desde entonces, pues “el regafio iba dirigido a mi y no a
Juan Pablo (Notas de campo; 17 de septiembre de 2008).

Ademas de los ejemplos anteriores, hay uno que desvela las diferencias de percibir, de
concebir e interpretar lo espiritual, creando una especie de tensidn que es constante en
muchos casos, pero sin que esto implique una serie de desacuerdos en lo normativo y lo
dogmatico. Este ejemplo que se forma a la voz de jVoy a buscar mi propio camino espiritual!,
surge a partir de la experiencia, también de Adela con respecto a una agente de pastoral de
quien hablé en su momento, Bernarda, quien tuvo al principio una gran cercania con Adela.

Ella me comentaba que sentia una gran afinidad y que era una mujer muy profunda.
Bernarda, le explicaba cosas que a Adela le interesaban mucho, como los signos mayas, de

las cualidades que ella tenia en su signo tz’ikin. Le aconsejaba muchas cosas para superar
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frustraciones y problemas personales. Fungia como una importante guia espiritual y me
platicaba ella al principio, de lo comoda que se sentia con Bernarda. Pero la situacion
conforme pasaba el tiempo.

Ante un problema de salud de Adela, Bernarda le dijo que fuera a ver a su cufiada
porque ésta tenia mucha fuerza espiritual y era capaz de que Adela, segin me platico,
“sanara su corazon y su cuerpo”. Lo que observd Adela en la cuifiada de Bernarda fue una
serie de caracteristicas que se relacionaban con el espiritismo, la supercheria, incluso, decia
Adela, “es como una de esas que hacen limpias y entran en trance” (Notas de campo; 24 de
noviembre de 2008), pero que para sanar su alma Adela debia contribuir con algunas cosas
como velas e incienso, ademas de una suma de dinero determinada.

La reaccion de Adela fue de decepcion, no tanto acerca de la cufiada de Bernarda, sino
de Bernarda misma, con quien después hablé y reclamd, porque ésta habia platicado a su
cufiada algunas intimidades que Adela le habia confiado a Bernarda, pero ésta se justifico
diciendo que lo hizo por su bien, para que sanara.

Adela me platico esto muy desilusionada, no solo por lo que ella considerd una traicion
y por el interés pecuniario de su sanacion, sino que ella llegé con mucha disposicion para
abrirse a nuevas posibilidades, a nuevas formas de experimentar la espiritualidad. Abrio su fe
a algo més que pudiera darle una respuesta y consolacion a sus problemas y que en definitiva
no lo encontraba en la practica de su religion y por ello estaba tan interesada en encontrar
esto en la espiritualidad maya sin buscar algo contrario a su religion, pero lo que encontré es
que hay un cierto grado de fanatismo que, como ella dice, ya la tenian fastidiada. Primero con
Edmundo y los procesos espirituales y analisis que todo el tiempo hace a la gente porque esta
viendo cdmo esta tu corazon, cuando quiza €l necesita mas llevar ese proceso y después lo
que le ocurri6 con Bernarda que todo el tiempo estd hablando de su signo maya y sus
cualidades, del corazén. Dice ademds, que todos tienen una percepcién de Dios demasiado
compleja y fanatizada y “yo creo que €l es algo mas sencillo que eso” (Notas de campo; 26 de
noviembre de 2008). Después de esto, Adela se muestra decepcionada, pero dice que ella ya
no piensa dejarse influir por tantas cosas, sino que “voy a buscar mi propio camino espiritual”,

seguir con mas cautela y no involucrarse en los pleitos que se traen todos contra todos.®*

*! De esto Adela hace mencion justo horas antes dengueontara lo que ocurrié con Bernarda y debidagJuan Pablo

nos platicé que se enteré de que estaban hablaalddengl y que le acusaban de no cumplir bien aamnabajo. Juan Pablo

menciona que con el paso del tiempop se da cuenta de como es la gente y su doblal m&s entonces cuando Adela
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Lo que se observa en estos ejemplos es que la diversidad que hay entre los agentes de
pastoral, no sélo se constrifie en las tensiones y malas relaciones que pueda haber entre unos
y otros, por simple antipatia, sino que cada pastoral tiene una historia propia que involucra su
formacion, su contexto, su origen, incluso socioeconomico; es decir, el habitus, la perspectiva
y las normas de valor de cada pastoral, como se ha visto a lo largo de este capitulo y en este
altimo apartado de la interaccion de ellos, influye en el credo y las convicciones de cada uno,
lo cual lo manifiestan y conciben de diferente forma.

Adela es un buen ejemplo porque trata de abrirse a la posibilidad de otras
manifestaciones y otros credos alejados de lo tradicional y ortodoxo que encuentra en su
propia practica religiosa, pero lo que encuentra son una serie de elementos —en donde el
sincretismo tiene un papel protagénico— que no concuerdan con su formacion, perspectiva,
su credo, y la manifestacion de todo esto. Es por ello que Adela entra en tension con otros
agentes de pastoral, mientras que encuentra una afinidad con otros, que aunque llevaron un
proceso formativo diferente, tienen aspectos mas similares al suyo y al de su contexto; es
decir, el contexto de una maestra de una escuela marista en el Bajio y de una practica
religiosa tradicional.

Por otro lado, en la Misién de Guadalupe, ademéas de la diversidad o heterogeneidad de
perspectivas, de opiniones y de convicciones entre los agentes de pastoral y demas
colaboradores en la misién, lo que se refiere a la forma de trabajo de la Misién de Guadalupe
y la normatividad y dogma que éstos, los pastorales, deben seguir, tienen un proposito
consensuado o comun que es la Evangelizacion y su trabajo de pastoral indigena. Han
tomado la posicion de la Diocesis de San Cristobal de las Casas de inculturar la fe y el
Evangelio por medio de una teologia que permita que las formas culturales de los indigenas
no sean suprimidas por la evangelizacién, sino que ésta se encarne en la cultura del Otro para
lograr una Iglesia Autdctona.

La inculturacion que percibio Adela en los pastorales fue la de “hay demasiado

fanatismo” y la de “tienen una visién demasiado compleja de Dios”.®? La inculturacién se

dice que ella ya no piensa entrar en el juego destcsino evitar involucrarse en los pleitos queaen todos contra todos y

cumplir con su afio de servicio, aprovechar lo quedp obtener espiritualmente de su experiencia emidién, buscar su
propio camino espiritual y no contarle a todos ablemas, sino seguir con cauteldofas de camp®4 de noviembre de
2008).

82 Con estos calificativos a los que se refiere Adesala manera como ella trata de definir una skriaspectos que vio en
algunos pastorales. Un ejemplo de esto es cuanstoress al hovenario que se realizo tras el fafléento de la madre de
Joaquin, en donde se colocé un altar maya y serbitiunas ceremonias fuera de las ordinarias &tgnfosarios que se
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percibe y se vive de diferentes formas entre los pastorales, con base en su propia concepcion,
conviccidn e interpretacion. La inculturacion desde una perspectiva mas normativa y

eclesiastica, es mas consensuada.

En este capitulo lo que se pudo apreciar son las relaciones de poder que hay, debido a
la jerarquia que no esta en relacién a un cargo eclesiastico, sino incluso a la proximidad y
conocimiento que se tiene en lo eclesioldgico. No es o mismo un laico que un religioso o ex-
religioso. No es lo mismo, por ejemplo, la palabra de la hermana Karla que habla tzeltal, que
tiene 17 afos de experiencia misionera con los tzeltales y que pertenece a una organizacion
de misioneras de San Francisco, que lo que dice Adela, que no tiene formacion religiosa, que
es novata, que no tiene experiencia en misionar. Esto puede responder en parte el porqué de
la actitud del pastoral al que acompafié. También se puede ver la posicion de apertura
(acomodacionista) en diferentes matices entre los ex-religiosos y laicos.

Lo que traté de ilustrar en este ultimo apartado fue el funcionamiento, interrelacion e
interaccion de los pastorales desde su lado mas heterogéneo y que los roces y conflictos que
ocurren entre los miembros de la mision prueban que no todos tienen, incluso, una
uniformidad espiritual, desde el dogma catolico. Estas diferencias de pensamiento reflejan la
irregularidad, descontrol y conflicto que vive una mision catélica de una congregacion de
religiosos en donde solo trabaja un religioso y el resto son laicos. Sin embargo, dentro de la
actividad pastoral también hay un cierto grado de uniformidad o, mejor dicho, hay objetivos en
comun que todos comparten, lo cual se materializa en las estrategias y caminos de insercion
en las comunidades indigenas, a través de la pastoral indigena y la inculturacién, en donde se
transluce una cabeza, una autoridad que controla, mas all4, incluso, del director de la mision.

De todo esto, profundizaré en el proximo capitulo.

acostumbra normalmente. Sobre lo que Adela y yiicplaos fue el resultado que se obtuvo de ese aoeeres decir, una
suerte de exotismo para los asistentes, parient@sparientes, que llevaban camaras de video yrednfiatograficas para
grabar el evento. Los comentarios de Joaquin psl@adentes que le acompafiaban era positivos phaipien implantado
un nuevo concepto que alegraba estas reunion@sepefecto que causoé esta mas llenondebopor parte de los asistentes
que de una profunda espiritualidad como él, Joaguétendia.
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Capitulo 3.
Estrategias y plan de trabajo de insercién de losa  gentes de pastoral en las
comunidades indigenas.

En el capitulo anterior hice una presentacion de los integrantes de la Mision de Guadalupe.
Fue a partir de una seleccion de escenas etnograficas que registré durante mi estancia con
los agentes de pastoral de la mision y la interaccién con ellos, para ser capaz de mostrar, mas
0 menos, el ambiente e interaccién que se suscita dentro de la misién, y que muestra con
claridad un caracter heterogéneo y singular o individual de los pastorales, ya por sus actitudes
y creencias particulares, ya por sus previas experiencias individuales de trabajo pastoral.

En el presente capitulo, contrario al precedente, trataré de abordar mas que a los
pastorales, su accion colectiva; es decir, el equipo de pastoral, su modus operandi y el hilo
conductor que éstos persiguen, el cual se refleja en el objetivo que tienen en comun, y que es
la evangelizacion,®® asi como diferentes tematicas en relacién o agregadas a ésta.?

Si bien se puede percibir en el capitulo anterior que los pastorales interactian de cierta
forma que trae consigo tensiones, diferencias y fricciones entre algunos, y alianzas, afinidades
0, incluso, complicidad entre otros;®® es decir, hay una intersubjetividad en la misién que alude
a un encuentro social y, por ende, una reciprocidad de acciones; desde el momento en que se
observa esto desde una perspectiva mas en conjunto o colectiva, se puede identificar una
serie de lineamientos o directrices que los actores siguen, los cuales, por lo comdn, son
determinados y regulados por la cabeza eclesiastica. Esto me lleva a pensar en una serie de
aspectos que se presentan en esa interaccion, y que dan una razén de ser a una institucion

eclesiastica como la misién, de lo contrario no se trataria sino de actores (un tipo

* Rodrigo P4ez Montalban, en comunicacion persodlqPhace la aclaracién de que la evangelizaciéesrio mismo que
la catequizacion. Esta Gltima alude a la ensefidezas contenidos dogmaticos que un fiel debe sgoeiio en el caso de la
evangelizacién implica un trabajo profundo y conplgue esta mas relacionado con la conversion tir pkal mensaje
cristiano. Lo que normalmente se ha llevado a eablas misiones cristianas, ha sido la catequiracié
* Los diferentes temas que se relacionan con la eliaagion dentro del plan de pastoral indigenanelsts enfocados a lo
ecoldgico como el desarrollo sustentable; lo caltdirigido a la recuperacién de las “raices cales” de los indigenas y
otros temas que se relacionan con la educaciémnyafion de promotores indigenas, la salud a trdedla formacién de
promotores de salud en la medicina natural, etto BS esta en apariencia relacionado con la pasfmeo como dice el
director de la mision: “Todo es parte de un todouda pastoral. Al final se trata de dar acompadéiaimia los hermanos y
hermanas de la montafiddtas de pre-campd3 de abril de 2008).
®Toda esta serie de caracteristicas, aluden a iénasacial que Weber identifica desde el momentaoyen losindividuos
gue intervienen en una interaccion, orientan den@reciproca sus accioness decir, un caracter intersubjetivo de la accion
social (Mélich, 1994:86).
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institucionalmente indefinido de pastorales) que desde su conviccidén, credo y decisiones
individuales actuarian sin la representacion y/o respaldo de una institucién o Iglesia. Estos
lineamientos presentes en esa dinamica intersubjetiva encajan bien en dos tendencias o

formas, de las que Weber (1969) expresa en sus teorias de la accion racional,®®

y que retoma
Jurgen Habermas como la accion regulada por normas y la accion teleoldgica y estratégica
(Véase marco teorico).

Ambas caracteristicas explicitas en las teorias de la accién arriba mencionadas —la
finalidad y la normatividad— construyen, en gran medida, la actividad de la misién desde el
lado mas global o amplio, hasta lo mas local; es decir, desde el lado mas institucional, hasta el
lado mas practico. Lo que pretendo en este capitulo desde este panorama, de entrada, es
presentar la actividad conjunta o consensuada de la Mision de Guadalupe que es propia de un
equipo de trabajo pastoral, a partir de la observancia de cierta normatividad que se refleja en
los modelos a seguir de la actividad pastoral (pastoral indigena) y la busqueda de los medios
que conducen a la insercidn a éstos, los pastorales, en las comunidades indigenas (estrategia
y acomodacion).

Para lograr esta meta es indispensable aclarar dos aspectos que ayuden al lector a
entender, en primer lugar, qué es la pastoral y la pastoral indigena, en tanto que medio de
trabajo o quehacer y en segundo lugar, a partir de la explicacidon que se extraiga de esto,
mostrar que no solo se trata de una tarea que se lleva a cabo, sino que detrds de esto hay
todo un plan de trabajo y una serie de finalidades e intenciones bien estructuradas detras de
la pastoral misma, que la fundamentan y la constituyen. A partir de esto expondré un ejemplo
que considero que ilustra el plan de trabajo de la Mision de Guadalupe, en donde se
involucran, la reproduccidon continua de relaciones de poder, acciones teleolégicas y
estratégicas e implicito a éstas, las acciones de acomodacion, todo esto expuesto ya en el

marco teérico.

3.1) El acompafamiento pastoral y la pastoral Indig  ena.

® partiendo de esta base weberiana, es casi foreiittas propuestas de Habermas a partir de estasigais que expone
Weber, en donde se cuestiona la racionalidad carbade Unica de la accion, pues se proponen d&mE®@0S que rompen
con esto y que van mas relacionados con accionestivas y/o individuales involucrados con la cr@anla devocion y la
relacién de lo terreno con lo divino (Véase mamirito). Esta accion esta mas relacionada congarincia religiosa que
desarrollaré mas en el préximo capitulo.
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La pastoral toma su nombre de la nocién que bien se puede ilustrar en una cita biblica acerca
del oficio de los pastores que cuidan ovejas: “Yo soy el buen pastor. El buen pastor da la vida
por las ovejas. No asi el asalariado, que no es el pastor ni las ovejas son suyas. Cuando ve
venir al lobo, huye abandonando las ovejas, y el lobo las agarra y las dispersa” (Juan 10, 11-
13). Esta es una analogia de lo que debe hacer el pastor que es el agente de pastoral; es
decir, cuidar ovejas, que en este caso se refiere a los indigenas. Pero con el paso del tiempo,
sobre todo después del Concilio Vaticano Il, esta actitud paternalista de la Iglesia Catolica de
la Diécesis de San Cristobal de las Casas, ha sido poco a poco modificada y suplantada, al
menos en teoria, por el acompafiamiento pastoral; es decir, la base del pastor sigue ahi, pero
ya no cuida ovejas, sino las acompafa.

El trabajo pastoral se relaciona con esta funcion especifica de los grupos religiosos
catolicos y no catdlicos de llevar la Palabra de Dios. Sin embargo, no se trata sélo de realizar
una labor de evangelizacion. Hay todo un mecanismo y planificacion previa para realizar esta
tarea que no solo incluye lo biblico en estricto sentido. Para llevar a cabo la pastoral desde
una mision, al menos en el caso que yo presento, se debe considerar en primer lugar, a los
agentes de pastoral o pastorales, a quienes se les asigna una zona especifica, la cual esta a
Su vez compuesta por una cierta cantidad de comunidades. En cada comunidad hay un
catequista indigena que se encarga de formar en las cuestiones biblicas y dogmaticas a los
habitantes de su comunidad. Estos catequistas a su vez, son a menudo asesorados y toman
cursos de Biblia y de otros elementos que desde hace algunos afios han sido integrados en el
trabajo de la misibn como el andlisis de la realidad y el desarrollo sustentable. Una forma de
asesorar a los catequistas es a traves de una figura histérica en la diécesis, como se tratoé en
su momento, que son los cursos de catequistas, los cuales se realizan el dia de hoy, tres
veces al afo.

En la actualidad, los agentes de pastoral tratan de continuar con un trabajo pastoral que
ya han iniciado otros agentes muchos afios, incluso décadas, atras. Prueba de ello es la figura
del curso de catequistas, de que hice mencién cuando presenté la historia de la diocesis, que
se sigue realizando hasta el dia de hoy, pero ahora con objetivos diferentes a lo meramente
biblico; es decir, intentan abordar temas mas actuales en lo politico y lo ecoldgico. Un ejemplo
de un curso de catequistas lo presento en el capitulo anterior, en donde a grandes rasgos

expongo las tematicas que se abordan como la Madre Tierra, de la que se hace un analisis de
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la realidad sustentada con una platica acerca de lo que pasa el dia de hoy a nivel global y la
experiencia de los indigenas que hablan de lo que sucede en sus comunidades. En este curso
en particular, poco se tratdé de temas biblicos o religiosos, lo que muestra de manera parcial el
caracter general de estos cursos que no se constrifien sélo a lo religioso, como hace décadas.

En este sentido es el acompafiamiento pastoral que realiza la misién, pues ya no se
trata de llevar una dindmica antafio en la que se impartian talleres y cursos para ensefar el
contenido de la Biblia. De eso se encargan los catequistas que a su vez forman otros
catequistas. Ahora se trata de abordar tematicas y problematicas de lo que sucede el dia de
hoy y para esto se aprovecha el espacio de los cursos de catequistas; es decir, el agente de
pastoral no so6lo materializa su trabajo en éste, sino en un acompafiamiento y contacto
constante con las comunidades. Cuando no hay este acompafiamiento “la cosa asi no
funciona”, como dice el pre-diacono Don Ramiro, quien espera que el pastoral recién llegado,
Juan Pablo, permanezca mucho tiempo acompafando a su comunidad porque “los pasados
pastorales fueron solamente una vez aqui a la comunidad y asi la gente no siente el
acompafamiento, se desanima. Con la presencia de alguien nuevo, alguien externo, la gente
no se aburre” (Notas de campo; 12 de septiembre de 2008).

Lo que dice Don Ramiro en la cita arriba expuesta es una prueba de la importancia de
la presencia del agente de pastoral en las comunidades, ya sea por eventos solemnes como
la celebracion de sacramentos —bautizos, primeras comuniones 0 matrimonios—reuniones
zonales en donde las comunidades de una zona determinada se juntan en una comunidad
que eligen ellos —los catequistas y el consejo administrativo®’— para hablar de los problemas
intracomunitarios o incluso cuando se organizan para celebrar por zona las fiestas religiosas
como Todos Santos, Navidad, la Santa Cruz, entre otras.

Es interesante que Don Ramiro se exprese acerca de la importancia de la presencia del
agente de pastoral como un aliciente, pues cuando dice que con “la presencia de alguien
nuevo, alguien externo, la gente no se aburre”, se alude a un desanimo que los indigenas

tienen al no ver la presencia de los agentes de pastoral en sus comunidades,® lo que

¥ El consejo administrativo esta formado por tresgadas, cada uno de diferentes comunidades deomaa elegidos por
votacidn, por los catequistas de toda la zona. ¢&zstgo se da con el fin de que ellos organicenelasiones y juntas zonales,
elijan la comunidad y sean una autoridad en eserllambién intervienen en la organizacion deikestds religiosas, lo que
en otros lados como en Santa Maria Chiquimula, €&uat, se llaman cofrades.

8 En San Arturo las Flores, Don Ramiro hablaba de ejypastoral anterior a Juan Pablo habia visima@mmunidad sélo
una ocasion y que eso desalentaba a los catequistasentian una clase de abandono, que no sewvelos grupos
religiosos. Dice que la gente no iba a la ermitasteguido cuando estaba este pastoral. Don Am&daeniamo comentaba
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propicia, incluso, comparaciones con otros grupos religiosos no catélicos, cuando ellos ven
presentes en su propia comunidad a los testigos de Jehova, presbiterianos y demas grupos
religiosos no catodlicos, otorgandoles un acompafamiento constante que lejos esta de la
realidad de los catdlicos, como el caso que estudio, que tienen una misién en la ciudad y
desde ahi atienden a las muchas comunidades de la Zona Sureste.

En las comunidades indigenas, éstos, los tojolabales, pretenden que los agentes de
pastoral estén presentes casi exclusivamente en las comunidades, lo cual es imposible, ya
sea por el nUumero de agentes de pastoral que hay para 93 comunidades, o por la misma
estructura y dindmica de la di6cesis de San Cristébal que no trabaja de esa manera.*® En el
caso de los grupos no catélicos, los pastores y catequistas estan todo el tiempo presentes en
las comunidades. Este contraste y el desanimo que hay entre algunos indigenas, campesinos
0 campesinos-indigenas catdlicos, es lo que les lleva a la comparacion con los no catdlicos,

incluso a la conversion, como dice el diacono Don Amador:

No hay mucho apoyo aqui de la Iglesia. Hasta suspendieron el diaconado. La verda’ es que
somos egoistas porque si hay un hermano que esté enfermo no lo visitamos porque tenemos trabajo,
porgue no nos ha hecho favores o a veces en unas comunidades porque no es catélico. Sin en cambio
los presbiterianos y testigos, ahi estan presentes cuando el hermano esta enfermo. Eso lo ve y por eso

cuando sana se convierte al protestante. (Notas de campo; 14 de septiembre de 2008).

La comparacion entre protestantes y catélicos ha sido algo recurrente en las diferentes
localidades que visité. En la comunidad de San Antonio Villaflores, por ejemplo, se quejan

porque, como dicen los miembros de la directiva de esa comunidad:

...nos sentimos abandonados. No hay sacerdotes que vengan aqui y no podemos tener
sacramentos. Aqui no hay catequista. Damos gracias a la misién porque intenta repartir su tiempo en

distintas comunidades, pero ustedes no son sacerdotes y no pueden celebrar sacramentos. No hay un

gue la falta de acompafiamiento ha afectado muctqueastaban acostumbrados con un marista, Jorgas€a, a que se
les atendiera. Dice que con el pasado pastorabriugsitados sélo una vez en su comunidad y qaedesanimé a muchos
jévenes que se fueron con los presbiterianos.
% La presencia exclusiva y en todo momento de lompaes en las comunidades es imposible por lagfegoantidad de
gente que trabaja en la misién, pero también posguargumenta que quienes hacen la Iglesia eeblguo el sacerdote.
Esto se menciona con un caso en que la gente deoomanidad pretende que haya un sacerdote quereeteba todos los
domingos en su comunidad, lo cual es imposible gimctor de la mision dice que ellos deben entegde el trabajo
pastoral en la diécesis y como se ha manejado asu&amuel Ruiz es una que busca la Iglesia au@ces decir, una
iglesia hecha por el pueblo.
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buen acompafiamiento. En cambio con los presbiterianos es diferente ¢ Por qué nosotros no vamos a ser

como ellos que tienen acompafiamiento de sus pastores? (Notas de campo; 28 de septiembre de 2008).

Sin embargo, cabe sefalar que este sentimiento de abandono o de aburrimiento,
expresados en ambas citas, se pueden confundir con otros aspectos de fondo; es decir, el que
los indigenas, como en el caso que cito arriba, se quejen de la ausencia de la Iglesia o sus
representantes, puede deberse también a otros motivos, de los que percibo dos principales: El
primero relacionado con el efecto que hay en las comunidades indigenas, en donde se puede
involucrar la seduccion (Sorning, 1989 y Robben, 2005); es decir, hacer que la gente se mire a
si mismay que al mirar las cosas/caracteristicas de otros, desde una supuesta apariencia mas
agradable, haciendo que cambie su perspectiva y opinion con respecto a lo propio (véase
marco teorico). En este sentido el ejemplo que tienen en los grupos religiosos no catdlicos, de
ver el acompafiamiento constante de los lideres y pastores en su comunidad, lo hacen mas
atractivo que la premisa de la pastoral indigena y la Iglesia Autdctona, que propone que la
Iglesia sea construida y dirigida por ellos mismos, sin una necesidad imperante de la cuasi
omnipresencia de los pastorales. Considero que a eso se refiere el aburrimiento del que habla
Don Ramiro y el abandono del que habla la directiva de San Antonio Villaflores.

Otro motivo puede estar relacionado con las relaciones de poder, pues la comparacion
con los grupos religiosos no catolicos, esta enfocada a los dirigentes; es decir, a las
jerarquias. Lo que se expresa en la Ultima cita, es una postura firme de la importancia del
sacerdote por encima de la del pastoral y la del catequista. Por su parte, el aburrimiento de la
gente al que alude don Ramiro se refiere a la importancia del que viene de fuera. Ahi también
se ve una relaciéon de poder, pues no es lo mismo que esté en la ermita el que todos conocen,
aunque sea pre-diacono, al que viene de Comitdn y ademas es el pastoral o el sacerdote.
Estas relaciones de poder que hay entre la gente de Iglesia y los indigenas, se ven con mas
claridad en la ultima cita. Para hacerlo mas claro me voy a permitir dar un breve contexto.

Lo que sucede en San Antonio Villaflores es que la gente ha empezado a formar un
movimiento llamado Piedras Vivas, el cual surge ante el descontento que varias comunidades
que pertenecen a las zonas de la Mision de Guadalupe, Pinada y Legion de Maria. En el caso
de la Zona Pinada, segun me comenta José Ramodn, hay una situacion de desintegracion

porque hay comunidades que no estan de acuerdo con formar parte de la misma zona que, en
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palabras de la hermana Karla cuando me dio instrucciones antes de acompafiarla a una

comunidad, es:
debido a diferencias de opinién, la blsqueda de un protagonismo por parte de ciertas
comunidades que no aceptan que en otras ajenas a las suyas se celebren los encuentros... esto se hace
a veces por practicidad, porque les queda mas cerca a los hermanos de otras comunidades... es mas
céntrico, pues. Pero lo que quieren es formar su propia zona de “piedras vivas”. Ademas son mas
tradicionalistas. Como que eso de la Iglesia Autéctona no les convence mucho (Notas de campo: 26 de
septiembre de 2009).

Este movimiento surge en un intento de separarse de las dos zonas que mencioné,
para formar la propia. Pretenden que se les dé una atencion especial, pero que no sélo sea
por parte de los pastorales. Ellos quieren que llegue el sacerdote a la comunidad para que les
dé misa dominical, porque él es el Unico que puede celebrar esos sacramentos. A parte estan
los pastorales, a quienes se agradece su esfuerzo pero no es suficiente, aunque son ellos, y
por eso se da esta queja, quienes deben resolver el problema de su abandono, de lograr ante
la diocesis que les mande un sacerdote y que se forme un catequista. Es por eso que sale a
colacion la comparacion con los presbiterianos.

Lo que se ve muy claro aqui, ya existiendo un contexto, es que se puede tratar de una
explicita relacion de poder que representa la jerarquia eclesiastica para ellos. Sin embargo, la
opinion de José Ramédn, cuando se tratd este asunto, es que no se les debe otorgar esos
privilegios; es decir, dice €l que es absurdo que quieran sentirse comunidad catdlica solo si va
el sacerdote. La realidad es que no hay muchos sacerdotes y no tienen que ir todo el tiempo,
es por eso que se habla de una Iglesia Autoctona, es decir, una Iglesia formada por ellos
mismos, en parte por las circunstancias y en parte porque es la légica que se esta manejando
de una supuesta horizontalidad y una pastoral indigena diferente a la tradicional u oficialista.
Por lo tanto, la pastoral de la mision (pastoral indigena) va mas en esa linea; es decir, hacer
participes a los indigenas en la construccion de su propia Iglesia y tener en el pastoral un
acompafante, no un guia. Pero las relaciones de poder heredadas, la vision que tiene el
campesino o el indigena hacia la jerarquia eclesiastica, en ocasiones son insoslayables.

Entrando ya en materia, la pastoral indigena y el objetivo de volverse uno con ellos, no
es intentar nativizarse, sino buscar compartir un mismo espiritu y una unidad de fe, incluso
una suerte de complicidad entre ambos, la Iglesia y los indigenas. El proceso de esto, en el

caso de la mision, ha sido a partir de seguir con obediencia, como servidores de la Di6cesis,
107



todos los lineamientos que ésta ha planteado y que ha conformado el plan de la pastoral
indigena desde el Congreso Indigena de 1974, del que ya hice mencion con anterioridad. El
proceso de insercion de los pastorales —desde la pastoral indigena— en las comunidades de
los hermanos de la montafia, ha sido en un principio, llevar la Palabra de Dios a éstos, y en un
segundo momento compartir el mensaje cristiano desde la interpretacion de ellos, los
indigenas, y de los propios pastorales.*

El principio béasico de la pastoral indigena, en palabras de José Ramon, consiste en
“ser uno con los hermanos y las hermanas indigenas” y una forma de hacerlo es involucrarse
en su problematica social, entender su forma de ver y comprender las cosas, la realidad y la
vida; es decir, inculturarse y hacer algo mas util y terreno que solo dar la Palabra de Dios.
Para lograr una pastoral indigena, entonces, no se puede prescindir de la participacion de los
indigenas y es por eso que dentro de la accién pastoral de la misiébn se busca hacer su
trabajo, involucrando a los indigenas en este quehacer y construccion de su propia Iglesia.

Para llevar a cabo una pastoral de este tipo, sin embargo, se requiere de la actividad e
iniciativa de la Iglesia Catdlica a través de sus pastorales, en donde la planeacion es
imprescindible. Para ello se forma, como primer paso, un equipo pastoral, que en este caso es
el que se encuentra en la mision. Los objetivos especificos que tiene éste se empiezan a
definir a partir de reuniones entre ellos, empezando por identificar situaciones criticas al
interior de las comunidades que puedan propiciar la enfermedad, la division y desintegracion,
el que se alejen de la fe, y es entonces cuando empiezan a planear qué soluciones dar.
Asimismo y durante este proceso de dar soluciones, se empiezan a considerar otros factores
externos que pueden ser causa importante de sus afecciones, como la economia local,
nacional e incluso internacional,®* ciertas ligas o grupos (religiosos o politicos) que propician la

division de la comunidad, entre otros aspectos.

*° Hablar de dos momentos, me refiero a las histaitadlidcesis. He dicho que llevar la Palabra desDio es algo que se
lleve a la practica en el estricto sentido de lalpa, sino un proceso de acompafiamiento. El pnmuenento del que hablo
se refiere a los inicios de la pastoral de la difscele San Cristébal y el segundo momento se eefieis a este
acompafiamiento, que da las caracteristicas esyexctfe la pastoral indigena.

°L Al dia siguiente de un Encuentro del Consejo deigos, del que hablo en el apartado siguientgydetorales piden a los
ancianos que se retinan en la sala de la misidregsseata de explicar ciertas cuestiones compdisaplie estan sucediendo
en el mundo. José Ramoén empieza a tratar de explicaotivo de la crisis econdmica, en ese mompaotdlegar, a raiz de
la recesion econdémica tan grave que sucedia dfstaslos Unidos. No entré en muchos detalles que ggiria complicado
explicar, pero hablo de las consecuencias. Dijolggienexicanos que estan trabajando en los EUArft@m que regresar por
falta de empleo, lo que implicaria una baja ecownénpara el pais y un problema mas serio de deseraplé/éxico que
traeria por consecuencia, sobre todo, mas delis@udfl les advierte que aconsejen en sus comuesidqde ya no vaya la
gente a trabajar a EUA, porque de momento es tmac&n muy arriesgada por la misma delincuena@agye no van a
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Otro paso importante para hacer eficaz la accion pastoral, es tratar de dar continuidad a
la labor de otros agentes de pastoral anteriores, aunque no se ha tenido mucho éxito debido,
en parte, al constante cambio y la corta duracion de los religiosos y agentes que sirven en una
mision. Es por eso que para apoyar, en parte, la falta de personal, se busca en la construccion
de esta nueva lglesia, la recuperacion de la relacion indigena-pastoral a través de caminos,
estructuras o medios que conduzcan a dicho fin, lo cual lleva al tercer paso que hace posible
la pastoral indigena. Un ejemplo de las estructuras o caminos como parte del proceso de
insercion de los pastorales en las comunidades indigenas a las que se refiere este Ultimo
paso, lo expongo en el siguiente apartado como el Consejo de Ancianos.

Con este ejemplo pretendo, a partir de un andlisis, ilustrar de la mejor manera cémo
trabajan los agentes de pastoral. Analizo, desde como éstos con probabilidad buscan recrear
o reinventar un contexto (adaptar la Misiébn de Guadalupe como espacio y contexto de los
ancianos tojolabales) y una estructura o figura (el Consejo de Ancianos), a partir de una idea
de lo que se supone que pudo ser una institucion tradicional. Esto lo hacen en las entrafias de
una institucion eclesiastica, como es el caso de la Iglesia catdlica, con el fin de usar esa via
para insertarse en las comunidades indigenas de las zonas en donde trabajan.

En este encuentro, se refleja la reproduccion continua de relaciones de poder entre los
ancianos indigenas y los pastorales. También el interés y fin de los agentes de pastoral y, en
cierta medida de los indigenas, que se expresa en algunos de los elementos que expuse en el

marco tedrico; es decir, la estrategia, la normatividad y la acomodacion.

3.2) El Consejo de Ancianos

El Consejo de Ancianos es una estructura que se forma desde la iniciativa de los agentes de
pastoral, avalados por la Diécesis de San Cristobal, cuyo objetivo segun los agentes de
pastoral de la misién, es tener una autoridad revestida de experiencia, sabiduria y
reconocimiento por parte de las comunidades, la cual esta representada por un anciano de
una region especifica, que esté presente fisicamente en la misién durante los encuentros

anuales que ésta organiza.

encontrar empleo y sélo van a gastar innecesari@n€ambién les pide que hagan y comuniquen ercausnidades que
para que no les afecte la crisis econémica quesvéencamino, opten por el autoconsumo, que sienibrgme consumen y
truequen con otras comunidades o entre ellos misEgis es un ejemplo de las soluciones que seguigmara resolver
momentos de crisis y segln dice José Ramon, gsatesde su tarea también como pastorales.
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Los agentes de pastoral pretenden obtener en estos encuentros el consejo; es decir, la
informacion que necesitan para saber como actuar y llevar su accion pastoral en las
comunidades, desde la cosmovision y cultura de cada zona; es decir, como dijo Abelardo: El
consejo de ancianos surge de la necesidad de la mision de tener la cosmovision de los
hermanos y la tarea es que la comunidad nombre uno con las caracteristicas... anciano y
cosmovision (Notas de campo; 7 de octubre de 2008). En este sentido y bajo la idea de esta
estructura, los ancianos deben cumplir con la funcion de orientar a los agentes de pastoral al
decirles qué hacer, como hacer y qué problemas hay en las comunidades para saber a qué
coyuntura enfocarse y qué abordar en su practica pastoral.

La idea del Consejo de Ancianos, viene desde hace algunos afos en la Mision de
Guadalupe, en la época del hermano Cheval como director de la mision. El explica que se
pensd en una estructura que existio en el pasado de los tojolabales, quienes comparten un
pasado maya (Notas de campo; 26 de noviembre de 2008). Sin embargo, esta estructura ya
no funciona en las comunidades, en caso de que lo hayan hecho alguna vez.

Cabe sefalar que la creacion de un Consejo de Ancianos busca también una
coherencia con lo que postula la pastoral indigena; es decir, al considerar el plan de pastoral
indigena en la diécesis de San Cristébal desde la Era Ruiz se observa que hay una fuerte
disposicién de considerar todas las pautas y formas culturales de los indigenas para integrar
la accion evangélica y pastoral. Si no hay una accion y una presencia de los indigenas y todo
lo que su corpus cultural conlleva, la pastoral indigena no tiene razén de ser. En esta l6gica
los Maristas toman la decision de usar una figura mitica que es el Consejo de Ancianos
tojolabal para crear su propio Consejo de Ancianos con caracteristicas y tinte eclesiologico,
como un medio para acercarse a la cosmovision de los pueblos indigenas de la zona en
donde trabajan. En cualquier caso, si el Consejo de Ancianos se basa en una estructura que
nunca existio entre los tojolabales o si, ya no es vigente en la actualidad. Lo innegable es que
el Consejo de Ancianos de que fui testigo, se trata de una construccién desde la mision e

ideada en su totalidad por el equipo de pastoral de la Misién de Guadalupe.®

*’En cuanto al Consejo de Ancianos, no hay noticeasulexistencia. Se supone entre los pastoralesistencia porque,
como dijo Cheval, “éste se menciona en los librayam”, refiriéndose a aquellos en los cuales $& lwarelacionado con la
espiritualidad maya, los signos del calendario majas nawales. Cheval me comentd sobre su idezrader esta figura,
imitando al Consejo de Ancianos que era muy commifag culturas prehispanicas, pero que con el deapliento de los
tojolabales hacia otras tierras en la “colonizadi@nla selva”, todos esos valores culturales sdigren. Su argumento
principal de la existencia del Consejo de Anciagmgue mayas como Edmundo, dicen que si es atgexigtio y que en su
tierra sigue existiendo. (29 de septiembre de 2008)
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La importancia de la figura del anciano es por su honorabilidad, lo que implica respeto
en la comunidad, asi como los catequistas y los diaconos, pues se presume en éstos una alta
calidad moral (José Ramoén, Notas de precampo; 13 de abril de 2008). Los ancianos poseen la
memoria historica de la comunidad, como se ha comprobado desde el trabajo de la mision en
el area de educacion, en que se recurre a ellos para conocer la historia de la comunidad. Los
jovenes les preguntan y consultan a ellos. Pero no a todos, como dice Sandra, una promotora
de educacion cuando visitd la misién, porque “no todos poseen cualidades o dones como el
don de la sanacion, el conocimiento de las yerbas”. Dice ella que todos saben qué es lo que
ha pasado en la comunidad y participan cuando hay reuniones comunitarias, pero nada mas.
“En realidad ellos no participan tanto y no los toman mucho en cuenta, no los aprovechan en
la comunidad”. Dice ella que es una situacion que deberia cambiar porque se les deberia
integrar a méas actividades. (Notas de campo; 9 de septiembre de 2008). Esto indica que no
hay un Consejo de Ancianos, al menos no como algo existente y vigente.

En otras comunidades como San Arturo las Flores o Rio Corozal, en donde conservan
mas sus tradiciones y en donde el castilla (como le llaman al espafiol) no se habla mucho, la
situacion no es muy diferente a lo que expuse arriba. Se dice que los diaconos (figura
eclesiastica) en general son los ancianos y se les pide guia, pero Don Sebastian, un anciano
de San Arturo las Flores, dice que “los jévenes ya no respetan”. Esto lo mencioné cuando
Juan Pablo se dirigia a €l como tata, lo que quiza llamo su atencion e hizo ese comentario,
diciendo que los jovenes ya no respetaban a los mayores, ya no les hacian caso, que ya
incluso estorbaban.®® Dice que él todavia obedecia a su abuelo.

Esto ultimo me parece que da una idea clara de qué es el anciano para el tojolabal en
la actualidad. En donde se ha hecho mencién del Consejo de Ancianos® como figura
existente, es en el caso de Edmundo cuando habla de su pueblo k’iche’, pero esto dista

mucho de lo que ocurre entre los tojolabales y ademas se trata de una etnia diferente.®

% Este comentario se hizo cuando él le estaba pidierllian Pablo que él como pastoral aconsejasj@vienes y les dijera
que deberian respetar a sus mayores porque aséltadiblia. Notas de campd3 de septiembre de 2008).
% Cabe sefialar que el consejo de ancianos entkéidhe’s, grupo étnico al que pertenece Edmunddrata de una reunién
0 junta de principales, mas que de ancianos yupgeh algunos de ellos como sabios o0 como guiadtesies (sacerdotes
mayas).

** Hay una relacién muy estrecha entre lo que diceubdim y lo que platica de su cultura y espiritualiéiche’, y lo que
dicen los pastorales cuando se trata de la espidad tojolabal que a veces la consideran y hacencién de ella como
simplemente maya.
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Desde la estructura del Consejo de Ancianos a la que me enfocaré en este apartado, la
manera cOmo los ancianos se eligen para formar parte de este Consejo, esta relacionado con
la division que la mision ha hecho a la zona que le fue encomendada por la Diécesis. Esta
division, como ya se especificO antes, es de 7 zonas. De cada zona o region se eligen dos
ancianos, lo que indica que son 14 los que forman el Consejo y que representan, no sélo su
comunidad de origen, sino todas las comunidades con las que trabaja la Mision de
Guadalupe. De cada zona un anciano es elegido por las comunidades; es decir, por los
representantes de esas comunidades que por lo comun son los diaconos, prediaconos y
catequistas que conforman esa zona.

Esto empieza a manifestar un explicito marco de relaciones de poder, pues en realidad
no son elegidos por la gente de la comunidad en si, sino por los catequistas de la zona que
representan de alguna forma a la Iglesia. La otra parte de los ancianos es elegida por el
pastoral que trabaja en esa zona especifica.*®

A continuacién presento una escena etnogréfica en donde este Consejo de Ancianos
se presenta el 7 de octubre del 2008, en la Mision de Guadalupe. En esta reunion del Consejo
de Ancianos, los agentes de pastoral de la mision tenian propdésitos muy claros y planes
desde antes de convocar esta reunién,”” los cuales se constrefifan en la preocupacion que
tiene la mision para tratar los problemas de salud de las comunidades, por lo que querian
obtener respuestas, como se me explic6 momentos antes de la reunién, de como evitar que
en las comunidades se dejen de consumir refrescos, totis (recortes de tortilla con chile y sal) y
papitas, saborizante para agua, pastelillos con chocolate, etc., que atentan contra su salud.

Aqui hay una serie de elementos indispensables de lo que conforma la estrategia; es
decir, hay un interés y una finalidad, pero también un plan (medio) para lograr esa finalidad; y
en el proceso de planeacidn, los pastorales en equipo debieron observar una serie de normas
y reglas, a partir de lo que exige la didcesis, a través del director de la misién, por lo que la
normatividad, también juega un papel de base aqui. Pero para facilitar mas el analisis de toda

°® para ilustrar mejor este sistema, un ejemplo qee@dar es el caso de un anciano “el hermano Jdegkt comunidad de
Santa Rita. Esta comunidad esta en la llamada Povala que es atendida por José Ramon y fue elpgrdos integrantes
de esta zona en una reuniéon en donde los catexjuistdaodas las comunidades de esta zona participA pues, el
“hermano Jorge”, esta representando a esta zoma @@m otro anciano también de esta zona que fegidel por José
Ramoén.

" Quiero aclarar que el andlisis que se presentatnaacion, no pretende emitir juiciosaniqueosacerca de las acciones
acertadas o fracasadas, bienintencionadas o nmaliatedas, entre otras, de los pastorales. Sélzarsapartir del material
etnografico y la conversacion que se presentd eaulaion, no en la intencionalidad o falta de éstato de un grupo como
del otro.
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esta escena y que sea mas especifica y minuciosa, realizaré una descripcion de este
encuentro de ancianos, dividiéndola en 4 partes 0 momentos en donde se presentaran las
voces de los indigenas, en la medida de lo posible, y de los pastorales, seguido cada

fragmento de un analisis.

a) La Cruz Maya.

Una vez estando los ancianos en el salon, el encuentro comenzé con una oraciéon ante
la Cruz Maya, la cual es una especie de altar sobre el suelo que forma un circulo y que lleva
en su interior una cruz. Cada vértice de la cruz representa un punto cardinal, que tiene un
significado desde la cosmovision maya en relacion a la vida y muerte, el dia y la noche, Dios y
el hombre (Véase Figura 1). El ritual comienza con una oracion por cada punto cardinal de la
cruz. Los agentes de pastoral pedian a los ancianos que ellos dirigieran el ritual. Asi, entre
ellos, los ancianos presentes, se elegia a uno por cada punto cardinal para que empezara a
orar y asi lo hicieron, cada quien en su idioma, utilizaban incienso y hacian la oracién de
manera muy solemne.*®

Los pastorales los seguian y después de rezar el Padre Nuestro, los pastorales,
incluyéndome, agachamos la cabeza y clavamos la mirada al piso, mientras uno de los
ancianos pasaba el incensario para echarnos el humo, que segin Edmundo es simbolo del
fuego sagrado y purificador, y haciéndolo en forma de cruz, el anciano nos dejaba a cada uno
con mucho humo alrededor. Hasta después de terminar de ahumar a todos los presentes,
incluyendo a aquellos que rezaban y luego al altar mismo, pudimos dejar de tener la mirada
baja y continuar con el momento solemne hasta su culminacion.

Este fragmento de la escena etnografica, o entiendo como un momento de seduccion
persuasiva (Véase Marco Tedrico). Este se ubica cuando se hace al comienzo del encuentro
la oracion con la Cruz Maya, en tierra caxlan, lo que refleja una clara forma y estrategia de
crear un contexto como el de las comunidades, pero en las instalaciones de la mision; es

decir, recrear un ambiente propicio en donde impere la espiritualidad, la devocion y por lo

% Hay ancianos que hablan el tojolabal y que oraesanlengua, pero hay otros que no lo conocen senoabla en su
comunidad desde hace varias generaciones. Estapestante aclararlo porque la lengua en si lleda tena ideologia, por
lo que es diferente un grupo maya como el tojolajo@ habla de por si su lengua y lleva muchas sdradiciones a la
practica, a un grupo tojolabal que se asume comauaque no habla la lengua, que tiene mucho ctintan la ciudad, que
sufre de una desintegracion de las comunidadeda@elfienémenos como la migracion, entre otras icunest, que repercute
en su ideologia.

113



tanto un respeto hacia el espacio en donde se encuentran, dandole un caracter sagrado y que
ademas sea muy parecido a lo que se hace y se ve en cada reunion en las comunidades,
cuando va un pastoral —explotar la apariencia exterior para convencer a alguien.

De la persuasion y la seduccién hay todo un complejo proceso que esta relacionado
con un comportamiento comunicativo y con un fin estratégico, pues lo que esperan es un
efecto perlocucionario; es decir, un resultado y una reaccion en el receptor (el que se pretende
gue sea persuadido), que en este caso son los ancianos (Sorning, 1998:95). Sin embargo,
este proceso de persuasion no es exclusivamente comunicativo en el sentido de una
conversacion o la emision de una serie de frases, pues también el mensaje implicito que hay
al hacer una oracion y otorgarle una sacralidad al encuentro por medio de ésta, es una suerte
de persuasion y de seduccion en la expectativa de lograr un fin, que en este caso se trata de
que se dé el encuentro y causar ciertos modelos de comportamiento en los ancianos —que
sean cooperativos— para obtener ese consejo.

La importancia de lo sagrado en esto es cuando desde el momento en que se elige a
un anciano para que dirija la oracion, que independientemente de que se le esta halagando y
se le esta dando el honor de que sea él quien pronuncie las palabras que hacen de ese lugar
un espacio sagrado (estrategia y seduccion persuasiva), se le esta indicando que ante esa
solemnidad y seriedad del encuentro, en una suerte de obligatoriedad moral (normatividad),
ellos deben cooperar con su consejo, de lo contrario se esta faltando al recinto sagrado, e
incluso al encuentro y sus objetivos también sagrados. Por otro lado, est4 el honor de
otorgarle al anciano el lugar de ser él quien dirija la oracion. En ambos casos se esta
buscando obtener una meta al elegir estas vias, la sagrada y la honorifica, y lo est4 haciendo
de manera adecuada, de tal forma que sélo debe esperar a que el Otro, en este caso los
ancianos, actien de una manera determinada para que se cumpla el fin de los pastorales que
es recibir consejo. Otorgarle el turno al anciano es darle su lugar y asi el pastoral acomodarse
en una dindmica ritual que se supone es tojolabal.

Cabe sefialar otro aspecto en torno al altar maya en donde surge un tipo de relacion de
poder en esta idea de la recuperacion cultural, que se abordard con mayor amplitud en otro
momento, y es precisamente la forma de orar. Esto es algo que tiene ya tiempo de haberse
instaurado en las comunidades y como parte de la pastoral indigena. Sin embargo, como dijo

un catequista, Jos€, en un encuentro en San Antonio Monterrey, “gracias a nuestros
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hermanos guatemaltecos conocemos esta sabiduria de los antepasados mayas y sabemos
hacer cruz maya” (Notas de pre-campo; 13 de abril de 2008); es decir, muchas de estas
manifestaciones rituales vienen de sabidurias ajenas a ellos.

El altar maya o cruz maya es un elemento que es recurrente en las celebraciones que
los tojolabales hacen en sus comunidades en presencia de los pastorales, y los catequistas
llevan una instruccion precisa de como hacerlo para llevarlo a sus comunidades desde hace
varias décadas. En estricto sentido quienes hacen el altar son los indigenas. Los pastorales
nunca se involucran en esta tarea, a menos que los indigenas se los pidan, pero la presencia
del pastoral en la comunidad alude a la integracion de esta costumbre que se va reforzando
con la promocion de la recuperacion cultural, cuando se les ha llevado hasta su comunidad a
guias que sepan cémo se hace un altar maya y qué significado tiene, como es el caso del

sacerdote maya K’iche’ que contratd la mision, en parte, para esos propdsitos.

b) Conduccion del encuentro y dinamica de trabajo

Una vez terminado el momento de oracion, José Ramon, director de la mision, pide a
todos que se sienten y comienza a dar la bienvenida. A continuacion pregunta por la
procedencia de cada anciano. Los ancianos eran 10, en lugar de 14, pues algunos se
ausentaron por problemas de salud u otro motivo. Después uno de los agentes de pastoral,
Abelardo, que moderaria la reunién, empez6 a explicar el motivo por el que se les convoco,
como ya lo habian hecho otros afos, y ahora estaba relacionado con otro tema, el cual era la
salud en las comunidades. Decia éste que con el paso del tiempo ha habido un incremento de
enfermedades que antes no existian en las comunidades, como el cancer, la hipertension, la
diabetes, entre otras. Lo mismo ocurre en el caso del ambiente en el que los mestizos habitan,

por lo que, dice Abelardo, se pretende que:

...ustedes nos cuenten desde sus experiencias pue’ lo que pasa, lo que provoca esas cosas que
enferman a nuestra gente. Queremos que nos dividamos en equipos de cinco... ¢son diez verda'? Tons,
gue nos dividamos en equipos de cinco y comentemos qué pasa en nuestras comunidades. Les voy a
dar tres preguntitas y en sus equipos las responden ¢si? O sea, les dicto las preguntas y cada equipo las
resuelve. La casa es muy grande, tons ahi dan su palabra los hermanos y ya después regresan para ver
gué contestamos de las preguntas. Les voy a dar papel y pluma y escriben las preguntas [...] A ver. Va la
primera... ¢qué dafia nuestra salud y a la comunidad? [Después de una pausa repite la pregunta en tres
ocasiones y de manera lenta] La otra... la dos... ,Qué se hace en la comunidad para la atencion de la
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salud? [De nuevo se hace una pausa y se repite dos veces mas] Y ya por ultimo... Desde la palabra de
Dios ¢,qué trabajo podemos hacer para la salud en nuestras comunidades? Entonces ¢si qued6 claro?

Tenemos media hora para contestar... Nos vemos aqui en media hora.

Cada equipo, tanto de ancianos como pastorales, tard6 alrededor de media hora para
contestar las preguntas como se les pidid. Yo me quedé en el grupo de los pastorales y ahi se
comentaba que el factor emocional era indispensable para que se rompiera con una vida
sana. Los indigenas en sus comunidades tienen muchos problemas que antes no tenian y ya
esta presente el estrés, pero también se habla de una cultura de la prevencién de la salud,
gue no tenemos en México. En las comunidades indigenas no es la excepcién, como dice el
director de la mision, “resuelven ya que esta la enfermedad. Es como nosotros. No sabemos
vivir bien, lo que significa ignorar qué significa vivir, valorar la vida”. (Notas de campo; 7 de
octubre de 2008).

Se siguid discutiendo en torno a los vicios alimenticios de las comunidades, pues
consumen productos de fuera como las aguas de sabor que, como dice Abel, “son pura
pintura. Piensan que no hacen dafio y por eso cuando vamos a las comunidades, en lugar de
darnos una aglita de naranja nos dan eso porque piensan que estéd bien y que con eso nos
van a agradar”. (Notas de campo; 7 de octubre de 2008).

La discusion de los pastorales se centraba en cuestiones de salud de las comunidades.
La preocupacion era como llegar a las comunidades con una influencia suficiente para
convencer a los indigenas que no era bueno consumir esos productos, que debian prevenir
las enfermedades y cuidar su salud. Poco se hablé de qué es lo que se vive en las ciudades
gque son como nuestra comunidad y poco se tratd de contestar las preguntas que se hicieron a
los ancianos, solo se hablaba de la situacion tan dificil en las comunidades.

De nuevo en el contenido de esta escena, se hacen visibles las relaciones de poder.”
Este momento podria considerarse en especifico en lo que llamo momento diglésico'® porque
se trata de una voz dominante que pone reglas, el tema a tratar, distribuye los turnos de habla

y da instrucciones en una suerte de actitud asistencialista y paternalista, mientras el receptor,

% Ademas de las relaciones de poder seria buengaagyae también se aprecia la situacién de polieease vive en las
comunidades y cdmo ésta no les deja muchas opcidmeque puede relacionarse, en palabras de Marldos
(Comunicacién personal 2009), cesencializar la culturgorque se esta enfatizando el retorno laulenode la cultura, sin
hablar de cdmo las relaciones politico-econémizasbién construyen la cultura y son un reflejoadeultura.
199 por digldsico me refiero a la definicién que exp@alsamiglia como una suerte de distribucién desigor &mbitos [de
relaciones asimétricas] que implica conflictt&s o menomanifiestos (Diccionari de Sociolingiistica; 20811).
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el anciano, aparenta asumir su postura de acatar lo que se le pide, lo cual se puede deducir a
partir de los silencios, de la atencion que se pone a quien indica las instrucciones y sobre
todo, llevar a cabo esas indicaciones en los momentos y tiempos que se piden.'®*

Para empezar el agente de pastoral Abelardo, sin decir que él es el encargado de
moderar la reunién, habla y explica qué es lo que esta ocurriendo en las comunidades. No
esta diciendo “nos hemos enterado que” o “nos han dicho que”, sino él muestra su voz
dominante al asumir que en los ultimos afios ha habido problemas de salud en la comunidad,
no son los ancianos quienes lo dicen. Esto lo saben los pastorales en primer lugar porque
constantemente van a las comunidades y en segundo lugar, porque en la Misidn llegan a
hospedarse todos los indigenas de las diferentes comunidades en donde los maristas
trabajan, porque van a consultar al médico, acompafian a un pariente que ha sido
hospitalizado o el indigena que ha salido del hospital se recupera en la mision antes de partir
a su comunidad de origen. Ante esto queda claro que quienes estan interesados en el tema
de la salud, son los pastorales y no los (pueblos) indigenas, desde el momento en que son los
pastorales quienes ponen el tema y no preguntan a los indigenas qué problematica hay en las
comunidades que quieran tratar.**?

Otra prueba de esa voz dominante se observa al dar las indicaciones de la dinamica de
trabajo. No soélo esté jugando Abelardo el papel que le toca, sino que al dar instrucciones lo
hace de tal manera que trata de ser demasiado claro. Es reiterativo al preguntar si se entendio
lo que dijo o0 no, lo cual tiene toda una intencionalidad, porque pretende que nada falle y la

manera de decirlo es incluso con lentitud y precaucion. Repite las preguntas dos 0 tres veces.

101 podria con esta actitud de los ancianosackar lo que se les pideompletarse el ciclo de la accién teleolégico-
estratégica, porque si bien la intencidon del pastes obtener consejo, el anciano debe tener uesfiecifico al ir a la
misién; es decir, no solo es el honor de nombialte del Consejo de Ancianos lo que lo impulsaistig sino que puede
ser una oportunidad de responder o, mejor dichqueédos pastorales respondan sus dudas espectficas se refleja en el
tercer momento de la escena etnogréafica que serpieea continuacion. Aqui, los ancianos satisfaeefin. Lo que esto
puede implicar es que la accién estratégica coimwtaea eficaz, entendiéndose por eficacia la&epséin de que dadas las
circunstancias los medios elegidos son los adesupa@ lograr el fin propuesto (Habermas, 2008; 2%¢s el contrapoder
que representan los indigenas en este caso seigstnifle manera parcial, al responder sélo lo gukes pide sin ser
demasiado cooperativos y al cumplir empiezan a@lgeeguntar sobre sus intereses. Cada uno tierfsn ynambos lo
cumplen aunque no con tanta abundancia de infoémgald que explica la frustracién que expresar&mphstorales después.
'%2 Esto es una decisién de los pastorales no cortdadion de poner el tema sin preguntar a los aosiasino porque la
intencién de la misién en si, se trata de obtemer imformacién valiosa desde la visién de los iaday acerca de
determinados problemas que ven en las comunidadgs yson conscientes de su pronta solucién parar le cabo las
acciones que motivan su presencia en la di6cesideeir, el servicio, la asistencia y el acompaBatoi de los indigenas
para coadyuvar al mejoramiento de las comunidades.
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Esta poniendo las reglas del juego y quiere asegurarse de que se ha entendido todo a la
perfeccion.

Por dltimo un aspecto de importancia de este fragmento con respecto a la voz
dominante, se observa en la discusion entre los pastorales, pues mientras los ancianos estan
fuera del salon discutiendo, los pastorales permanecen ahi hablando acerca de la
problematica de salud que se vive en las comunidades indigenas, ubicando cuestiones que
afectan principalmente como los saborizantes para el agua, la falta de una cultura de la
prevencion y cémo llegar a las comunidades con ciertas herramientas y argumentos para
impedir que siga habiendo enfermedad, que se debe sobre todo a la alimentacién y los
fertilizantes que contaminan los comestibles. La posicion de los pastorales no refleja
horizontalidad en la dindmica de trabajo que propusieron, desde el momento en que no hubo
una reflexiéon profunda acerca de qué es lo que sucede en la ciudad, sino que todo se enfoca

a qué es lo que pasa en las comunidades.

c) Conclusién de la dindmica.
Después del tiempo de trabajo en equipo, los ancianos regresaron al salon; tomaron sus
lugares y esperaron a que Abelardo les diera la palabra. En torno a la primera pregunta, ¢queé
dafia nuestra salud y a la comunidad?, el primer equipo de ancianos contestdé que son el
alcohol, las sopas maruchan (sopas instantaneas) y los quimicos. El segundo equipo habla de
los conflictos y la impaciencia. Sus respuestas fueron breves, pero a partir de lo que ellos
consideran que esta afectando la salud y con el fin de responder a las preguntas, asi lo
hicieron. Esta respuesta contrasta mucho con la de los agentes de pastoral resumida por el

propio Abelardo:

De lo que estuvimos platicando, lo que dafia son los pleitos por los “polos”,'* la migracion, los
chismes, los pleitos por la tierra...Eso hace que nos enfermemos. Problemas de enojos, la tristeza, eso
provoca enfermedades. Hay que romper ese camino de enojo y de tristeza. Ya nos acostumbramos al
dolor y solucionamos el problema, pero no prevenimos. No vivimos para la vida. Dependemos de la
chatarra cuando hay frutas que nos ayudan a la salud. Nos empeoramos porque guardamos desidia. Hay
enfermedades que pueden curarse con plantas, pero otras no. Hay que prevenir. Las yerbas son un buen

remedio pero lento. Hay que estar abierto a otras posibilidades mas rapidas. Mujeres golpeadas que

1% Eprio.
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cargan lefia y agua embarazadas. Se debe trabajar en acabar con ese dominio masculino y la falta de

solidaridad (Notas de campo; 7 de octubre de 2008).

De este tercer fragmento me gustaria mencionar un momento clave mas que observo de toda
la escena etnogréfica que llamo momento de consejo. Este lo encuentro después de realizada
la dinamica de trabajo con los ancianos. Le llamo momento de consejo porque se pretende
que a partir de las respuestas que den los ancianos a las preguntas que se les hizo,
comiencen a dar un consejo que sea de utilidad a los pastorales. Esto no lo encontraron,
segun dicen en la junta de pastorales posterior al encuentro, pero el consejo que si se
presentd, al menos de manera contradictoria, es el de los propios pastorales.

Esto anterior me lleva de nuevo a observar una clara produccion de una relacién de
poder, pues cuando los ancianos participan y dan respuesta a las preguntas que se hicieron
en la dindmica, lo hacen de una forma muy sintética y concreta. Los ancianos no estan en

d:}%* es decir, estan siendo

ningn momento violando maximas ‘griceianas’ de cantida

cooperativos desde el momento en que responden lo que se les pide, sin decir cosas que

puedan estar de mas. Sin embargo, se pudiera pensar que en las pocas palabras o silencios

de ellos, hay una serie de posibilidades que pueden responder la causa, sin decir con esto
gue son esas las causas o las Unicas:

1) No estén en su contexto, sino ante un contexto pre-fabricado.®® Esto significa

qgue al no conocer o sentir como suya la atmosfera en donde se encuentran, pero sobre

todo estar en un lugar que no es su casa ni un lugar publico, quieren ser cuidadosos y

responder solo lo que se les pide. Si se piensa por otro lado a esa suerte de timidez de

la que aluden los pastorales en sus conclusiones finales, se trataria de una falta de

104 Me refiero a las Méaximas conversacionales de Guaatidad, calidad, relevancia y forma. La primsearefiere a la
cantidad de informacion que da @nversadar que no debe haber un exceso de informacién r@naies de ésta. En la
segunda se trata de hacer que la contribucion derlgersacién sea verdadera, en la tercera de uemf®rmacion sea
relevante y la Ultima se trata de evitar la obstadj ambigledad y ordenacién de la informacionle(&aMorgan; 1975).
105 Me refiero a un contexto prefabricado, como antdiantacion en la que los pastorales hacen y gpensm que esta
dando continuidad a lo que éstos, los ancianogrhan sus comunidades. Por esa razon, se estaniengm todos los
elementos necesarios para que los ancianos psetdidinse en su ambient8in embargo, no es asi porque se trata de un
lugar que les pertenece a los pastorales; es saama un lugar publico o comunitario como podefama Iglesia y quienes
ponen las reglas son los duefios, por lo que el cdarpiento o “deber ser” es un factor que estagmtesen los ancianos
para acatar y cumplir con la normatividad de uraespen el que no pueden mandar. Esto se fundaragadir de lo que
me dijo uno de los maristas, Wenceslao, cuandodiegla mision, y es que hay un comedor separadimmhe comen los
indigenas que llegan a la casa porque, segun rog dalips, los indigenas, comen sin estar platicatmimo nosotros.
También me comenté que en la mision se tratan dptad muchas cosas para que no se sientan tam@xti@or eso
duermen en camas con tablas y sin colchdn, tienenespecie de estufa de lefia adentro, Blotaé de campoQ7 de
septiembre de 2008).
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confianza y temor al no estar en un lugar que sientan como suyo, es por ello que
considero que responde al porqué de recrear el ambiente o contexto, introduciendo
ritos, acomodandose linguisticamente o el simple hecho de crear para estos fines la
estructura misma del Consejo de Ancianos.

2) Las preguntas que se les hizo, como dice José Ramon, no fueron muy
adecuadas. Quiza fueron demasiado generales y no contenian lo que pretendian saber
en especifico los agentes de pastoral, lo cual se refleja desde sus reflexiones
posteriores, que “no es la manera en como se les debe preguntar a los ancianos y
toman la palabra” (lo que ilustra la intencionalidad de los pastorales), excediéndose en
el tiempo de sus turnos de la conversacion, y

3) Esa actitud de timidez, de la que se alude en la junta de pastoral, puede
deberse en parte a las causas que expongo en los dos puntos anteriores, pero también
puede ser la impresion que ellos, los agentes de pastoral, perciben desde su pensar

occidental y citadino que confunden timidez con silencio y sintesis.

Los pastorales por otro lado, si violan la maxima de cantidad porque hay un exceso de
informacion, han tomado la palabra en exceso y mucho del contenido de esa palabra no va de
acuerdo con lo que se debia responder; es decir, violan también lo que se conoce como
maxima de relevancia, porque el objetivo tan claro y las reglas tan explicitas que Abelardo
habia marcado, se rompen al no expresar cuéles eran los problemas que hay en las
comunidades en donde habita el caxlan, sino se hace referencia a los problemas de las
comunidades indigenas y se aprovecha esto para dar un tipo de sermon o consejo que haga
ver y reflexionar qué es lo que esta mal.

Estos consejos son una prueba de lo que implica ser un pastoral; es decir, un guia. No
quiere decir que se aconseja con la intencidén de ejercer una autoridad, sino que es parte de
seguir una doctrina eclesio-religiosa de servicio y asistencialismo, que contradice a los
cambios que en teoria la Dibécesis ya habia establecido y que reafirma el poder que sigue
representando. El poder que tienen los pastorales se muestra en esta serie de consejos que
dan y que estan indicando a los ancianos que son ellos los que deben aprovechar que estan

presentes en Comitan para preguntar sus dudas.
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A lo largo de estos fragmentos he hablado de tres momentos, de seduccion persuasiva,
diglosica y de consejo. En los tres casos se observan indexicales o indices de poder, sobre
todo en el segundo. En el primer caso al crear un contexto para que ellos, los ancianos
indigenas, se sientan comodos, pero en realidad los pastorales estan en su ciudad, en su
casa, en su ambiente. Ademas son una jerarquia, por el hecho de ser agentes de pastoral. En
el segundo caso, con una intencidén de servicio comunitario, los pastorales buscan y eligen un
tema a tratar para recibir un consejo del pastoral, ponen las reglas del juego o dinamica, dan
las indicaciones en una suerte de sobre-explicacion, aludiendo a una actitud de paternalismo y
marcan las actividades que los ancianos deben hacer. En el tercer caso el pastoral toma el
microfono, excediéndose en la informacion durante un encuentro en donde lo que se pretende
es dialogar, es una forma de mantener el turno y de controlar mostrando quién tiene la
informacion, lo que aprovechan para dar consejo, e incluso hacerles ver que lo que esta
ocurriendo en las comunidades es una falta de conocimiento del buen vivir.

En todos estos momentos, se ve la accidn teleolégico-estratégica, porque hay un
interés, una accion que busca una respuesta en una suerte de negociacion con los ancianos
en donde se trata de disponer de los caminos que lleven a un fin. También se presenta la
acomodacion, visible al crear un ambiente y contexto propicio para obtener informacion (la
cosmovisién maya de las comunidades a partir de un consejo) y una indexicalidad de poder o
relacion de poder, al tomar y excederse en el turno, dandose la libertad de aconsejar
contradiciendo las reglas, pero buscando con el consejo una coherencia con la doctrina moral
de la Iglesia que su posicion de pastorales invita a seguir. Sin embargo, ante los resultados no
esperados de los pastorales, éstos piensan en un replanteamiento estratégico que ayude a
llegar por otro lado a ese mismo fin, lo que implicaria una nueva formulacion racional de
accion teleoldgico-estratégica. Esto se expresa bien en la Ultima parte de la escena
etnografica que tiene que ver con la junta de pastoral que se realiza después del encuentro,

en un tipo de retroalimentacion.

d) Conclusién de la reunion y junta de pastorales
¢En donde esta el consejo de los ancianos presente en la reunion? Esta es la pregunta
que se hace después de este encuentro que no fue muy fructifero a la vista de los pastorales.

Cuando la reunién concluyd y los ancianos salieron del salén para irse a dormir, los pastorales
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permanecieron en la sala de juntas para llegar a las conclusiones de la reunién. A mi me
habian invitado a presenciar la reunion, pero cuando ésta acabd, pedi permiso de permanecer
en la junta de pastorales para saber qué conclusiones habian elaborado después de la
reunion. Lo que discutieron los pastorales fue algo muy interesante:

» Abelardo comento: “el objetivo es que ellos dieran consejo y... creo que no se ha
logrado porque son ellos quienes piden consejo”.

* Hermana Karla: “¢los pastorales nos preguntamos como ellos dan consejo? Porque
como se esta manejando la dindmica aqui, me parece que no se esta actuando bien,
pues los ancianos asi no dan un consejo”.

* Joaquin: “Mucha de su palabra de los abuelos se ha dado asi, sin convocar... Hay
otros aspectos en donde se deberia integrar a los ancianos como en lo educativo y
otras cuestiones que han propiciado la division entre las comunidades”.

» José Ramon, director de la mision: “En las reuniones si se ha logrado la transmision de
su vision, pero hay que cuidar como hacer las preguntas. El retomar la idea de formar
lideres para las comunidades, hacer preguntas y pedir consejo de lo que se vive hoy,
pedir consejo de ¢como llegar a las comunidades para decir y tratar problemas
coyunturales? Aunque aceptar que el pastoral ayuda a ensefiar como entender esta
sociedad”.

El contenido de estas declaraciones es muy interesante porque en ellas se refleja como se
busca un acercamiento y una comprension de las comunidades. En el testimonio de Abelardo
se ve claro que él concluye que la reunién no rindié frutos suficientes. EI comentaba en el
transcurso de la junta que “los hermanos no participan y nos cuesta mucho trabajo obtener
una informacion clara de lo que pretendemos para trabajar en la solucibn de sus
probleméaticas”. Se muestra que hay una frustracion en el desarrollo del encuentro, pero hay
quienes estan de acuerdo y quienes no. Por ejemplo, Joaquin comenta que hay otras formas
de obtener informacién de los ancianos y no necesariamente convocandolos. El propone
involucrarlos un poco mas en las actividades de la mision como son la educacién y otras
actividades que impidan la division latente en las comunidades. Por medio de esto, dice,
también se puede obtener consejo. Esto por implicatura expresa que esta de acuerdo en que
no se estan obteniendo los resultados esperados de la reunion.
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La hermana Karla hace un comentario que reafirma esta posicion de no obtenerse la
informacion deseada, pero también da cuenta de que no es que ellos no sean cooperativos,
sino que no se esta preguntando adecuadamente, pues asi no se les pregunta a los abuelos,
“los ancianos asi no dan consejo”. Ella es una misionera que estuvo 17 afios trabajando con
tzeltales en Ocosingo. Aunque no conoce la dinamica cultural de los tojolabales, si tiene
alguna idea de coémo actian los ancianos en las comunidades indigenas mayas. Sabe que
para obtener el consejo de un anciano, como dice otro misionero experimentado, “no te va a
decir un consejo asi solamente. Se requiere afios de convivencia y luego de amistad”
(Entrevista padre Ramon Castillo Pbro., 12 de noviembre de 2008).

Quien no esta de acuerdo con nadie es el director de la misién, quien dice que si se
obtuvo informacion de su vision, pero habla de la manera en como se deben hacer las
preguntas. Es la primera vez que él presencia una reunion de este tipo y considera que se
tiene que trabajar mas en como se debe preguntar a los ancianos y sobre qué temas, pero sin
dejar a un lado la figura de un pastoral que es la autoridad moral que guia y que explica cémo
es su realidad y qué se debe hacer para resolverlo. El anciano es una manera para acceder a
una informacion mas clara de como hacerles entender que esta mal lo que hacen y que dejen
de hacerlo. Al final fue esta la opinidn que valid para ser registrada entre los propdsitos del
proximo encuentro de ancianos y por lo tanto quedoé resuelta la inquietud de si en realidad
estaba funcionando esta figura. Aqui él deja explicito el hecho de que no sélo es el director de
la mision, sino que €l es el responsable de que la mision siga con la disposicion, en primer
lugar, de la diécesis y en segundo, de dar seguimiento al trabajo de la congregacion marista.
Se debe recordar que él es el tnico hermano marista.

Al ser la maxima jerarquia de la mision, pero el mas nuevo después de Juan Pablo,
José Ramon trataba de entender qué es lo que sucedia en este primer encuentro del Consejo
de Ancianos para é€l. Dentro de lo que se podria denominar como su propia accion estratégica,
y en un intento de entender su primera experiencia en esto, recurrio6 mucho a la acomodacion
al usar palabras como medecina, ser muy reiterativo al expresar una idea en una suerte de
cantinfleo y al tender mucho a fingir o tratar de imitar la tonalidad y pronunciacion de los
ancianos. Por ejemplo, hacia uso de la palabra hermaaano en que se alarga la segunda
silaba y en el momento de hacerlo se encorvaba de tal manera que parecia que agachaba la

mirada y la clavaba hacia el piso, en un tipo de reverencia. Con esta actitud José Ramon
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sigue en ese proceso de busqueda de una aceptacién por una sociedad tojolabal con una
cosmovision diferente y lograr asi insertarse entre ellos para seguir llevando su pastoral. El
ajuste que €l busca en este caso es léxico, considerando el ejemplo que expongo lineas atras
y religioso, al participar en el ritual de la cruz maya.*®

En general, el Consejo de Ancianos en esta escena etnogréfica me lleva a pensar en
tres observaciones. 1) Por un lado, el Consejo de Ancianos se trata, en parte, de esa
construccién o reinvencion de una supuesta estructura indigena, ya que la eleccion es desde
afuera, desde la Iglesia, desde occidente y por lo tanto no se trata de una figura culturalmente
construida por el actor indigena. 2) Por otro lado y aunado a lo anterior, hay una relacién de
poder que contrasta con esta estructura que supone desde la pastoral indigena buscar una
horizontalidad anciano indigena-agente de pastoral. El hecho de que un anciano sea elegido
por la comunidad y el otro por el pastoral, en un intento de hacer un equipo para trabajar en
beneficio de la comunidad, no quiere decir que haya un equilibrio de poderes. Por el contrario,
que esto solo enfatiza la otredad, pues el dialogo que se pretende con esta figura para llegar a
una resolucion y entender una cosmovision y, por afiadidura, insertarse en las comunidades,
habla de una distancia de creencias, pensamiento y conocimiento que se pretende acortar a
partir de esta figura reinventada.

Por ultimo, 3) la eleccidon de los ancianos desde la comunidad se lleva a cabo por la
otra relacion de poder que es la autoridad comunitaria como el diacono, el pre-diacono o el
catequista, como representantes de las comunidades debido a su “calidad moral”, que a su
vez es un cargo de origen no indigena, sino eclesiastico.’®” Estos aspectos comprueban que
dentro de una figura como la del Consejo de Ancianos, se trata de una figura estratégica de la
mision, que independientemente si existié 0 no en la cultura maya-tojolabal, el hecho es que

ya no es una institucion vigente y que la mision busca crear una estructura mitica en la que se

1061 a acomodacion de José Ramoén se hace explickéla@n su Iéxico y en las actitudes y accionesndetual, por poner
un ejemplo, sino que lo dice con claridad al opyaoncluir con el encuentrbay que cuidar como hacer las preguntas. El
retomar la idea de formar lideres para las comuuiels, hacer preguntas y pedir consejo de lo quéveehoy, pedir consejo
de ¢como llegar a las comunidades para decir yatratoblemas coyunturales®demas, el vocabulario que esta utilizando
en estas conclusiones y la tonalidad que manejaugsliferente a la que usoé frente a los ancianos.
%7 Al decir que este cargo es eclesiastico remite soimlos agentes de pastoral, sino una red diizalt que involucra a la
Curia romana, que es quien otorgaba y daba lediithia los cargos del diaconado y aprobé el sisenaursos de
catequistas que propuso la didcesis de San Crigtéda “Era Ruiz”, después la didcesis de Sant@al era quien daba el
nombramiento de estos cargos, en el caso del didopry en el de los catequistas también lo aprobatravés de los
pastorales que formaban en las cosas de la palald@s a los indigenas.
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presume que los indigenas se sienten en su propio ambiente, lo que hablaria entonces, de la
recreacién también de un contexto con fines e intereses estratégicos para los misioneros.*®

Una pregunta pertinente, después de presentar toda esta escena etnogréafica y después
de explicar a grandes rasgos qué es la pastoral y la pastoral indigena, seria: ¢ A todo esto qué
es lo que quiero decir o ilustrar? La exposicion de la escena anterior acerca de una estructura
como la del Consejo de Ancianos, muestra cOmo trabajan los pastorales en la mision.

El Consejo de Ancianos es un ejemplo de como tratar de dar solucibn a esas
probleméaticas, porque pueden llegar a las comunidades y aconsejar, explicar o advertir
determinadas cuestiones que afectan a la comunidad, pero a veces los pastorales, sobre todo
si no son muy experimentados o no tienen muchos afos visitando la zona, no tienen una
nociéon clara de como acceder e insertarse en las comunidades para que sus
recomendaciones tengan efecto. Por medio de la ayuda de gente que los pastorales
consideran influyentes o Utiles —como los ancianos— para poder transmitir el mensaje, ya sea
por medio de ellos o que ellos mismos les digan cédmo hacerlo por el hecho de que conocen y
entienden “cdmo es su gente”, los pastorales intentan hacer su trabajo.

Este ejemplo da cuenta de lo que es el lado mas mecéanico de lo que los pastorales
como equipo de trabajo hacen, pero hay otros elementos de un corte mas profundo y
ontolégico, en donde se involucran sus creencias, interpretaciones personales de éstas y el
discurso que en torno a ello manejan. En el siguiente capitulo hablaré de esta tematica que
considero que cierra uno de los circulos de lo que abarca en general la actividad de la mision
y que espero que dara ciertas pistas de qué es lo que contiene como tal el proceso de la

inculturacion.

108 Cabe sefialar que esa estructura estratégica gparotos maristas también es reapropiada por laigiolad o ciertos
actores de la misma comunidad como los catequiEsmgor ello que en algunos encuentros entre catadas cuando
inician su sesién, es con una oracién que estgidhbripor el Consejo de Ancianos, como ocurrié em Aaonio Monterrey,
(Notas de precampd.3 de abril de 2008). Esto es un claro ejemploed@ropiacion, pues se trata de una estructuraejue
presenta en la comunidad construida por los maristque se enfoca a cuestiones religiosas y ndrdeiraole, pues en
ningln momento se les consulta sobre otros asuntos.
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Tercera Parte: El corazon maya de Cristo: haciala  autoctonia de
la di6cesis de San Cristébal.
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Capitulo 4.
El proceso de la inculturacion. Entre la reinterpre  tacion religiosa y la accion

panmayanizante.

Como se expuso en el capitulo anterior, los pastorales de la Mision de Guadalupe como
equipo de trabajo buscan y toman una serie de medios que les lleve a encontrar un fin, que en
términos generales consiste en su insercién en las comunidades indigenas'® vy su
cosmovision. Sin embargo, hay un elemento que se incluye en el corpus de la accion pastoral
y que se aleja un poco de su caracter estratégico; es decir, en donde interviene mas lo divino,
la conviccion, la religiosidad y todos esos elementos que son mas propios de la subjetividad o
la individualidad.

Es claro que dentro de esta libertad, por llamarle asi a la accion dependiente de cada
individuo, es relativa, pues hay una normatividad de por medio; es decir, la religibn misma, por
personal que sea su vivencia, implica, por hacer uso del concepto kantiano, una forma de
reconocer los deberes en un canon o precepto divino (Kant, 2001). Pero mas que buscar
deberes y mandamientos en un canon religioso, separado un poco de lo racional, los
pastorales también han tenido en la experiencia religiosa el fundamento de su quehacer, a
partir del cual, ha surgido una serie de fenémenos™® que les llevan a creer y vivir la
espiritualidad maya y reinterpretarla en relacion a la cristiana, en una suerte de melangé
sélectif que da lugar precisamente a la reinterpretacion religiosa, de la que aludi en el primer
capitulo. Desde esta posicion, se estaria hablando de una ruptura de los canones vy, sobre
todo, de la nocion de inculturacion.

Extenderse en esta temdtica seria en suma interesante y complejo a la vez, pues
implicaria tratar de explicar la funcién de la religion. Sin embargo, el objetivo de este apartado
es como los agentes de pastoral la viven y la transmiten a las comunidades indigenas y a su

propia comunitas religiosa, por lo que sélo me enfocaré a hacer una breve exposicion de

109 pe alguna forma el antropélogo hace lo mismo, gesime permite ser lo suficientemente autocritjcorecurri a la
acomodacion, a los medios o vias estratégicos,giiesmer mi propio fin con los pastorales de ladnisTuve que colaborar
con quehaceres ajenos a la antropologia (elaboraedarteles, murales, material de trabajo, haseveces de secretario
para capturar en la computadora lo que decian @mas$ reuniones y encuentros, incluso explicarlgmnas reuniones
algunos pasajes biblicos, considerando la mas msnbreve formacion en materia religiosa que tuvee hads de una
década) y todo esto me permitié tener accesorddemacion que requeria para estudiar a los pdstora
119 Melich define al fenémeno como lo auténtico y laly@o condicionado por ningiin espacio- tempotaistorico; lo que
emerge (1994:52).
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algunas nociones que sean base de la accion pastoral en este tono de la vivencia religiosa,
aunque sin profundizar en demasia, puesto que eso implicaria abrir nuevos temas y debates
ajenos a los propésitos de este trabajo. Con esto pretendo dar entrada al segundo eje
tematico (véase Marco Tedrico) de corte subjetivo y basado en la conviccion como elemento

caracteristico de éste.

4.1) Lareligion y la vivencia religiosa en la Misi  6n de Guadalupe .

Los grandes estudiosos de la religion han tratado de establecer una definicion de ésta.
Algunos se refieren mas a lo que la religion implica, otros simplemente tratan de definir el
término. En cualquier caso, se expresa que hay un homo religiosus que busca una superacion
y superioridad con la que pueda engrandecer su vida para darle a ésta un sentido mas
profundo, amplio y trascendente, en una suerte de lograr una interaccion entre el ser humano
y la divinidad. Sin embargo, el fendmeno religioso involucra, no so6lo a un individuo, sino a
toda una colectividad,**! partiendo del hecho, segin Marzal (2001:27) de que éste es un
modelo sistematico de creencias, valores y comportamientos adquiridos por el hombre como
miembro de una sociedad, lo que implica que sus manifestaciones son compartidas por otros
miembros dentro de un grupo determinado.

De esto se puede llegar a un punto mas concreto que responda lo que es la religion en
si, o su funcion al menos, y es que ésta es una opcion que responde a las necesidades del
ser humano. Aunque, dice Marc Augé, que ningun individuo se adhiere a la religion para
responder a sus necesidades, pues el individuo es religioso antes de experimentarlas
(1982:66), la religion es una forma de consuelo, de esperanza o, en palabras de Rostas,
ofrece recursos para una busqueda o solucion para los problemas y para sobrevivirlos
(1993:5).

La manera cémo un ser humano vive la religion, involucra una serie de aspectos
predeterminados, como es la normatividad contenida en el dogma, el entorno y el espacio

natural y social, asi como el contexto coyuntural y espiritual y la literatura que contiene el

! La religién es algo individual o personal desd@uwito de vista dogmatico y de contenido espiritpatp es colectivo

desde una perspectiva més social porque tambiém sises “un marcador de la identidad y un mecanisana la creacién de
fronteras identitarias de un grupo”. (Garrard-Btizn@005:52). Esto también se ve desde el lado esritual y
fenomenoldgico, pues como bien explica Van der heétodo espersonalen la religién, ya que nada puede mostrarse fuera
de la situacion actual, de la determinacion exg@ttmlel hombre; pero también que nada es puranpamg®nal, puesto que
nada podria mostrarse, si no lo hubiese entendid@terioridad otro hombré1975:442).
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mensaje religioso. Esto es lo que he venido abordando como parte del habitus y de las
normas de valor, que a lo largo de la vida del pastoral van construyendo su perspectiva y su
forma de ver las cosas. Todo esto lo he ilustrado en el capitulo 2, en donde hice una especie
de tipologia de los pastorales, segun su formacion, la cual reflejan independientemente de
conocer fragmentos de sus trayectorias de vida. Sin embargo, hay otra serie de aspectos que
no estan predeterminados, o al menos no tanto. Uno de ellos es la profunda espiritualidad con

d*2, al hacer una oracién, una préactica

la que el agente de pastoral manifiesta su religiosida
ritual y cultual y/o el significado que se le da a todo esto.

Un aspecto mas del mismo tono es el que se observa en esos momentos solemnes de
oracién, ante la colectividad, cuando se celebra, por ejemplo, un sacramento y se presume
gue empieza a establecerse un contacto con la divinidad. Algo que podria dar mayor claridad
a esto, sin abordar tanto lo que se define en los libros, podria ser una experiencia personal,
durante mi estancia de campo, que ademas refleja como viven los pastorales la religion en la
Mision de Guadalupe.

El 6 de septiembre del 2008, dia en que llegué a la Misién de Guadalupe, me encontré
con un hermano marista, Gilberto, que como encargado de la casa me recibio, me mostro las
habitaciones que ocuparia durante toda mi estancia de campo y me condujo al comedor para
presentarme algunos de los integrantes de la casa que estaban alli en ese momento, y al
mismo tiempo aprovechar para comer algo.

Justo en ese momento recibi una llamada en la que me anunciaban que mi madre
estaba invadida de cancer, y no le daban mas de dos meses de vida. Nunca pensé que de lo
grave que pudiera ser su enfermedad, se tratara de algo que en definitiva no tuviera remedio.
Yo queria, con todo y el agnosticismo que he declarado abrazar desde hace mucho tiempo,
que ocurriera un milagro y toda esta cuestion taumatargica propia de la religion cristiana
catdlica. Queria creer en los santos y cualquier cosa que pudiera solucionar mi problema.

Sin poder evitar el efecto que en mi causd esta noticia, el hermano Gilberto me
pregunté lo que ocurria y sin decir una sola palabra, ni él ni los pastorales que en ese
momento estaban en el comedor, me acompafié a mi habitacion y me recomendd que me
encerrara y me desahogara. Me dijo que Jeslus no me abandonaria. De alguna forma mi

estado de &nimo me llevo a no cuestionar lo que me habia dicho. Me sentia desconsolado y si

"2 a religiosidad es la manera como se vive el dogmaanto que normatividad sobre los asuntos oslig y divinos, y se

expresa en una accion cultual y/o ritual.
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lo que me dijo era verdad o no, no era algo que entraria en debate en ese momento; quiza
dentro de mi queria creerlo posible.

Conforme fue pasando el tiempo me enteraba del estado de salud de mi madre que iba
de mal en peor, y antes de que ocurriera lo peor, decidi regresar a México para visitarla o,
mejor dicho, despedirme de ella. La escena que presencié al llegar fue en verdad impactante.
Fue algo que en lo emocional me deshizo y a la vez me colocaba en un dilema porque sentia
que mi deber era permanecer ahi, pero al mismo tiempo ella me hizo prometerle que no
suspenderia mi trabajo de campo. Es por eso que tuve que regresar a Comitan y continuar
con mi investigacion.

Cuando llegué a Comitan, los agentes de pastoral me recibieron bien, pero con mucha
discrecion. Nadie me pregunto algo acerca de la salud de mi madre, hasta que, como me dijo
Juan Pablo, sintieron que era un momento propicio, entonces creyeron que podian
preguntarme cdmo estaba mi corazon. Me dijo que por eso ho me preguntaron nada, pero que
debia saber que ellos estaban contigo. (Notas de campo; 25 de septiembre de 2008).

Pas6 menos de una semana cuando me llamaron en la madrugada del 1°de octubre
para anunciarme que mi madre habia fallecido. De nuevo regresé a la Ciudad de México para
asistir al velorio y una vez terminado éste, ya de regreso en Comitan, los agentes de pastoral
me recibieron durante el desayuno con un abrazo, prendieron un cirio blanco y me dijeron que
el cirio estaria encendido hasta que se cumpliera un mes desde el fallecimiento de mi madre.
Luego del desayuno me invitaron a ir a la capilla en donde estarian todos rezando por ella.

Yo no sabia que pensar en ese momento. En realidad estaba dolido, pero resignado. Al
mismo tiempo no queria hacer algo que tuviera que ver con ese tema.Yo queria continuar con
mi trabajo y nada mas, pero por cortesia fui a la capilla de la mision y alli todos se sentaron en
el piso alrededor de un altar maya, con muchas velas amarillas y blancas dispuestas sobre el
piso, mucho incienso, y empezaron a platicar del proceso que debia vivir en duelo. Segun la
cosmovisién maya, dura nueve meses todo el proceso para superar mi pérdida, que equivale
al tiempo que permaneci en el vientre de mi madre antes de nacer.

Durante la ceremonia, lo que imperaba era el silencio y el olor a incienso. Todos
callados y cabizbajos estuvimos cerca de media hora, hasta que quien dirigia la oracién, la
hermana Karla, pidi6 que nos tomaramos de las manos y rezaramos un Padre Nuestro. Esta

experiencia fue extrafia, porque hace mucho tiempo que no me siento cercano a este tipo de
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dinamicas de oracién y cuestiones de ese tipo, mucho menos estar en una capilla. Pero ante
mi estado psicolégico, ante la presencia de gente bienintencionada que me apoyaba en lo
moral, debo confesar, senti consuelo.

El ambiente del incienso, las candelas que emanaban una luz tenue, pero agradable; el
silencio que se hizo durante el momento en que todos me acompafiaban en mi dolor, todo eso
fue un consuelo y al mismo tiempo hubo un animo extrafio que me invadié en el momento en
que senti las manos de la gente, mientras rezaba el Padre Nuestro. En ese momento
comprendi que la religion y sus practicas rituales-cultuales cumplen en gran parte con esa
funcion. Dar consuelo, esperanza y vivir una sensacion de animo (numinosidad). La tristeza se
disipa y la angustia disminuye. Dirigirse a un ser supremo para pedir por el bienestar del ser
qgue ya no esta presente, se manifiesta en suplica, oracion y agradecimiento. Entiendo desde
esta perspectiva la religion; es decir, viviéndola, como un medio al que se puede recurrir para
calmar el estado de impotencia ante un problema personal y no necesariamente siguiendo
canones o normas eclesiologicas y eclesiasticas.

Ante esta experiencia, también comprendo la dinamica y religiosidad o vivencia
religiosa de los agentes de pastoral, pues esto mismo, en esencia, se manifiesta en otros
momentos, otros lugares y con otras personas, entre éstas, los indigenas. Parte de su vida
consagrada a la pastoral esta relacionada con lo que hicieron conmigo y para mi. Sin
embargo, aunado a esto y a partir de esto, hay una serie de elementos que conforman una
religiosidad particular.

La religion per se de los pastorales de la Mision de Guadalupe, es la doctrina cristiana o
cristianismo, la manera cdmo practican el culto cristiano y como lo viven conforman la
religiosidad. La religiosidad de los agentes de pastoral tiene la base cristiana. Sin embargo, se
le han insertado elementos que no alteran el mensaje cristiano ni el dogma en si, pero que
son ajenos a éste. Esto es lo que se conoce como reinterpretacion religiosa y que forma parte
a su vez del sincretismo.

Todo lo que expuse en este apartado, mas all4 de describir como es la religiosidad y
sus funciones numinosas, carecen de una serie de descripciones mas rituales, de las que un
testigo que sea catdlico, en cuanto al rito tradicional, notaria que se expresan de una forma
muy diferente. Mi propdésito en el siguiente apartado es, mas que describir como se celebra un

rito, exponer como los elementos rituales vernaculos se van incorporando al rito cristiano, lo
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cual es muy util para tratar de explicar una parte de cémo es el proceso de la inculturacion o,
por el contrario, por qué no puede ser un proceso de inculturacion, sino una forma de

sincretismo.

4.2) La reinterpretacion religiosa en la practicap  astoral.

Para abordar el tema de la reinterpretacion religiosa es necesario retomar el término de la
Iglesia Autéctona,*™ que ya he mencionado en este trabajo; es decir, esa Iglesia con rostro,
corazon y pensamiento propio del pueblo donde nace (Ensayo de la hermana Karla; 2008). Es
importante retomar el término porque se trata del fin dltimo de la pastoral indigena y del
proceso de inculturacion, este Ultimo concepto nuclear de esta investigacion. Pero la meta de
este apartado en especifico no es abordar estos rubros a profundidad, sino hablar acerca de
qué es la reinterpretacion religiosa, qué implica y qué tanto ésta puede ser la respuesta de un
fendmeno de transformacion que vive la pastoral y no asi, la inculturacion.

Uno de los ejemplos mas comunes de inculturacion y de autoctonia eclesiastica es el
fendbmeno popular del guadalupanismo u otros cultos de esta indole. Este tipo de
manifestaciones religiosas han impresionado muchas veces a Roma, de tal forma que los ha
aceptado y tolerado, incluso, se ha dispuesto a regular y observar el nuevo culto, pues aunque
por lo general han encontrado peligro en la popularidad de este tipo de cultos por los
elementos sincréticos que en éstos se implican, tales como el fetichismo, la magia, la
supersticion, el fatalismo, el ritualismo y la idolatria, también se han encontrado algunas
bondades en la veneracion de los santos como protectores, la remembranza de la muerte, un
interés y positivo sentimiento por la peregrinacion como simbolo de la experiencia humana y
cristiana, la capacidad de sufrimiento y el heroismo en profesar la fe (Levine; 1986:28 y 33).

Lo anterior muestra que la Iglesia Autoctona es aceptada por la Curia Romana, aunque

la ha clasificado como Religion Popular, y no se puede negar la presencia del sincretismo en

3para aclarar atin mas este término, pese a habansitcionado capitulos atras, se puede decir esgane lo que le da a
la Iglesia el caracter de autdctona, es el heclgudese forma a partir de una jerarquizacion yruegaion propia; es decir,
de los habitantes o actores oriundos de la regidioade esta establecida, y que tiene una lityr¢ggmlogia propias, lo cual
esta muy relacionado con la adaptacion a la cultueapresion religiosa propias, asi como estrustuigcursos y cultura
propias.
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ésta. El sincretismo, de hecho, es un elemento presente en la Iglesia latinoamericana y que en
ciertas ocasiones no es condenado por la Iglesia Catélica.***

El sincretismo se trata una mixtura de elementos religiosos o mundos diferentes
entretejidos, en un proceso de recombinacion selectiva y creativa; es decir, la formacion, a
partir de dos sistemas religiosos, de otro nuevo, cuyas creencias, ritos, formas de
organizacion y normas éticas son producto de una interaccion dialéctica en los dos sistemas
en contacto (Marzal, 2001:197), y que implica que persistan algunos elementos originales de
esas religiones con su misma forma y significado, y al mismo tiempo la pérdida total y la
sintesis de otros elementos con sus similares de la otra religion y la reinterpretacion de otros
elementos (Marzal; 1994:198-199).

De esto ultimo surge la reinterpretacion religiosa que es sélo una parte del sincretismo,
como he estado indicando a lo largo de la tesis. Esta Ultima caracteristica es la que me
interesa, no solo por ser la dltima fase del sincretismo, sino porque es parte de lo que se ve en
el estudio de caso de esta investigacion. La reinterpretacion religiosa, como un fendmeno que
consiste, en el caso de un rito, cuando se cambia el significado original de éste, y también
cuando se le afiaden nuevos significados. Surge a partir de tres situaciones que se expresan
en mi estudio de caso.

1) Se acepta el rito cristiano y se le da un significa  do indigena : Aqui se trata del
caso en el que se ubica la llegada de los ibéricos a América y presentan el cristianismo. Los
indigenas lo toman y lo reinterpretan o adaptan desde su cosmovision. Un ejemplo méas actual
de esto, como me explicé Don Elias de la comunidad de Rizo de Oro, se observa entre los
tojolabales cuando celebran su gran fiesta en mayo y “Todos Santos” o Kin Santo, pues no se
trata de las fiestas cristianas nada mas, sino del ciclo agricola que es de mayo a noviembre,
(la siembra y la cosecha). Otro ejemplo es cuando se presentan las sat ixim que son cruces no
cristianas, “sino una mata de maiz, pero eso ya es profundizar en toda la vision que ellos
tienen, que todo gira alrededor del maiz, entonces vas a descubrir que esa cruz es maya [...]
por eso vas a ver las cruces como no son de otro color, sino que son verdes, que es el color
de la vida, pues es de la montafa...” (Entrevista con Ramén Aguilar Pbro., 02 de noviembre
de 2008).

M4 El sincretismo se considera desde la teologi@sem caso cristiana, como la contaminacion e inzaude la doctrina en
caso de ser usincretismo pagano o fals@off; 1984) o la adaptacion a la cultura locasly contexto, manteniendo lo
esencial del cristianismo, en caso slatretismo verdadero
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2) Se conserva un rito indigena y se le da un signific ~ ado cristiano ; es decir, es
cuando el indigena conserva sus raices y toma algunos elementos del cristianismo para
integrarlos o adaptarlos a su credo. De esto hay un ejemplo en la persona de Edmundo,

sacerdote maya K’iche’, cuando me dice en una entrevista:
...Yo siento [...] que culturalmente a nosotros (K'iche’) no se nos dificulta lo extrafio y lo moderno, por
ejemplo, es una opcion personal a nosotros... yo personalmente [...] no se me impuso lo del cristianismo
como lo narra Ricardo Falla en su “Quiché Rebelde™" jNo! (golpeando la mesa con el pufio). [...] En el
caso mio no fue que a mi me evangelizaron y pues, me convencieron ‘que hazte cristiano’ jNo!, sino fue
una opcion personal porque lo que me motivé a mi es la historia detras de como la evangelizacion llega a
Santa Maria [Chiquimula]. Llega arrasando con toda la cultura... ;Y qué aportacion yo daria como
indigena adentro? Ese es el gran reto en donde yo me encontré pues, o0 sea, yo culturalmente estoy
cimentado desde mis raices. Mi abuelo fue asi también. El iba a la Iglesia, él no iba a misa, pero iba a la
Iglesia, iba a procesiones; tiene una gran fe. Cuando llegan a rezar en su casa. [...] él mostré el otro lado,
como de decir, ‘ustedes como evangelizadores estan peliados con nosotros, pero nosotros no’, entonces
el acercamiento que yo hice fue con esa actitud pues. ¢COmo desde la Iglesia ayudo a mis hermanos
indigenas que no olviden sus raices? Y que lo cristiano no es mas que mi cultura y mi cultura mas que lo
cristiano, sino cdmo conjugar esas dos dimensiones, cdmo navegar en esos dos rios, cémo consolidar

esos dos amores, eso es una realidad humana. (Entrevista a Edmundo; 2 de diciembre de 2008).

3) Se acepta el rito cristiano, pero a su significado se le afaden nuevos
significados . Este ultimo punto es de vital importancia porque es parte de lo que se vive en la
Mision de Guadalupe y las comunidades indigenas en donde ésta trabaja. La reinterpretacion
religiosa, desde esta perspectiva y como una fase del sincretismo, supone darse entre los
indigenas que aceptan el rito cristiano y le agregan nuevos significados. Sin embargo, esto no
es muy alejado de lo que viven los pastorales. La inculturacion es el proceso en el que se
apoya el pastoral para insertarse, para comprender la cosmovision del Otro y para presentar
el mensaje cristiano al Otro. Sin embargo, en la préctica la situacion es diferente, pues el
agente de pastoral actual se enfrenta a comunidades que ya han recibido el mensaje cristiano.

Esta practica de evangelizacion se dio varias décadas atras, cuando los misioneros
llegaban a comunidades, en donde los indigenas tenian un conocimiento relativamente
escaso del Evangelio. Pero se debe considerar que los indigenas a los que se enfrentaron
estos evangelizadores estaban aculturados. Este proceso de aculturacién se da, como ya se

ha mencionado con anterioridad, cuando hay un contacto continuo intercultural; es decir,

> Alude al titulo de la obra de Ricardo Falla S.diicBé Rebelde (2007).
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cuando grupos de individuos de diferentes culturas entran en un contacto continuo y de
primera mano, con cambios subsecuentes en los patrones culturales originales de uno o
ambos grupos (Aguirre Beltran; 1992:14).*° Este estado de aculturacion es histérico; es decir,
desde la Conquista Espiritual, lo que dio lugar a una yuxtaposicion de elementos, tanto
culturales como religiosos, propios y ajenos, que culminaron con el surgimiento de nuevas
formas culturales, pero no era una mezcla equivalente, sino en una accién de apropiacion
selectiva y de reinterpretacion de aspectos de la cultura dominante (Barabas; 2002:62-63).
Esto ultimo alude al final al sincretismo.

A esta situacion se enfrentaron en un principio los agentes de pastoral maristas, pero
en la actualidad, los pastorales de la Mision de Guadalupe, ya no hacen las veces de estos
misioneros portadores de la Palabra de Dios, sino que a partir de lo que en las comunidades
ya tienen presente, en las que, como dice Karla, incluso conocen mejor la biblia y el mensaje
cristiano que uno mismo (Notas de campo; 28 de septiembre de 2008), ahora los pastorales
fungen como acompafantes en esa Iglesia Caminante de la que hace alusion Kovic (Cf. 2005;
46). Esta seria una razon de peso por la que la inculturacién, en estricto sentido, no puede
darse, pero si una reinterpretacion religiosa.

El proceso por el que el agente de pastoral pasa es en suma complejo, pero una forma
de entenderlo es en un primer momento desde una accion de acomodacién. Como dice el
hermano Gerardo Estrada “Cheval” y Juan Pablo, al principio se trata de permanecer un afno
escuchando y conociendo a las comunidades, su forma de ser y pensar, y ya que eso se

tiene, entonces se puede empezar a actuar. Pero:
...no se puede hacer cosas propias de la cultura nuestra ahi [en las comunidades], porque eso
seria como meter nuestras costumbres y nuestros criterios asi nada mas. jNo! Uno debe escuchar y
entender al hermano tojolabal, asi se tenga que aprender su lengua y luego actuar conforme a lo que
ellos acostumbran hacer [...] Al principio es complicado porque se enfrenta uno a cosas que no conoce.

Luego uno tiene que... si el hermano baila, pues uno baila, si el hermano come en silencio, pus uno hace

1% Aguirre Beltran indica que el proceso de acultdacio sélo es a partir de un encuentro dado deulagas para que se

implemente la aculturacién de un grupo dominantenalominado, sino que debe existir un individumdividuos que
provenientes de las mismas comunidades y con atusestieterminado dentro de la comunidad, entracoatacto con la
“otra cultura”, lo que da lugar a que desempefiepagel de “vehiculo” de todos los elementos “exisdfique creen
conveniente introducir como instrumentos de moddién de los elementos tradicionales que se camsid®civos, en un
anhelo de evolucién de la comunidad, haciendo éags de un promotor cultural, porggidas comunidades indias fuesen
totalmente cerradas y no existiera entre ellas glelleo mestizo que las rige una interaccion cantstatales promotores no
podrian encontrars€1992:175).
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lo mismo, si el hermano llora, igual y hasta tienes que llorar (Entrevista Juan Pablo, 27 de noviembre de
2008).

Después, en el pastoral surgen ciertos cambios en su persona. Ya ha iniciado su
proceso de involucramiento, solidaridad y compromiso con la comunidad. La hermana Karla
me hablaba de esto y de la crisis que viven los pastorales y me recomendd un texto de un
jesuita que, segun dice ella, describe muy bien estos procesos de crisis identitaria de los
pastorales. En ese libro se explica que la crisis de identidad ha golpeado en la actualidad a los
sacerdotes y religiosos, una vez que entran de lleno a su trabajo de pastoral en donde tiene
que ver la lucha social y politica que conlleva la realidad en la que trabajan, por lo que se
considera en un segundo plano la cuestion de la fe, su vocacion y participacién en la Iglesia,
dandoles esa lucha, un motivo de su militancia. Pero otro motivo de peso tiene que ver con las
presiones que reciben de las instituciones religiosas a las que estan adscritos o de algun
superior, y aunque hay casos en donde se acepta su opcion pastoral, no se les da apoyo
(Caravias; 2006:256), lo que les lleva a rebelarse y tomar una postura de oposicion.

En el caso de los pastorales de la Mision de Guadalupe, la situacion es un tanto
diferente, pues aunque toman este libro de base para sus juntas de pastoral, ellos por el
hecho de no ser religiosos en su mayoria —y en el caso del unico religioso, el hecho de llevar
apenas poco mas de un afio en la mision—no presentan tanto esta situacion. Sin embargo, si
hay una forma de ser conscientes de lo que ocurre en la realidad de las comunidades y, como
ya lo he dado a conocer en su momento, a menudo hacen analisis de la realidad, formulan
planes en los que se busca solucionar los problemas de las comunidades, ajeno a lo religioso
como la agroecologia y desarrollo sustentable, la educacion, etc. Pero en el campo
estrictamente religioso si hay ciertos aspectos que destacan y en donde considero que hay un
avance mas del proceso que sufre el pastoral y es la fe de base (cristiana) y su adaptacion a
una cultura ajena a partir de afiadirle elementos sagrados, en este caso indigenas, en los que
a partir de la convivencia constante y ver que en los canones eclesiasticos se supone que
esta aceptado en el Concilio Vaticano Il bajo la nocién de la inculturacion, se va modificando
el rito cristiano; es decir, reinterpretando.

La reinterpretacion religiosa aparece en los ritos que hacen los pastorales en las
comunidades. En el curso de catequistas al que fui invitado, en la comunidad de Rizo de Oro,

fui testigo de un contraste, que ya expuse en el capitulo dos, entre la agente de pastoral
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Patricia y Bernarda. En una, no habia ninguna manifestacion hipercorrectiva de actitud, sea en
una accion de acomodacion o no. En el caso de Bernarda, observé su apego profundo a su
huaje de jbankilal (hermano mayor), el cual por ser un elemento maya, que alude a todo un
proceso ritual que le da un profundo significado espiritual, ella lo toma constantemente
diciendo que “lo tomo cuando me siento asi como apachurrada, cansada y con mucha tristeza
en mi corazon” (Cf., Bernarda).

Segun me explico la hermana Karla, lo cual también me lo confirmé José Ramoén, que
este elemento también esta presente entre los tzeltales y tzotziles, y ellos tienen todo un ritual
en su preparacion, el cual consiste en moler el tabaco antes de que se seque y después
conseguir un bebé o la esposa de un principal o diacono que lo orine. Esto lo mantiene en
cierto estado listo para ser utilizado en la ceremonia (Notas de campo; 15 de octubre de
2008). El hecho de que este elemento signifique el hermano mayor y, considerando lo que me
explicé una trabajadora tojolabal de la misién y la misma hermana Karla, que el hermano
mayor para los tojolabales es una figura de respeto; se hace una asociacion con Jesucristo,
por lo que el jbankilal es como si fuera la ostia que se recibe en un momento solemne. Su
sabor en extremo amargo y un poco picante, es debido a que como me decia el didcono don
Aurelio en el Encuentro de Diaconos, no te has acostumbrado a recibir al hermano mayor.
Esto habla de un ritual y una preparacion previa para recibirlo. Es por eso que un dia antes de
ir al Encuentro de Diaconos, se organizO un momento especial, de oracion maya-cristiana,
para la preparacion espiritual ante lo que se viviria en el Encuentro.

El ritual que implica consumir el jbankilal, de lo que fui testigo en la oracion inicial del
Encuentro de Diaconos, se consume justo en un momento de profunda devocion. Se hace
alrededor del altar maya, en una oracion que dura cerca de 45 minutos. Se toca una musica
caracteristica con arpa y una clase de maracas. Toda la gente dentro de una ermitay a la luz
de las velas, lo que le da un ambiente mistico, baila en un mon6tono balanceo de izquierda a
derecha al ritmo de la musica. De manera subita ésta para, la gente se hinca y luego se postra
sobre el piso. La musica vuelve a comenzar. Todos rezan el Padre Nuestro en su idioma asi
postrados, los caxlanes (sacerdotes, religiosos, pastorales y demas colaboradores) hacemos
lo mismo. Casi nadie abre los ojos ni se distrae y de repente, todos se levantan, empiezan de
nuevo a danzar y pasa un indigena con una bolsa de plastico transparente con cada uno,

ofreciendo el jbankilal. Unos minutos después, la oracion termina. Adela, que estaba a mi
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lado, me comenta que sinti6 una energia muy fuerte y que la cosa esa, el jbankilal, le supo
muy picante, pero que le dio fuerza (Notas de campo; 14 de octubre de 2008).

Esta escena es una breve descripcion etnografica de la oracion nocturna del primer dia
del Encuentro de didconos que se llevd a cabo en la comunidad de Nuevo Guadalupe.
Cuando describi en el apartado de religiosidad mi experiencia personal de cdmo se vive y se
compenetra uno en el ritual, la manera en cémo percibi la oracion en el Encuentro de
Diaconos, fue algo muy parecido. No hubo una actitud muy diferente en el caso de los
pastorales que ahi se encontraban (la hermana Karla, Adela y Patricia). Al platicar con la
hermana Karla acerca de la ceremonia, ella decia que “ahi estaba Dios y que en la cruz del
altar maya estaba la cruz en donde €l murig”. (Notas de campo; 15 de octubre de 2008). Toda
esta idea de la reinterpretacion religiosa se presenta en esta escena, en la fe que Bernarda le
tiene al jbankilal, en las candelas que ella les atribuye “signos del amor de Dios” (Véase
capitulo 2); en la celebracién de un novenario, después de la muerte de la madre de uno de
los pastorales, que en lugar de rezar el rosario, se hizo altar maya.

Todos estos elementos religiosos que son de origen maya adquieren un profundo
significado espiritual que se le ha agregado al cristianismo, dogma fundamental y principal de
los pastorales, y esto trasciende la labor pastoral; es decir, si partimos de la idea de que no
sblo esta reinterpretacion esta presente en el plan de trabajo pastoral que llevan a las
comunidades, sino que permea en la actividad de la casa, se puede constatar con la actividad

" usa incienso

e ideologia del hermano Gilberto, quien usa los frijoles sagrados mayas,*
dentro de su cuarto para meditar, lee y platica acerca de la reencarnacién como una realidad
para él, pero contradictoriamente se asume como catolico, razon por la que es un religioso
catodlico y en palabras de él, “me siento muy a gusto aqui. Puedo hacer lo que quiera” (Notas

de campo; 06 de octubre de 2008).

" Los frijoles sagrados mayas, son unos frijoles alercrojo, que se convierten en sagrados a pagtium rito que se

practica por un sacerdote maya. En mi caso eldaimemaya k’iche’, me pidié que le acompafaracalfalla en donde tenia
preparadas trece velas amarillas y trece velazédahas cuales dispuso frente a mi sobre el pisenglidas. Después me
ensefié unas postales en donde estaban fotografindaserie de tejidos guatemaltecos de coloreshmillgntes y me pidio
gue eligiera la que mas me gustara y que me rewoaalguien o algo especial para mi. Cuando édepgbstal, él me
pregunto si habia algo en mi interior que me inodana, o expresara y si no permaneciera calladmylas ojos cerrados.
Entonces hablé un poco de cémo me sentia y me d¢odngere quien hablaba era mi nawal. Después me rmices
calendario tzolkin dibujado en una hoja y me dijpstnrandome los frijoles que tomara un pufio y desfmsipusiera sobre el
piso y una vez hecho eso tomara de cuatro en cpateoponerlos en cada signo y cuando se termiodoaeso, en el ultimo
signo en donde los coloque consultara qué me quieda el calendario para trabajar sobre eso erwida. Después
terminada la sesién, me comentd que esos frij@dgerios debia tocar porque son sagrablogas de campdl8 de octubre
de 2008).
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La reinterpretacion religiosa es una constante en todos los agentes de pastoral. En
aquellos que tienen mas tiempo en la mision es méas profunda, como se refleja en Bernarda o
en Joaquin. En los novatos como Juan Pablo, parece aun no tener mucho efecto, como se
puede ver en la escena etnografica que de él hice en el capitulo dos cuando rifie con
Edmundo, aludiendo a su formacién cristiana y rechazando, de alguna forma, la espiritualidad
maya como credo.

En cualquier caso, la reinterpretacion religiosa se trata de una fase del proceso de
sincretismo, lo que significa que en si la idea que ha prevalecido de la inculturacién como la
presencia del Ego que se adapta y asimila al Alter y su cultura, mientras que el sincretismo es
una suerte de aculturacion, por tratarse del Alter que, aunque de manera selectiva, toma
elementos culturales (religiosos) externos que integra a los propios; no es del todo definitiva,
pues en el caso que se ve en los agentes de pastoral de la Mision de Guadalupe, es claro que
la atribucién que le dan ciertos elementos ajenos (mayas) los integran en su credo cristiano y
que le llaman proceso de inculturacion, como lo ha definido José Ramon, “Cheval’, Karla,
entre otros, pero en realidad se trata de un tipo de sincretismo que ha permeado en sus
creencias y que ha formado parte de su religiosidad o vivencia religiosa, lo cual quiza no sea
muy comun en los estudios que se han hecho con respecto a esto. Pero que en definitiva
puede romper con el esquema que en general se tiene de que el sincretismo se presenta en la
religiosidad indigena que ha estado en contacto con la cultura occidental que impone una
religiosidad especifica, y que ahora se puede considerar también que en este proceso de
pastoral indigena, los pastorales, a pesar de su posicion diglésica o asimétrica con respecto a
los indigenas, puede sufrir de estos cambios en su fe.

Pasando a otro plano aun religioso, pero menos espiritual, existen otras caracteristicas
qgue construyen el discurso y plan pastoral de los misioneros y que depende directamente de
la reinterpretacion religiosa; es decir, ésta ha sido un motivo para realizar una labor que busca
recuperar la cultura, en este caso, de los tojolabales, aunque se trata no de una recuperacion
cultural general, sino en especifico de elementos, en su mayoria religiosos, los cuales
terminan por incorporar al rito cristiano que presentan en su labor pastoral. La recuperacion
cultural que esté dentro de los objetivos de trabajo de los pastorales, no se trata, sin embargo,
de una estrategia de insercion, sino de lo que Caravias describe como un involucramiento en

la realidad y problematicas de las comunidades indigenas (Caravias, 2006:156). Es una
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especie de compromiso, razon por la que pongo este elemento en este segundo eje tematico
de corte contrario al estratégico y mas ad hoc a la conviccion.

El tono que ha tenido esta recuperacion cultural ha sido desde una visiébn general
maya, sobre todo espiritual, sin considerar que el tojolabal, a pesar de ser un grupo maya, no
significa que sientan una pertenencia por todos los elementos de espiritualidad maya que
toma la misién para integrarlos en su trabajo pastoral. Sin embargo, para el pastoral de la
Mision de Guadalupe, se trata de usar toda esta serie de conceptos y simbolos mayas, de
explicar sus raices desde los profetas como Chilam Balam, grandes reyes como Pakal o mitos
como lo que presenta el Pop Wuj, con el fin Ultimo de que los tojolabales se enteren de que
son mayas Yy, como dice José RamoOn, o sea, el decirle “recupera esa parte que esta
desconectada de tu consciente”, en la asuncion de que esta cosmovision y su ser maya estan
dormidos en su interior. Los tojolabales necesitan entender el Pop Wuj, la espiritualidad maya,
sea Kiche’, k'anjobal, tzeltal, popti’, entre otros; es decir, el tono que se maneja en esta
iniciativa de los pastorales por la recuperacion cultural, es en un tono panmaya; esto es, un
tono holistico de lo maya, idealizado y esencialista.

En el siguiente subapartado (derivado de la reinterpretacion religiosa) trataré de
expresar todo esto a través de una serie de material y descripciones etnograficas, pero de una
forma breve para no salirme del tema y objetivo de esta investigacion, pues este tema podria

implicar, incluso, un estudio méas profundo digno de otra tesis.

4.3) jRecupera esa parte que esta desconectada de t u consciente! La Accién Pastoral
Panmayanizante de la Mision de Guadalupe.

El 12 de noviembre de 2008 platicaba después de la comida con Margarita y Juan Carlos,**®
que colaboran con la Misién de Guadalupe en el area de educacion. Esta area esta enfocada
a un proyecto de NEAPI o Nueva Educacion Autonoma de Pueblos Indigenas, a partir de lo
que llaman la Universidad de la Montafia en la que se imparten, sobre todo, talleres de
agroecologia, cdmo hacer las letrinas secas, estufas ahorradoras de lefia, hacer pesticidas

organicos y también una parte que se enfoca a la formacién de promotores de educacion.

¥ Juan Carlos es un ingeniero agroindustrial queotaborado en la Misién de Guadalupe para hacensalaciones del

centro de educacién en la comunidad de San Antbhinterrey. El no es pastoral ni religioso. Trabpgra distintas
organizaciones que requieran de sus servicios ncasnpo. No esta vinculado con ningun tipo de t@regeligiosa.
Margarita es un caso diferente, pues ella en piwaafue pastoral de la Mision de Guadalupe, pleovaase dedica a trabajar
en esta area de educacion.
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La manera como ellos trabajan es ante el surgimiento de necesidades en la comunidad.
Juan Carlos dice que ellos no llegan a imponer un programa de estudios, sino que la
comunidad misma, a través de los catequistas y ante ciertas necesidades, se acercan a la
mision y piden que se les imparta clases de dar la palabra, contar bien, leer bien, escribir bien
y, en ultimas fechas, que se imparta algo de Historia (Notas de campo; 12 de noviembre de
2008).

Este tipo de educacion se supone que esta desvinculada de la Didcesis y que no es
iniciativa de la misién, sino de las propias comunidades. Es por eso que se habla de
educacion autbnoma, pero encaja muy bien con los objetivos que tiene la propia mision de la
recuperacion cultural. Lo ultimo que me comentd Juan Carlos que pedian los indigenas —la
imparticion de clases de historia— es interesante, pues me dice que en varias comunidades
ya le ha tocado que algin anciano, algun catequista o los joévenes dicen: “a veces no
entendemos ni sabemos quiénes somos. Si somos mexicanos 0 no”. Margarita comentaba
sobre esto que la gente les pide apoyo y que ya hay propuestas muy fuertes por las
demandas de las comunidades de que la mision les ensefie sobre sus raices culturales,
porque, platica ella de lo que unos jévenes le dijeron, “ustedes dicen que somos mayas, pero
nosotros no sabemos ni qué es eso, y Si eso Somos, entonces queremos saber qué somos”.
(Notas de campo; 12 de noviembre de 2008).

La educacién autbnoma en donde la Didcesis y lo religioso no interviene en apariencia,
esta de alguna forma muy ligada a lo que la Misién de Guadalupe pretende, pues en su accion
pastoral, se tiene como principio el acompafiamiento. Cuando los indigenas piden apoyo a los
pastorales para la educacion, éstos acuden a ese llamado porque su deber es acompafiarlos;
es decir, la educacion indigena en este proyecto, también es de alguna forma una pastoral
(Notas de precampo; 13 de abril de 2008). Dentro de este apoyo de la mision, sin embargo,
permean ciertas ideas religiosas, pues para empezar quienes piden el apoyo son, sobre todo,
los catequistas y los jovenes que quieren ser promotores de educacion, que normalmente
estan en contacto a través de los catequistas con la Misién de Guadalupe.

El interés de la misidén en la recuperacion cultural de estas comunidades es debido a
que Hacer que conozcan 0 reconozcan sus raices mayas es importante porque refuerzan su
identidad, al hacerlo, ya no hay tanta division (Entrevista hermano Gerardo Estrada “Cheval”

FMS; 27 de noviembre de 2008). Este proceso lo hacen los pastorales a partir de un
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acompafamiento constante, a través del cual, ellos van aprendiendo también como lograr que
el indigena, no solo recupere sus formas culturales, sino que se interese por hacerlo, como

explica “Cheval:

[...] Realmente lo que se ha ido reflexionando con los hermanos son aquellas cosas que les dan
vida, aquellas cosas que; es decir, si tan s6lo podemos decir somos como acomparfantes del proceso en
cuanto ayudamos, como proponiendo, como un caminar y que hemos ido aprendiendo también cémo es
ese caminar, digamos como una metodologia indigena que hemos aprendido también en el camino para
gue ellos puedan profundizar realmente como es su cultura, desde sus maneras de ser también, de como

invocan, desde ahi vas viendo (Entrevista al hermano Cheval; 27 de noviembre de 2008).

Esta percepcion de lo indigena en una accién pastoral que José Ramon llama “trabajar
para que no pierdan esos valores” lleva tonos esencialistas, empezando por recurrir al
glorioso pasado indigena.''® Esto se ve con claridad cuando en la Misién de Guadalupe los
pastorales se rednen en junta para decidir qué material se va a presentar en el curso de

catequistas
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Figura 2

1% Con este término me refiero a la imagen del indigdealizado, perteneciente a un glorioso pasaeligpanico, en que
le maya no era como el maya de hoy, sino el matiagrdabio matematico y astrbnomo, magnanimo.
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Uno de los materiales que se eligieron para este efecto (Figuras 2 y 3), ilustra muy bien
lo que digo arriba, pues se busco conseguir 15 metros de manta para dividirla en 4 partes
(una por cada curso de catequistas). La idea era hacer en cada pieza un rompecabezas
gigante, en donde estaria dibujada una imagen de gran talla, para que en el momento en que
los catequistas en equipo lo armaran, lo que vieran fuera algo en lo que ellos se identificaran.

El contenido de la imagen consistia en una escena en la que Pakal'®

entrega a su hijo un
estandarte que significaba la cesion del mando de su reino (Figura 2), pues Pakal ya habia
muerto.

La adaptacién que se hace en la imagen se trata de un caxlan que ocupa el lugar de
Pakal, vestido de manera elegante y arrojando dinero, aunque con un mazo, detras de la
espalda, y en lugar del hijo de Pakal, se ve una familia indigena que pacificamente trata de
interactuar con el caxlan, pero ignora el caracter traicionero de éste (Figura 3).

Juan Pablo fue quien me explicé esta cuestion, el significado y propoésito de estas
imagenes impresas en papel, las cuales me pidié que le ayudara a dibujar en la pieza de tela
ya dividida. Considero que de esta imagen, puede obtenerse una informacién valiosa porque,

ademas de que ilustra por un lado, una forma estratégica de insercion en el trabajo pastoral —

2% Ultimo rey de Palenque.
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lo cual ya se tratd en un apartado anterior— se trata por el otro, del reflejo de una convencida
actitud —no necesariamente estratégica— e interés de la mision por recuperar la cultura,
mostrando imagenes que se adaptan a todo un contenido maya significativo. Sin embargo, la
pregunta seria ¢ significativo para quién? Los tojolabales no saben de qué se trata ni quién es
Pakal, mucho menos si en lugar de Pakal se presenta un caxlan, como bien se reflejo en la
opinion de los catequistas indigenas cuando armaron el rompecabezas y se les preguntd qué
creian éstos que significaban las imagenes.

Pero la percepcion de los pastorales es diferente y se resume bien en la frase de José
Ramén cuando dice jRecupera esa parte que esta desconectada de tu consciente! Es parte
del objetivo de su trabajo pastoral. José Ramoén me explica qué es lo que pretenden con la

recuperacion cultural:

Necesitas un referente, de dénde vienes y qué elementos te sirven para entender el mundo y
transformarlo. Lo Unico que estamos haciendo al hacer esa recuperacion es decir; “ustedes tienen unos
referentes bien cercanos”, o sea, bien cercanos hablando de tiempo porque hace muy poco que los han
estado perdiendo mas fuertemente... no que sean los Unicos pero son los que les pertenecen por
cuestiones histéricas y por cuestiones de ellos mismos. [Dice él que no lo han perdido todo y por eso se
tiene que recuperarlo] ...tu escuchas a los hermanos cédmo ocupan su lenguaje en espafiol, pero que
detrds de eso estan todos los valores y cosmovision diferente ¢no?, aunque la lengua ya la hayan
perdido, todavia tiene esos marcos de referencia interiorizados que pertenecen a esa cultura. Entonces
el decir recupera eso es “esa es tu base desde donde puedes entender el mundo y que de por si asi lo
entiendes lo que pasa es que no lo comprendes (Entrevista al hermano José Ramon, 26 de octubre de
2008).

El problema de una imagen como la que presentaron en el curso, es que es percibida
por los indigenas como una realidad tan fatal que hay en la ciudad y con la gente de ciudad.
Representa al mestizo que es usurero, malvado, corrompido, el politico o el finquero. Estas
dos ultimas interpretaciones fueron las de los catequistas indigenas en el curso (Notas de
campo; 24 de octubre de 2008). Por el otro lado, Bernarda y Patricia me platicaban de cémo
ellas no estaban de acuerdo con esta imagen porque les parecia que se estaba
representando al mestizo como alguien malvado, cuando, dice Bernarda, “no se trata de
sembrar el odio, sino de hacer que los hermanos en lugar de migrar a la ciudad, valoren su
entorno y su cultura” (Notas de campo; 24 de octubre de 2008). Por lo que ellas decian, nadie
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estuvo de acuerdo con presentar la imagen en este curso, pero José Ramoén lo crey6
conveniente y de hecho fue él quien la hizo, y asi se presento.

Lo que alude en realidad esta escena, es expresado por Bernarda; es decir, impedir
que los indigenas migren, porque eso no es conveniente para sus familias. La migracion
propicia la desintegracion comunitaria, pero la imagen se puede interpretar desde otra
perspectiva; es decir, que el indigena tenga contacto con la ciudad. Cuando pregunté a José
Ramén antes de entrevistarlo acerca de esta imagen, me dijo que se trata de evitar que los
indigenas dejaran su comunidad porque eso trae muchos problemas. Dice que salir de la
comunidad implica riesgos muy grandes, pero mas peligro hay cuando regresan e introducen
una serie de cosas que aprendieron y traen de los lugares en donde trabajaron que se refleja
en las costumbres que transforman y que van acabando con las formas culturales mayas.
Durante la entrevista con él, se vuelve a mencionar estos factores externos de cambio en las
comunidades, por ejemplo, cuando habla de otros grupos religiosos como los testigos de
Jehova:

...todas las sectas que ahorita estan aca, estan precisamente en el, en ese mismo error de la
Iglesia ¢no? de querer homogeneizar y de querer decir Unicamente esta es una, la Unica manera de,
cada una esta en su manera, pero estan igual, imponiendo pues, imponiendo una manera de ser que
esta transculturando a la gente ¢no? de manera brutal, o sea, tl ves a los testigos de Jehov4, a los
hermanos con traje, maletin y dices “jno manches!” (Entrevista al hermano José Ramon; 26 de octubre
de 2008).

Todo este proceso de recuperacion cultural se basa en buscar la mayor parte de
elementos mayas que puedan ser Utiles para ese propésito. Esto podria vincularse con un
concepto como el de la mayanizacion, situacion que se da en el Estado guatemalteco, el cual
propone que el hecho de ser maya, es tener una identidad positiva que se fundamenta en una
historia, en la que un pasado glorioso es prueba fiel de la riqueza cultural, contraponiéndose a
todo aquello que les vinculaba en una clase de atraso y pobreza. Esto lleva a un proceso en el
que se revierte la definicion que desde la sociedad se les ha impuesto como indios o naturales
y se termina con una identidad impuesta y estigmatizada. (Bastos, 2008; Cumes, 2007:86).

La mayanizacion se trata de la accion de expandir la ideologia expuesta en el parrafo
anterior, para ser compartida por la poblacion indigena y no indigena (Cumes, 2007:89). Lo

caracteristico de esta accion es que es dirigida por un movimiento maya integrado por gente
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(indigena) que tiene cierto grado de estudios y situaciones economicas y sociales diferentes
que la mayor parte de la poblacion, aunque sus condiciones iniciales hayan sido similares a
las de la mayoria (Cumes, 2007:86).

Se puede percibir que la mayanizacion esta implicada desde un movimiento, se puede
decir, teleoldgico, que tiene ciertas caracteristicas sobre todo de indole politica, en donde la
cultura es la base o centro del discurso que lleva a la reivindicacion de lo maya, en esta idea
de no ser indio ni indigena, sino maya, y en donde la historia en la forma del glorioso pasado
indigena juega un papel fundamental; es decir, se reelabora y se piensa el pasado indigena
de otra forma. Bajo estas premisas, como dice Aura Cumes, ser maya desafia esa idea de
ruptura y confusion historica sobre el origen de los indigenas, situacion que legitima las
formas de dominacién. (2007:90).

En el caso de Chiapas, en especifico de la Mision de Guadalupe y de los tojolabales, la
situacion es diferente. Las formas culturales entre el pueblo tojolabal se van transformando
con rapidez. La lengua se pierde generacion tras generacion, hay tradiciones que reflejan su
religiosidad sincrética (tocar la flauta y los tambores antes de entrar a la ermita) que ya no son
muy manifiestas, pues ahora lo que impera y afecta son fendmenos como la migracion, lo que
implica que cuando regresan los hombres y mujeres de las lejanias en donde trabajan,
integran nuevos elementos que propician una especie de hibridacion.

Los pastorales de la Misibn de Guadalupe se enfrentan a esta realidad y con las
razones expuestas arriba, buscan la recuperacion cultural en un tipo de mayanizacion, que
aunque diferente al caso guatemalteco, es también un intento de expandir una ideologia
mayanizante. Sin embargo, la caracteristica que hay en ésta, es que no se trata de expandir
los elementos mayas para cada grupo maya; es decir, si se piensa en el grupo maya tojolabal
y determinadas caracteristicas culturales que se supone que tenian, y al mismo tiempo se
piensa en los tzotziles también con sus particularidades, la mayanizacion se enfoca méas en
expandir la ideologia mayanizante sin respetar las particularidades de los tojolabales y
tzotziles, lo cual puede tener dos explicaciones:

1) La mayanizacion no es parte de un movimiento maya, sino caxlan. Es el mestizo
quien comprometido con la recuperacion cultural, busca en la figura del indigena pristino y
puro, del glorioso pasado indigena, la justificacion de la grandeza y riqueza cultural que le

pertenece por herencia al maya. Es el maya astrénomo y astrélogo, el matematico, el sabio
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profeta prehispanico, lo que le da una imagen que sustente y justifique la mayanizacion. Esto
se comprueba con los instrumentos que utilizan los simpatizantes y luchadores de este
movimiento que en general son el Pop Wuj, el calendario tzolkin, el Ch’'umilal Wuj o el Libro
del destino, y toda una serie de informacion que obtienen en donde se habla de los nawales y
la sabiduria en la espiritualidad maya. Este es, de hecho, un material de base para los
pastorales de la mision.

2) La mayanizacion se lleva a partir de una institucion eclesiastica, 1o que no solo
implica el hecho de que sea occidental, sino que tiene que respetar ciertos canones y ciertas
doctrinas. El Concilio Vaticano Il acepta la encarnacion del Evangelio en las culturas y a raiz
de este documento, ha habido una preocupacién por el respeto de la cultura de la alteridad.?*
El hecho de que se busque una mayanizacion generalizada sin detenerse a ver si esos
elementos mayas que pretenden expandir les corresponde o0 no a los tojolabales, es debido a
la idea de que todos ellos son mayas, son un pueblo y una comunidad. Se debe considerar
que desde la perspectiva de la Iglesia, la individualidad no se considera tanto como la
comunidad, la comudn-union, el predicar que todos somos hermanos, como manifiesta el
mensaje evangélico. Esto es lo que puede dar una explicacion a una suerte de holismo en la
mayanizacion.

Después de estas explicaciones, considero que la accion que incluye ese caracter
holistico de la mayanizacion y la remision al glorioso pasado indigena, debe Ilamarse accion
panmayanizante. Para explicar mejor este término, se podria empezar por decir que mas alla
de una cuestion cultural, se trata de una recuperacion y/o reivindicacion de las formas
culturales insertas en la religiosidad, lo que explica parcialmente el porqué del involucramiento
del pastoral en esto.

La Iglesia y, en especifico, los agentes de pastoral de la Mision de Guadalupe, se han
basado en esta premisa para llevar a cabo un trabajo de recuperacion que termine el critico
desvanecimiento de las formas culturales indigenas tojolabales. Recurren a medios como los

citados arriba, pero también buscan otras alternativas, como por ejemplo, en el caso que

121 Alteridad u otredad es una clase especial deetitém que esta relacionada con la experiencia iafieza, que va desde
lo geografico y climatico hasta lo étnico. Peropsesenta cuando hay una confrontacién con lascpkatidades hasta
entonces desconocidas de otros seres humanosiequiela otredad no se refiere a “otra cosa’p sirfotros”, en tanto que
seres que parecen tan similares a nuestro propiqueetoda diferencia visible puede ser compacatddo acostumbrado, y
a la vez tan diferentes que esta comparacion ssfarana en un reto teérico y practico (Krotz, 2882:Krotz, 1994); son
también aquellas personas que se excluyen deléasorees de poder (Weisz, 2007).
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trabajo, la contratacion de un sacerdote maya K'iche’. La funciéon de un sacerdote maya, como
es el caso de Edmundo, consiste en dar guia y seguimiento espiritual, pero en este caso, se
trata de un sacerdote que buscarda en cada comunidad a la que se presente y en
representacion de la mision, explicar el calendario tzolkin y sus elementos, “cémo es la cuenta
de este calendario, como se hace una Altar Maya, qué dice el Pop Wuj, qué es ser maya,
como se vive la espiritualidad maya, como comunicarnos con nuestros abuelos. Por eso
estamos aqui. Somos un pueblo, somos hermanos mayas...” (Discurso de Edmundo en el
Encuentro de diaconos; 14, 15y 16 de octubre de 2008).

Los agentes de pastoral avalados por la pastoral indigena, tienen un fundamento
eclesiologico para llevar a cabo esa labor de recuperacién que se inserta en una Nueva
Evangelizacion que se propone en la Conferencia Episcopal Latinoamericana de Santo
Domingo de 1992. Esta tiene una intima relacién con el proceso de inculturacion y la
inculturacion del Evangelio, que consiste en revitalizar las politicas de la evangelizacion, en
donde el papel de los pastorales es crucial, razén por la que éstos deben ser elegidos con
especial cuidado y segun los diferentes sectores sociales, géneros, culturas y razas, en donde
se les encomiende trabajar, para hacer de esta forma mas efectiva su labor (Chavez,
2000:71). Pero la situacion contradictoria de esto, como dijera Sandra Chavez, es que si la
Iglesia busca a través de esta evangelizacion nueva, respetar los valores culturales de los
pueblos que va a evangelizar, por el otro lado rechaza y desecha todo lo que esta vinculado
con las supersticiones (ldem).

El intento de la Iglesia en este sentido es evangelizar, que en el caso de los indigenas,
se justifica porque no fue suficiente la evangelizacion de éstos (Chavez, 2000:73). La relacion
que tiene esto con la accion pastoral panmayanizante, de la que hablo, es porque a través de
ésta y la recuperacion cultural, se busca una reelaboracion del pasado indigena, tomando los
elementos de gloria y belleza mitica, para mostrar lo grande y digno que es ser maya, aunque
se trate de un maya extinto. El objetivo, una vez dispuesto esto, es, como bien apunta Sandra
Chévez, integrar inconscientemente al ritual catdlico algunas préacticas religiosas con tinte
nativo (Idem).

Esto que apunta Sandra Chavez, es una cuestion que me ha tocado vivir durante mi
estancia con los pastorales y al acompafarlos a las comunidades. Los pastorales usan los

bordados y vestimenta que se supone ser indigena. La hermana Karla usa sus bordados en
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blusas y faldas tzeltales. Joaquin, Bernarda y Patricia también usan ropa hecha por
indigenas.'? El caso de Abelardo es especial porque él, como me comentd y fui testigo, en
ocasiones especificas como el Encuentro Ecuménico de Teologia India Mayense, usé un traje
huichol, del que me comenté que es por su tierra natal nayarita y porque quiere compartir con
los indigenas del encuentro que él respeta la diversidad de sus culturas.

Otro distintivo de los pastorales es la integracion al ritual catolico de danzas, candelas,
incienso, integran en su léxico palabras indigenas para referirse a lo sagrado como tatik o
jbankilal. Pero quizd no es tan recurrente esto como en otros lugares y culturas, como lo
explica Sandra Chéavez, pues, como decia, la lucha de la recuperacion cultural consiste en
detener esa pérdida cultural, de la que los pastorales aluden; es decir, recuperar las raices
mayas, por lo que no pueden integrar tantos elementos mayas, como palabras tojolabales que
no conocen los indigenas porque ya no hablan esa lengua o los bordados indigenas porque
los tojolabales ya no usan su ropa tipica.

Los tintes nativos que integran los pastorales en sus rituales y en su discurso no tienen
entonces estos elementos tojolabales, sino valores y elementos ajenos a ellos que si son
mayas, pero de otros grupos étnicos. Sin embargo, no se puede pensar que todo esto es
intencional, pues hay un grado de creencia fuerte en el que usar el jbankilal, las candelas, el
incienso, no es una descarada estrategia y seduccion persuasiva. Esto va muy relacionado
con la conviccion o veracidad que ellos, los pastorales presentan y que tiene que ver con un
credo, una lucha cultural en la que ellos creen y una utopica meta de lograr una igualdad de
hermanos en Cristo, allende las diferencias culturales y étnicas. Hay un mensaje evangélico
en todo esto que promueve esa comunion, pero para lograrlo se debe partir de la asuncion de

la diversidad cultural y por lo tanto cultual.
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Cristobal de las Casas... ropa indigena hecha péauasho.
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Esa ropa hecha por indigenas se trata de aquellsegnace en Guatemala, que venden en los me@addssnales de San
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Consideraciones finales.
El proceso de inculturacion... ¢ Hacia la autoctoniad e la Iglesia Catdlica o su
acomodacion?
Hasta ahora he intentado exponer en cuatro capitulos lo que significa, lo que implica y, sobre
todo, cdmo se experimenta el proceso de la inculturacion. El uso de la literatura acerca de la
inculturacién y la accion de la Iglesia Catdlica en torno a ello, ha sido muy importante para
darme una idea de qué es lo que la inculturacion como tal propone. Pero la etnografia ha sido
mas que un complemento de esto.

La etnografia, como una herramienta que caracteriza a la ciencia antropoldgica, tiene la
gran utilidad de ser un medio por el que el investigador se puede aproximar a lo vivencial. Por
medio de la etnografia, no sélo me quedo con el conocimiento de qué es lo que propone y
determina la inculturacién, sino como lo viven quienes toman esas premisas y las llevan a
cabo en una accién pastoral, pero, ademas, como ellos viven un proceso de transformacion al
entrar en contacto con la alteridad, y durante este proceso se va manifestando de forma
individual la interpretacion que le dan a la serie de fendmenos espirituales y rituales que
implica todo este proceso inculturizador.

De esta manera, la etnografia ha sido primordial, pues por ésta me he desprendido de
una serie de juicios y/o prejuicios, que de persistir con la informacion meramente literaria,
hubiera propiciado la permanencia de éstos, implicando asi, llegar con mucha probabilidad a
otras conclusiones.

En el proceso de esta investigacion, mientras iba conociendo mas cémo se vive la
inculturacion desde la perspectiva de los actores, empezaba a definir que la inculturacion
como tal, no era algo que definiera una serie de pasos a seguir para insertarse en las
comunidades. Empezaba a notar que si habia esta caracteristica estratégica de insercion por
parte del pastoral, pero que la inculturacién era algo diferente para ellos; es decir, tenia un
contenido mas ritualista.

De no ser por la antropologia, y con ella la etnografia, no hubiera empezado a
comprender todo esto; ademas, el debate que aportaria a esta investigacidon no seria muy
diferente al que se ha hecho dentro de la Iglesia por muchos tedlogos o jerarcas eclesiasticos,
como lo que presenté en el segundo apartado del primer capitulo de este trabajo; es decir, un

debate cuyo contenido estaria en suma influido por y desde un angulo cuasi-univoco, en
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donde predominaria el contenido eclesioldgico y teoldgico, pues la referencia que en general
se tiene acerca de la inculturacion.

Otros angulos mas en relacion a las ciencias sociales, son escasos. Sin embargo, por
medio de la etnografia, se puede ver una serie de datos que puedan sustentar la iniciacion de
un debate mas en forma acerca del proceso de la inculturacion. Es éste precisamente el
camino que elegi y del que me vali para llegar a las conclusiones que a continuacion
presentaré, no sélo con el objetivo y tratando de contraponerme a lo que el proceso de la
inculturacién es, sino mostrar mi interpretacion de este proceso, a partir de la comprension de
lo que implica vivir la religiosidad, ser testigo del modus operandi de quienes viven y siguen el
camino de la inculturacion, pero, sobre todo, comprender y conocer qué es lo que los agentes
de pastoral (mis sujetos de estudio) entienden por ésta, mas alla de ser ejecutores de una
pastoral que esta inevitablemente vinculada con una serie de normas institucionales, en las
que esta implicada, de hecho, la inculturacion.

De todas estas paginas, lo que pretendo hacer en esta Ultima seccion del trabajo es
mostrar algunos puntos concretos que ponen a disposicion la interpretacion que he obtenido a
partir del analisis, tanto conceptual como etnografico, en esta investigacion. Para lograr este
proposito, me gustaria partir por tres puntos iniciales.

El primero de ellos, es en torno a la inculturacion que es una concepcion, mas que un
concepto o definicion —aunque se le da ese caracter— que la institucién eclesiastica catdlica,
ha adoptado del campo de trabajo del misionero;** es decir, es algo que intenta definir una
concepcién o punto de vista, sobre todo, institucional que desde tiempos remotos, y con
mayor énfasis, después de la celebracion del Concilio Vaticano II, se ha intentado poner en
practica en una nueva forma de hacer una labor pastoral que se inserte mas en la
cosmovision, la sociedad y la cultura de aquellos a quienes se dirige su trabajo evangelizador.

Esto es, la busqueda incesante de una parte o faccion de la Iglesia Catdlica, para introducirse

2 Anscar Chupungco (2005:28) Indica que el térmimalturacion en realidad se introdujo por un misionerotestante, G.

L. Barney, en 1973. El contexto en que aparecedalturacion en el vocabulario de Barney fue paoisnte en la actividad
misionera, pues es en ésta en donde el misionagente de pastoral se enfrenta a una situacionteieambio cultural.
Desde la logica de Barney dicho intercambio noaleistorsionar la naturaleza esencial del Evangefialecir, el mensaje
cristiano (Chupungco, 2005:27). Posteriormentejdesitas tomaron prestado ese término y lo dieroanocer en 1975, al
adoptar el vocablo latinimculturatio en los documentos oficiales de esta orden (Cslli978). Esto también lo compartio
la Iglesia Catdlica, lo cual es visible en los duentos oficiales de la Iglesia en los que se injmdste término por el Papa
Juan Pablo Il en la exhortacién apostolizahechesi Tradendaa afio de 1979, y en un discurso que éste produnta
Comisién Biblica Pontificia, destacé que podriaatrse de un neologismo, pero que expresaba muy uriende los
elementos del gran misterio de la encarnacion (@hggo, 2005:28).
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en las culturas a través del mensaje cristiano para que éste, el Otro, lo asimile, pero también
para que la Iglesia como tal, se transforme en las diversas culturas de la Otredad.

Como segundo punto, la inculturacion como un proceso que se supone que es y que
debe llevar la nueva pastoral que pretende la Iglesia Catdlica reformada o postconciliar, refleja
una marcada diferencia entre el proceso de inculturacion establecido por escrito, en donde
interviene la obra de la intelectualidad eclesiastica —y que desde ésta se denomina Teologia
de la inculturacion— y un proceso de inculturacion vivido en la practica. Esto ultimo es el caso
en el que mas me he enfocado a lo largo de este trabajo, pues ha sido en gran medida la
prueba de como lo que define la Iglesia como inculturacion se concibe y se lleva a la practica
de una manera muy diferente a lo estipulado en la Curia. Y en relaciéon a esto, como tercer
punto, el proceso de inculturacion en la praxis o llevado a la practica, describe la perspectiva y
la experiencia que cada actor, los agentes de pastoral, tiene de esta concepcién teoldgica y/o
dogmatica; es decir, la inculturacion en la practica es una construccién subjetiva e
intersubjetiva.

Cierto es que esta investigacion trata de enfocarse en la inculturacion, pero no tanto en
el aspecto conceptual —que es, sin embargo, indispensable para entender de qué se trata el
proceso de inculturacidn— sino cOmo se vive entre las comunidades religiosas dicho proceso.
En mi estudio de caso, la comunitas de la Misién de Guadalupe refleja una serie de
eventualidades que responden al como se vive el proceso de la inculturacion, pero también
qué caracteristicas son las que conforman la nocién de dicho proceso que éstos y la Iglesia
Catdlica denominan simplemente inculturacion, lo cual conlleva a la emergencia de ciertos
elementos que contradicen lo que estipula ésta (incluyendo el lado dogmético), y que por lo
mismo, ameén de ser una concepcion diferente entre la teoria y la praxis, me llevan a concluir
que la inculturacion per se, es muy cuestionable para considerarse un hecho o, al menos, la
via para lograr dicho hecho.

En relaciéon a lo anterior, he de hacer algunas precisiones con respecto a las tres
caracteristicas, sin un orden estricto, que he tratado a lo largo de esta investigacién con
respecto al proceso de inculturacién, y que mencioné arriba. En primer lugar, la inculturacion y
su naturaleza original o pristina de corte religioso implica contraponerse a una serie de
términos establecidos por las ciencias sociales; es decir, la inculturacidon méas alla de ser un

concepto que hable de una suerte de asimilacion cultural reciproca, como en realidad lo hace,
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conlleva un mayor o diferente peso por el hecho de involucrarse en dicho proceso de
inculturacion una serie de preceptos teoldgicos y, sobre todo, dogmaticos, lo que ya de por si
habla de una naturaleza ajena a la ciencia en si, y mas relacionada con la metafisica y la
teologia.*?*

Cabe sefalar que esto rompe con casi cualquier asociacién de un concepto de corte
antropoldgico o socioldgico. Es por ello que antropolégicamente la inculturacién, desde mi
punto de vista, no puede ser relacionada con la interculturalidad, la aculturacion o la
asimilacién, entre otras, sino, en todo caso, dicha terminologia podria utilizarse para referirse
a los medios y vias de que se vale lo religioso para lograr la inculturacién y su fin,'*® lo que
implica que estas definiciones, ajenas a la inculturacion, se dirijan mas bien a la posible
explicaciéon del contenido supuestamente manifiesto de la inculturacion.

Con lo anterior quiero decir que la carga eclesiologica y teolégica que conlleva la
inculturacién per se en relacion a lo cultural y social, es sélo para captar y hacer mencién de
esas formas externas o lo mas superficial de la cultura y la sociedad, para poder expresar su
deseo o pretension de ingresar un mensaje cristiano —el cual no esta contenido, desde la
perspectiva teoldgica, en ninguna cultura porque es universal y Unica— a una cultura ajena a
la dominante u occidental, a la que en realidad pertenece la Iglesia Catolica.

Es por ello que la inculturacion, mas que una definicion o concepto de las ciencias
sociales, se trata de una suerte de punto de vista o concepcidén desde la Iglesia, acerca de
como proceder en un deber ser, a través de un trabajo de corte pastoral, que sea mas
inclusivo y acorde a lo que anuncia el Concilio Vaticano Il; es decir, una Iglesia con los ojos en
y hacia todas las culturas, para transmitir un mensaje universal. Pero también inclusivo, en el
sentido de ajustarse a la problemética de los receptores del mensaje cristiano y ajustarse a su
forma de ver el mundo para entender mejor asi, tanto su problematica como la forma acerca
de cdmo la Iglesia puede insertarse en la complejidad de su sociedad y cultura. Esto dltimo
me lleva a entender, sin embargo, que la inculturacion en su proceso y en la practica es, per

** Las ciencias sociales como la antropologia, hasieass6lo se han interesado y enfocado en el estelifjioso, desde la

manifestacion ritual y los hechos socioculturaleg gsto implica, no asi su caracter divino. La llmcacion conlleva
elementos de un corte mas teoldgico y de una Hemaranas relacionada con lo espiritual, divino, eioral, intangible,
trascendente... La teologia, debe aclararse, noasiancia (véase DussBp. Cit), sino que la ciencia que se enfoca a las
cuestiones relacionadas con la religion en si, ponun lado, las ciencias religiosas, y por ebdis ciencias sociales como
la antropologia, la sociologia, incluso, la psigio
' El fin de la inculturacion, partiendo de la ideaa@similacién sociocultural reciproca, la adaidtaciel mensaje cristiano
a la cosmovisioén de los pueblos a donde éste emlite etc., es lograr una Iglesia propia o locag g pesar de ser diferente
a otras, no implica que esté separada; es decjudse ha llamado Iglesia Autéctona.
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126 tanto institucional o a nivel macro como subjetiva

se, una estrategia (y una acomodacion),
(de cada agente de pastoral) o a nivel micro.*?’

Por esta razén, como dije al principio, las ciencias sociales como la antropologia, la
psicologia social o la sociologia, a pesar de tener herramientas analiticas y metodolégicas
(acomodacion, perspectiva, habitus, etnografia...), en estricto sentido, ajenas a la nocién de la
inculturacién, son indispensables para entender desde un angulo no religioso qué es la
inculturacién y su proceso de corte asimilacionista; es decir, la utilidad de las ciencias sociales
consiste en que éstas se puede determinar que la inculturacion per se, busca fundamentarse
teologicamente, pero que en la practica tiene un alto contenido de elementos no religiosos
como la estrategia y la acomodacion para lograr una insercion social, para obtener alguna
informacion de la sociedad a la que pretenden insertarse, incluso, para adecuar la ritualidad
cristiana, sin perder los elementos esenciales que rige el dogma, en las comunidades
indigenas, de acuerdo a su cultura y tratando que también sea ad hoc a su cosmovisién.'?®

La traduccidon de esto es que la importancia de estudiar este tema desde las ciencias
sociales, es debido a que la inculturacidon en su proceso involucra una serie de actividades
que, a pesar de su definicion eclesiastica y teologica, son mas acordes a lo sociocultural y a lo
sociorreligioso, campos de los que se puede hacer cargo la antropologia de la religion y en
general la antropologia social.

Como segundo punto hay una diferencia entre la teologia de la inculturacion que
expresa lo que define la institucion, y la inculturacion desde la practica pastoral. Esta ultima,
en tanto que adaptacion, alude a una suerte de insercion de ciertos elementos vernaculos al
rito cristiano universal, con el fin de lograr insertarse en las diferentes culturas, lo cual deja en
claro que se trata de un medio del que se vale para lograr su objetivo, el cual tiene dos

naturalezas: una estratégica y otra dogmatica. En todo caso, ambas se refieren y relacionan

%% |a estrategia se refiere a los planes que se detmmnen un equipo de trabajo, en este caso, pap@ra realizar a la

postre en las comunidades indigenas, pero al marl@jecutar dicho plan por diversas variantes spupresenten al estar
frente a la comunidad, hay un cambio de planes margerder el objetivo, y que en este caso pueadensetactica como la
acomodacion. Esa es la diferencia entre ambasdefies.

7 Valdria aclarar también que la inculturacién nopa@eser un elemento como parte de las cienciaalescpero si que las
utiliza también porque debe entender las culturkss ajue se inserta, lo que también confirma quadalturacion es en
esencia una acomodacion de la Iglesia, aunquestificia diciendo que tiene una naturaleza diferenta de un objetivo
cientificista.

' En este sentido la inculturacién implica una seiéeelementos que son una suerte de reinvenciéivemdion de
estructuras autoctonas, que reflejan una idea praceso de corte estratégico, muy contrario a ko €u estricto sentido
forma el discurso que contiene la Teologia de taltaracion. Como ejemplo de esto se puede vengiltudo 3 de este
trabajo, en donde expongo el Consejo de Ancianogale las formas de usar el Altar Maya.

157



con una parte que desde las ciencias sociales, como advierten, Cecilia L. Mariz y Marjo Theije
(2008), se conoce como sincretismo,*? aunque sélo se trate de una parte de éste, en lo que
se ha expuesto en este trabajo como reinterpretacion religiosa (Marzal, 2001:1999).

En este sentido, el sincretismo es un término de gran importancia que define la
situacion que acaece en este estudio de caso, pues si se toma en cuenta una premisa de la
inculturacién, tanto desde la institucion como desde la perspectiva de los pastorales, Dios esta
presente en la espiritualidad y la manifestacién de ésta, aun si se trata de una ritualidad
indigena'® y, por lo tanto, ajena al cristianismo, desde una visién ortodoxa. En estricto
sentido, la Iglesia Catdlica no puede aceptar ciertos ritos vernaculos, que conlleven elementos
que sean considerados como paganismo, supercheria o idolatria. Esta es la razén por la que
el sincretismo, en general, no puede ser aceptado por la Iglesia, pues es la forma como ésta
concibe tal definicion. Sin embargo, esta premisa que acepta la inculturacion, también es, en
estricto sentido, un sincretismo porque es resultado, no de una tradicion prehispénica que, de
forma casi intacta, se ha conservado y se lleva a cabo, sino que conlleva una serie de
elementos cristianos en su interior, por haberse inmiscuido el cristianismo desde el periodo de
conquista y a lo largo del periodo colonial, hasta nuestros dias.

Por otro lado, la inculturacion, de hecho, incorpora ciertos elementos rituales y cultuales
vernaculos al rito cristiano tradicional, lo que habla de una clase de reinterpretacion religiosa,
por lo tanto, una parte del sincretismo. Para dar mayor claridad a esto ultimo, reitero lo que
dije en relacion al proceso de inculturacion que es en si un modelo de corte teoldgico y
dogmatico, aunque con un contenido social y cultural, que se trata de llevar a la practica para
lograr que la Iglesia Catdlica se inserte en las culturas de la alteridad, por medio de una labor
pastoral o evangelizadora. Sin embargo, se establece la advertencia que lograr una
autoctonia o localidad de la institucion no implica una separacién; es decir, no implica que
haya elementos que rompan con la esencial naturaleza del rito cristiano (su dogma, su
mensaje, su mision, su sacralidad). El sincretismo es una situacion que aparece por lo general

en cualquier cultura que tuvo algun contacto con el cristianismo en alguna época y que se ha

' Hay sincretismo desde lo dogmatico, pues involdarinsercién de elementos no cristianos al ritstemo que no

modifican el dogma, sino que éste se adapta y mauftskibilidad y tolerancia. También hay sincretis en lo estratégico,
pues se buscan elementos no cristianos y se imeorgm una suerte de reinvencién y ambientacidsitdaciones de corte
ritual, en el cristianismo, siempre que no impligumetono cismatico o separatista.
%% Esto lo explica Edmundo, el sacerdote maya Kiok’una entrevista que expongo en el capitulo Icacge la
inculturaciéon como la capacidad del no indigenaateen lo indigena y su espiritualidad y creenaid@ios cristiano.
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fusionado, por decirlo de alguna forma, con la ritualidad vernacula. Sin embargo, la Iglesia
Catdlica no ve con buenos ojos el sincretismo porque considera que pone en peligro la
esencia del rito cristiano, al afadir elementos que pueden ser considerados como idolatria.

Todo esto estd muy relacionado con el caracter universalista de la Iglesia Catdlica,
pues a pesar de declarar su respeto a la diversidad étnica y sus formas culturales, no acepta
que las manifestaciones rituales se contrapongan o demeriten la posicion que implica el
dogma de fe. Sin embargo, a pesar de que se opone la Iglesia al sincretismo, éste esta
presente en las practicas religiosas que se manifiestan en las comunidades indigenas con las
que trabaja la Mision de Guadalupe, y los agentes de pastoral, incluso, afiaden elementos
vernaculos (paganos) al rito cristiano,*® lo que esta hablando de una parte del proceso que
implica el sincretismo como tal, que Marzal (2001:199-200) se refiere como reinterpretacion
religiosa.

Asi pues, la inculturacion, desde la Iglesia es un modelo para un deber ser en la
practica pastoral, para los agentes de pastoral es el nombre que éstos dan al ser uno con los
hermanos de la montafia; es decir, lo que desde las ciencias sociales se percibe como una
insercion y socializacion de éstos en las sociedades de la alteridad, por medio de la
acomodacion, la estrategia, la seduccion persuasiva y demas elementos utilizados en este
trabajo, y para la antropologia que crea el concepto de sincretismo (Mariz y Theije, 2008:42),

es precisamente eso; es decir, un sincretismo.

Hasta ahora he tratado de exponer una serie de precisiones en torno al concepto de
inculturacion y su naturaleza un tanto ambigua. Pero lo que es de llamar la atencion en esta
investigacion también, es la inculturacidn como proceso y/o practica vivencial (a diferencia de
lo institucional), y que conlleva una serie de perspectivas, concepciones y criterios de los
actores que dicen vivir ese proceso, lo cual implica una serie de elementos que ya se han
explicado, en relacion con el habitus. Todo esto se ha ilustrado al presentar la comunidad de
la Misién de Guadalupe, en cuanto a su modus vivendi, su modus operandi y sus convicciones

dogmaticas que es el contenido grueso de esta investigacion.

! Esto se ve con claridad a lo largo del trabajo daamago mencién de el uso de los profetas mayasdsarun mensaje

cristiano, el uso ddPop Wuj con el mismo objetivo, la aceptacion de la Crueydque tiene elementos mas relacionados
con el ciclo agricola y la milpa, que la cruz daisg, entre otras cosas.
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En el primer caso, el modus vivendi, se presentd en el primer capitulo, aludiendo al
ambiente de una comunitas que es laboral, social y religiosa. De estos elementos, hay una
serie de factores que llevan a mostrar que en el aspecto laboral, hay reglas y jerarquias que
se siguen y que determinan un tipo de trabajo que es consensuado y supervisado por el
director de la misién. En el caso de la comunitas social se puede ver que hay una suerte de
empatia entre algunos miembros, lo que lleva a que haya un ambiente de camaraderia entre
algunos, y también se presenta un ambiente de desacuerdos, roces y antipatia entre otros.**?

Esto, a pesar de no mezclarlo con lo laboral da muestra de una interesante forma de
interaccion al interior de esa sociedad. Finalmente, la mecanica de una comunitas religiosa
muestra que cada uno manifiesta su fe y sus creencias religiosas de forma distinta, porque
cada quien tiene una perspectiva diferente de su credo, lo cual se debe, en gran medida, a su
historia individual y personal, al contexto histérico, social, incluso geografico, en el que cada
uno vivid y el entretejimiento de todos estos aspectos; es decir, a su habitus.

En todos estos casos, debo aclarar que la normatividad, sean normas de valor, el
dogma, los lineamientos y reglas establecidas en la mision, o los tres juntos, son una
constante en la interaccién de esta comunidad; es decir, el modus vivendi opera a partir de
reglas, a diferencia del modus operandi que se enfoca mas al como trabaja la mision en
conjunto. En este caso, se puede destacar el mecanismo que utilizan y los medios de que se
valen para lograr sus metas (consensuadas); es decir, para establecer la forma como
procederan en su trabajo pastoral. Aqui es donde entran las acciones estratégicas y tacticas
como la acomodacion, la seduccion persuasiva y la estrategia per se.

En el otro aspecto de la comunitas que es la conviccion, la religiosidad y la fe, tiene que
ver una fe en comun, universal y normada (dogma), pero manifiesta de forma diversa entre
cada uno. Todo esto tiene que ver con la perspectiva, que describo ampliamente en el
capitulo 4, pero ésta a su vez tiene que ver con la construccion de las normas de valor a lo

largo de la vida del pastoral, porque implica la formacién que éste tuvo, su educacion moral,

32 Esto se refleja en la parte del trabajo en dondevsducra el chisme, cuando me hablan de alguedssipastorales en

términos negativos, sobre todo, con respecto aditsides. Al mismo tiempo fui testigo de una judéapastoral en donde,
en ausencia de uno de los pastorales, otro de @lmenzd a hacer criticas fuertes hacia su desampbbral y actitud
dispersa. Sin embargo, el tono en que lo hizo a@fmanera de una queja laboral, sino que empleallar acerca de que es
una persona que: “...se hace el amable, pero noieaeMo se trabaja a gusto con él y no confio muah@l” (Notas de
campgq 24 de noviembre de 2008). En otro momento, atraqma presente en ese momento y que llevaba ena belacion
con él le coment6 lo que sucedi6 y éste contesads®yde quién hablas y ya sé como es la genteguién cuento y con
quién no. Pero ya sabes cdmo es. ¢ Qué esperabas®s e camp®5 de noviembre de 2008).
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civica, religiosa, académica, familiar y, por lo tanto, da lugar en gran medida a las creencias,
aun de corte religioso.

En esto, sin embargo, ultimo también interviene el &nimo religioso o numinosidad, y a
través de éste, sin una intencionalidad estratégica o acomodaticia, se transmite la religiosidad
a las comunidades indigenas y al interior también de la misién. Dentro de este animo recae,
en el caso de los pastorales de la misién, algunos elementos relacionados con los préstamos
o inclusion de elementos religiosos autéctonos (reinterpretaciones religiosas) y las ideas que
desde la institucion se esperan lograr, en una suerte de utopia, elemento constante y de base
en la inculturacion que propician que ésta, desde mi punto de vista, no se haya podido
alcanzar.

La imposibilidad de la inculturacion y el que no se lleve el modelo que la inculturacion
representa en la realidad y en la practica, se fundamenta, en primer lugar, por lo antes dicho;
es decir, tiene caracteristicas utopicas. La Utopia ya se definié en el marco teorico, y alude a
un pensamiento proyectivo, pero cuyo fin o meta es imposible porque ilustra una perfecta
armonia en donde no hay relaciones de poder, no hay desacuerdos, hay un respeto de
criterios y opiniones de cada quien, pero al mismo tiempo existe un patrén o punto de vista en
comun. Aunado a esto, en segundo lugar, la finalidad de la inculturacién es imposible porque
habla de una asimilacion sociocultural reciproca, lo que implicaria que no intervinieran, ni aun
existieran, las relaciones de poder.'®

Desde esta postura, la inculturacion como proceso refleja, no sélo que no ha alcanzado
Su meta, en cuanto a esa reciprocidad en la asimilacién cultural y, por lo tanto, la autoctonia
de la Iglesia Catdlica, sino que ésta no ha logrado inculturarse. Sin embargo, toda esta serie
de caracteristicas que se plantea la inculturacion, ha dado origen a un sincretismo, en el
sentido que ya se explicd previamente, lo cual se contrapone a una serie de afirmaciones
institucionales en las que se niega que la inculturacion sea sincrética. También se habla de

que la inculturacién se supone que se presenta en el Evangelio y es de un corte mas en lo

3 Como ya lo llegué a mencionar a lo largo de esieajp, en especifico en el marco tedrico, las imias de poder estan

presentes, pues implica caracteristicas como tasqgjgas. El agente de pastoral es una jerargsfas @ su vez tienen
superiores, como el obispo que representa una deridecisiones que deben llevar los pastoralesagordctica para
realizarlas en las comunidades y en las propiasusmades hay indigenas (catequistas) que son guiesertan esos
elementos religiosos y de otra indole que deseapdstorales hacer. Hay relaciones de poder erniselomdogma, que es
una serie de elementos normativos de un corte efigoso y cultual, que detenta Roma y deben septidos para no caer
en una herejia, y son éstos los que se llevan @tasnidades. Este dogma es occidental y europedo mue siendo la fe
normada teolégicamente ya inserta en las comursdadégenas, se trata de una relacion de podeglighdon en si implica
relacién de poder por el hecho de que hay un sedor y, por lo tanto, superior.
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espiritual y dogmatico, en tanto que se aceptan y establecen una serie de procedimientos en
busca de una suerte de fusion cultural y teologias como medidas establecidas, para
determinar en la préactica una pastoral diferente a la tradicional y congruente con la pastoral
indigena, la cual se origina a partir de las bases candnicas del Concilio Vaticano Il.

De esto ultimo se observa que, en la teoria, la inculturacion es un establecimiento de
lineamientos que exigen un procedimiento de la pastoral para lograr una meta de insercion del
mensaje cristiano de caracter universal, pero con diferentes formas segun cada cultura, lo que
Marzal llama el rostro indio de Dios (Marzal, 1991). En la préctica la inculturacion es un
proceso de socializacion, no de asimilacion; y es el resultado de una serie de estrategias y
tacticas iniciales como la acomodaciéon y la seduccién persuasiva, todo esto regulado a su
vez, por las normas establecidas por la institucion eclesiastica.

La inculturacién o el proceso de ésta, pretende hacer realidad una quimera, en la que la
diversidad étnica, cultural y religiosa, conviva sin alterar una esencia dogmatica cristiana
establecida desde occidente. Este es el mundo feliz (Eu Topos), y a la vez inexistente que
representa la Utopia.

Para llegar a este fin, lo que le da a la inculturaciéon el caracter de un proceso
teleoldgico, se recurre a una serie de elementos en donde se involucra la estrategia, y sin
perder su naturaleza teleolégica, en la practica también intervienen elementos que no son
precisamente estratégicos ni acomodaticios, como por ejemplo, la conviccién, el dogma y la
fe, a partir de la cual el pastoral actia y se rige, la mayor de las veces individualmente. Sin
embargo, en ambos casos, la estrategia y la tactica, asi como la conviccion, la fe y el dogma,
dependen de normas establecidas que impiden que esa utopia, sin relaciones de poder y en
un ambiente de horizontalidad, ecumenismo, respeto a la diversidad étnica; es decir, de
inculturacién, sea soOlo un proyecto de la misma naturaleza utopica como el mundo
paradisiaco, o la tierra prometida, del mensaje biblico.

Un alcance mas que muestra esta investigacion, y con ello culmino este apartado final,
es que con el proceso de la inculturacion, pude observar una serie de aspectos que llegué a
mostrar de forma breve en el capitulo cuatro, en torno a la recuperacion cultural. Lo que se ha
concebido como inculturacién por diferentes pastorales de la Mision de Guadalupe, tiene

también que ver con una serie de elementos o formas culturales autoctonas que, ajenas al rito
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cristiano, se toman en cuenta porque “ahi se siente a Dios. No sélo en la Iglesia esta Dios|...]”
(Notas de campo, 16 de octubre de 2008).

Todas estas formas culturales que los pastorales observan, pero también todas
aquellas que segun ellos se han perdido, les ha llevado a realizar una labor de recuperacion
de éstas, para poder completar el proceso de inculturacion; es decir, para lograr que los
indigenas recuperen sus manifestaciones y demas elementos culturales que han ido
perdiendo, pues de esa forma los pastorales podrian integrarlas al rito cristiano y continuar
con el proceso de construccidon de una iglesia inculturada y, por lo tanto, también autéctona.

Los esencialismos que se presentan y que conllevan estas acciones de recuperacion,
son visibles en muchos casos en donde, se podria decir, reinventan estructuras y formas
culturales —como es el caso del Consejo de Ancianos que presento en el capitulo tres— que
tienen un tono que en realidad no se dirige a los tojolabales como tales, sino a los indigenas
que se denominan tojolabales, pero que por el hecho de ser un grupo mayense, en realidad
seran considerados como mayas. Por esta razén, dentro de esa recuperacion cultural, no sdlo
hay una insercion de elementos mayas de un pasado mitico y glorioso, no existente desde
hace siglos, sino también de una serie de elementos que en otros grupos étnicos han
conservado y que suponen que por el hecho de ser elementos culturales de otro grupo étnico,
pero que finaimente es maya, deben ser, por esa razon, elementos que los tojolabales
también deberian tener. Desde esta perspectiva, la accion pastoral se dirige a la insercion de
formas culturales generalizadas, en lo que he llamado accién pastoral panmayanizante.

Toda esta tematica implica una serie de estudios un tanto ajenos a lo religioso, como es
el caso de una investigacion en torno a la memoria historica tojolabal, y al mismo tiempo a la
memoria histérica maya. También un estudio del contenido discursivo de toda esta practica
pastoral, el discurso de los agentes de pastoral como tales, asi como la percepcién y voz de
los tojolabales que son receptores de esta accion, entre otros estudios. Es por ello que se
debe recurrir a un plan de trabajo que va mas alla de los alcances y objetivos de este trabajo,
pero que es a partir de la investigacion presente como se ha podido vislumbrar un rico tema

de investigacion a futuro e intimamente relacionado con el proceso de la inculturacion.

163



Bibliografia.

Il Conferencia General Del Episcopado Latinoamericano, Medellin 1968.
2004 Ediciones Dabar, México.

IV Conferencia General Del Episcopado Latinoamericano, Santo Domingo 1992.
2007 Ediciones Dabar, México.

V Conferencia General Del Episcopado Latinoamericano y el Caribe, Aparecida, 2008.
2008 CELAM-CEM, México.

AGUIRRE BELTRAN, GONZALO.
1992 EI proceso de aculturacion y el cambio socio-cultural en México, Universidad
Veracruzana-El Gobierno del Estado de Veracruz-Fondo de Cultura Econdmica,

México.

ARGYRIADIS, KALI y otros (coords.)

2008 Raices en movimiento. Practicas religiosas tradicionales en contextos translocales. El
Colegio de Jalisco-CEMCA-Institut de Recherche pour le Développment-CIESAS-
ITESO, México.

ARIAS MONTES, MANUEL Yy BARTOLOME CARRASCO.
1998 Y la palabra de Dios se hizo indio. Teologia y practica de una catequesis inculturada y

liberadora. Una propuesta desde Oaxaca- México. Ediciones Dabar, México.

AUGE, MARC.
1982 El genio del paganismo, Muchnik Editores, Madrid.

BALANDIER, GEORGES.
1982 “Movimientos religiosos derivados de la aculturacion”, en Henri-Charles Puech y otros.
Historia de las religiones. Milagros Barruti (trad.), 12v., Siglo XXI Editores, Madrid.

164



BARABAS, ALICIA.
2000 “La construccion del indio como barbaro: de la etnografia al indigenismo”, en
Alteridades, v.10, num.19, México, pp. 9-20.

BARABAS, ALICIA.
2002 Utopias indias. Movimientos sociorreligiosos en México. CONACULTA-INAH-Plaza y

Valdez, México.

BATSTONE, DAVID, EDUARDO MENDIETA, Y Otros.
1997 Liberation Theologies, Postmodernity and the Americas. Routledge, Londres-Nueva
York.

BASTOS, SANTIAGO (comp.)
2008 Multiculturalismo y futuro en Guatemala. Oxfam Gran Bretafia-FLACSO Guatemala,

Guatemala.

BERRYMAN, PHILLIP.
1989 Teologia de la liberacién. Siglo XXI Editores, México.

BOFF, LEONARDO.

1975 Teologia del cautiverio y de la liberacion. Ediciones Paulinas, Madrid.

BOFF, LEONARDO Yy CLODOVIS BOFF.
1982 Libertad y liberacién. Ediciones Sigueme, Salamanca.

BOFF, LEONARDO.
1984 Iglesia: Carisma y poder. Ensayos de eclesiologia militante. (Presencia Teoldgica, 11)

Sal Terrae, Santander.

BOHANNAN, PAUL y DIRK VAN DER ELST.

165



1998 Asking and Listening. Ethnography as Personal Adaptation, Waveland Press, Inc.,

lllinois.

BONNER, ARTHUR.
1999 We Will Not Be Stopped. Evangelical Persecution, Catholicism and Zapatistas in

Chiapas, México. Universal Publishers, California.

BOURDIEU, PIERRE.
1971 “Une interprétation de la théorie de la religion selon Max Weber”, en Archives

européenes de Sociologie, nim. 2, Ecole Pratique des Hautes Etudes, Paris, pp.3-21.

BOURDIEU, PIERRE Yy LOIC WACQUANT.

2005 Una invitacion a la sociologia reflexiva. (Coleccion Metamorfosis) Siglo XXI Editores,
Argentina.

BRADING, DAVID.

2002 Los origenes del nacionalismo mexicano, ERA, México.

BRADING, DAVID.
1992 Orbe indiano. De la monarquia catdlica, a la republica criolla, 1492-1867. (Seccion de

Obras de Historia) Fondo de Cultura Economica, México.
BRIGGS, CHARLES.
1984 “Learning How to Ask: Native metacommunicative competence and the incompetence of
field worker”, en Language Society, num. 13, Cambridge University Press, pp. 1-28.
CABALLERO ROMERO, JUAN JOSE.
1991 “Etnometodologia: Una explicacion de la construccion social de la realidad”, en Revista

Espafiola de Investigaciones Sociolégicas, v.1, num.56, Espafia, pp. 83-114.

CABELLO, RUBEN S.J.

166



1991 *“Profetismo en América Latina, hoy”, en 1971-1991 XX Afos del departamento de
ciencias religiosas. La funcion de la Teologia en el futuro de América Latina. Simposio
Internacional. 24, 25, 26 y 27 de septiembre de 1991, Universidad Iberoamericana,
México, pp. 202-215.

CANTON DELGADO, MARCELA.
2001 La razon hechizada. Teorias antropoldgicas de la religion. (Antropologia) Ariel,

Barcelona.

CARAVIAS, JOSE LUIS S. J. y MARCELO DE BARROS O.S.M.
1990 Teologia de la tierra. Los problemas de la tierra vistos desde la fe. El Espiritu Santo,

Cuenca, Ecuador.

CHAVEZ CASTILLO, SANDRA.

2000 “Los curas pusimos las costumbres... y las podemos cambiar. Un acercamiento a los
conflictos entre pueblos indigenas y la Iglesia Catdlica”, en Alteridades, v.10, nim19,
México, pp. 69-78.

CHUPUNGCO, ANSCAR J.
2005 Inculturacion litargica. Sacramentales, religiosidad y catequesis. Obra Nacional de la

Buena Prensa, México.

CONSEJO EPISCOPAL LATINOAMERICANO.

2008 La mision continental para una lglesia misionera, Ediciones CEM, México.

CROLLIUS A.
1978 “What Is So New About Inculturation?”, en Gregorianum, num.59, EUA, pp.721-738.

CUMES, AURA.

167



2007 “Mayanizacion y el suefio de la emancipacion indigena en Guatemala”, en Bastos
Santiago Mayanizacion y vida cotidiana: la ideologia multicultural en la sociedad

guatemalteca: texto para el debate. FLACSO Guatemala-CIRMA, Guatemala, v.1.

DANIELOU, JEAN.
1962 “Fenomenologia de las religiones vy filosofia de la religion”, en Eliade, Mircea (comp.),

Metodologia de la historia de las religiones. Paidos, Buenos Aires, pp. 95-115

DAvALOS, PABLO, (comp.)
2005 Pueblos indigenas, estado y democracia, (Colecciéon Grupos de Trabajo), CLACSO

Libros, Buenos Aires.

DESCARTES, RENE.

2000 Discours de la méthode, (Classiques de Poche), Le Livre de Poche. Paris.

DIOCESIS DE SAN CRISTOBAL DE LAS CASAS.

2008 Acuerdos del Il Sinodo diocesano, Diécesis de San Cristébal de las Casas, México.

DOCUMENTOS COMPLETOS DEL CONCILIO VATICANO II.

s/f Libreria Parroquial de Claveria, Editorial Basilio NUfiez, México.

DuchH, Lruis.
2001 Antropologia de la Religion, Herder, Barcelona.

DUSSEL, ENRIQUE.
1979 Teologia de la liberacion e historia. Caminos de liberacion latinoamericana,

Latinoamericana libros SRL, Buenos Aires.

DUSSEL, ENRIQUE.

1995 Teologia de la liberacién. Un panorama de su desarrollo. Potrerillos Editores, México.

168



ELMER, NICHOLAS.

2001 “Gossiping”, en Robinson, Peter y Howard Giles The New Handbook of Language and
Social Psychology, John Wiley & Sons, Chichester-Nueva York-Weinheim-Brisbane-
Singapur-Toronto, pp. 317-338.

ESCALANTE GONZALBO, PALOMA.

1998 *“Agentes de pastoral indigena en la diécesis de Tehuantepec, Oaxaca y San Cristobal
de las Casas, Chiapas. Un recorrido desde adentro”, en Masferrer Kan, Elio y Sylvia
Marcos (coord.), Revista Académica para el estudio de las religiones, INI-Universidad

de Ciencias y Artes del Estado de Chiapas-ENAH, México.

EsPEJA, JESUS (coord.).

1993 Inculturacion y teologia india. Editorial San Esteban, Salamanca.

ESTRADA SAAVEDRA, MARCO.

2007 La comunidad armada rebelde y el EZLN. Un estudio historico y socioldgico sobre las
bases de apoyo zapatista en las cafiadas tojolabales en la selva lacandona (1950-
2005). El Colegio de México, México.

FALLA, RICARDO.

2007 Quiché rebelde. Estudio de un movimiento de conversion religiosa, rebelde a las
creencias tradicionales en San Antonio llotenango, Quiché (1948-1970). (Coleccion
monografias, no. 7), Editorial Universitaria-universidad de San Carlos de Guatemala,

Guatemala.

Fazio, CARLOS.

1994 Samuel Ruiz. El caminante. Espasa Calpe, México.

FLORES FARFAN, JOSE ANTONIO.
2003 *“Al fin que ya los cueros no van a correr. The Pragmatics of Power in Hiahiiu (Otomi)

Markets”, Language Society, nim. 32, Cambridge University Press, EUA, pp.629-658.

169



FOUCAULT, MICHEL.
1973 El orden del discurso, (Cuadernos Marginales, 36), Editor Tusquets, Barcelona.

FOUCAULT, MICHEL.
1979 Microfisica del poder, (Genealogia del Poder, No. 1), Las Ediciones de la Piqueta,

Espana.

FOUCAULT, MICHEL,
1999 Estrategias de poder. (Obras Esenciales, v. Il), Paidds, Espania.

FoucAuULT, MICHEL.
2003 Vigilar y castigar, Siglo XXI Editores, México.

FOWLER, ROGER Y otros.
1983 Lenguaje y control, Fondo de Cultura Econdmica, México, pp. 89-110.

GARCIA CANCLINI, NESTOR.
1990 Culturas hibridas. Estrategias para entrar y salir de la modernidad, Grijalbo, México.

GARFINKEL, HAROLD.

1967 Studies in Ethnometodology. Prentice Hall, Nueva Jersey.

GARRARD-BURNETT, VIRGINIA (ed.).
2000 On Earth as it is in Heaven. Religion in Modern Latin America. Jaguar Books on Latin

America, Wilmington, Delaware.
GARRARD-BURNETT, VIRGINIA.

2005 “Protestantismo en el mundo maya contemporaneo”, en Ruz, Mario Humberto y Carlos

Garma Navarro Protestantismo en el mundo maya conteporaneo, (Centro de Estudios

170



Mayas Cuaderno, 30), UNAM (lIF)-UAM(Unidad Iztapalapa, division de Ciencias
Sociales y Humanidades), México, pp.49-64.

GEERTZ, CLIFFORD.

1997 Lainterpretacion de las culturas. Gedisa, México.

GIL TEBAR, PILAR R.
1997 “Recreando la palabra. La Teologia India y la Pastoral Indigena: La Didcesis de San
Cristobal de las Casas (Chiapas), en Rodriguez Becerra, Salvador (coord.), Religion y

cultura, 2v., Junta de Andalucia-Consejeria de Cultura-Fundacion Machado, Andalucia.

GIL TEBAR, PILAR R.
2000 Caminando en un solo corazén. Las mujeres indigenas de Chiapas, (Atenea Estudios

sobre la Mujer), Universidad de Maalaga, Malaga.

GILES, HOWARD y otros.

2001 “Communication Accommodation Theory”, en Robinson, Peter y Howard Giles The New
Handbook of Language and Social Psychology, John Wiley & Sons, Chichester-Nueva

York-Weinheim-Brisbane-Singapur-Toronto, pp. 33-56.

GIMENEZ, GILBERTO (coord.)

1996 Identidades religiosas y sociales en México. UNAM-IIS, México.

GLEDHILL, JOHN.

2000 Power and its Disguises. Pluto Press, Londres.

GLUCKMAN, MAX.
1963 “Gossip and Scandal”, en Current Anthropology, v.4, num. 3, EUA, pp. 307-316.

GRICE, H. PAUL.

171



1975 *“Logic and Conversation”, en Cole, Peter y Jerry Morgan. Syntax and Semantics, Nueva

York, New York Academic Press.

GUBER, ROSANA.
1999 El salvaje metropolitano. A la vuelta de la antropologia posmoderna, reconstruccion del

conocimiento social en el trabajo de campo, Legasa, Buenos Aires.

HABERMAS, JURGEN.

2002 Accién comunicativa y razon sin trascendencia, Paidés, Espafia.

HABERMAS, JURGEN.
2008 Teoria de la accion comunicativa |. Racionalidad de la accion y racionalizacion social.

(Taurus Humanidades), Taurus, México.

HAVILAND, JOHN BEARD.
1977 Gossip, Reputation and Knowledge in Zinacantan, The University of Chicago Press,

Chicago-Londres.

HERNANDEZ HERNANDEZ, BRAULIO.

2002 Apuntes de antropologia. Con guias de estudio y apreciacion del aprendizaje. Gobierno
del Estado de México, México.

JACORZYNSKI, WITOLD.

2008 En la cueva de la locura: Aportacion de Ludwig Wittgenstein a la antropologia social,

(Publicaciones de la Casa Chata) CIESAS, México.

KANT, IMMANUEL.

2001 Lareligion dentro de los limites de la mera razén, Alianza, Madrid.

Kovic, CHRISTINE MARIE.

172



2005 Mayan Voices for Human Rights. Displaced Catholics in Highland Chiapas, University of

Texas Press, Austin, Texas.

KROTZz, ESTEBAN.
2002 La otredad cultural. Entre utopia y ciencia. Un estudio sobre el origen, el desarrollo y la
reorientacion de la antropologia, (Seccion de Obras de Antropologia) Universidad

Auténoma Metropolitana Iztapalapa-Fondo de Cultura Econdmica, México.

KUNDERA, MILAN.

2005 Lainsoportable levedad del ser, MaxiTusquets Editores, México.

LEHMANN, DAVID.
1998 “Fundamentalism and Globalism”, en Third World Quarterly, v.19, nim.4, Reino Unido,
pp. 607-634.

LE PAGE, R. B. Y ANDREE TABOURET-KELLER.
1985 Acts of ldentity. Creole-Based Approaches to Language and Ethnicity. Cambridge

University Press, Reino Unido.

LEVINE, DANIEL H. (ed.)
1986 Religion and Political Conflict in Latin America. The University of North Carolina Press,

Chapel Hill-Londres.

LEYVA SOLANO, XOCHITL.
2002 *“Catequistas, misioneros Yy tradiciones en las cafadas”, en Viqueira, Juan Pedro (ed.)
Chiapas: Los rumbos de otra historia. CIESAS-UNAM-Centro de Estudios Mayas-

Instituto de Investigaciones Filologicas, México.

LOCKE, JOHN.

1987 Ensayo sobre el entendimiento humano (compendio), Aguilar, Madrid.

173



LUCKMANN, THOMAS.

1996 Teoria de la accidn social. Paidés, Espafia.

MARTINEZ CASAS, REGINA.
2007 Vivir invisibles. Resignificacion cultural entre los otomies urbanos de Guadalajara,
(Publicaciones de la Casa Chata), CIESAS, México.

MARTINEZ LAVIN, CARLOS FMS.

1998 Mision educativa marista. Un proyecto para hoy, Editorial Progreso, México.

MARzAL, MANUEL M. (coord.)

1991 El rostro indio de Dios. Pontificia Universidad Catolica del Peru, Peru.

MARZAL, MANUEL M.
2002 Tierra encantada. Tratado de antropologia religiosa en América Latina. Editorial Trotta-

Pontificia Universidad Catolica de Perd, Madrid.

MASFERRER KAN, ELIO.
2007 ¢Es del César o es de Dios? Un modelo antropoldgico del campo religioso. CEIICH-
UNAM-Plaza y Valdez, México.

MELICH, JOAN-CARLES.
1994 Del extrafio al complice. La educacion en la vida cotidiana. (Autores, textos y temas.

Pedagogia de la investigacion y la comunicacion, 3), Antrhopos, Barcelona.

MESLIN, MICHEL.

1978 Aproximacion a una ciencia de las religiones, Academia Cristiana 5, Madrid.

MORALES BERMUDEZ, JESUS.
2005 Entre Asperos Caminos Llanos. La diécesis de San Cristobal de las Casas, 1950-
1995,Casa Juan Pablos-UCACH-UICH-COCyTECH, México.

174



MORE, THOMAS.
1997 Utopia, Porraa, México.

NORDSTROM CAROLYN Y ANTONIUS C.G.M. ROBBEN (eds.).
2005 Fieldwork under Fire. Contemporary Studies of Violence and Survival, University of

California Press, Berkely, Los Angeles-Londres.

OTTO, RUDOLF.

2001 Lo santo. Lo racional y lo irracional en la idea de Dios, Alianza Editorial, Barcelona.

PARSONS, TALCOTT, EDWARD A. SHILS Y OTROS.

1968 Hacia una teoria general de la accion. Kapelisz, Buenos Aires.

PRIMER ENCUENTRO TALLER LATINOAMERICANO DE MEXICO.
1991 Teologia India, CENAMI-Abya Yala, México.

PUENTE LUTTEROTH, MARIA ALICIA.
2006 Actores y dimension religiosos en los movimientos sociales latinoamericanos. 1960-
1992. UAEM-Facultad de humanidades-M.A. Porraa, México.

RICARD, ROBERT.
2002 La Conquista espiritual de México, (Seccion de Obras de Historia), Fondo de Cultura

Econdémica, México.

RICEUR, PAUL.
1989 Ideologia y Utopia, Gedisa, México.

RICHARD, PABLO.
1998 *“Critica teoldgica a la globalizacion neoliberal”, en Da Costa, Néstor y otros. Globalizar
la esperanza. Reflexiones desde América Latina y el Caribe en la aurora del tercer

milenio, (Fundacién Amerindia), Ediciones Dabar, México, pp. 49-59.

175



Rios FIGUEROA, JULIO.
2000 Siglo XX: Muerte y resurreccion de la Iglesia Catolica en Chiapas: Dos estudios
histéricos, UNAM, Programa de Investigaciones Multidisciplinarias sobre Mesoamérica

y el Sureste, San Cristobal de las Casas, Chiapas.

RIVERA FARFAN, CAROLINA Y Otros.
2007 Diversidad religiosa y conflicto en Chiapas. Intereses, utopias y realidades, UNAM-
CIESAS-COCYTECH-Secretaria del Gobierno del Estado de Chiapas-Secretaria de

Gobernacion, México.

ROSTAS, SUSANNA Y ANDRE DROOGERS.
1995 “El uso popular de la religion en América Latina: una introduccion”, en Alteridades, afio

5 ndm. 9, México.

ROSTAS, SUSANNA Y ANDRE DROOGERS.
1993 The Popular Use of Popular Religion in Latin America, CEDLA, Amsterdam.

Ruiz GARCIA, SAMUEL MONS.
1999 Mi trabajo pastoral en la diocesis de San Cristébal de las Casas. Principios teolégicos,

Ediciones Paulinas, México.

Ruiz | SAN PAScUAL, FRANCESC; ROSA SANZ | RIBELLES Y JORDI SOLE | CAMARDONS.
2001 Diccionari de Sociolinglistica, (Serie Diccionaris Tematics), Enciclopédia Catalana

Diccionaris d’enciclopédia catalana. Barcelona.

SALADO, DOMINGO Y JESUS TAPUERCA.
1996 Inculturacion: Nuevo rostro de la Iglesia, (Textos Ak’kutan), Centro Ak’kutan,

Guatemala.

SEIDLER, JOHN.

176



1986 “Contested Accomodation: The Catholic Church as a Special Case of Social Change”,
en Social Sources, v.64, nim.4, EUA, pp.847-874.

SERVIER, JEAN.
1995, La utopia, (Breviarios, 319), Fondo de Cultura Econémica, México.

SHORTER, AYLWARD.
1988 Toward a theology of inculturation, Orbis Books, Maryknoll, Nueva York.

SORNING, KARL.

1989 “Some Remarks on Linguistic Strategies of Persuation”, en Ruth Wodak (ed.)
Language, Power and ldeology. Studies in Political Discourse, John Benjamins
Publishing Company, Amsterdam-Philadelphia.

SUESS, PAuLo (coord.).
1992 Culturas y evangelizacion. La unidad de la razon evangélica en la multiplicidad de sus

voces, Abya-Yala, Ecuador.

SUESS, PAULO.

1993 “Inculturacion. Caminos, metas, principios”, en Bottasso, Juan (comp). La Iglesia y los
indios. ¢500 afios de didlogo o de agresion? (Coleccion 500 afios, No. 12) Ediciones
Abya-Yala, Espafia, pp. 155-182.

TABOURET-KELLER, ANDREE.
1997 *“Language and ldentity”, en The Handbook of Sociolinguistics, Blackwell Publishers Co.,

Londres.

TAPUERCA, JESUS.

177



2002 “Inculturacion: ¢Una cuestion superada?”, en A los diez afios. Carta pastoral colectiva
de los obispos de Guatemala 500 afios sembrando el evangelio, (Textos Ak’kutan, 23),

Centro Ak’kutan, Coban, Guatemala, pp.5-18.

TAYLOR, S. J. Y R. BOGDAN.
1990 Introduccion a los métodos cualitativos de investigacion. La busqueda de significados,

Paidds, Buenos Aires.

THOMPSON, PAUL.
1988 La voz del pasado. La historia oral, Edicions Alfons el Magnanim. Institucié Valenciana

D’Estudis | Investigaci6. Valencia.

ToboLl, JosE. O.P.
1955 Filosofia de la Religion. Gredos, Madrid.

ToLMAN, EDWARD C.
1968 “Normas de valor”, en Parsons, Talcott, Edward A. Shils y otros, Hacia una teoria

general de la accion. Kapelusz, Buenos Aires.

TOMASSINI BASSOLS, ALEJANDRO.
1998 Filosofia de la religion. Analisis y discusiones, Grupo Editorial Interlinea, México.

TOMASSINI BASSOLS, ALEJANDRO.
1999 Nuevos ensayos de filosofia de la religion, (Bibliotheca Letterarum Humanorium), JGH

editores, México.

TRUDGILL, PETER Y J. M. HERNANDEZ CAMPOY.

2007 Diccionario de sociolinguistica, Gredos, Madrid.

VAN DER LEEUW, GERARDIUS.

178



1975 Fenomenologia de la Religion, (Seccion de Obras de Filosofia), Fondo de Cultura

Econdémica, México.

WAAL MALEFIJT, ANNEMARIE DE.
1989 Religion and Culture. An Introduction of Anthropology of Religion, Waveland Press Inc.,

Long Grove, lllinois.

WACH, JOACHIM.
1947 Sociologia de la religién, Fondo de Cultura Econdémica, México.

WEBER, MAX.
1969 Economia y sociedad: Esbozo de sociologia comprensiva, 2v., Fondo de Cultura

Econdémica, México.

WEBER, MAX.
2004 Sociologia de la religion, (Dialogo abierto, Sociologia, 33), Ediciones Coyoacan,

México.

WEINREICH, URIEL.
1974 Lenguas en contacto. Descubrimientos y problemas, Universidad Central de Venezuela,

Venezuela.
WEISz, GABRIEL.
2007 Tinta del exotismo. Literatura de la Otredad, (Breviarios, 560), Fondo de Cultura

Econdémica, México.

WITTGENSTEIN, LUDWIG.
1992 Observaciones a la rama dorada de Frazer, Editorial Technos, Madrid.

179



	Portada de la Tesis
	Tesis

