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Introduccion

Presentacion

Quizéa uno de los lugares que la antropologia megicaas ha estudiado, sobre todo
desde la década de los cincuenta, es el estadbidpaS. Existen muchas razones para
comprender el porqué del interés hacia esta entldbsureste de México: la diversidad
cultural y religiosa, la geografia y naturaleza aqaetiva a turistas y cientificos; la
situacion demografica y econémica que atrae aisis/y organismos altruistas o el
interés hacia una Iglesia catdlica que se peraimeocprogresista y revolucionaria, al
grado de vincularsele con el levantamiento armadbo®4, entre otros.

Entre estos elementos que, en cierta medida, ©oafo el imaginario de
Chiapas existen personalidades que descuellandb&réstas es Samuel Ruiz Garcia,
obispo de la diécesis de San Cristébal de Las Gagas 1960 y 2000, a quien se le
adjudica el papel de mediador en las negociacieamie el Ejército Zapatista de
Liberacién Nacional y el Estado. Pero, ademaseesniocido por su incansable labor a
favor de los pueblos indigenas, su compromiso kgcipastoral con ellos y, por
supuesto, su tenacidad para emprender una acaoéasdna hacia la construccion de
una Iglesia y una catolicidad con “rostro indigena”

Samuel Ruiz, sin embargo, no es la Unica persapaepresenta la labor de la
diécesis. Existen individuos generalmente no recwolos publicamente que han
contribuido aln mas que el otrora obispo en lasframacion y desarrollo de la
pastoral, como es el caso de los colaboradorea didtesis y los agentes de pastoral
religiosos y laicos.

También el contexto y las coyunturas politicasidhisas, economicas, y la
ideologia misma proveniente del exterior y de oépscas aun remotas, es lo que ha
dado las caracteristicas que en la actualidad ébper en la diécesis y el estado de
Chiapas. Entre los elementos que conforman eseextont—muchos de ellos
consecuencia del proceso sociohistérico chiapaneesta la diversidad religiosa, en
donde podria incluirse latnificacionreligiosa y cultural, por tomar el término de Pila
Gil Tébar (Cantén y Gil Tébar, 2011:100 y 102),adm a la accién de los pastorales y
la recepcion de ésta (o0 no) de los tojolabales.

Esto es justo el foco tematico de estudio de estastigacion, que no busca

constrefiirse en la labor de un personaje, sinoaeaction de una serie de actores
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sociales que tienen un mayor contacto que los @soantropdlogos con los grupos
indigenas, y los tojolabales. Me refiero a la iateron entre lo que por lo general se
llama misioneros o agentes de pastoral y los togdéss, de tal manera que si bien es de
vital importancia “lo religioso”, esto sera el cexto y la base ideoldgica a partir de la
cual se da la interaccion, pero el andlisis se taéesen la accion comunicativa e
intercambio de significados socioculturales enamexto sociorreligioso catdlico.

Existen otros factores ademas del contacto entston@ros e indigenas que
pesan en la interaccion de los actores social@saamencionados como el contexto
historico e ideologico. En Chiapas, visto como uracivo escenario exotico, el
problema de fondo tiene que ver con la percepaidase exotismo que se manifiesta en
lo religioso y lo étnico por parte del extranjerdlo occidental” representado en la
Iglesia catdlica, la comunidad cientifica y lo maoligena. De aqui surge el término,
aungue polémico, de alteridad u otredad.

Como se ir4 desarrollando a lo largo de este twalaj construccién de la
otredad se da a partir de distintos y complejosgsos desde el momento en que se da
un contacto, podriamos decir, “intercultural”; excid, entre dos partes (individuos o
grupo de individuos) cultural e ideolégicamentdinias.

La nocion y construccion de la alteridad esta melgcionada con la experiencia
de lo extrafio, y esta experiencia, en el caso deprisente investigacion,
“historicamente” se da a partir del encuentro qubohentre las culturas nativas del
continente americano y su vision particular, yngbério espafiol y su vision universal.
Desde esta base, el encuentro entre los misiongstisnos y los indigenas de la actual
entidad de Chiapas fue, como en otras partes dafineate, un “encuentro de
alteridades” que implicaron algo mas que un extraéato; es decir, el inicio de un
proceso comparativo religioso y cultural, a patél cual se emitieran juicios de valor y
comenzara una lucha relativamente pacifica parableser una “perspectiva y fe
verdaderas” basadas en el cristianismo.

En este proceso, sin embargo, también se puedezampehablar de otros
fendmenos que han ido transformando esa perspeetif@oca pristina e inmediata del
otro, pues la interaccion, los procesos de transcuitumay aculturacion, entre otros,
han sido factores clave para comprender como sotdesarrollando esa relaciéon entre
misioneros e indigenas y, por lo tanto, una refad® alteridades.



Si se piensa en tiempos mas recientes, la experidacextrafiamiento se da de
una forma distinta, quizd con una actitud de ol@mergon mayor cautela y
“cientificismo” las caracteristicas que posee a#to y que contrastan con las
caracteristicas propias. Sin embargo, en esend& mssma actitud; es decir, aquella
del encuentro con eltro, observar ciertos rasgos, compararlos con losigggpemitir
un juicio de valor mientras se reafirma la iderdida uno y otro a su vez.

Por esta razon, sin ser el foco principal de ieststigacion, la alteridad sera un
punto de analisis central para comprender el pérequla interaccion entre tojolabales y
misioneros en el proceso comunicativo no llega tabé&scerse un “entendimiento”
reciproco a cabalidad, siendo esto una de lasipaies preocupaciones de la didcesis,
la pastoral indigena y las misiones, aunque esaptebque no impligue una
preocupacion de tal indole para los tojolabalesxicacion de esto tiene origenes tan
remotos como inmediatos, razon por la que es iraptetestablecer una perspectiva
multidimensional y multitemporal como lo abordaréswadelante.

Un aspecto que también es fundamental aclaraglsafén de hacer toda una
arqueologia de la religion cristiana historica gislbgicamente, es el origen 0 esencia
de la ideologia cristiana que ha permeado a trde€siempo entre sus miembros y
agentes y que, reiteradamente, lleva de nuevaaadatcuestion de la alteridad y sobre
todo discursivamente.

Si nos vamos al origen del cristianismo o se aamlizZla Grecia clasica,
habriamos de encontrar que la cuestion de laddigry la adaptacion o acomodacion a
ésta, tiene relacion con su base ideoldgica sendtie aun pervive. Desde mi punto de
vista, y en el caso especifico de este trabajop Sie reconoce este aspecto del origen
ideoldgico institucional y/o personal (subjetiveg entenderia menos desde donde se
determinan los lineamientos que deben seguir, ada actualidad, los pastorales en el
momento de la interaccién, y el porqué se trataudea cuestion o problema de
incomunicacion. Pero un proposito mas de exprasarigen que rompe con la idea de
una iglesia o una religidon “occidental”, es porgigeesta forma se puede entender que
una religion como el cristianismo esta constitumta muchos origenes historico-
ideologicos; es decir, presenta una diversidadctanpleja y grande como la de los
propios pueblos indigenas que conforman a Amérigind, y que los rasgos de
dominacién también son caracteristicas que haml@séasu manera, presentes en los
propios pueblos indigenas desde antes de la llegaddEuropa” al continente
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americano. Esto Ultimo por cierto, se expresa pocnada en muchos discursos
posmodernos de la actualidad y debe tomarse enacgee esto puede llevar a una
esencializacion o idealizacion del “nativo”.

La importancia de la religibn en esta tesis es ymrdorma una parte
fundamental del contexto social en el que se dakagl problema de estudio. Ademas,
en el estudio de la religiébn estan presentes d@cteaisticas esenciales en cualquier
investigacion socioantropoldgica de esta naturaleza

En primer lugar, la manifestacion de la religidimeavés de la cultura o incluso la
manifestacion de la cultura a través de la religignla funcion, impacto y
transformacioén social que ésta propicia. Esto icaplpor ejemplo, la puesta en marcha
de peregrinaciones como aquellas en las que auicipan algunas comunidades
tojolabales, en un proceso de interaccion social awas comunidades, incluso de
grupos étnicos distintos, lo que determina una meaaocial mas compleja y amplia
en donde aspectos y actividades remotos como etrctmel intercambio cultural que
culmina muchas veces en matrimonios interétnicos, gréstamos linglisticos, la
definicion y confirmacion de identidades culturatgge marcan una diferencia entre el
yo y el otro, entre otros aspectos; no so6lo habla de una dindexdi que contradice
muchas veces nuestra perspectiva cientificista elesgyr en culturas estéticas y
museisticas, sino que va esclareciendo la impaaalecla funcion social de la religion.

En segundo lugar, la mirada y perspectiva que lpstas de una cultura en
especifico expresan, entre otras vias, a través digion, que alude en parte a lo que
se entiende por cosmovision y en el que sobresaled se entiende por experiencia o
vivencia religiosa. Esta se trata de una acciémendial individual y susceptible de
compartirse colectivamente. La complejidad de lpeeencia religiosa es que aunque
se comparta nunca se vive de la misma manera ordwfhomogénea por todos. Lo
mismo ocurre, por lo tanto, con la cosmovisiongemparten algunos aspectos mas o
menos homogéneos 0 comunes, pero no exactameatesquorque la perspectiva de
un sujeto no puede ser la misma que la de otropaaplica Ludwig Wittgenstein en
sus “investigaciones filosoficas” (2004).

Asi pues, la cosmovision y la cultura son elemerdesun alto grado de
importancia que es lo que ha determinado la corgtm y conformacién de lo que hoy
se conoce como cristianismo y/o doctrina cristidfra.este sentido, su origen no se

constrifie sdlo en el mensaje de Jesus de Nazagesayha expandido por el mundo
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durante siglos a través de los apostoles y susseuee Existen otros elementos
socioculturales que han influido en la paulatinafeomacién del cristianismo y su
enriguecimiento, que tiene que ver con el contactive distintas culturas; es decir,
aquellas que llevan el mensaje cristiano y aquejias lo reciben, lo que lleva a un
necesario proceso de acomodacion, en muchas oeasionflictivo®

En realidad, el gran promotor del cristianismo fsi@n Pablo, quien actud
independiente de los doce discipulos de JesUsrg fie Jerusalén, en donde no era
visto con buenos ojos, sobre todo porque hablab#esdés sin haberlo conocido. Este
altimo es uno de los aspectos que hacen del oistie promovido por San Pablo una
doctrina alejada de los propésitos que Jesus towmosa trabajo y su mensaje, pero
también se vislumbra una posible (re)interpretaciérsan Pablo del mensaje de Jesus
0, en términos mas cristologicos, la Buena Nuevagdego Eu Angelion es decir,
evangelio ¢f. Dawson, 2005; De Vos, 1994; Micklem, 1966 y Gulmgré 1966).

La accién promotora de San Pablo que llevé esta®Bidieva a tierras mas alla
de las fronteras judias se enfrentd a una seidstaculos, sobre todo porque en Grecia
—donde tuvo una participacion muy activa— la mayarte de las “leyes” y
fundamento cultural que sustentaba gstatodoctring no eran compatibles con sus
costumbres y habitos espirituales, por lo que SabloPhizo muchas modificaciones
“practico-metodolégicas” para adaptarse a las msdtugriegas, lo que implicaba
“separar el cristianismo del judaismo e impulsaaloconvertirse en una religion
original” (Gignebert, 1966:105) que podria tradseimas que una religion original, en
la génesis de una doctrina heredera del movimi&tisidente” del nazareno y de un
marcado semitismo adaptado a otro contexto so¢ioall

Como se puede ver hasta el momento, el Evangelitursgamenta en una
cultura oriental que va modificandose y adaptandolss culturas a las que se muestra
y esta accion es lo que podria definirse con urnlog&mo que en el contexto
latinoamericano es bastante comun y abordado esudata Conferencia Episcopal
Latinoamericana de Santo Domingo, en 1992: la tocation del evangelioct.

Valtierra, 2009). Sin embargo, antes de abordar ten@tica de esta naturaleza es

! En la historia del origen del cristianismo la acolaciéon ha estado presente y ha sido constante. Al
parecer de Guignebert, “el cristianismo tiene suwmgros origenes en un movimiento judio; aparece al
principio y exclusivamente como un fendmeno querega a la vida religiosa de Israel, totalmente
caracteristico del medio palestino y realmentennebible fuera del mundo judio” (1966:29). Jesus el
Nazareno hablaba mucho de justicia, pero tambiéresignacién, de paz; nunca promovio la rebelién.
No podia hablarse de un movimiento como tal ni @eomlgo trascendente fuera del ambito judio.
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indispensable tomar en cuenta que el cristianisah@pmo se conoce en la actualidad y
mas aun en el contexto chiapaneco, no sélo haspidesia través de los siglos por
medio de su gran capacidad de adaptarse y a smametener sus principios rectores,
sino que ha logrado superar muchos obstaculos ae dimension de naturaleza
politica, econdmica y social, por medio de reforgas la han llevado a modificar
ideologias, e incluso proponerlas, arriesgandosetnando en conflictos internos. Pero
esto no se dio sélo con el Concilio Vaticano Ican la Reforma en el siglo XVI. Los
obstaculos por los que ha pasado la Iglesia somasremotos.

Por ultimo, un aspecto mas que debe mencionarsedegar clara la ideologia
cristiana con respecto a los pueblos y culturag éad que se ha presentado para
convertirlos a la “fe verdadera”, tiene que ver tammanera de mostrar la naturaleza
colonialista del catolicismo, pero también una farde hacer mencion, y vuelvo al
tema, del pagano o gentil; es decimtb.

La otredad, ya no antropolégicamente, es un teneapgumea desde tiempos
inmemoriales en el cristianismo. La Iglesia catkcla par del desarrollo de la ciencia,
la revolucidon industrial, las revoluciones burgwesademas eventos que han sido
cruciales en la transformacion y globalizacion meindo, se ha acomodado y actuado
con cautela para seguir en pie con su propésitogelizador que no esta del todo
ausente de las cuestiones socioeconomicas y stiticgg Sin embargo, a pesar de
esto la Iglesia catdlica persiste en ver al sujei® debe evangelizar comtro. Ya no
como pagano, pero aun coratro que es ignorante, inocente, infantil, necio, pasiv
pobre, victima y que, paraddjicamente en la actadl]i es el pilar de la Iglesia
latinoamericana, pues aun persiste entre muchddqaudigenas una confianza y fe
en las instituciones catdlicas.

La diocesis de San Cristobal de Las Casas al respmaio por ello decir que es
una excepcion, se ha caracterizado por concelsieat® de forma distinta en laraxis
diocesana, empezando por buscar descentrarse cam@mte —lo que puede
constatarse con la escandalosa ordenacion de dmwdodigenas o la propia teologia
india cristiana—, a partir de la traduccion del €ibo Vaticano Il que ya se habia
iniciado desde 1968 con la Conferencia Episcopahbamericana de Medellin. Asi, la
diécesis de San Cristébal fue una excepcion cguésta en marcha de una practica
pastoral diocesana que encontré su punto algiddeckkegada de Samuel Ruiz Garcia y
su paulatino proceso de “conciencia étnica”.

12



Como se ha visto, la importancia de conocer el earigdeoldgico del
cristianismo, es comprender muchas de las postuieasuptura con muchas de éstas en
relacion a lasui generisdiocesis de San Cristébal, sus agentes de pastosal
interaccion con los pueblos indigenas, que en s da esta investigacion se trata de
algunas comunidades de la Zona Alta y Las Canaglalaliales. Pero antes de entrar de
lleno al tema es importante explicar también lauesira del trabajo y la distribucién
tedrico-metodoldgica de la tesis.

¢, Qué tipo de investigacion realizar? Metodologitegria propuesta

En la actualidad, muchos cientificos sociales emtraode los procesos de construir,
definir y clasificar alotro, y que después de analizarse son vistos comadegit
racistas y perspectivas eurocentristas; tienemoglgsito de situarse en efro y tratar
de comprender que para éste,nekotroses también una alteridad (investigacion
situada). Se trata de un argumento a todas vistasctlonial” desde una corriente
posmodernista, y que busca diluir las llamadasl@aociologia critica de Bourdieu
(2005), “relaciones de poder”. Pero en esa pernspedel dominado-dominante, el
anhelo de alcanzar una horizontalidad y que, pdoa se desarrolla una postura
salvifica del cientifico que asume conocer la vérda los problemas que ubica en su
estudio, cae aun en la actitud de suplir/represéataoz delotro con la propia. Esto
significa que la persistencia en la nocion de idléel, a pesar del discurso “descolonial”
y/o de victimizar abtro (cf. Canton y Gil Tébar, 2011) sigue siendo una comsta se

le quita el mérito al agente social visto comoraltel de tener criterio y fuerza propia
para autorepresentarse.

Continta asi la reproduccion de los tan criticadoslelos occidentales detras de
la faceta que se pretende mostrar en el discutsesigeto a la diferencia étnica, y de
base el origen de esta problematica no es la postaorriente tedrico-metodolégica de
las ciencias sociales, sino el proceso de la aor®tm, prejuiciada o no, que se hace
del otro, y la reafirmacion dejo a costa de esto; es decir, el papel de aquel ageepa
solucion, discernimiento y conocimiento sobre eide y lo que desde esa
interpretacion se define como un problema.

Entre los principales objetivos que se pretendanalar con esta tesis esta el
proponer otra via investigativa que sirva de cbotion a la disciplina
socioantropologica, en donde la etnografia noaéaica o0 mas importante herramienta
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para el quehacer antropolégico, o que las pers@sctnacrosociolégicas no sean los
anicos elementos de que se dispone para obtenersuttado determinado. Existe un
abanico mas amplio del que pueden elegirse hemsasiele analisis que rompan con el
sesgo cientifico a partir del cual, desde mi pextsgpee muchos trabajos de investigacion
con métodos y corrientes en apariencia innovadeeakan estancado en un estatus “en
boga” y/o de critica, pero sin propuestas. Paraeesto, sobre todo en el caso de una
ciencia tan basada en lo etnografico, es importamer en cuenta los beneficios que
puede otorgar una perspectiva pragmatica e hiatéripero, sobre todo,
interdisciplinaria.

La pragmatica metodolégicamente es uno de los j@ssaepartir del cual estaré
desarrollando gran parte del contenido de est®.t&®ro para poder realizar una
investigacion de esta indole se requiere necesani@nomar en cuenta dos aspectos: la
investigacion debe ser en situacion yanpriori. Pero ademas de esos aspectos, existen
diversos elementos relacionados con la pragmatidemas de la etnografia. Los
estudios del lenguaje, en los que incluyo la Cocagidn Intercultural, el silencio, los
principios de cooperacion y los actos de hablanélisis conversacional y de discurso,
la interaccion simbdlica, entre otros; son unast@asherramientas que conforman el
menu del que hago uso en el analisis pragmaéaticoi aeaterial de investigacion.

Otros aspectos que destaco de la pragmatica peea hm andlisis tienen que
ver con la vertiente fenomenoldgica, intimamentacienada con los estudios del
lenguaje, a la que acudo para tratar aspectos damiateraccion simbdlica, la
intersubjetividad, el analisis “no aprioristico”ldaaterial de campo vy, sobre todo, el
andlisis que implica la vivencia o la experienpiar, ejemplo, religiosa.

Por dltimo, la pragmatica a la que aludo no séloediere a la pragmatica del
lenguaje, sino también a una tradicional y fundaaiede la escuela francesa; es decir,
la sociologia pragmatica —también llamada socialatg la critica—, cuyos maximos
representantes son, entre otros, Bruno Latour (309807), Luc Boltanski (2009 y
1993), Philippe Corcuff (1998) y Mohamed Nachi (00

La sociologia pragmatica proviene de diferentedidianes epistemoldgicas
como la pragmatica alemana, la hermenéutica, lanienologia, el pragmatismo
norteamericano, todo ello contrapuesto al conswanto y al estructuralismo, y

enfocado al analisis de la accion, lo que llevasagamente a una investigaciarsitu,
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pero no representando o interpretando el critezitbd agentes sociales que conforman
la comunidad o sociedad que se analiza.

Esta corriente se diferencia de la sociologiacerifbourdieuana) en que no se
basa en la teoria de la sospetimmrque considera a los actores sociales capaces de
tomar conciencia sobre sus propias posiciones cuj@os, son capaces de actuar y el
papel del investigador no es el de portar el riticer por el cual esclarecer la solucién
del “problema”; parte de la idea de que los acteadx®en lo que hacen sin pretender bajo
adjetivos como “descolonial” o “co-labor”, repret@mny solucionar; apuesta por los
saberes practicos de los propios actores parangafigna coyuntura determinada.

Otro eje de analisis que es vital para efectosstke teabajo es el histérico. En
realidad no hago una investigacion histérica a égrsiho que he consultado de forma
exhaustiva una cantidad bibliografica considerablkerca de la génesis de la interaccion
entre la cultura occidental o europea representadda Iglesia catdlica, y la cultura
indigena, en este caso tojolabal. Pero la perspebtstérica que me he empefiado a
exponer en esta investigacién no solo alude a ern@ de sucesos histéricos a lo largo
de cinco siglos, sino un proceso ideolégico queiesi se ha ido transformando con el
tiempo, mantiene una base esencial que la Iglesidi@a sigue en su actividad pastoral,
sobre todo en cuanto a la perspectiva que sedigarea de una alteridad (indigena).

En ambos ejes, el histérico o temporal y el macierbmeocial pragmatista, existe
una correlacion constante que caracteriza tambi@npaagmatica misma; es decir, el
continuumo la interaccion constante que en el analisisp pambién en la accion
misma, se da entre una dimensién y otra o una teslig@d y otra, creando un
entramado o un flujo dinamico que, en el caso sl@ll@ridades, van definiendo una red
de accidn y de actores que llamaré a lo largoedébtelaciones de alteridades

En estas relaciones de alteridades, sin aludicpmpleto a la nocion deabitus
de Bourdieu, no se trata simplemente de una imagan conjunto de significados
extrafios en un individuo frente a otro, sino quallesa en cada uno toda una légica y
un contenido ideoldgico, una cosmovision espegifocstumbres, rituales, vivencias
subjetivas a lo largo de su vida, un proceso delkzacion determinado, entre otros

elementos, que se expresan en el momento en guiesia entablar una interaccion.

2 Nardacchione (2012a) habla de la teoria de laesbspa la que se contrapone la sociologia pragmatic

como aquella que considera que todas las critisgsirdivas no son mas que coberturas ideales que en

realidad esconden un entramado de intereses dad#orees de dominacion mas profundos y complejos.
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El proceso de interaccion que implica un esfueraogada una de las partes
interactuantes de resignificar y/o descodificar gnificados que el interlocutor
expresa a través del habla, la gestualidad, l#sides, la proxémica, entre otros; es lo
que hace posible hablar de relaciones de altesdede el fin Unico de llegar a una
comunicacion, que no es solo un intercambio debpada

Este proceso tan complejo, que a su vez es partea datidianeidad, muchas
veces no llega a lograrse; es decir, hay una ino@acién. Asi como podemos
“fracasar” en nuestra intencion de comunicarnos gonindividuo al viajar en el
transporte publico propiciando malentendidos, | remitiéramos a otros contextos,
dimensiones y temporalidades como, por ejemplantehto de comunicacion entre
israelies y palestinos, entre fray Pedro de Gatds indigenas a quienes éste pretendia
evangelizar, o en la actualidad entre agentes stenahy los tojolabales; a partir de un
analisis adecuado y una actitud humilde y dispugstmlogar por parte de las ciencias
sociales, se podrian obtener resultados muy difseque incidan en beneficio de la
ciencia y el establecimiento de buenas relaciontre &as partes, pero, sobre todo, para
la buena comunicacion entre sujetos de distintdaras, muy similar a la nocién de
negociacionde Homi Bhabha (2002), como se desarrollara mélauaid (véase capitulo
6).

La estructura de esta investigacion esta formadar@e partes o secciones: una
contextual, una pragmatico-interactiva y una casiclu En la primera parte se expone
un panorama histérico analitico en el que puedmmisrarse la ideologia cristiana
heredada en el momento del encuentro entre misisrerindigenas, enfocado en el
estado de Chiapas.

En esta primera parte, que abarca los capitulosdo®y tres; se observara de
forma general los procesos de larga, mediana ya aduracion que conforman la
interaccion entre los actuales agentes de pasyola$ tojolabales, en lo que se ha
denominado como una segunda oleada misioneradiédesis de San Cristobal de Las
Casas (De Vos, 1994 y Viqueira, 1989). Este asafisi centrara en explicgrosso
modola tarea evangelizadora y el quehacer de la Wlestidlica en América Latina vy,
en especifico, en la diécesis de San Cristobal ake Casas. Asimismo, se intenta
presentar la interpretacion histérica que se hadeobre el origen del pueblo tojolabal
—tanto el origen mitico como los resultados queph@porcionado la investigacion
histérica—, asi como la memoria histérica de laspms tojolabales, en lo que se ha

16



hecho llamar por algunos autores como Mario Hurobierz (1981, 1983, 1992, etc.)
memoria baldiao elbaldiopor usar el término de los propios actores topikh

En cuanto al quehacer pastoral actual, en dondk lthb la nueva pastoral
indigena se abordan temas de gran preocupacion y que remggariencia con la
l6gica de ungraxis eclesiastica como la ecologia, el desarrollo stesde y el “buen
vivir’ que se origina a partir de lo que LeonardoffBlama ecoteologia(Boff, 2006).

De esta forma, culmino con esta primera parte, raodbd una accion pastoral indigena
distinta a la que aun se ubica y vincula con laldga de la liberacién, con una accion
teopolitica o un progresismo militante en un tdii@racionista.

La segunda parte de la investigacion, conformadalgm capitulos cuatro y
cinco, se centra en el desarrollo del término ydrode alteridad en su acepcion tedrica
pero también desde una perspectiva eclesiolégt@anando lo tratado en los capitulos
precedentes. En esta seccion se desarrollan asmectm el concepto de relaciones de
alteridades desde un analisis etnografico, comtimicay, en cierta medida,
conversacional, por lo que puede considerarsepasta como una seccién pragmatico-
linglistica de la investigacion. De hecho, aquinsmifiesta la mayor parte del material
etnografico recabado desde el 2008 hasta el 20ttayés de ejemplos muy concretos
para analizar la interaccion entre tojolabalesgnégs de pastoral.

Lo que distingue esta seccidén, muy aparte deitagpa, es que a través de un
analisis de situaciones que temporalmente se udoican la inmediatez, se busca
comprender como es la interaccién en tanto un dgispo basico de la accién pastoral
de la Mision de Guadalupe; como ésta va transfodoscon el paso del tiempo —por
eso se trata de un analisis de los afios 2008 a Y04dbre todo, de un agente de
pastoral especifico, Jorge Paz Carrasco—, y lasa®rconscientes o inconscientes en
que se expresa todo ese contexto o eje historigorial” en lo que podria pensarse
como relaciones de poder o pruebas de fuerza.

La tercera parte que es mas bien una seccion civecldel trabajo, presenta en
un sexto y ultimo capitulo una reflexion acercalaldabor sociocientifica ligada a
contextos y casos como el trabajado aqui, peroiei@al por un lado, una postura
critica y/o autocritica hacia nosotros como ciguff sociales, hacia nuestro papel
como investigadores y los efectos e incidenciasréirpde nuestra presencia en las
comunidades indigenas, y, por otro, una propuéséh para trascender el estatus de
critica en la investigacion social.
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Es evidente que sin alejarse del foco de estudio esia reflexion se esta
aludiendo a una parte critica del quehacer pasttgalina misién (0 misiones) por
reproducir esquemas de trabajo y de interaccion rqualistan mucho de los que
planteamos y reproducimos como cientificos social®s ahi que en pos de una
investigacion situada como una forma de comprendejor las relaciones de
alteridades, asumiéndonos también caiter; es decir, subjetivAndonos o situandonos;
se pueda lograr una investigacion que trate, pommienos, de proponer otras
perspectivas a traves de la interdisciplinariedad.

La manera de abordar esta parte sera con la pgeeghacia una pastoral
situada? en donde se buscara pensar el quehacer cientdisdlo como un modelo de
utilidad para la accion pastoral, sino viceverdadiando a la interdisciplinariedad,
intercontextualidad y la necesidad de un intercandlei propuestas en pos de alcanzar
una interaccién comunicativa “intercultural”, englae nuestro rol histérico como “seres
occidentales” dulcifigue nuestro posicionamientomoo sujetos impositivos vy
clasificadores con el fin de tratar de establecer dialogicidad con la menor cantidad

de indexicales de poder.

Ex hacienda Cinco Sefores, Oaxaca, 31 de marz01l#: 2
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Primera parte

El primer contacto intercultural
Una perspectiva histérica del contacto entre catalismo y
tojolabalidad

— ¢ Qué es el baldillito, tio David?

— Es la palabra chiquita para decir baldio. El
trabajo que los indios tienen la obligacién
de hacer y que los patrones no tienen la
obligacion de pagar

(Rosario Castellanos)

En el proceso de comunicacionsduacion comunicativgcf. Flores Farfan, 1984,
Cicourel, 1974 y Hamel y Mufioz, 1982) entre mestize-y/0o extranjeros— Yy
tojolabales’ puedo distinguir un par de dimensiones o nivelgsacionales y
temporales. Me refiero, por un lado, a uno de aédma interactiva y de temporalidad
inmediata o mediafague se puede analizar a su vez desde una pevspsidtiilar a la
de uncontinuum es decir, desde una acepcidén que interactia gedano subjetivo a
uno colectivo y viceversa, y otra que lo hace desdeivel micro y macrosocial.

La otra dimension o nivel de estudio tiene queceegr la interaccién dada desde
una temporalidad mediata y/o remota, pues el andlise se pretende realizar en este
trabajo de investigacion no estaria completo € séltomara en cuenta un momento o
instante en que se da el evento comunicativo yntaccion, debido a que hay un
contexto y antecedentes de fondo que explican tiaraleza del problema, sea ésta
ideoldgica, cultural o ambas, y que sin ese trakfono se lograria sino un trabajo
reducido a lo meramente etnografico.

Esto ultimo no solo justifica la existencia de woatextualizacidon burdamente
dicha, sino que el sustento teérico de este trabpgla a la necesidad de una
metodologia pragmatica y pragmatista que no serif@@e&n una perspectiva holistica e

historica, ni tampoco microsocial y espontaneag $innocién de urcontinuumaque

% para efectos de este trabajo hago la diferentia @jolabal para referirme al grupo étnico déailia
mayense, denominado por lo general con ese nomkmolab’al refiriéndome a la lengua que ellos
hablan.
* La dimensién de naturaleza inmediata e interagiivede observarse en la nociéneteuentro social
de Goffman (1964 y 1967) o la interaccion misrof Goffman1967; Weinreich, 1974; Flores Farfan,
1984; Gumperz, 1989; Zimmerman y Bierback, 1997drigo Alsina, 1999; Scollon y Scollon, 2001,
Agar, 2002, Habermas, 2002, entre otros).
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implica un analisis pluridimensional, pluricentaistritico y autocritico, plurisituacional
e integral ¢f. Curcuff, 1998; Boltanski, 1990; Nachi 2006; Dad2005, entre otros).

Estas perspectivas o planos de temporalidad condadinle analisis, observan
desde el instante en el que se da el ‘encuentm@ste caso entre agentes de pastoral y
tojolabales, hasta lo que podria entenderse y rggic@mo una relacion comunicativa o
el desarrollo de una interaccién. Sin embargoahldr de dos niveles de temporalidad
me refiero a uno en el que la etnografia y el aisaie focaliza a un momento cuasi-
presente, inmediato y espontaneo, y otro de terigadamas amplia o de larga
duracién’ si el andlisis se remonta al momento en que smaaerie de encuentros o el
contacto que a través del tiempo ha dado lugan@lentro con las caracteristicas que
éste conlleva —en este caso el siglo XVI con lgdtka y establecimiento de la Orden
de Predicadores o dominicos, o la llegada de |asonmes y otras congregaciones y
religiosos que colaboran con la diécesis de Sastdbal de Las Casas a mediados del
siglo XX, dependiendo del punto de andlisis al sgiguiera dirigir la investigacion—.
Esto quiere decir que un encuentro con los obsia@dmunicativos que se dan, con el
juego de perspectivas reciprocas sobre la altermadlos elementos y significaciones
comunes que se comparten, entre otros; estaneda medida, influidos por un pasado
y/o historia de un contacto intercultural, del gasi se es inconsciente pero que esta ahi
presente. En la actualidad, la interaccion entrenteg de pastoral (misioneros) y
tojolabales catdlicos involucra por lo menos aneembros de dos misiones: la Mision
de Guadalupe y La Misién Tojolabal, también llamkd@astalia.

Esta investigacion lleva en si misma una problaraatie corte teérico y de
diferentes perspectivas, en las que se interrelaniadiversas disciplinas como la
antropologia social, la antropologia religiosa (otr@ologia de la religion), la
sociologia de la critica (o sociologia pragmati¢a)comunicacion intercultural y los

estudios del lenguaje, la historia, entre otras.

® Es indispensable mencionar a Fernand Braudelespecto a la nocién de la “Larga Duracién”. Para él
el acontecimiento que puede ser como un encuentraanteraccién como aquella a la que me referiré
en este trabajo (conversacién, encuentro social), edstda asociada a la corta duracién o duracion
inmediata. Esta duracion “a penas dura, a penadwerte su llama” [...] “Un acontecimiento puede, en
rigor, cargarse de una serie de significacione® yedaciones. Testimonia a veces sobre movimientos
muy profundos; y por el mecanismo, facticio o neJabk causas y de los efectos, a los que tan Bdidas
eran los historiadores de ayer, se anexiona unptiemuy superior a su propia duracion (Braudel,
1999:65). Esta seria la larga duracion, la de tosgsos; es decir, “una historia de aliento matesmo”
(Idem64).
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Al respecto, aunque la informacién de primera maue de un MINUCIOSO
registro etnografico durante un periodo de trabdgocampo que va de agosto a
diciembre de 2008 y de mayo de 2010 a mayo de 26da;el proceso de investigacion
se sustenta, mas alla de una descripcion etnogrédimo tal, en un analisis del material
en audio, una revision bibliogréafica historica y lde instituciones y organismos del
pasado y presente involucrados con el tema y ulisanantroposociolégico, e incluso
de doctrina cristiana.

La complejidad que implica analizar y explicar ifa&cion comunicativa en un
contexto intercultural relacionado y contextualizah lo sociorreligioso, requiere de
grandes esfuerzos para comprender el proceso gugalaa un encuentro dado y que
puede establecer idealmente una comunicacion uiteral (Cl). Por un lado, veo
necesario que para lograr un buen analisis desestoaer en sobreinterpretaciones, se
debe observar y estudiar (desde la etnografia yparta de los estudios del lenguaje)
los estereotipos y las imagenes que se construgkue difiere culturalmente del
yo/nosotroses decir, las alteridadés.

Para comprender el fendmeno de la interaccion emg@neros y tojolabales, es
indispensable obtener una perspectiva historicakdel pueblo tojolabal, la historia
de cédmo surge el encuentro y/o contacto de éstéammidente” —sobre todo con la
Iglesia catdlica para efectos de este trabajo—gaelatino y diferenciado proceso de
aculturacion; el impacto y resultado de una practt principio misionera y luego
doctrinaria hacia el tojolabal y viceversa; el pda de la finca (memoria baldia) que
conlleva un dominio pero a su vez un aislamiente favorece o protege los rasgos
culturales tojolabales y atrasa los efectos decsiltumacion; y una segunda oleada
emergente de accion pastoral misionera a mediadlosiglo XX con una ideologia

progresista que evidentemente no surge por geparaspontanea.

® En definitiva, las alteridades son construidas lpsrreferentes ideol6gicos y culturales de quienes
conforman la cultura dominante d&l mismoo delyo. Aunque las alteridades también cumplen con la
funcion de definir alyo como en un efecto espejo, la importancia de haoarrevision histérica con
vistas a comprender la ideologia que durante siglmssus debidas transformaciones, ha perduraa ha
el dia de hoy y sigue determinando los criterias guehacer de los grupos occidentales que tradmjan
con las “otredades indigenas” o culturas-otraggsgamente comprender cdmo se construye e intarpret
los indigenas, y cOmo interactilan —o intentan atelar— los agentes de pastoral con éstos. Volvemos
al mismo argumento, si s6lo se analiza y se corderém inmediatez, ademas de ser una comprensién
parcial, se estaria analizando un acontecimientopgagmaticamente es infructuoso sin el contexto no
s6lo visto como panorama general, sino como elenfmtdamental por el que se rigen las acciones
sociales en todas sus dimensiones.
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Todo lo anterior no solo da por resultado una s distinta que se tiene
del pueblo tojolabal con respecto al resto de tapas étnicos que habitan en el estado
de Chiapas, sino que implica una tendencia obstieatre los estudiosos, activistas y
militantes en incluirlos y “generalizarlos” como grupo maya que sufre y posee las
mismas caracteristicas de otros grupos como etilizt#eltal, ch’ol, lacandon, entre
otros. Esto no soOlo es una prueba de la ignoraagra persistente acerca de los
tojolabales manifiesta en la poca produccion desrizty estudios acerca de ellos, o la
vision colonialista del no indigena que niega lastipularidades culturales de los
pueblos indigenas en Chiapas, sino la necesidaeshidsmder mejor su cultura y asi,
siendo un poco mas coherentes con los discursos ksbderechos indigenas, respetar
en verdad su derecho a la diferencia étnica empezpor no panmayanizarlos, no
vincularlos irresponsablemente con su participa@dn movimientos militantes, no
visibilizando so6lo a los lideres que representarvda de otros ni adjudicandoles
caracteristicas utépicas y esencialistas a suraultu

En este estudio se anhela, entre varios propositescarse a una comprension
de la cultura tojolabal y la comunicacion que sedicon la llamada cultura occidental
representada por los agentes de pastoral. No ®ltrata de un estudio de los
misioneros y sus procesos de evangelizacion, sifa domunicacion o falta de ella que
surge entre éstos con los tojolabales, en grandagdebido a una asimetria presente en
la comunicacién (verbal y no verbal)a sobreinterpretacion cultural de los tojolabale
por parte de religiosos y colaboradores de éstssfdllas comunicativas de ambas
partes, entre otros.

Esta primera parte est4 conformada por tres capitdiza muy ambiciosos. El
primero de ellos presenta un esbozo histérico dedmlabales desde el encuentro de
ellos con la geografia chiapaneca y la religiosidadidental, hasta la época de la
colonizacion de la Selva Lacandona, y una desénipgeogréafica de la zona en la que
habitan en la actualidddEn el segundo capitulo expongo, después de urencias

" Con asimetria no me refiero a las relaciones dkpdominante-dominado, muy caracteristicas de la
sociologia critica de Bourdieu que alude a la fartesria de la sospecha y el papel del investigador
develar el discurso oculto (Nardacchione, 2012;hNa&006; Boltanski, 1990). El tono en el que inten
manejar asimetria a lo largo de esta investigaiéh®e que ver mas con flaiscommunicationel choque
cultural y linglistico que se observa en una i@ intercultural.
8 Los limites de este capitulo no llegan a tratateeta de neozapatismo, pues esta etapa histdrica
indispensable para entender la naturaleza socibasl€Cafiadas Tojolabales ya forma parte del segundo
capitulo en el que la presencia de la di6cesisate Sistobal de Las Casas y los agentes de pastoral
catdlicos “liberacionistas” es un elemento crueialla organizacién social y construccion teopditie
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misionera de la Iglesia catolica con los tojolabaéd surgimiento de un “segundo oleaje
misionero” en la Iglesia catdlica sancristobalermges entra en contacto de nuevo con
los tojolabales y que da origen a dos misioneslica$) la Misién de Guadalupe y la
Castalia, las cuales emprenden un trabajo qudegii@ busca romper con los modelos
pastorales convencionales y doctrinarios de anfafi@ue la labor que emprenden se
caracteriza por una pastoralsitu y practica. En el tercer capitulo expongo de forma
breve el quehacer de la diécesis de San Cristbloléh ele hoy en una pastoral indigena
renovada.

El objeto de lo que ofrece esta seccion del trabajdar una base no sélo a la
segunda parte de este trabajo (capitulos 5 yr&),dsr a conocer el origen de un pueblo
y su relacion con un organismo religioso como ladig catélica y algunos modelos
econdémicos como las fincas, de tal forma que pwed#prenderse la manera peculiar
en que los tojolabales han recibido a los agerngdegadtoral y sus ensefianzas, que en
algunos casos les ha llevado a un cierta resisteiotlligando a los misioneros a
cambiar de estrategia. Se trata, entonces, de exponprimer eje histérico que mas
que fungir como preambulo o contextualizacion de &sma, es una via primordial de

analisis.

esta zona que funge, incluso, como plataforma d@maae movimientos de emancipacion como el
EZLN.
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Capitulo 1
Los constructores del Reino de Dios (I): el encuemt de los misioneros con los
“hombres auténticos”.

Jani jab’il jumasa ja yora ayto ja
majani ja b’'a ajyiye ja jnan jtatiki, ja
yenle’i ini ayuk ya'tele’a sok mini xb’ob
sts’'une ixim mini libre ayuke ajyi'a,
kechani wa x-at'tijiye b'a yalaj jatantik
ajwalali, sok kechani wa x-aji yr'ile jla
yal'tel jatan ajwalali’

(Arturo Lomeli Gonzalez)

1.1 Los tojolabales: de un pasado olvidado a la mema baldia
Los tojolwinikotik es el nombre con el que los tojolabales se deramansi mismos en
algunas zonas. En otras se asumen como “merosaliajetos”, y algunas mas,
dependiendo del grado de “pureza” que ellos misowrgiben de si mismos por el
contacto que tienen con los mestizos o, inclusoatdidad de préstamos delstiyao
espafiol, simplemente se asumen como tojolabalexgslabales?

Entojolab’al, que es el idioma que ellos hablapl que es un atributivo que se
forma de la palabrtoj- que significa “algo recto, correcto o derechaf,tento queal-
es un morfema derivacional. Es dedwojol es un atributivo que significa correcto,
honesto, auténtico, verdadero (Furbee-Losee, 18Y.632 a este atributivo se le afiade
winik (hombre), tenemos entonces dupgolwinik quiere decir, hombre honesto o
auténtico.Tojolwinikotikes la forma plural dmjolwinik; es decir, hombres auténticos.

Lo mismo ocurre cotojolab’al que viene dab’al (palabra, lengua, habla), que
deriva del verbo transitivab’ (escuchar, percibir, entender), y que con el wiitib
tojol significa lenguaje correcto o auténtico. Sin ergbato correcto o auténtico alude
a una cosmovision en la que los tojolabales sateetro o pertenecen al centro del
mundo o muxuk satk’inal (ombligo del universo) (Mattiace, 2001:76 y Gomez
Hernandez y Ruz, 1992:19). Pero no necesariamentefisre a un centro geografico,
sino a la identidad del tojolabal y de su origemsu cultura:

° “En aquellos tiempos cuando existia la esclavémdjue vivian nuestros padres, ellos no teniamjoab

ni podian sembrar libremente, nomas trabajabaasmilpas de los patrones. Sélo daban su trabago pa
el patron” (Lomeli, 1998:71).

19 5j bien desde la perspectiva de ellos el nombeesguutiliza para identificarse es eltdlwinikotik
(hombres auténticos), en otras zonas, y en especifi las que centro principalmente este trabdjus e
no se asumen con ese término, sino como “tojolabaletojolabaleros” ¢f. Castillo Ramirez, 2009).
Para evitar confusiones que no forman parte ced@atste tema, me estaré refiriendo a ellos como
tojolabales.
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[...] Es comotojolwinikotik que erKastiya(espafiol) es los hombres abténticos. Para mi
el hombre abténtico soy yo. No ti. Yo smjolwinik y td jnal'’. Para mi yo soy
abténtico y no tu, porque ni te conozco y no sbsiabténtico pue’. TU no me conocés
y para ti soy indigina, pero no podés pensar coongoyque estas en mi casa [comienza
a reir] jPensélo! Lo tuyo no puede ser abténtica pai” (Entrevista abierta con
Andrés?? 3 de septiembre de 2010).

Las palabras de este abuelo del ejido de Lomawdmuy interesantes porque,
ademas de lo que puede obtenerse con un anahségeo del Iéxicdojolab’al que él
usa para tratar de explicar porqué se denominarnojokabales como auténticos, es
también un reflejo de lo que histéricamente haddvel pueblo tojolabal desde su
memoria mas tardia que ha sido ya olvidada, hastaesnoria mas reciente a la que se
le ha denominado “memoria baldi&f.(Ruz, 1992).

Antes de empezar a abordar de manera sucintat@ifigde los tojolabales, es
importante ubicarlos geograficamente y sefialactesunidades en las que se centran
gran parte de los datos de este estudio. Perocesare aportar en este trabajo una
introduccion que aclare una serie de confusionegrgécas con respecto a una serie de
topdnimos y delimitaciones territoriales que senusadistintamente. Me refiero a lo que

se denomina de forma ambigua y poco precisa coma Zojolabal y/o Zona Sureste.

1.1.1 La “Zona Tojolabal”: ubicacién geogréfica

1 Jnal significa entojolab’al mestizo o ladino. Algo que cabe sefialar con reéspeesta palabra que en
el contexto de la entrevista se contraponia a tidnode hombre auténticao{olwinik), lo cual puede
aludir a la completud y la perfeccién del ser, &adel ladino gnal puede aludir a una “j” que es un
pronombre posesivo en primera persona del singulaalan que significa cintura o mitadnal, por lo
tanto, alude a un sujeto que no estd completoesfigea medias y que es el ladino o mestizo. PatasCa
Lenkersdorf ejnal es para los tojolabales lo que para el mexicar@ gsngo. Elkaxlan que podriamos
considerarlo pragmaticamente como un sindnimgndé también alude a un sujeto traicionero. La
palabrakaxlan se le atribuye, de hecho, a algin animal salvaie gs peligroso y traicionacf(
Lenkersdorf, 2001 I) En el caso de los tojolabajes habitan en la zona montafiosa o en las Cafiadas,
comunidades en las que centro gran parte de mdiestutilizan la palabr&kaxlan para referirse al
mestizo en generaljpal para hablar biblicamente del fariseo, en dondmsfirma esta nocion de que el
mestizo es un “ser traicionero” yjekl se utiliza para hablar de alguien que no perterateste caso a
ellos. (Notas de campo, 6 y 7 de noviembre de 2Qld)utenticidad a la que se refiere el atributivo
tojol, puede referirse y relacionarse con la construcd@&una imagen, ya por su memoria histérica llena
de explotacion, abuso y discriminacién delxlan que contrasta a la imagen de si mismo como
“honesto”, o para hacer esa diferencia enttejelwinik y el mestizo; es decir, es en primera instancia un
indicador de la presencia de la alteridad o difgemon en una relacidn intercultural, asimétrica y
conflictiva.

2 A lo largo del texto utilizo pseudénimos para agivardar el anonimato de los entrevistados.
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Cuando se habla de la “Zona Tojolabal” y/o la “ZoBareste” existe una cierta
opacidad para cualquier lector que trata de ideatifl sitio en el que se ubican estas
areas en el estado de Chiapas. Esto se debe, famtayra que la delimitacion precisa de
un area geografica habitada por los tojolabalesangbiado de forma constante, sobre
todo en la zona o subregidon de Las Cafiadas, y lopgdeoe, entre otros aspectos, a la
migracion constante de éstos a partir de, por d rigexpulsion de algunos miembros
de una comunidad determinada por diferencias padity religiosas —lo que da lugar a
la fundacion de nuevas comunidades— o problemda @nesolucién de la cuestion
agraria®®

El caso de la migracion, al igual que sucede cochmsl otros grupos étnicos, es
una caracteristica casi innata de los tojolabdi#s.la actualidad, es dificil verlos
establecidos de manera definitiva en esas zonagsitaya, por lo menos alguna vez,
salido de su territorio por diversos motivos. Eft® mas comunes esta el de buscar
empleo, lo que alude a una imperiosa necesidaddatoa. Pero algo que se distingue
en los tojolabales, a diferencia de otros grupdfgenas y campesinos del pais, es que
casi siempre regresan a sus comunidades de origen.

Otro motivo de migracion no necesariamente tiene ger con el aspecto
economico en tanto una gran necesidad que losuebéigouscar fuentes de empleo. En
realidad, ellos han sido migrantes a lo largo dénistoria. A excepcion del periodo
conocido como “el baldio”, los tojolabales se haovitilo constantemente hacia otras
tierras; desde los Cuchumatanes guatemaltecos laamima de los Llanos de Comitan,
y posteriormente hacia el Valle de las MargariRisdrasanta, 2009 y Alvarez, 2000),
hasta una constante migracién en tiempos mas tesieomo la llamadeolonizacién
de la Lacandonantre los afos treinta y seserdf Estrada, 2004 y 2007a y 2007b; De
Vos, 2000), o la migracion de los jovenes y jefes fdmilia para trabajar en la
construccion y el campo en localidades como PlaglaGhrmen, Tuxtla Gutiérrez,
Ciudad de México, Tijuana, Arizona, Florida, Nue¥erk, entre otros lugares (Notas
de campo 2008 y 2010).

13 Aunque pareciera que la época de expulsiones acdenes comunitarias en contra de quienes no
profesan una fe determinada quedé atras, siguemiemlo eventos de esta naturaleza aun hoy, como
puede observarse en el diario La Jornada del 1@abdie de 2013, escrito por el corresponsal Elio
Enriquez. Por razones que desconozco no se puedelteo en linea, pero por este medio existen otros
sitios en donde puede leerse la misma nutp://eldespertadoramericano.com/2013/04/17/eVauge
de-chiapas-dejan-su-comunidad-acusan-presiones-joedada-en-linea/ y
http://hoyloleo.com/2013/04/17/evangelicos-de-chggejan-su-comunidad-acusan-presiones-de-
catolicos/
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A diferencia de los momentos en que la migracidhas@ debido a imperativos
bélicos, politicos, religioso-ideoldgicos, etc., las Ultimas décadas se ha dado hacia
otros lugares del pais o de la Unién Americanajue no implica un desplazamiento
qgue conlleve a su establecimiento definitivo enlegar, sino que después de un tiempo

regresan a su comunidad de origen:

(Raul)—Yo pagué un coche en Margaritas para irjaama. Llegué de por si alla, de
por si fui en Tijuana. Quedé ocho dia, nueve ghgrasdo pasar a los Estados. Pe’ no
se pudo de por si. A Luego contré un mi trabajp&borica de televisiones. JVC se
llama. Y estuve de por si ocho mese de por si.o'mteresé en ir a los Estados, gané
dinero,tak’in decimos aqui etojolab’al, regresé en Candelaria y encontré mujer. Ya
con pamilia no vas lejos. Vas querer quedar.

(JVZ)—Pero fuiste para alla para ganar dinero ¢no?

(Raul)—Si pue’, pero no. Gané dinero; gastas. @ujeficha! Quiere mucho pa’ vivir
alla. Pe’ se hace hombre de por si ir alla. (Ergtavcon R de Candelaria Bienes

Comunales, Chiapas, 7 de noviembre de 2010).

En este fragmento de entrevista se percibe nowsdlaso de tantos en los que
hay migracion, sino que en realidad el objetivocarde migrar no es para ellos solo
obtener un ingreso mas para sostener a la fathitiasta cierto punto es una suerte de
ritual de paso; es decir, es uno de tantos progesas‘hacerse hombre”. En Lomantan,
don Andrés me comentaba que migrar a los Estadmk$/es peligroso y en ocasiones
se paga con la vida. Sin embargo, la importancia pauchos jévenes al cruzar la
frontera es “vivir la aventura” y regresar a la comdlad como hombre y buen partido
para encontrar parefa.

La idea, segun él, es ir a los Estados Unidos teaex otras experiencias, sobre
todo si se trata de trabajar en algo distinto “enigpa”. Al final, dice don Andrés, que

ellos terminan trabajando en el campo:

4 Al respecto tuve oportunidad de platicar con j@gede diversas comunidades tojolabales (Candelaria
Bienes Comunales, Gabriel Leyva, El Santuario, &&ita Sonora y San Arturo las Flores) que habian
migrado a otras partes del pais (Saltillo, Ciud#itelz, Distrito Federal) y de los Estados Unidaseii
York, Phoenix, Florida) y la mayoria coincidia ennhismo: es una aventura, vivirla “te hace hombre”,
una vez teniendo familia ya es dificil migrar, gab#&en pero gastas mucho también, es peligroso, etc
15 E| testimonio de “Rall” se da en una comunidadauente alejada de la localidad en donde entrevisté
a Andrés (ver mapa 4 en apéndice). Es un aspeetaamparten en apariencia los tojolabales y da pie
que considere que el proceso migratorio tojolabahés un ritual de paso que una imperiosa necesidad
econdmica.
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[...] pero con cosas que aprendieron, llegan corbstess de vaquero y diciendo cosas
en inglés. Algunos llegan ya viciados. Ya no quigrabajar su milpa. Pero otros, los
mas jovencitos, regresan, encuentran mujer, s@ gaga solo salen a kuidada buscar

trabajo si las aguas chingaron la milpa. Si noceesepo no se vafEntrevista Andrés,

Lomantan, Chiapas, 3 de septiembre de 2010).

La movilidad de los tojolabales aparenta ser utofague complica al investigador su
ubicacién geografica. Pero, considerando que esic@ue regresen a sus comunidades
de origen o que si se llegan a establecer enudasades en donde tienen la oportunidad
de conseguir un trabajo mas estable y duradero Hteggeneral en Las Margaritas o en
Comitan—, esto hace mas facil ubicar, que no detemnel espacio que habitan.

La mayoria de los autores que han estudiado aciadsa y cultura tojolabal,
coinciden en que éstos estan establecidos prinograé en el municipio de Las
Margaritas, aunque existen algunos nucleos poblal®e de importancia en los
municipios de Comitan y Altamirano, y otro tantolenindependencia, La Trinitaria y
Maravilla Tenejapavd. mapa 4). El &rea que abarcan estos municipios &der
diversas situaciones geograficas y climaticas;ee#r,dzonas boscosas, pequefios valles
intermontanos, zonas mas calidas como Las Cafageas selvaticas, nucleos cercanos
a las ciudades y que por lo general son zonas @&sas llanuras en donde estaban
establecidas las fincas desde finales de la épionial (cf. Escalona, 2011).

Sin embargo, cuando uno platica con los tojolabalelsre las tierras que
habitan, ellos nunca se refieren al bosque, adtiesvo a los llanos. Ellos hablan de la
montafia, el ejido, la cafiada o la selva. La imag&gena y estereotipada que se tiene,
por ejemplo, de la selva, es la de un lugar coretaeipn y humedad excesiva y un
calor agobiante. Muchos tojolabales al hablar de s refieren a lugares frios. Esto se
debe a que la selva como tal puede ser alta o bajaelva alta puede traducirse en
bosques tropicales o semitropicales (como el casalglinas cafiadas y puntos un poco
mas elevados), en tanto la selva baja es lo quersxe como “tierra caliente®.

La montafia es en realidad un area boscosa, enaslgosrtes sumamente

desforestada, que goza de una elevacion considerabh ocasiones de mas de 2000

'8 | as comunidades tojolabales que forman parte davestigacion pertenecen, en términos generales, a
una de las cafadas (zona selvética) que esta adamente a 700 msnm y a la zona montafiosa que
pertenece a la cabecera de Gabriel Leyva Velazg@dd0 msnmver mapa 5).
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msnm— Yy un clima de templado a frio. En estas ategaciones, sobre todo en el
municipio de Las Margaritas, existen comunidades gudiferencia de otras, se dedican
a cultivar con fines de autoabastecimiento maijp),fchayote y calabaza; comen poca
carne y el consumo de huevo, azlcar, café y canu@rdio, es comaH.

Los cultivos por lo general varian de zona en zaegpendiendo del nicho
ecoldgico en donde habitan. Por esta razon, seepaleskrvar, por ejemplo, que existen
algunas diferencias entre el maiz de la montafgyeallaman “bolita” o ixim bolita’ y
el maiz de otras zonas mas calidas y que es ma&ig@aral que conocemos
comunmente en la ciudad (Notas de campo noviené290).

En la zona de las Cafiadas los productos cultiveolo€asi los mismos que en la
montafia —aunque en el caso del maiz éste tienéotma diferente, y la leguminosa
gque se conoce como botil no se da mas que en figafra pero lo que se da muy bien
en estas tierras mas calidas, y que en algunos gasse cultivan, son platano o guineo,
axiote, café, lima, cafia de azucar, papausa y pteasas comestibles que crecen en
areas mas altas y frias como la pacaya y diveipos de hongos.

A decir verdad, Las Cafadas y la zona de los valldanos (donde estaban
establecidas la mayor parte de las fincas) sohdass mas fértiles y donde se pueden
diversificar mas los cultivos; es por eso que estams eran de sumo interés para la
Iglesia y luego los mestizos finqueros; sobre ttak que estdn mas cercanas a las
ciudades de Comitan, Las Margaritas, La Independgeha Trinitaria, asi como zonas

en las que se supone que cohabitaron los tojoRbale otros grupos étnicos, conocida

" Otros productos que forman parte de su abastationiario se dan de forma natural. Por ejemplo, en
la zona alta 0 montafiosa es comdn que se consmmiax (zarzamora), duraznogataj (guayaba) @ix
(tomate); y animales comalaw (tepezcuintle)jvoi (armadillo),ujchum (tlacuache)machin(mono) y
k'ulal chej (venado de cola blanca). Ellos también comen algunsectos como éf’isim (hormiga
arriera) o ekh’ixkirin (chicharra), aunque se da en terrenos mas bajakdps. La caracteristica de estos
productos, sobre todo en el caso de los vegetdlegos, es que no son afectados por fenédmenos como
las heladastéw), plagas, epidemias o la presencia de animaleacplean con las milpas, como es el caso
del [K'ulal] chitam (jabali)}’ a diferencia de otros productos cultivados quesssiamente amenazados
como el botil, el maiz, el frijol o l&ila (lo que se conoce, al menos en el altiplano magricaomo
“chilacayote o chilacayota” (voz nahuatilacayutli o calabaza blanca). Pero cuando se habla de este
alimento ertojolab’al se le conoce commayil); y animales domésticos como reses, gallinas doseiEl
ganado vacuno, porcino y ovino, en realidad nooesin en las zonas de Las Cafiadas y la Montafia. En
Las Cafadas, suelen cazar venado, tepezcuintleddion entre otros animales, ademas del consumo de
insectos. La carne la compran por lo general anatgimerciante que pasa por esas comunidades una o
dos veces al mes y la conservan encima del fogém gae se ahume. En el caso de la Montafa la
obtencién de productos como aceite, azUcar y dveg;ompran en otras comunidades —en mi estudio de
caso en Gabriel Leyva Velazquez—y la carne es asEamsla zona fria, por ejemplo, existen factongs q
hacen dificil la caceria, debido a un proceso derdstacién a partir de un incendio que ocurriéehac
quince afios (del que se dice fue provocado paslekegno en contra del EZLN que ahi se resguardgba),
las condiciones econémicas no les permiten conganare o tener ganado. Por lo general, cuando matan
jabalies es cuando ellos pueden consumir carne vgzlen cuando comen gallinas o guajolotes.
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como Los Llanos —la zona aledafia al Valle del Gaja(antes valle de
Copanaguastla)— donde destacan las localidadearm®&tolomé de los Llanos (hoy
Venustiano Carranza), Socoltenango, Villa las Rossdre otras. Esta regién en
especifico era de enorme importancia para la OCdddPredicadores (dominicos) que se
establecio durante mucho tiempo en esta area gedas salida hasta mediados del
siglo XX para los criollos y ladinos que ocuparatas zonas para el ganado, el cultivo
de la cafia de azucar, maiz, café, entre otros.

La poblacion tojolabal oscila entre 37,667 y 43, lggbitantes (hablantes
mayores de cinco afios de edad), de los que ern#@ely 80% habita el municipio de
Las Margaritas y parte de Altamirano (PINALI, 20D®). El resto se ubica en la zona
conurbada de Comitan de Dominguez, los municipiesCodmitan, La Trinitaria,
Maravilla Tenejapa y La IndependentizEsto es lo que conforma la Zona Tojolabal.
Ahora bien, hablar de la Zona Sureste implica umitéeio mayor que éste. Sin
embargo, el uso comun que se le da al término “Zowjalabal” o “Zona Sureste”
como algo casi indistinto, tiene que ver mas biem gna demarcacién territorial que
viene desde la Iglesia; es decir, de la diocesiSale Cristobal de Las Casas, y no
precisamente del Estado.

El origen de esta division territorial se relaciaoa la preocupacion que tenia la
diécesis de San Cristobal de Las Casas en tiemgabispo Lucio Torreblanca (1944-
1959) acerca de la actividad pastoral catequétichre todo, después de un largo
periodo durante la primera mitad del siglo XX llet® descalabros y conflictos con el
gobierno mexicano. A partir de estos altercadadestuido y abandono de la diécesis
implicé una baja actividad eclesiastica. Torrebtapecetendia revertir esta situacion.
Fue él quien comenzaria a establecer distintasnésdeeligiosas en la entidad
(Misioneros del Espiritu Santo, Jesuitas...) paraiani una pastoral catequética

cristiana que empezaria a perfilarse hacia logémds, por conformar éstos una parte

'8 Esta ubicacion geogréafica no siempre fue asi. Adeela época en que se establecieran las fincas a
mediados del siglo XIX, los tojolabales ocupaba@ umayor extensién compartida con otros grupos
étnicos como coxoh, cabiles y probablemente tesltdb cual no se reconocid sino varios siglos ukesp
Esto quizad a la condicién histérica de los tojolabade siempre ser subordinadet Ruz, 1983).
Antonio GOémez Hernandez y Mario Humberto Ruz (19¢hlan de un proceso de ladinizacién que fue
determinante en el desplazamiento de los tojolabi®eia la ubicacién arriba sefialada, pero nofezae
s6lo a que haya habido un desplazamiento de giteties originales, aunque si hubo muchos casos de
desposesion, sino también de un desplazamientaraiuit linglistico que les llevé a muchos tojolasal
y otros grupos a ladinizarse, razén por la quecto®h y los cabiles sean considerados en la adaghli
grupos extintos (Gomez Hernandez y Ruz, 1999:29-30)
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importante de la poblacion en Chiapas (Morales Beemn, 2005:114 y Estrada,
2004:204)

La gran diversidad cultural que habia en el estedGhiapas llevo a la Iglesia a
tomar una decisién que facilitara la organizaciérsd quehacer pastoral. Ante esto, se
opto por hacer una division del territorio. Estdasazon por la que a mediados de la
década de los setenta, que correspondié ya a ledrgele Samuel Ruiz, ya se habia
establecido la divisién del estado de Chiapasendiocesis (Tuxtla, Tapachula y San

Cristébal de Las Casas).
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Republica
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Guatemala
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Republica de Guatemala
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|
|
|
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[

|
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Mapa 1.

Fuente: [ittp://misiondeguadalupe.maristas.edu.x/

En la diécesis de San Cristobal de Las Casas, tuere la que predominaba la
poblacion indigena, se crearon seis regiones derdauno sélo con un criterio

geografico y ecologico del area que comprende dmedis de San Cristébal, sino

1 Como se vera mas adelante, José Francisco Orodirnénez, obispo de Chiapas a finales del siglo
XIX y principios del siglo XX, tuvo una iniciativde llamar distintas 6rdenes y congregaciones oslas
para apoyar la labor catequética de la di6cesis.eBibargo, en la época de Torreblanca su llamado a
otras Ordenes y congregaciones se debia a quedispansable sentar las bases de una pastoragimadig

y, al mismo tiempo, disminuir los privilegios de alero local empoderado, por lo que la salida de
muchos miembros religiosos del lugar y la entraglégénte nueva” era la estrategia del obispo.
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también sociocultural y linguistico. Estas regiosesdenominan Zona Chol, Zona Suir,
Zona Sureste, Zona Centro, Zona Tzotzil y Zonat@kélid. mapa 1). Sin embargo, a
raiz de una serie de conflictos entre la Ordenrddifadores y la Compafia de Jesus,
se crea una séptima zona llamada Chab (Estrad@;138®).

La Zona Sureste, en especifico, comprende los mpimscconstitucionales de
Comitan, Chicomuselo, Frontera Comalapa, La Indégecia, Las Margaritas, La
Trinitaria y Tzimol. En este sentido, haber hecha divisién de acuerdo a un criterio
sociocultural y lingtistico no coincide con lo gere realidad abarca la Zona Sureste,
pues en estos municipios existen muchos grupogeénds y no indigenas como
tzotziles, tzeltales, tojolabales, chujes, k’anjeba mames, jacaltecos, acatecos y
campesinos mestizos (PINALI, 2009:23).

Una solucion frente a esta diversidad fue la puestearcha de una accion por
parte de la diocesis de subdividir esta zona —c@@mchizo en las demas zonas
también— y poner a cargo diversas parroquias yomés con la tarea de atender las
necesidades pastorales del area que les fue asigbadahi surge la Zona Tojolabal
que, aunque también abarca algunas comunidadegolkédes y tzotziles, es una
subregion que en su mayoria esta habitada poabgjlas y esta atendida por la Misiéon
de Guadalupe, como se ilustra en el mapuftrg), y La Castalig®

Més alla de la aclaracion arriba expuesta acerceed#orio que comprende la
Zona Tojolabal, es importante sefialar que cuande eecomendo la tarea a estas dos
misiones comitecas para llevar a cabo su laboopdstntre los afios sesenta y setenta,
encontraron que la Zona Tojolabal abarcaba untdgoi mayor del que se habia
delimitado hasta entonces, debido a la colonizad&tas tierras nacionales entre 1940
y 1965, que comprendia una parte de la Selva Lacand

La Mision de Guadalupe, por ejemplo, tenia comoamsyw ocuparse de la
catequesis de los grupos campesinos tojolabalés ztma fria —parte de lo que ahora
denominan Zona Pinada— hasta que notaron que @mhdaizacion se internaron en la
Selva Lacandona hasta la tierra caliente, exteddisn radio de accion y grupo focal
de trabajo, por lo que empezaron a atender tamtii@mulas, huixtecos, tenejapas,
mestizos, etc. (Estrada, 2004:206).

% Ambas misiones se ubican en la ciudad de Com#édRaminguez, la primera en el barrio de las Siete
Esquinas y la segunda en el barrio de Yalchivol.
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En la actualidad, la zona de trabajo pastoral ddis&n de Guadalupe ha sido
dividida para poder organizar mejor sus visitagpartirse de una forma ordenada entre
cada uno de los agentes de pastoral de las misi@mnashacer su labor. La division de
su zona pastoral comprende siete areas: Pinaday Alueva Esperanza, Guerrero, Rio
Blanco, Juérez, Caliente y Legion de Maviia.(Mapa 2).

Otro aspecto que con seguridad redefinio la ulbdcagi restructuracion de las
zonas pastorales fue la emergencia de comunidagesigipios autbnomos, sobre todo
en la subregion de Las Cafiadas. Son estos cambiws serie de caracteristicas en los
tojolabales que los hace diferentes a otros grépuisos chiapanecos, principalmente

de los Altos, pero para entenderlo mejor es indisglele echar un vistazo a su historia.

1.2 De San Mateo Ixtatan a la finca
Segun advierten algunos autores (Schumann, 1984, Fa81 y 1999; Lenkersdorf,
1986; Piedrasanta, 2009), el origen de los tojidmbase ubica geogréafica e
histéricamente en los alrededores de San Matedaixtaen los Cuchumatanes
guatemaltecos, que compartian con los chujes,ealoeddel 300 a.C. al 300 d.Cid.
mapa 6y 7).

La salida del grupo tojolabal de swuxuk(ombligo, lugar de origennateano
tiene relacion con una serie de disputas que sestuvcon los chujes, a raiz de un
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crecimiento econdmico que tuvo San Mateo Ixtatars@dlo en la zona, sino mas alla,
llegando a ser parte de una importante ruta préhisa comercial, que distribuia, sobre
todo, un producto de gran valia y relativamenteassen Mesoamérica; es decir, la
sal?

Este producto en especifico; es decir, la sal seM&teo, fue conocida en toda
Centroamérica y el Altiplano Central de México (Rasanta, 2009:39-40). Las altas
demandas de la sal fueron tales que los chujesnegiise apropiaron de las minas
salinas y que cohabitaban y/o interactuaban cotojofabales y otros grupos vecinos,
se encargaron casi por completo de la explotaciprogesamiento de éstas, de las que
se extraia sal blanca y sal negra, esta Ultima apwrgciada por su valor curativo,
sagrado, ritualistico e incluso culinario.

La sal no sélo llegé a ser un elemento de prestigiqueza para los chujes de
San Mateo, sino que trajo disputas y enfrentamsentm otros grupos vecinos, entre
ellos los tojolabales. Piedrasanta dice que “desplgésituarse alrededor de la sal, los
chujes crecieron, se multiplicaron, se diferenciarternamente y dieron inicio a las
rivalidades o abiertas disputas por el controlagenhinas” (2009:65).

Estas disputas se prolongaron sobre todo con ypogrue se denomina en los
mitos comochialony que en otros mitos, sobre todo del lado mexicaaddentifican
comozapalutasy con losyaxbatzque son un grupo chuj de San Sebastian Céats.
evidente que los tojolabales estaban involucrados estas disputas, lo cual
rememoraban aun hasta hace 25 afios en algunas idadesr como San Mateo
Veracruz, en sus festividades (Gomez Hernande2,:200

Los chialon o zapalutas eran, al parecer, un gni@® vulnerable y pacifico que
los yaxbatz en parte porque no poseian atributos sobrenaesupalra defenderse, segun
reza la leyenda. Ellos, después de enfrentarsebdsain dominio en las minas de sal,

ser derrotados y expulsados de su territorio no siguieron una ruta en busca de un

L El lugar en el que se encontraban las minas deosata precisamente en San Mateo, sino en un lugar
cercano llamad&’atepam que en apariencia también era habitado por tujtes (Ruz, 1981 1:46). Pero
gran parte de la historia alrededor de las minas dal son parte de mitos que en la actualidagesig
vigentes entre algunos grupos chujes (Cordova, )2012ue gracias a platicas con algunos de ellos
indirectamente puedo tratar de ir construyendomarendiendo el pasado remoto y casi olvidado entre
los tojolabales (Notas de campo, 2010 y 2011).
%2 | os yaxbatzse mencionan en la actualidad como un pueblo@irijhabla otra variante linguistica, y
que en apariencia tiene mas cercania cooja@bb’al. En el caso de los zapalutas, éstos son recorsocido
como rezadores a los que acuden los tojolabales/fmdcuando se dirigen cada afio en romerias hacia
San Mateo Ixtatan antes de la época de lluviasexz@f maiz para después llevarlo a sus comunidades
mezclarlo con el resto de sus semillas y asi seatolf@dmezet al, 1999:64).
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lugar propicio para su asentamiento, sino quealiteente comenzaron a huir del asedio
de los chujes mateanos. En este proceso, del qiensepoca informacion y mas bien
es de origen arqueolégico, se explica la preseasentamiento y posterior movilidad
de estos grupos en Chiapas, pasanddCpan k’ultik, Tenam PuenteJun chab’iny el
Valle de Las Margaritas.

De los zapalutas y otros grupos no se tiene larsklsglisi derivaban de los
chujes o0 eran quiza otros grupos mayas que cotojolabales, k'anjobales e incluso
chujes pasaron por este proceso de movilidad desfparalela, y se distribuyeron en lo
que actualmente son los municipios de La TrinifaBiamitan y La Independencia. De
hecho, es probable que los zapalutas sean o ponelos se puedan relacionar
étnicamente con lo que se conoce como tojolab#besoxoh indistintament€.

En varias conversaciones acerca del origen dellpuejolabal que sostuve con
el arquedlogo Horacio Olivares, quien trabaja desdee tiempo en el sitio
arqueoldgico de Tenam Puente y sus alrededoresntagé que mas alla del mito de la
“guerra de la sal”, en efecto los tojolabales verdea las elevaciones guatemaltecas
cuchumateanas y que fueron estableciéndose errddsrperiodos y puntos hacia los
Llanos de Comitan.

Chin K'ultik pudo haber sido uno de los puntos que éstos anualo largo de
su ruta en territorio mexicano hacia los LlanoLdenitan, lo que se puede constatar de
manera preliminar porque este nombre es de otmelab’al (Chin (j)k’ultik = nuestro
cerrito). Tenam Puente es otro punto en donde esxistracteristicas tojolabales,
ademas de que a sus alrededores existen en ldidaduajidos habitados por ellos,
quienes contindan con sus tradicionales romerias harritorios alguna vez también
habitados parcialmente por tojolabales; es deairjghSan Bartolomé de los Llarfds.
Sin embargo, lo que es interesante y aun una ifteo@on algunos puntos a las afueras

de la actual Comitdn comdun chab’in que muestran la posible presencia o

% Ruz hace la diferencia entre los coxoh y los #fjales. Son los coxoh a quienes se les relaciama co
los zapalutas. Ademas, coxoh y tzeltales, quizgeshiambién, eran grupos que cohabitaban en la zona
de Comitan, y bajo los cuales los tojolabales wivabordinadoscf. Ruz, 1983). Para una mejor
ubicacion se puede consultar en el apéndice el Biagradonde se observan las fronteras culturales.
4 Sobre los habitantes de San Bartolomé de los klamrealidad, no se tiene noticia de la presateia
tojolabales. En la obra de Thomas Cage (1980)abkhie grupos de lengua y costumbres similares a |
de Zinacantan; es decir, tzotziles. Sin embargdasrpropias leyendas tojolabales y algunos datos d
cronistas como Thomas Cage, Fray Antonio de Ren(&88H), entre otros, se sabe de la presencia de
éstos que pudieron haber sido lo que se identificeo coxoh. En realidad, no se tiene noticia de los
tojolabales en ningiin documento de archivo y cedhista finales del siglo XVItf Ruz, 1999).

36



asentamiento del grupo chuj en el pasado, a pesaerdun sitio que se supone haber
sido ocupado por tojolabales, coxoh y quiza calyilezltales.

Al parecer, mas all4 de un asedio por parte deHages hacia los tojolabales y
otros grupos, en muchos casos se trataba de ulaziespento lento de estos ultimos de
Guatemala hacia Chiapas en el que no soélo se bhaemtagrupo, sino que habia una
relacion interétnica y comercial muy activa. Peso ro significa que no hayan existido
rivalidades, enfrentamientos o0 reconquistas teraies —que al parecer es lo que
ocurrio en el caso de Comitan; es decir, que lpdatoales reconquistaron o reocuparon
ese territorio expulsando a los chujes.

La explicaciéon arqueoldgica del abandono de un césptene que ver en
ocasiones con guerras y disputas, pero tambiérelcagotamiento de los suelos y otras
cuestiones climaticas o, incluso, un cambio sigaifivo en la actividad social y
comercial frente al surgimiento de nuevos centrosierciales y urbanos. Ante la
escasez de informacion, salvo lo que se puede ueducpartir de estudios
etnolinguisticos, arqueoldgicos y de los mitogjue se sospecha es que los tojolabales,
a lo largo de su historia fueron trasladandoseupacdo diversos puntos hasta llegar a
Tenam Puente y la antigua Balun K’anan (Comifar)e ahi, sin un total abandono
territorial y por cuestiones que aun no se puedelicar, los tojolabales se trasladaron
y se asentaron en el valle de Las Margaritas, dopade cierto, fueron encontrados
cuando los espafioles llegaron a estas tierrasigidts mexicanac{ Alvarez, 2000).

La incertidumbre en la historia del pueblo tojolabEmbién se extiende al
periodo de la colonia. De hecho, hasta finalesidgd XVII y el siglo XVIII es cuando
se hace mencion de este pueblo en documentos icasd@m un libro de 1686 en el que
“se asientan las licencias otorgadas a confesorepreglicadores, previamente
examinados en las lenguas habladas por sus fegjréRuz, 1981:36) o la cronica de
Fray Francisco Ximenez en 1720, que habla de lgukerchanabal aludiendo
probablemente a la cuarta lengahgnab’al) o lengua tojolabal (Gémez, Palanzén y

%5 Con respecto a Balun K'anan se dice en el propmin y entre algunos cronistas y autores
comitecos, que proviene dgalun K'anal o nueve estrellas. Al pensar este sitio como uiigy@Em
asentamiento tojolabal se puede deducir que sa rdis bien de los nueve espiritus o guardianes
protectores de parajes y pueblos. Es decir, asbdomtzeltales tienen a los ancestrog'itlabil, los
tzotziles a lostotiime’il y los ch'oles a lodyatiia’aly los tojolabales tienen a los nueve guerreros o
guardianeskalun k'anar). Estas formas miticas y otras mas como la impoidade la ceiba, las cuevas y
los manantiales, resurgen en el periodo de laadindesde el siglo XVIII, y eran espiritus por émeral
revestidos y disfrazados de santos catolicos imhidos, a quienes se les atribuia la fertilidadcata y
la prosperidad econémica de las fincas (Garciaetn.1985 1:125), aunque la etnografia no precisa
estas caracteristicas en los tojolabales con taaterencia como otros grupos.
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Ruz, 1999:30). Es por ello que los pocos autoresham escrito sobre su historia aluden
a un periodo o memoria historica olvidada, puedosi propios tojolabales tienen
noticias de estos periodos tan remotos, sino &grde la memoria historico-mitica de
otros grupos como los chujes.

Existen algunos ancianos que llegan a identificaBaa Mateo Ixtatan o
Guatemala como ehuxuk (ombligo, lugar de origen) si se toma en cuenta gu
algunas comunidades como San Antonio B’awitz, Rodalawitz, Veracruz, Saltillo,
entre otras, contindan en la actualidad con laucaiste de emprender el camino, antes

|.26

de la época de lluvias, hacia San Mateo a travéomerias dk’'u’anel.”” Entre las

romerias mas importantes y que aluden a una téadi@lacionada con el pasado
histérico del pueblo tojolabal, esta la de San Mapero también existen otras dirigidas
a San Bartolomé de los Llanos, Santo Tomas Oxdhauksinitaria 0 antigua Zapaluta,
entre otras.

La memoria tojolabal manifiesta en estas peregionas, sin embargo, es muy
débil. En ocasiones lo que se puede observar epasible tergiversaciéon de hechos
historicos a los que agregan eventos que nuncargivicomo tales o que es parte de la

integracion de tradiciones y costumbres venidascd&lente:

Los tojolabales, sobre todo en Chiptik, un pocd/eracruz, hacen su... ¢como se les
dice? Como carnavales pues. Algunos dicen que dsrade representan la guerra de la
sal que tuvieron con los chujes hace un chorrofies,apero cuando tienes mas de
treinta afos conviviendo con ellos y platicas aanigjitos, ellos te van a decir que son
representaciones muy viejas que tienen desde tplmaesen la finca, y que se refieren a
la lucha que tuvieron los cristianos con los mavoson los infieles. Hay personajes

como Santiago apostol y Carlo Mango. No Magno ilge Mango le dicen. Yo creo que

se refieren a Carlos V, pero asi lo dicen ellosorAtbien, dime tu qué tienen que ver

con los chujes, con su historia prehispanica y tesm. Si acaso se sabe algo o se
interpreta algo de estas manifestaciones, lo gadajalaro es que la memoria histérica

tojolabal viene del periodo de la finca y no méda @Entrevista Ramén Castillo,
Pbro. 01 de octubre de 2010).

% Estas romerias forman parte de una ritualidad swemge importante en la poblacion tojolabal desde
varios puntos de vista. Socialmente porque es paces de confluencia comunitaria e intercomunitaria
incluso intercultural porque existen mestizos casis que también se presentan en la peregrinacion.
Pero también desde el punto de vista ritualisticogmogonico es importante porque es con éstas como
se revive (la memoria) y se renueva precisamergisteima cosmogoéniceil. mapa 6).
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Es importante retomar en esta entrevista lo qubcada mencionar en parrafos
anteriores; es decir, que la memoria tojolabale@mte la finca) durante una época
colonial temprana y en la época prehispanica cah@sta practicamente olvidada.
Pero esta pérdida de memoria tiene una explicanignldgica.

El periodo histdrico en el que se ubica la conquilst los espafioles del territorio
mesoamericano, asi como la Conquista Espiritua, Un proceso cruel y lleno de
abusos en el continente americano, como describsagmemorias algunos frailes de
la época —quiza el mas importante de ellos fue Bastolomé de Las Casasf.(Las
Casas, 2005; Rt al. 2002; Ricard, 2002; Ximénez, 1999; Remesal, 1964)

Este proceso cruento que ha continuado a lo laeyypetiodo colonial, el siglo
XIX 'y en la actualidad, ha sido acentuado y alirdatpor rebeliones e iniciativas de
resistencia que ha llevado a muchos grupos, inchuso extincion. Pero la resistencia
indigena y la desaparicion de algunos grupos nesag@mente estan relacionadas con
la violencia (fisica); es decir, existieron facrmpie de manera paulatina, mas alla de la
aculturacion y transculturacion, llevé a la desmp@an y/o supervivencia de grupos
étnicos como, en el caso del estado de Chiapasaloes y los coxoh —en caso de que
no se tratara de los tojolabales— en lo que seenamdinado como un “proceso de
ladinizacién” €f. De Vos, 1994 y Ruz, 199%.

En otros casos, la resistencia de grupos indigeoaso los chiapanecas
implicaba una directa confrontacion con los espegidtl resultado de esto, como era de
esperarse, fue una severa represion que les dieams@erablemente hasta su extincién
total que se dio a mediados del siglo XIX. En qgtssstrataba de resistencias indirectas,
muy similar a la nocién de resistencia oculta deekaScott (1985).

Para el historiador Jan De Vos los grupos étnidesde el periodo de la
Conquista, la Colonia y el Baldio, optaron por wdifédes formas de resistencia: 1)
Resistencia abiertala cual implicaba una confrontacién directa y stantes

2" Al respecto Ruz, entre otros, reafirman esta fsicuando dice que la memoria histérica (oral)
tojolabal “pareceria circunscribir este periodaailtimas décadas del siglo XIX y principios dejlai
XX" (Ruz, 1992:17).
8 Este proceso de ladinizacién ain persiste en rsuctimunidades indigenas contemporéaneas. Tiene
que ver con una suerte de aculturaciéon, debidmmtiacto “pacifico” interétnico, pero también con un
proceso de transculturacion debido a la insercé@n abligada de aspectos culturales extranjeracs la d
cultura dominante que propician el desplazamieatimi@l y linguistico. Este proceso de ladinizacio
lugar en muchos casos a la extincion total de gripdigenas (coxoh, cabiles), en otros ha propictad
estatus de “en peligro de extincion” (mocho’ o ddtoy en otros continda con un paulatino
desplazamiento linglistico y culturak.(PINALI, 2009).
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levantamientos y rebeliones que culminaron en dégeytviolentas represiones, aunque
también se clasifica dentro de este tipo de regigtda emigracion de todos aquellos
grupos que se fueron en busca de tierras despsbjadae estaban fuera del control
gubernamental de los espafioles.

Quienes pasaron por este tipo de resistenciasr¢raationes y rebeliones),
sufrieron la presion y procesos punitivos de lowmiaadores, de tal manera que en
lugar de resolver una situacion de dominio, terivémaen “peores condiciones que
antes, por eso se preferia encauzar sus esfuerzbrkvivencia en el rio subterraneo
de la (2)resistencia veladadejandola fluir silenciosa pero poderosamenteajdetbe las
evidencias cotidianas” (De Vos, 1994:70).

La resistencia velada fue practicada en muchosscagoconsistia en la
realizacion de practicas que eran toleradas poauésridades civiles y religiosas y/o
que se llevaban a cabo “a escondidas” al inter@fod hogares, en la milpa o en el
monte. También existia, segun advierte De Vos,(8nasistencia negociadas decir,
una forma en la que los indigenas pactaban y haoiesiones a sus dominadores, lo
gue coadyuvo en algunos casos a mantener una/aedationomia, pero también con el
riesgo de perderla (1994:68).

Ademas de estas manifestaciones de resistencim sbgervo, existieron casos
en los que grupos como los tojolabales no buscarna hubo mucha oportunidad de
enfrentarse con los esparfoles. Esto, aunque pligdie @ una resistencia velada en la
clasificacion de Jan De Vos porque continuaronale a cabo sus costumbres y
rituales en la intimidad del hogar; en realidad cautuvieron algin problema en
reconocer la autoridad civil y religiosa ni entear conflictos violentos. Pero el motivo
de esto puede ser el simple hecho de haber hahitatirritorio rico y fértil que atrajo
el interés principalmente de los dominicos.

Cuando la Orden de Predicadores se establece ealforcha pacifica, éstos
fungen como protectores de los indigenas, se iokarucon ellos, aprenden sus
lenguas, defienden sus derechos contra los atogpale los encomenderos y
autoridades; es decir, no dan oportunidad de geieedpanoles intervengan, y menos
que abusen de ellos, tal como lo hiciera fray Bamé de Las Casas (Remesal,
1964:403). Esto explica la falta de confrontacidiree tojolabales y de otros grupos
étnicos que habitaban la zona, con los conquistadpicolonizadores. De hecho, si en
la actualidad Chiapas observa una situacion mugreafife al resto de México y
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Centroamérica, sobre todo en cuanto a la relighosiy el menor grado de
desplazamiento cultural y lingliistico —principalrtean los Altos de Chiapas— es, en
gran medida, por el establecimiento de los domseoel estado.

Fuera de los Altos de Chiapas, existe una menorifeséacion cultural y
religiosafolklorista en los grupos étnicos de familia linglistica ma&gerEs aqui en
donde los dominicos se asientan y llevan a calbmdgor parte de su labor pastoral.
Este asentamiento implico una fuerte ausencia gafietes, criollos y mestizos, al
menos durante gran parte del periodo colonial, lpaianto, un proceso distinto de
aculturaciorf?

Como ya se menciong, la presencia y asentamieritwsd#ominicos en Chiapas
implicé una protecciéon de los indigenas frente arleeldad de los conquistadores y
colonizadores espafoles. Entre las figuras rebgiatefensoras de los indigenas que
mas destacan en la historia de Chiapas y que Isebiase religiosa en la zona de los
Llanos y gran parte del territorio chiapaneco, smuentra fray Bartolomé de Las Casas
quien no sélo protestd por el trato inhumano queelgpafioles daban a los indigenas,
sino que logré que la Corona espafola hiciera medsr para abolir la esclavitud y
proteger la mano de obra indigena contra los coémiaires esparioles (Harvey, 2001:59
Brading, 1992:75-121 y Remesal, 1964:300, 301,)33401).

El resultado de su lucha se vio en el aiflo de 1bdPdo la Corona espafola
expidié leyes en las que se estipulaba que lagidates indigenas tenian derecho a
controlar los asuntos de sus comunidades, conndidon de que fueran responsables
ante la Corona, sobre todo en materia tributari@e yue sus costumbres no violaran o
se contrapusieran a la doctrina eclesiasfin este sentido, aunque los pueblos debian
ser gobernados de acuerdo a los designios colsnlakeindigenas podian disfrutar de

cierto grado de autonomia (Harvey, 2001:59).

# Si a esto se le agrega el relativo aislamientovixieron los tojolabales durante el periodo déifaa
desde el siglo XVIII hasta mediados del siglo X¥ paiede comprender que hubo un atraso en el proceso
de aculturacién y transculturacion, por lo menosalgunos rasgos socioculturales que si sufrieron de
inmediato otros pueblos indigenas, aunque la esgist abierta y velada entre los tojolabales fug ca
inexistente. A propdsito de resistencias, la “tesisia negociada” y la “resistencia velada”, endama
cooperacién con autoridades civiles y religiosas dna constante, al menos, entre los dominicosy lo
pueblos de los Llanos de Comitan, pues como yaeseiond antes, existia una cierta libertad en estos
pueblos de vivir con sus usos y costumbres, migmtoeaazaran el cristianismo y la doctrina cristiana
* Dice el historiador Neil Harvey que “Las actitudesmgmaticas de los dominicos coadyuvaron al
respeto de las formas autdctonas en cuanto a aelgbvivir la cristiandad; es decir, se concedia
autonomia a las cofradias en la celebracion de figséas siempre que mostraran devocion al
cristianismo” (2001:60).
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Sin embargo, el area de influencia de los domingmyeria amenazada en el
afio de 1560, ya que la Corona emitid una Céduld &e& que se prohibia que las
ordenes religiosas, en especifico agustinos y doosn poseyeran bienes raices y
ejercieran actividades lucrativas. Asi seria dificantener la labor misionera, la cual
consistia no sélo en adoctrinar a los indigenas) grotegerlos del abuso de los
encomenderos y terratenientes, asi como ensefari@sajar el campo.

Estas medidas fueron cuestionadas y originaronefsi@rotestas por parte de las
ordenes afectadas. Este malestar ejercio ciers@adpren la Corona espafola, que no
tuvo otro remedio que modificar el contenido deCidula Real para autorizarles la
posesion de bienes, pero solo en los centros usba&sodecir, no en los pueblos de
indios (Ruz, 1992:56).

Esta determinacion de la autoridad imperial y otn&@s se establecieron con la
idea de ser obedecidas, pero como con la mayoriasdmandamientos reales en la
Nueva Espafia, éstos se acataban formalmente pese complian en la practica. La
zona de influencia y establecimiento de los dommien Chiapas, por lo tanto no se
constrifid Unicamente a las zonas urbanas, sindleg@ a los pueblos de indios. A
pesar de todo esto, en el afio de 1579 los domimmen a la Corona que se les
otorgara mas tierras so pretexto de continuarkser laisionera, que no podian sostener
frente a su condicion econémica “precaria”, y faeoaces que éstos se expandieron en
zonas en las que en un inicio estaba prohibidadaepcia de cualquier otro que no
fuera indigena; es decir, los Unicos no-indigengsmpdian ocupar este territorio serian
los curas doctrineros, otrora misioneros (De V8941116 y Ruz, 1992:61).

Una vez establecidos y consolidados los dominiocsus areas de influencia, en
las que ningun otro sujeto no-indigena podia getsente, el temor a los abusos, la
esclavitud y la desposesion de tierras fue deseipado. Los tojolabales formaban
parte de estos pueblos que estaban bajo la prowedei la Orden de Predicadores por
vivir en las cercanias o incluso al interior detkrsitorios que éstos poseian.

Entre las consecuencias que la presencia de ldesfra su proteccion les
otorgaba, en especifico a los tojolabales, asi clamelativa autonomia de que éstos
gozaban por las leyes que habia emitido la Conmida, alla de la conservacion de su
lengua y de un aplazamiento del proceso de ladildizaes que pudieron socializar con
la cultura occidental, representada por los doragig discernir dicha cultura sin hacer
a un lado la suya.
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Asi como los tojolabales se supone que pudierorpoamder el cristianismo que
luego adoptaron como parte de su religiosidad —dk gj podria considerarse como un
desplazamiento de su religiosidad autéctona—, dpeon la lengua, las actitudes y
costumbres del colonizador y el misionero, por ke gel monolinglismo y el
monoculturalismo no era una caracteristica tan rgépnada en ellos. Los tojolabales
tuvieron entonces un procesorésignificacion socioculturamnuy eficiente®

La uUnica condicién indispensable que debian cumlphr tojolabales para
sostener ese estatus de privilegio era aceptasdaimi cristiana (Harvey, 2001:6%).
Esto trajo un doble efecto en materia religiosagnabs de las consecuencias
socioculturales mencionadas arriba. Por un lada paulatina pérdida o transformacién
de sus manifestaciones religiosas originariasaslglie se conservan algunos elementos
ritualisticos, no asi insertos en su practica i cristiana.

Por otro lado, los tojolabales pudieron seguirigndo una suerte de culto a los
elementos de la naturaleza, sin que la inserciorsados cristianos implicara una
sustitucién o disfraz para veneracion de ciertadades, como si ocurre de manera
marcada con otros grupos altefios y/o de parte dieansada franja finquera en los
albores de Ocosingo entre los tzeltales (Legore@6 y Pinto Duran, 2002). Por lo
tanto, pensar en los tojolabales de manera geradalicomo un grupo étnico y cultural
que manifiesta en la actualidad su religiosidad ooa fuerte carga de la religion
originaria o autéctona recreada no es tan verasib@ ahi la importancia del
asentamiento de los dominicos para comprender pdee las caracteristicas

socioculturales y sociorreligiosas de los tojolaban la actualidat.

1 Incluso, después de la salida de los dominicas gntrada de los criollos y mestizos a través sle la
fincas, los tojolabales pudieron resignificarsascernir e integrar la cultura de la finca a lapgiag como
motor de reorganizacién y construccion sociocultyraociorreligiosa ¢f. Valtierra, 2012a, Legorreta,
2006 y Pinto, 2002).
%2 Harvey (2001:61) aclara que a pesar de esta piotey defensa de los frailes dominicos, también
hubo obispos que abusaron de su poder y perselguigligiosidad indigena como pagana.
% En la religiosidad tojolabal si se pueden obseaigunos elementos “muy discretos” que aluden a una
perspectiva no cristiana o pagana, pero tiene guenas con un culto especifico a ciertos elementos
naturales y/o relacionados con su pasado en la.fircreligiosidad abiertamente manifestada ersedn
especifico los catélicos, es la de un cristianisradicional o “apegado al canon”, que no sélo eslpcto
de los cursos de catequistas de mediados del Xigjcsino de la misma finca y la manera en que el
finquero o patrén administraba en ausencia delrdatelos servicios religiosos. El caso de tzedtale
tzotziles, por poner un ejemplo, fue distinto p@&dstos y su resistencia negociada y velada, en los
términos de Jan De Vos (1994), asumieron una ceidreral cristianismo aunque en lo privado
continuaban con sus practicas. Quienes no fueresaprdel sistema y periodo de la finca, sufrieron,
ademas de un proceso de aculturacion, la imposdgomna conversion una vez que la Iglesia not&esta
practicas paganas, en la que el instrumento debtdspatrono” fungié un papel primordial de
reinterpretacion religiosa y resignificacion cultde los indigenas.
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La labor importante de los frailes con respectosarridigenas tiene que ver a su
vez con un doble resultado. Por un lado, una toamsfcion religiosa, comenzando con
volver los antiguos centros ceremoniales en temgtdicos, y una constante labor de
introduccion de la Palabra de Dios (evangelizaciBoy el otro, una conservacion y al
mismo tiempo libertad en la manifestacion religicsampre y cuando fuera cristiana,
de algunos grupos indigenas ya conversos (toleraecia manifestacion religiosa).

En relacion a lo anterior, Jan De Vos identificanltén dos momentos a partir
del establecimiento de los frailes, sobre todoaeregion de Los Llanos. Al inicio, hay
una etapa misional que se refiere al momento en Ilggedominicos se van
introduciendo en tierra indigena y van predicaral@dlabra de Dios. Después, estos
misioneros se convierten en curas doctrineros (D ¥994:114); es decir, ya habian
convertido a los indigenas al cristianismo y erampsibles en su forma de manifestar
su cristiandad, pero ahora la labor eclesiasticasistria en consolidar su
establecimiento en tierra indigena, continuar ddad®alabra de Dios a los indigenas
conversos y ensefarles otras labores como nuesaisds de elaboracion artesanal,
crianza de ganado y nuevos cultivos, a menudo emwficed de la orden, para
aprovechar la muy fértil tierra de los Llanos.

La etapa evangelizadora de los dominicos se valididersas estrategias como
la introduccion de los santos cristianos en las wodades indigenas en las que se
presentaban. Esto explica el porqué de los nomideesnuchos de estos pueblos
combinados algunos de ellos con algun otro nomimigéna. Esta estrategia dio lugar
en apariencia a una mejor aceptacion de la fe petenanencia de sus costumbres y
rasgos culturalesc{. De Vos, 1994; Harvey, 2001; Garcia de Ledn, 198®).esta

manera.

La religiéon popular antigua siguio, sin embargwayiamalgamandose lentamente con
el cristianismo peninsular, reinterpretandose ocae®wdandose comunidad por
comunidad. Algunos santos penetraron en las mitadogcales, prestaron su nombre a
los antiguos héroes culturales, enmascararon sesfi&i® 0 encubrieron sus viejas
pugnas bajo los nuevos motivos que la intoleraesipariola aportabéGarcia de
Leodn, 1985:31).
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Las ensefianzas agropecuarias de los dominicosnfuenmortantes también, pero no

para que los indigenas las llevaran a cabo endsucatidiana, sin depender de la orden.
El paternalismo que caracterizé a los dominicosahlas indigenas impedia que éstos
pudieran desenvolverse y desarrollarse, por sesiderados casi como menores de
edad e idealizados. Es precisamente el procesasiaso de idealizacion al que se
refiere De Vos, que es un antecedente muy cercémaarion rousseauniana del “buen
salvaje” y que ha sido adoptada por muchos invadtiges, religiosos, activistas y otras
personas desde hace algunos sigtb$e Vos, 2004b).

Los factores que debilitaron la influencia de dmsninicos y el fortalecimiento
del proceso de ladinizacion, se relacionan commlienzo de una depresion econdmica
en el siglo XVI y XVII que obligd a la Corona a tammedidas mas fuertes en la
recaudacion de impuestos. Esto llevé a los donsniemcargados de la captacion
tributaria en estas zonas, a comportarse mas sederdo que ya eran, llegando al
maltrato en caso de no ver respuesta en los inageeimponer medidas exageradas que
se contraponian al pragmatismo que les habia eawato. Al respecto Neil Harvey es
muy claro cuando explica la situacion basandoda denuncia de un franciscano de la

época, fray Bautista Alvarez de Toledo:

Los nuevos obispos también denunciaron la religaabiindigena como una velada
forma de paganismo y emprendieron una agresiva a@npara combatir a los
chamanes nativos y todas sus practicas de idokatbeujeria. También intentaron
reducir las actividades de las cofradias, que hatiito fundamentales para el ajuste

cultural conseguido bajo el pragmatismo domir(idarvey, 2001:61).

Era evidente que con estas acciones los dominicogezmban a tener menos
popularidad que antes. Sin embargo, no era un maiclusivo de su creciente
debilidad. Existen otros factores, en aparienciarers, que influyeron en el deterioro
de lo que pareceria una zona indigena protegidan@®azas externas:

1) El cese de la amenaza o conquista definitiva deekafoles sobre los
lacandones en 1694. A partir de entonces se enmpiazaislumbrar las
ventajas que traeria a los espafioles la apropiaeda fértil tierra del Valle
de las Margaritas y los llanos, ya sin las amendeats lacandones. Asi

pues, espafoles y criollos empezaron a apropidesdierras orientales
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cercanas a la Selva Lacandona, en el actual mimaglLas Margaritas. Era
el inicio de todo un proceso de apropiacion detiasas que hasta ese
momento eran ocupadas por los dominicos; por ldotamn proceso de
ladinizacion.

2) Los pueblos de indios, empezaban a ser ocupadosur@orminoria no-
indigena, principalmente comerciantes, tenderoangheros. Es, de alguna
forma, un proceso de ladinizacién que iria creaesdbre todo en lugares
“en donde la permanencia de frailes y la cercargatidrras fértiles
garantizaban a los inmigrantes estabilidad sociakgelentes perspectivas
economicas” (De Vos, 1994:116). Los casos mas septativos aqui
descritos son Chiapa, Ocosingo y Comitén.

3) Otro elemento de peso es la contienda que habia entlero secular y los
dominicos, que dio por resultado que éstos ultimmgegieran sus feudos
mas importantes, sus haciendas agricolas y gamsageeaconservaron hasta
el siglo XIX. Pero no asi el dominio ni la batuta euanto a decisiones
pastorales en la otrora area indigena de influedanainica.

4) Este ultimo motivo se relaciona con las epidemias & lo largo de la época
colonial se daban, pero que para estas fechas diggavemente a los
pueblos indigenas.

Lo que podia observarse en esa época de debiliteondominico, era una cultura
tojolabal con muchos valores culturales incorposaddo largo del “dominio” de la
Orden de Predicadores y el contacto constantesdedmerciantes, tenderos, y demas
rancheros ladinos; valores que ya habian sidoanizdos y que se manifestaban en el
siglo XVIII en la religidon y la lengua; es decireste el discurso religioso que lejos de
ser el discurso autdctono o incluso sincréticdrataba de una practica revestida de una
musicalidad y ambiente indigena, pero finalmentg oristiana.

En el caso de la lengua, segun insinda Garcia da, Lla propia organizacion
parroquial en Chiapas y, en cierta medida, la dimigrbitraria mas o menos basada en
ciertas caracteristicas regionales y culturales) et motivo de un acelerado proceso de
diferenciacion dialectal (1985:124).

A finales del siglo XVIII y principios del siglo X, la poblacion ladina fue
apropiandose mas y mas de las tierras baldiasmeadala en que cesaba la influencia y
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relativa proteccion de los dominicos hacia los gedas. Este proceso acelerado de
ladinizacién y dominio, no se vio interrumpido palrperiodo de independencia. De
hecho, la influencia de los criollos hacendadosoynerciantes que sostenian las
caracteristicas de los indigenas como flojos yaobiws por naturaleza, justificaban su
maltrato; es decir, argumentaban que con estastedsticas, si es que se queria
aprovechar la mano de obra barata indigena, skebda tratar con “mano dura”.

Los indigenas ya no estaban protegidos por ninigande ley y los dominicos
ya no eran garantia de defensa de los abusos quetiaa los ladinos sobre el pueblo
indigena. Los ladinos comenzaron a introducir yaicreecesidades como el aguardiente
o productos de primera necesidad. A partir de @e®ncon las oportunidades que
empezaban a tener para comprar/acaparar tierranyet@ndeudamiento que los
indigenas como los tojolabales contribuian al adtgiedo algunos de estos productos,
la vulneracion de estos grupos sin proteccion legatentaba paralelamente al abuso
del ladino.

Al respecto, sefiala Jan De Vos: “Después de 1&®3ljndios cambiaron de
duefio, pero no de condicion. Habria mas sufrimiguoies las leyes de indias que los
protegian ya no tenian vigencia” (De Vos, 1994:1&3) este el momento a partir del
cual se les estaria despojando durante los ma8Qdafibs posteriores de sus tierras, de
su vida y de su fuerza de trabajo. Este fue eidnie la memoria baldia, también

conocida como “la finca®

1.3 La memoria baldia y la “liberacién” cardenista

La relativa autonomia en la que vivieron muchosgsuindigenas chiapanecos a lo
largo de gran parte del periodo colonial, incluyena regién de los Llanos, se vio
sensiblemente afectada, en parte por el debilitsimide la Orden de Predicadores, la
represion de las autoridades coloniales de loswtawdentos y el despojo y dominio de
una clase empresarial que crecia rapidamente diesdies del siglo XVIIl y el siglo
XIX (cf. Harvey, 2001).

% La finca no es una estructura propia del siglo XDirante la colonia ya era un territorio que estab
manos de una élite regional de propietarios y @ldtéban los indigenas como “mano de obra no pagada
0 peones, bajo un régimen que se conoce como badfaldio se refiere a las tierras que permanecen
incultas (por lo general tierras que si perteneeidms indigenas), razon por la que los duefiosapodi
apropiarselos y explotarlas. Sin embargo, los matg recuerdan y ubican “el baldio” como la épaca e
la que ellos trabajan “de balde” (Escalona, 200%5B6
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Si bien las rebeliones y la represion de éstapparde de las autoridades civiles
fueron un motivo de control y sumision de los imtigs, un aspecto que les afecté aun
mas fue la expansién de comerciantes, rancher@ndetos que con el tiempo se
convirtieron en propietarios y empresarios agricaae ganaron terreno al acaparar
tierras baldias y despojar a muchos indigenas derstorio, ya sea apoderandose de
éstos o cobrando las deudas que los indigenasr&zagoon los ladino® Esto es parte,
por cierto, del proceso de ladinizacién del que iM&dtumberto Ruz y Jan De Vos
hablan en sus trabajosufrg. Esta situacion era cada vez mas generalizadsi y a
trascendid el resto del siglo XVIII. Sin embargogsta coyuntura se afiadid un periodo
conflictivo y de ruptura debido a la Revolucionlddependencia.

Una vez consumada la independencia, en el estadChdgpas se reune el
Concejo Supremo de esa entidad el 12 de septietebt824, para anunciar su anexion
al territorio mexicanodf. Vazquez Olivera, 2010 y Benjamin, 1990:41). A ipait
entonces, se presentan dos situaciones generalizadsu acepcion politica y agraria.
En el primer caso, los caudillos y lideres milisatecales que apoyaron el movimiento
independentista se encargaron de gobernar sus denatluencia, pero sin mucho
éxito porque no pudieron evitar el ambiente hgstie efervescencia que venia desde el
siglo XVIII animado, sobre todo, por una encarnzaldicha de las élites que
conformaban facciones politicas e ideoldgicas diftrs, y los empresarios emergentes
gue buscaban el control de la tierra y la fuerzaat®jo indigena (Harvey, 2001:64).

En el segundo caso, mas alla de la practica cdestiendespojo por parte de la
misma clase empresarial emergente, hubo un inctemen la denuncia de tierras
baldias que ocuparon rapidamente, empezando poguasse encontraban a los
alrededores de Comitan (Ruz, 1992:137), quedandoloss indigenas con una

insuficiencia de tierra para ampliar sus ejidogjue les obligd a desplazarse en busca

% Al respecto, dice Jan De Vos que la presenciadadiecia en los llamados pueblos de indios, ee par
porque empezaron a crear necesidades como estapliadeicar el aguardiente al que acudian lososdi
y del que se hacian dependientes. En este septid#endedor de aguardiente llegé a ser “el ageate d
explotaciéon mas funesto que hayan tenido que saplodt indios, aun hasta tiempos muy recientes” (De
Vos, 1994:166). En la actualidad, puede pensarse andlas grandes transnacionales con la venta de
refrescos, comida “chatarra” y pesticidas, o laggpimas gubernamentales con sus apoyos econémicos o
programas para “reducir el hambre” que crean mpsrikencia y no solucionan sus situacion econémica
y su estatus de segregacion.
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de mas territorio 0 permanecer y convertirse ervasedel nuevo propietario (De Vos,
1994:169)°

Desde 1826 el primer congreso chiapaneco habiautgado una serie de leyes
agrarias que ratificaron esta demanda de tierr&dialsa En estas leyes que fueron
cruciales para, por asi decirlo, hacer oficial edpbjo de tierras, propiciaron que todas
las tierras consideradas ociosas, siempre que seprobara que no poseian
propietarios, fueran afectadas y ocupadas. Eraeetadque muchas de esas tierras
ociosas pertenecian a los indigenas. A pesar dexgsiga la indicacion de que se tenia
que comprobar que en verdad fueran tierras bald&is,se pasaba por alto, y para el
ano de 1844:

[...] todas las tierras cuyos duefios no supieran demard comprobar de manera
adecuada su posesion, podrian ser legalmente adagoomo terrenos baldios. De esta
manera, cualquier persona que dispusiera del tapitaesario y de las conexiones

politicas adecuadas, era candidato a participael eeparto del “pastel” agrari(De
Vos, 1994:161).

En vista de que las tierras comunales de los indigjeeran las primeras
afectadas, la accion por la que se opt6 fue canstinii sus casas de forma permanente.
Sin embargo, en el afio de 1847, el congreso dall@stprobd una ley que obligaba a
los campesinos a concentrarse en los poblados] terha que las tierras abandonadas
fueron presa facil de la oligarquia terratenierge \¢alle del Grijalva, del Soconusco
oriental, de los Llanos de Comitan y de los AltesChiapas (De Vos, 1994:163).

Lo que debe destacarse de ambas caracteristicasteeperiodo anterior a las
reformas liberales desde 1856, es que el actocipahdel conflicto era la clase

empresarial emergente, quienes a su vez se fugrapamdo en dos facciones politicas

% Los tojolabales que no eran desplazados y deci#emanecer en los territorios que se conocian como
fincas —que eran un tipo de haciendas cuya unmtaclba la produccion social de mayor importancia en
el estado y de la que dependia gran parte de daeddndmica y las formas de poder politico e idgotd
dominantes (Garcia de Leén, 1985:1:97)— se les piersembrar sus milpas a cambio de trabajar gara e
finquero de tres a cinco dias por semana sin reracid& y servir en su casa siete dias seguidosod® m
rotatorio y periodico (De Vos, 1994:169). Aqueltpse decidieron abandonar su tierra considerando que
la mayoria de éstas, sobre todo al oriente de Méagaya habian sido ocupadas, terminaron pidiendo
trabajo como asalariados en alguna finca. La difgeeentre los que permanecian y los que ofrecian s
fuerza laboral se define en términos como el bald& mozo o laborio (trabajadores de temporaljpA
laborios, sin embargo, no se les dejaba en libdréesth que cumplieran con su trabajo y saldaran las
deudas que adquirian en las tiendas de raya,aatsicfinquero que culminaba en una deuda impagable
y, por lo tanto, la pérdida de la libertad del m¢Re Vos, 1994:170).
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e ideoldgicas que conformaron mas adelante el ipahenotivo de conflicto en la
entidad. Cuando el ambiente hostil, debido a IEseahtes posturas ideoldgico-politicas
era cada vez mas evidente, no solo indicaba unacgin critica y de dominio de esta
clase, sino también la debilidad y casi ausencia @etoridad central que explicaria en
parte el porqué Chiapas se regia por las decisigng®esiones de los propietarios
locales, y no tanto por la decisiones del Gobiérederal.

Otros autores le adjudican esta diferenciacionedtdo en parte por su lejania
de la capital, el poderio que ganaban las prodites,éque no eran otra cosa que
precisamente estos terratenientes surgidos desag@eKXVIIl, y la Iglesia catolica que,
inclinada al bando conservador, jugaria un papgbiante en las disputas contra los
liberales aun después de las medidas reformistasales a mediados del siglo XI%f(
Harvey, 2001; De Vos, 1994, Ruz, 1999 y 1992...).

Este escollo dieciochezco de élites de comerciagte$inqueros” contra
autoridades civiles y eclesiasticas se transforntawbra mayor fuerza en la primera
mitad del siglo XIX, siendo una declarada oposi@étre los liberales —por lo general
ubicados en las llamadas tierras bajas (El Vallezdigalva o la Frailesca y los Llanos
de Comitan)— que identificaban como obstaculos [mayear sus propdsitos politicos y
su desarrollo econdmico a la faccién conservadocaneentrados la mayoria de ellos
en los Altos— vy la Iglesia catélica, cuyo podergocencentraba primordialmente en el
clero secular y otro tanto en la Orden de Prediemdque aun poseia plantaciones y
haciendas en las tierras bajas y los Llanos de @ami

Una vez que los liberales empezaron a ganar tersewe todo tras la revuelta
del Plan de Ayutla en contra de Antonio Lopez det&#&nna en 1854, se dio acceso a
las élites de las tierras bajas al gobierno. Airpdet entonces, con la administracion de
Angel Albino Corzo (1855-1861), se puso en marchd ey Lerdo y una serie de
medidas reformistas liberales que significaron urodjolpe para el bando conservador
y la Iglesia misma, que incluia la desamortizacida bienes eclesiasticos y
privatizacion de éstos.

Con estas reformas que afectaban al clero y adiesecvadores su reaccion no
se hizo esperar e incito a diversos grupos indigggneonservadores guatemaltecos a

apoyar un movimiento conservador de caracter awatr@lucionario, aunque sin
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mucho éxito ¢f. Olivera, 2005}’ Algunos afios més tarde, en 1862, se dio un edento
mucha importancia en la historia de México cono@dmo la Intervencién Francesa y
el posterior establecimiento del Segundo Imperixib#o entre 1864 y 1867, apoyado
en un principio por el bando conservador y la Iglesatolica. Sin embargo, pese el
dominio de los conservadores respaldados por kxzds extranjeras en este periodo,
nunca pudieron recuperar su fuerza en territonapameco.

Después de las reformas liberales, la principal&$6 y el decreto durante el
régimen porfirista en 1878 de la supresion de sjiodediante su fraccionamiento y
reparto entre los antiguos usufructuarios (De \1894:164 y Ruz, 1992:142), el poder
politico se subdividié en cacicazgos que agravlaaituacion de los indigenas, pues si
bien se buscaba hacer mas productiva la tierrafstar a los indigenas, los finqueros
que ya estaban establecidos no permitirian querstikegios disminuyerar® Es en el
afo de 1892 cuando logran presionar al gobierral |zara que expida una ley (1893)
que establecia que los ejidos no se distribuyerdre dos poseedores de derechos
indios, sino vendidos al mejor postor en subashdigri(De Vos, 1994:164).

Los cacicazgos mas importantes que perdurariaa bhast entrado el siglo XX,
son los de Sebastian Escobar en el SoconuscoPaos#ledon Dominguez en Comitan,
Pomposo Castellanos en Tuxtla y Juan Grajales eap&h(Harvey, 2001:65). En
adelante serian los nombres y apellidos que méscseharian durante el resto del siglo
XIX'y parte del XX.

La importancia de mencionar estos cacicazgos muesea a partir de éstos lo
gue conformaria el periodo de la finca. Como dijes, la finca se trata de una figura
gue se origina a partir de lo que se identificp&te como un proceso de ladinizaciéon y
el paulatino crecimiento de la clase territoriaé e apropiaba de un mayor territorio,

supuestamente desocupado y que fue crucial en rorowacion sociocultural del

37 La afectacion de la Ley Lerdo y la Constituciénl#s7 refrendada en el estado de Chiapas en 1858
por la Constitucion Estatal fue sobre todo en jatos, tierras baldias y propiedades de las cadsadé

las comunidades indigenas y favorecia a los teieaties. Mercedes Olivera (2005) dice que la igaghld
ciudadana y la democracia liberal con respecta énldigenas deja claro que significé el aumentarde
discriminaciéon étnica y su exclusion dentro dehésty la federacién que a la postre los relegdria a
trabajo servil en las fincas.

% Entre los motivos que el gobierno tenia para laesipn de la propiedad colectiva (mas alla de una
ideologia liberal que bajo la justificacion de ¢maldad juridica perjudicé a los pueblos indigends
posesion de las tierras que habian logrado mantemarque el rezago econémico y social que sa eni

el pais se debia a las formas de propiedad présales. La propiedad comunal se consideraba
esclavizadora y antiecondmica. A esto se opusilEr®rcaciques porque contrarrestaba sus privilegios,
pero el decreto de 1892-1893 dio lugar a un abegpojo que dejd “la puerta abierta hasta lomahi
reductos indios” (Ruz, 1992:152).
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pueblo tojolabal y de otros grupos étnicos en taadicad, incluso del actual territorio
chiapaneco (Gémez Hernandez y Ruz, 1992:17).

La finca, sin embargo, no soélo constituye una deawdn territorial y un
complejo productivo. Se trata de un espacio quet@lg recred buena parte de la
raigambre indigena colonial y que recre6 haciangerior una cultura “con el bagaje
conceptual, tanto de los peones como de los patrqfénto, 2002:525° Si bien la
finca si dio lugar a un proceso de ladinizaciommeithos casos, también coadyuvo a la
recreacion de la Republica de Indios colonial aérior de sus fronteras. Pudiera
pensarse que con la finca se erradicé gran pafsdmracteristicas socioculturales del
pueblo tojolabal, pero en realidad lo que ocurni@ fsu resignificacion, aunque
colocandola en una posicion de servidumbre (Estr20@7:168; Gomez Hernandez y
Ruz, 1992:18 y Garcia de Leén, 1985:112-130).

Lo que sufrieron los indigenas tojolabales durasgte periodo de la finca,
independientemente de ser un “refugio socioculturad era muy diferente a lo que
vivieron durante el debilitamiento del control des Idominicos a lo largo del siglo
XVIII; es decir, el despojo vy, hasta cierto punébmaltrato fueron aspectos que sélo
cambiaron de manos.

En la escasa literatura que hay al respecto, ebdmerde la finca se ubica
cronolégicamente en un periodo entre 1850 hastidada de 1930. Estas fechas no
son muy precisas si se considera que muchas deafasteristicas de la finca se

presentaban en las haciendas y plantaciones gagéapdss dominicos desde la segunda

39 Mas alla de un proceso de ladinizacién, debe dersise que el patrén también formaba parte de esto
espacios y también se recred culturalmente; es, @sticomo la finca, sobre todo en el caso toplake

una suerte de proteccién o refugio cultural detégslabales que coadyuvé al retraso del proceso de
aculturacién y su conservacion como grupo so@ahmbportancia de la figura del patrén fue grandstg
mismo también se empapd de la cultura de los misojoisibales.

0 El baldio o finca fue un refugio socioculturalty espacio de recreacion de las tradiciones y, erhasu
casos, cultos religiosos que se suponen eran arigil El proceso de ladinizacion conllevé un
aniquilamiento sociocultural que se ve reflejadolarsociedad urbana comiteca y a sus alrededores.
Escalona dice que los tojolabales que moraban eiodae la ciudad dejarian de hablar muchos ds ell

y al poco tiempo su lengua (Escalona, 2009:56)eSplazamiento de los tojolabales de Comitan, sobre
todo por el acaparamiento de los ladinos y lasespids, les hace conmemorar a la antigua Balun iK'ana
como elsatk’inal muxuko centro del mundo, o €honab’que alude al lugar en donde habia mercado, asi
como otros lugares de asentamiento tradicional.desplazamiento los llevé a la conformacién desotro
centros comdsuakanajate’(La Independencia) yusnajabo Margaritas. Sin embargo, “el abandono de
los centros tradicionales de asentamiento no #gnien modo alguno, la renuncia a los patrones
culturales forjados con la herencia americana gui@pea. El tojolabal no dej6é de serlo por perder s
tierra e integrarse a la finca...” (Gomez HernandeRuy, 1992:19). “Si bien ésta [la finca] sufrio las
reelaboraciones y refuncionalizaciones de esper&wdo fendmeno social vivo, fue exactamente em est
espacio —Yy no en el de las antiguas comunidadesndedperduraron con mayor fortaleza aquellos
rasgos que hoy son considerados como tojolabakdadantiguas fincas surgio la mayor parte de los
ejidos que en la actualidad son percibidos y seilpem como indios” (Ruz, 1992:345).
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mitad del siglo XVI. Sin embargo, la finca a mediaddel siglo XIX mostraba una
consolidacion en el sentido de que los caciquesladinos que conformaban una clase
empresarial que iba en aumento, debilitando adsecpolitica de tal forma que ellos
mismos empezaron a formar parte de esa clasecpolRbdria decirse que el gobierno
de Chiapas dependia de los finqueros.

Durante esta época se conformaba el control pmlitieconémico regional en
Chiapas, pero también la conformacion de la sodigdaultura tojolabal, incluyendo su
sociorreligiosidad. A finales del siglo XIX y pripdos del siglo XX los finqueros eran
junto con los caudillos (a menudo también terraetieis) los Unicos que imponian y
modificaban las leyes a su favor (Garcia de Le®@85107). Un ejemplo de ello es
Emilio Rabasa, que era politico, intelectual, fiaguy gobernador de Chiapas durante
el periodo porfirista.

La importancia de Rabasa, por cierto, tiene quecwer su inflexible postura
hacia el centralismo, pero también hacia la fragatédn de las tierras colectivas. En
consecuencia, sus acciones en contra de estogho duque los indigenas que habian
conservado su tierra o la oportunidad de obtenesagesignaran a nunca acceder a
éstas y empezaran a buscar trabajo en otras psote® todo en las plantaciones de
café y cacao que prosperaban en el Soconuscoeoseivh con las empresas madereras,
aunque en este caso muchos eran llevados a laf@ér2e Vos, 1988).

Algunos tojolabales fueron afectados por estadibna

[...] Nu pus dician los abuelos de nosotros quetaaglifinca] era mero dificil. Yu ya

nu me acuerdo yu. Era asi, pichilciendo una sefal para designar el tamafio de
un nifo pequefolMi abuelo y mi papa también jueron a las pinoa&ajpe’ [café]

alla en Sucunusco, le dicen. Trabajaban una temposaluengo regresaban en
comunida’. Un mi tio también salia a trabajar deotéo. Asi dicen los que van de
temporada. Pero él iba alla en Carranza, Puijthitto, todo alla para trabajar en la cafia.
Si. Llevaban su prijol [frijol], su kamotiyo [papa$u tortilla, su tsejebcito [tortilla
elaborada de maiz tierno y canela], asi todo pgastar porque eljwal era cabron y
daba comida, pe’ cobraba y asi ya no muy rendipatpuita. Asi contaban pue’...

(Entrevista Ignacio San Antonio B’awitz, 4 septiemnB010).

La fuerte dependencia econdmica a la que se obligads indigenas chiapanecos a raiz

de estas medidas tomadas por el gobierno de Chiapatetras de éste los finqueros—
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no era el problema mas grave, sino la busquedanagermanencia forzada de éstos
para la explotaciéon de su mano de obra. En eféatesclavitud habia sido abolida
desde hacia muchos afios, pero los medios de losaualian para justificar la
continuidad de un trabajo muy parecido a ésta dra@rsos. EI mas comun era el
endeudamiento que el trabajador campesino (indjgeth@uiria con el patrén que lo
contratabd’

El endeudamiento empezaba por préstamos quebajador pedia a su patrén,
los articulos de primera necesidad que compralta tsenda de raya, el aguardiente que
pedia fiado, etc. Este era un medio eficaz delufing para crear dependencias y
justificar la permanencia obligada del mozo enred.

Otras tacticas para aumentar la dependencia quma @bajwal o patron en la
Zona Tojolabal y de los Llanos de Comitan, erair@rfciamiento de las ceremonias
religiosas. No era una obligacion de él, pero aiwra obligacion infundada desde la
colonia entre los tojolabales. El patrén les gazabt la oportunidad de que ellos
tuvieran sus fiestas religiosas, pudieran casats@utizar a sus hijos, pero esto no era
gratuito y no necesariamente tenia un beneficio@odaco directo para el cacique.

La importancia para el terrateniente de las cerémsoreligiosas tenia varios
motivos. Por un lado, el cacique tenia una relafiv@sion por parte de la Iglesia
catblica de contribuir a la preservacion del aisgmo al que los tojolabales estaban
adscritos desde hacia siglos. Por lo generalp@&héiaba las ceremonias religiosas que
se celebraban en alguna capilla que estuviera d&rda “casa grande” y pagaba al
sacerdoté?

Otro de los factores de importancia en relacibasaceremonias religiosas era

por el evidente endeudamiento que el campesinoiradigicon el patron por ser él

! Cuando los campesinos indigenas buscaban traaglguna plantacién o empresa, se le contrataba y
se le transportaba al lugar de trabajo, pero aheoaaba su deuda porque se le descontaba de esangr
los gastos de transporte, alojamiento, alimentacgio. Era evidente que lo que le restaba no era
suficiente para subsistir o para la manutenciénsdefamilia, por lo que pedian préstamos y asi
sucesivamente hasta que la deuda era impagabldidrase daba el caso de aquellos que pedian trabajo
y en el momento de ser contratados pedian paga gdaga por adelantaddf.(Harvey, 2001:70).
“? La casa grande era como se le llamaba a la cagmién de la finca. Era muy comin que al lado o
frente a la casa grande se edificara un templaual recurrian los indigenas cuando habia alguna
festividad. Un ejemplo de esto se puede observatgemas fincas que aun siguen en pie en los ejidos
Veracruz y Saltillo, pero también se puede obsermda mision de La Castalia, en el barrio de Yiatih
en la ciudad de Comitan de Dominguez. Esta migié@sade fungir como tal, eran unos bafios y antes de
eso era una plantaciéon que gozaba de mucha agonantbre de Castalia o Kastalya se debe a las &iente
griegas en un viaje que hicieron las hijas del duefe llamaron asi porque en el area de la “cesadg”
existen muchos ojos de agua (Castillo Aguilar, 3999
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quien dio financiamiento, el cual no sdlo consistigpagar al sacerdote, sino también la
fiesta, la comida, la bebida, etc.

Un factor mas, y quiza el de mayor conveniencia gafinquero, era que al ser
él quien contribuia al financiamiento de los sa@atos y su intervencion en general en
el casamiento y bautizo —incluyendo en muchos caktderecho de pernada’— esto
era una forma de vincularse con los trabajadorssdexir, el que ehjwal fuera
compadre o benefactor de sus trabajadores a t@dwéks ceremonias religiosas,
obligaba a éstos a su vez a ser fieles a su p&edn, ademas de asegurar la fidelidad o
endeudamiento de sus trabajadores, el finquero lae@ortunidad de invertir. Por
ejemplo, en el casamiento el patron intervenia eda eleccién de la familia de la
nifa adecuada para la familia del nifio o exigiealdpadre de la infante aceptar a un
solicitante propuesto por él’ (Gomez Hernandez,2220). El interés del patron, mas
alla del control de este tipo de decisiones, emlgsi varones tuvieran una mujer segura
por dos motivos principales:

1) Para que al llegar a una edad casadera, el homfbresara las filas de

mozos o baldios y adquiriera a su propia cuentardgnte, manta, panela, maiz

y frijol que sus padres adquiririan en la tiendaralg para el matrimonio del

joven (dem.

2) Para asegurar la descendencia y, por lo tanto,osamgdas filas de

herederos de las deudas de sus padres.

Lo que es evidente, sea porque el patron finandabiestividades de sus trabajadores,
costeaba el transporte, fiaba productos de primecasidad u otorgaba adelantos; el
endeudamiento era el principal motivo de retengiggermanencia de los trabajadores
en la finca. Los nimeros indican que para el ainda, los endeudados sostenian
gran parte de la productividad de las fincas, oedpal 50% del total de mano de obra,
siendo el resto los baldios quienes realizabagesieacer (Harvey, 2001:70).

La situacion vivida en las fincas habitadas perttgolabales, sobre todo en la
segunda mitad del siglo XIX y durante el porfirismm se dio s6lo en Chiapas, sino en
casi todo el territorio mexicano. Pero en Chiapaslyré mas tiempo que en el resto del
pais, a pesar de que la Revolucién Mexicana estalié pie a una serie de iniciativas

de cambios en materia agraria.
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Durante el gobierno de Rabasa se dio un movimieto oposicion
(antiporfirista) que encabezaba el obispo Joséckem Orozco y Jiménez con el apoyo
de los indigenas en los Altos. En esta época emgezasurgir muchas revueltas y a
poner tensas las relaciones entre algunos finqugreseran medianamente rabasistas
(sobre todo los altefios) y la Iglesia que en estenemto era apoyada por la clase
explotada y algunos antirabasistada Iglesia chiapaneca no sélo habia formado un
club antiporfirista, sino que orquestd o influyo larorganizacion de una rebelion muy
fuerte conocida como la “guerra del pajaritof. (Garcia de Ledn, 1985; Rios Figueroa,
2002).

El poder de Rabasa no pudo resistir demasiado bleate de oposiciéon y
menos aun cuando los carrancistas llegaron en d®i4in afan integrador, lo que les
valid apoyo y simpatia en algunos sectores, al ;@0 un tiempo, porque su entrada
al mando del general José Agustin Castro no veaidopantereses de los caciques, sino
limitar sus privilegios con la expedicion de la by obreros que estipulaba una jornada
de trabajo de ocho horas, la instauracion delisatainimo, el seguro para enfermedad
y accidentes, la supresion de las céarceles priyaiasejoramiento de las condiciones
de vida y la supresion del trabajo de menores (Goetal, 1999:38).

Los indigenas y clases trabajadoras simpatizabanosocarrancistas, pero no
hicieron mucho revuelo. Quienes si protestaronofuedas elites caciquiles. El 2 de
diciembre de 1914 los finqueros se reunieron eibtaa de Cangui y firmaron un acta
para oponerse al carrancismo, porque consideral@n égte era un ejército de
ocupacion, era un movimiento anticlerical que acus® Iglesia de pretender fomentar
la rebeldia y no apoyar la revolucion; se exprapidos bienes del obispo Orozco y
Jiménez; expulsaron sacerdotes y prohibieron eldesbabitos religiosos, asi como la
celebracién de oficiod. Quien se puso a la cabeza de este movimiento toposi
conocido como la “rebelion mapache”, fue Tiburcaiandez Ruiz.

Cualquiera pudiera pensar que este movimiento etrtacde los carrancistas no

seria apoyado por todos los indigenas, ya que basta punto el carrancismo era en

43 Otro de los motivos que explican la oposicién &da es porque durante su periodo de gobierno
(1891-1911) llevd a cabo un proyecto “modernizadpré involucraba indirectamente la transferencia de
la capital de Chiapas en San Cristobal de Las GaJasctla Gutiérrez, lo cual se llevé a cabo en2189
con el fin de “lograr una burocracia nueva y ur@iemtacién geografica y comercial nueva de Chiapas
De hecho, el intento de San Cristébal de Las Qasagecuperar la capital fue parte de la discoydih
anti-rabasismo apoyado por el obispo Francisco @rgzliménez (Rios Figueroa, 2002:29-30).

4 Cabe sefalar que pese a que si habia disputasagugedos entre muchos terratenientes y la propia
Iglesia, el anticlericalismo no era bien visto céptado, sobre todo en la region de los Altos.
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beneficio de ellos. Sin embargo, es bien sabidoppedo menos en la region de los
Llanos de Comitan, la adhesion de los tojolaballes dinqueros fue una constante. En
ocasiones podria tratarse de fidelidad, pues ebmamas alla de la figura del ser
despiadado, también representaba la de un benefgttdPinto, 2002 y Legorreta,
2006), pero en otras de temor a las posibles rajmeslel patroncf. Harvey, 2001:73).

Asi pues, los carrancistas también encontraron gpasicion en el grupo de
campesinos y finqueros que encabezaban el movion@nitrarrevolucionario, cuyos
integrantes eran conocidos como “los mapachesa @snsiva triunfé finalmente sobre
las fuerzas revolucionarias, aprovechando la cayantde enfrentamiento entre
Obregén y Carranza. En 1920 se impuso en calidagrdsidente municipal “el
mapache” Fernando Borraz. Con Obregdn tomandddadas de la nacibn mexicana,
los mapaches le juran lealtad, siempre y cuandoasstgurara que la reforma agraria no
afectaria al sistema latifundista y que habria aotonomia de facto para seguir
gobernando Chiapas sin la intervencion federal.

Obregbn supo negociar bien. En apariencia las gesaalmarian. Sin embargo,
la tendencia de llevar a cabo el reparto agraricesaba. En 1931 se emprendian las
primeras acciones “posrevolucionarias” del repagrario, pero el proceso era lento y
la servidumbre seguia ocupando el grueso del sastaboral agricola chiapaneco. Lo
revelador fue el impulso que dio el presidente téafzardenas en 1939.

La presidencia de Lazaro Cardenas seria un pagsagula historia de Chiapas
no soélo por el reparto, sino porque durante suegnbillegd el corporativismo. Se
empez6 a conformar una comunidad revolucionariéituegonal y un caciquismo
indigena que obligd a los terratenientes a em@eparder privilegios y ceder terreno a
los baldios y laborios (Gomezt al, 1999:40). Se cred0 una confederacion obrero-
campesina que se integré a la CTM, y se creo @li&ito de Trabajadores Indigenas,
ademas de haber sido el protagonista de la re@miéi entre la Iglesia y el Estado,
consolidandose durante el gobierno del general Blakvila Camacho en 1941 cuando
éste se declara catolico (Rios Figueroa, 2002:106).

La conformacion de cacicazgos indigenas, mas algpehsar que fue un
beneficio generalizado para todos los indigenas,ludjar a que muchos de ellos no
tuvieran acceso a la tierra y emigraran para cp#orotros territorios “nacionales” que
formaban parte de la Selva Lacandona. Marco Estrablia de un contexto de tension y
competencia que se dio entre los tojolabales paddgisicion de tierra, que no solo los
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obligb a migrar y colonizar la selva, sino tambécrear nuevas formas de organizacion
local, porque al quedar libres de la finca, cuygiesna de organizacion era un orden
social de subordinacion y coercién, no tenian wse o sistema de organizacion social
(cf. Estrada, 2005).

Este proceso de colonizacion se empezo a dar @886 y 1965 (Harvey,
2001:74-75), pero en el interin, después de unlidebiento de la Iglesia desde la
segunda mitad del siglo XIX y su presencia soélo inaien las primeras décadas del
siglo XX, resurge esta institucion con una seriepdgpuestas pastorales y de accion
social interesantes que seran participes del ppadefmigracion y colonizacion de la
Selva Lacandona, asi como la doctrina y atenciériodeejidos y reestructuracion
territorial de lo que serian las nuevas colonidégenas, producto de la fragmentacion
de las fincas.

En el proximo capitulo, que corresponde al resulgito de la vida misionera
en Chiapas, trataré de explicar de forma breveremapartado el involucramiento y
papel de los agentes de pastoral en el procesogdaipacion social (y politica) de los
tojolabales culminada ya la colonizacion de la @&ebn lo que atinadamente Estrada
llama Civitas Christi(2011; 2007a; 2007b y 2004). Pero antes sera aeadsablar de
la historia y surgimiento de la diocesis de SarstGbial de Las Casas y su pastoral
indigena.
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Capitulo 2.
Los constructores del Reino de Dios (I1): el resuiigniento de los “misioneros” en la

iglesia catolica posconciliar.

Debemos liberarnos también de las estructuras
econOmicas, sociales, politicas y culturales
cuando producen muerte. Necesitamos
liberarnos cuando el mundo en que vivimos no
acepta al Sefior. La inspiracion por la libertad,
fundada en motivos de fe, la tenemos antes que
nada en la Biblia.

(Il Sinodo diocesano, SCDLC)

2.1 Introduccioén

En los ultimos parrafos de la introduccion a estamgra parte de la tesis se menciona
de paso la historia de la diocesis de San Cristiddlas Casas en la primera mitad del
siglo XX, o por lo menos su contexto sociohistorigosociopolitico a partir del
resurgimiento misionero.

Es evidente que abordar un tema tan complejo yadantigiedad de un
organismo como la Iglesia catdlica rebasa los éisnile este trabajo. Sin embargo,
existen muchas dimensiones histéricas que inflyyene no pueden pasarse por alto
para comprender el (re)surgimiento de la vida misia en Chiapas, sobre todo porque
en México, y mas en el siglo XX, existe una atm@sfdistinta a la del resto del
continente en la que se desenvuelve la actividegiéstica.

Entre los principales aspectos que caracterizardatesis de San CristObal esta
la pastoral indigena y suodus operandiEn la actualidad, mucha gente piensa que el
origen de ésta en la didcesis se debe soélo al oB8smuel Ruiz Garcia durante su
gestion (1960-2000) y la influencia de la teolodéala liberacién, que se supone que
entra en vigor en su proyecto pastoral; por lootase considera que ambos factores dan
origen al resurgimiento de la vocacion misioneexoPen realidad esto viene de mucho
tiempo atras, maxime si se trata de la naturalezalsy politica que conlleva esta
pastoral.

En primer lugar, la discusion y preocupacion deblaasmo alrededor de la
cuestion de los indigenas y campesinos data dieginkel siglo XIX, en que un grupo
de seglares en connivencia con algunos presbitgresabrazaron el mensaje de la
enciclica papalRerum Novarumde 1891, expresaron una conciencia social y la
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necesidad de retomar una praxis misiofferEn concreto, la Iglesia catélica en el
periodo presidencial de Porfirio Diaz no tuvo pesbés y vivid en una relativa calma,
razén por la que no se involucré en el @mbito jpolitSin embargo, el mandato de Diaz
no quedo exento de criticas por parte de la Iglesia principalmente se dirigieron a las
condiciones en las que vivian los indigenas y camps explotados en “las haciendas”.

La discusion de la Iglesia al respecto se pusoesi@bmesa durante el Primer
Congreso Catolico que se llevo a cabo en PuebkP@8. Las propuestas a las que se
llegd se relacionaban con la solucion de los probtede los indigenas y campesinos,
empezando por la puesta en marcha de misioneseanupie es una practica que la
Iglesia habia dejado atras, y que sin suplir aodetrtha cristiana buscaria establecer
actividades para promover la oracién y cantos snglasias que estaban al interior de
las haciendas para que los trabajadores asistietas y después de su jornada laboral
(Negrete, 2000). Aunque es visible una practica mpesolucionaria problemas mas
profundos y que lejos estaba de la pastoral indigenlos afios sesenta como la de San
Cristébal de Las Casas, si puede observarse lggentés de una conciencia social que
habia estado ausente desde hacia mucho tiempdgiesia.

En segundo lugar, y relacionado con esta épocaeycesigreso en especifico,
resurge en la Iglesia mexicana la propuesta denegtaina opcién misionera como
solucion a los problemas sociales que aguejabagxacM—aunque, en aquella época,
éstos solo se centraban en la pérdida de valoreaslese-. Tres afios después, en el
Tercer Congreso Catolico celebrado en la ciudaGudadalajara en 1906, el tono de
esta conciencia social empieza a mostrar un cardbiccriterios al denunciar la
esclavitud que, de forma muy cercana, definia eldesen el que muchos indigenas y
campesinos vivian en las haciendas a lo largo yade México (Negrete, 2000).

No fue sino varias décadas después cuando se emppader en marcha la
accion misionera con respecto a estas reflexigness bien se sabe que hubo muchos
eventos histéricos que interrumpieron los prop&siitanteados en estos congresos,
entre los que destacan la Revolucion Mexicana, plalticas anticlericales y la

persecucion de la Iglesia, el establecimiento deaglucacion socialista, entre otros.

> Es importante tomar en cuenta que el mensajengpira estas discusiones no surge como una reaccion
a la injusticia vivida durante la sociedad decinmiod, sino a partir de un cambio ideoldgico sogiz

la Iglesia sostuvo en la época del papa Leén Xdite a la complejidad de la sociedad moderna gue s
expendia en el mundo, y que se expreso en la madRgrum Novarum
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Tomando en cuenta estas bases aun ideologicagsighimiento de la vida
misionera en México, en la pastoral indigena dea@ds se identifican dos etapas
previas a la época de Samuel Ruiz. Una primeraistensen la identificacion de los
indigenas como poblacién que conformaba el gruesdadentidad y que vivia en
condiciones de desventaja, explotacion y pobreza.

Esto lo supo identificar muy bien en su momentole$po Francisco Orozco y
Jiménez a principios del siglo XX, pero de nuevanta la coyuntura sociopolitica no
ayudd para poder implementar un plan de acciorodsindigena, pues este obispo
como los que le siguieron fueron expulsados, yglesla en esta entidad estuvo casi
ausente, hasta la llegada del obispo Lucio Tomebly Tapia en 194%.

Por otro lado, la ideologia de muchos de los jemareclesiasticos
“contestatarios” como Orozco y Jiménez, no necasante estaban de acuerdo con la
“conciencia social” catolica y mucho menos podiacassele como un hombre de
ideologia decimondnica progresista que, si bierptaba la injusticia y desigualdad
social que le adjudicaba una culpabilidad al Estéalsolucion y el tono que hubiera
tenido la pastoral indigena estaria mas bien basada caridad de quienes poseen
recursos y la resignacion de quienes no (Campal#16:17).

La segunda etapa comienza justo con el obispo Olarrea que en 1952
implementa una pastoral indigena que, aunque awtrirtria, fue una pastoral
organizada, bien administrada y en la que se reiamado de distintas 6rdenes y
congregaciones religiosas que habia hecho Orodoménez. Asi, todo esto llevo a la
construccion y al comienzo de un proyecto pastioiet cimentado y duradero y con
una posicién mas definida sobre la injusticia hdggapueblos indigenas no solo del

Estado, sino también de los finquef6s.

“8 Entre la salida del obispo Francisco Orozco y deméen 1913 y la llegada de Lucio Torreblanca en
1944, los efectos de la “desfanatizacion” del matonlas politicas anticlericales del Estado mexca
la escasez del clero por la misma situacion, diarwa la imposibilidad de plantear una vida paktora
Hubo destierros y una accion débil de la Iglesia guo realidad no representaba un peligro significat
para el Estado (Rios Figueroa, 2002:50). Durariteégsoca se puede pensar que no habia una presencia
de la Iglesia catdlica en Chiapas, sino hastambge de Torreblanca en que pone en marcha undgan
doctrina cristiana dirigida a los indigenas en 19%2jue dio continuidad Samuel Ruief.(Morales
Bermudez, 2005 y Rios Figueroa, 2002).
47 Aunque en esta época persistia la nocion de figlescial” de laRerum Novarumhubo otro
documento pontificio que influyéd mucho que es laielitaRerum Ecclesiaexpedido por el papa Pio Xl
en 1926, cuya preocupacion central es la expartdgbiReino de Dios. El contenido de esta enciclica,
ademas de las vertientes espirituales de Pio Xldleesuma importancia para Torreblanca y su vig&n
la di6cesis como un “territorio de mision” (MoraBermudez, 2005:91), en el que se tiene como objeti
primordial una pastoral que logre poner “en comtactos gentiles con la verdad evangélica, haciéndo
cada dia mas asequible por medio de los mensaeangélicos” (Pio XIR.E:8). Desde este documento
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A partir de esta segunda etapa de la pastoral ap&hle seguiran otras fases
gue se daran a lo largo de los cuarenta afiosgkstan de Samuel Ruiz como obispo,
y una mas en los doce afos que van desde su dalidadiocesis. La pastoral indigena
actual, de hecho, puede pensarse, por un lado, com@royeccion de aquella que se
dio en tiempos de Samuel Ruiz que heredd una deripensamientos e ideologias,
empezando por la doctrina y participacion de mucbasgregaciones y oOrdenes
religiosas de la época de Torreblanca; la etaga catequesis integradorde la época
de Samuel Ruiz, producto, en parte del influjo @edologia de la liberacidon y la
teologia de la inculturacion, y una fase denl@va pastoral indigena unapastoral
indigena renovadgue surge de estas bases ideoldgicas y polittaglgrales, 2005 y
Valtierra, 2012b) —ya en la época de Felipe Arizdi@omo obispo—; pero, ademas,
en las que se involucran otras areas de interé® andesarrollo sustentable, la
ecologia politica, los derechos a la diferenciacatry la autodeterminacion; una
educacion integral que se empieza a dirigir hag@maducacion intercultural; el rescate
cultural y religioso a través de la recursos coembagia india; la pastoral de la tierra; la
ecoteologia; entre otrés.

En tercer lugar y aunado a lo anterior, se leeenras que antes de estgeva
pastoral indigenahabia una actividad y postura politica y socialadiglesia en un pais
en el que algunas décadas atras la Iglesia vivimeambiente de persecucién, censura
y anticlericalismo por parte del gobierno. Asimismdecia, se tiene la idea de que la
teologia de la liberacion fue el punto de partidaapel resurgimiento de una accion
misionera, principalmente en Chiapas. Pero, exiatéares como Enrique Dussel que
hablan de diferentes etapas del liberacionismo éxidd, como es el caso de la

se observa ya la conciencia de una accién misidingida a los infieles, en este caso a aquelles qu
hacia falta evangelizar (los indigenas), mas a@amdm la presencia de otras confesiones no catd@icas
través del Instituto Lingtistico de Verano (ILV) lendécada de 1940 representaba una seria amefiaza (
Estrada, 2004)
“8 Esta nueva pastoral indigena tiene como metarlagra Iglesia Autéctona, aunque por caminos
distintos a los propuestos por la didcesis que bdEstrada (2004) define con el apelativo de
liberacionista; es decir, se trata de una pastanaluna perspectiva menos doctrinaria 0 menos adéoc
en catequizar, y menos involucrada en una accifitigaoy contestataria. Esto significa que buscast
caminos mas relacionados con lograr la autosufi@ette los pueblos indigenas, asi como promover que
éstos sean fieles a su entorno natural y a susagrogices culturales que, manifestadas en sudmelig
conlleva a la autoctonia de la catolicidad. A psifdde esta nocién de autoctonia de la catoligittad
Iglesia Autéctona, aparece en el Concilio Vaticdindn el documentdAd Gentess y 22, se habla de
iglesias particulares jovenes o iglesias autoctopadiculares como aquellas arraigadas en sus
costumbres y culturas. Esta nocion ha cambiadoetgmaso del tiempo. En el momento algido del
liberacionismo latinoamericano, se entendia comoriginario que aplicado a la Iglesia se refieria a
fidelidad a las propias raices culturalek §larzal, 1973:107 y 108).
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Revolucion de Independencia, y que no tiene na@avgu con una accion misionera
como tal. ¢En qué momento, entonces, la Iglesi@icat sobre todo en Chiapas, pasa
de la doctrina a unpraxis misioneraentendiendo tambiépraxis misioneracomo la
puesta en marcha de la diécesis de un plan deipagaim politica y social hacia y en
las comunidades indigenas?

Es indudable que el contenido ideolégico y politide la teologia de la
liberacion fue uno de los motores que han inflledadinAmicas e imaginarios sociales,
asi como movimientos sociales que en el caso ddchlésin embargo, queda solo a
nivel de influencia. De hecho, aunque la teologgala liberacion es concebida por
muchos ide6logos como Miguel Concha, Michael LowRtdllip Berryman como un
amplio movimiento social a partir de la accién desgctor o un actor popular que,
inspirado en su fe, anhela la liberacion sociaweueblo, esto es medianamente cierto.

En primer lugar, las dindmicas sociales en las spielbica la teologia de la
liberacién en la literatura, no se encuentran dendoconcreta en las comunidades
locales y los combates sociales a nivel regionaf) en la produccién intelectual; es
decir, todos aquellos actores comprometidos ers éstemunidades pobres” no fueron
los que formularon, desarrollaron e hicieron visilal teologia de la liberacion, sino los
intelectuales del clero, los activistas que gozatbarcierto estatus de prestigio y de
relaciones o redes transnacionales, en las queamtalizaban las propuestas y el
desarrollo de la “lucha” social liberacionista (aaiChaouch, 2007a y 2007b).

La logica de esto, y en el caso de Chiapas en iéispepuede comprenderse a
partir de una perspectiva socioldgica y otra hisédiDesde la sociologia pragmatica, en
la que se basa gran parte de este trabajo, un neoion social considera
primordialmente la agencia de un lider (un actgouber) que ejerce una fuerza (de
influencia) con respecto a sus aliados frente a futerza contraria (EI Estado, una
fuerza politica, religiosa, empresarial, etc.),uea dindmica de pruebas de fuefzin
que para la sociologia critica de Bourdieu seréretacion de podéef.

49 La sociologia criticaes base casi biblica para gran parte de los fibestisociales, y que se sostiene de
una nocién casi psicopatolégica de la verdad oqutase mantiene detrds de un discurso y una accion
La sociologia critica concibe un escenario especHipartir de unteoria de la sospech@ardacchione,
2012a), como uillusio en el que el investigador ocupa un lugar desdealjozga a los actores con la
tendencia de objetivizarlos y considerarlos incapacpasivos. El investigador en su papel salvified

que tiene la respuesta del porqué y la solucion pdeblema, habla por el actor, no realiza una
investigacion en situacion ni parte de la nociéngde los actores saben lo que hacensateiologia
pragmética, en cambio, se basa en la nocidéncdatinuum articula un principio epistemolégico y otro
metodologico, considera lo micro y lo macrosoalcriterio de la accién se mide en proceso, eerun
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El lider dirige a sus aliados hacia un propositmé que puede discursivamente
definirse, en este caso como la liberacién de pgmdos con un fundamento de fe,
pero en realidad la trascendencia de un movimigmt@l implica la busqueda de metas
mas concretas y a corto plazo que modifiquen lesumstancias que producen las
necesidades, preocupaciones y problemas de esd®sliso pena de una pérdida de
fuerza del movimiento, incluso su extincion.

La teologia de la liberacion, en este sentido,ugoun movimiento social como
tal; no hubo ni surgio un lider que produjera epgilégicamente un liberacionismo en
la praxis, sino que algunas iniciativas y agrupaciones orastin situ (agentes de
pastoral), encontraron un fundamento interesantma influencia de ésta para su
accion. Pero los lideres de estas agrupacioneslopgeneral, estaban formados y/o
dirigidos bajo la sombra de jerarcas y tedlogosjug en lapraxis buscaban un
fundamento de su accién en el planteamiento deblas de estos intelectuafds.

Ahora bien, elquid de inicio es ¢como entré la teologia de la lihéraen
México y Chiapas, si es que asi fue? Para empazar, que la teologia de la liberacion
fue parte fundamental de la pastoral diocesanahéspp@s, implica también ignorar una
serie de aspectos coyunturales e histéricos queiacien México.

Cabe destacar que la influencia de la teologiaadibéracion en México llegd
tiempo después de su desarrollo en el resto de iéanBatina. Un factor que explica

train de se fairecon el postulado de seguir a los actores soboeireb de sus acciones. En resumen,
mientras Bourdieu, o la sociologia critica, rentitecapacidad de los actores a campos especife®s, |
deconstruye, categoriza, interpreta y habla posgla sociologia pragmaética los extiende a unisiaro
de situaciones locales, a través de las cuales,de®actores, son capaces de mutar y adaptarse en
mecanismo deontinuum
% Al no tomar la nocién de relaciones de poder postnar una visién en suma paranoica, delimitada y
representativa de actores vivos que los objetiyidas quita su dinamicidad natural, elijo el términ
pragmatista depruebas de fuerzaque consiste en la fuerza que un sujeto o coldativtiene en
potencia, y que solo es potencializado o ejercidel enomento en que existen aliados u otros actpres
no han “despertado” su capacidad de fuerza, pew rescion de pruebas de fuerza no es la idea
tradicional dedominado-dominantesino que parte de la idea pragmatica; es deniraceion y en
situacion en la que las fuerzas se miden de mgemaanente con otras fuerzas en potencia. Todos
tienen esta fuerza y en cualquier momento puedgrsas decir, en un movimiento social un lidergeie
perder fuerza frente a otra que surge, pensandwrerider que surge y resta aliados (actores &es
pasivo o con fuerza en potencia, pero no en attpjimero. Pero “nadie posee el poder, se lo tieme
potencia o se lo ejerce en acto” (Nardacchione2@D1 as relaciones de poder de la sociologiacariti
expresan una naturaleza estatica e inmovil de elnaién dominado-dominante; una relacion teleokbgic
oculta en el discurso. Para Callon (1986), lascrefees de poder se diferencian de la fuerza posque
plantea una lucha entre dominado y dominador otagmasivo, entre aquellos que imponen un punto de
vista y quienes se adhieren pasivamente a loesdsry discursos del otro.
*1 Esto significa que la teologia de la liberaciérfumun movimiento, sino una teologia o reflexi@sde
la fe con una postura politica. EI movimiento sbygigolitico que asumié la diocesis en México, s f
movido por el influjo de esta teologia, pestrictu sensuno fue un movimiento liberacionista.
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esta situacion es, por un lado, que México vivfaucistancias politicas distintas a las
de otros paises y, aunque si estaba presente da Barizquierda que llegd a reprimirse
con dureza por parte del gobierno federal, la igleatélica no buscaba meterse en
problemas con el Estado ni participar politicamemiges décadas atras ya habian
sufrido un alto grado de persecucion y represigrppde de éste.

Por otro lado, la entrada de las ideas de la téldg la liberacion en el pais, se
relaciona con el hecho de que un grupo de intedbetuedlogos exiliados llegaron a
México a mediados de los afios setenta, acogidopoyados por el obispo de
Cuernavaca Sergio Méndez Arceo. Para cuando lagieotle la liberacion influye de
manera tajante en el pensamiento de muchos agdatgmstoral o misioneros en
Chiapas, la puesta en marcha de una pastoral maige doctrinarian situy en la que
los indigenas formaran parte de ésta, ya se edtaiop desde 1968 y con mayor énfasis
después de 1974.

Fue desde entonces en que se desarrollaria umaigbassitu y dependiendo de
las necesidades de las comunidades indigenasepédaoque también se consideraba la
cuestion cultural y étnica, que no trataba la tg@lale la liberacidon como tal. Asi pues,
la transformacion de una iglesia social —como sdelgominaba a aquella que basaba
su accién en l&erum Novarum- a una iglesia comprometida y con rostro indigena,
debié necesariamente pasar por procesos compléjmsilados con la situaciéon
histdrica, la entrada de ideologias sociopolitidgasuladas a la cristiandad y los pilares
que sustentan al cristianismo, y la materializaclértodo esto a raiz de documentos y
encuentros que fueron definitivos en el pensamieetdéamuel Ruiz y la puesta en
marcha de acciones pastorales innovadoras en siemra partir de comprender el
mundo indigena que le rodeaba.

La pregunta clave, entonces, tendria que ver, ndgbo, con el nacimiento o la
entrada de la pastoral indigena en México. Difieitte se puede hablar de una pastoral
indigena en América Latina, en donde imperabada itk la “opcion por el pobre y el
oprimido”. De la misma manera es dificil hablar debe y desarrollo de una teologia
de la liberacion en México, que haya dado origénpastoral indigena. Quizé es esa la
importancia de analizar en la praxis pastoral eimignto de una pastoral indigena,
pues si se piensa en la actividad de la Iglesita é&poca del liberacionismo —del que
nacen importantes corrientes como la pedagogiaopiiido y la filosofia de la
liberacion €f. Dussel, 2000)— la presencia de los pueblos imdige su cultura debio
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obligadamente modificar las “premisas tedricasréibmnistas” por una practica acorde
y convergente con la diversidad cultural latinodozera.

Asi pues, en la praxis pastoral latinoamericandahaieocupaciones particulares
por la cuestion de la tierra, pero también pordacepcion autéctona que de ésta se
tenia. La cosmovision fue algo que con el tiempfuseespetando y considerando vital
en la lucha de la Iglesia por la liberacion de gehpo. La cuestion en esto es cuando y
donde se desarrolla una accion “liberadora” quepsiera la etnicidad, la cultura y
religiosidad autéctona a un proyecto pastoral, igajsalvo algunas excepciones, es en
el Sur mexicano (Veracruz, Oaxaca, Chiapas, enitos)p en donde se desarrolla una
accion pastoral con algunas ideas liberacionigp@sp, primordialmente, con una

conciencia étnica.

2.2 La emergencia de la pastoral indigena en México
Los afios sesenta y setenta se caracterizaron & miwadial por un ambiente de
efervescencia y de oposicién al “imperialismo” ypialismo”, en tanto causas de la
desigualdad social y econdmica en las llamadaslmporanuel Wallerstein (2010) y
Gilberto Giménez “periferias” (Giménez, 2000:20;decir, las naciones que rodean a
los centros de concentracion del poder. Esto, swstGiménez, es una de las razones
por las que emergieron muchos movimientos a loolakgl siglo XX en busca de la
denuncia contra el abuso y dominio de los nucleogadier en contubernio con algunas
autoridades de las mismas periferias, y dio ludamaoduccion de muchas obras que se
convirtieron en iconos de los movimientos de libina, sobre todo, latinoamerican®s.

La Iglesia, que estaba al dia con lo que ocurrial emundo, fue modificando su
caracter meramente doctrinario y lo elevo a un&mwsy perspectiva, primero social y
luego politica. Para muchos estudiosos de la hleatdlica en México y América
Latina, el Concilio Vaticano Il significé un instnento o dispositivo crucial para esta
trascendencia teoideoldgica de la Iglesia, a trdeda traduccion que de éste se hizo en
la Segunda Conferencia Episcopal Latinoamericaid AB8/), celebrada en 1968, en la
ciudad de Medellin, Colombia.

En realidad, el gran efecto que trajeron estos meoatos en la composicion

estructural de la Iglesia es que, aunque no pued&sd que era una organizacion

*2.Un buen ejemplo es toda la produccién literarid_denardo Boff, la obra de Eduardo Galeano (Las
venas abiertas de América Latina), la publicaci@sima de diarios y escritos de revolucionariosieent
otros.
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monolitica, acentué aun mas su heterogeneidaddifExentes posiciones e intereses de
cada uno de sus miembros. Se trata, entonces,adeefotma que puso al dia —razén
por la que se le llama a este momeaggiornamente- el discurso politico y la
perspectiva de mision de las instituciones de lesig frente a una acelerada
modernidad que exigia una apertura del catoliciea@a las coyunturas sociopoliticas
y la diversidad socioculturatf Hernandez Avendafio, 2006 y Camp, 1998).

Desde entonces, se prepara el terreno y se cofoeaagnario propicio para la
entrada o formacion de urglesia progresistaen la que la atmosfera y algunos eventos
globales influyeron, incluso, al propio Concilio ticano Il y a una posicion reflexiva
de la Iglesia.

En América Latina, que fue el lugar en donde mgstto tuvo esta reforma, se
vivia una atmoésfera de descontento por parte gebé&cion que incitd al surgimiento
de muchos movimientos de protesta y lucha, querarsp la tonica y direccion de la
Conferencia Episcopal de Medellin. En este encoesdér determin6 como un reto
eclesial la puesta en marcha de una pastoral gigrdgucomo opcion preferencial al
sector mas pobre de la poblacién. Pero existio sgmge de criticas en el encuentro
previo a Medellin, organizado en la ciudad de Meglgaen donde se invitd a un
antropdlogo social, Gerardo Reichel-Dolmatoff, qeeroch6 a la accién misionera
imponer el pensamiento doctrinario y occidentabs pueblos indigenas a los que se
dirigen, y no respetar sus rasgos culturales (1972)

El mensaje del Concilio Vaticano I, a la luz déasscriticas que se trataron en
el encuentro de Medellin, la Primera DeclaracionBdebados, la enciclica papal
Populorum Progressiq1967), entre otros; pregonaba un compromiso kgcian
dialogo con las culturas, lo cual fue muy tomadaeenta en un continente en el que
gran parte de su poblacion en estado de pobrexplgtacion, estaba conformada por

grupos indigenas y afrodescendientes.

%3 Los documentosGaudium et Spey el Lumen Gentiunde Vaticano II; la enciclic®opulorum
Progressio(1967) y Medellin (1968); no sélo fueron signifizas, por lo menos en América Latina, para
abrir espacios de discusion acerca de la situacidnel global, sino modificar gran parte de sutdoa
—doctrina social cristiana— a una enseflanza salgala Iglesia que lleva en si misma un tono
absolutamente liberadoef( Blancarte, 1994: 8). Un aspecto mas que debesastaes sobre el contenido
de la enciclicaPopulorum Progressiaue dos afios después de los acuerdos del CoWeitioano Il
promulga Paulo VI, y provoca un conflicto de auded al interior de la Iglesia porque trata del ienee
desequilibrio entre los paises ricos y pobresjcariel neocolonialismo, el capitalismo y alienta la
cooperacion entre los pueblos y el derecho de tatbsenestar. Esta enciclica es el marco preva a
Conferencia Episcopal Latinoamericana de MedelB68L {id. Concha, 1986:65-86) y es una base
importante de la posterior escision entre la lglesinservadora y la progresista.
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La consecuencia de estas discusiones estriba enugugran sector del
catolicismo de corte oficial buscaria alejarse Wleampo de accion en las ciudades de
blancos y mestizos hacia el ambito rural, prepamemente campesino e indigena,
tomando en cuenta poco a poco su cultura expresa@aeés de sus antiguos cultos y
religiones que pervivieron junto con el cristiantssen un amplio espectro sincrético o
de coexistencia religiosa (Dussel, 1998:74). Laléecia de los sectores progresistas,
no sélo dentro de la Iglesia, fue dirigirse al assddo para cambiar su realidad
menesterosa, pero también asumir una postura danyranuchas veces intolerante
hacia el conservadurismo y los grupos que detezitpoder.

Esta puede ser una explicacién parcial no sélcadestision al interior de la
Iglesia del ala progresista, sino también del pgrge van de la ciudad para llevar a
cabo su labor en el campo en donde se supone qerecgentra el sector poblacional
mas vulnerablé?* Sin embargo, al principio muchos actores catéliofisidos por las
posiciones ideoldgicas de los tedlogos de la lhéraabandonaron la ciudad para
realizar su labor en el campo y con los indigeRa&so no discernieron las diferencias
culturales de forma inmediata, como ya se mencemés. Ahora bien, esto es una
perspectiva a nivel latinoamericano. Pero ¢ por euéViéxico se observa una gran

diferencia al respecto?

En aquellas épocas (décadas de 1960-1970), Cubarpseso revolucionario tuvo una
fuerte influencia en la izquierda mexicana, y eston6 a un buen sector del episcopado
a declarar los peligros que implicaba el comunisfsta posicion en contra del
comunismo ya estaba cimentada desde la épocaeadstignte Manuel Avila Camacho
en la primera mitad de la década de 1940, lo quywé a una mas pronta
reconciliacion entre el gobierno y la Iglesia. Ekultado de esta influencia de la
Revolucién Cubana en México, llevé al clero a adfreayuda al gobierno desde su
trinchera para oponerse a esa amenaza. Pero degu&sncilio Vaticano Il un sector
de la Iglesia empezaba a simpatizar con los mowitmsede izquierda.

Cuando sucede la masacre del movimiento estudemfillatelolco en 1968 en

tiempos del presidente Gustavo Diaz Ordaz, y eld#o “halconazo” a las afueras de la

** Es evidente que no soélo se dirigen al campo, tsimbién a las zonas de miseria de las ciudades, per
el vinculo entre ambos sectores es que muchas esesszonas urbanas marginadas se forman con la
llegada de la gente que sale del campo en buscamayeres oportunidades de empleo y mejoras
econémicas.
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Escuela Normal Superior de México en 1971, en tasnge la presidencia de Luis
Echeverria Alvarez, la Iglesia catolica, en geneayakdo impactada por un grado de
represion nunca antes visto en el siglo XX, pomknos no después ddbximata El
sector de la Iglesia que simpatizaba con los marntos de izquierda reacciono y
generd una serie de discusiones al interior delrosgno eclesiastico. Por un lado, el ala
conservadora de la Iglesia no queria volver a tpnallemas con el gobierno y no
queria manifestar publicamente su opinion. Peralalprogresista no podia quedarse
con los brazos cruzados y permitir este grado alengia y represion sin decir nada.

Los sacerdotes y religiosos que simpatizaban catagbrogresista de la Iglesia
eran los que tenian un mayor vinculo con orgaron&s estudiantiles y obreras, no
qguerian manifestar una actitud de prudencia y deslarse de asuntos que “no
competen” a la Iglesia, como argumentaban algueoargas conservadoresyid,
Concha, 1986:88).

A esta coyuntura se auno lo obtenido de Medebis discusiones posteriores a
este encuentro, la simpatia de muchos miembrosclgeb hacia una posicion
progresista y la influencia de muchos exiliadoétacionistas” que llegaron al pais. La
escision entre gran parte de la jerarquia y logrdates con ideas mas progresistas
“marca una crisis dentro de la institucién, en ipakar en los crecientes conflictos
internos de autoridad y en la ruptura de la homeigiexd ideoldgica estable desde
1929” (Camp, 1998:51) —afio en que culmina nominatméaCristiada y la politica
anticlerica—>> De hecho, es en la década de 1970 y 1980 cuandoretigiosos
renuncian a la Iglesia por estas diferencias, yugédven “laicos comprometidos”; otros

se mantienen en la vida religiosa, pero con un&psnuy contraria, incluso a la de

** Hay un aspecto que es importante aclarar al respeg tension entre un ala oficialista y conseorad
y otra progresista no fue asi de tajante y tanrigalda. Hubo miembros de la Iglesia que si bien no
estaban completamente de acuerdo con posturaslesdicomo la teologia de la liberacion que se la
asociaba con la “toma de armas” y el conflictag@hpartian algunos ideales de justicia. Graciastex e
sector “neutral” muchos de los proyectos prograsisie la Iglesia fueron apoyados financieramente po
la propia Iglesia. No esta de mas decir que latdalde la liberacion puede verse desde dos paasram
distintos: una teologia tedrica que es la que radsasdifundido y la que esta plasmada en los libyros
otra précticain situ, que se le asociaba con lo expuesto en estas, pierasque ‘[...] distaba mucho de
una practica consciente basada en la teoria dédetion. Sélo se actuaba congruentemente con el
mensaje biblico, el de una Iglesia dirigida a lasrps no para darles consuelo, sino otorgarle
herramientas para salir adelante sin violenciaarbes a Boff, Freire y compafiia, pero no por esa@ue
decir que Samuel y los que colaborabamos con éviésamos metidos en la teologia de la liberacion.
Leimos al “Che” y no por eso ibamos a hacer unalueién cubana en Chiapas” (Ramoén Castillo, pbro.
12 de noviembre de 2008).
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sus hermanos dentro de la misma congregacion (Qoauidn personal con Gerardo
Torres, FMS, 20 de noviembre de 2088).

Los efectos de Medellin en México coincidieron conperiodo en el que habia
fuertes cuestionamientos hacia el Estado sobré&uac&®n economica y politica. La
Iglesia, pese a la diferencia de posturas idecddgiencontré en Medellin un espacio de
reflexion que logré que algunos jerarcas latinodzaaps modificaran sus posturas
ideoldgicas, entre ellos Samuel Ruiz Garcia paiepda México que ya era obispo de la
diécesis de San Cristébal de Las Casas (1960-29@pezaran a trabajar inspirados
en estos lineamientos, aunque adaptados a lassfaricias y contextos en los que
realizaban su labor.

Ademas de estas fuentes de influencia y la teoldgida liberacion, algunos
autores atribuyen el cambio de jerarcas como damugBRuiz por el contacto estrecho
que durante su gestion tuvo con la multietnicidadas comunidades indigenas de la
diécesis y sus problemas. Pero también debe coassdeque la Iglesia en Chiapas
pudo asumir una postura de denuncia por una ohticaria que no habia funcionado y
por los abusos de poder del gobierno federal y,lgcacias a que, a diferencia del resto
del pais, la politica anticlerical del gobierno mearo en Chiapas no fue tan profunda y
se dio de una manera distinta.

Lo que llama la atencion no es que el contextolejque trabajaban algunos
religiosos haya influido en su transformacion idgata, sino por qué a partir del
contexto de esa época, al igual que en el restord®ica Latina, la Iglesia mexicana de
izquierda encuentra su campo de accion, sobre dps margenes de la ciudad o
lejos de ésta. En general, se puede hablar deems#mn al interior de la Iglesia por
diferencias ideoldgicas, y no solo por la teoladgda liberacion. También su posicion
en contra de la politica indigenista y el retornia perspectiva de un pasado glorioso
destruido por la colonialidad y el imperialismoncatenado a lo que Renato Rosaldo
(1991) llamanostalgia imperialista

La opcion por el pobre que es el foco de trabajdadeylesia progresista o
liberacionista, mas alla del mensaje evangélicd maensaje del Concilio Vaticano II,
alude a una labor asistencialista, pero tambiéinas@ de una accion que trasciende lo

doctrinario y se vuelve mas pragmatica. El lugadende se puede llevar a cabo esa

% Estos ex religiosos formaran parte de las basdaides comprometidos que colaboran en un plan
pastoral determinado, y es lo que se llama comUten@sionero laico
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praxis es el campo o en los cinturones de miseria eaatbisurbano. Sin embargo, un
aspecto que debe tomarse en cuenta también esapsélerando que el grueso de esta
ala progresista estaba conformado por nuevas geomeea de religiosos y seglares
comprometidos social y politicamente, se puedartidg una respuesta o una forma de
protesta hacia el organismo eclesiastico y sustungines ortodoxas y cupulares,
caracterizadas por una inaccion frente a la coyanimmundial. Esto, desde mi
perspectiva, es lo que propicia un mayor énfasielanensaje posconciliar acerca de
construir unaiglesia autéctonay pluricentrista dentro de la catolicidad, queapar
muchos ha sido una propuesta muy criticada o ura imrpretacion de los acuerdos
del Concilio Vaticano Il por tratarse de una iniisia cismatica.

Ahora bien, en estas épocas de efervescenciacpohtinivel mundial, y la
influencia que esto trajo en el quehacer pastadbdiocesis fue solo una parte que
inspird e impulsé la necesidad de una pastoralger@d. Pero, como ya se habia
insinuado anteriormente, la puesta en marcha depastaral indigena no doctrinaria e
in sity, tiene sus antecedentes en las escuelas de formaatiequética para indigenas,
por el hecho de representar el mayor contactoculteral que a la postre llevaria mas o
menos a una forma de comunicacion interculturahydiscernimiento cultural mutuo
aungue aun muy superficil.

Estas escuelas de formacién no tenian la funarcalde subsanar la escasez
sacerdotal en la diocesis. También cumplirian eb@sito de llegar a zonas en las que
por las condiciones geograficas de la época y &n grantidad de comunidades
indigenas, los catequistas pudieran llevar la Paldbe Dios, desde sus propias formas y
en sus propias palabras. Esta manera de empremaldéshor catequética si rompié con
muchos esquemas establecidos. Aun si se piensa &olbgia de la liberacion y el
“andlisis de la realidad” como su método, la pracasequética que habia decidido
instaurar Samuel Ruiz fue innovadora y de vital antgncia para el desarrollo del
proceso pastoral durante toda su gestion y que sapercutiendo hoy en dia.

Aunque Torreblanca fue quien comenzo6 con la fordmacatequética de los

indigenas, Ruiz habia logrado establecer paulagntenuna catequesis mas integral y

®" Las escuelas de formacién, como se vera mas aelelanotorgaron en su mayoria a la congregacion

de los hermanos maristas de la ensefianza que regtstiddlecidos en San Cristébal de Las Casas desde
1908, afio en que establecieron el Colegio de Nu&gfiora de Guadalupe (Rios Figueroa, 2002:38-39 y
http://reocities.com/Athens/oracle/3630/MEXICO10 MIT).
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en la que los indigenas podian dejar su rol pasazin por la que se habla de una
catequesis integrador®

Para Ruiz, conseguir que la didcesis llegara hzedla rincén de las regiones
indigenas que estaban en su demarcacion terribgiaccion misionera, era casi un
ideal que se fue logrando durante las cuatro décdelasu gestion como obispo. Pero
también pas6 por una serie de cambios ideoldgiaes yosturas politicas para llegar a
sentar las bases de lo que se llamaria una “Igeamainante” ¢f. Kovic, 2005) que ha
trascendido, al grado de ser la que camina hast@&le hoy, y en la que se incluye la
Zona Tojolabal. Sin embargo, la catequesis integedque es el elemento que
otorgaria el principal fundamento de lo que se cencomo pastoral indigena en la
actualidad, no se dio de inmediato.

Debe tomarse en cuenta que la pastoral indigena psoceso lento y que se va
transformando conforme vayan surgiendo nuevaserues y posiciones ideoldgicas,
institucionales y coyunturales. Por esta razon,ponedo decir que las bases de la
pastoral indigena sean las de la teologia dedaaddn como tal.

Para que quede mas claro esto ultimo, trataré der han recuento histérico
exclusivamente de la diécesis de San Cristobalatolm como ejemplo a su vez, la
Zona Sureste como sitio de trabajo pastoral y quelecaso al que se enfoca esta

investigacion.

2.2.1 El resurgimiento de la Iglesia de los pobrésdidcesis de San Cristébal de Las
Casas.

La historia de Chiapas en los ultimos sesenta afssta completa sin el papel de la
diécesis de San Cristébal de Las Casas para etroésgolitico de la region. Sin
embargo, la literatura muestra como un parteaguaicho desarrollo la figura de don
Samuel Ruiz Garcia. Es importante tomar en cugda,un lado y sin tratar de

demeritar su figura, que él no era la didcesisiaidn actor carismatico e influyente en

*8 Jests Morales Bermudez sefiala que el proyectorphge Torreblanca trataba de cefiirse al llamado
desde Roma previo al Concilio Vaticano I, en coaakt apoyo a las misiones y la aprobacion de la
expresion religiosa popular, que era expresiérodpié se llamaban las “Semillas del Verbo”. Fug réb
Ruiz quien llamé a las 6rdenes religiosas a establmisiones en aquellos lugares en los que s&adio
colonizacion, que no es otra cosa que “el desemsgito del gobierno federal en lo que significa el
desarrollo Chiapas a la par del desarrollo nacigrsl relego al papel extractivo y colchén de ¢mfera
nacional” (Bermudez, 2005:106).
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todos y cada uno de los rincones de Chiapas. Taygmea partir de él que la pastoral
indigena o el foco central de la dicesis seaddgana’®

Por otro lado, los actores sociales que han hegkiblp la obra de la didcesis de
San Cristobal son en realidad aquellos sujetosimgigidualmente no son visibles ni
reconocidos; es decir, todos aquellos catequistdigenas formados desde los afios
sesenta en cursos que se organizaban desde laisf8gelos agentes de pastoral que
conforman el cuerpo pastoral del surgimiento depadaliria Jan De Vos, la segunda
oleada misionera de la Iglesia catdlica en Chiégfa®e Vos, 1997§*

En el periodo de cuarenta afios que gestioftatéd Samuel, como es conocido
en muchas comunidades indigenas, muchos cambiasstyras ideoldgicas se han
suscitado. Al hacer un analisis de esta “Era Rsgzbbservan tres clases de actores vy,
como ha sido el eje de analisis en este trabajoimjaortancia de concebir la
temporalidad de la historia de cuatro décadas emlirgimiento de la Iglesia de los
pobres en Chiapas y la pastoral indigena, en umade fases caracterizadas cada una
segun las diferentes acciones y/o modelos passoraiacticados con base en las
tendencias ideologicas no so6lo de la diécesis, delomundo y, en particular, de la
Iglesia latinoamericana.

A la par de esta evolucion ideoldgica y de las @oses sociopoliticas de la
didcesis de San Cristobal, los actores socialexguidrman esta historia, son la propia
diécesis representada por la figura del obispoagmtes de pastoral y colaboradores de

la didcesis que son conocidos en algunos ambito® coisionerosy los catequistas,

% Dice Morales Bermidez que desde Lucio Torrebldagmstoral diocesana se fue perfilando hacia los
indigenas y de ahi surgi6 la idea de formar castagliseglares que apoyaran a los religiosos yewanu
estrategia evangelizadora y misionera en la exparte la fe catélica frente a la predicacién pratge
iniciada en los afios cuarenta (2005:114; ver tambgirada, 2004:204).
% Los cursos de catequistas que se realizaban &pesa duraban de tres a seis meses. Se interiosban
indigenas elegidos en la casa de formacién, encaste marista, y se les impartia formacién littagic
(Estrada, 2007:190), para que al “graduarse” ragaesa sus comunidades y transmitieran, repitieledo
forma mecénica ante la comunidad lo que habianndfte. También tenian talleres de carpinteria,
talabarteria, costura, hortofruticultura, apicidfuentre otros (Bermudez, 2005:157 y Notas de campo
2008 y 2010).
®1 Jan De Vos (1997:95) habla de una suerte de saguierdda o una Iglesia que se hace nuevamente
misionera. Esto para contrarrestar la accion pitstelde las denominaciones protestantes y somacik
reorganizacion de las comunidades indigenas enuegos territorios que ocuparian en la “colonizacié
de la Selva Lacandona” desde los afios cuarenteelctmstituto Linglistico de Veranaf( Casillas,
2005:62), pero también porque ya desde Orozco gnBmy sobre todo con Torreblanca, empezaba a
surgir una “conciencia étnica” que fue desarrolds®d (no sélo en la Iglesia, sino en las corrientes
ideolégicas de las ciencias sociales también),eytgmé la Iglesia al grado de materializarse erafas
sesenta con los acuerdos del Concilio Vaticanodlgynas discusiones en las conferencias epis@pale
latinoamericanas. La opcién por los pobres dekrdibienismo puesta en los indigenas debia llevarse a
cabo en una accion pastoral misionera porque ngeasible hacerlo desde los centros urbanos, sino
yendo al lugar en donde estaba el necesitado.
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prediaconos y diaconos indigenas que han coadyweratbbgénesis de faueva Iglesia
de los pobres la expansion del mensaje y el establecimienttraleajo pastoral en las
comunidades indigenas que acompafian los agenpestbeal desde sus misiones.

Cabe sefalar que los agentes de pastoral en éspegifas misiones han
sufrido, a la par de la diécesis, el recorrido pleeion de los cambios ideoldgicos y
practicas pastoralead hoc a las posturas de compromiso social y politico Eon
realidad indigena en Chiapas (conciencia étnicg)decir, pasan también por los
cambios y caracteristicas que distinguen las fagesconforman la historia pastoral de
la Era RuiZ®? Pero primero me enfocaré a las fases a nivel siigice

Algunos autores como Marco Estrada Saavedra (20@Hristine Marie Kovic
(2005) ubican dos 0 tres fases: la primera caiiaatia por un “misionero civilizador”
y una “catequesis doctrinaria” que manifiestan teradencia al paternalismo y el
verticalismo. Este es un periodo que aproximadaenemidesde el afio de 1952, durante
la estancia de Torreblanca hasta 1964 6 1968, m@@vios cambios teoideolbgicos
posconciliares. La mision consistia mas en el éstabiento de colegios, clinicas de
salud, dispensarios y buscar soluciones practiaespitigar la situacion econémica de
los indigenas con la creacion de cooperativas dsurno.

La segunda fase que proponen los autores es la aggiornamentajue, desde
Ssu perspectiva se da en el momento en que saldua las acuerdos del Concilio
Vaticano Il en 1965, y cuando se organizan una skyidiscusiones en los que directa e
indirectamente participa la Iglesia, como los entws en Barbados, las conferencias
episcopales y la preparacion de éstas en MelgagdeMn, entre otros eventos.

Hay quienes ubican esbwomde debates, incluyendo el Congreso Indigena de
1974 en San Cristébal de Las Casas, como un monggmrtala lugar a una tercera
etapa, en la que se empieza a poner en practiealtgia de la liberacion y una serie de
posturas a favor del indigena, del respeto a kratitia étnica y una catequesis de la
encarnacion, en la que la Palabra de Dios se eedistla carne de la cultura y los

catequistas indigenas se vuelcan a la participaciéiiva y critica (Catequesis

%2 Es por eso que concuerdo con autores como Juli® lRgueroa (200Ry Morales Bermidez (2005)
acerca de que Samuel Ruiz no es la diécesis nicara En realidad la accién diocesana y pastaral q
se planea desde ahi, tiene que sufrir modificasipaea adaptarse a las necesidades y circunstajugas
se viven y distinguen a una regién o comunidadraeteda. Desde mi perspectiva, son los agentes de
pastoral quienes le dan forma al trabajo pastolalaccion social de la diocesis de San Cristd®aleba
de ello es que en mas de diez afios de la presdachons. Felipe Arizmendi como obispo de esta
didcesis, la mayor parte de la accion pastorad esgroduccion del ideario de don Samuel.
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integradora), y se convierten en “portavoces deefexion prefabricada” (Estrada,
2004:208). Esta ultima fase es considerada comohenancia de la teologia de la
liberacion que reconoce a los pobres como sujetasigbropia historia.

El problema, desde mi punto de vista, con la d¢tasifon de este periodo en
estas fases es que se generaliza y parecierdeedstportancia a otros momentos que
son claves y que preceden a la situacion actuahdeliocesis de la inculturacién, de la
Iglesia Autéctona y de unaueva pastoral indigendrataré de proponer, entonces, otra

division o serie de fases teoideoldgicas de esta Rtliz”:

* Primera fase. Ortodoxia de la diocesis.

La ubicacion de este periodo data de los afos mizaes que algunas denominaciones
cristianas no catdlicas se presentaban realizantn labor muy importante de
organizaciéon de las comunidades indigenas emegg&atde al aln reciente proceso de
colonizacion de la Selva Lacandona y su evangéfimasid. Harvey, 2001:88 y
Estrada, 2004).

En especifico, los tojolabales que al fin dejareredtar sujetos a la finca y que
no encontraban un acceso a la adquisicion de tievaeron la oportunidad de buscar
tierras gracias a la concesion de un gobierno aegia resolver pronto el problema
agrario y desentenderse de las necesidades dangeesinos indigenas. Sin embargo, el
proceso de busqueda de tierras no era sélo el hdehencontrar un lugar donde
establecerse, sino el inicio de una nueva videgtetruccion de una nueva comunidad
y la busqueda de una autonondf Estrada, 2011 y 2004).

El proceso de conformacion y organizacion de lagvasi comunidades
selvaticas se concret6 en el establecimiento derfaunidad ejidal, pero también en un
sentido religioso la construccion de un Nuevo Reingpirado en el éxodo biblico. En
esto tiene mucho que ver el trabajo misionerormltuto Linguistico de Verano (ILV),
pero la accion de la Iglesia catélica no se hipees mucho.

Desde la época de Orozco y Jiménez, a principibsigle XX, se habia hecho
un llamado a las congregaciones y ordenes religiqaa apoyaran a la diécesis en la
labor catequistica de los indigenas. Torreblant@dnjo una catequesis o doctrina
cristiana en 1952. En este trabajo los jesuita®minicos apoyaron mucho. De esta

manera, durante este tiempo hasta los primerosdsitass gestion de Samuel Ruiz, una
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de las obligaciones eclesiales de la diocesis sergrarrestar el protestantismo y su
influencia.

En el caso de la Zona Tojolabal, quienes tratamileyar a cabo esta labor
misionera (ortodoxa) fueron algunas religiosasadedngregacion de las violetas, que
luego fueron sustituidas por las Dominicas de Marmaaculada (Estrada, 2007:188 y
Castillo, 1999).

Uno de los aspectos que concretizaban la preocupas la didcesis por los
indigenas, por catequizarlos y asi contrarrestactadn evangelizadora realizada por
los misioneros no catélicos, fue la implementadiéncursos de catequisf&sPor lo
general se piensa que estos cursos se instaunarlanépoca de Ruiz, pero es desde
1952, cuando Torreblanca introdujo la doctrina tiems para formacion de los
indigenas (De Vos, 1997:95).

En el afio de 1961 se establecen los primeros sentescuelas de formacion de
catequistas indigenas. En 1962, por sugerencidetisfjado apostolico Luigi Raymondi
a Samuel Ruiz, se funda la Mision de Guadalupe loerhermanos maristas Javier
Vargas, Benjamin Montes y Antonio Zaragoza, eniddad de San Cristébal de Las
Casas\(id. Discurso de Javier Vargas, 2012). Es a parterdences que los Hermanos
Maristas se encargaran de la direccién de estsssude catequistas.

Aqui es en donde se observa la postura doctrinagitical y asistencialista no
s6lo de esta congregacion, sino de la diécesis ¢amAl parecer de Harvey (2001:95)
estos cursos trajeron al principio algunas consexsag negativas, empezando por que
las practicas culturales nativas se suprimieronepfatizar los modelos occidentales de
cambio social y porgue la forma en que manejabacot&ientizacion promovia la
pasividad en vez del compromiso activo entre losmmbiros de las comunidades. Los
efectos de estos cursos no fueron muy positivosnechas zonas; por ejemplo, la

autoridad de los ancianos que se vio menguadam@nueva autoridad que era la de

% Otro de los objetivos que se tenian con la forémade estos indigenas como catequistas era paliar |
escasez de sacerdotes en la regién, por lo guedtalinente se tendria mas recursos y elementasoque
sélo contrarrestaran la expansién catequéticaggrlgpos no catélicos, sino que abarcarian mastéesr
a pesar de la carencia de agentes de pastoral.
® Los cursos de catequistas, explica el ex mariat@er Vargas, duraban tres meses. El proceso de
seleccién de los indigenas era desde la comuniaad,antes de ser elegidos, Samuel Ruiz y los suevo
encargados de los cursos iban a las comunidadesitérado por los dificiles caminos hacia las
comunidades para anunciar los cursos, y asi lerbitien siete ocasiones. De esa manera, con sle® ¢
de cursos ya tenian muchos catequistas indigemagpodian predicar en sus comunidades y otras
comunidades de la region en la que habitaban.
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los catequistas (Mosqueda, 2011). Pero tambiérteexiaspectos positivos que aun

recuerdan algunos viejos tojolabales:

Ramiro —Los curso... con los maristas lo tomé yo. édvimimos, ahi comimos, todo
nos daban ellos. Nuestra ropa para trabajar. Leidan8iblia como dos clase de dos
hora cada una. Luego a trabajar el cuero, la maésiseiiaban a hacer muebles... de
estos que usamos aqui en la casa, a leer. Si par & curso ahurita no sabria leer, y
luego no es leer, sino entender lo que lee uno.

JVZ — ¢ Cuando tomo el curso?, ¢donde?

Ramiro —Pus yu tenia como veinte. Ahurita teng@rgaiuno, creo. Era nuevita la
escuela alla en San Cristobal y estuvimos seis.rhesgo me regresé a la comunida’ y
empecé a dar catecismo. Y asi asistia a cursospie.como de actualizacion y asi
hasta que era candidato a didcono, nomas que ypaéefoma lo prohibié y ya no

pude ser diacon(Entrevista a Ramiro en San Arturo Las Floresd@3narzo de
2011).

Otra de las caracteristicas de esta fase es aoantnismo, el cual fue
desapareciendo conforme pasaba el tiempo y quares ge la siguiente fase de la
diécesis, que se entiende comoaggiornamentpretomando una etapa de cambio que
con ese nombre expresa el Concilio Vaticano Il g@runa suerte de despertar de la

Iglesia catdlica al mundo y la realidad que en ssteive.

» Segunda fase. El aggiornamento de la didcesis

La segunda mitad de la década de 1960 fue muy tengerpara la historia de la Iglesia
catolica y, por lo tanto, para la diécesis de Sast@bal. En el afio de 1965 justo se
habia culminado un proceso reformista con la catebn del Concilio Vaticano I
(1962-1965). Es a partir de entonces que ciertasups del obispo Samuel Ruiz
empezaron a transformarse y con él toda la térastopal diocesana. Este es el caso del
“anticomunismo”.

Ademas del Concilio Vaticano I, la Segunda Coerfieia Episcopal
Latinoamericana celebrada en Medellin en 1968 fuevento que influyé en el cambio
del pensamiento de Ruiz porque “abrié en €l unatpyara incluir dentro de su trabajo
pastoral el andlisis de la realidad, utilizandordmientas tedricas marxistas, como la

nocion de ‘explotacion de clase” (Rios Figuerda)2 138).
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Por estas fechas también existian criticas setaaa la labor misionera, lo que
Samuel Ruiz pudo comprender muy bien. El recona= al final de su periodo
episcopal que “antes se aplicaba una ‘pastoralrgkémm donde se atendian indigenas,
mestizos y criollos con una particular diversifiéac metodoldgica para adaptarse al
grupo cultural al que se dirigian” (Ruiz, 1999:1) efecto esta metodologia pastoral
empezaba a funcionar, pero se trataba solo de dagtaxion a ciertas caracteristicas
culturales de los grupos con los que se trabaj@loiavia no era un dialogo con las
culturas como apelaba el mensaje conciliar.

Antes de Medellin 68, el mismo afio se realizé etglte Colombia un evento
preparatorio a Medellin. Alli, como ya se mencioggerardo Reichel-Dolmatoff
pronuncié unas palabras en suma criticas haceblar Idel misionero, que cuatro afios
después fueron publicad®sFue esto junto con otras discusiones criticasahati
etnocidio que provocaba la accion misionera catglioo catolica, lo que marco a Ruiz
de tal forma que empezd a acercarse a otras fudatesnocimiento y pensamiento
critico que coadyuvaran a su labor ya no sélo céséga, sino también social. Entre

esas fuentes de conocimiento estaba la antropolelgéaoyo y llamado de maestros,

® A continuacion, las palabras que este antropéjm@muncia y que mas marcaron el pensamiento
del obispo Ruiz: “¢Qué sucede cuando el misionerefra en su territorio tribal o a su valle andino
e inicia su obra evangelizadora? En primer lughEvangelio no es un factor aislado sino forma
parte de un contexto cultural, el de nuestra @aition occidental cristiana. El misionero no solo
lleva la palabra de Cristo sino transmite una awiuse convierte en un agente de nuestra
cultura, en un agente de cambio, no solo en urebtermeligioso. ¢Cual es entonces su actitud
frente a laotra cultura, frente a lo que aquellos indios han creadoavés de esaxperiencias
milenarias? Obviamente, el misionegaiere introducir un cambi@n la vida del aborigen, quiere
modificarla, y esa modificacion intencional abatocdo un complejo cultural que incluye la vivienda,
la economia, la estructura de la familia, la sakldcomercio, el vestido, las herramientas, ettt, e
Se trata, pues, de lo que llaman técnicamente ambB@ cultural dirigido". Seria de esperar
entonces que el misionero, antes de tratar de madifina situacion dada, estudiara en detalle esta
situacidn cultural; que tratara de conocerla enmdferente a sus motivaciones, sus procesos y
sus metas; que aprendiera el idioma de los indggpaea poder compenetrarse con sus particulares
modelos de pensamiento, pues en cualquier otraid@gasuando se trata de modificar algo, se
estudia lo que se va a modificar. Pero el mision&ente a la situacion de contacto cultural, no
siempre actla asi. Aunque tenga cierto interésoancer la cultura indigena, no tiene la formacion
adecuada que le permitiria sistematizar sus obsemnes sobre la vida del indigena. Asi pues, en
ocasiones, puede llegar a tomar al indio como sirduun ser sin raciocinio y menosprecia
entonces su cultura, como si fuera ésta una mdpciaita de crudas supersticiones, creencias
infantiles y actitudes erréneas e ildgicas. Rectesta obra de arte, este fendmeno tan Urdeb
espiritu humano que es una cultura y comienza amegse, a cambiar y a modificar. La falla no
estd en el misionero, sino en nuestra misma cuylteséd en el etnocentrismo ciego de nuestra
civilizacién que niega los valores dgtro, que niega todo lo que es diferente. Asi, los cdotaque
establece nuestra cultura con las culturas, estdafios en una posiciérpaori: "jLos indios deben
aprender todo de nosotros! jNosotros no tenemosaguender de ellos!" jLa base del contacto na-
tural es pues una negaciéon, y nada menos uu& negacion del ottd (Reichel-Dolmatoff,
1972:1140).
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estudiantes y abogados para dirigir cursos solyredearia, historia, economia, con
vistas a otorgar una educacion politica a los éislele las comunidades.

Aunado a lo anterior y con el surgimiento mas em#ode la teologia de la
liberacion en 1971, emergen una serie de posicimmos que propician al interior de
la organizacion eclesiastica conflictos. La Igldsitnoamericana empieza a dividirse
en un ala de tendencia progresista y otra oficarservadora. El ala progresista con la
gue simpatiza Ruiz es tachada de un radicalisnm qag busca un desarrollo y un
compromiso politico y social, desde el apoyo deieotes como el marxismo para el
analisis de la realidad —lo que no significa queelalogia de la liberacién como tal
fuera marxista qf. Dussel, 1998)—, pero siempre en los limites de &dRios
Figueroa, 2002:143).

Desde el pensamiento liberacionista naciente de fase del pensamiento y
posicionamiento de esta diocesis con rostro in@igks grupos étnicos con los que
trabaja son concebidos como un problema socialsto que debe resolverse (Rios
Figueroa, 2002:145). Ademas de esto, la posturativegdel liberacionismo es que la
cultura del indigena no es tomada en cuenta. Blaspobres y la pobreza es la opcion
que toma la Iglesia, no sus particularidades sattio@les.

Los avances que se habian logrado en esta fasanbiargo, es que ya se tenia
muy presente que la Iglesia necesitaba tener ungrmapertura hacia el mundo,
ponerse al dia con los acontecimientos del munsh Gentes19)°® un mayor
involucramiento en las realidades y problemas dgelate menos privilegiada; una
relectura de la Biblia desde la vision y poniéndasel lugar del oprimido, de tal forma
gue todos los hombres tuvieran la posibilidadletar al conocimiento de Dios por sus
propios caminos(Escalante, 1998:132; Boff, 1982:14). Pero aumali@ poner en
practica este posicionamiento y reconocestal como una particularidad cultural, con
una cosmovision propia y parte del proceso diatbgigee la Iglesia debia realizar. Esto
se dara en lo que considero que es la terceraléalseEra Ruiz.

» Tercera fase. La di6cesis caminante e integradora.

% En el documenté\d Genteglel Concilio Vaticano Il, nimero 19 dice: “La fe ensefia mediante una
catequesis apropiada, se manifiesta en la litudggarrollada conforme al caracter del pueblo, y por
medio de una legislacién candnica adecuada sedirteoen las instituciones sanas y en las costumbres
locales”. Es lo que se conoce en el ambito eclésiggosconciliar como “leer los signos de los st
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En esta fase la caracteristica de la didcesis @®lgserva una transformacion de lo que
Kovic ubica como el corazén y la Iglesia, no séle la religion; es decir, una
conversion que llevaria a la didcesis a “caminar los pobres en sus luchas por una
vida digna” (Kovic, 2005:12). Esto dio lugar a atgs reacciones y Roma buscaba una
respuesta y detalles de cdmo se estaba realizanibajo de la didcesis y lglesia

Caminantea lo que Don Samuel contesto6 con firmeza:

Fue la inmersion de la vida. Separabamos en grapos indigenas que estaban en la
escuela de catequistas y les deciamos: “A ver, drsmtl con tu grupo van a
interpretar como creen que ha sido la historiasdedes con su entendimiento de Dios.
Con sus tradiciones. Como ustedes lo han vist@rapérenlo. Y ustedes vean cémo lo
van a interpretar. Con silencio, con palabras. Camustedes se les ocurra. Esa es la
historia de ustedes”. Y a otro grupo. “A ver, hemog Ustedes van a interpretar lo que
saben de la Biblia”. Y a un tercer grupo “Ustedas & interpretar como ven el proceso
catequistico’(Fazio, 1994:79).

A pesar de que en esta respuesta se observan sijuBes propios de la primera
y segunda fases en el sentido de un adoctrinamyetb pensamiento liberacionista de
que el oprimido sea sujeto de su propia histaaiabién se puede ver la participacion y
mayor libertad del individuo en la interpretacidel chensaje biblico a partir de lo que
vive en su comunidad. Es por ello que la transfoiéma pastoral de esta etapa ha
llegado a definirse como una laboragequesis integradora

En esto que considero una tercera fase de la BHm &dusten tres eventos de
suma importancia que influyeron en la transfornmracite lalglesia caminante la
evaluacion del ministerio catequistico en 1968Cehgreso Indigena en 1974 y el
Primer Sinodo Diocesano en 1975. En el primer cs@valuacion del ministerio
catequistico, destaca el testimonio que expresdoPabarren O.P., en que los
catequistas indigenas advierten que la IglesiaBalabra de Dios contienen el mensaje
para salvar sus almas, pero que falta saber coOiwar ssus cuerpos que padecian
hambre y pobreza materiaf(De Vos, 1997:95 y Estrada, 2004:268).

7 En esta evaluacion, segun sefiala Javier Vargds) tres preguntas principales que los ancianos
hicieron al obispo y los religiosos. La primera siste en lo que Iribarresypra sefiala en su testimonio.
La segunda tiene que ver con la semilla de la paldb Dios de la que tanto se hablaba en Vatidano |
Preguntaban quién tenia esa semilla, como se mesderar y cultivar, si sélo los obispos, los sauts

o los religiosos las poseian. La tercera preguate trelacién con el porqué se dicen hermanossEllo
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En el segundo caso, el Congreso Indigena, se da &poca del gobierno de
Luis Echeverria (1970-1976). Los terratenientesgolds, que aln subsistian después
del largo proceso de reparto agrario, estaban eritlos con este gobierno porque les
restaba privilegios, sobre todo con la renovaciéhpidograma de reforma agraria en
1971, que decia que los ejidos que se unierannyai@n nuevas comunidades podrian
recibir un mayor apoyo del gobierno a través deunmss subsidiados y tasas
preferenciales de crédito (Harvey, 2001:95).

En este tiempo el gobernador de Chiapas, Manuels¢el Suarez, convoca un
congreso integrado por indigenas para la conmemdaratel quinto centenario del
nacimiento de Fray Bartolomé de Las Casas, razoltampie tiene lugar en la ciudad de
San CristGbal de Las Casas en el mes de octubr&9dé. El encargado de la
organizacion y mediacion de este congreso serissMgamuel Ruiz Garcia.

Este espacio fue aprovechado por la diécesis f[zarait abogados y estudiantes
gue asesoraran y ayudaran a la coordinacion dedoss, sobre todo en materia
agraria. En el transcurso del evento, en el queiltes, tzeltales, ch’oles y tojolabales
formaban el grueso de los participantes, lo que seagedia y denunciaba era la
legalizacion de las tierras comunales y ejidalesudciaron las invasiones de tierra por
los rancheros, la corrupcién de los funcionaridsDipartamento de Asuntos Agrarios
y Colonizacién porque éstos exigian pagos indebmbwscada tramite del proceso de
solicitud de tierras y amenazaban con abandonatdsss de los campesinos que no
podian pagar. Se exigié respeto al Codigo Fededalchbajo con respecto al salario
minimo, se denunciaba el abuso de los intermediagite también controlaban el
transporte y el crédito, pero lo mas interesanteedeuentro fue que exigian que se les
impartiera educacion en sus idiomas y la defensaudeculturas indigenas (Harvey,
2001:96).

Los resultados de este congreso no fueron muyaaleres para el gobierno,
pero si para la didcesis y los pueblos indigendStdapas, lo que se vio reflejado en la
conformacion de uniones ejidales y de crédito, mmgiones campesinas, una lucha

agraria mejor orientada con la participacion derast externos —estudiantes, maestros

saben que los misioneros son hermanos porque seriteggado, pero la pregunta va dirigida a la

temporalidad; es decir, por cuanto tiempo ellosité@&n que llamarles hermanos o en otras palabras, po
cuanto tiempo ellos estaran presentes ahi. Desgaéesto, Samuel Ruiz concluyé que eran los

misioneros quienes debian convertirse y no ellws ifidigenas) (Discurso de Javier Vargas 13 de mayo
de 2012, disponible ehttp://www.youtube.com/watch?v=FVqrSS118co&featuetmfu).
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y abogados que compartian o venian de la expeasigleceventos de importancia en el
pais como los movimientos estudiantiles del 68—. rpaterializacion de las
consecuencias de este congreso se observan eidtagjidal Quiptic Ta Lecubtesel
que es el antecedente directo de la Union de Usided.as Cafadas.

Para la diocesis esto no sélo fue un detonadaa pgae hubiera un mayor
compromiso social con esta gente, sino que esdadguugar a uneonciencia étnica
gue serd una caracteristica y directriz fundamestala puesta en marcha de una
pastoral indigena cuyas nociones fundamentalesrgarv cocinando desde 1965 que se
crea el Consejo Diocesano Pastoral, orientado a lglesia Autdctona (Estrada,
2004:212).

Samuel Ruiz y los agentes de pastoral de la d®ceflexionaron mucho en esto
y concluyeron que se debia iniciar umseva catequesis de integracién partir de la
cual los catequistas indigenas debian fungir coervidores de la didcesis en sus
comunidades de origen, para que tomaran la Pal@bbaos y repartirla entre los suyos,
pero desde su reflexion y comprension de ese mensangélico. Con este modelo se
buscaba que las comunidades indigenas dejaranrd®lgereceptoras del mensaje
biblico y participaran también éa reflexion sobre la realidad y descubrimientoldge
mecanismos de explotacifireyva, 2002b:392).

Los cursos de catequistas continuaron, pero ahoma esta catequesis de
integracion. Estos cursos seguian realizandosgnodMemas similares a los de otras
épocas; es decir, la escasez de sacerdotes ydsidt de incorporar a los indigenas en
las estructuras de la di6cesis, pero con una mietidoque empezaba a romper con el
asistencialismo y el paternalismo de los afos s&selas ideas liberacionistas que no
tomaban mucho en consideracion las particularidedksrales.

Asi se organiza el Primer Sinodo Diocesano en el gdemas de lo anterior y
de la catequesis de integracién, sacerdotes, astigi y catequistas (indigenas),
discutieron y formularon un plan de trabajo a patt® dos ejes en los que deberia
basarse la accion pastoral: 1) el compromiso dmj@ma con el pobre y 2) apoyar en la
formacion de una Iglesia Autdctona (Kovic, 2005:58pr lo tanto, los agentes de
pastoral deben emprender una accidon pastoral gndeellos se sitien en el espacio

geografico de sus destinatarios y sean parte dprayecto de refundacion de una
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Iglesia Primitiva para restaurar el Reino de Dise es el camino a la autoctonia
(Morales Bermtdez, 2005:158 y 34%).

Estas nuevas lineas de trabajo pastoral estan ralacianadas con la
inculturacion o encarnacioéref( Valtierra, 2009). La inculturacion es una nociare q
antes de concretarse en la base de un modelo gdagtastoral indigena) ya se habia
estado discutiendo y tomando en consideracion. dgiciio Vaticano Il alude a la
inculturacion a través delialogo con las culturay el establecimiento de urglesia
local.

El contenido del Concilio Vaticano I, en relaciana necesidad de ese diadlogo
con las culturas, también fue parte del tema endlfiads8 y las reuniones en Barbados
| y Il en los afios setenta, en cuanto a la necgsidaun cambio en la accidon pastoral
mas comprometida y menos nociva hacia las culawé®ctonas. Sin embargo, es a lo
largo de la segunda mitad de los afios setentagdadd de 1980 y 1990 en que la
diécesis de San Cristobal, a través de los agetgesastoral, va transformando su
postura ideoldgica con el objetivo de hacer, nq sm® varias iglesias autéctonas y una
catolicidad revestida de la diversidad cultural Ide grupos étnicos con los que
convive® Esto es lo que conformaria desde mi perspectivedo a la instrumentacion

de ungpolitica fidem una cuarta etapa de la Era Ruiz.

» Cuarta fase. Una diécesis inculturada.

% E| agente de pastoral debia estar mas presenigs esomunidades, con una labor de acompafiar y
observar la actividad del catequista, orientarlocaso de ser necesario, y observar también que el
mensaje que da el catequista llegue a los halstaetéa comunidad indigena. Sin embargo, no fuelést
Unica novedad que planteaba el reciente plan drphssino que el hecho de que el indigena fuera
participante activo de la dibécesis significaba deedria derecho a formar parte de la estructura
eclesiastica. A partir de estas permisiones, lastopidades de participacion indigena entrariavigor,
como es el caso de la figura del diaconado. Elodiado, por cierto, es un estatus dentro de laidgles
previo al sacramento de la ordenacion sacerdotaél Easo de Chiapas se incluye en éste a hombres y
mujeres, y no es muy bien visto por Roma. Implaefadiaconado indigena en la diécesis trajo por
consecuencia la unificacion de las comunidadedicas) anteriormente divididas en diversas verggnt
como “catélicos de la costumbre”, “catdlicos preatites” y “catdlicos no practicantes” (Giménez,
1996:233).
% Desde las discusiones que se realizaron en tosims @ncuentros y las propias reuniones que
organizaba la diécesis, se crey0 necesario realirm@ncarnacion del mensaje cristiaea la cultura del
otro, lo que daria lugar a la iniciativa de forrgdesias autéctonagRivera,et. al, 2007:61), porquéodo
pueblo tiene derecho a ser evangelizado en sureujfudesde su culturgEstrada, 2007:191). Mas
adelante trataré la nocion de la alteridad, pertaénculturacion se observa que, independientesnéat
ser un “progreso” en el pensamiento de la didcésisorizontalidad y la vision del indigena comatea
de la Iglesia aun no se da. Persiste el modeladental que dirige construye lo que se hace llamar
religiosidad autdctona y teologia india, lo cualia parte del paulatino cambio ideoldgico que slafre
pastoral en la década del 2000 y lo que va dedad#édel 2010.
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En esta fase la diocesis ya habia superado hasta @unto la mayor parte de los
métodos asistencialistas, el verticalismo y lataniltia liberacionista que obnubilaba las
particularidades culturales de los grupos étnians los que trabajaba. La conciencia
étnica habia surgido no solo por una serie de ghdloy discursos, sino por la
interrelacion que sus agentes de pastoral tenianlas comunidades indigenas, en
donde vivian la problemética en términos socioesvods, pero también en la
construccion del Reino de Dios, desde un persmediferente a la de I&erum
Ecclesiae es decir, la construccion del Reino de Dios &n & los indigenas como
infieles o gentiles, sino como sujetos con unaucally religiosidad valiosa que podia
adaptarse al cristianismo y éste a esas religideglautoctonas.

En el aspecto religioso, lo mas importante qudidaesis debia lograr era que
las ensefianzas de la Biblia fueran mas relevaatesl@ vida de la mayoria. De aqui se
apela a que el Evangelio debia inculturarse; es,daca suerte de adaptacion del
mensaje cristiano en la cultura indigena. Peroilitido no era la Unica preocupacion,
sino lo que sucedia en la realidad social de lasio@dades.

Dentro de la dinamica de la catequesis de integracde la inculturacion del
Evangelio, un aspecto crucial para Samuel Ruiz & agentes de pastoral era la
inculturacion de la didcesis para desarrollar weva forma de catequizar a partir de la
promocién de una amplia participacion de la baséadmmunidad en la solucién de
problemas y en el analisis de la opresion econdynpaditica.

La necesidad de involucrarse mas que nunca er peioesos analiticos y de
concientizacién, no solo de politizacién, se delmpi@ después del Congreso Indigena
de 1974, se empezaron a desarrollar, con la ayeidaakrdotes y catequistas, las bases
de apoyo para formas de representacion autonorasoges de ejidos, entre las que
destacan laQuiptic ta lecubteselTierra y Libertad y Lucha Campesina, que mas
adelante conformarian una sola, la Union de Unidtjetales y Grupos Campesinos
Solidarios de Chiapas (Unidn de Uniones), a raifadexcelente organizaciéon politica
en la subregion conocida como Las Cafadas, por émom hasta antes del
levantamiento zapatista en 199%. (Leyva 2002a; Mattiace 2001 y 2002). Pero esta
organizacion social y politica la alcanzaron, eangnedida, por la accion pastoral de la
didcesis, en lo que Estrada considera el estabilemionde un modelo teopolitico de
organizacién de la sociedad (Estrada, 2011).
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El involucramiento de la Iglesia se observa emaseflases de apoyo, uniones
ejidales y organizaciones campesinas, desde susntd® y su union a través de la fe
catblica aunada a las ideologias socialistas (gist®s), maoistas y la oposicién a los
kaxlanesque representan la figura del mestizo intermealiai ranchero, el politico,
etc. €f. Leyva, 2002aj°

Ademas de la base cristiana en la Unién de Unjgmaslo tanto un contacto
constante con los lideres de las Fuerzas de Lider&tacional, hubo un grupo alterno
que promovia la defensa de las comunidades y apdgabtradiciones que les daba
identidad: se trata dellop (raiz, en tzeltal) que funda un agente de pastogalsta,
Javier Vargas Mendoza, comprometido con las conagleisl en Las Cafiadas y que
causo revuelo, sobre todo, porque se considerabarguin movimiento apoyado por la
diécesis, que estaba en contra de las Fuerzadbdeation Nacional encabezadas por el
que después seria el subcomandante Marcos, peral dinal pudo haber sido algun
rumor provocado por el Estado que también estabeoetra de la diocesis y, sobre
todo, de Samuel Ruiz al grado de querer expulsdeldChiapas en 199%f( Rios
Figueroa, 2002 y Krauze, 1999).

La catequesis integradorague aun asumia ideolégicamente la teologia de la
liberacion para otorgar sustento al trabajo prégticontribuir a la configuracién de una
politica de la fe (Estrada, 2011:107); se trasftwaneen una accion pastoral
comprometida con las problematicas socioeconomsgmasopoliticas y socioculturales
de los pueblos indigenas, pero también incultur&daproceso de transicion que
caracteriza esta Ultima etapa de la gestion de &uw obispo, conlleva una doble veta
politica y religiosa. En este sentido, la nocionEs¢rada de teopolitica 0 una pastoral
basada en una politica de la fe es muy adecuadalpfnir esta etapa transitoria.

Como se ha visto en la historia de la Iglesialz@t@n México, este organismo
nunca ha dejado de estar involucrado o tener,gooreinos, una perspectiva politica. En
la praxis la politica para los agentes de pastoral “liberdastas” o que actuaban
inspirados en la teologia de la liberacién, esc@hjunto de acciones directamente

transformadoras de la comunidad y la sociedad @an@ejoramiento; por lo tanto se

0 Esta Unién de Uniones se divide después de 1994immp organismo diferentes: la ARIC
independiente democratica, la ARIC oficial, la ARIGI6n de uniones, la Unién de Ejidos de la Selva y
el EZLN. Fue con esta divisién que las comunidadfedas Cafiadas perdieron su autonomia (Leyva,
2002a:68).
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orientaba al “bien comun”. Sin embargo, la politeegéntica debia estar informada y
guiada por la fe” (Estrada, 2011:107).

La politica para los agentes de pastoral de laquasis integradora era un
instrumento para lograr ese bien comun, pero roas&ba de una politica corrompida
por la ambicidon o por modelos econémicos que hatias pobres a los pobres y mas
ricos a los ricos, sino era un medio eficaz patabéscer un orden social basado en la
justicia social y la comunion, sobre todo de loslpos emergentes en aquellas tierras
“inhéspitas”, a raiz del insuficiente reparto agrajue no logré beneficiar a todos. Es
por ello que este modelo teopolitico de organizacé la sociedad tuvo una mayor
actividad en la franja finquera y las Cafadas HBdjales, que en el resto del territorio
diocesano.

Al cabo, la meta pristina, y ultima a la vez, di&g®litica como instrumento es
la construccion del Reino de Dios, el cual, en téos practicos consiste en una Iglesia
Autéctona y Evangelio inculturados. Pero para aaaresto, sobre todo después de
haberse suscitado una coyuntura como la del montmiarmado zapatista y una
actividad pastoral de la diécesis con una acci@ervada en esta época; habia que
modificar algunas perspectivas o la concepcion rie politica que podia propiciar la
emergencia de una actividad un tanto violenta yesgada frente a una evidente
reaccion represora del Estado. La pastoral indigeb& renovarse y enfocarse a otros
problemas que sin ellos de base no permitian l@g@bien comun.

La ecologia, la recuperacion de los rasgos cudisrglreligiosos originarios, el
manejo e instruccién de la medicina ancestraldlzcacion integral, entre otros, eran
aspectos que si bien algunos de éstos si se hahiado en cuenta desde antes y eran,
en menor medida, parte de la inculturacion, ncatemiucho énfasis en la actividad de
la diécesis. Estas caracteristicas son las quenpezarian a considerar como eje de
accion de la pastoral indigena, y después del gerapiscopal de Ruiz se ha ido
agudizando esta tonica, conformando lo que llamevapastoral indigena o pastoral
indigena renovada, y que bien podria conformar gomta etapa o la etapa
contemporanea de la accion pastoral, que aun estanstruccion. Pero antes de esta
nueva pastoral indigena, a lo largo de los afiosrdaly noventa, ya habia reflexiones y
discusiones en torno al giro que debia dar laidetivpastoral.

El liberacionismo se dejaba, al menos de forma radical, y se iban
considerando otros aspectos primordiales paraatesittion de la actividad misionera,
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pero el asistencialismo y el paternalismo, aungutan acentuado como a principios de
los afios sesenta, nunca se pudo dejar de ladoplgjel® ello, es el involucramiento de
la diocesis en la década de 1980 con los refugigdesemaltecos y que va muy
relacionado con la nocion y perspectiva que la edisc tiene del indigenacf(
Mosqueda, 2006).

El conflicto que se vivia en Guatemala en estasdis y que dio lugar a que
muchos grupos indigenas guatemaltecos buscaragiaedn tierras mexicanas, tiene
que ver un poco con la vision de Samuel Ruiz acgetindigena como victima. “Para
él, el indigena es victima de los procesos de wstm social que confirman su vision
del mundo actual: deshumanizacién, explotaciénojewicia, y que ve confirmados en
los hechos durante los afios de agitacion politisacyal en Chiapas” (Rios Figueroa,
2002:186). Al indigena se le debe salvar, y pacethase debe empezar por “rescatar”
los valores comunitarios y la cultura.

En 1992 en el encuentro de la cuarta Conferenuisc&pal Latinoamericana de
Santo Domingo, se expresa bien esta nocion denier al indigena y se hace mas
presente la idea de inculturacion como una pradecdogica indispensable en el
quehacer catequético y pastoral de la diocesisusb esta legitimado en el Concilio
Vaticano Il y en la propia enciclica papddemptoris Missino. 52) de Karol Wojtita.

Poco antes del encuentro de Santo Domingo, laesi®cen su proceso de
inculturacion, pero sin hacer oidos sordos a lasatena de violencia y represion que se
vivia en Chiapas, crea el Centro de Derechos Husfrtap Bartolomé de Las Casas en
1989, y en un esfuerzo de fortalecer a la Iglesigdétona se crea al siguiente afio la
Coordinadora Pastoral Misionera de la Montafia comdoa por las directivas de
catequistas de cada zoffa.

A la dificil situacion y las presiones hacia ladalble Ruiz que cada vez mas se
le asociaba con el EZLN, se agregd una serie derthcias de Roma, que al final
buscéd la remocién de su cargo. Fue el nuncio alwsté&irolamo Prigione que
encontr6 los argumentos para hacerlo. Entre losicipales: 1) Ofrecer una
interpretacion del Evangelio que se sirve del aiglmarxista, dando una vision
reductiva de la persona y la obra de Jesucristgp&jener un planteamiento pastoral

sobre un fundamento doctrinal no conforme en t@Uissaspectos a la ensefianza de la

" La COPAMIM se crea con el objetivo de apoyar n#é4dlesia de los pobres”, coordinar mejor las
zonas, impulsar los trabajos por region, propongsas de Palabra de Dios, salud, leyes agrarias y
educacion.

87



Iglesia, y 3) llevar a cabo una pastoral exclutavigue rechaza la colaboracion de los
gue no aceptan los presupuestos de la misma yngpieca una actitud incompatible
con la catolicidad de la Iglesia particular.

La resolucion del Vaticano fue poner un obispodpdar en 1995, Raul Vera
O.P., quien aprendido y dio muestras de simpatizar k& ideologia de Ruiz y
“radicalizar la obra de don Samuel. Resulta queoaljutor era mas rojo que nada”’
(Entrevista a Ramén Castillo, Pbro. 12 noviembre2668). Después se optd por
romper con ciertas medidas que se practicabandindasis, empezando por suspender
el ordenamiento de diaconos indigenas, que fue alpegbajo para la pastoral
diocesana:

Se hacian cosas muy bonitas, se respetaba lawapddad de los hermanos. Yo estaba
en unas ceremonias hermosas que se celebrabamoakgtilo de los hermanos. El
problema es que la irresponsabilidad de una petadtreo que dea Jornada que
sacaba y sacaba fotos quién sabe como, y ho meodguiaginar cdmo, pararon en
manos del Santo Padre; se investiga, se amenaza @atnuel y asi hasta que se toma
la determinacién de suspender el ordenamientodi®ds porque era escandaloso que
se ordenaran cientos de ellos. No sé si porquénsidgenas o porgque por su humildad
en la forma como se expresan o visten, pero cawsae que era ordenar de forma
masiva a gente que no estaba bien preparada, chebiempasado por el seminario, que
tenian mujer e hijos, que algunas eran mujeredjnermodavia en el 2000 algunos
alcanzaron a ordenarse, pero ya se acabo todggbganas de joder pues! Por eso la
Iglesia, como dice él [el director de la Mision @aadalupe] “La solucion de todo esto

es que la Iglesia resurja desde las catacumffastrevista con “R”, Mision de
Guadalupe, 17 de septiembre de 2008)

La llegada del obispo conciliador y moderado,geel\rizmendi el 31 de marzo
de 2000, y el gradual debilitamiento del movimiergapatista coincide con un
ambiente, en apariencia, de mayor tranquilidadE&hdo y el Vaticano bajaron la
intensidad en sus intentos de desfragmentar laonphshdigena de la diécesis. Sin
embargo, a pesar de doce afios que han transcdegtte la salida detatik, y la
coyuntura opositora a su obra, esta pastoral ammtig el propio Felipe Arizmendi
apoya sobre todo el giro sustentable y ecologistalip dado la pastoral indigena, en

pro del indigena, su mejora economica, su educgmbitica y, sin perder la esencia de
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su herencia liberacionista, su liberacion pacifel@amentos esenciales de umaeva
pastoral indigenagque se expondra con mayor detenimiento en opaces

En todo este proceso explicado hasta ahora, quiese hecho el trabajo duro
han sido los actores que conforman el grueso détesis desde su acepcion integral;
es decir, los agentes de pastoral y los catequisdggenas. Tratando de no extenderme
demasiado en esto expongo a continuacion la sitaacdisposicion de estos actores en
la actualidad.

2.3 La pastoral en la Zona Tojolabal: Los catequists indigenas, la Misién de
Guadalupe y la Castalia

En el apartado anterior traté de dar un panoramergkede la historia del resurgimiento
de la diocesis de San Cristébal de Las Casas camaolglesia de los pobres que
trascendié a una Iglesia y pastoral indigena. Epradeso de constituir una pastoral de
la “opcion por los pobres” y con rostro autéctose,distinguen varias fases. Cada una
de éstas se caracteriza por tendencias y corriéseesdgicas que imperaban en su
momento y que han influido en la construccion ynpkcion de una pastoral con un
posicionamiento social, politico y economico esfisas. Pero no se puede pensar en
que la serie de cambios que ha sufrido la activigestoral de la diécesis ha sido e
impactado de manera uniforme en todas las zonaaluhgo.

Esto se debe claramente a las diferencias soaioalds y sociorreligiosas de
cada region o comunidad, pero también se debe temauenta desde una perspectiva
mas subjetiva el criterio, decisiones —individuatesn equipo— ideologias, etc., de
los sujetos que conforman las misiones y su acpasioral, asi como la recepcion,
caracteristicas y participacion, en este caso tigdtabales no solo para comprender el
proceso de transformacion de la pastoral indigsim el comportamiento de la
interaccion entre pastorales y tojolabales, y tlmdoue ésta conlleva —prejuicios y

estereotipos; pruebas de fuerza y resistenciagposcde acomodacion, entre otfos.

2 Un acercamiento a la recepcién de la pastoragémdi entre los tojolabales podria observarse en los
catequistas y diaconos. En las Cafiadas, por ejeswlpuede ver la debilidad del catolicismo quewva
aumento, debido a muchos factores como la preseadmvez mas numerosa de grupos no catoélicos, los
resabios que quedan del neozapatismo y la deséitedei los agentes de pastoral durante un largo
periodo de tiempo que coincide con el movimientpatista. También hay un dificil acceso a las
comunidades por la carencia de infraestructura gimsede comunicacion. En otras regiones como en la
llamada Zona Alta, puede observarse otro tipo damdicas sociorreligiosas, sobre todo porque hay una
débil presencia de grupos no catolicos y otrasicantks que permiten un mayor contacto, pero lgague
también persiste; es decir, los agentes de pasioradn muy seguido a las comunidades.
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Es muy importante, entonces, tomar en cuentadaidualidad; es decir, los
cambios ideoldgicos que de manera directa o in@irean sufrido los individuos que
estan en contacto con la actividad pastoral dioeedantre los actores involucrados se
identifican los catequistas indigenas que alguzafweron actores pasivos y receptivos
de la diocesis, y ahora son cruciales no solo eaxf@nsion de la fe, sino en la
concientizacion y politizacion de los pueblos irdligs que les ha llevado desde la
participacion en movimientos sociales y organizaggoque luchan, entre otras cosas,
por la regularizacion de la cuestion agraria, hdstaconformacion de nuevos
organismos con fines similares.

Otros actores que han pasado por un proceso deiacaon los agentes de
pastoral, quienes a través de las misiones y paig®dian trabajado de cerca con las
comunidades indigenas no s6lo en el acompafangatequistico, sino en ser asesores
y...

[...] sujetos de cambio en las comunidades para faef@ su entorno ecoldgico, que

conlleva a la mejoria de su sociedad. La Palabf2ide es importante porque ilumina

el camino de la fe, pero si hemos de darle unadadil mas social, unifica a la
comunidad. No se trata de estar en contra de d#&@sminaciones cristianas, porque de
hecho son, podriamos decirlo asi, hermanos desfe.|® entrada de ellos, en ocasiones
agresiva, tiene efectos negativos como la deswtdmnitaria. Entonces €se es nuestro
trabajo. Dar herramientas para el mejor aproveatr@midel entorno ecolégico, detonar
el conocimiento que esta enterrado en cuanto atledas plantas medicinales para la
prevencion de enfermedades, buscar a través dee,lapdro también de la
concientizacion y el andlisis de la realidad, ladad social y tratar de fomentar la
armonia con aquellos que creen o que pertenecdras formas de fe. Es la Unica
manera de contrarrestar al Unico enemigo del imdiggue por siempre ha sido el
Estado, la Corona, el finquero... como le quieramdiay en la época en que prefieras

ubicarte(Entrevista con JR. Mision de Guadalupe, 20 de ndez2011).

En la historia de México y de Chiapas, como yasseisto a lo largo de este capitulo, la
vida misionera ha sido una constante. Sin embagbasta avanzada la segunda mitad
del siglo XX en que los indigenas son participdstrdbajo pastoral, por lo menos en
Chiapas. En la actualidad, estan tan integradda dimamica de la Iglesia catdlica que

cada vez son mas los indigenas que organizan,enlirig coordinan sus propias
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ceremonias y celebraciones religiosas, incorporasdo propio estilo, siempre
guardando y respetando el dogfa.

Los agentes de pastoral, por otro lado, han amogath forma de religiosidad y
han hecho grandes esfuerzos para recuperar lasidrees y rasgos culturales, segun
dicen ellos, perdidos por los efectos de la colata@d; es decir, por la aculturacion, o
en términos mas actuales los efectos de las @ditiwilticulturales, y han fomentado la
realizacion de encuentros en los que participegratites grupos étnicos y compartan
sus tradiciones y manifestaciones religiosas arnas y autoctonas; es decir, la reflexion
de fe desde un cristianismo revestido de autocteniaculturado, al que llaman
teologias indias.

Para aclarar mejor la naturaleza de estos acto@ales de la didcesis, trataré

de ahondar un poco en quiénes son y de donde vienen

2.3.1 Los catequistas indigenas

Desde el afio de 1952, el obispo de Chiapas, Lumitelanca, urgié en la necesidad
de establecer un proceso catequético, despuéntds &dios de la ausencia de pastoral y
de la Iglesia catélica misma que habia ido perdidedeno con la llegada del ILV en
los afios cuarenta y su labor misionera en las cuolades indigenas que emigraban
hacia la Selva Lacandona en busca de tierra, sothoetzeltales y tojolabales. Pero esta
iniciativa catequética que aun no llegaba a loggemhs que vivian en las partes mas
alejadas del Estado.

Cuando Samuel Ruiz ocupa el cargo dejado por Blamea entre 1959 y 1960,
la di6cesis de Chiapas sufriria una serie de dives muy adecuadas para el desarrollo
de una empresa catequética. Se formé la didcesiBugida Gutiérrez, y la de San
Cristébal de Las Casas abarcaria el territorio endd habitaba el grueso de la
poblacion indigena del estado. Esto, ademas démeafel foco de interés de la

diécesis en el indigena, coadyuvé a una mejor argeidbn para que existiera la

8 para la Iglesia catélica en la actualidad, lagmet de los indigenas ha sido muy importante.uRor
lado, ellos han sido lo que motiva la superviveriéala labor misionera; siguen siendo sujetos de
evangelizacién. Sin embargo, como declara una éxnega: “la crisis vocacional que sufre la Iglelséa
podido mas o menos subsanarse con la vocaciérsdadigenas. Por ejemplo, en mi congregacion, las
hermanas de San José [de Lyon], ahora que trabsjam®eracruz, hemos encontrado muchachas muy
valiosas que quieren formar parte de nuestra cgagién y ahora, ademas de poder estudiar y regaesar
su comunidad de origen a hacer algo bueno por ste,geon el futuro y sostén de la congregacion. Es
gente que tiene la vocacion y una espiritualidag profunda que se ha ido perdiendo en otros sextore
de la sociedad mexicana, y son ellas quienes, &spst; sean soporten e incluso den mas vida a auestr
labor y nuestra congregacion” (Entrevista ex misiaren Chiapas, 12 de septiembre de 2011).
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posibilidad de convencer a los indigenas a lo latgotoda la nueva demarcacion
territorial diocesana para que participaran en cat@quesis que se organizaria por
medio de los cursos de catequistag(a).

La idea de estos cursos era, a partir de la fudwolade escuelas dedicadas
exclusivamente para ese proposito, dar una formaunis amplia a los indigenas de tal
forma que ellos pudieran expandir la Palabra des @@ una forma eficaz en su propia
comunidad y otras cercanas. El origen de esta itéas, alla de estar basada en la
iniciativa del predecesor de Ruiz preocupado pandr la conversion al protestantismo,
no era lograr emprender una competencia directal@®mgrupos no catolicos que
llevaban ya casi veinte afios de accién, pero, ee,psl se imitaba la metodologia de
estos grupos.

Formar catequistas indigenas tenia un doble metivaordial: paliar la escasez
de sacerdotes y religiosos porgue no podian hatensva la Palabra de Dios en todo
el territorio que abarcaba la didcesis; y que fudwa propios indigenas, después de una
buena formacion catequética, quienes llegaran amusnidades a llevar la Palabra de
Dios con sus propias palabras y a su manera, @iertad que llegaria mejor el mensaje
cristiano que si se presentaba un extranjero cartarminologia, pensamiento y cultura
muy distinto al de sus receptores. Pero, cabe aeffahra la Iglesia los indigenas
seguian siendo receptores y los catequistas iragenan intermediarios.

La figura del catequista indigena no era una naleHa realidad, esta idea se
tomé del éxito que en la colonia la Orden de Peaftices tuvo con los llamados
“fiscales”. Estos eran indigenas, por lo generabvenientes de familias de
“principales”, que servian a los frailes como intediarios, pero también como
cobradores de tributo y diezmo, ayudando a hacsrefegtivo y extensivo el trabajo de
los misioneros, a quienes, ademas de lo espirilmalorona les encomendo realizar
cargos administrativos, sobre todo, en regionesesta caso aquella elegida en el
llamado experimento de la Verapaz, en donde losafedps (conquistadores,

comerciantes y funcionarios) no podian ingrega: (apa 3

" Debe recordarse que Chiapas, mas alla de CiudalcRéllaviciosa (hoy San Cristébal de Las Casas)
era un territorio en el que se habia establecidprayecto o experimento aprobado por la Coronalen e
que el padre Las Casas llevaria el cristianismoegesidad de la fuerza bélica e inspirado Suldimis
Deus de Paulo Il de 1537 que en sintesis alentabaday“ipredicad a todas las criaturas”. Este
experimento perduré mucho tiempo, aun después mimcia de Las Casas al obispado de Ciudad Real
en 1550. La demarcacion de esta zona se estalgac@dque ningln espafiol o mestizo viviera o se
presentara en esta area, a excepcion de los ssligd. Brading, 1992; Gage, 1980; Remesal, 1964; Las
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Fuente: (Gerhard, 1991:13).

Los catequistas indigenas, a diferencia de loslés¢c no provenian de familias de
principales, sino campesinas; gente que habiaesada finca y vivia en lugares
remotos y pobres. A través del establecimientoad®lision de Guadalupe en San
Cristébal de Las Casas, desde los afios sesentaCadlialia en Comitan por esas
mismas fechas, estos indigenas sencillos y pobtegidos por la comunidad y los
propios agentes de pastoral, se formaban en esameas-escuelas a las que asistian y
permanecian durante seis meses, y después regresaba comunidades para ejercer

su labor catequética.

Casas, 1975;). La relacion entre la Iglesia yllméados pueblos de indios “se caracterizé poregtigjio

de una tutela para la proteccion de éstos fretaeeaplotacion desmedida de los conquistadorasyvas

de la encomienda y posteriormente el repartimie(tédsqueda, 2011:24). Esto cambi6 después de la
salida de éstos y un poco antes, en que se establesistema de fincas (De Vos, 2000 y 1994; Harve
2001; Ruz, 1992 y Molina, 1976).

> Estas misiones-escuelas de formacién catequétieegaban a los indigenas de distintas zonas f®r se
meses al principio, después se acorté el tiempesaneses y al final a un mes. En la actualida, lo
cursos de catequistas swnsity; es decir, se llevan a cabo en una comunidadjdaes elegida por la
zona conformada por muchas comunidades, y a lag#emee pastoral que les corresponde esas zonas
dan un curso de tres dias, tres veces al afio. Addens cursos de catequistas existen muchaorami
como el encuentro de diaconos, el encuentro de GOMAentre otras, en las que se aprovecha para
llevar dinamicas de formacion, andlisis de la deali teologia india, etc. (Notas de campo, 2008030
2011).
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La accion evangelizadora que se facilitd graciaosa catequistas, se iba
expandiendo, pero también se aprovechaba para lk@gnosticos acerca de las
necesidades que habia en las comunidades. Alfidantas necesidades primordiales,
se implementaron talleres de diversos oficios ylet#oescritura para lograr una

educacion integral complementando la Palabra de.Bio

A — Yo estuve con los... hermanos maristas.
JVZ — Aha.
A — El aflo de mil novecientosss... Mil novecientos seseimico

JVZ — ¢ Ahi en los cursos de catequistas?

A— /[asintiendo] Los cursos de catequistas.
VZ — Pero no le toc6 en Comitan ¢ verdad?
A— INo, no. En San Cristébal... ahi con... Mario

[actual vicario general], perdén; con el obispo Gaim.
JVZ — /Aha.

A — Tomé el curso tres mese nomas. Ahi aprendi laaBiblieer y escrebir, aprendi mejor
el kastiya, porque de nifio vivia en la pinca y ildis 0 menos lo supe. Aprendi a
trabajar la madera y nos ensefiaron pocas cosasrgiaagar el campo. Acabo el curso
y jtatik, asi le decimos nosotros a Samuel porque es coasiro tata...

JVzZ — /Ah ok.

A — Pus él me manda a llevar la Palabra asi juera da®mminida’. Ahi voy con mi mujer.
Ya se jue ella [ya murié]. Me topé con la Palmdl&é en la selva... Este... duramos
tiempo. Ahi el obispo y el padre Joseito [parroed_ds Margaritas en aquel tiempo]
nos mandan a donde no hay Palabra de Dios. Eranuws Iss dos y otros dos mas
[refiriéndose a sus hijos]. Era dificil porque laaprio. Muy alta la selva alla. Dificil
qgue nos aceptaran porque pensaban que semos am#esy Nos amenazaron, pero

después ya muy bonito aquello, dimos nuestra palabr

® Una exmisionera de Chiapas que trabajé6 en Amalamorte del estado y frontera con Tabasco, me
comentd que la labor pastoral que como religiosdatano era sélo catequizar, sino entender las
circunstancias en las que vivia la gente. “Mucleosan el problema del desplazamiento de su lengua y
sus costumbres. Eran chontales, pero sin lenguajestimenta, sin orgullo de su etnicidad. Trakejab
algunos en la palma, en las cuevas, les pagabamaguardiente aunque fueran nifios. La tarea como
misionera, teniendo la facilidad de convivir cos faujeres de la comunidad que tenian su segurigiad p
los suelos, por ser “indias”, por ser mujeres, gar violentadas; era mostrarles un mundo difi@top
hermoso, que tenian derechos y los podian ejepgerpodian invitar poco a poco a sus maridos paea q
ellos también vieran cémo deben comportarse y cdetien respetar, ensefiarles a ser participes de la
vida econdmica de la casa, entonces, haciamosetatle costura, de cocina, de artesania... Eso tambié
es predicar el Evangelio” (Entrevista exmisionezeSdn José de Lyon, 3 de septiembre de 2011).
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JVZ — ¢Donde esta ese lugar?

A — ¢Conocés Chiptik?

JVZ — No, pero sé que esta por Altamirano...

A— /Anda, por ahi mero. Es una planada donde @sta
Rosario. Antes se llamaba Palma Seéalin k’'uk’'um’’

JVZ — /iAh mire!

A — Si. Pus yo soy diacono. Fui nombrado el 8 de ji#id 991 predidcono. Ya este... fui
nombrado diacono permanente... fue el, el afio 200@0.2El 3 de enero del 2000...
que aqui nombraba el... don Samuel. Luego ya prabibiel...

JVzZ — /el diaconado

A — Si, si... ahi me nombraron. Y ahorita pues es par dégo, pues ya, gracias a Dios
gue me nombraron y no cuando ya perdié la Iglegs@y@ no permitio, que ya solo
prediacono.

(Entrevista Andrés Lomantan, Chiapas, 3 de septiemd 2010).

Parte de la formacion catequética en la etapa posiew y liberacionista de la didcesis
se fue transformando en una accion pastoral qua hdos indigenas estar involucrados
con ésta, que empezaran ellos a llevar a cabo aesanapastoral conscientes de la
realidad en el aspecto politico, econdmico y spgidhacer de la pastoral un medio
activo de lucha por los derechos de los indigenanaeria agraria y en la busqueda de
su autogobierno. De hecho, ser catequista no flienige; se dio la oportunidad para
ordenar diaconos permanentes.

El diaconado permanente surge como una estrategia didcesis para luchar
contra el avance de los protestantes y, al priocgn contra de lo que se denomina
costumbre para tener el control de las comunidades ind&g&nRero después, el

" Tak'in significa “seco” yk'uk’'um significa “pluma”, segun el diccionario tojolab’@spafiol de Carlos
Lenkersdorf. “Pluma seca”, es traducido por estdaao tojolabal como “Palma seca”, quiza debido al
parecido de la hoja de la palma con la pludfalenkersdorf, 2001).
'8 La “costumbre” no se trata de una expresion aailtyreligiosa autéctona, sino reinterpretada.Dan
Vos explica que en el momento en que los domirseosonvirtieron de misioneros abnegados a curas de
pueblo y doctrineros empezaron a caer en una deré&ambigiedades que con seguridad motivaron a los
indigenas a nunca convertirse verdaderamente stlatismo. Los indigenas se iban acomodando al
cristianismo para evitar problemas y “fueron enamdo sumodus vivendique reconciliaba las
exigencias de su tradicion antigua con las obl@aes de la nueva fe. Era de esperar que asi fuersto
que la religiosidad prehispanica tenia raices dawbagrofundas como para ser arrancada y sustituida
por otra” (De Vos, 2000:251). Esta acomodacion, guisun proceso de resignificacién, es una esteateg
que los indigenas aplicaron en el terreno religeotopar de los demas ambitos de su vida de camoges
y pobres; es decir, “la incorporacion a su mundaat® elemento que sus amos consideraban como
especial, pero a condicién de reinterpretarlo yopijarlo de tal manera que terminaba siendo suyo”
(idem). Esta es la “costumbre”. Es “al mismo tiempo aigacion social, participacion politica, actividad
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diaconado permanente era una medida de revertgué los agentes de pastoral
denominancolonialismo religiospel cual se estaba reproduciendo en la formaocgn d
catequistas que desplazaban a las autoridadesidraales, por cierto conformadas en el
proceso reinterpretativo dedastumbrgvid. Mosqueda, 20115,

El colonialismo religioso es un término que contdarente se menciona entre
los agentes de pastoral. Es un problema que segpfaduciéndose aun con la
formacion de catequistas indigenas, pues éstopsdenian una posicion subordinada
ante los sacerdotes y religiosos de la didcesmiddque los catequistas no accedian
directamente al monopolio de los bienes simbdéld®salvacion [sacramentos] y una
marcada diferencia entre indigenas y mestizos aedac al clero” (Mosqueda,
2011:64).

El diaconado permanente podia ser una soluciont@a @srque no soélo
significaba abrir las puertas de la Iglesia a tmigenasij.e., a ser parte integral de la
Iglesia, sino que accederian a un estatus maydysim al de los religiosos —so6lo
menor al de los presbiteros— por ser el diaconmimistro de la Iglesia. De hecho, la
diferencia entre diaconos y presbiteros estribaelegrado de sacramentalidadf. (
Ampudia, 2000:169%° Pero en lgpraxis ain en la actualidad, persiste lo que Eloy
Mosqueda (2011) llameierre étnicg es decir, el poco o nulo acceso de los indiganas
la Iglesia debido, sobre todo, a la perspectivasguigene de éste como menores de edad
y/o como seres inferiores debido al pobre desarmd su inteligencia provocado por
las pésimas condiciones de vida en las que vivamgstringido acceso a la educacion.

Desde esta perspectiva, por lo general, el indigenege siendo un sujeto que
recibe la Palabra de Dios, que se le instruye; resujeto que debe ser educado e
instruido para mejorar sus condiciones, inclusolesalebe indicar cuales son los
elementos religiosos autéctonos que le pertenecamdlyes su cultura, y ésta es una
pista del porqué del rechazo de Roma —y la Iglesigeneral— hacia el diaconado

permanente y las “religiones precolombinas”.

econdmica, creatividad cultural permeadas todas |lpaeligion” (bid:254); es decir, mantener los
vinculos entre el individuo y la comunidad, la condad y la naturaleza y todo esto con el mas al& g
trasciende lo visible.
"9 El diacono indigena es una figura que surge antedesidad de elementos auxiliares de los saesrdot
en la administracion de sacramentos. Después gernwdo de tres afios de formacion y de una serie de
pruebas, los indigenas que eran elegidos por suarédades podian acceder al diaconado con el fin de
atender las necesidades, consejos y serviciososig de las comunidades indigeradsHarvey, 2000).
8 Lo contradictorio es que aun en la actualidad yaepraxis, la jerarquia sigue estando a favor del
agente de pastoral, a pesar de que el didcon@estncima del religioso. Esta contradiccion pertoi
es mayor si se considera que hoy gran parte dgkrstes de pastoral son incluso laicos.
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Ademas del evidente control y proyecto de expaladfe, la didcesis buscaba
incidir en el mejoramiento y solucion a los escoltte los indigenas que no pudieron
acceder al reparto agrario y buscaron estableegrda Selva Lacandona. Lograr esto
ligado intimamente a lo religioso no seria muy clicagdo. Ejemplo de ello es el papel
del ex marista Javier Vargas, quien provoco untéuenpacto en la zona de Ocosingo,
Altamirano y la subregion de Las Cafadas. El diidita nocién del éxodo entre las
nuevas colonias multilinglies y multiculturales éecilegadas a esta region selvatica
que seria como la “tierra prometida” y la busquddaadecuar la liturgia a la cultura
(Leyva, 2002:388). Todo esto junto con el movimieatterno a las uniones ejidales
fundado en 1980 (allop), Javier Vargas y su accion, son un claro ejerdplto que en
otras zonas y otros agentes de pastoral estabzmdle a cabo como parte de un
proceso de formacidbn en los propios catequistaspapédndolos de las ideas
liberacionistas.

Estos catequistas, ya con una conciencia de lacgitu socioeconémica del
indigena, buscarian emprender acciones y consbngianismos o aliarse a otros
movimientos que les devolvieran la dignidad, quadayan a mejorar su situacion,
hacerle frente a la opresion que desde la finazesigeniendo presente, incluso en su

imaginario:

JVZ — ¢Usted formo parte de la Unién de Uniones o defEZ?

RL — Mira hermano Jorgito. Si aste’ ha oido del “somim&r él sigue rondando por
aqui. El sombrerdén es @jwal en caballo que parece conocido, pee los hermanos
no lo conocen y como que no es de esta época. Mocshozco porque me toco
en mi época y es como el pinquero, pero no essetoo un su amigo, que el
pinquero no lo ve. Los hermanos si lo ven, peprgjuero no.

JVZ — jPero como! ¢ Todavia hay finquero aqui?

RL — No ya no. Pero a veces se aparece. Saber si éwmcpando aparece el pinquero,
aparece el sombrerén que lo acompafa. Pero yaacasile porque el EZ lo cabd
pue’. El pinquero era de los Guillén y se juyd,opleragarraron en San Joaquin y
se lo llevaron pa’ la montafia y le dieron su castieue bueno el EZ que es parte

de lo que era la Unién de Uniones. Nos dio tieyrams defendié del gobierno,

81 Esta pregunta surge de una platica que sostuvaucdndigena que llamaré RL proveniente de la
comunidad de El Santuario, en la que él agradetiasite desde tan lejos (la Ciudad de México) ¢ qu
no fuera como “los gobiernistas” que los despregigrerjudican, razén por la que se originaron las
uniones de ejidos, para defenderse de los abukgslaierno que es como el finquero.
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pero el gobierno no nos quiere a los indiginas gntea otra vez a joder. No como
ustedes que nos quieren, nos respetan, que nandessdasco. El gobierno no le
interesa nuestra selva ni nuestra lengua. Casmpueehjar en la suidad si hablo
tojolab’al. Ellos quemaron la selva para que salieran logifjesos.
¢ Usted estaba ahi cuando pas6?
Si, pero al principio. Lo que pasa es que no tedo kfueno. Si peliamos para
defendernos de los abusos del gobierno y si n@na@mos fue por la Iglesia, la
religion catolica. Dende antes habia guerrilleros ¢a puerza de liberacion
[Fuerzas de Liberacién Nacional], pero la religitws hizo ver la cosa. Lo que
pasa es que uno ama a Dios, a la tierra y él meseti su palabra que no tomemos
las armas. El movimiento respetaba nuestra creepei® luego que ya nos
convencia, ya no. Decia que eso nos manipulaba, lapiesacerdotes nos
aconsejaban mal. Pero no es cierto. Ni sacerdabf&.hNo les gustaba que
cuando nos reuniamos en asambleas, rezabamosa@riroserjévenes si les hacian
caso y ya no iban a la celebracion. Discutian osnchtequistas, los que no se
habian unido al movimiento, y ya ni querian hablatengua. Antes habia de por
si vergiienza de hablajolab’al cuando iban a la suidad a trabajar, pero cuando
llegd el EZ menos quisieron hablar, ya hablabaZajgata y se sentideaxlanes
porque hablaban de ayudar a los pueblos indigoras si ellos no lo fueran...

/¢ Entonces por eso se salio?
Pus como catequista y también diacono mi deberapmyar pue’. Asi nos
formaron en el curso [de catequistas] cuando lielgéatik. Ser cabales y tener

concencia. Pero no abandonar nuestra creencia pue’

(Entrevista RL. El Santuario 20 de noviembre de0201

Como se ha visto hasta ahora y con la entrevidtxian la figura de la opresion y el

abuso esté presente en el imaginario del pueldtahgl, en la figura de la propia gente

militante con la que colaboraron (incluyendo a noscmiembros del EZLN) y en su

cultura misma, desde el hecho de que ésta se renr&finca. El papel de la Iglesia

catdlica a mediados del siglo XX ha sido crucialaformacion de sujetos capaces de

defender sus derechos y de organizarse social ificaolente para conseguirlo,

manteniendo también un control.

Los lideres que incitaban a esta organizacion grcdanunidades, no siempre

fueron guerrilleros de ideologia maoista 0 agedtepastoral —de quienes hablaré a

continuacion— sino los catequistas indigenas qlee facha, por lo menos para los
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catolicos, siguen gozando de mucha influencia petesen sus comunidades. No se
diga de los diaconos que, ademas del factor “edadtoridad que tienen como lideres

religiosos es grande, por lo menos a nivel comuaita

2.3.2 La Mision de Guadalupe.

En otros apartados a lo largo de este trabajo,elsbchmencién de dos misiones que
estan ubicadas en la ciudad de Comitan de Dominguge eran las encargadas de
llevar a cabo la pastoral diocesana con las comdesl Una de esas misiones es
precisamente la Misién de Guadalupe, conformadaagentes de pastoral religiosos
(de congregaciones de vida consagrada) y laicasgiddi y sostenida por la
congregacion de los Hermanos Maristas de la Engaf{&MS).

Desde principios de los afios setenta, la misiGa aséntada en la ciudad de
Comitan de Dominguez donde continué con una laleofodmacion de catequistas
indigenas que habia iniciado entre 1961 y 1962 @n &istébal de las Cas¥sSin
embargo, a raiz de las discusiones y el impulsawas propuestas pastorales que
venia proyectando la didcesis, la Mision de Gugmglpaso a paso, estaria buscando un
acercamiento a las comunidades indigenas tojoklale otras medidas mas practicas;
es decir, unaatequesis integradorgero también una pastoral que educara y preparara
a los indigenas a mejorar sus condiciones de \addefenderse de los mestizos
rancheros, comerciantes y acaparadores, a unirse fpdalecer su economia y su
sociedad, entre otros aspectos mas.

A lo largo de cuatro décadas de trabajo en esta Zojolabal, la mision marista
no ha dejado de lado la tarea catequética —aunulee &ctualidad se trata mas de un
acompafamiento que de una labor doctrinaria— yestgplaborando como una casa de
asistencia, en donde algunos indigenas enfermasgperan después de alguna cirugia
gue les hayan realizado en la ciudad antes de s@agie sus comunidades, y, en
ocasiones muy especiales, llegan a otorgar algiandg financiamiento (por ejemplo

82 Cabe aclarar que la Misién de Guadalupe suspemdididades por un periodo corto (1971) debido a
ciertos conflictos y diferencias ideolégicas emb® agentes de pastoral, al no poder definir urstopal
apropiada para la Iglesia y la didcesis. Estuvieansentes por un afio, pero regresaron en 1972. Don
Samuel les proporcioné como lugar de trabajo, erdioacion con La Castalia, la Zona Sureste que
contaba con 220 comunidades. (Estrada, 2007a:20%-RMbrales Bermudez, 2005:157).
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para la compra de instrumentos) de un fondo ques ethanejan y destinan para
materiales de apoyo, en lo que concierne a lagidaties pastoralé’s.

Antes, en la etapa mas asistencialista de la d&§dasMision de Guadalupe era
centro de recaudacion de alimento, ropa y medicaetsvidades que se empezaron a
complementar afios después con otras iniciativagpgdieran sentar bases firmes para
el mejoramiento econdmico de los pueblos indigenagjuienes trabajaban, como es el
caso de las cooperativas de consumo y organizafioAela fecha este ya no es el giro
de la mision y, en apariencia, no es sustentablaioicacion personal con Joel, 24 de
octubre de 2008, y A. 26 de noviembre de 2008).

Entre otras causas por las que algunos proyectosliéjado de funcionar, o no
funcionarian si se pusieran en practica, tiene gere también con una serie de
estrategias que se han implementado a lo larga dedunda mitad de la década de
1990 y la década del 2000 para lograr resultadasefeitivos y a menor costo ante las
condiciones que han cambiado en la mifdRara empezar, la cantidad de agentes de
pastoral en la Mision de Guadalupe es insuficigrdea llevar a cabo una accién
pastoral de acompafamiento, y ya no cuenta coantadad de hermanos maristas que
trabajaban hace décadas. De hecho, el Unico hemrmarsta de la mision (en activo) es
el director y el resto son colaboradores y agedé&epastoral que en su mayoria son
laicos, asalariados y que deben abarcar cada uetioderegiones muy amplias y con
muchas comunidades.

Algunos de estos agentes de pastoral laicos tiemtacedentes de haber
pertenecido o llevado una formacion religiosa, petms tuvieron su experiencia

pastoral como colaboradores voluntarios de la diégeara trabajar con los refugiados

8 Esta actividad prestataria ya no la han llevadat®, debido a que el fondo no se ha recuperado. Lo
gue recibieron el préstamo para comprar algunambario guitarras o algo similar no han pagado desde
hace varios afios y esa es la razon por la que y& moenta con fondos como éste (Conversacion con
Jorge Paz, 7 de noviembre de 2010).

8 Segun expresa Marco Estrada (2007a:200), en agédica se lograron crear ciento cincuenta y seis
cooperativas, almacenes de mercancias y seis e@opsr mas de tejidos. Segun Harvey (2000) las
cooperativas y organizaciones con estos fines dégatilempo atras, aunque no es muy preciso en las
fechas, pero en el caso de los tojolabales, dejlesese autor casi no toma en consideracion en su
investigacién mas enfocada en los altos de Chiagaienen datos de algunos hermanos maristas, como
Jorge Carrasco, que colaboraron en la creacioolifgyacion de estas cooperativa$ Estrada, 2007a)

8 Asi como muchos proyectos no funcionaron, tamkgimportante considerar que hay un cambio de
prioridades dentro de la pastoral. A raiz del l¢samiento armado del EZLN muchas comunidades
quedaron divididas, la accion pastoral bajé densittad y el acceso a muchos servicios como la
educacion quedo ausente. En una de las zonas guddsabaja la Mision de Guadalupe llegaron arpedi
que se les apoyara en el aspecto educativo y esganearon un proyecto que sigue en pie el diaoge h
con el nombre de NEAPI (Nueva Educacion Autbnomibsl®ueblos Indigenas).
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guatemaltecos en la década de los ochenta. Es@ldeauno de los agentes de pastoral

laicos con quien conversé de regreso de una corunid

JVZ —
X —

JVZ —
X —

JVZ —

JVZ —

JVZ —
X —

JVZ —

¢,Como fue que llegaste a la mision?

iUyi Si te contara... Mira. Yo soy catélico a pesargiie mi familia no mucho.
Bueno, mas o menos. Mas bien tenian algunas ide@&ydierda y hablaba cosas
negativas de las posiciones de derecha, que etanteduerte de por si para
nosotros que viviamos en una zona del pais conpafésda’ [...]

Aha.

Pero en mi caso fue otro cuento. Yo era univeisifar.] y estaba mas o menos
involucrado en el movimiento estudiantil. No sé odpero es, es lo que me fue
conectando con movimientos de solidaridad y deaatdis CEBS [Comunidades
Eclesiales de Base]. No me gusté mucho el manegsties grupos porque al final
son los dirigentes de movimientos de izquierdasalzes, el rollo altruista, pero que
terminan sacando el cobre. Y te lo digo por expeigeen diferentes @mbitos; desde
Amnistia Internacional, la UNESCO, las Comunidafekesiales de Base, la ayuda
de la Union Europea, el EZLN... en fin.

O sea, corrupcion.

O sea, si, pero... ademas, independientemente desgente que se apropia de su
papel y si llega alguien con otras ideas, se asyss&nten que los vas a desplazar o
se sienten como mesias y que el novato debe dablananos y aprender a callar.
Hay muchos “empoderaditos”, de esos con un chajaeyles funciona. Desde la
Menchl hasta Marcos... Yo los conoci y alguna vegzen ellos... pero bueno...

Ah ok. ¢ Por eso llegaste a Chiapas?

No. Después de mi decepcién con la CEB, ocurrideldos refugiados de Guate en
Chiapas y me apunté como voluntario. Ayudé en nmiat@sas. En Amparo
Aguatinta, delante de Tziscao, ayudé en algunogeptos de cultivos, por ejemplo
de papa, de aprovechar alimentos que ahi estan, g@mo no sabian o0 no
acostumbraban a comerlos, ahi se quedaban puesuds®’... todo eso. Pero
también di clase. De hecho [...] mi compadre chup sbnoces ¢no?

Si, claro.

El fue mi alumno, asi como lo ves. Y él es un cdsadémo toda la ayuda y los
proyectos pro-indigenas, paternalistas en el févaghosido un fracaso.

Pero ¢ por qué crees que fue asi?

% Raiz del chayote. Se cuece y se come como lagapees ya cocida o en caldillo con axiote y pereji
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Es muy simple. La ayuda internacional fue necesar@tras duraba el conflicto,
pero ensefiaron a los refugiados a extender la nNmdacian nada. Los intentos
que haciamos de ensefiar a cultivar terrenos, pprefies que fueran, de hacer
hortalizas, no fueron muy apoyados. Para qué eulpapa si llegaban toneladas de
enlatados, hasta chocolate belga y un monton dascoel extranjero. La
consecuencia se observa en el desastre de lassmjiljgatienen actualmente los,
ahora naturalizados, la devastacién ecoldgica, dpedencia de programas
gubernamentales, la desfragmentacion comunitdaaniliar... Esta cafion.
¢ Y ves el mismo caso con los tojolabales?
Siy no. A ver. Si piensas en que por ser indigeaasa ser uno con la naturaleza y
protegerla y todo eso, la verdad es que son sUpasthdores, porque si tienen
experiencia de trabajo en el campo, pero soélo aleafp, no de como cuidar el
recurso natural o hacer una explotacibn amigable elomedio ambiente. Son
personas que estuvieron acasillados un chingoed®d, y saben trabajar, pero no
administrar ni potencializar sus tierras como loi&a los caciques.
&Y eso es lo que le corresponde a la mision?
Pues... se supone que es parte. Pero se necesitearmejochas cosas. Ves
iniciativas como las estufas ahorradoras de leBas jue viste ahorita y que ha
promovido la misién, pero so6lo sirven en tierraesdge aqui no son muy utiles y
hasta gastas mas lefia. Los calentadores ecoldgieossan material PVC. ¢ Sabes
cuanto contamina el PVC? Pero volvemos a lo demggoderados. Son cosas que
algunos no quieren verlo. No lo aceptan [...] Integr@poner iniciativas, pero no se
toman mucho en cuenta. Asi como cuando estabaosaefugiados. Ya me canseé.
Solo pienso: “Esta es mi chamba, la conservo, tatser Gtil y cordial con los
demés y ya. Y ha sido muchas experiencias en raidédtrabajar con estos grupos
y en todas partes es igual... La mayoria son persooggerradas.
En la misién también?
Hasta eso JR ha hecho cosas interesantes. Antéks ldemisién estaba mal. Se
estaba tambaleando y se debia al empoderamieaigutes.

/Aha, aha, ¢como que eran medio raros?
No. El raro eres tu porgue no piensas como ellopieza a reirse]. Fijate, eso es lo
gue si ha cambiado con JR. Antes era aferrarse #éogutojolabales no pierdan su
vestimenta y opten por el autoconsumo. Algunosgoen pensando, pero lo que se
ha discutido es ¢cuanto cuesta vivir del autoconsynmantener la vestimenta
tradicional? El traje tojolabal es caro. Se tieme qmandar hacer porque no todos

tienen maquina de coser, y si son de comunidades €andelaria, jno manches!
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Ahi estan super jodidd5 Ha faltado realismo y optar por cosas practicaslugar
de estufas ahorradoras de lefia, arboles de rgpedoniento; en lugar de nuevos
cultivos, entrarle mas a los que se dan en la z®raautosustentables que implica
no hacer comercio. Es carisimo y te lo digo portgumgo un vivero y sé lo que
significa ser autosustentable. Es mas barato canigrglanta y venderla que
producirla. Es lo mismo con el traje. Es mas bacatmprar ropa dé&axlan La
comida orgénica es un rollo de moda y de gentenque preocupa qué va a comer
mafiana, no se enloda los pies, no se agrieta lassnpor trabajar con el azadon ni
camina horas para cazar un animal. Tu crees quejalabal que recibe $2,400 de
procampo va a vivir como gringo de Greenpeace, lq#a bonito en contra del
Estado o0 que un activista o investigador que vaamhbleas del EZ, a favor de las
mujeres y todo eso, va a dormir con chinches ygsjlga a caminar siete u ocho
horas en la montafia, sobre el lodo sin su botaldBadhafont y sin el minimo
esfuerzo de aprender su idioma. En la zona doatajtr no he visto globalifébicos
o antropdlogos como ustedes. Todos se van al folklcomunidades donde visten
raro, donde hagan carnavales... ahi si son chinglmsesojolabales, los de la
montafa no, que son, por cierto, los meros tojtdabs
¢, Crees que en eso ha caido la Misi6bn de Guadalupe?
Te repito. Con JR ha cambiado eso. El pedo con angehte, y hablo de pastorales
y colaboradores més all4 de la Misién, el pedoglms es que llegan a sentirse mas
indigenas que los indigenas. Es contagioso y aerfianpasado. A veces a uno le
gana el hablar como ellos.

/como eso de “hermaaaano”

/liAndale!, jandale! [se rie]. Pero
¢cqué quieres? Sdsaxlany no soy cientifico asi para analizar si interrongpla
gente o acaparo la conversacion, como me has giaticPor eso prefiero
acompafarlos a la milpa a trabajar y ahi las dtegen a ser un poco mas iguales, y
creo que es un poco la apuesta de JR. En esencames se puede hacer una
pastoral indigena, si no seria una doctrina cniat@ara indigenas y eso se me hace
muy pasado de moda ya.

(Entrevista con X, 21 de noviembre de 20%0).

87 Se refiere a la comunidad de Candelaria BienesuBales, que pertenece a la cabecera de Gabriel
Leyva Velazquez Méase apéndicéMapa 5).

8 En la transcripcion original de esta entrevistiré se menciona el lugar de origen de este agknte
pastoral, el nombre de las personas con las quemeparte ideas, y el nombre del director de ladnisi
con las iniciales JR. Si lo he suprimido, junto @gunos elementos que puedan relacionarse con la
persona, es para evitar que se hagan asociaciones, ademés de que se involucran terceras pargona
el propio agente de pastoral me ha pedido supdaios que lo identifiquen.

103



En esta entrevista se observan muchos elementesesahtes con respecto a los
cambios que han tratado de ponerse en practica emsion en la actualidad, pero
también una posicion critica por parte de un ageletepastoral laico y con vasta
experiencia en el trabajo colaborativo con la dce varios organismos en otros
ambitos, que, al mismo tiempo, esta hablando dedashios positivos que la mision
como organismo y como equipo de trabajo esta tdajeimcluyendo la necesidad de
modificar una perspectiva hacia el indigena, h&zigue es o no funcional para el
entorno social y ecoldgico de éste y la preocupad entender qué es lo que no esta
funcionando en el trabajo de la misién con respecta interaccién que tienen los
indigenas, empezando por entender que no se |e mealizar.

Se puede leer entrelineas la tendencia que hadhabith mision y otros sujetos
como activistas e investigadores, de esencializardéggena, de aferrarse a proyectos
ecoldgicos que no son sustentables, que las nacameustentabilidad estan lejos de la
realidad y posibilidades de los indigenas, y que estos aspectos los que han
propiciado que la mision reflexione y reestructsvequehacer a algo mas practico y
consciente.

Cuando vivi en esta mision en el afio de 2008 tleaabn era muy distintact,
Valtierra, 2009). El trato y concepcién al indigesra diferente y ya se empezaba a
hablar de la necesidad de hacer del indigena etosojas independiente o de hacer de
la misidén una unidad menos asistencialista. Aherpuede observar que cada vez mas
los agentes de pastoral de la mision buscan comgreia cultura tojolabal y no
reinventarla, aunque falta mucho por hacer.

Entre los cambios principales por los que ha tegigpasar la mision a lo largo
de sus cinco décadas de existencia es 1) dirigmrgdma marista —que no es el de ser
misionero sino educador— a la misién. 2) En fecha®s recientes o desde una
perspectiva temporal de corto plazo, observar uisgmpropositiva y con proyectos
que se modifican o se desechan de manera defipitikgue se han ido dando cuenta
que “no eran las vias adecuadas. El consejo daras;i por ejemplo, no estaba
rindiendo los frutos que se creia que podria hgmeng con la experiencia de esos
errores que han invitado a reflexionar qué es B spinecesita y cOmo nosotros como
mision podemos responder a esas necesidades” (Etdareon JR, 26 de octubre de
2008).
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"ENCUADRE DEL PLAN DEL EQUIPO DE LA MISION DE GUADALUPE 2011 || ASPECTOS DE LOS PROCESOS ELEMENTOS
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PLAN PASTORAL DEL EQUIPO DE
LAMISION 2011-2012

1.lglesia que valora la sabiduria del pueblo
2.Iglesia participativa en igualdad de accién.
_ 3.Educacién para el respeto de la naturaleza y sociedad
PEAN:PASTORAL DEILAMONTANA = : PLAN PASTORAL DE LA MISION
2006-2012 4. Ser verdaderos Cristianos y cumplir con la verdad

DE GUADALUPE 2012-2018

5. Aprovechamos nuestros recursos desde nuestra
identidad indigena

Figura 1. (Fuentehttp://misiondeguadalupe.maristas.edu)nx/

Entre los proyectos que se han tratado de ponenanha desde hace afios,
destacan algunos que tienen su origen grastoral de la tierray el buen vivir®® Pero
la educacion también esta presente. Se debe coarsgiee la educacion es el carisma
marista, pero los colaboradores que conforman Igorfeade los proyectos, no sélo
educativos, son laicds.

En el esquema que la Mision de Guadalupe ha cavooaclentemente en su
pagina electrénicav{d. Figura 1) se observan las distintas areas queowuah la
actividad pastoral desde 2006 proyectada hast®1,2/ los cambios que se espera
lograr proyectados para el afio 2018. Es un esqimsrasante porque equiparandolo

8 El buen vivir es un concepto de origen indigemdirbamericano) que expresa un estilo de vida
contrario a la situacién de sujecion que los indégehan vivido desde la época de la conquista earop
en la que fueron y siguen siendo victimas de lapasion de territorios, la expansion de las palftic
econdémicas globales que han propiciado el deteritrda calidad de la tierra para la siembra, la
insatisfaccion de las necesidades basicas (saludaeion, alimentacion y vivienda) por el alza tante

de precios, ademas de una violencia fisica, cllturaimbdlica hacia los indigenas por parte de
instituciones y organismos que cuentan con el amsloEstado (Parker, 2006:83 y Moya Torres,
2010:224). La Misién de Guadalupe ha tomado esteequio para desarrollar un area de elaboracién de
tecnologia ecoldgica que otorga los beneficios dehas tecnologias costosas y que devastan el medio
ambiente.

% Desde el afio de 2006 se lanz6 un proyecto de mobRIMON (Universidad de la Montafia) con el
objetivo de mejorar la capacitacion de servidomsunitarios, en el que participaron los promotates
educacion como resultado del proyecto de NEAPI.ptapuesta consisti6 en formar a los jévenes
servidores comunitarios en el manejo forestal, ttoosion alternativa.
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con mi material etnografico desde el 2008, se puetbservar bien los cambios por los
gue ha pasado la mision.

En primer lugar, se expone de forma resumida lablpmas y cambios del
contexto en el que trabajan. Cambios aceleradganss observa, en los que se incluye
el aspecto cultural, econémico, politico, ambiegtabcial. Estos son los puntos clave
gue los agentes de pastoral buscan tratar de memgés que revertir. Después siguen
los procesos que se deben realizar desde los sgcteda mision (educacion, pastoral y
mejoramiento comunitario) para lograr esos objatigoe se constrifien en uno solo que
es la construccion del Reino de Dios, o lo que Mldstrada (2011, 2007a y 2004)
llamaCivitas Christi Estos procesos, ademas de la educacion, son:

1) Salud. En este proceso se ha tratado de desamunBaniciativa que busque
la recuperacion del conocimiento ancestral, erci@aal uso de las plantas
medicinales y métodos de curacién “tradicional”. §oe se propone la
misidn con esto es lograr establecer cuidura de prevencidoen materia de
salud, a través del consumo de plantas mediciyatkss alimentos libres de
pesticidas y conservadores, pero también lograrrefi@xion profunda en
las comunidades en la revaloraciéon de su cultugapjritualidad ancestral,
desde el valor de su conocimiento y uso de ladgdasurativas.

2) Buen vivir o mejoramiento comunitario. De estasciativas destaca la
fabricacion de estufas ahorradoras de lefia, hal®@an ecoldgicos, letrinas
“secas” Utiles para compostas, plantacion de asbdéerapido crecimiento
para lefia, elaboracion de filtros y potabilizadodss agua, pesticidas
naturales, abono organico, entre otros productos.

3) lIglesia Autoctona. Este es un proceso mas quelasaea con la puesta en
marcha de una accion pastoral que busca respesabiduria indigena, asi
como sus manifestaciones sociorreligiosas. A traeésste proceso se busca
gue la catolicidad se revista de la carne de lutojolabal y una Palabra
de Dios inculturada.

4) Comunicacion y vinculacion. Se trata de un procescel que, segun he
platicado con el director de la misidn, dentroakedcciones concretas que se
tienen esta el aprendizaje de la lengua y el disoénto de la cultura
tojolabal para lograr una mejor comunicacion. Rdla se ha lanzado una
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iniciativa en la que cada uno de los agentes denahsleben ir a vivir por
una semana en tres periodos al afio a alguna coatuarddonde la lengua
sea vital, y asi aprender lo mejor posiblegagblab’al y las costumbres y

cotidianeidad de los tojolabales (Entrevista, JRd2 marzo de 2011).

En los cuatro rubros arriba expuestos hay una leciém, pues el enfoque u
objetivo de la misiébn en estas acciones no tratdodear revertir, sino frenar las
consecuencias negativas que ha traido la desfo@stal etnocidio practicado por el
sistema educativo federal, los movimientos de dbén nacional y la propia Iglesia
catolica, incluyendo otras denominaciones crissama catélicas; parar la situacion de
pobreza extrema en la que viven estas comunidaaésrgar una educacion integral
que esté adaptada a sus necesidades, asi comataltes en pro de su bienestar y el de
su entorno cultural, espiritual y social; es ddaiigonstruccion del Reino de Dios.

En el plan pastoral de 2006 a 2012 se observa i@mnigterés la valoracion de
la sabiduria tojolabal, el ideal de una relacionhdeizontalidad desde una pastoral
integral como nocion de la catequesis integradama, “reeducacion ecologica”, pero
desde la cultura indigena. En este sentido, estosegos conllevan iniciativas de
rescatar la cultura por ser ésta un elemento iadsgble en la cohesidon sociocultural y
sociorreligiosa de un pueblo, menguar las “relaesode poder” y revertir los efectos
devastadores de la desforestacion y el uso de w@gnamps. El problema es que se
forma una linea muy delgada entre la revitalizaccuitural y ecologica, y el
esencialismo y purismdqlklor).

Es evidente que esto no ha caido en saco roto lyaseiscutido, desde la
distribucion sectorial en el organigrama de la émdiasta los cambios necesarios en los
procesos Yy lineas pastorales, identificando loeaep que necesita la mision para

alcanzar su meta. Entre esos aspectos necesamisida entiende que su labor:

[...] no consiste en revertir la pobreza, la secutmion, la devastacion ecoldgica...
sino replantear qué se entiende por rescate dujtw@mo discernir la cultura tojolabal
y frenar desde ahi los aspectos que acaban catemdidad y su entorno. Mas que
revertir seria reforzar. De ahi la importancia gdeeader su lengua y su vida cotidiana
(Entrevista abierta con Jorge Paz, 02 de febre2odé).
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El agente de pastoral asume que con el acompaftanyidas proyectos de la
mision sobre sustentabilidad ecoldgica, educaadhura y salud, no se busca revertir
las consecuencias que a través de siglos agentemm@x han destruido. En otra
conversacion personal con el mismo pastoral, mdicak que el objetivo para la
mision tampoco es descolonizar porque existirigpadigro de caer en una nueva
recolonizacion en contra de la colonizacion. Lo gedusca en la misidn, entonces, es
frenar el avance de la precariedad y la carestignyar bases practicas y firmes que
coadyuven a un cambio positivo en la vida socioégoca, sociocultural y
sociorreligiosa comunitaria, buscando, en partéa @utodeterminacion, la autonomia y
el autoconsumo una “posible” solucion a su situacioé

Un elemento mas que me parece interesante en tasexp del trabajo de esta
mision es un compromiso muy fuerte con el pobreidealogia y la imagen tradicional
del pobre en la época de la teologia de la libéraban cambiado de manera notable,
pues ya no se trata del campesino, el obrero mdigéna que es explotado y
esclavizado. El pobre ahora es aquel que empiedepander de los programas de
gobierno y de las necesidades que introducen lapaias transnacionales, entrando
en la dinamica del consumismo con una economianque permite sostener ese estilo
de vida; aquel que es obligado a vender su produbgjo costo al intermediario por la
enorme competencia de otros productores; el queabugyrar a la ciudad, al norte del
pais o a los Estados Unidos en busca de empleo gnejaramiento econdmico,
favoreciendo a la de por si critica situacion deirdegracion familiar y comunitaria.
Pero, sobre tod@e reconocegue hay una diferenciacion entre la situacionalegra y
las particularidades socioculturales que cada pidme {id. Valtierra, 2011).

2.3.3 La Castalia
Esta mision de nombre Mision Tojolabal es conoddmo La Castalia o Kastalya, y
esta conformada por un sacerdote diocesano, et prainon Castillo, y dos religiosas
seglares o misioneras diocesanas, Maria de la llcazé y Catalina Damian. Esta
Gltima junto con el sacerdote trabaja alli desde19

Entre las caracteristicas de esta mision que kretitian de la Mision de

Guadalupe, es que el sacerdote domina la letggakab’al y conoce las costumbres y

°L En la mision tojolabal también habitan algunaiyiesas Auxiliadoras de Maria y sacerdotes maristas

(no se trata de la misma congregacion de los hersnararistas), pero ellos colaboran en otros progect

y otras zonas de trabajo no indigena como Socaltgnd.as Rosas, Venustiano Carranza, entre otros.
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caracteristicas del pueblo tojolabal. El fue, dehbe de los primeros misioneros que
desde el asentamiento de las misiones en Comitfezma visitar las comunidades
tojolabales, dentro de un marco o proyecto de aquastoral que fue dificil al principio

por la desconfianza de los tojolabales:

Los tojolabales un pueblo salido recientementeaddihcas. Somos padrecitos y somos
madrecitas, pero hasta hace poco los curas llegabesfincas, a la Casa Grande, a la
casa del patron, y alli les celebraban sus sactamexosotros somos los primeros en
llegar a sus comunidades, y queramos que no, fjasasemos representantes de una
sociedad que, durante siglos, los ha explotadosprdeiado... ¢Como quieres que de

buenas a primeras confien en nosotros? (Castizf:2).

Otra caracteristica de esta mision es que la priesgrirabajo del padre ha tenido una
continuidad por casi cuarenta afos, situacion quika éision de Guadalupe, en gran
medida por las politicas internas de la congregacito ha existido entre sus
miembros’? Sin embargo, el origen de ambas misiones erairipio muy similar y
tiene que ver con esta fase temprana asistenaiglisioctrinaria, desde la llegada de
Samuel Ruiz como obispo en 1960.

La Castalia se fundd el 12 de diciembre de 196&lebarrio de Yalchivol,
Comitan, aunque desde antes (1963) ya existia esi@napastoral con las Hermanas
Dominicas de Maria y las violetas que visitaban dasunidades del Valle de Las
Margaritas, haciendo uso del predio que constitoiggie ahora es la Mision Tojolabal.

La Castalia se funda con el nombre de Escuela @®dion y Desarrollo para
los Indigenas y su primer objetivo era precisamé&nfermacion de los indigenas, en
especial tojolabales, a través de cursos “de goctanfeccion, como aprender tejidos a
mano y con tejedora, matematicas elementales, ggaexigesis biblicas...” (Castillo,
1999:9). También se les capacitdé en actividadesoclancocina, trabajar hortalizas,
lectoescritura, la fabricacién de fogones altogpacitacion basica de salud, entre otras
(Escalona, 2010:184 y Martinez Lavin, 1974).

%2 Entre las politicas de la congregacién de los haos maristas prevalece el hecho de que no pueden
permanecer mas de un tiempo determinado en domdteprservicio. En el caso de los directores de
cualquier mision o escuela, su periodo es de s, al término del cual serd cambiado de lugaa par
prestar otro servicio. Quienes no son directoresgem por otras medidas, pero de igual forma no ha
permanecido mucho tiempo en el mismo lugar.
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Otra caracteristica de la Castalia que la difeaede la Mision de Guadalupe es
gue entre las religiosas que forman parte de l@misina de ellas es indigetatik
(tzotzil),* lo que es un indicador de una fase asistencialjssentemente superada, en
la que, en cierta medida, se abre un espacio gedepeflejar muy bien la verdadera
participacion e integracion de los indigenas eratdvidades de la Iglesia catdlica. Sin
embargo, puedo estar generalizando porque, al neeniaszona es el Unico caso.

Por otro lado, lo significativo de la integracioe ésta religios#otik, dentro de
la accion pastoral en la Castalia es que, a pesquel ella no habla tdjolab’al (sélo lo
comprende por la cercania linguistica entre sud@ngeésta), muchos de los elementos
culturales que los tojolabales presentan son bidempoendidos por ella, lo que podria
considerarse como un valor agregado en cuantsedmiimiento cultural se refiere. En
la etnografia que realicé pude observar que erae$durso de las conversaciones que
ella sostuvo con el padre Ramon en relacion altarautojolabal, existe una suerte de
certeza y comprension a cabalidad de como sonnegligon y qué necesitan o0 no los
tojolabales, ventaja que aln no observo del toda &tision de Guadalupe.

La dinamica pastoral que ha llevado a cabo laallagtn este sentido, va muy
relacionada con la nocién de respeto a la difegeétnica y la libertad absoluta en la
manera en la que los tojolabales celebran susdigssu ritualidad cristiana, seguin sus
costumbres, como bien dice el padre en sus memdiEkss oran, tal vez no igual que
nosotros, pero aman a Dios desde su corazon gzalego esto nos hace falta entender
a nosotros” (1999:2).

La Castalia acude al llamado de las comunidadesidouauieren que el
sacerdote realice algun sacramento. Otras vecksllaonan y lo realiza algun diacono
indigena. Pero, desde la perspectiva de este séeemh eso consiste la libertad y el
respeto. “No se trata de estar metido todo el teep sus comunidades en donde el
acompafamiento se vuelve mas bien un estorbo redatamente lo que se esta sentando
son las bases para una dependencia que no es smm@aeg contraria a lo que se ha
estado discutiendo por décadas en la diécesis’rdata R. Castillo pbro. 18 de
noviembre de 2010).

La religiosatotik y el sacerdote, sin embargo, no comulgan en si@t&as, por

ejemplo, con respecto a la teologia india. En agfainciden como el hecho de que

% Nombre que se le da a los indigenas que habit@iuttad de Venustiano Carranza. Su idioma es
considerado comizotzil pero presenta grandes variantes con respetzotail en general.
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entre las iniciativas y aspectos de la pastordbemh, la teologia india ha sido para la
Iglesia catélica un intento de respetar la sodigitsidad autéctona, pero también ha
sido una forma de esencializar, de reinventar mtegretar la cultura indigena, sobre
todo en su acepcion religiosa, y de crear depematedesde la Iglesia. Esta es la razon
por la que para ambos la teologia india, por loosean Chiapas sigue coordinada en
gran medida por mestizos y miembros de la didcgsis, por iniciativa y organizacion
de las propias comunidades indigenefs Valtierra, 2012a, 2012b, 2011; Martinez,
2010:176). Ademas de esto, el sacerdote manif@stdesacuerdo en relacion a la
incorporacion de elementos que se suponen mayag yng pertenecen a la cultura
tojolabal, como le han expresado directamente akgyuajolabales (Notas de campo:
octubre de 2010).

En primera instancia, no se observa una granidativdentro de esta mision
como en la Mision de Guadalupe. Pero también sereds algunos aspectos que la
Misién de Guadalupe esta tratando de lograr, cutan@astalia lo ha hecho desde hace
mucho tiempo, como el discernimiento de la cultojalabal y la comunicacion con los
tojolabales. Sin embargo, antes de pensar end&mfia 0 no de estas misiones en sus
metas, debe tomarse en cuenta que las caractsidgdas misiones y las comunidades
en las que trabaja una y otra son muy diferentes.

Otro aspecto que influye en relacion a la diferameitre ambas misiones es que
la Castalia concibe el fin de la Iglesia, a tradéda mision, en el hecho de proporcionar
un servicio a las comunidades tojolabales mas &rsdgramentos, y en ocasiones ser
intermediario y tratar de resolver las disputaring/o intracomunitarias, pero no
coadyuvar a la resolucién de su situacion de pabfeaterial) otorgandoles beneficios
econdmicos, imponiéndoles programas de apoyo \squseel estilo.

La Mision de Guadalupe tiene proyectos innovadgres intentan lograr esos
“cambios necesarios”. Pero, de nueva cuenta, pardeacteristicas de las comunidades
con las que trabaja. Para la Castalia la nociémedpeto es la piedra angular de la
continuidad de su accion pastoral y ésta tienevgueon “dejar que ellos realicen sus
actividades cotidianas en cualquier ambito: reigidaboral, ecoldgico, politico... y no
intervenir a menos que ellos lo pidan. Si no, déesté la abtonomia pues” (Entrevista
Ramon Castillo, pbro., 18 de noviembre de 2010).

El sacerdote es muy claro al decir que no es kmmiacompafnar que ser el
“invitado incobmodo”. Pero también dice que el pagel misionero, y que asi debe

111



entenderse en esta época, no es estar guiandmeibiemdo al indigena como “el

pobre”, porque esto seria asistencialismo y seiaalr nuevo en lo que no puede
superarse; es decir, la idea de crear estereotipdss tojolabales para justificar un
trabajo pastoral, cualquiera que éste sea. Par@akdalia, no se trata de seguir

esencializando, sino de aprender a respetaral

En ese caso ¢porqué no hay proyectos que me saduiede la pobreza? Yo soy pobre
también y hasta méas que ellos porque yo no teng@asa ni tierras. El problema, creo
yo, es que los tojolabales han llevado histéricaman estilo de vida muy sacrificado,
casi esclavizado. Ahora estdn mejor y los quieeguis viendo pobres, que porque
migran, que porque no huelen bien. jPdchale! Svimen mal. Si migran es porque
guieren, porque se ha hecho parte también de sungdm®; como un ritual pues. Si
huelen mal... Son hombres de campo. No van a pomperdemito y esas cosas. El
problema es que no se les conoce bien y entontesdas programas de apoyo, las
ONG, y ya ves que paso con los refugiados de Guadaegue ahora tienen problemas
de identidad, no saben manejar bien sus recurseeaQjue se crean necesidades y
dependencia. Es con la falta de conocimiento selti@jolabal; es decir, no entenderlo,
por lo que con estas medidas altruistas se cregezmbEl tojolabal no es pobre. Lo
hacen pobre, lo hacen indigena y lo hacen mayareiista Ramon Castillo, pbro. 18
de noviembre de 2010).

La postura de este sacerdote y de la misién enrtésngenerales es colocar cimientos a
través del mensaje del Evangelio no adoctrinanitho, gando el ejemplo de apoyo y

acompafamiento. Asi como programas de gobierno @dtean dependencias, en La
Castalia se concibe que la labor misionera no eg difarente a esos programas; es
decir, a través de la accion pastoral también segncrear dependencias con distintos

discursos¢f. Valtierra y Cordova, 2013).

Hasta el momento he tratado de abordar un temaamjio y complejo que no sélo
explica la historia, a manera de cronica, sobiidaesis de San Cristébal, la accion de
sus agentes, las ideologias y circunstancias gasitsociales, culturales e histéricas que
han llevado a la creacion de modelos de pastodig@ma; sino explicar el contexto

pluritemporal, pluriespacial, pluricultural y pligkeologico, sin el cual seria imposible
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que el analisis pragmatico de la accion pastordd d@cesis en la Zona Tojolabal en la
actualidad.

El peligro de un trabajo de este tipo es que endelose manejan tantas
dimensiones de analisis es que lo que puede exg@der una ideologia general para
comprender la naturaleza de la di6cesis de SamoBais puede perderse el hilo y no
manifestar la relacién clara que hay con una dangiteducida interaccion como la de
una conversacion entre un tojolabal y un agenfgadtoral.

Pudiera parecer que este trabajo de investigasama historia de la interaccion
entre la Iglesia catdlica y el pueblo tojolabatavés de sus actores. En cierta forma lo
es, pero la meta no es historiar el tema, sinoceolel contexto como un punto de
andlisis que pueda dar sentido al andlisis espedif instantes en la interaccion de dos
sujetos culturalmente distintos y que a su vezessprtan entidades sociales y culturales
que datan de muchos siglos de existencia. Despaié®db, mas alla del analisis
cientifico de un evento fundamentado en teoriasjda misma, la cotidianeidad, los
instantes y la experiencia subjetiva son los eléoseque hacen que se comprendan
situaciones de dimensiones mas amplias.

Un aspecto mas que debo sefialar antes de ternstercapitulo es que el
panorama que se ha mostrado hasta aqui podrantiegaclara la génesis de la pastoral
indigena, el papel de la teologia de la liberaeidria accion pastoral de la diocesis o el
porqué debktatus quade los tojolabales, independientemente de suaicté&mn con los
agentes de pastoral. Sin embargo, no he menciorssdep de una manera muy
superflua, qué sucede en la actualidad y cémojrabaajo que ideologia trabaja la
diécesis después de doce afos de la salida deyRigizina actividad muy intermitente
y casi apagada del EZLN en la Zona Tojolabal, panénos antes del regreso del PRI
al gobierno.

Si bien la accién pastoral presenta una actitudosiémvolucrada politicamente
y mas a favor de que los pueblos indigenas codsnldzos con el Estado siendo
autosustentables y no con violencia, esto no signgue su posicion sea menos critica
0 que hayan dejado de perseguir el objetivo queelebienestar de los pueblos
autoctonos. Pero existen otras ideologias, inadasAmeérica Latina, que han permeado
de nueva cuenta en el pensamiento critico de lmsteg de pastoral y la didcesis de San

Cristébal misma.
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Con el objetivo de que esto pueda ser mas clam glalector, en el proximo
capitulo expondré, sin extenderme tanto, el quelhdeda didcesis a doce afios de la
Era Ruiz y bajo qué modelos trabajan los agentgmsioral en la Zona Tojolabal, y asi
preparar el terreno para analizar la interaccidreeratolicidad y tojolabalidad a través

de sus actores.
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Capitulo 3
La diocesis de San Cristobal y la Nueva Pastoral ttigena hoy.

[...] pero evidentemente mi caracter de
sacerdote y de cura, daba una
autoridad a mis palabras, que los
montafieses no habrian encontrado en
la boca de una persona de otra clase.
(Ignacio Manuel Altamirano)

3.1 Introduccion

Este capitulo es un intento de cerrar la primertefme esta tesis y de colocar la ultima
pieza del amplio contexto en el que se cimientaarglisis pragmatico de esta
investigacion. La tematica primordial me lleva devo a la pregunta acerca del origen
y los elementos que conforman el resurgimientorgedidcesis misionera, pero ahora
con ungpastoral indigena renovadaf. Valtierra, 2012b).

Una preocupacion clave en la accion pastoral d#ideesis de San Cristébal
tiene que ver con los resultados que han logratio metodologia de la que se han
valido para ello. Decia en el capitulo anterior dgmemportancia de un modelo de
pastoral indigena como el que implantdé Ruiz, ques@dlo se constrefiia a umodus
operandide corte catequético, sino que involucraba pas&itentos y acciones de
corte politico y de ordenamiento social. De heéhe esta manera de proceder la que le
llevd a ser, en el mejor de los casos, sospechesstdr intimamente involucrado con
un movimiento de oposicion que fue base del EgiZapatista de Liberacion Nacional.

La pastoral indigena, ademas, tenia como propésémcial el respeto a la
diversidad cultural, pero también el involucramgedel catolicismo; es decir, el que la
diécesis se hiciera con las culturas indigenas ren dinamica de inculturacion que
cobraria fuerza con el transcurrir de los afiosaycénstruccion de una Iglesia
Autoctona. Todos estos propositos, sin embargo,dedido cambiar su metodologia
conforme se presentaban las circunstancias y, meigente, los deseos e intereses de
los pueblos indigenas.

La duda en todo esto es: ¢qué ha pasado, entolespsies de todo un proyecto
sostenido por la fuerte figura de Samuel Ruiz*epnté a muchos opositores, incluso
dentro de la misma organizacién eclesiastica, ggratd su trabajo? Es verdad que adn
hoy se puede percibir la influencia y perdurabdidke la pastoral de Samuel Ruiz, a
través de los agentes de pastoral de la didcdsssgatequistas, diaconos y prediaconos
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indigenas que aun ejercen su labor en las comwsdadigenas. Pero, ademas, todo lo
que implicé el zapatismo, la llegada de un gobiel@mtro partido politico en el 2000;
la emergencia de debates a nivel mundial frentéuacsones alarmantes sobre el
deterioro ambiental en el mundo; el crecimientordspeto y promocion de la cultura y
religiosidades autoctonas en América Latina aurgal@oinstauracion en muchos paises
de politicas multiculturales; entre otros elementws modificado de forma sensible el
proceder de muchos agentes de pastoral y la dgdeesina.

Cabria solo mencionar, alejandose de una perspecteramente global, qué
opinan los agentes de pastoral politicamente y ctiaimjan coherentemente con su
posicién politica. El tiempo que estuve conviviermm los agentes de pastoral, por
ejemplo, de la Mision de Guadalupe me pude percgter si bien no hablan
negativamente de la teologia de la liberaciéna gierciben como parte de la historia o
el pasado “del caminar de la diécesis”.

Las narraciones acerca del quehacer de los agdmteastoral en la década de
1970, 1980 y 1990, contrasta con tiempos actuglesmo dijera el sacerdote de La
Castalia, el liberacionismo ya paso hace muchopiteynno puede ser compatible con la
realidad actualdf. Valtierra, 2009). En algunas regiones de la Zonjal@bal, pareciera
gue hubo una época de ausencia de los agentestdeapay que hasta hace pocos afios
regresan con la expectativa de volver a acompaiiaogicrarse con “los hermanos de
la montafa”, superando duras pruebas como la miesele muchas otras iglesias
cristianas de distintas confesiones, o ganarseieeona confianza de los tojolabales.

En muchas de estas regiones el problema no es, ltaceosiglos —o incluso en
la época en la que llegdé Samuel Ruiz en 1960—irladdierra de nadie” o “tierra de
infieles”. Los caminos a muchas comunidades permiteacceso facil desde la ciudad,
y en el caso de comunidades que se encuentramieésadas en las montafas y valles
y sin caminos, seria muy dramatico decir que da tta sociedades aisladas sin ninguin
contacto con el mundo exterior. Pero son otrasuestancias las que ahi prevalecen.
Quiza la migracion no es un problema tan serio cemotras partes, pero si la llegada
de muchos grupos religiosos protestantes que twguic@do, por cuestiones de fe, una
division comunitaria que ha roto, incluso, con éas$ructuras sociales que se crearon
dentro de la militancia de los grupos de izquieydgue lograron establecer una
organizacién social de tipo ejidal, sumamente efich Leyva, 2002 y Estrada 2007 y
2004).
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El paso del movimiento zapatista por muchas desestaunidades que se
adscribieron a éste, también propicié una postelimsion que se observa en muchos
de los habitantes de las Cafiadas y la Zona Frika dabecera de Gabriel Leyva
Velazquez, que se escindieron del movimiento poejuecasiones éste atentaba contra
sus creencias religiosas, y en otras por “no curaplpalabra”’ (Notas de campo, 2010).
Seria muy complejo explicar a fondo la problematieao en general se puede observar
una respuesta preliminar del porqué la pastoraledimna en muchos sentidos pareciera
que ha pasado a un segundo plano si se le compata de los afios ochenta.

Sin embargo, considerando que las circunstanciak exctualidad son muy
distintas a las de esas “épocas de oro” o quertdgmuas de esto tuvo mucho que ver
con el antes y después del EZLN, lo que es un heshque la pastoral diocesana,
mientras no siga la linea de la lucha por la libéradel pobre en el tenor liberacionista
de antafio, no sera tan visible y dara la apariaheiana suerte de agonia o pasividad
misionera. Debe considerarse que la pastoral indig@y, por lo menos en la Zona
Tojolabal y en especifico con la Mision de Guadejufene otros métodos y otras
formas de actuar en pos de las comunidades indiggnajue estan basados
primordialmente en el rescate cultural, la ecolggacomunicacion.

En este capitulo el fin no es mosts#éicto sensugué labor hace la didcesis de
San Cristébal en la actualidad, porque eso meri@waconsiderar todas las zonas que
abarca. Lo que haré es exponer parte del trabajgestino a través del caso de la
Mision de Guadalupe, por el hecho de trabajar asrcbmunidades tojolabales, acerca
de como se desarrolla y bajo qué bases la pastmlédena en los tres rubros
mencionados en el parrafo precedente y en ese :ordstate cultural, ecologia y

comunicacion.

3.2 El rescate cultural desde la catolicidad: la T@ogia India.

Este trabajo de investigacion no se centra enddo@iea India, pero, tanto en el proceso
de investigacion como en el analisis de la infoidracrecabada a través de la
etnografia, es un elemento ineludible para explicacesos y posturas de una mision,
como la Misién de Guadalupe, que buscan desarellaia sazon de todo un proyecto
de mas de dos décadas en la didcesis y en el giggaa otras misiones que laboran
en otras zonas socioculturales en el estado de&tia
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La Teologia India tiene que ver con el rescatéurall porque, antes de que se
piense en todo lo que implicaria un proyecto o gsocde esta naturaleza, para los
agentes de pastoral “rescatar la cultura” tienetandencia en especifico religiosa; es
decir, para ellos la nocidon de un pasado gloriogtigena, valorar la cultura de los
abuelos o0 ancestros de los pueblos indigenas estualos esfuerzos que hacen para
tratar de comprender la cosmovision indigena, disidido a lo religioso, no al aspecto
sociopolitico o sociohistorico, como alguna vezzgupudo verse con la etapa de una
diécesis mas de corte “liberacionista”. Pero, adernte Teologia India es importante
para el analisis de esta investigacion por doscésp@rincipales:

El primero de ellos, porque en el contexto indigenael que se presenta se
confirma una riqueza y diversidad cultural en todestidos, pero la Teologia India en
la practica, no asi discursivamente, invisibilizarguldjicamente esa riqueza. Si la
diécesis y la Teologia India se pone en marchata pal establecimiento de una suerte
de plataforma o estructucaiastuniforme aunque se trate de seleccionar los elementos
culturales particulares de los grupos étnicos osrgle los agentes de pastoral trabajan
—Ilo que implicaria un relativo reconocimiento dedlferencia cultural y étnica— de
alguna forma se contrapone a la definicion de Tgdaldndia que en realidad son
Teologias Indias; es decir, un mosaico infinita@wdemovisiones y culturas en las que se
manifiesta la religiosidad. Esto significa que hma teologia tojolabal, una teologia
tzeltal, una teologia ch’ol y asi sucesivamente, sgigeneralizan en una sola Teologia
India.

Hablar de Teologia India en singular es negararsidad o someterla a una
universalizacién que es la caracteristica de leslgl catélica por antonomasfaPero
también debe sefialarse que la(s) Teologia(s) b)dia(necesariamente se refieren a las
religiones precolombinas u originarias. La diocedts San Cristobal, asi como las
misiones y parroquias dentro de esta demarcadibtotal, hacen una diferencia sutil a
partir de lo que se clasifica como una Teologiaari@ristiana que se diferencia de las
religiones autéctonas o Teologia India-India, e gi¢ ésta se rescata el mensaje
salvifico contenido en sus culturas; esto es, “@msaje que necesariamente estaria en
consonancia con el cristianismo; es decir, comtierpretacion que la didcesis tenia de
éste” (Mosqueda, 2011:70).

% Incluso, el término teologia india, mas all4 dmite a un gentilicio, alude a la categorizacion y
denominacion de una religiosidad desde una peispestimamente colonial; es decir, la teologia
perteneciente a lo que estd mas alla del centrm@RopEuropa), como una teologia de ultramar.
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El otro aspecto por el que la Teologia India @spéatra este trabajo es porque
ilustra una metodologia fundamental de la pastordigena renovada (Valtierra,
2012b); digo fundamental porque es la parte teokdde lgpraxis pastoral, a diferencia
de otros elementos que también dan cuerpo a estzmastoral indigena como el
ecologico, el educativo, el desarrollo sustentdbldierbolaria, la comunicacion, entre
otros. Pero antes de hacer uso de este términealedia India o0 como se ha intentado
sin mucho éxito poner en marcha ésta, seria imerexplicar de forma breve qué es
la Teologia India Cristiana.

Desde la perspectiva de un grupo étnico como @blpuk’iche’ de Guatemala,
la Teologia India es considerada como una suertéusién del cristianismo y la
religiosidad maya k’iche’; como una forma de naveyta vez en dos rios diferentes; es
decir, en dos culturas y pensamientos distintoscalisiderar que la religiosidad, en
tanto experiencia religiosa manifiesta, se fundaempar seen la cultura —o por lo
menos la expresion religiosa presenta caractexsstigtualisticas y cultuales
dependiendo de la cultura que la practique—, paukissarse la Teologia India como
una reflexion de fe con una naturaleza dialdgicaigterreligiosa con algunos tintes
sincréticos e hibridos.

Esta dialogicidad interreligiosa y/o interculturebnlleva, sin embargo, un
escenario o encuentro muy desigual. Desde la #ldsibo un proceso de
reinterpretacion de la palabra antigua de los mseinidigenas a la luz del Evangelio,
gue no se dialogo o discutié entre iguales; e desia reinterpretacion o acomodacion
fue poco ventajosa para los indigenas.

Segun las palabras de un sacerdote maya k’icHe sl han logrado “navegar
en ambos rios”, no han dejado de lado su religgasalitoctona y han podido asimilar y
adaptarse al cristianismo sin ser conquistadosgtay, situacidon que no considera que

haya sucedido entre los misioneros que no acep&similan su religion k'iche®

% La Teologia India puede tener algunos elementosréticos por tratarse de un proceso de larga
duracion en el que se van entretejiendo aspectnsalas, en este caso religiosos, distintos, commdo
una sola practica cultual y religiosa. El sincratisno es otra cosa que “una combinacién transitteia
dos o0 mas tradiciones religiosas culturales, emjeshay una integracién incompleta de los compesen
que la constituyen” (Marroquin, 1999:12). Pero kolbgia India también tiene elementos hibridos
porque se trata de un proceso selectivo de caistatas paralelas que pueden mezclarse o incogeoadr
rito de base, que en este caso es el cristianisatando de evitar en lo posible lo que amenadega.
% Tiene mucho sentido esta perspectiva si se tomeuenta que en la época prehispanica habia una
constante lucha entre grupos que no s6lo impomiluatd, sino su religiéon. El panorama religioso de
Mesoamérica a la llegada de los espafioles debad Bsho de mixturas ritualisticas y cultuales. La
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Yo siento [...] que culturalmente a nosotros [el padbiche’] no se nos dificulta lo
extrafio y lo moderno. Por ejemplo, es una opciomsgmal a nosotros. Yo,
personalmente, no se me impuso lo del cristianisomo lo narra Ricardo Falla en su
“Quiché Rebelde”. jNo! [golpeando la mesa con @g}lEn el caso mio no fue que a
mi me evangelizaron y pues, me convencieron “gae&ehaistiano”. jNo!, sino fue una
opcién personal porque lo que me motivd a mi edistoria detrds de como la
evangelizacién llega a Santa Maria [Chiquimulagga arrasando con toda la cultura y
¢qué aportacion yo daria como indigena adentro2&sé gran reto en donde yo me
encontré pues; o sea, yo culturalmente estoy caderdesde mis raices. Mi abuelo fue
asi también. El iba a la Iglesia, él no iba a misap iba a la Iglesia, iba a procesiones;
tiene una gran fe. Cuando llegan a rezar en sy éasaostro el otro lado como de
decir, “ustedes como evangelizadores estan pelieglosnosotros, pero nosotros no”.
Entonces, el acercamiento que yo hice fue cona#adipues: ¢ Como desde la Iglesia
ayudo a mis hermanos indigenas que no olvidenascss? Y que lo cristiano no es mas
gue mi cultura y mi cultura mas que lo cristianmoscoOmo conjugar esas dos
dimensiones, como navegar en esos dos rios, consolaar esos dos amores. Eso es

una realidad humanéEntrevista a sacerdote maya k’iche’, 2 de diciembte
2008).

A decir verdad, la asimilacion de las religionetbatonas para la Iglesia a través de la
Teologia India Cristiana “no es otra cosa que wwiraiacion mas sutil de las culturas a
través de su reconocimiento, siempre y cuando skce&een términos de lo que
interpretan como cristiano” (Mosqueda, 2011:70).eBto consiste la desigualdad, pues
se ha esperado que los indigenas asimilen y acéptetigion occidental, pero no al
revés. La catolicidad podra estar revestida dectaria pero no podria aceptar, por
muy dialégica y reformada que esté, elementos celnpmliteismo o préacticas que se
consideren amenazantes al dogma, lo que habla dieme étnicono sélo por no dar
aun una apertura suficiente para el ingreso denlitigenas al clero, sino tampoco su
religiosidad.

La Teologia India no estricto senswna nocion reciente. En otras zonas del
continente americano, existe una experiencia desdécada de 1970 que coincide con

llegada del cristianismo al continente no debid eserealidad un problema para acatarlo y asimilarlo
pero no por eso abandonarian sus antiguos cultos.
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el periodo de “conciencia étnica” por parte dedkdia catolica, en donde surge la
teologia de la liberacion, pero también discusionesrca de evitar a toda costa el
etnocidio. Para el te6logo peruano Manuel Marz&78) en esta década hay una
diferencia muy clara entre una Iglesia Autoctona gansiste en la fidelidad desde el
cristianismo a las propias raices culturales, y lghesia Autbnoma que se refiere a
aquella que vive de sus propios recursos y se gabpor si misma.

La Iglesia Autdoctona camina por la via de la Tgtolndia y, por lo tanto, la
Teologia de la Inculturacion con el propésito dl@decer una Iglesia local para paliar
la escasez sacerdotal, promover el sacerdocio lestiadigenas y frenar la nocion del
indigena como dependiente y menor de edad. Pardalplesia catdlica debe aprender
a adaptarse y seguir el mensaje del Concilio Viatickh acerca de no imponer una
rigida uniformidad en aquello que no afecta la fel dienestar de la comunidad, ni
siquiera en la liturgia (Marzal, 1973:108).

En México, a partir de la Conferencia Episcopdiragamericana de Puebla, en
1979, la discusién en torno a la teologia de lkaribion amplié su opcidn y concepcion
de pobre a todos los grupos humanos con sus caracterigticgsas culturales y
sociales que sufren algun grado de marginacion.e&e discusion surgen diversas
reflexiones desde la fe como la teologia negrdpdé® feminista, teologia mestiza,
teologia india, entre otrasf(Gil Tébar, 1997).

Con respecto a la Teologia India, la discusionsgumantuvo en este encuentro,
aunada a otros eventos en diferentes localidadeanla la conclusion de un necesario
replanteamiento de la pastoral indigena y la duetcatdlica. La vision de la Teologia
India, sin embargo, mantiene la base de una teolbgilos pueblos oprimidos, lo que
implica una perspectiva asistencialista del indigedn de marginado, dependiente,
pobre e infantil.

La complejidad de la Teologia India es que “notdrde una construccién
tedrica, sino una realidad presente y latente @aduficio que la ha relegado por la
imposicion de la teologia occidental” (Gil TéEba®97:398). La Teologia India, desde la
perspectiva diacronica de larga duracion, dataedeséstablecimiento del catolicismo
oficial en el periodo colonial que en el ambito amb se dirigia a los blancos y
mestizos. Mientras mas se alejaba hacia el ambital, rdonde la poblacion era
preponderantemente indigena, los antiguos culteigiones de ésta pervivieron junto
con el cristianismo (Dussel, 1998:74).
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Desde la larga duracion, la Teologia India es étic@. En la corta duracion,
puede hablarse de hibridacién o reinterpretacigiosa; es decir, la incorporaciéon de
algunos elementos selectos al culto cristiano;lpdanto, la Teologia India desde esta
altima perspectiva puede equipararse a una metgidopastoral que podria sustentarse
en una sutil acomodacion de la Iglesia catélicaoaalitéctono, a partir de la
reinterpretacion y la reinvencion de un contexteimoeligioso y sociocultural, y
contraponiéndose a los métodos de evangelizaciidesttales y oficialista¥’

Esto anterior es lo que explica el origen de laldga India Cristiana; es decir,
existe una clara diferencia entre una Teologiaalmai donde el cristianismo no tiene
cabida, y otra involucrada y permeada por éstediEseencia se define con la Teologia
India-India y Teologia India Cristianaf(Lopez, 1999).

La Teologia India Cristiana es la que se conocemd@era general como
Teologia India —y se le particulariza agregandaeminos como “mayense” o
“zapoteca”, sin especificar, en un momento dadaé grupo mayense 0 zapoteco se
refiere— y se empieza a definir por tedlogos degréxis como muchas teologias indias
para evitar la negacion de las particularidadegioshs y culturales de los pueblos
originarios. Sin embargo, esto no se pone en maghan el caso de Chiapas, en que
no sélo sigue usandose la nocion uniforme de Témlioglia, sino que en los encuentros
se somete a los pueblos indigenas de esta entittadaegoria arbitraria de Mayas,
usando el término “Teologia India Mayense”, en suerte de panmayanizacion, que no
podria describistrictu senswn patron cultural, sino, en un momento dadoplylum

o familia linguiistica’

° Pueden existir muchos motivos para contraponetsefigialismo eclesiastico. En parte puede
plantearse la identificacion de una Iglesia latmeegcana desde la tradicion liberacionista o laiteque
ésta teologia plantea con la sociedad en la qu#a @&ttsitu, que es en su mayoria indigena. La
identificacion de otro sector de la Iglesia latimesicana con la posicion de Roma, es lo que determi
en realidad que en América Latina se pueda haldanré Iglesia conservadora y otra progresista o
contestataria. Pero otro aspecto que motiva laigosde la Iglesia catdlica progresista a aplicaditias
y métodos como la Teologia India o la pastoralgeda en general, puede explicarse con el concepto d
nostalgia imperialista de Rosaldo (1991), en qubusea revertir las consecuencias negativas etasjus
provistas por la Iglesia occidental y colonialista.
8 Quiza por la costumbre occidental de categorir@gay al alter, al igual que la ciencia, la Iglesia
catélica —que no esta siempre desvinculada decsleici— tiende a categorizar a los pueblos indigenas
como pertenecientes a un grupo u otro e inclustoumarlos, en este caso como mayas. Uno de los
grandes problemas que se expresan en los encuatdroBeologia India mayense, es que en la
uniformidad, por ejemplo, de tojolabales y tzoilpromueve la manifestacion de ciertos aspectos
culturales por el hecho de ser “ligeramente difex®h pero se les atribuye una historicidad conuing,
raiz lingliistica comun y contextos comunes. Estdaks®, pues si bien puede haber una cercania en
muchos de estos aspectos, existe una clara ignararspberbia propia de un sujeto de mente colonial
gue niega o se rehlsa a ser mas acucioso en Eiga@on o informacion del origen y caracteristida
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La Teologia India Cristiana, entonces, tiene gerecon la base de una religion
considerada como Unica y verdadera, a la que sepmi@n elementos asumidos como
autoctonos y se reviste de la riqueza de otragioaks étnicas. Esta Teologia India
Cristiana tiene una doble naturaleza en la queadsdh parte estratégica. También
existen algunos argumentos y antecedentes histidlecddgicos mas profundos para
explicar esta tendencia: una herencia ideolodisadicionistadf. Gil Tébar, 2011, 1997
y Primer Encuentro de Teologia India, 1991:11),seguimiento de los mensajes y
sintesis del Concilio Vaticano IlI; las conferenaepsscopales latinoamericanas —sobre
todo Medellin 1968, Puebla 1979 y Santo Domingo2399y encuentros en los que
participaron cientificos sociales como la Declayaale Barbados |, 11 y IllI; el congreso
indigena de 1974 en San Cristobal de Las Casas, @nbs; y una actitud de respeto de
la Iglesia hacia los indigenas que buscan “semiezidos y tratados como diferentes,
pero iguales, y no ser aceptados s6lo como persask&las, sino como pueblos y
colectividades con sus propias identidades cutanalreligiosas” (Martinez, 2010:154).

Otro aspecto, de alguna manera, proximo a la alaza estratégica de la
Teologia India Cristiana, es su institucionalizaciés decir, la via mas eficaz para tener

un control y administracion como lo expresa undanera indigena:

[...] el problema es que todavia no estd en nuestea®s [la Teologia India]. Hace
falta mas compromiso. En la coordinacion, si acest un indigena es porque es
principal. Entiendo que es un espacio espirituay muestro y que no todos van a vivir
o entender lo de nosotros, entonces ¢por qué esaprdinan estos espacios son en su

mayoria kaxlanes [mestizos]? (Entrevista misionera de la Castalia, 24 de

septiembre de 2010).

uno u otro grupo, mas auln de la categorizaciomsbkipuede llamarsele, que ater mismo hace o
considera de si mismo. Es decir, un tojolabal deCafiadas se asume como tojolabal y se identifica c
sus simbolos socioculturales como la bandera dmswnidad, tocar los tambores y la flauta antes de
entrar a la ermita, habléawjolab’al, admirar la ceiba, rezar antes y después de iabsiecon una vela y
matando un gallo negro, etc., en tanto un tojoldbblalle de Las Margaritas se asume coopmwinik,
y se identifica con otros elementos similares dd@idabales de Las Cafiadas, pero comparten ugaden
—aunque con algunas variaciones que no interfierera inteligibilidad de la comunicacién—. Si
pensamos en un tzotzil, por mucho que pueda coimpliytinas palabras con tejolab’al —que incluso
podrian ser préstamos— y algunas otras formasraldgisimilares, no por eso se les puede categoriza
de manera uniforme. No son una comunidad. Lasdrastculturales que los indigenas hacen son muy
claras, de tal forma que se diferencian de otropay en diferente grado; desde la pertenencia a una
comunidad especifica, hasta una region geografterminada, rasgos fisicos determinados, y, sobre
todo, lenguas distintas.
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La Iglesia romana se resiste a aceptar las rekgioprecolombinas V Congreso
Episcopal Latinoamericano y del Caribe de Aparecai®7, y su resurgimiento en el
cristianismo del que Parker Gumucio (2006:82-83)ld& Mientras tanto, el sector
progresista de la Iglesia estd de acuerdo condptawon e incorporacion de estas
religiosidades autdctonas a la catolicidad, aurdgjando claro y reinterpretando los
elementos politeistas como un monoteismo casi istete que ve a Dios en las
diferentes devociones que los indigenas tieneraHacinontafia, el agua, la ceiba, la
milpa, la cueva, etc. En ese sentido, es una rpmetacion y recreacion de una
plataforma ritualistica y religiosa con un fin eségico, pero también desde una postura
ideoldgica que trata de ser consecuente cqrdaisy el discernimiento cultural que
han buscado lograr.

La reinterpretacion religiosa en la actividad pesdtdel sureste de Chiapas, se
relaciona en gran medida con el propésito, por piende la Mision de Guadalupe con
el rescate o recuperacion cultural. Sin embargoesta accién existe una tendencia
idealista y de una incipiente perspectiva diaciriegendaria y/o mitica de larga
duracién. Se trata de un marcado esencialismoasga [ascasiano y en parte similar al
de aquel pasado glorioso que caracterizaba abpainio criollo (Brading, 2002), hacia
“indigenas herederos de una de las culturas am@stmas prestigiosas del continente
americano” (De Vos, 2004:213).

Frente a esto, lo que puede observarse es unticaractual de idealizar al
indigena mitico, al maya magnanimo que se ha deadoadnte la presencia del
conquistador —tanto el conquistador espafiol con®o diacunstancias ecoldgicas,
econdmicas y bélicas que dieron lugar a la desafparde esta cultura maya que fue
sustituida por una segunda cultura maya de origkace— y querer rescatar esos
aspectos que yacen aletargados en los indigenapackicos. Esta idealizacion no
difiere en esencia de la perspectiva misional yasatel siglo XVI y XVII, por lo
menos en aquellos casos en que se hablaba deadopgerioso equiparable al de los

griegos y los egipcio<{. Brading, 1992}

% Las palabras del papa Benedicto XVI (Joseph Rgez)nen su discurso inaugural de la Conferencia

General del Episcopado Latinoamericano y el Casbe, claras al respecto: “La utopia de volver a dar

vida a las religiones precolombinas, separanda@asristo y de la Iglesia Universal, no seria urgpeso,

sino un retroceso. En realidad seria una involuti@cia un momento histérico anclado en el pasado”

(CELAM Aparecida, 2007:10-11).

1% |Incluso en sermones famosos como el del domimp $ervando Teresa de Mier se exaltaba ese

pasado glorioso y la grandeza precolombina arguyende las religiones autoctonas tenian una base
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En la practica misionera —a la par del interéfaddenguas indigenas como via
de comunicacion y discernimiento de la cosmovisidtbctona— también se buscaron
recursos para poder adaptar el mensaje evangélies aarticularidades culturales
indigenas, por lo que puede pensarse en una sieedimamica o metodologia pristina
de Teologia India Cristiana. Las perspectivas hé de corta, mediana y larga
duracién son interesantes para observar los preas@comodacion que desde hacia
varios siglos se han dado, y que explican quedtop indigena no sélo es el resultado
mediato de la teologia de la liberacion o de umee sk cambios desde la década de
1970 ni de la globalizacion que representa la inatez, es decir, no es producto de una
situacion coyuntural e ideoldgica, sino tambiémudeecorrido de siglos, incluso de dos
milenios, que han construido una ideologia esmecién la que se basan las metas y
propdsitos de un creyente, cuya mision es expéandhy.

Desde este punto, la nueva pastoral indigena mangsoco circunstancial, sino
gue viene desde tiempos inmemoriales y conllevana#n del indigena que ha ido
evolucionando —sobre todo después de la influedeida llustraciéon en México a
finales del siglo XVIIl— pero manteniendo una paaten esencia igual; es decir, la de
un sujeto infantil, inocente y bueno por naturalezancapaz de acceder a espacios

dominados por un ferviente euro y etnocentrismo.

3.3 La ecoteologia: herencia de una pastoral detiarra.

En la actualidad el analisis y la consideraciommehas problematicas, situaciones y
conceptos, se hacen a partir de ciertas corrientédsologias que no sélo se constrifien
al terreno de las ciencias sociales, sino tamb@mntemados en consideracion por
organismos “de oposicién” o “de izquierda” comddkesia catdlica latinoamericana de

la que he hablado a lo largo de este texto.

Una caracteristica actual de las ideologias, epatayias y debates en América
Latina en pos de la liberacién y la accién que reordste los efectos, ya no del
capitalismo, sino de la globalizacion y de alcanmarestado de bienestar, igualdad y
justicia; se observa en el discurso y la posiciéa lkgan tomado académicos, religiosos,
activistas de ONGs, militantes y algunos politidesizquierda, en donde la liberacion

es repensada a partir del respeto y derecho &l@uicia cultural y étnica, pero también

cristiana porque el apdstol Tomas, a quien asociam Quetzalcdatl, habia llegado a América a

evangelizar, pero la ausencia de esa evangelizasidm que fue modificando el cristianismo a larfar

en la que se encontr6 a la llegada de los espafibl&&ltierra, 2005; Lafaye, 2002, y Brading, 1992).
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a la obligacion de respetar y preservar lo relagoncon esto como, por ejemplo, el
medio ambiente.

Es innegable el vinculo que hay entre esto y lastapologias y posturas
ideologicas del pasado latinoamericano. Al obsetaar veces que, por poner un
ejemplo, los agentes de pastoral y sus colaboradoablan de la pedagogia del
oprimido y de Paulo Freire, me parece que es wta pue responde a la cuestion de si
la teologia de la liberacion y la posterior filosotle la liberacién estdn desvinculadas
de las acciones diocesanas y las ONG que colalbougirde cerca con las misiones en
la actualidad. Sin embargo, como ya habia mencmnaeldnodus operandde estos
agentes sociales no presenta la misma ténica zaaldi —ni en el discurso, por lo
menos no de los agentes de pastoral— como endada®de 1970, 1980 y 1990.

Al igual que en Guatemala, en la década de 1990ezmja haber una serie de
cambiosin praxis en donde la resistencia, aunque no totalmenteirdedada de la
fuerza y la violencia, se da a partir de movimientinculados con lo politico que
ademas de la cuestiébn agraria, buscan reafirmarcyperar su identidad étnica y
religiosa €f. Morales, 2007 y Ponciano, 2007), y algunos cokatbmres y miembros de
la Iglesia catdlica, aun en contra de la mayoridadelpula eclesiastica, apoyaron y
apoyan estas posturas a través de espacios y @soeegunque no completamente
ajenos a su caracteristica hegemonia— como ese@beda(s) teologia(s) india(s).

Ahora bien, si dejamos a un lado la perspectivarosaciologica y nos
enfocamos a situaciones de una dimension mas naefbamenos mayanizada) como
los tojolabales, el proceso muy diferente a lodoven Guatemala con el movimiento
maya y de tendencigmnmayasque también otras zonas chiapanecas han impertado
sobre todo en los Altos y la zona tzeltal y chieéto genera una serie de problemas,
pues el discurso de la gente de la didcesis, irally las misiones y parroquias, no
llega a ser congruente con una realidad socialuralily religiosa tojolabal o, por lo
menos, no llega a tener mucho impacto, a excepedas comunidades que presentan
ciertas caracteristicas que “debilitan” la iderdidaltural, que se observa sobre todo en
el desplazamiento linguisticof(Valtierra y Cordova, 2013).

Los elementos que conforman el discurso de lostegeate pastoral estan muy
relacionados, por un lado, con la metodologia dedbgia de la liberacion, allende la
percepcion liberadora de la ensefianza de la bédidgcir, el caracter politico de la fe y
el compromiso politico con los pobres que tiene oee con la adopcion del
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instrumento socioanalitico del materialismo histdrien que la realidad se entiende
como resultado de las contradicciones objetivala diéstoria, concibiendo la salvaciéon
como un proceso histérico, resultado de determmanediciones y organizaciones
econdmicas, sociales, politicas e ideologicas en lgs hombres producen su vida
material y espiritual.

Por otro lado, el discurso de la diocesis en laaictad coincide con algunos
cambios estructurales y coyunturales. La salid8atauel Ruiz de la diécesis, el cese al
fuego y un proceso de debilitamiento en muchasszdeda presencia del EZLN vy los
discursos latinoamericanos que retoma la Iglegidica en relacion a la ecologia, entre
otros; son sélo algunos aspectos que no solo sEpm@n, sino que modifican el
discurso y lapraxis diocesana. Pareciera una reinterpretacion o rg@aamnento de la
teoria de la dependencia, en donde un posicion&mmpetitico es crucial, pero la accion
consecuente con este posicionamiento no busca uviess para emancipar a las
comunidades indigenas, empezando por una noci@rajate autosustentabilidad y de
preservacion del medio ambiente, como un derechoced de estos pueblos por el
hecho de ser nativos.

En los debates academicistas descuellan muchosinté&rmcomo “lo
descolonial”, la nueva cultura politica, la intdtatalidad, las Epistemologias del Sur,
entre otros. Pero no son concepciones y reflexiamadusivas de los cientificos
sociales, sino que también son retomados por ésilgicatolica latinoamericana y sus
colaboradores, que desde mediados del siglo XXamodejado de ser protagonistas en
estos debates y ponerlos en maramgoraxis Esta perspectiva, en cierta medida
posmoderna sin caer en un holisnper se ha tratado de tener un soporte
epistemoldgico en una nocion pragmatica de origemrfista como logonocimientos
situados Sin embargo, la preocupacion y los debates no s®lhan centrado en la
posicion del investigador, del misionero o del \asta; es decir, del “sujeto
occidental(izado)”, sino en argumentar el porquéadeconsecuencias negativas de las
acciones colonialistas, mas alla de la dependeeldiaperialismo, la desigualdad, entre
otras.

En realidad, lo que ha generado a través del tietogos estos debates, cuyo

origen se remonta en la segunda mitad del siglo 3€Xconstrifie en la perspectiva
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occidentalversusla perspectiva, el conocimiento yethoscultural étnicd®* De esta
tendencia de “etnizar” el conocimiento y la ideatldétnica, también se alimenta la
preocupacion por recuperar, sanar y/o frenar tdddaéo que “lo occidental’” ha
provocado a lo largo del tiempo. De hecho, todalaiente “ecologista” que se observa
en la actualidad, en términos generales conllevdisourso “macro” que se refiere al
calentamiento global y las consecuencias devagiaden el medio ambiente; un
discurso “micro” que de alguna forma se ha ampligldbalizado y habla del
conocimiento ancestral y cuidado hacia la ecologi®, deberia tomar como ejemplo
todo el mundo, sobre todo occidental, y un discuestaurador en el que occidente se
asume como responsable de las consecuencias depliataeion de los recursos
naturales en la produccién industrial masiva yatrdé poner remedio a partir de la
conformacion de especialistas y activistas queps@en a las decisiones y el poder de
los grandes consorcios capitalist¥s.

La cuestidon ecoldgica, sin embargo, es discursiambigua. No es sino hace
algunas décadas en que empieza a definirse yicéasd. Desde cada organismo social
y politico se tiene una perspectiva y definicidstidia de ecologia. En este caso, la
Iglesia catdlica incluye la nocidn de una ecologpaial en pos de los individuos que
conforman los sectores sociales mas desfavorecidos.

El origen de la perspectiva ecologista en la lglesiatélica podria ubicarse

paralelamente a la teologia de la liberacion collalmada teologia o pastoral de la

191 Este no es el espacio para desarrollar un téroontrovertido como el detnicidad Sin embargo, es
importante aclarar que lo que conlleva este conceptuna posicién eurocentrista que se relaciomalco
origen mismo de las ciencias sociales que lo haardalado; es decir, con la nocién dé&lo o lo extrafio
a lo propio.Indigena incluso, es un término que puede aludir etimalégiente a aquel que nace o es
originario de las indias o el originario o pertépate a la familia de aquel lugarirde de alli,gens
familia. Existen muchas versiones al respecto,,maualquier caso, se alude a una familia o jgtcu
que no pertenece a lo propio. Incluso, podria peasen lo que implica pragmaticamente una expresion
negativa como lo no-indigena, que es tan negatmmoc lo otro. Etnicidad rara vez se utiliza
discursivamente para referirse a nuestros propiggog étnicos, si no es para aludir a los margisiado
subalternos, la contracultura, etc. La perspe@ivaontra de una posicidn eurocentrista y por fegs
promovida en la actualidad por el posmodernismeenm paradodjicamente esta perspectiva aun cuando
se diga que “favorece un subito protagonismo latimericano la reivindicacién posmodernista de la
alteridad, la diferencia se prestaria para la catbn antihegemoénica de aquella periferia culthesta
ahora censurada por la dominancia europea-occldgesta supuesto universalista de una representacion
auto-centrada” (Richard, 1996:279).
192 5j pien no tengo el propdsito de abundar en estopnveniente hablar de otro tipo de ecologismb, d
que Patricia Avila Garcia y Eduardo Luna Sanchemuénan ecologismo de los ricos; es decir, un
proceso de “acumulacién por la via de la desposestacionada con la depredacion de los bienes
ambientales globales, la degradacién ambientai@alio de la vuelta al dominio privado de los deosch
de propiedad comin y social” (2013:65), lo que est relacionado con las politicas neoliberales que
abren oportunidades a la privatizacién para largiga extranjera en campos agricolas, industria,
promocion mobiliaria y turistica, prestacion devesos, entre otrosldem.
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tierra. Esta teologia parte de la nocién de qu eierra gira toda la cosmovision y el
sistema religioso autdctono del continente ameoicgirel ataque de la tierra indigena,
aungue dicho ataque se refiriera en otras époeam ale naturaleza legislativa y de
tenencia de la tierra; implica en si un llamadoesle de acciones perjudiciales hacia la
religion indigena a traves de la tierra.

Los jesuitas Caravias y Barros (2006) aluden tambidas consecuencias que
implica atentar contra la tierra. Por un lado, ¢sthidad y la violencia hacia todo un
sistema social comunitario, pues la tierra es jealaaen comunidad, lo que fortalece
esa cohesion. Pero, por otro lado, estos atentzatmsn que se tome conciencia por la
identidad indigena desde el momento en que debéendd¥ sus posesiones o
recuperarlas de manos extrafas, aunque, dichoespasth, esto se da a partir de una
forma de conciencia que no viene desde abajo, ideada y promulgada desde la
Iglesia liberacionista.

Para los jesuitas arriba mencionados, la teologitadierra es participar en el
sufrimiento y en la lucha del pueblo por la tielyase relaciona con la teologia de la
liberacion por la Optica de ésta en los oprimidGsarévias y Barros, 2006:58). Sin
embargo, la diferencia es que la conciencia étestd muy presente en esta teologia,
desde el momento en que no deben “permitir quenseduzcan interpretaciones
racistas de la Biblia. La lucha por la tierra ndeesncarnarse en la cultura y la religién
campesina’lpid.: 59).

El término ecologia trasciende esta perspectivariagy cultural. Su naturaleza
mas bien mistica que politica y econdémica, alutieralacion, interaccién y diadlogo de
todos los seres vivos e inertes entre si, peroocmaica el tedlogo Leonardo Boff
(2006:19), no solo tiene que ver con los recursatsirales, sino también sociales y
culturales. La perspectiva ecologica habla de wistescia, coexistencia, preexistencia
y, por lo tanto, subsistencia de los seres a traeésin entramado muy complejo
interactivo. Si bien la perspectiva ecoldgica dsstioa en cuanto ver la Tierra como un

todo, al mismo tiempo fija su atencién en cadai@aeridad que compone ese tadd.

193 cabe aclarar la diferencia entre Tierra y tiekenprimera se refiere al planeta y la segundapdae
que se tiene, se cultiva y se defiende, pues repi@®l sustento econémico de un individuo. Al noism
tiempo esto aclara la diferencia entre la etagzeftcionista” de la teologia de la tierra y la eoluigia.
Aunque muy vinculadas una de la otra, la parteogich esta refiriendose al medio ambiente al que
pertenece el ser humano y la sociedad como unasdddmentos que conforman la Tierra.
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De esta nocidn ecoldgica es como se ha llegadarabpmle comprender el bien
comun, tanto de las personas como las sociedadssgcursos naturales. Es claro que
en el pensamiento de un liberacionista como Bofue-de alguna forma ha abrazado
otras corrientes ideoldgicas latinoamericanistad@ya como el posmodernismo— la
Tierra sangre y los mas afectados sean los opragnidombinando asi una nocion
sociopolitica y socioecondémica con la ecologia migmla cosmovision que existe
respecto a ésta. En este sentido, algunos ecasgistables hablan de ueeologia de
los pobresBoff habla de unacoteologia

La ecologia de los pobres parte de la premisa desitmacion social global en
donde prevalece una distribucion desigual de loarses naturales para beneficio de
unos cuantos en una mayoria carente de una vida.dixiste un consumo desmedido
de una parte de la poblacion mundial, por lo gérieweopa occidental, Norteamérica y
algunos paises asiaticos, que restringe el consvewo del resto de la poblacion
mundial que conforma el 80%. La ecologia de la @mdbiconlleva no s6lo una accién de
diagnéstico, sino una lucha contra la pobreza gaira de las acciones que dafian la
ecologia o de institucionalizar la escasd#zRascual, 2011:2).

La preocupacion ecoldgica; es decir, hacia el matibiente se expresa de una
forma aun muy sutil en la conferencia episcopahdamericana en Santo Domingo,
1992, pero fue hasta el documento de Aparecida7j280 que se insertd, a pesar de no
haber sido parte explicita de la tematich Yalentini, 2009:10). Lacoteologiaes un
compromiso que la otrora “Iglesia de los pobresinas como una medida pacifica de
construir el Reino de Dios o una comunidad utéploghando por los derechos
esenciales de los pueblos indigenas en relacianmaeslio ambiente, y no soélo busca
protegerlos de los intereses devastadores e ihéesidel neoliberalismo del Estado y el
sector empresarial, sino protegerlos también dedissursos ecologistas de estos
sectores en urecologia de los rico®*

Asi como puede observarse la importancia de labgtalue desde hace tiempo
se ha ido incrementando en la Iglesia catdlicdaehocesis de San Cristébal ha tenido

un gran efecto al grado de ser una linea impor@enié&o de su pastoral. Los agentes de

194 a ecologia de los ricos tiene que ver con unitérdesarrollado por los investigadores Patricidaiv

y Eduardo Luna y que tiene que ver con la acumiutapor la via de la desposesion. Esa desposesion
consiste en la depredacion y degradacién ambieptalatizando ciertos entornos naturales y los
derechos de propiedad comun y social (2013:64-65).
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pastoral y ONGs que colaboran con la diocesis mgheimentado proyectos desde hace
algunos afios para ponerlos en practica en algamagnidades indigenas.

En el caso de la Misién de Guadalupe existe unrti@panto o area especifica
en la que se trabaja en la creacion de disposiggokgicos que ayuden a mejorar las
condiciones de las comunidades tojolabales endo@muico, pero también en la salud.
La preocupacion de la Mision de Guadalupe no edasceon la pobreza de las
comunidades indigenas proporcionando condiciondgsriales, sino ensefiando algunas
alternativas que coadyuven a la buena productivadgitola sin usar agroquimicos, no
s6lo haciendo insecticidas con productos naturales, promoviendo el uso de letrinas
secas para la creacidon de composta, el cese delcuitvo, la siembra de arboles de
rapido crecimiento para evitar la desforestaciodeyellos obtener lefia. También se
interesan en inculcar una cultura de prevenciérsaled, a partir de la medicina
alternativa y el uso de hierbas medicinales dedgn, y otras medidas de higiene. La
mejor manera de lograrlo es con la formacion denptores de educacién y salud.

Esto, sin embargo, ha funcionado en algunas zongse—son, por cierto,
aquellas con un desplazamiento cultural y lingéidstnuy grande, y que como en
muchas otras comunidades se asumen mas como cagggsie como indigenas o
tojolabales ¢f. Castillo, 2009)— como La Pinada y Legion de Mariga,
afortunadamente, son aquellas con mayores probldmaesforestacion, migracion y
salud. En otras zonas en las que su vitalidad i&tiga y cultural es mas fuerte existen
otro tipo de problemas relacionados con el clintma las heladas; pero, sobre todo,
con la presencia de otros grupos religiosos cnietiaque en contra de la adoracion de
imagenes, de las costumbres paganas o de la caniveon gente de otras creencias
como el catolicismo o la militancia en el EZLN, hamopiciado problemas severos de
cohesion social.

En algunas comunidades en donde la corriente iel@gtrcaminos carreteros es
inexistente, a raiz de la llegada de estos gruglagasos conocidos en las localidades
de forma general como “evangélicos”, se ha pertoba armonia ambiental al
introducir materiales de construccion y productosanafacturados que son
contaminantes y poco convenientes para la saludis&lde laminas en lugar de los
techos de palma que, ademas de ser poco eficientemonas de mucho calor, no
permiten la salida eficaz del humo del fogén enctasinas por lo que llega a ser cada
vez mas comun que las mujeres que pasan todo ehdjeempiecen a desarrollar
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enfermedades respiratorias. El uso cada vez masrcdmdetergentes que contaminan
los manantiales en donde lavan la ropa; la introducde bebidas gaseosas, que
ademas de ser dafliinas para la salud los envasgetde son aprovechados ni
reciclados, y los tiran en cualquier lugar.

Como estos ejemplos podrian encontrarse muchosynt@greocupacion de la
Mision de Guadalupe consiste en explicar desdéosomas culturales porqué, aunque el
consumo de estos productos trae beneficios innoedét términos de comodidad y de
practicidad, a la larga son muy nocivos no sola gdflos, sino para todo el mundo.

De aqui que, entre otros motivos, la cuestion cacatina sea un aspecto que ha
hecho reflexionar a algunos agentes de pastordhldéorma que en la Mision de
Guadalupe se ha emprendido la creacion de un depamto en el que se proyecten
nuevas formas de “caminar” resolviendo la situac@émunicativa con los tojolabales.
Para los agentes de pastoral de esta mision noetabgumento colonialista acerca de
las caracteristicas de los tojolabales como “iridiego entendidos o necios. Se trata de

un camino deficiente que como pastorales han idoosm detenerse a...

[...] escuchar y comprender su cultura, que es algorp podemos como individuos
hechos a la ciudad y la sociedad global, entendgmfente. La mision no quiere
imponer, interpretar o servir sin mas. La misidreggi comunicarse con los hermanos,
ver en qué puede ayudar, y si podemos evitar gstemgdo poco que obtienen porque
dependen de la atencion médica y la medicina appaando pueden evitarlo dejando
de contaminar sus rios o de consumir chatarrapioog a hacer... ¢si? ¢Pero como
transmitirselo? Ahi es donde debemos ponernosbajara es de decir, “bueno eso
pensamos, pero como te comunico el porqué de espensamos”. Aprender su lengua
es una forma de empezar y al mismo tiempo de asereaellos [...] No es que no nos
entienda. Seguro que lo hace mucho mejor que mssatellos, pero qué hace frente a
la mancha voraz del consumismo y el colonialismqué hacemos nosotros para evitar

que crezca. Aqui se demuestra los cambios que hiiEr en la misi6fEntrevista

abierta JR, 20 marzo, 2011).

Estas palabras del director de la Mision de Guadatluestran que, mas alla si adn asi

se basan en una cultura colonial o no, el trabajlosiagentes de pastoral, y por lo tanto

de la diocesis, debe poner menos atencion a coestgenerales o globales y enfocarse

mMas a cuestiones especificas como la comunicaEisios cambios hablan de una
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pastoral aun muy activa, a pesar de que no seasidie como en otras épocas o0 como
cuando Samuel Ruiz estaba al mando de la diécesisy que al cambiar las
circunstancias sociales y enfrentarse a una rehlidigtinta, también debe irse
adaptando. Ahora lo principal se cierne en lo egioly la religiosidad autoctona y la
comunicacion. Esta dltima indispensable para penanarcha una pastoral con nuevos

brios; es decir, una Nueva Pastoral Indigena. fenad®ndaré a continuacion.

3.4 La comunicacion: el camino hacia la nueva pastd indigena.

La ecoteologia y el rescate cultural a través deelalogia India son vias importantes
gue la nueva pastoral indigena en la actualidacesi§in embargo, un elemento que ha
sido identificado no como algo secundario, sinal\pra poder seguir construyendo la
anhelada Iglesia Autéctona es la comunicacion, cigpegue es central en esta
investigacion por ser el motor y medio de interdeciademas de ser justo ésta la que
llega a estar parcialmente ausente o0 es causantmaltes entendidos que llevan
precisamente a la incomunicacion.

Quizd es demasiado implicito el que la Mision deadalupe tenga una
preocupacion con respecto a la incomunicacion. &ndgs rasgos expliqué en los
ultimos parrafos del apartado precedente de quéateesta preocupacion. Pero creo
gue una forma de evitar toda duda puede ilust@seun ejemplo que sucedi6 el 7 de
octubre de 2008, cuando vivia al interior de laibfisal hacer trabajo de campo.

En la Mision de Guadalupe, como hacia cinco aftés,atubo un encuentro en
el que participarian los agentes de pastoral ynalguepresentantes de las comunidades
tojolabales. Se trataba de “ancianos” o gente qualia de cierto prestigio no sélo en la
comunidad, sino en toda una regién conformada avas comunidade€d® Un anciano
por region era elegido por la Mision y el otro pas comunidades de esa region; es
decir, eran dos ancianos representando una zosague llegaron a la mision. El
anciano es una figura que representa “una autorelagstida de experiencia, sabiduria

y reconocimiento por parte de las comunidades”t{®aa, 2009:109), lo que alude al

195 | a region a la que me refiero en realidad se ttatias regiones clasificadas asi por la propiessi
y el Equipo Sureste que bien se ilustra en el n2Zafsauprg. Por otro lado, cabe aclarar que hablar de
anciano es muy relativo. Entre los presentes haéabales que no rebasaban los 45 afios de edad, p
lo que la supuesta ancianidad tiene que ver maglgorestigio social del individuo en las comuniesd
pero un prestigio segun los valores catdlicos|@gue de haber existido alguna vez la figura dekejo
de ancianos, que no es algo muy certero, por lmsea en todas las zonas, seria un consejo a gartir
valores occidentales, no tojolabales.
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intento de reproducir el tradicional consejo deiamus tojolabal, para darle un caracter
mas solemne.

La idea de estos encuentros se genero varios afes de que llegara el actual
director de la mision, como una necesidad que gentaes de pastoral tenian para
comprender la cosmovision tojolabal. Desde estapeetiva podria pensarse que se
trata de la reproduccion de un contexto reintegoi@ten el que los tojolabales
representantes de las zonas pudieran convergieriiargo, tenia un objetivo también
extractivo; es decir, crear un contexto y un entroegn el que los tojolabales catolicos
se reunirian con los agentes de pastoral —quiemgmsi representan una autoridad
por ser parte de la didcesis— y serian interrogadesca de los problemas que viven
en sus comunidades de tal forma que pudieran arienia mision en qué y como
actuar. La caracteristica de recrear un “consej@ngde&nos” era para que los agentes de
pastoral fueran los que pidieran consejo, lo cuabga una forma sutil de extraer
informacion.

En el analisis que hice de este encuentro (20091289 es bastante amplio y
llevaria muchas paginas que podrian desviarnoseds. Claro que destacan varios
elementos que fueron indispensables para la caagirudel contexto tojolabalizado de
este encuentro, pero lo que es de llamar mas haeidteson las conclusiones a las que
los agentes de pastoral sin la presencia de loeseqmtantes tojolabales llegaron. Entre
esas conclusiones destacan las de un objetivo mpliclo porque los tojolabales eran
los que preguntaban a los agentes, en lugar desdarhsejo. Otros comentarios aludian
a que la forma en la que estaban los agentes fyidieonsejo” no era la adecuada y la
qgue llama aun mas la atencion fue cuando el direitola misidon, siendo ésta su
primera experiencia dice que en su participaci@e $fansmite su vision, pero que debe
cuidarse la forma de hacer preguntdsifi122).

Ciertamente habia un gran problema de comunicagi@n el director logré
captar muy bien y es una razon suficiente y evalgoe explica el porqué a mi llegada
casi dos afios después, esta dindmica haya desdparee emprendieran vias distintas
para lograr una mejor comunicacion. Pero esta c@acidn no se trata sélo de la
inteligibilidad de las palabras, sino la forma as fue son utilizadas; es decir, se debe
tomar en cuenta que hay caracteristicas mas sdtcides, y esto, precisamente, es lo
gue distinguid a la accién misionera del siglo X\ie supo comprender mas o menos
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esas caracteristicas. La metodologia misioneraegena en la actualidad y alude
justamente a ese segundo oleaje misionero delehalilado a lo largo del texto.

¢En qué consistia la metodologia misionera de bigbes para aseverar esta
suposicion? En el aprendizaje de las lenguas auastpara predicar en ellas. Al
respecto, el historiador Robert Ricard se refieesta metodologia de evangelizacion
durante la llamada Conquista Espiritual y la Ca@or8e trataba de métodos que eran
un tanto incipientes en los primeros afios de lgatla y establecimiento de los
misioneros en la Nueva Espafia, porque ya no sa tesdiones frescas del trabajo
misional en lgpraxis que caracterizo a la Iglesia durante la Baja Bdadia, sino solo
se tenia informacién por los testimonios y hagifigeade personajes de 6érdenes
mendicantes como la Orden de Predicadores o lan@&l&an Francisco. La riqueza de
esta situacion, entonces, fue que crearon una wietfid en accion @ situ frente a
una poblacién culturalmente tan diferente a laodenisioneros.

Para Ricard hubo dos tipos de métodos de evangeélizauno hostil a los
indigenas —a través de castigos y amenazas— yfatovable, en el que habia una
cierta comprension y tolerancia hacia los indiggnsis cultura. Sin embargo, en ambos
casos, la tendencia siempre fue presentar alamistho como perfeccion frente a lo
autoctono, y romper, por lo tanto, con las relig®nndigenas y sus costumbres
(2002:102-104). En todo caso, el problema no el@tséminar con esas costumbres y
cultos paganos, sino coOmo comunicarse para lograpraceso evangelizador y de
conversion al cristianismo pleno.

Ricard sefiala que desde la llegada de los misisrgtos “supieron advertir
muy bien que el conocimiento de las lenguas indig@ma una condicion esencial para
una evangelizacion seria y efectiva. Vieron tamlgjae era el medio mas eficaz para
llegar al alma de los paganos y, principalmentea panquistar su corazén” (2002:118).
Pero no siempre los misioneros pudieron aprenddefaguas, sobre todo al principio, y
realizaron su labor misional con sefias 0 con aogrsos como imagenes plasmadas
en lienzos o a través de autos sacramentales esesgaciones dramaturgicas de
elementos biblicos.

Esto no fue muy distinto en el caso de Chiapasijfeaencia estriba en que la
Orden de Predicadores, en cierta medida, buscdndamejor instruccién catequética a
los indigenas para evitar los escandalosos bautiatestivos que los franciscanos
realizaban en la Nueva Espaiié Ricard, 2002; Rubial, 2000 y Brading, 1992). Sigpa
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lograrlo se necesitaba buscar formas en las qoeers$aje evangélico fuera discernido
por los indigenas a partir de sus rasgos culturalessmovision, la intolerancia a la
religiosidad autdctona seria en dado caso magdéxae Vos, 2000 y 1994), lo que, en
gran medida, anima la supervivencia de rasgosiastig y culturales nativos frente al
cristianismo impuesto.

Durante mucho tiempo, la comunicacion; es decirdi@ma no fue un gran
problema. Si bien hubo muchos sacerdotes que shdipron las lenguas indigenas,
esto no era en apariencia tan necesario, puesttmsjuredigenas aprendieron muy bien
la lengua de los misioneros y conquistadores. Remomunicacion no es solo una
cuestion de lenguas en el sentido sintactico delit®. Aunque los misioneros, adn en
la actualidad, acuden a este recurso para poderaresu labor —el mejor ejemplo de
esto es el ILV—, se requiere de una capacidad gfiog-pragmatica para comprender
algo mas que la sintaxis y morfologia de una lenguan cierta medida, es lo que se
trata de expresar en esta segunda oleada misideérsiglo XX con la nocién de
inculturacion o la misma “comunicacién” como un d@gpmento o seccion especifico
de la Mision de Guadalupe.

La Castalia, por ejemplo, cuenta con el recursdéadenguatojolab’al y una
experiencia de trabajo etnografico de mas de culiitadas en la zona, lo cual es muy
raro en la actividad misional catdlica en la aétlz, porque un misionero no
permanece en su cargo durante tanto tiempo. LadMide Guadalupe, por otro lado,
pese a la presencia de agentes de pastoral magistaen su momento si lograron
aprender etojolab’al y algunas caracteristicas de la cultura de laddogales, éstos ya
no se encuentran colaborando en esta mision rertuvimuchos de ellos la suficiente
continuidad, temporalmente hablando, para alcamzamprender ltojolabalidad que
es lo que va mas alla de la lengaglab’al.

Hemos de tomar en cuenta que antes que lo etnogrgfila habilidad o
formacion antropoldgica, lo que prevalece en langes de pastoral son otros objetivos
de corte eclesiologico, lo que quiza implica quelisternimiento cultural lleve mas
tiempo que en el caso de un antropdélogo mas endoahdnalisis y estudio de la

cultura, pero también influye otro factor: la hushaiti*°®

1% Tanto el cientifico social como el agente de pastasumen una postura salvacionista y sapiencial

gue, aungue se niega con elementos discursivos trfaescolonialidad”, el derecho a la diferencia

étnica, la interculturalidad, etc., estd muy relaedo con la practica de lo que Mosqueda (2011)

denominacierre étnico a partir de una perspectiva aun asistencialiglidprista e incluso militante. El
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Como se expuso en apartados anteriores, la fasedibnista y la catequesis
integradora de la diécesis conllevd un procesodidtigp en el que se contribuia a la
organizacién social de la zona tojolabal, en espacs Cafiadajvitas Christ). En
realidad, lo que se logro fue sentar bases impedaen las que algunos tojolabales,
sobre todo catequistas, supieron desenvolversal fi@na que lograron organizar algo
mMAas que una red intercomunitaria; es decir, lograppco a poco “romper su
aislamiento geografico y social y abrirse al ind@enbio de ideas y experiencias, sacando
partido de estructuras y redes eclesiasticas”d&s1r2011:111).

El problema que persistia en la praxis diocesama@e, contrario a la nocion de
respetar y reconocer las culturas indigenas, busdaigrar —y en cierta forma lo
hicieron— la construccion de un tojolabal afin al &eino de Dios que anhelaban,
cayendo en una reinterpretacion de la culturaabpll con caracteristicasl hoca los
fines liberacionistas, lo que implica una accidledésa de los elementos culturales que
“se supone” no serian contrarios a los de la “calturiginal” (cf. Estrada, 2011:113;
Valtierra, 2012a, 2012b y 2009). Un medio eficammpzste objetivo se relaciona con la
formacion y, en cierta medida, adoctrinamiento riiigenas para llevar a cabo estas
tareas reinterpretativas que, por lo general, leésnatequistas.

Este trabajo de la Mision de Guadalupe se vio jwaoente interrumpido por el
levantamiento armado en 1994, y la reanudacion ad@alstoral indigena cambio
notablemente, pues, aunque seguia teniendo las bi@séa catequesis integradora,
muchos aspectos habian modificado el paisaje deZesta Tojolabal, empezando por
el incremento de grupos no catélicos y la menoticoidad del acompafiamiento y
presencia de los agentes de pastoral en ciertas,zeabre todo en las Cafadas, que

generd a su vez un cambio en la actividad pastouak*®’

intento de acabar con estas tendencias ha sidcclakgy en la Misién de Guadalupe en el aspecto de la
comunicacion y la interaccion con los tojolabajesr,o aln los tojolabales dificilmente pueden aacade
ciertos espacios de decision y accion, no sélaeahdcesis, sino también en la academia cientifiaf
diversos argumentos en los que destaca las matalicmmes en las que crecen vy, por lo tanto, las
deficiencias académicas. Quiza es dificil negad&gientes bases educativas en las que crecen|ge
que descuella es la perspectiva y mirada del tofdleomo menor de edad, a pesar de ser “abuelos”.
97 Uno de los motivos por los que perdié continuitiatabor pastoral de la Mision de Guadalupe en la
segunda mitad de la década de los noventa, seadah@esencia del ejército y la actitud hostiédte (y
en cierta medida de los zapatistas) que poniarekgre la integridad de los agentes de pastorallaEn
entrevista con la misionera (2008), supe que ta ti continuidad de la pastoral indigena propjci® se
tuviera que empezar de nuevo en muchos aspectosigoebién fue un tiempo para reflexionar y renovar
la mecénica de la pastoral indigena liberaciomisiaa pastoral indigena de recuperacion cultural.
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[...] aunque habia cierta simpatia por las causasEdéN —sobre todo la de los
tojolabales, no tanto Marcos— no todo podia arreglaon la lucha armada. Se tenia
que lograr un pueblo tojolabal autosuficiente deatanstitucion, sin necesidad de
violencia; se tenia que buscar la manera en qoe ’tuperaran su dignidad. Se habia
avanzado con la pastoral indigena después del esmgtel 74, en que no sélo se
llevaba la Palabra de Dios, sino se orientaba argenizacion social que era necesaria.
Pero se debia poner méas atencion en lo que sedeita@lo desde hace afios, siglos y
con tanto sufrimiento: su cultura. La Iglesia Autdna representa eso. La cristiandad de
los hermanos indigenas debe expresarse desdersawsién, desde su manifestacion
religiosa, desde su vida. No necesitan que el Bstat® presente en su vida o que se les
diga cdmo rezar. Esa etapa ya pas6. Entonces siariMiporque ellos siguen buscando
la presencia de la Misién, debe renovar la pastodijena, apoyar con una educacion,
una orientacién, un acompafiamiento, no una impbsiciomper con los vicios y
dependencias que se han creado a lo largo deldidagpésa la pastoral indigena que se
necesita, una con nuevos brios. Es ésa la org#nizgoe se requiere y que debe
perdurar. Lo que perdura es el Reino de Dios, n@gimen antigobiernista que ayuda,

pero no soluciona’(Entrevista “R”, San Antonio Villaflores, Chiapa8 de
septiembre de 2008)

La nueva pastoral indigena hace hincapié en ehtescrecuperacion de la cultura. En

cierta forma, ha caido en una dinamica que, enraaigl colonialismo (religioso),

reinterpreta y selecciona los elementos culturalesescatar, aquellos que no se

contrapongan al dogma cristiano —como podria sgrobleismo que en realidad si

eran parte de su religiosidad autéctona— vy lleViefor@alecimiento cultural de los

pueblos indigenas con quienes trabajan.

Esta postura es, en cierta forma, la continuidald gastoral indigena de Samuel

Ruiz y la busqueda de abrir espacios creados cobjetio de lograr la puesta en escena

de esas interpretaciones en una dinamica de intbroade expresiones religiosas que

se presume son originarias. Pero la Mision de GQupdaa hecho un fuerte énfasis en

el aprendizaje de las lenguas, en este d¢agmdab’al —y en un caso especifico

k'anjob’al— como una via para, por un lado, convergir coroteb, y, por otro,

comprender los aspectos que la lengua expresa iaasealo formal; es decir, la

cultura.
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Esto ultimo habla de un proceso paulatino de albzarda tendencia tan fuerte,
gue aun hay, de seleccionar y reinterpretar laieuk través de la lengua. Pero parece
gue los resultados seran a muy largo plazo, soble gorque persiste una metodologia
—por lo menos yo lo percibo como una metodologiabesca de la convergencia
intercultural y construccién de un escenario catdlievestido de autoctonia— en la
Teologia India Cristiana y que puede obnubilarigtetnimiento de la cosmovision y

religiosidad que se pretende.

El orden en que expuse los elementos que confoetnguehacer pastoral en la didcesis
el dia de hoy pone en ultimo lugar la parte comatiia. El objetivo de esto no es
menoscabar la Teologia India ni la ecoteologiay pedebo dejar a un lado estos temas
que en si mismos implican dos tesis distintas.

Desde el momento en que mi investigacion se cearirda interaccion entre
agentes de pastoral catdélicos y tojolabales catglies un asunto de comunicacion. En
esta primera parte he hecho un esfuerzo en abandar contexto que abarca multiples
dimensiones y temporalidades. Ciertamente llegaraus trabajo extenuante, incluso
para el lector, pero la situacion hasta el momesta incompleta. El contexto por si
solo es una recopilacién sociohistérica minucigsaso no es aun un argumento
suficiente para explicar o comprender la accionqguakactual.

La dimensién microsociolégica, en dado caso, podroporcionar un material
distinto en el que dentro de la inmediatez y espaitiad de una conversacion entre un
agente de pastoral y un tojolabal se puede encdotta un discurso, una légica, una
coherencia candnica y una historia que anteceds mdividuos que interactian y que
en cierta forma tratan de comunicarse reciprocanem quedar expuestos y
vulnerados frente al interlocutor.

La manera en la que conecto esta primera partextoal con una segunda parte
inmediata, subjetiva, microsocial y pragmatica, sesialando que el problema de
comunicacion al que aluden los agentes de pagtaral establecer mejores relaciones
con los tojolabales, y la incomunicacion de la fablo es un forma muy generalizada,
incluso obvia, de identificar un problema de interén. La cuestion de fondo tiene
mucho que ver con la ideologia y la imagen queastedzado de la otredad.

En un encuentro casual entre un sujeto y su vampbca todo un proceso de
escudrifiarse y analizarse reciproca y suspicazieste para no mostrar un grado de

139



vulnerabilidad; es decir, defender la imagen soprapia de posibles amenazas que
puedan darse en el encuentro. Hay un grado sutlifdeenciaciéon o una relacion de
alteridades. Este tipo de encuentros podrian tewmén un saludo superficial y
deferente y culmina la interaccion, pero en lasioces en que en un evento social o
una junta de vecinos la interaccion debe perdaeabuscan estrategias de convergencia
0 una acomodacion que permita una accion comuveécakitosa, en términos de
Habermas (2001).

Ahora bien, si este caso lo extremamos y planteaghescenario de un agente
de pastoral catdlico, de clase media urbana, deregion distinta a la entidad
chiapaneca; con un tojolabal de una region espacition un pasado distinto, cuya
lengua materna no es el espafol y que el espafhaoniepresenta una fuerza de
dominio y discriminacion que lo margina de los nzest, las relaciones de alteridades y
la interaccion es muy distinta y casi tan extrelm@aa el encuentro de dos mundos del
gue se hablé a lo largo de todo este trabajo.

Asi pues, el problema de comunicacién es muchoaodplejo e interviene la
cuestion de la alteridad, la interculturalidada¢@modacion y convergencia, entre otros
aspectos. El contexto, por lo tanto, no llega asséciente para explicar los problemas
de comunicacion y es por eso que en la segunda garesta investigacion abordaré el
este tema con un analisis pragmatico de la etriaggak recabé desde el 2008 hasta el
2011. Espero, de esta forma, poder ligar ambasndimees de analisis y asi lograr

explicar un solo aspecto por lo menos de estolgo®INueva Pastoral Indigena.
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Segunda parte

La interaccion entre agentes de pastoral y tojolabas: analisis desde una
perspectiva microsocial y comunicativa.

Ver y ser vistos, es el resultado del desdoblamient
de la mirada, y de la simultanea conciencia deywer
ser visto, ser sujeto de la mirada del otro, ydrade
anticipar la mirada ajena en el espejo, ajustarse
para el encuentro. La mirada, la sensibilidad visua
dirigida, se construye desde esta autoconciencia
corpérea, y de ella, a la vez, surge el arte, lagen
que intenta traducir esta experiencia sensorial y

apelar a la sensibilidad en su receptor
(Vazquez Rocca)

En la primera parte de este trabajo (capitulosyl3R se expuso algo mas que un breve
recuento histérico con el proposito de mostrardeesidad de recurrir a la historia en
cualquier trabajo de esta indole y hacer uso depella poder comprender, en este caso,
la complejidad de un fendmeno como la interacciatree sujetos y/o sociedades
culturalmente distintos, y los aspectos que elldleva como la perspectiva subjetiva y
colectiva debtro.'®®

El caso que se analizara en esta parte en relacédta situacion de interaccion
entre la Iglesia catdlica y los indigenas, y masspecifico entre agentes de pastoral
catélicos y tojolabales, se centra en un persogag por si solo no tendria tanta
importancia en apariencia. Este personaje es umtege pastoral exmarista que trabaja
en la Misién de Guadalupe. Su experiencia no esutgplia, como la de otros agentes
de pastoral en esta mision. Sin embargo, desdegadh en el afio 2008 hasta la fecha,
he podido observar algunos cambios interesantesnqusdlo tienen que ver con ir
comprendiendo einodus operandde sus funciones como agente de pastoral como si
fuera un empleo cualquiera, sino también con laemaen que ha podido discernir
hasta el momento algunos aspectos socioculturalasgmder convergir con la sociedad
tojolabal.

Esto no significa que se haya desvanecido la micigroca de otredad ni que
haya logrado nativizarse. La interaccion a lo ladgotres afios se ha transformado,

sobre todo en aquellas comunidades con las que rii@yor contacto. Por otro lado, en

1% Con mayor razén es importante la historia, pordaede ésta puede comprenderse el fenémeno
comunicativo entre la cultura tojolabal y los agsntle pastoral al considerar diferentes dimensiones
sociales (global, local, étnica, entre otras) elialgicas, y no sélo temporales.
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aquellas en las que por algunas circunstanciapeixceles, como la Semana Tojolabal
(suprg, tiene poco tiempo de haberse insertado, preshfitaltades de interaccion,
pero distintas a aquellas que tuvo cuando recgmresd a la Mision de Guadalupe.

Mi interés en mostrar algunas conversaciones yriggeganes etnograficas de
algunos encuentros entre este pastoral y tojolabd& distintas comunidades es
justamente para dar un panorama sobre la accidorgkis praxis en la actualidad,
pero también mostrar los elementos comunicativos cpmo sujeto culturalmente
occidentalizado, incluyéndome, impiden o ralentizeh flujo de una accion
comunicativa “eficiente”.

Se puede establecer una gran diversidad de dinm&ssig perspectivas
correlativas y dinamicas a partir de las cualedizaraun caso que puede llegar a ser
sumamente complejo independientemente del enfoger® m macro de estudio, pues
no puede hacerse una investigacion considerandous@ “muestra” para generalizar
un hecho y trabajando desde una plataforma deiestacho una suerte de laboratorio,
si no se considera la imperiosa necesidad de estan continuo y dindmico contacto
con el exterior, el contexto y con una perspectiemporal mas amplia que la
inmediatez ¢f. Latour, 1983).

Si bien en esta tesis una de las preocupacionestaésde entender qué es lo que
propicia una incomunicaciéon entre agentes de pstdojolabales, y mas aun cdmo es
el proceso que conlleva a la incomunicacion, laiesta no se encuentra sélo en la
teoria social, en un estudio que hable de la hegient® un organismo como la Iglesia
catblica, en una perspectiva colonial propia dgtsu‘occidental”, en las propuestas
descoloniales que permanecen en las denuncias deadeerspectiva generalizada; en
el ejercicio de una violencia simbdlica al que setapone una resistencia por parte de
los tojolabales, o incluso en un registro etnogméxclusivamente. En el encuentro de
un agente de pastoral y un tojolabal, intervienemchros elementos que deben
considerarse y que ayudan a comprender una situat@éde otras perspectivas y
posiciones. Al respecto, una nocion que puede ayodecho es la de “escalas” o
niveles de estudio.

El trabajo de Bruno Latour (1995 y 1983) se cemtrasta nocion de escalas y
niveles que han permeado en una corriente soctal@yi suma importante por ser una
alternativa a la sociologia critica —razén por U@ ge le conoce como sociologia de la
critica 0 sociologia pragmaticaf( Nardacchione, 2012a y 2012b; Boltanski, 2009;
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Nachi, 2006; Latour, 2008 y 1993)— y que puede ieape con el concepto de
continuumque le da al escenario del encuentro y/o de é&aantion, y las dimensiones
desde las que se perciben éstos, una dinamicidadga la redundancia, una mecanica
interactiva.

Para explicarlo mejor partiré del planteamiento uhe escenario desde una
perspectiva microsocial, en donde un agente deonahsy un tojolabal prediacono
conversan. Se puede hacer un andlisis de esa saower y obtener resultados
interesantes, pero quiza poco relevantes si norsgderan elementos cruciales como el
contexto, en donde se incluye el entorno sociorlltgeografico, natural, politico, etc.,
en el que se desenvuelve esa conversacion. Adesn&s, considera un plano mas
amplio o macrosocioldgico, se pueden ubicar oteaacteristicas y explicaciones de
gran importancia como el hecho de porqué se estaritlo a cabo el encuentro. Puede
tratarse de una accion o una comanda desde iretaguoe trascienden la subjetividad y
entran mas en el nivel institucional y normativouti@ organizacién como la Iglesia o
tratar de poner en marcha y/o concrear una ideal®&gro todavia hay mas.

Si no se toman en cuenta aspectos de gran imp@rtaomo qué hay detras de
ese encuentro, la ideologia de los sujetos enaitdt&#m, su memoria historica, desde
cuando se han dado este tipo de encuentros qust@ers estan ya construidos en la
imagen reciproca que los sujetos tienen respectinerde su contraparte, entre otros
elementos; tiene que acudirse a un contexto tempuoés amplio. He aqui la
importancia de la historia como un eje crucial déliais en esta investigacion, pero
también de otras dimensiones mas amplias que loamaste etnografico y
microsociolégico, o la acotacién rigida y espezada que se opone a la
interdisciplinariedad y que conlleva a lo que trgor consecuencia la
sobreespecializacion, o en palabras de Boaventer&alisa Santos: “la excesiva
parcelacién y disciplinarizacion del saber cieatifijque] hace del cientifico un
ignorante especializado [...]” (2009:48). Claro quant®s no apela a una mirada
holistica, sino dentro de su posicion posmoderimental al uso de una pluralidad
metodoldgica, epistemoldgica y desde perspectivasdimensionales.

A diferencia de lo que algunas corrientes como sfrueturalismo, el
constructivismo o, incluso, el posestructuralisnmoed que conceptos “derridaianos”
como el de “deconstruccién” que representan un aoétgtal para mostrar que lo
evidente en realidad dista de serlo o, en otraabpas, desvela lo que esta oculto bajo
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las estructuras sociales; existen otras escuelassiquoponerse rotundamente a las
propuestas de otras, acentlan la importancia devéastigacionin situ, aquella que se
hace en accion o en wen train de se fairey que mas que la operacion critica del
investigador, lo que pone en valor son los aspectibgos que los propios agentes
sociales producen (Nardacchione, 2012a). Son ackmeiales vistos como sujetos de
estudio que cuentan con la competencia y capadigatlacer sus propios actos y
resolver sus problemas sin la necesidad de laveneidn e interpretacion del
investigador.

Aqui entra otro eje crucial para el analisis era @stvestigacion que es una
postura pragmatica y pragmatista —por el hechoedeisa sociologia que se hace en
accion— que encuentra sus bases en la filosofilitieaaanglesa, la hermenéutica y la
pragmatica alemana, pero, sobre todo, en la s@imléenomenoldgica que trata
justamente de estudiar un hecho o fenbmeno, buscdaesdprenderse de cualquier
prejuicio o base epistemoldgica como la ciencianmaispara poder explicar el hecho
desde éste mismo y no desde una teoria establédid&chitz, 2005), y en el
pragmatismo norteamericano como la escuela de @hicmbre los procesos de
interaccion, el analisis de diversos niveles olasode accion, el andlisis situacional de
la accion, entre otras aportacionef flardacchione, 2012a).

Esta postura, sin embargo, no implica que se ddasér o sincrénico. Por el
contrario, vincula lo diacrénico con lo sincrénido,micro con lo macro, el contexto
con la situacion, una mirada desde abajo y desi¢eglor con una mirada desde arriba
y desde el exterior. Critica posturas y corriemfes no ven mas alla muy en el tono de
la sobreespecializacion y la parcelacion del con@eito a la que alude Santasirg,
sin negar sus aportaciones para hacer investigaBiéro, sobre todo, siguiendo las
bases fenomenologicas toma mucho en cuenta lo queran visto y en muchas
comunidades cientificas aln sigue sin verse coenci@; es decir, el sentido comun, la
cotidianeidad y la espontaneidad de las accionesahas en la dinamica social que
lleva a la interaccion y después a la intersubipiy.

Cientificos sociales y fildsofos como Ludwig Wittggein, Harold Garfinkel,
Erving Goffman, Alfred Schiitz, Aaron Cicourel, JolBumperz, entre otros, se
acercaron a muchas disciplinas sociales para peopoiferentes modelos que han
creado nuevos paradigmas a partir de los cualeizang comprender desde otra
perspectiva la complejidad de la accion y la irdei@an social. EI cambio paradigmatico
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mas notable se puede observar en los estudiosedgudje con la pragmatica
lingUistica.

La importancia de la pragmatica, la investigacidrsiguacion y en accion, todo
esto en un continuo dialogo con otras perspectivesgalas, metodologias vy
epistemologias, es que puede jugarse con formpsodeder en la investigacion en las
qgue se incluye desde la deconstruccion hasta dabnmml De esta manera, el
conocimiento generado de la investigacion o queretende generar, puede alcanzar a
generalizarse que es uno de los objetivos primiesien el quehacer cientifico, sin caer
en universalizaciones fragiles o perspectivas cetapiente etnocentristas, muy
semejantes a lo que en los proximos capitulos naeéesefiriendo con la teoria del
déficit (Agar, 2002).

Esta parte estd conformada por un analisis masnhbieosociologico, en el que
la etnografia y la pragmatica linguistica (analisisversacional, teoria de actos de
habla, el silencio comunicativo, entre otros), $wmramientas clave. En cuanto a
temporalidad se refiere, no esta desvinculado &isk de la primera parte (historico-
ideoldgica) tomando en cuenta que contiene infoldnamuy valiosa para comprender
procesos de socializacion, la cultura y la memdaiato de los tojolabales de las zonas
gue forman parte de esta investigacidon como edEnte(s) de pastoral con quienes he
convivido desde hace algun tiempo.

Pero, ademas, el juego y relacion de escalas deotatidad son un factor de
mucho peso en estos capitulos porque mi analisss \imetulado a los estudios del
lenguaje y la comunicacion intercultural, se desdken un primer momento (2008) en
el que ubico el contacto entre un agente de pastama tojolabal —en el que ademas
me involucro yo como un factor de importancia ededarrollo de la interaccion— vy al
poder dar seguimiento a esta etnografia y analisidos encuentros, logro captar
cambios en los procesos comunicativos agente dergbe indigena, alrededor de dos
y/o tres afios mas tarde. Con esto no solo destaeasg) indispensable considerar la
temporalidad a largo, mediano y corto plazo, sine lgusco probar la dinamicidad que
conlleva un proceso de interaccion y de accion cocativa; es decir, que con el paso
del tiempo y con las circunstancias contextualesmporales que acompafan esa linea
del tiempo, rompen con la idea de una interrelaegiatica y bien determinada.

Otro proposito de esta parte de la investigaciédaeie a una tercera seccion
mas bien conclusiva en donde se muestren las ltpsesigen los propositos de
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convergencia e interaccion de los agentes de pastéa didcesis de San Cristébal con
los indigenas y que intentan reproducirse en laddide Guadalupe con respecto a los
tojolabales.

Al final de todo esto, lo que se empieza a leedéeles$ contacto entre la Iglesia y
los tojolabales a lo largo de la historia, y conaghlisis pragmatico, linguistico y
comunicativo de la interaccion entre un agente dstgpoal y un tojolabal, es la
importancia de la lengua, y que la Mision de Guagkalempieza a darle mucho peso en
la pastoral indigena o nueva pastoral indigendgwdl que se le daba durante la
Conquista Espiritual, como ya lo expuse en el océpfirecedente.

Un elemento mas que es indispensable consideramaside lo ideoldgico, lo
histérico, lo teleolégico y lo pragmatico es la gea que se tiene del individuo. Es
decir, mientras para la iglesia catodlica el indimdjue debe evangelizarse es el iddlatra,
el barbaro, el salvaje; esto espeb o lacultura-otra para ese individuo indigena en el
sentido de ser el nativo originario, el extrafiopteb es el misionero, el conquistador.
La alteridad persiste en la actualidad, pero s&dmsformado. Ya no se trata solo de
pensar en la cultura-otra o en el conquistadoréméio. Ahora la alteridad existe por
diversas causas, desde resistencias a “asimilbestd el rechazo de integramo#io en
lo propio. Y desde una perspectiva menos polarigaai@s bien matizada, etro es el
gue vive en otro ambito, tiene otro grado de biemesocial o vulnerabilidad y, sobre
todo, es aquel individuo o sociedad, cuya imagesitia constituida con el paso del
tiempo. Es una imagen, producto de la interacoobmed, pero también historica.

En cualquier caso, el fendmeno mas visible entiraacion comunicativa es la
alteridad, la cual se identifica en una accion pratica o en utrain de se faireEn el
primer capitulo trataré de hacer un pequefo prekndmbre la alteridad, para abordar
la probleméatica de la comunicacion. Es en el sigaiecapitulo cuando analizaré
diferentes momentos a partir de los cuales ir iflemhdo la cuestion de la

incomunicacion.
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Capitulo 4
La cristiandad frente a los tojolabales: las rela@nes de alteridades

4.1 El surgimiento de la otredad a partir del encuetro entre dos culturas

Uno de los aspectos que modificaron los panorareagréficos, politicos, sociales,
economicos, religiosos, culturales, entre otros, México y todo el continente
americano ha sido el contacto entre sus habitgnites europeos. Queda claro que esta
coyuntura no implicé precisamente la definicion deminio de los imperios europeos
sobre América a través de una derrota bélica qus @sopinaron a las civilizaciones
del “continente descubierto” y el establecimientouth régimen colonial que transformé
sus mecanicas sociales y politicas, sino que sgujgrain cambio sustancial y muy
profundo, empezando por la transformacion cult{uidl Gruzinski, 2007).

A la par de las consecuencias del dominio colondl, extrafilamiento
experimentado por ambas partes; es decir, la natgoextrafieza que experimentaron
los europeos al ver a los “nativos” y sus rasgeisds y culturales, y viceversa, no se
fue diluyendo pero si transformando hasta llegan@nento en que se empezaron a
definir categorias y clasificaciones reciprocamemntgor lo tanto, los lugares que cada
quien ocuparia en la escala social —alimentadama&sig@or el surgimiento de nuevas
identidades a raiz de las uniones entre los natjvlis extranjeros (las castas) que
hacian mas compleja la piramide social en esa épdtasta ir construyendo fronteras
culturales muy precisas para diferenciarse.

En el tenor de la primera parte de esta tesis \eleaspecto religioso, el
encuentro dado entre los misioneros y los orignsarde las llamadas “Indias
Occidentales”; es decir, los indigenas; produjocambio notable. El objetivo de la
Iglesia catodlica era ciertamente convertir a Idsitaates de estas tierras al cristianismo,
pero el resultado es que no soélo se logro la ceugrsino que se generd una forma
distinta de cristianismo; se generd el catolicistcommo producto de un encuentro de
culturas QOp. Cit, Dussel, 1998); pervivieron algunos elementoséaanos
incorporados de manera sutil al cristianismo, aesede forma estratégica por los
misioneros —como el caso del guadalupanismo—, gc@s/ solo fueron aspectos que
sobrevivieron a la Conquista Espiritual y el pracesangelizador a lo largo del periodo
colonial {(dem Boff, 1992 y Gruzinski, 2007).
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La diferenciacion que se establecié entre los hatés de América y los
europeos no solo se expresa en una dimension hipslaecir, con el paso del tiempo,
el encuentro entre el viejo y el nuevo continenite Idgar a un mestizaje del que
surgieron distintas categorias raciales y socigjes complejizaron el panorama
demografico. Los indigenas, por lo general, ocupdd&scala mas baja de la poblacion
colonial. Eran vistos como una otredad; es dewigue no es lo propio, pues lo propio
era lo que pertenecia a la cultura y sociedad damtgngque era, en el caso de México, lo
espafiof-°

Las escalas de pureza es lo que determinaba ¢presocial, de tal forma que
si de la unién de dos espafioles “peninsulares”anani ser, por el hecho de haber
nacido fuera de Espafia y de Europa, era considéméetior.'° Sin embargo, a pesar
del reconocimiento complejo del producto de lasZohes raciales”, al indigena se le
consideraba simple y homogéneamente como “indio”hibia un reconocimiento en
general de las particularidades culturales queddifgaban la gran diversidad étnica de
los grupos originarios. El poco reconocimiento @ particularidades culturales de los
pueblos indigenas se daba entre los misionerosnegiipara evangelizar se interesaron
en reconocer, incluso aprender, las lenguas.

El indigena ha sido visto durante siglos como eiledEsta otredad, por lo
menos en México, consiste fundamentalmente enpmuniforme de individuos sin
educacion, pobres, faltos de higiene y casi commainsocial que aquejaba al pais. En
ocasiones eran vistos desde una postura asiststac@mo pobrecitos, como “inditos”.
En otras con desprecio y burla a partir de lo suagjian apelativos que aun hoy siguen
utilizandose, como “patarrajada”. Pero siempreogistomo un solo tipo de sociedad

que no era equiparable a las grandes civilizacigmesolombinas que en la historia

199 Cabe sefialar que esta diferenciacion en la émioaial tenia mucho que ver con una perspectiva mas
bien racial (o racista) que perdur6 mucho tiempspdés de la emancipacion de América Latina de
Espafia. En la actualidad y desde mediados del XigJda diferenciacion entre indigenas y el megtiza
resultante de la colonia, va mas enfocada a ursp@etiva social y cultural (étnica), a través deual se
percibe una fuerte marginacién multimoda en unaedad plural que se acerca a lo que Gonzalez
Casanova (2006) llama Colonialismo Interno.
110 A'lo largo del periodo colonial, esta situaciém ctéollismo suscité violentos debates que dienagar
a una serie de disputas con los peninsulares,ladasBRevolucion de Independencia y otros movingent
emancipatorios a lo largo del siglo XVIII, sino thién debates de una indole intelectual y, en su
momento, cientifica en donde se trata de probaruabdades que los criollos y la gente nacidaernas
americanas poseen y que superan, incluso, a laedswti europea. Bastaria revisar algunas
argumentaciones del propio Carlos de Sigiienza y&@antf. Brading, 1992) o la “Historia Antigua de
México” de Francisco Javier Clavijero (1991).
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oficial se aludia como aquel pasado lleno de glgua culminé con la llegada de la
contaminada Europd?

Ya avanzado el siglo XX puede observarse un cambi@able, porque el
indigena ahora es un ser que debe ser reconarfid@ofpfil, 2005). Ser consciente de
sus diferencias culturales implica también modifitas politicas liberales que no
respetan la diversidad cultural y busca solo haedos indigenas individuos que
forman parte de la sociedad mexicana. Pero estas igue arrancaron con un proceso
de reconocimiento de la multietnicidad y multicadismo en el pais, no han
modificado de fondo la nocion del indigena comaeadd, como sujeto de estudio,
como sujeto al que debe asistirse, como problem&lscuando debe migrar a las
ciudades y como una categoria rezagada y muy Bhjadigena, desde una posicién
asistencialista, esencialista e indigenista, o @esth posicion contraria, es concebido
como un problema.

Fundamentalmente, esta perspectiva del indigena tieucho que ver con la
ideologia que, aunque modificada con el tiempgédrananecido desde el encuentro de
los espafoles con los pueblos indigenas. El indigen otredad desde que no se
alcanzan a comprender sus dinamicas sociales yicpsli y se imponen las de
occidente. Es otredad desde el momento en querhabka lengua “extrafia” que no
tiene ningun valor en una sociedad colonial, libgrahora neoliberal, imponiéndose la
lingua francaque en México es el espafol y como segunda leagumportancia —
por la globalizacion y la ubicacion geografica gelis— el inglés. El indigena es
otredad desde el momento en que es indigena, meatal, pristino y no moderno. Sin
embargo, existen distintas dimensiones de otredad.

La primera de ellas tiene que ver con el conceptotid que se expresa en el
discurso de las organizaciones con sus institusiongue desde ahi se emprende una
accion o se define un significado. La Iglesia dafjlpor ejemplo, es un organismo que
encuentra sus bases en una doctrina cristiananadigi culturalmente en el cercano
oriente. Existe toda una carga ideoldgica que seldvdaransformando con el tiempo,
pero también se ha ido consolidando en un nucleajue esta fuera de ese nucleo es

clasificado como otredad.

11| a nocién de contaminacion de Europa fue muy mopemtre los misioneros al llegar a un lugar en el
gue debia llevarse una labor de evangelizacioomyvaphando que era una tierra virgen con una pdasiaci
inocente, infantil y pristina que tenia el potehdia conformar una Nueva Jerusaléh Rubial, 2000 y
Brading, 1992).
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La segunda dimension se relaciona con el concegtergdo de la dimension
arriba expuesta y que conforma una carga ideold@gidas individuos que forman parte
0 que colaboran con el organismo eclesiastico ensurrte ddabitus(cf. Bourdieu y
Wacquant, 2005). Estos individuos como agentesadtopal llegan con una imagen
preconcebida dedtro, pero a partir del encuentro y con una convivenoiastante esa
nociéon se va modificando, redefiniendo la nocioh ateo de forma subjetiva. Esta
subjetividad puede compartirse con la comunidaduipe de trabajo y formar a su vez
una perspectiva mas generalizada de otredad, peroa|llega a ser tan homogénea y
definitiva como la perspectiva institucional, nnta&specifica como la perspectiva
subjetiva.

Esto mismo ocurre del lado detro; es decir, el que se considera coatm
tiene una perspectiva desde una dimension colegtivdra subjetiva del que no
pertenece o0 es concebido como parte de ellosppprd el agente de pastoral mismo es
también una alteridad, si se piensa en la posagun indigena. Pero antes de exponer
esas construcciones subjetivas de alteridad, cengsiplertinente hacer una exégesis

tedrica o estado del arte acerca de ¢ qué es @l otro

4.2 La construccion del otro en la teoria social.
A lo largo de los siglos, cuando se ha hecho reéesea un sujeto con un origen y/o
cultura distintos & propio, se le ha definido como umdredado alteridad'*? Desde
las ciencias sociales modernas, Harold Riggins baeedivision entre ebtro social
que “se refiere a toda la gente queyel[o el si mismd percibe como radicalmente
diferente” (Harold, 1997:3) y la vision bakhtiniadel otro modernague “tiene que ver
mas con el subconsciente, una fase yaeb la experiencia del autoextrafiamiento”
(Idem4). Pero la perspectiva deltro social] que mejor describe la nocién de la
alteridad clésica, en realidad no ha perdido vigenc

En la literatura y en las ciencias sociales, desdetapa mas clasica, como en
novelas, diarios de viajeros o etnografias antigqiesca de los habitantes de “tierras
lejanas”, se puede identificar bien la nocion akeb.** Por lo general se le relaciona

con un ser “salvaje” y se le denomina “nativo”, qu& con un tono peyorativo.

112 Uso el término alteridad u otredad de forma iniat No hay una diferencia sustanciel. Krotz,

2002).

' La noci6n debtro desde la perspectiva del tiene distintas dimensiones y temporalidades fists:

la de ver al salvaje como el ser sin alma y/o pagare debe ser salvado, el del ser pagano, intééige
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El dia de hoy se usan términos mas eufemistico® arde “grupos étnicos”,
“grupos originarios” o “indigenas” para referirs#e igual forma que antafio, a los
sujetos que se diferencian de wywa/nosotros por lo menos desde una visién
eurocentrista u occidental. Pero no solo tiene grecon una diferenciacion fisica y
cultural, sino también con una diferenciacion ctigaj el “grado de civilidad” que
tiene elotro con respecto ayo o el prestigio y/o rol social que ekro presenta,
incluyendo la lengua como determinante de la idedtisocial e individudf-*

En cualquier caso, la relacim-otro presenta una marcada asimetria, aunque
ésta no siempre implica la marginacion oieb. La idealizacion debtro y las posturas
esencialistas como la discriminacién positiva oglee Todorov (1991:307) llama
exotismo primitivistay que tiene que ver con la nocién del buen salvaeg una
caracteristica cada vez mas comun que se alejdivael@nte de la accion de
“marginar”, aunque no de la accién de excltir.

El problema que persiste en relacién a la otredaglie ebtro tiende a ser visto
como el dominado y el que pertenece a la perifenaianto elyo, sea en su acepcion
colectiva o individual, es el que tiene poder —erha en potencia desde la sociologia

pragmatica— y pertenece al nucleo. Pero existe itamla posibilidad de que la

con una organizacion social sumamente compleja,ocbian lo expresé Cortés en sGartas de
Relacién Bernal Diaz del Castillo en ddistoria Verdadera de la Conquista de la Nueva Espa el
propio Fray Bartolomé de Las Casas. (Villoro, 1289 128). Sin embargo, la alusién que se hace del
otro, de la salvacién de su alma o de la complejidadizatoria que presentaba en el periodo de la
conquista, tiene que ver con lo que se concibe ammaomemoria histérica o pasado histérico que se ha
vuelto glorioso; es decir, una representacion de estad de oro equiparable a la época clasica de los
griegos, que no sOlo competia sino que podia seeriem a la cultura europea, pero que se habia
contaminado y pervertido con el paso del tiempbgpatacto/dominio de los espafioles, razén pouta q
el indigena contemporaneo no tiene ya ningin vwalkes un ejemplo de la haraganeria y el atrasootraid
por la colonizaciéndf. Villoro, 1979 y Brading, 1991 y 2002).
' Es importante sefialar al respecto que por lo menda sociedad mexicana actuabéb visto con
esta negatividad, tiene un trasfondo racista oraeista; es decir, no el que tiene que ver con un
razonamiento bioldgico, sino el hecho de que lagges culturalmente diferenciada, y que desde una
perspectiva etnocentrista se produce un racismoagia (Hale, 2007:188). Pero también existe un
trasfondo en el que ademas de la cultura el poggaj un rol importante, que es manifiesto en akest
social de uno y otro, el poder adquisitivo, la cetepcia cognitiva, comunicativa y linguistica. Sobr
todo, de estas Ultimas existen varios ejemplogpdeéér y el neo-racismo que indican desde el grado d
educacion y civilidad entre un sujeto y otro en telacion asimétrica de alteridades. Un indigererqu
domine el espafiol o que el manejo de éste pres@ttas “fallas” fonéticas y/o sintacticas desde la
perspectiva del hablante de espafiol, es suficjgart® ser motivo de menosprecio, burla y de actvar
estereotipo negativo de su alteridad como ignorant@paz, silvestre... Al respecto Flores Farfénet
un trabajo interesante sobre el nahuatl y el edpafimtrapeado” ¢f. 1988). Sobre competencia
linguistica y comunicativa como indicador de uratst puede consultarse a Alessandro Duranti (1988),
Joshua Fishman (1991), Cordova Hernandez (2009).
> La discriminacion positiva, el esencialismo, la idacdel buen salvaje y las posiciones y actitudes
similares, consecuencia en gran medida de lo qusl&w llamanostalgia imperialista(1991), en
apariencia impide la marginacion del otro, peresséxcluyente porque habla poogb y lo representa.
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marginacion se pueda dar desdeted hacia elyo. El otro puede ser el que detente
poder y el que presenta un mayor estatus. Habegapuir, entonces, de la definicién o
definiciones de “otredad” y de “etro”, y separar la otredad en su acepcién social de la
individual. La que parece mas propicia para comeazgesarrollar este tema es la de
otredad sociglaunque la individual es imprescindible y debeatatse en su momento.

La alteridad, ademas de las diferentes acepciameppsenta, puede tener una
gran variedad de categorias positivas, negativaticplares y universalés® Sea cual
sea la naturaleza de la acepcion de la alteridstd, réquiere necesariamente de un
escenario de interaccion para existir o, mejoraligtara que exista gb. Krotz (2002)
es muy claro al tratar de explicar la otredad,igado de laexperiencia de extrafieza
gue no séblo consiste en la imagen que se hace agensona. Pueden ser olores,
sabores, sensaciones, climas, paisajes, ruidos), pice Krotz, “solamente la
confrontacion con las particularidades hasta ee®ndesconocidas de otros seres
humanos —idioma, costumbres cotidianas, fiestaspumias religiosas o cualquier otra
cosa— proporciona la verdadera experiencia dettaf@eza” (Krotz, 2002:57).

La explicacion de Krotz de esta caracteristicaadalteridad, se acerca mas a la
nocion delotro social de Harold Riggins Suprg y evoca un elemento importante
presente en la interaccién social, sobre todo emegtos interculturales, que es
“experimentar extrafieza”. Esto se podria equipewarel exotismo tan presente en la
ideologia y expresada ésta en la literatura dedqm€f. Weisz, 2007), que tiene que
ver con la definicion de entidades (el nosotroesydtros) que se comparan desde una
perspectiva etnocentristd (Todorov, 1991:305). Pero también con la nocién de
Wittgenstein delotro como la persona que no entendemos porque no psdemo
imaginarnos su forma de vida ni se ha pasado poproneso de aprendizaje del

lenguaje y cultura del “extrafiotfi Wittgenstein, 2004).

118 | a acepcion negativa de la otredad muchas veees tjue ver con el pobre o el marginado, a
diferencia de una nocion positiva que se relacieoa la superioridad, incluso la nocion del
primermundista que @tro representa frente gb desde la trinchera del subdesarrollismo. En cuaro
acepcion individual de la otredad se refiere apasticularismos debtro determinado, en tanto la
acepcion universalista tendria que ver con la aédin que autores como Baudrillard (2000) o Todorov
(1991) hacen debtro, a partir de la cual éste se juzga bueno o madrsése hallen mas o menos
alejados” delo.
17 'por etnocentrismo tomo la definicién de Cirese geerefiere a una actitud que consiste en “las
formas, contenidos y mas en general valores dedpig cultura asumidas como escala de medida y
valoracion de formas, contenidos y valores de ldsi@s de los otros, ajenos o distintos de la ipfop
(Cirese, 1997:3). Todorov dice que, ademds de estudy “eleva indebidamente a la categoria de
universales los valores de la sociedad a la queggdenezco” (Todorov, 1991:21).
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Para Wittgenstein experimentar extrafieza, al igu& Krotz, es crucial para
definir la otredad. Dice que ekro es el que hace actividades extrafias y participa en
formas de vida distintas, lo que implica, por uholague no entendamos a aquellos que
no siguen “nuestras” reglas sociales y culturaReso, en el caso de aquellos que si
sigan algunas de nuestras reglas los podemos ententhque ya estamos influidos por
el sentimiento de rareza que se enfoca a otragtedsdicas racistas, neo-racistas,
politicas, ideoldgicas, etc., que impide entendero@mo y reencontrase con él
(Jacorzynski, 2008:405§2

La experiencia de extrafieza, exotismo, exotismmipvista, salvajismo, entre
otros, puede “ser posible” a partir de una faseranta la de la interaccion que es el
“encuentro”™®® en donde se da el inicio de una confrontacién emspectivas, cuya
funcion es la de comprender aitro; es decir, comprender abtro requiere
necesariamente del encuentro y, a partir de ést®cer su perspectiva 0 su manera de
ver el mundo para obtener lo que Wittgenstein ligari@aepresentacion perspicua’e.,

“el resultado de la perspectiva que nos permite weraspecto de la cosa nuevo e
inadvertido hasta el momento: el aspecto que mes lh descubrir nuevas conexiones
entre los hechos, ordenar datos y llegar a una i@meidn profunda” (Jacorzynski,
2008:385).

Independientemente de estos momentos de interagcid® obtencion de la
representacion perspicua, la relacion que se vdodantre elyo y el otro, tiende a una
asimetria de un lado u otro. La importancia de nogec esta situacion asimétrica tiene
que ver con la definicion de quién eogb.

Por el hecho de que gb llega a ser quien difunde con mayor éxito y mayor
extension la interpretacion de cdmo piensa, conla psrspectiva y las caracteristicas
de su contraparte, es esa contraparte la que seafiega como otredad. Pero desde un

contexto y desde la posicién de esa otredagpeads elotro. Esto no es nuevo. Por

¥ para Wittgenstein, segun explica Jacorzynski (2MBBy 405), ebtro es visto desde el yo como un

ser que no sigue las reglas, entendidas éstas lesmeglas sociales propias. Las reglas socialestae
no se conocen, por lo tanto, no se puede en primstancia hablar de las reglas délo, razén por la
que en general se ha asumido quatrel no sigue reglas y por eso es extrafio.
9 Con encuentro tomo la nocién de Erving Goffman glugle a un tipo de arreglo social que ocurre
cuando las personas estan presentes fisicamente &drente y que también llama “reunién o enaaent
focalizado o enfocadddcused gathering Este encuentro implica una apertura preferenciaiciproca
entre las partes hacia la comunicacion, sobre ¥eduaal. El encuentro, desde la perspectiva de Goffm
es un elemento que provee la base de comunicaai@que se dé un flujo de sentimientos entre los
participantes, asi como una suerte de compenseariéectiva de lo que llama actos desviados y, erteci
forma reconocer la presencia reciproca de losqgaatites asi como el sentido de un acto o accién qu
los participantes estan realizando al mismo tie(@mffman, 1972:17 y 18).
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ejemplo, el hecho de que un indigena perciba aiesigque no pertenece a su
comunidad como un extrafio o conodro, significa que desde su espacio y su
perspectiva/identidad, ese extrafio es la alteridacel indigena. Pero, a pesar de esta
propuesta, pareciera quedar lejana la posibilidadjuik se entienda o se haya tratado
mas a fondo como, en este caso los indigenas, lvemjedo occidentalizado y/o su
alteridad desde su perspectiva, y mas aun cémigpesoeso de construir su imagen.

En la actualidad la otredad aun se construye, lfficaase define y se percibe
desde una posicion nuclear enyel Pero este etnocentrismo no soélo se da desde un
nivel tedrico; también en lgraxis y por lo tanto en la interaccion, @ro es el que no
es elyo; i.e., el que no posee mi cultura, el que no conockemgiua o no la habla de la
manera en que la hablo, el que no vive en las cmis (socioecondémicas) en las que
Vivo, pero no por esa razén se puede pensar queletso constructor de la otredad
deba recaer o ser tarea Unicamente del sujetodigeima u occidental(izado). Por lo
menos no siempre se ha tratado del rol construdéstinado a un individuo (u
organismo) y el rol de ser construido destinadaaindividuo (alteridad).

La historia muestra que quien construye la alteridue por lo general se
vincula con una cultura expansiva y hegemonicajrelgvez estuvo en la posicion
minoritaria y era sabido como alteridad por la wat dominante. Un caso muy
esclarecedor es el del cristianismo que llegd @rtam estatus de minoria y
marginacion, y en la actualidad es nuclear o etmtoséa y hegemonico. El cristianismo
se ha caracterizado por acomodarse en otras @jliomacar a través de los siglos el
acortamiento de distancias, al menos discursivanentre eyoy el otro —que de por
si ya implica una perspectiva dicotomica que itiliza la naturaleza heterogénea de
alteridades—, a partir de una actividad universal{@culturacion) y, en no pocas
ocasiones, arbitraria (transculturacion), como saaiondé en el capitulo primero y que
puede sintetizarse en la accién paulina de “hadeds#s para todos”, como una forma
de discernir la otredad desde la religtéh.

2% a aculturacién, segin Melville Herskovitz, sigoifiuna accién que causa o induce a un “individuo”

para adoptar la cultura de otro; es decir, la acatioén es una suerte de adopcion o asimilaciéande
cultura diferente o extranjera. Aunque, la asinnfla@n realidad se trata de un proceso de tranaftiém

de algunos aspectos dentro de la cultura conqaistadometida (1958) y la aculturacion esta mas
asociada a la transformacidon de esos aspectoslgan &po de influencia, debido a un constante
intercambio sociocultural o interaccioef.(Aguirre Beltran, 1992). Desde una perspectiva maderna,

la aculturacién “implica respetar las culturas atdgdas, permitiéndoles un desarrollo propio; pem la
secreta esperanza de que tal respeto conduzcaraligenas, en todo caso, al abandono de su sistema
para incorporarse finalmente en el sistema ocadelt que implicaba nuevamente la aparicién del
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4.3 “Hacerse todo para todos...” ¢ Discernir la otredd desde la fe?

“Hacerse todo para todos” lo uso como una sintpsisdefine el mensaje paulino que
podria aludir no solo a la inculturacion, sino tanbal proceso de construccion de la
imagen debtro, la acomodacion aitro, la comprension de su cosmovision y cultura,
la insercién a su contexto y al acortamiento de aantiorizontes culturales, creando
fuertes lazos de &’

La nocidn e identificacion de la otredad, sin ergbares mas antigua que el
propio cristianismo. Ha sido un aspecto casi nhtgug ha dado lugar a luchas o
alianzas, pero también a autodeterminarse e id=ms€ cultural, social e
individualmente.

La otredad desde el cristianismo conlleva a unae&sfiva de acortar las
distancias y diferencias entreya y el otro, manifiesto en mensajes como el de San
Pablo, el Concilio Vaticano I, incluso la Teologla la Liberacién; pues mas alla de
construir una imagen daitro, el actor cristiano idealmente pretende hilvansase
diferencias logrando una igualdad a partir de fsstroccion de una comunidad cristiana
0, en términos mas eclesiologicos, el Reino de.Dios

La nocion de otredad en este caso, mas que emfatiaadiferencia con respecto
al yo, sefiala la meta “utdpica” o ideal que tiene dti@nismo, por lo menos la Iglesia
catdlica, hacia ebtro; es decir, hacer de aquel que no pertenece anwmridad
ideoldgica, religiosa, cultural, etc., parte dectamunidad cristiana, haciéndose ella
misma al y por ebtro. EI mensaje del Concilio Vaticano Il es muy clarm cuanto a
dialogar con las “culturas-otras”.

En el Concilio Vaticano Il ya esta implicita la mot de otredad. La Iglesia
catdlica es etnocentrista por antonomasia, es alem@ partir del cual se determinan
las culturas-otras. El contenido biblico que ret@ih@oncilio Vaticano Il para expresar

sSu mensaje, no solo consiste en lo que pasajes ebdeb buen samaritano ensefian. De

etnocentrismo, aunque esta vez mas solapado” @okaricoet al., 1981:16). La transculturacion, por
otra parte, es el proceso por el que un sujetopgoeiene de una cultura dominante ejerce de forma
coercitiva una imposicion de ciertos elementosagiicas culturales al dominaded.(Shorter, 1988).

121 Djce San Pablo: “Asimismo, sintiéndome libre respe todos, me he hecho esclavo de todos con el
fin de ganar a esa muchedumbre. Me he hecho juatidas judios para ganar a los judios. ¢Estaban
sometidos a la ley? Pues yo también me sometley launque estoy libre de ella con el fin de ganar
los que se someten a la Ley. Con los que no estlatos a la Ley me comporté como quien no tiene
Ley —en realidad no estoy sin Ley con respectoas,pues Cristo es mi Ley—. Pero yo queria ganar a
los que eran ajenos a la Ley. Comparti la debilidedos inseguros, para ganar a los inseguros.éMe h
hecho todo para todos con el fin de salvar, porgdds medios, a algunos. (1Corintios 9,19-23)
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hecho, se trata mas del mensaje cristiano reitetagonor hacia el projimo que implica
considerar al extrafio como tal, incluso como unsemmoj, y ver en la pobreza material
una virtud y al mismo tiempo una situacién a resglpor lo menos espiritualmerité.

El pobre, el dominado o el subalterno forman pdeda categoria de otredad,
sobre todo desde una perspectiva social, gtral 0 culturas-otras es muy comun que
sean vistas como pobres. Para la Iglesia catééiaaotredad es el motivo de su mision
gue consiste, en gran medida, en la construccibRealao de Dios, por lo tanto, acortar
las diferencias o los horizontes entredakuras-otrasy elyo.

La puesta en marcha de esta mision es muy clael eatolicismo —también
para muchas otras iglesias no catélicas— sobre éoddmérica Latina, a través de
ciertos movimientos teoideolégicos, teopoliticogprpgresistas como el caso de la
Teologia de la Liberacion, la Pastoral IndigenaJéalogia de la Inculturacion o la
Teologia India, que conllevan, ademas de una aaxistiana, un compromiso politico,
social y cultural.

Ahora bien, esta mirada se centra mas en una pékepgeneral, institucional,
dogmatica y colectiva. Si lo vemos desde un pustegista mas subjetivo, la traduccion
de la imagen dedtro es mas compleja porque el sujeto o agente retigiese, por un
lado, todo el referente y canon institucional deliogicidad con las culturas-otras,
pero también tiene un referente o antecedenteralijttoveniente del mundo en el que
socializo y su entorno sociohistérico, desde saniaifa con su familia y la sociedad en
una suerte deabitus(cf. Bourdieu y Wacquant, 2005y*

Desde esta perspectiva la construccion de la imdgeotro antes de que se dé
la interacciényo-otro, conlleva dos tendencias de percepcién hacia wetenuida

perspicuidad (objetiva y subjetiva) y dos dimenegr{individual y colectiva). La

122 Con pobreza se alude no sélo a la carencia dedigino a la pobreza espiritual y la lejania de los
valores morales y la piedad. La Iglesia busca teves efectos de ambos tipos de pobreza: la mabre
espiritual por medio de la Palabra de Dios y larppd material a partir de la caridad y, en tiempos
recientes, la introduccion de programas de apogqreferencia de la Iglesia catélica en el conteetta
diécesis de San Cristobal de Las Casas se ditmgeraas pobres entre los pobres; es decir, logénds.

' Mas alla de la definicion deabitus dice Bourdieu que el agente social es resultagmducto “de la
historia del campo social en su conjunto y de lpeeiencia acumulada por un trayecto dentro de un
subcampo especifico” (2005:199). El indica quegeinte social o sujeto es determinado en la medida e
gue se determina a si mismo (auto-subjetivaciéerp flas categorias de percepcién y apreciacion que
proporcionan el principio de esta autodetermina@étan a su vez ampliamente determinadas por las
condiciones sociales y econémicas de su condicjti®m). El habitus por tanto, es un mecanismo
estructurante y un conjunto de relaciones histérinaorporados o depositados dentro de los cuetpos
los individuos bajo la forma de esquemas mentalesrporales de percepcion, apreciacion y accién
(2005:44). En este caso ese agente social serisiehero.
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construccion de la imagen dafro se da a partir de un proceso de subjetivacion y la
definicion del sujeto, no soOlo para hablar de Imatision individual sino de la
definicion delotro en tanto sujeto diferente yab.

El yo y el otro son coparticipes de la construccion del sujetdabgAlejos,
2006:26). Es por eso que el sujeto no existe camaino que un sujeto existe en tanto
haya una auto-identificacion, por lo tanto unaddceque coadyuve a esa identificacion
de si mismo y dependera también del tipo de otréalai®finicion del tipo de sujeto,
que puede ser social, religioso, cultural, divinmtangible, entre otros, o todo estos
juntos.

Para Zizek que retoma a Lacan, sin embargo, laatt®n y la otredad no son
los Unicos elementos que determinan al sujeto, gjne asumir una posicion
determinada como sujeto requiere de tespuestgprevia de lo real a la pregunta que
plantea elotro; es decir, una respuesta del objeto (Zizek, 2@21:p 235). Esto
significa que una vez dado un encuentro antes dempar el acto comunicativo, la
subjetividad debtro o la trascendencia de éste como objeto es a plarta pregunta
que elyo hace sobre altro. La respuesta de esiro a partir de sus acciones, actitudes
o la aparente ausencia de éstas, es lo que dafswbgetividad. Lo mismo ocurre con la
subjetividad delyo como respuesta a la pregunta @&lo en una mecanica de
continuum

Tomando en consideracion que la otredad otel es el que pregunta y la
respuesta a esta pregunta es lo que define latisidgad, no sélo se observa la
participacion indispensable de la otredad en esieepo de definir efo y viceversa,
sino que hay una imprescindible reciprocidad, siodal no tendria sentido abordar esta
tematica. Esa reciprocidad se da en el momentaienaginteraccion, eelacionalidad
social en términos de Schitz, entre dos individuos foamuhl mismo tiempo una
pregunta acerca de su contraparte y esperan sireaitéente una respuestaEs un
acto de comprenderse uno con otro. Es un procesoy deara alcanzar la
intersubjetividad ¢f. Schitz, 1995).

% Schiitz describe muy bien este proceso cuando diee“cpda coparticipe [en el momento de la

interaccién] toma parte en el proceso vital deb,opruede captar en un presente vivido los pensérsien
del otro a medida que son construidos paso a pasme [...] compartir las anticipaciones del otro con
respecto al futuro, como planes, esperanzas odaEs. En suma, los asociados envejecen junt@) viv
en lo que podemos denominar una relacion Nosotres' §Schiitz, 1995:21). Con esto Schiitz se refiere
al mundo del sentido comun y de la vida cotidianakque los individuos entran en mutua relacion y
tratan de entenderse unos con otros; es deciridiesubjetividadIflem16).
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La complejidad de la subjetividad y la intersubjelad, sin embargo, no solo
consiste en un efecto reciproco desde el encugn&ranteraccion, sino también en la
autodeterminacion y autoidentificacion a partir d#lo. Bakhtin que “examina la
intersubjetividad desde el plano fenomenolégicotigaado de la relacion yo-otro”
(Alejos, 2006:27) explica que esa relacign-ptrg recae también en gb; es decir, el
individuo no soélo define su subjetividad y/o indivalidad a partir de otro individuo,
sino de la otredad que esté dentro de uno mismonarsuerte de dialogo internbid
y Bakhtin, 2003).

Del pensamiento bakhtiniano en relacion al procksoonstruccion dedtro, se
puede hablar de tres momentos simultaneos y comsesuen la relacioyo-otro o en
el proceso de construccion defro: 1) La interaccién o relaciogo-otro en elyo
(dialogicidad interna), 2) el posicionamiento del en elotro para comprender la
perspectiva y cosmovision defro (exotopiasy’ y 3) la intersubjetividad. De estos tres
momentos se logra definir el sujeto.

El primer momento al que aludo con la nocion dehBakes el del dialogo
interno mencionado arriba, pero que no soélo setedasen una dialogicidad con una
suerte dealter egocomo en un monologo. Esta idea solo reafirma tarakeza social
del individuo, pues aun en la individualidad existedidlogo como puede ser el mismo
proceso de “pensar” que habla de una naturalezal $8c

El segundo momento bakhtiniano que también habla deperiencia o vivencia

de un individuo en la que en relacidbn con otro vitllio, antes del proceso de

1251 a exotopia es definida por Alejos retomando ahBiakde la siguiente form&Desde la perspectiva
bajtiniana, el otro no representa un no-yo inatdes incomprensible, sino que existe la posibilida
ponerse en su lugar de manera momentanea, expéaimdenla exotopia; es decir, la posibilidad de
realizar un viaje hacia la posicidon concreta deb,gpara volver después no al punto inicial, sinana
lugar de frontera, con una nueva vision enriquetida la posibilidad de adquirir cierta perspectiva
(Alejos, 2006:83).
126 Decia Wittgenstein que cuando alguien llega aais extrafio y no entiende el lenguaje del pais deb
aprenderlo. Pero ya tiene su lenguaje propio y @wmascurre una accién determinada usa su propio
lenguaje para explicarse el lenguaje “extrafio”pma cuando “un nifio ya pudiera pensar, s6lo que no
todavia hablar. Y “pensar” querria decir aqui algmo hablar consigo mismo” (Wittgenstein, 2004:49).
El pensamiento de Bakhtin pudiera ser algo simiir.es precisamente un mondlogo, sino que cuando
pensamos sostenemos un dialogo interno cgo glel alter que esta dentro de uno mismo, y edegta
interno, se da al mismo tiempo en que se estabieatialogo con otro individuo. Si yo hablo con un
tojolabal sostengo un didlogo con mi alter que icaplpensar y tratar de comprender al tojolabal,
mientras en lo social; es decir, mi interaccion ebtojolabal, estoy hablando con lo que seria @esd
posicién unotro. Un tercer proceso en la interaccion tiene que ot el hecho de que trato de
posicionarme en el tojolabal para comprenderlot@ia), y el cuarto elemento es el de la recipixtid
gue tiene que ver con los mismos tres pasos queajiao, pero que también pone en marcha el taghlab
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subjetivacion, lo ve como objeto y se ve a si migme| objeto; es decir, una accion de
posicionamiento paralela a la del dialogo interno.

Esto es parte de lo que he propuesto como last&mencias de percepcion”
parrafos atras; es decir, en el instante en quka € encuentro social, b ve al/a los
otro(s) como un objeto y después se posiciona en ésteepseaderlo, para estudiarlo
hasta llegar a una interpretacion preliminar alitaga también por el prejuicio y/o la
preconcepcién y el estereotipo. Es a partir de nee® cuando se buscan los
significados comunes o las diferencias entrgieely el otro, y se puede hablar del
proceso de subjetivacion para definir al sujetoa Mez alcanzado esto, se da, entonces,
una relacion reciproca en la que el proceso relipar elyo, también es realizado por
el otro y ocurre un momento de intersubjetividad que exlaival tercer momento
bakhtiniano.

Bakhtin, quiza de manera indirecta, enriquece o eloconcepto de alteridad y
de la construccién de la imagen da#io, sino el posicionamiento reciproco que las
partes interactuantes asumen para definir la détéride unos y otros; es decir, de
manera indirecta crea la nocion de las relacioeealtéridad(es) o intersubjetividad de

alteridades?’

Cuando nos estamos mirando, dos mundos difereatesflsjan en nuestras pupilas.
Para reducir al minimo esta diferencia de horizyrge puede adoptar una postura mas
adecuada, pero para eliminar la diferencia es agoegue los dos se fundan en uno,

que se vuelvan una misma pers¢Bakhtin, 2003:29).

En estas palabras de Bakhtin cabe destacar dosrélesn

1) No se habla precisamente de la fundicion de pysonas en una como
pudiera expresar el ideal cristiano, sino el disiceiento mutuo a través de la exotopia
como anhelaria una Iglesia renovada posconcilthe la encarnacién, por sélo poner un
ejemplo relacionado con el tema general de edtajtra

2) En la intersubjetividad intervienen procesostipi@s para definir la identidad
y la alteridad a su vez. Retomando las propuesiascas de Wittgenstein, Bakhtin,
Krotz, Todorov, Fornet-Betancourt, Alejos y otroasncon respecto a los estudios de la

* No hablo de relaciones de alteridad porque noasa tte una sola alteridad. Es una variadisima gama

de alteridades las que entrena en juego e intenacEl término méas correcto seria una relacionrasa
relaciones de alteridades.
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alteridad, se trata de procesos cuya funcion eprarder que en realidad un individuo
no define o construye la imagen d#lo, al menos no en primera instancia, sino que es
a partir delotro como se define y se conoce la alteridad de si mipaes no se puede
ser sujeto (social) sin la alteridad, sinlagoscon el que pueda compararse como en un
efecto espejo.

El objeto de entender la alteridad y entendersé mismo, como expresa
Bakhtin, tiene que ver también con acortar lo masikpe los horizontes, el de la
alteridad y el deyo, pero no con el fin de lograr una horizontaligesd se sino lograr
un entendimiento equiparableaitendimiento linglisticde Haberma¥® Al fin y a la
postre es en esencia este entendimiento el objeévda interaccién social en un
contexto intercultural y de la relacign-otro

Retomando las dimensiones individual y colectiveisale la construccion de la
imagen delotro de las que hice alusion antes, el aspecto clavest es, en lo
individual, elhabitusy el contexto en general que rodea y conformgoah partir de
los cuales empieza a ir colocando las piezas dadcél percibe y piensa que e®b.
Pero, al mismo tiempo, existe la dimension colectivsocial que tiene que ver con una
serie de normatividades y doctrinas institucionglesorganizacionales que influyen y
determinan parte del caracter y criterio del indliei como la religion, el organismo
religioso al que esta adscrito el individuo, la, l&as normas sociales y morales, las
costumbres, entre otras. Son elementos que si foilenan parte delhabitus del
individuo, también son determinaciones arbitragas lo obligan a acatarlas y actuar o
no actuar de una u otra manera.

En la dimensién colectiva o social se encuentiglésia catdlica y sus canones.
Mientras que en la dimension individual se con@bagente de pastoral en su proceso
de aprendizaje y la puesta en marcha de su quehatda colectiva el agente de
pastoral acata lineamientos e instituciones. En aamkimensiones —que son
coexistentes— hay elementos para construir la imagéotro, pero los procesos y las

condiciones que acompafian esos procesos son asstias la diferencia entre una

'8 Dice Habermas que en la interaccién, en especéitda accién comunicativa, el entendimiento

linguistico es crucial y el fin de esto. Para ékemtendimiento linglistico se refiere a “entendimuoé
como lo que remite a un acuerdo racionalmente mativalcanzado entre los participantes, que se mide
por pretensiones de validez, y al “lenguaje”, nim s6la lengua, sino al medio de entendimiento @& q
hablantes y oyentes se refieren, simultaneamealgoaen el mundo objetivo, en el mundo social ¥ken
mundo subjetivo [que no solo es el propio sino eindo subjetivo de los otros], para negociar
definiciones de la situacion que pudieran ser cotitjaes por todos” (Habermas, |, 2002:137).
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nocion universalista e institucionalizada de |&radiad versusuna nocién subjetiva y
pragmatica.

La nocion subjetiva y pragmatica que escapa o augran parte de los alcances
de la teoria social implica una experiencia dexkaaéezain sity, y que la etnografia
podria ser de gran utilidad para comprender mudeosstos aspectos, aunque lleva
muchos afios lograr comprenderlos, sobre todoetnélgrafo no lo vive ni es participe
de esa experiencia de extrafieza indispensable pnoedso de construccién de la
imagen delotro. Es por eso que tratar de entender desde la texiniao la Iglesia
catdlica se “hace todo para todos”, es muy dificihenos que se esté dentro de ella o se
comparta procesos con sus miembros y colaboraduiescercanos, como el caso que
he estado tratando a lo largo de esta investigacion

4.4 El inicio “laboral” de un agente de pastoral.

Entre los agentes de pastoral o misioneros cagdlipe@ interactian con tojolabales,
existe uno con quien he podido compartir vivene@ascontextos interculturales y de
quien he aprendido algo mas quereldus operandde la Iglesia catdlica y su accion
pastoral indigena; es decir, como construir, im@agm interpretar alojolabal-otro y
como él es interpretado a su vez como otredad| pojoéabal.

Lo caracteristico de este agente de pastoral déomeodorge Paz Carrasco, es
que ingreso un mes antes de que yo comenzara estigacion de campo al interior de
la Mision de Guadalupe en agosto de 2008. Estacsitn me ha llevado a seguir
relativamente de cerca su proceso individual denadacion —o de “hacerse todo para
todos” siguiendo ciertas premisas Yy lineamientosstituctionales— y de
interpretacion/construccion de la imagen dejolabal-otra por llamarle asi a la
alteridad que representa el tojolabal desde speetisa’?®

Esta primera experiencia de campo con los agemtgmstoral de la Misién de
Guadalupe, y en especial con este misionero dérréngreso, me llevé a entender

también la idea general que en la mision se tiehéogblabal como otredad y como es

129 También es importante este personaje porque lwacsid él con quien he mantenido un contacto
cercano y que me da la oportunidad de poder anatizanteraccion y el proceso de intersubjetividad
entre él y yo, lo que implica aprender juntogdplabalidad desde distintas perspectivas (cientifica y
religiosa) y aprender reciprocamente nuestrasiddides. Un aspecto mas que es necesario mencionar,
pese a salirse aparentemente de lo “cientificista” el vinculo de amistad que se ha generado entre
nosotros, que ha sido util en la reflexion de dstma justo por la retroalimentacion que hubo y
discusiones sobre diversos temas con la confianeasg da en un contexto mas alla del antropélogo-
informante, lo que habla en cierta medida del deBaiin praxisde la intersubjetividad.
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el proceso de construccion de esta idea o imageaotide asi como los pasos que un
misionero sigue desde el principio para realizaraajo en contextos interculturales.

En el caso de un individuo que apenas se integeguapo pastoral de la Misidn
de Guadalupe, al principio se le pide que gualdaao y observe (Valtierra, 2009:57 y
Notas de campo 27 noviembre 2008); es decir, pasarpproceso de “capacitacion”
como en cualquier empleo, en el que se le explicgug& consiste su trabajo, con qué
personas se estara relacionando, ademas de suaf@nogpde trabajo, y que no puede
emitir juicios, intervenir u opinar, sobre todolaa reuniones que los tojolabales hacen,
porque aun no conoce la dindmica de trabajo y d¢a iels que no cambie o inserte
mecanicas nuevas. Al respecto dice un misionerofgeedirector de la Misidén de
Guadalupe en el periodo que comprende el afio de&®@DO0S8:

Primero si vas a ser agente de pastoral en esianmigsitas durante un afio las
comunidades, a veces en compafia de otro pastakal erperimentado, y vas
observando y aprendiendo cémo son, qué es puegultata, pues. Recibes consejo de
los otros pastorales y empiezas a participar erelasiones que se hacen en la mision.
Cuando ya eres capaz de entender como entienderelonel indigena, entonces ya
puedes dar propuestas desde esa vision porque estd&s imponiendo una manera y
una forma de trabajar desde afuera, pero cuanda yastardé tres, cuatro afios para ir
entendiendo muchas cosas y en este momento me sigyendo veintes. Pero en dos,
tres, cuatro, cinco afnos, apenas empiezas a entenddas cosas. (Entrevista con
Gerardo Torres FMS, 27 de noviembre de 2008).

Este proceso de capacitacion, de comprension dééxio y de la cultura con la que el
misionero estara interactuando a lo largo de sor)akene el propésito de convergir y
discernir la cultura-otra, pero, aunque es muy laima la nocidon de exotopia de
Bakhtin, no tienen ese propdsito con esos refesdnticos, y por ello la pragmatica y
a fenomenologia tiene cabida aqui.

Ademas del objetivo de convergencia, se forma emdate de Jorge Paz una
idea/imagen del tojolabal. Dicha nocion estd canfata a su vez por experiencias
ajenas (las de otros misioneros) e interpretacialeegsas experiencias; es decir, el
agente de pastoral de nuevo ingreso, en su priorgacto con el tojolabal, llega con
una preconcepcion que se ira complementando, tranahdo y/o reinterpretando a lo

largo de su experiencia de interaccion en adelante.
162



El problema de la perspectiva que tiene Jorge praxja al encuentro con el
tojolabal, es que ya no experimenta extrafiezalganenos no de la misma manera
como se aprecia en las definiciones de Krotz, \&fistein y Bakhtin, por mencionar las
mas importantes, como un elemento indispensabbe quaodefinirse/autoextraiarse el
yoy definir la alteridad. Es por ello que la te@facasos como estos, insisto, puede ser
muy util como base, pero insuficiente porque eprkctica se encuentran situaciones
distintas que no siempre se acercan a lo queli@tpmpone.

Experimentar extrafieza, en el caso de Jorge Pazeatde una forma distinta o
transformada. La extrafieza en este caso esta toaiestipor preconcepciones y
experiencias ajenas, y son elementos que obstacutizicho el acto comunicativo y el
entendimiento linguistico; son interferencias ymasatos que no necesariamente son
parte de la cultura y/dabitus del misionero, sino de fuentes externas que sito s
mencionadas, pero no asimiladas o problematizaatasl pastoral.

Un ejemplo de esta extrafieza preconcebida se dadauJarge Paz, por ejemplo,
me dice que cuando una persona como nosotros senpeeante un tojolabal mayor; es
decir, a un anciano, uno debe inclinar la cabezaoceefial de respeto y éste nos
saludara poniendo su mano en nuestras cabezasa Mdumevés. Esta informacion la
obtuvo de uno de los pastorales de la mision. Benal forma esta descripcion alude a
una extrafieza, es una practica ajena a la cultuopiap pero cuando él llegé a la
comunidad y se presentd ante un tojolabal, quesaber que en la comunidad era
considerado anciano por su jerarquia, nunca lleedb® esta practica. Su mirada se
dirigi6 a otros ancianos de la comunidad que nam em@nsiderados precisamente
ancianos, sino que desde nuestra perspectiva f@aakeguiar por la nocion de anciano
dependiendo de la edad que representaba un syj@bosolo fuimos irreverentes frente
al anciano de la comunidad, sino que la experiahei@xtrafieza fue en la praxis a partir
de otras situaciones o, en un momento dado, alptagos por qué si es la practica
entre los tojolabales saludarse asi y definir deneanera las jerarquias esta practica no
se llevaba a cabo en estas comunidades.

En este sentido, la preconcepcion consiste en ir#eeencias acerca de la gente
gue no conocemos; es decir, los tojolabales page Jéaz. Pero para emitir juicios de

valor acerca de un sujeto desconocido se requerand inferencia basada en una
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experiencia previa con otros sujetos que se comaibeno similares, desarrollando un
proceso de comparacion entre ellos y los sujetssomecidosdf. Goffman, 2004)°

En realidad siempre hacemos inferencias. Los adtofabla en si mismos
presentan inferenciasf( Escandell, 1996; Austin, 1990; Grice, 1975; Sed®69). En
este caso, las inferencias o asunciones se diaid@s diferentes categorias sociales que
el misionero piensa que los tojolabales pertenédehodegaard, 2011). El estereotipo
o la accion de estereotipar consiste en inferifugrtion de preconcebidos, creando
conceptos e imagenes en la mente que dirigen eégpoale percepcion. Para Lodegaard
“los estereotipos estan definidos culturalmente @aronstructos mentales que se
necesitan para la orientacion en un mundo complgjatiuccion mia)2011:85), que
trabajan para justificar la aceptacion o rechazlslgrupos sociales.

No todos los estereotipos, sin embargo, se defin#aralmente del todo. Si se
considera la experiencia como un elemento fundaahentel individuo para emitir un
juicio de valor o un estereotipo, realizar una @ectcomo un rito, interpretar un
fendmeno dado o poder autodefinirse culturalmegiteaso de las instituciones en un
organismo que determinan ciertos conceptos soboeahlguien y que influyen en el
juicio y criterio de una persona, es, en gran ngdalgo que va mas alla de una
definicion cultural y que se relaciona mas condm@&ntos o reglas y definiciones que
determinan un posicionamiento en especifico derganismo, lo que podria en parte
llamarse instituciones.

Existen casos como el de Jorge Paz que constagenes daitro y lo define,

a partir de los conceptos que la organizacidnquiaéste pertenece o sus compafneros
de trabajo le trasmiten. Esto es en cierta formest@reotipo, pero no necesariamente el
propio, sino la reproduccion del de otros y la oepiccion de determinaciones

institucionales no culturaléd’ El estereotipo se define culturalmente porque el

130 Una experiencia previa en mi caso, tiene que p@rejemplo, con las misiones. En mi época como
preparatoriano y algunos afios después, tuve contact esta misma congregacion y participé en las
misiones que ellos organizaban. Mi nocién de mipidco antes de llegar a la Mision de Guadalupéaten
una concepcion sumamente asistencialista y derllevé@Palabra de Dios, llevarles un mensaje de
esperanza, jugar con los nifios, etc. Esta precoitrees la que me llevé a formar la imagen de una
otredad (de la que alguna vez formé parte) qudaekdision de Guadalupe, y que se transformé en la
praxis; es decir, mientras estuve conviviendo osralgentes de pastoral, incluso viviendo al intetéla
mision.
B! Sea propio o extrafio el origen de los conceptosottel, una de las bases fundamentales del
estereotipo tiene que ver con la experiencia pré&lianisionero puede tomar la experiencia previause
comparieros de trabajo con un tojolabal o puedsuspropia experiencia que cotejan con ciertos ioslic
de conducta de otros “individuos similares al geed delante [y], lo que es mas importante apkcarl
estereotipos que aun no han sido probados” (Goff2@ov:13).
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elemento fundamental es la experiencia del sujet® emite el estereotipo, pero
también se define desde otras dimensiones —quaéaeadas con la cultura— como
los instrumentos y lineamientos basados en nocicieesificistas que se supone que se
desprenden de la cultura, teniendo como unico {ormn ésta lo social.

Desde esta reflexion la mecanica de construir Egen debtro transforma por
completo las expectativas y lo que los tedricosteanelto sobre el tema; por lo tanto,
¢qué elemento es el que influye en este estudicasle para la construccion de la
imagen debtro mas alla o de manera alternativa a la experiglfecextraiieza?

Hay algunos elementos, entre muchos otros, quevieten para autodefinirse y
definir la alteridad desde un punto de vista magmatico. Entre éstos tomo para
efectos de analisis los Principios de Cooperadi®d) (y la inferencia (Grice, 1975), los
actos que amenazan la imagéade Threatening Acts por sus siglas en inglés FTA)
(Goffman, 1967) y la Teoria de la Acomodacion Coitativa Communicative
Accomodation Theony por sus siglas en inglés CAT) (Giles, 2001).

Asi como muchos autores han tratado de explicdefiaicion de la alteridad a
partir de “experimentar la extrafieza”, en la prahablar de extrafieza llega a ser un
concepto vago, sobre todo cuando la preconcepsiarnpeesente, mas alla de la cultura;
es decir, a partir de lineamientos que por mas sgueinculen con una perspectiva
eurocentrista, tienen que ver también con la espeid de otros que tratan de
transmitirla al nuevo integrante.

Retomando el caso especifico de Jorge Paz, laeintdia y una perspectiva
exégena social, comunitaria (la de la mision) dituinsonal estd de por medio y
cambian cualquier nocion tedricamente establecieleextrafieza. Son aspectos que
predisponen y prejuzgan la perspectiva que tenélitueo el misionero cuando se dé el
encuentro social con los tojolabales. Pero estsigmifica que no construya la imagen
del otro porque esté ya preconstruida, simplemente el esdipo y los factores
exdgenos ahabitusdel misionero propician que el momento o el entroeton elotro
tenga posiblemente una diferente experiencia dafee¢a y una diferente mecanica de
construccion de su imagen.

Esta situacion es poco probable que ocurra del datitojolabal hacia el Jorge
Paz, aunque si existen factores exdgenos que pudtlien Para el tojolabal, la llegada
de un nuevo miembro de la misién da lugar a que &sperimente extrafieza por el
hecho de ser un sujeto desconocido y del que rensgié esperar. Los estereotipos que
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tienen hacia él tienen que ver, por un lado, coméanoria histérica a largo plazo del
pueblo tojolabal que le clasifica como mestizo,opeo el mestizo finquero sino el
mestizo que es “persona de Iglesia”, un misionere sg supone que sin un interés
pecuniario presta servicio espiritual al puebloltdyal. Por el otro, la memoria histérica
a corto plazo que tiene que ver con los hechosmis en relacion a la actividad de los
misioneros. Estan a la expectativa de si el mismséva a visitarlos constantemente y
hara su trabajo o todo lo contrario. Esto se percin las quejas mas comunes en
relacion al sentimiento de abandono por parte ddidadn, a diferencia de otras iglesias
como la presbiteriana que incluso el pastor vivieeeellos €f. Valtierra, 2009 y notas
de campo 12 de septiembre de 2008).

Los factores exdégenos que si pueden influir enmagen que el tojolabal
construye del misionero pueden relacionarse cogu algunos individuos de otras
iglesias dicen de forma negativa acerca de loslicasd Pero, a diferencia del
misionero, los tojolabales que habitan por afios dearas tienen una memoria
diacrénica o histérica que coadyuva a la nocioneg@izada de los misioneros en
general.

Para dar una mejor explicacion de la construcc®nadimagen debtro bajo
estas circunstancias, trataré de ampliar y deseribexperiencia etnografica con Jorge
Paz desde el primer encuentro en el aflo 2008.dzadd que con este ejemplo explique,
por una parte, el proceso de construccion dedaiddid a partir del agente de pastoral vy,
por la otra, la construccion de la alteridad dekrag de pastoral a partir del
tojolabal(es); todo esto, exponiendo una situaci@namente pragmatica, no supuesta,
y entretejiendo los elementos de analisis mencmhadtes.

4.5. Experimentar la extrafieza preconcebida en estidio de caso

Durante el proceso de discernimiento cultural yadmecanica de trabajo por la que el
agente de pastoral debe pasar desde el momenteengiesa, es cuando se determina
si esta o no listo para comenzar a visitar las codages que el equipo de pastoral de la
mision le haya asignado previamente; no cuando texyainado este proceso, pues,
desde la perspectiva de la Mision de Guadalupaoeleso de comprendertajolabal-

otro en realidad nunca terminst.

32 E| proceso de un afio al que aludo conlleva el gediamiento del recién ingresado a otro agente de
pastoral con méas experiencia a las comunidadessfgetiene asignadas para darse una idea de cémo
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La responsabilidad de esta decision es muchaaréa gue se le encomienda al
agente de pastoral es complicada. No es que noumaybuena preparacion previa a la
etapa en la que el misionero ya debe visitar ss@bmunidades de su zona, sino que la
premura de continuar con las actividades pastoyalasescasez de colaboradores para
este efecto, no permiten darse el lujo de un peridg “capacitacion” muy
prolongadd->* Es por ello que la mejor tactica consiste en ocomti con su capacitacion
en lapraxis y con una retroalimentacion constante con el eqguai@ pastoral en las
juntas de pastorales o platicando en privado cenaldinador.

La idea es que los criterios y las problematicatiquéares de cada comunidad
gue visita sean percibidas y problematizadas pagehte de pastoral, y que pueda
compartir esas situaciones en las reuniones quetasdemente se convocan al interior
de la mision, para plantear estrategias y solusienesquipo.

El caso que he tomado desde hace tiempo para enteatho es emodus
operandide la Mision de Guadalupe, es a través de JorgeCBaasco a quien se le
asignaria la zona de Rio Blancd.Ya he mencionado las ventajas y el porqué me
enfoco en este caso particular, pero destaca tanebiéecho de que la zona que se le
asigno la constituyen comunidades con situacione®aulturales y sociolinguisticas
distintas a otras que tienen un mayor contacto lesnciudades. Una de estas
comunidades es San Arturo Las Flores, que visitaei® afios después a partir del
encuentro que analizaré.

La comunidad de San Arturo se caracteriza por tdgcan una zona zapatista,
lo cual prometia ser una gran experiencia pargeng a la vez tenia un sentimiento de
incertidumbre al estar caminando por una region lppelado tanto material del cual
escribir en diarios y libros, y a su vez tan pomsitada por sus autores. Sin embargo, la
caracteristica mas sobresaliente de esta zona seglexplicaron en ese entonces es

gue, a diferencia de una buena parte de las coemgsdtojolabales existentes en la

debe llevar a cabo sus funciones cuando le todsir aslas comunidades que le seran asignadasiélesp
de ese afio.
3 Me enfoco de momento en la Misién de Guadalupe emda Castalia, pues esta Ultima presenta
caracteristicas distintas, empezando porque narfisipneros (laicos y religiosos) de nuevo ingrese q
se capaciten. Llevan mas de una década con el npisrsonal y la misma metodologia, por asi decirlo.
134 | a Zona de Rio Blanco comprende parte de unasi€#diadas de la subregién que pertenece a la
Selva Lacandona con el mismo nomhrk Valtierra 2009yid. también mapa 2 y 5).
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region Sureste de Chiapas, aqui existe una al@idat linguistica e incluso
monolingliismo en mujeres, nifios y algunos jovededéacentes varoné¥,

Jorge ya me habia advertido de esta situacion Isagiistica. Ya le habian
explicado como era esta comunidad y con quién ddibzirse. Tenia que dirigirse a
una familia en especifico porque él como agenteadéoral catélico dificilmente podria
llegar con otra familia que no fuera catdlica, yee eria rechazado. Por lo general,
estas familias no catélicas que son en su mayoegbjperianas y algunos Testigos de
Jehova, estan en contra de todo lo que tenga queoweel catolicismo u otro grupo
religioso que no fuera o perteneciera al de ellos.

Una problematica en la que insisti6 mucho Jorgesistia en la division
comunitaria debido a la entrada de diversos grupdgiosos con actitudes de
intolerancia hacia los que no pertenecian a ésteli Ampieza la primera pista en
relacion a la alteridad. Dentro de una misma codadia diversidad, o mejor dicho, la
division de ideologias y de creencias religiosadddo lugar tanto a confrontaciones y
pleitos como, por momentos, acuerdos y decisioaesinitarias independientes a la fe
de adscripcion de cada miembro de la comunidadiees, se trata de relaciones de
alteridades que son prueba fehaciente de que o@saina cuestion fisica o de espacios
geograficos distintos lo que determina la otredaaldgmas, hablar de otredad como tal
incluso generaliza una realidad que esta conformpadatredades o alteridades.

Jorge Paz, sabia que debia enfrentarse a situaaonglicadas por la division
comunitaria que caracteriza gran parte de las zordigenas en Chiapas. El debia
enfrentarse no so6lo a una alteridad generalizagargsentada por “el tojolabal” de San
Arturo Las Flores, sino a las distintas alteridagies cohabitaban en esta localidad. Asi,
la vision objetivista detojolabal-otro se diluia casi de forma inconsciente desde el
momento en que se tenia que pensar en la indivddal diversidad de sujetos que

cohabitaban en una comunidad, y pensar en lastedsdicas individuales de los

135 Mi preconcepcion de esta comunidad se debia asvagpectos. El primero de ellos mi inexperiencia
haciendo trabajo de campo. Concebia a la comuriolad algo aislado que era la Gnica razén por la que
habria tanta vitalidad linguistica, sin considestios patrones socioculturales que influyeron eases
circunstancias, a diferencia de comunidades quersifansformaciones por otros fendmenos sociales
como la migracién. Por otro lado, mi agnosticisme llevd a ser prejuicioso con el agente de pastoral
como un potencial etnocida por el hecho de queeseptaba a un organismo colonialista por excelencia
Al final también noté que era un prejuicio produdi® debates, discusiones y literalmente lo que nos
decian en clase acerca de todo lo que tuviera gueon iglesia. es importante sefialar esto paeaacl
que experimentar el extrafiamiento se ve interrumpiat los prejuicios con los que se llega a unduga
determinado y que la mayoria de las veces sondbandropélogo que busca identificar problematicas
no comprender dindmicas socioculturales.
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miembros de la familia que nos recibirian, a diiera de los otros habitantes con los
gue sostenian una amistad o tenian conflictos.

El no sabia con quiénes o cuantos tenia mala deldaifamilia con la que nos
hospedariamos. Ciertamente Jorge tenia la infoimade que esta comunidad no era
homogénea. “Tenia la nocién de que cada persondiferante porque la gente no es
igual y cada uno tiene sus particularidades” (Ndesampo 12 de septiembre de 2008)
Se imaginaba, claro esta, que las diferenciasioelig era el principal componente que
propiciaba problemas intracomunitarios, pero ngratio ni la resolucion, considerando

que €l aun no podia intervenir:

Mira, a mi me comentaron en la misién que es umauoadad como muchas otras en
esta zona, en la que lo importante no es que haygdo con el EZ, sino que
aparentemente ha habido una serie de problemas @gdnizacion y la armonia, pus
por los grupos religiosos que han entrado y dividehe puedo decir que ellos son el
problema y no los catdlicos, pero es que luegohkrsnanos, los que siguen siendo
catélicos, como que no ayudan mucho a la situa@émonen bolos algunos, no dan un
buen ejemplo, son también intolerantes... ;Qué hdesn?es lo que hay que mirar.
Necesitan mucho acompafamiento, pero también muli$posicion de cambio.
Necesitan despertar esa parte tan de su culturdegugizo ser grandes hace mucho
tiempo... Como dicen los hermanos ahi en la misi@uperar su conocimiento
ancestral, los signos mayas, la espiritualidad mayhijole George! [Refiriéndose a
mi] Eso seria increible porque con esas basesdfism@esolverian muchas diferencias.

(Entrevista abierta Jorge Paz, 13 de septiemb29ad8).

En este fragmento se observa de alguna forma $p@etiva y criterio que Jorge Paz
reproduce de si mismo, o lo que se ha apropiada Blksion de Guadalupe y lo que el
equipo de pastoral le ha transmitido. Mucho de eserio y perspectiva esta
conformado, y conforma a su vez, una interpretagiina serie de estereotipos acerca
de la imagen del tojolabal y su “historia”, lo que lleva a pensar de momento en dos
posibles procesos en relacion a la construcciorladienagen delotro: el proceso
conformado por la informacion y transmision de pecsivas de la Mision de
Guadalupe, por lo menos en ese momento; y un prquesterior al del estereotipo
personal que crea nuevos juicios de valor y tiare\er con la experiencia subjetiva o
propia, en este caso de Jorge Paz.
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El primer proceso se relaciona con una preconcepuidstruida a traves del
tiempo y herencia de la percepcion euro/etnoceatds un organismo religioso como
la Iglesia catodlica, la herencia de una Conquistpirifual que dio lugar no sélo a la
colonizacion de un territorio multilingie y multitwral, sino la colonizacién ideologica
desde una raiz eurocentrista, el etnocidio caugadpoliticas liberales y la intromision
de grupos cristianos catdlicos y no catdlicos; gradojicamente, la llegada de un
sentimiento de nostalgia y remordimiento que aolstre embargaria las “conciencias”
de religiosos y militantes, queriendo revertir leegse destruyo, y que ha traido por
consecuencia la reinvencion y reinterpretaciéradeculturas, y, por lo tanto, una nueva
forma de etnocidid*®

Estas Ultimas acciones traen consecuencias muylasii a las de la
contrahegemonia o el contrapoder. Una vez ganardend, se convierten en nuevos
poderes, nuevas hegemonias e ideologias que nearesal otro, al subalterno, al
oprimido, al estigmatizado, etaf(Williams, 1985). Es decir, son acciones que estan
en contra de la marginacion detro, pero a su vez son excluyentes. Reinterpretar la
memoria, la cultura y la cosmovision agto, en este caso del tojolabal, no sélo es un
acto deviolencia epistémicgpor usar la terminologia de Spivak (2003) en &xtols de
colonialidad, sino que se esta basando en unadepeopdsitos, propuestas y acciones
en una falacia o, por lo menos, en una contradiceithconsecuencia con respecto a un
posicionamiento que condena y busca no caer eattasnes colonialistas del pasado vy,
en muchos casos, de actualidad.

Por otro lado, existe un proceso de dimensiones subjetivas que tiene que
ver con la experiencia del misionero en el moment@ue convive y tiene encuentros
con la otredad preconstruida desde otros sujettesgle las interpretaciones cientificas
y cupulares. Cuando en el apartado anterior meéajore la teoria, en la que incluyo
también el conocimiento producido a partir de &ncia y la propia teoria cientifica, es

insuficiente para entender un problema o una séonaocial, se relaciona mucho con lo

® Mas alla de la nocion deostalgia imperialistade Renato Rosaldo (1991), las consecuencias d& pon

en marcha acciones que “reviertan” los procesamgcadores del pasado, como es muy comin encontrar
hoy en dia a través de fundaciones benefactorasppg religiosos, es que en realidad no se revieida
y se lleva a cabo un nuevo proceso de cambio gfyamacion cultural, que de nueva cuenta afecta el
modus vivendiy la idiosincrasia de pueblos que, al parecerpisig sujetos a lo que las modas
ideolégicas etnocentristas determinen como y quéerhaon la otredad. El esencialismo, las
caracteristicablew Ageredimir las culpas “haciendo el bien"@to, son unas cuantas caracteristicas de
estas acciones nostalgicas, por asi llamarlesjogirico que propician, en el menor de los maleles
imposibilidad o mantener el ideal (depende cémajdera ver) de una cohesién sociocultural y una
autodeterminacion.
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gque muchos cientificos sociales no hacen y quenakyunisioneros si; es decir, la
praxis

El conocimiento adquirido a partir de la experiengel contacto constante con
los tojolabales signific6 para Jorge Paz un cam@miosu manera de percibir lo que
podria entenderse como una suerte tdplabalidad es decir, no entender la
cosmovision y la cultura tojolabal, sino entendee ta cosmovision y cultura tojolabal
es diferente a lo que se ha interpretado, sobie dedde sus comparfieros de trabajo, y

lo que algunos autores han escrito sobre los tmjéea™’

Seria mentira si te digo que ya entiendo cédmo esrhermanos tojolabales. Es mas
facil que ellos me entiendan a mi que soy parte deltura que tanto los ha engafnado,
que los ha maltratado y explotado. Voy aprendiends de ellos conforme camino en

la montafia, pero ni siquiera conozco su idiomamngcdoy a entenderloEntrevista

abierta con Jorge Paz, 25 de marzo de 2011).

La cita anterior comprende una opinion de Jorge@ap menos de tres afios después
de su primer encuentro ya como misionero en fumsiokl cambio de perspectiva y su
posicion es muy diferente. En primer lugar, swedatya se va conformando a partir de
su experiencia y no la de los miembros de su eqigpwabajo. En segundo lugar, ahora
involucra elementos a los que les da mucha impoggmara comprender la cultura y
cosmovision tojolabal como la lengua o la memoi&dhica®*® Esto muestra que la
perspectiva y la imagen “construida” delo no son definitivas; por el contrario, la
otredad y la percepcion que se tiene de otro iddiviva cambiando con el paso del

tiempo y mas aun si persiste una interaccion cotesta

Y7 Las interpretaciones de los compafieros de trabajdodge Paz tienen en algunos casos distintas

interpretaciones y perspectivas acerca de losafogés, lo cual tiene una doble explicacion. Poiadb,
se trata de individuos que pbabitusy “experiencia de la extrafieza” son diferentessud® otros; es
decir, presentan diferentes perspectivas, poritwtse trata de otras alteridades dentro de la ciiad
(laboral) que conforma la Mision de Guadalupe. €lastro, las interpretaciones y experiencias ajenas
ellos y transmitidas por otros individuos, incl@genos a la mision, también han influido en ekciat de
cada uno siendo capaces de conllevar o reintergostastereotipos, no sélo de los tojolabales) die
los indigenas mayas, llegando incluso a generlizaomo un mismo grupo cultural, situacién ende,q
por lo menos en la praxis, ha caido la denominadogia India. Estas posturas en muchas ocasi@nes d
esencialismo y “new age” se pueden percibir tambig¢robras creadas por cientificos sociales como el
caso de Carlos Lenkersdorf, de quien investigadoo@so Miguel Lisbona han hecho criticas a esas
interpretaciones y posturas idealistas y poco gasdif. Lisbona, 2005).
138 Sin haber leido mucho acerca de la historia déojofabales, Jorge Paz ha conversado con muchos de
ellos y le han platicado situaciones en relacion ks mestizos que son dolorosas y que, en algunos
casos, prevalecen en la actualidad, sobre todelacidn a engafos, despojo de territorio, endeletgmi
por préstamos truculentos, malbaratar su prodectoe otros.
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En el caso de muchos agentes de pastoral, laéoiénaque hay entre ellos y los
tojolabales es cada vez mayor, llegando a estableleeiones méas profundas como el
compadrazgo y en muchas ocasiones la amistad. dsston indicador de que la
interaccion entre ambas partes trasciende el etrougrna posterior acomodacion o,
mejor dicho, se presenta de manera distinta cqragb del tiempo. En apariencia la
convergencia ya esta dada, pero eso no signifiealawtredad y las relaciones de
alteridades desaparezcan, s6lo se modifican. Lmeiurre desde los tojolabafés.

Para ilustrar esta diferencia de posiciones y gets@s de un misionero,
hablaré de una parte de lo que registré etnograénge en relacion al tema de la
alteridad durante la primera salida que hice acdiaapdo a un agente de pastoral antes
de abordar un registro etnografico mas actual sebtema. La importancia de esto
consiste en que para entender la interaccion neigdetojolabal no basta sélo entender
la otredad y lo que este concepto conlleva, simoocée va dando en [@raxis en lo

espontaneo, en la dimensién microsocial.

4.5.1. Construyendo las relaciones de alteridades\bo a la comunidad.

El 12 de septiembre de 2008 a las 4:30 am salimola dMision de Guadalupe para

dirigirnos a la comunidad de San Arturo Las FloFageron casi diez horas de camino.
Por lo general en este tipo de viajes se platicdgmsos y otros momentos permanece
uno en silencio hasta que alguno de los pasajerosnipe haciendo alguna pregunta
curiosa como “a donde va usted” o “de donde viestedi (Notas de campo 12 de

septiembre de 2008).

Con Jorge Paz platiqué de temas diversos. La naayoritenia que ver con la
mision, pero él también trataba de platicar cogelate que nos acomparfaba. Ellos eran
tojolabales en su mayoria. Mi atencion se centrs emdlo que él decia porque en aquel
momento mi enfoque de trabajo era analizar a Isfomeros y su forma de trabajo, no a

los tojolabales.

%9 En varias comunidades cuando he platicado con adgtajolabales, ellos mencionan y recuerdan con

estimacion a muchos misioneros que hace afiosddaban. Hablan de cdmo se fueron encarifiando con
el misionero y cémo al principio no sabian cémo daer y el miedo que sentian de que no fuera a
cumplir con su cargo, pues para ellos “[...] el tjaldel pastoral es muy importante porque anima a la
comunidad, es un ejemplo para los jovenes que Ja ascuchan a uno porque uno es de aqui mesmo y
el pastoral pus no... él es de otra parte, de otmlipaes de la misiéon pue™. (Entrevista abiertancC.
de la comunidad de Candelaria, 7 de noviembre 86)20
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Jorge cantaba o chiflaba por momentos. En apaaencintencion no era llamar
la atencién, lo cual corroboraria mas adelante amdni conociendo su forma de ser.
Hasta la fecha, siempre se muestra con mucho animodo va a visitar alguna
comunidad, lo cual tiene logica porque él mismohaalicho que salir a la montafia y
visitar las comunidades, que implica muchas veaesrms muy largos y sinuosos, es
una forma en la que él puede descargar energiatiyseecon animo. Dice que él es
muy inquieto y tiene exceso de energia y que easbajp le va muy bien por [o mismo
(Notas de campo, 6 noviembre de 2010).

Sea cual sea el motivo, su actitud siempre ha Hanteatencion de la gente, no
sélo indigena sino en la propia ciudad de ComitdrDdminguez. La caracteristica
llamativa que presenta se ubica sobre todo enbdhhBsta es ultra o hipercorrectiva
(cf. Weinreich, 1974). Quiza de manera inconsciente frata de imitar la variedad de
habla local comiteca si esta en Comitan o el edpafiigena-tojolabal si esta en un
contexto tojolabal, en una suerte sife talk(Chimbutane, 2011); es decir, un habla
muy cuidada en el sentido de evitar divergenciaseyfores en la enunciacion y/o
pronunciacion, pero que inducen al error o a locadw; es decir, conllevan a la
hipercorreccion que, ademas, enfatiza al usar iimem de voz muy alto, evocando asi
su diferenciacién y condicién de extrafio, por ltdasu otredad’™

Esta es una actitud muy comun, pues cualquier pargoe trata de comunicarse
con otra que apenas conoce o0 que no forma partdrdelo intimo o familiar, trata de
evitar lo mas posible cometer algun error y manaamagen, por lo tanto divergir
socialmente, lo que en el sentido goffmaniano dexfaresion podria explicarse con el
FTA (suprg.

En contextos interculturales shfe talkpuede presentarse también como un
prejuicio, cuando se trata de enunciar algo déacreenera que pueda ser comprendido
perfectamente por eltro, de quien se puede presuponer que su competeargiigstica
es limitada, sea por la variedad dialectal o posjukengua materna es distinta.

Jorge no es un caso aislado de esta practica. Guangecé a convivir mas de

cerca con los agentes de pastoral de la Misionube@upe, uno de los aspectos que

140 E| safe talkes usado por Chimbutane (2011:27) para referirss@de estrategias interactiva que
permiten preservar la dignidad al evitar situactogee manifiesten una incompetencia linguisticgste
caso el habla de Jorge Paz. La hipercorreccionillaouno sélo como un elemento que induce al error
sino también a un acto marcado que puede equipasaesesafe talk porque su funcién es evitar la
divergencia social y la incomunicacion.
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llamaron mi atencion fue la forma en la que elslisigian a los tojolabales, tanto en la
comunidad a donde los iban a visitar como dentrdad®lision cuando eran ellos
quienes iban a ésta. No sélo trataban de pronulasgralabras y usar las expresiones
de la misma manera que ellos, lo que aludiria afamaa de acomodacion y una
intencion de convergir o lograr una mayor cercawia el tojolabal, sino que parecia
que remedaban su tonalidad y en ciertos momentpestura-**

Cuando pregunté al director de la mision en turoera de esta forma de
hablar, él me contesté que asi hablaban ellos y¥égae/ otras acciones, como el hecho
de tratar de comer en la mision lo que comen |mdatioales, hacer uso de las hierbas
medicinales, entre otros aspectos, es una fornsardeonsecuentes con lo que pregonan
y su posicién a favor del dialogo con las cultukablar como ellos y encorvarse, sobre
todo frente a los ancianos, es un acto de hum{ldaths de campo, 8 de septiembre de
2008), pero visto desde otra vision como la conmagidn y la psicolinguistica y
pragmatica lingtiistica, es un acto de hipercoréecgiacomodacion.

Jorge debid aprender y seguir esta logica al grioael periodo de aprendizaje
de su funcion en la misién. De hecho, era estaapnda que su hipercorreccion y su
safe talkera mas acentuado que en la actualidad.

De cualquier forma, regresando al momento en elyqudajaba con él rumbo a
San Arturo, su diccidén y la exagerada forma dedrable gesticular, el volumen de su
voz, etc., trazaba una linea divisoria mas aceatestre su persona y los tojolabales
gue nos acompafaban, lo cual era manifiesto, in@ndas actitudes de ellos.

Nuestro tono de piel y nuestras caracteristicasafisya eran en si mismas una
diferenciacion que determinaba nuestra extranjafa ellos. Percibi miradas hacia mi
durante un rato hasta que alguno de aquellos bal@a que nos acomparaban en el
camino me pregunté de donde venia. Pero la mayte dal tiempo, aun sabiendo de
donde éramos oriundos, las miradas estaban claeadaspersona de Jorge Paz. Ellos
sonreian y reian constantemente, y no era cadquesdorge decia un chiste. Su risa no

1 Sj se hurga en la historia del cristianismo y lesi, algo similar ocurria con el fundador de dea

las 6rdenes mendicantes por excelencia que erdraludscanos. Se dice que San Francisco de Asis er
un hombre tan humilde que no sélo vivio en la pphnmas extrema sino que dificilmente podia ver a la
gente a la cara porque era un signo de soberligul@ Ser mendicante implicaba hablar en voz paja
suplicante, mostrar una postura que anunciara papigaferioridad, nunca sobresalir o pretender ser
mejor que el préjimo; es decir, ser humilde. Estae@anza no solo “contagié” el ideal de la Iglesia
misionera, cuando menos en esencia, sino una gaaai los siglos posteriores que siguieron y siguen
muchas personas que buscan acortar las distarcgisntismos y lostros en pos de la construccion del
Reino de Dios.
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era para condescender a su accion, pues coincaizon los momentos en que él hacia
una accion marcada como una expresion con unadifeera de lo comun para ellos,
incluso para mi. Ellos experimentaban extrafieza gXpresaban mirdndose unos a
otros con un gesto de intriga y diversion a la warda que él decia algo, cantaba o se
refal#?

Si bien comenté que el caracter y la manera deesage de este misionero no
lleva explicitamente un motivo de sobresalir, qumplicitamente si ganarse a la gente
con su amabilidad. Pero debe considerarse tambiérsig forma de comunicarse y de
hablar puede ser una cuestion cultural y no soloademodacion. Esto puede
corroborarse desde el momento en que se conocesanoiembros de su familia: desde
su hermano que tiene una forma similar de habtie gxpresarse, hasta su tio que fue
un misionero muy conocido entre los tojolabalesmiagmo marista e identificado por ser
un individuo alegre, servicial y un poco exageramo su manera de enfatizar sus
interjecciones y su habla en general. Probablenmenten medio de socializacion que,
de ser asi, es muy eficaz.

A ambos familiares los conozco de tiempo atrastestimlo a su tio, y es parte
de lo que me lleva a argumentar lo anterior. Sirbagp, no todos poseen esta
informacion, menos los tojolabales. Sélo cuandteélaba a alguna comunidad en la
que afos atrds su tio habia estado, de inmediatdconaban con él y encontraban
después un parecido fisico. A partir de esa ideation el grado de aceptacion y de
familiaridad aumentaba, lo que habla de una asociamn la identidad de un sujeto
con quien compartian una memoria, una experienniastatus, etc.

Esto lo pude comprobar cuando llegamos a la comdnae San Arturo. Al
principio buscamos al prediacono Ramiro, con qudebiamos llegar y quien nos

hospedarid*® Una vez que lo ubicamos nos ofrecié algo de coyews miraba

2 Una caracteristica importante de la experienci@xeafieza, en este caso de los tojolabales hacia

Jorge Paz, es que mas alla de ser una pruebaalteridad que recaia en él, la preconcepcion que un
tojolabal podria tener hacia el mestizo no condmagiao sélo con el aspecto fisico, sino con stuaktes
decir, la teoria de la marcacion —la marcacién adamarcacion— como un factor que modifica los
estereotipos y la imagen preconcebidaads, crea o detona disrupciones en el sentido gatéake y
da lugar al inicio de un nuevo proceso de consibacde la imagen dedtro, que en el interin, crea
confusion y una impotencia por descubrir la maaeedebe seguirse para que se dé la intersubgadivid
3 E| término prediacono significa que han llevado doemacién catequética suficiente para ser
nombrados didconos, que es una jerarquia eclesiasiterior a la del sacerdocio y en la que seiferm
realizar algunas de sus funciones sacramentales ebipautismo, la extremauncion vy la liturgia. Esta
practica de formacion y nombramiento de didconopus® en marcha durante una buena parte de la
gestion de Samuel Ruiz como obispo de San Cristibalas Casas, pero fue prohibida por el Vaticano
175



taciturno mientras comiamos, y Jorge Paz, casi mowtos después de haber
comenzado a comer, empez0 a tratar de entablaramvarsacion con él. Le platicé del

camino que recorrimos, le preguntd sobre su fapili@ntos hijos tenia, desde hacia
cuanto tiempo vivian en esa comunidad. Ramiro soldestaba informativamente lo

gue se le preguntaba o decia “jsi pue’!”.

Jorge y yo nos mirabamos en ocasiones el uno@l atveces mirdbamos hacia
otra parte tratando de pensar en qué mas prequar@poder entablar una conversacion
mas a fondo. Yo pensaba que era demasiado tinmdogoieria hablar con nosotros por
algo. Sin definir cual podia ser el motivo, aludiera nuestras experiencias previas por
separado, maquinabamos una explicacién que confaroraestereotipo que pudiera
ajustarse a lo que seria para nosotros un tojolabal

En la noche, platicando con Jorge Paz coincidimns algunos puntos
relacionados con la falta de éxito al tratar dealdiat una conversacion. Quiza
desconfiaban de nosotros porque éramos extrafims)ggue nunca se nos ocurrié en
ese momento fue en que lo que para nosotros esamvarsacion en donde hay un
intercambio abundante y constante de palabrasas,igara los tojolabales, sobre todo
en aquella zona, seria una violacion o excesofdemacion, si se toma en cuenta el PC
de Paul Grice (1975) y sus maximas cooperativdsedodo la de cantidadypra.

Este principio, sin embargo, implica un problema diene que ver con la
sociedad y la cultura a la que esta dirigido. Raysotros, el caracter taciturno de
Ramiro como representante de la cultura tojolaba¢sta zona, o el estereotipo de ser
taciturno, puede ser un indicador de una apareotacion al principio o categoria de
cantidad de Grice. Ramiro no es suficientementg@&@iivo para nosotros, pero lo
interesante seria analizar qué maximas estariaimlesdo Jorge y yo en este encuentro
si este PC tuviera como punto de origen o enfogueultura tojolabal. También
violariamos la categoria de cantidad por el excEspreguntas y de informacién que
emitimos en un momento que conlleva nuestra perfenée a un individuo que no
conocemos. Pero, ante la falta de convivenciailiifénte podriamos saber en aquel
momento qué “maximas” serian las que podrian defirs reglas conversacionales y la

nocion de cooperacion desde la perspectiva tojblaba

en el afio 2000. Muchos indigenas de esta di6cesmidieron ser nombrados didconos y quedaron en
calidad de prediaconos.
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Jonh Haviland (1989) habla deaximas minimasn el caso de los tzotziles de
Zinacantan para resolver esta situacion. Sin ernbai@ no he encontrado un andlisis
o la propuesta de “maximas” conversacionales eruemims interculturales. Esta
inquietud surge porque en el encuentro entre mmsottos y Ramiro, muy
probablemente rompimos con algunas reglas soaalesérsacionales que pudieron
provocar molestia o simpatia en él. En este casmita manifestacion que observamos
de nuestra actitud fue silencio o un escaso inte@bgade palabras.

Para explicar mejor como funciona el PC, la baséstie es la conversacion o lo
relacionado a ésta. Como Grice, Jonh Gumperz (2881idera que la conversacion y
la comunicacién son procesos intencionales y seaopdiciones del entendimiento.
Pero dentro de su mecanica debe existir necesariame principio cooperativo que en
palabras de Grice consiste en hacer “tu contrilbug@onversacional tal como es
requerida, en el escenario en el que ésta ocuwréda propuesta aceptada o la direccion
del intercambio de habla en el que estas involatr@@rice, 1975:45).

Las categorias o maéaximas conversacionales que ifidenGrice de este
principio son cuatro:

» Cantidad: que tiene que ver con el cimulo de inémion que se provee.

» Calidad: que alude a que el hablante debe haaardribucion verdadera.

* Relacién: que se refiere a la relevancia de larirdion.

* Manera: indica la forma o como se dicen las cosas.

Pero en la escena etnografica arriba descrita fegeda que mas podria
aplicarse es la de cantidad y la pregunta al réspsaria ¢ quién esta violando esta
categoria en el encuentro? La respuesta es muylgamp atafie de nuevo a la
vaguedad y relativismo de la nocion de alteridaggspse trata de definir en este
contexto y en esta coyuntura quién estaeb, 0 quién es ejo para poder saber desde
qué lado aplicar el PC.

Si se hace caso a la aportacion teorica de PaoeGemo que la perspectiva
desde la que el investigador traduciria la violacdie esta categoria del PC en este
escenario, ubicaria al culpable en la persona da@rBaaunque, en estricto sentido, él si
es cooperativo porgue responde justo lo que seelgupta. Pero si la ubicacién ded
cambiara y nosotros dos fuéramos alteridad, ensogu&nes violamos esa categoria

seriamos nosotros.
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La maxima de cantidad presenta dos premisas quendrlmplirse para que se
dé la cooperacion: 1) Haz tu contribucion tan imfativa como se requiere y 2) No
hagas tu contribucion méas informativa de lo querezpierido (Grice, 1975:45). El
registro conversacional que pongo a disposiciorseguida, derivado de la escena
etnografica arriba expuesta, podria ser util par@reler la mecanica del PC como
andlisis y entender, de alguna forma, como estlaralaza de accion de las relaciones
de alteridades en la interaccién o conversatin:

1.- Jorge Paz (JP) — Hermano Rami... jEsta muy bsemoaizito!

2.-Yo - /Si, la verdad que
si... Muy bueno.

3.- Ramiro (R) — /iSi pue’!

4.- J.P. — Pus qué bueno hermano Ramiro que yanlles...

5-R - /Si...llegaron
ya...

6.- J.P. — Se mira bonito el paisaje. ¢ COmo seldinéo en tojolab’al?

7.-R. - /Si, si... Bonito.../ /iBonito!

8.- J.P. — ¢ Bonito se dice... en tojolab’al?

9.-R. — No hermano.Tsamal

10.- J.P. — ¢ Bonito?.. Tgama?P

11.-R. —Tsamal

12.- J.P. — ¢Y su pamilia hermano? [dirigiéndosailpAsi dicen familia

George... [Vuelve a dirigirse a Ramiro] ¢ Cuantos ippshtiene?

13.-R. — Tres hermano.

14.- J.P. — ¢ Tres hijos tiene?

15.- R. — No hermano.

16.- J.P. — ¢ No? ¢ Entonces cuantos?
17.-R. — Seis hermano.

18.- J.P. — Me dijo tres.

19.- R. — Tres pichito’

4 Aclarando el origen de este fragmento, se tratandegrabacion que hice el 12 de septiembre de 2008

cuando llegué por primera vez a esta comunidad. Ufize grabacién espontanea, nadie percibio la
presencia de la grabadora y es muy corta, debidmeaen aquel momento pensaba obtener una
informacion valiosa pero al no haber tal, tomédaadortunada decision de apagarla.
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20.- J.P. — Ah. Cierto hermano Ramiro... jqué tomtg! §res nifios y los

otros tres ya grandecitos... jQué abusado el herifan

21.-R. - /Si pue’

22.- J.P. — ¢ Y tiene mas pamilia por aqui?

23.- R. — Si pue’ hermano.

24.- J.P. — Ah... [pausa de siete segundos] Mire arom. Aqui tengo una

mi fotito de mi pamilia hermano...
25.-R. - / Ah, si hermano.
26.- J.P. — Mire... [Mostrandole fotografias que &egi la billetera] Este es

un mi hijito que se llama Lalito y una mihijita gse llama Caro...

27.- R. — /Si pue’ hermano.

28.- J.P. — Y esta es una mi esposita. Gelitaasgall Bueno, asi le decimos
de carifio.

29.-R. — Ah bueno hermanao.

30.- J.P. — Ay hermano Rami... [existe una pausacte eegundos]

31.-R. - ISi pue’

32.- J.P. Y... cuénteme hermano... ¢desde hace cudmém \aqui?,

¢Ccuanto tiempo tiene esta comunidad?, ¢como fuellegeron

aqui?
33.-R. — Desde nifio.
34.-J.P. — Desde...
35.-Yo - / ¢Y tiene mucho que conoce a lagstas?
36.- R. — Si hermano.
37.-Yo — ¢ Cuanto tiempo?
38.- R. — 1965.
39.- Yo —Y... ahora si que... ¢cOmo eran?
40.- R. — jPus asi na’ mas!

Esta conversacion —o intento de conversacion— eoatun material rico que puede
analizarse desde distintos enfoques, el ethomeigidol, el del analisis conversacional,

incluso de analisis de discurso. En este casoetenqmo hacer un andlisis tan minucioso

> El término “abusado” no se refiere a abuso. E€tmino que fonéticamente se emite asi en gran parte

de la sociedad mexicana, abreviandolo incluso téérmino “buzo” o “buso”, y que se refiere a algui
aguzado o perspicaz (www.rae.es).
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y especifico, sélo lo necesario para mostrar compartr de principios relacionados con
el acto comunicativo —el PC, CAT, Ehce-workFace-saving=TA, entre otros— se
pueden encontrar herramientas tan importantes quargorender, no solo la alteridad
sino las alteridades que interactian unas con,aasnte el encuentro o situacion
comunicativa.

En la conversacion que se intenta entablar entmiBay nosotros dos (Jorge
Paz y yo) propongo un andlisis de la alteridad @&ncdmunicacion desde dos
perspectivas: la dglo que recae en nosotros y la gielque recae en Ramiro. Hacer un
analisis de la alteridad desdeyel podria ser en si mismo una contradiccion. Podria
pensarse que se cae en una perspectiva nucleaogeetrista o, lo que Michael Agar
(2002) explica con “la ideologia del nimero undadeoria del déficit; es decir, “Eb
[nosotros]son los mejores, los demas son menos que los regjdreduccidon mia
(Agar, 2002:23).

Para Agar el andlisis de la otredad se relaciomaet proceso etnocentrista de
ver las diferencias entre gb y el otro a partir de dos formas: 1) Imaginando las
diferencias sobre la punta del iceberg, en el quee sistemas (culturales y sociales)
estan trabajando, y 2) notar todas las cosas dgquada otra persona carece al ser
comparada con uno mismo, que alude justo a laateefidéficit (Agar, 2002:23).

La critica que este linglista hace de ambos prscesose dirige solo al
etnocentrismo, sino las consecuencias de éste tmmreacion de estereotipos, una
ceguera que impide identificar otras caracteristigpae estan “debajo de la punta del
iceberg” y que emiten juicios, perspectivas poldas y un analisis cientificista que
categoriza ayo comoyo y desde donde se lleva a cabo el andlisis, yalsoijeto como
el objeto/sujeto de estudio, sin la posibilidadyde elyo sea acaso un objeto/sujeto de
estudio quien viola normas sociales, culturalesyersacionales, etc.

En el caso de mi propuesta de analisis, el intdatalejarse del etnocentrismo y
posicionarse es crucial. El posicionamiento alud® @ue el método feminista ha
aportado con los “conocimientos situados” Figari, 2011a, 2011b y 2011c; Haraway,
1995; Fox keller, 1992; Harding, 1987). La necesida que el investigador se sitle y
subjetivice el objeto de estudio o se autosubfipresume un avance considerable en
el quehacer de las ciencias sociales. Es por eaeq este andlisis busco integrarme en
el proceso de extrafiamiento y los errores metodmégn los que el cientifico cae por
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su “ideologia del ndmero und® Pero también busco pensar desde la perspectiva
etnocentrista 0 en una posicion geldesde el tojolabal, aunque esto implique en si un
supuesto o utopia.

Antes de empezar a analizar la conversacion, a namase contexto, partiré
primero de la interpretacion que Jorge Paz y yortuis acerca de esta conversacion en
relacion al caracter taciturno, la actitud suspigda falta de comunicacion de Ramiro
por ser tojolabal. Para Jorge Paz y para mi, Rawidia por lo menos una maxima
conversacional de cantidad del PC, pues aunquersra responde lo que se le pide,
nuestras expectativas se vinculan con la necegidadaber mas de su entorno, su
persona y su familia, las cuales no se logran.Vasién de ciertos temas se relaciona
mas con la incomprensién de Ramiro o la incapacipedtiene para que infiera lo que
queremos. Eso llegamos a considerar en su momentorc‘quiza no nos entendid”.

En mi contexto por lo menos, cuando se preguntaocen las lineas 12 y 22
acerca de la familia, espero que la respuesta @o s&o un ndmero 0 una
afirmacion/negacion, sino que se infiera que pdam amplio panorama de cémo esta
conformada; si tiene nietos, hermanos viviendoaecoimunidad o en otra parte. Algo
que dé pie a que la conversacion puede partir e@@sto y fluya hacia otros temas y
yo pueda dar también informacion sobre mi.

Al observar, sin embargo, la respuesta de Ramleopegunta de la linea 12,
ésta es sumamente exacta. Se le hace una pregbntass familia —pregunta que se
ve interrumpida cuando el misionero me aclara laera en la que los tojolabales
pronuncian “familia”— y de inmediato se hace ungusela pregunta que es mas
precisa, aungue con una intencion implicita de suger donde Ramiro puede empezar
a contestar para que se hable con méas amplitudeadersu familia. Este sélo responde
“tres hermano” (linea 13).

En esta respuesta existen dos elementos que sugieacinformacion valiosa,

porque 1) aclara la duda de Jorge Paz acerca dedrolde hijos pequefios que Ramiro

¢ Con errores metodoldgicos me refiero al hecho @e por ejemplo, en esta conversacién que grabé en

audio con el fin de saber como empezaba un misioaaelacionarse, encontré que el intercambio de
informacion y de significados, en tanto sustansineial de la comunicacion intercultured. Pechet al,
2009 y Paoli, 1977), era escaso y sin importanc@sa pmi trabajo. El resultado de este juicio
antropolégico y etnogréafico fue apagar la grabagumajue no tenia sentido “gastar mas pilas” en una
conversacion que no iba a llegar a mas. Ahoraallzam este fragmento veo el potencial que tienes
hubiera tenido si hubiera seguido grabando, elngtdede las pausas y los silencios. Lo rico de estor
metodologico es que reflejo prejuicios y juiciomagtentristas y cientificistas (determinar lo que es
importante o no, decidir cuando hay comunicacidgropfrente a la “alteridad”, sin considerar el édec
gue causo 0, mas aun, mi alteridad frente gauistinto al mio.
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tiene (tres), pero éste 2) afade el término “heahgune alude a una forma que los
tojolabales no utilizan entre ellos en lo cotidiagoque tiene que ver con un cierto
estatus, indexicalidad o diferenciacion entre pwsp contextos |y
momento/direccion?’

La persona de Jorge Paz y la mia —tomando en cgeataiempre han pensado
gue mi vinculo es con la Misiéon de Guadalupe— noa parte de la vida cotidiana
tojolabal. No somos tojolabales, sino que desdgespectiva formamos parte del
“bando catdlico”, representando a una mision coqua han tenido contacto desde la
década de 1960 y, ademas, estamos presentes @s tlyue se celebrara una fiesta
religiosa o, por lo menos, habra una reunion errata para presentar al nuevo agente
de pastoral. En este contexto se identifica:

1) La persona; es decir, quiénes somos nosotrasqo@ no nos digan “Jorge” o
“sefior”, sino “hermano”. Esto es un indicador difeciador de su contexto, comunidad
y cultura, pues no somos tojolabales, no somoddgug ademas, la relacion que nos
ata es con la religidon y una organizacion religiosa

2) El contexto tiene que ver con la circunstanaie grevalece para que se
dirijan hacia nosotros como “hermanos”; es el mamele la visita de unos forasteros
gue vienen de la Misiébn de Guadalupe, por lo tagamte de Iglesia, y venimos a
participar en un encuentro donde se celebraraarsantos:*®

3) El momento y la direccion es similar al contex@uando fuera de la
celebracidon y en contextos menos formales algunengs se juntan a platicar, estando
nosotros presentes, entre ellos si se llaman gon@mbres. Pero, a nosotros se dirigen
como “hermanos” o cuando hablan de alguien contraxscesté presente o no, también
aluden al hermano “A” o al hermano “B”, en una nméca de indireccién que conlleva,
al igual que las dos caracteristicas de arribayaadiferenciacion quiza como diciendo
“para ustedes, gente de Iglesia, ellos son hermanogjue en la cotidianeidad para
nosotros son A, B o X",

" Después de casi tres afios de este encuentro, o&ggue decirse “hermano” entre ellos se usa sélo

cuando se esta enfrente de un agente de pasteedkeadice asi al agente de pastoral. El 1° derfelate
2011, cuando en la fiesta de la candelaria estabamaina comunidad, algunos de ellos al calor sle la
copas y a sabiendas de que nosotros estabamosddsrmmpezaron a llamarse por sus nombres,
hombres y mujeres, no por “hermano” o “hermana’tédae campo, 2 de febrero 2011).

48 Cabe sefialar que los otros contextos donde sd té&anino “hermano” también esté relacionado con
la religion, pues esto también ocurre entre loslabgles que pertenecen a otros grupos no catdlicos
Ignoro si entre ellos también, en contextos fuezaladreligioso, se llaman por su nombre o siguen
llamandose “hermanos”.
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Hay un aspecto mas que seria importante sefialaliré@cion de los tojolabales
hacia nosotros como “hermanos” también tiene quecor la manera en la que nos
dirigimos a ellos; es decir, a lo largo de todacdamversacion Jorge Paz se dirigié a
Ramiro como “hermano”, nunca como Ramiro, amigdpseetc. Lo que para un agente
de pastoral o cualquier mestizo en el contexto implica el término hermano
como una forma de mostrar igualdad o una suertandistad, para un tojolabal —
sabiendo diferenciar el “hermano” de un mestizo iBionero catolico al de un
individuo no catélico— alude muchas veces a unareiifciacion y categorizacion del
otro. Nosotros delimitdbamos nuestra propia otredagegina jerarquia ante Ramiro.

El tojolabal-yo se relaciona llamandose por su nombre en su ptepgua y
muchas veces, cuando lo traducen al espafiol —ooemmdades en las que hay
desplazamiento linguistico y no se dirigen a logenes y nifios emojolab’al —se
precede por un modificador que provienejaleEs por eso que cuando un tojolabal
habla de alguien mas, esté presente 0 no, y loalicespafiol, por ejemplo, alguien
llamado Gabriel, se refieren a él como “el Gabrlinds comunmente “el Grabiel”.
Nunca precedido por “hermano”. Quiza, dependiereléadelacion que hay entre dos
individuos, ‘tompd o kumparékumarees un término recurrente, pero que no tiene el
mismo significado que “hermano”, simplemente poarjguia.

“Hermano”, al igual quetat” o “nart’, son formas de interpelacion que van mas
alla de categorizar a una persona; es decir, dageizan. El compadrazgo implica otro
tipo de jerarquia que alude mas al establecimidatana nueva relacion interfamiliar,
asi como existen muestras de confianza con el @swlokenombres que identifiquen a

una persona.’

Hasta el momento, en relacion a la definicion deal@ridad a partir de esta
conversacion, tenemos que, desde nosotros, noRaiuro sino los tojolabales en
general nos ven con desconfianza y son tacitupmess desde nuestra ldgica cultural,
cuando alguien desconocido se presenta, siempsteexna actitud reservada y de

atenta observacion para saber como es, qué bu'scadyr el peligro”. Es por eso que

"9 En el caso del tio de Jorge Paz, que fue muy queritte los tojolabales, el sobrenombre por elsgue

le conoce egaaxte’o chinyaaxte: Debido a que su apellido era Carrasco (que egspecie de encino),
la traduccion que encontraron fue laydaxte’ o chin (pequefiolyaaxte. En mi caso por mi apellido
Valtierra, me decian Vdu'um (tierra), pero siempre respetando la jerarquidevsahciando mi persona
de la de su comunidad, pues me decian “hermantudah”.
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interpretamos asi la suspicacia, mas alla del marawegativo o positivo de estas
personas. Pero, estas primeras observacionesvamieun segundo paso que va mas
all4 del estereotipo, y es alimentado por un adtae o informacion previa sobre los
tojolabales; es decir, la informacién diacronicstibiica.

Pensar en gente que sufri6 mucho maltrato en leaége las fincas, gente que
se levantd con el EZ buscando justicia, la res@itude sus tierras, buscar nuevas tierras
porque algunos indigenas y campesinos acaparam@mds dejando a los demas sin
mayor oportunidad; contrarrestar el abuso de lostigts y terratenientes, entre otros,
todos estos antecedentes llevados a una interjgretde latojolabalidadimplica a su
vez una interpretacion de la actitud en RamirouBw caimos en supuestos como “era
zona zapatista y no quieren responder, porque ié&an que somos espias o0 los
vamos a delatar” (Notas de campo 13 de septieneh2dad3).

No se tomaron en cuenta, ni en ese momento ni despiertas pistas que
pudieran dar una explicacion mas simple y practioajo el hecho de que preguntar
demasiado no era adecuado porque, ni era nuestrtext® ni habia suficiente
confianza. Ademas, la informacion que queriamoasopreguntas que haciamos, sea
para dar pie a la conversacion u otro motivo, Hegaen su debido momento —como es
usual en el contexto tojolabal— pues el instanteleque se da la conversacion que
analizo, en realidad estaba destinado Unicamemtesabnso del largo viaje que hicimos
y a comer. No debia haber mas actividad qué“8sa.

Si se piensa en la persona de Ramiro, un anciatagono, que por lo mismo
tiene su jerarquia, que tiene muchos afios de cogyomenvivir con mestizos, que fue
formado religiosamente por maristas en los afiosnsesy que es el encargado de
recibirnos, darnos descanso para después explinar se realizara la actividad, contar
los problemas que suceden en la comunidad y comalicarse en el aspecto pastoral
con la llegada Jorge Paz que seria el nuevo agenpastoral; el exceso de preguntas
gue nosotros le haciamos no era algo muy propm, esceso de informacién y
demasiado ruido. Seguramente alterabamos la diaasoigal y relacional de su casa,

pues las miradas de curiosidad de nifios y aduliizaqo soélo fueron tanto por la

%0 podria pensarse que esa interpretacién de guaildeicio y descansar es una imposicion e
interpretaciéon de Ramiro que no concibe porqueemerhos la intenciéon de adecuarnos o acatar esos
“usos”. Pero es légico que lo considere asi, siamésos anteriores supieron acomodarse desde el
principio al silencio y quietud del contexto o siepente si se considera que la interpretacionpyésta
en marcha de estas acciones por parte de Rami@ssporque esta en su contexto.
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presencia de dos extrafios, sino también por nsesttaudes que alborotaban un orden
determinado.

Otro fragmento de la conversacién que complemergpmeste analisis es
cuando existe una confusion a partir de la pregdatéa linea 12 “¢cuantos pichitos
tiene?” Ramiro dice que tiene tres, por lo que daagume que tiene tres hijos sin
percatarse que “pichitos” es una palabra regionalsignifica “nifios”.

Este término en realidad no es parte del vocaloutlei ambito en el que Jorge
socializo. Podria sobreentenderse, pero en ocasiumse piensa en el uso que se le dan
a las palabras, sobre todo cuando no se tiene migrhpo de haber llegado a un lugar
culturalmente muy distinto al propio. Sea lo quae, &sto explica porqué Jorge sugiere
gue Ramiro tiene tres hijos hasta que él respondeanq, sino seis. La reaccion de Jorge
Paz es violenta, aunque no su actitud, pues respdtel dijo tres”, que podria sugerir:
1) La pregunta que hizo Jorge no fue comprendida Remiro, 2) Ramiro esta
mintiendo, 3) Ramiro se esté burlando de Jorge.

La realidad es que en nuestro contexto, si seelgupta a alguien cuantos hijitos
tiene —pichitos en el caso de Comitan—Ia respuesgparada podria ser 1) Tengo tres
nifos pequenos y otros tres, pero ya estan grande@) Tengo seis, tres chicos y tres
grandes o 3) Tengo tres chiquitos, una de siete,dennueve y uno de diez; y tres ya
grandecitos. El mayorcito ya esta casado, todawiaspera bebé. Después tengo dos
mujercitas, solteras todavia. Una de quince yda#rédieciséis...

Aunque la tercera posibilidad podria facilmentes® violacion a la segunda
maxima de cantidad del PC, incluso al principiordievancia, ésta se presenta de
manera muy recurrente, por lo menos en la sociedaditeca, lo cual puede
corroborarse cuando se encuentran dos personasi@ de autobus, en el mercado o
en la plaza (Notas de campo, 25 de octubre de 2P#0) la caracteristica de este tipo
de intercambio de informacion es que ya habia leabidencuentro anteriormente; es
decir, aunque no se conocieran, por lo menos yatebido alguna ocasion en la que
estas personas intercambiaran algun tipo de infbdnasea una transaccién comercial,
alguna platica casual, etc.

En el caso de las dos posibilidades anterioreesuglementos introductorios
previos a la informacion; es decir, se pudo hatierado con un tema especifico como
hablar del clima, del costo de algunos productesladnegligencia de algun servicio
publico y luego cambiar de tépico como el casoaldéamilia. No puede llegar una
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persona que no se conoce con otra y pedir infodmasbbre la familia de alguien sin
causar suspicacia o rechazo. Esta misma dinamiwa Jurge Paz con Ramiro, pero
quiz& no suficientemente o no de la forma més autkcu

La desventaja que tiene el misionero de reciéregggren este caso Jorge, con
respecto a un tojolabal con cierta jerarquia y emthos afios de convivir y, por lo
menos con una idea mas amplia de cémo es la geréeMision de Guadalupe, es que
sabe de la situacion de los tojolabales, de unainmad especifica 0 de Ramiro como
tal por lo que le han comentado, pero no tieneinéeion precisa acerca de la venta de
su producto en el mercado, por ejemplo en Las Miaaga los cambios
socioecondmicos y sociales que han implicado maritos a través de los afios como
la Union de Uniones o el EZLN en tiempos mas réeemmucho menos los problemas
intracomunitarios y econdmicos que padecen estasmes; es decir, temas especificos
y de mayor interés para ellos que la presenta@osudfamilia mostrandole fotografias
de nuestras familias.

Se debe considerar la posibilidad de que Ramir@rsigon mas certeza —
aungque estereotipo al fin— que el misionero que avaconocer no presenta
preocupaciones econémicas al grado de dependeradeogecha, de que el precio de su
producto no sea muy castigado en el mercado oagueohflictos con miembros de su
familia o vecinos conlleve a una desestructuracidmunitaria que implique efectos
muy negativos, incluso a nivel econémico.

El asunto es, qué tema puede abordar Jorge queaa@reguntar sobre su
familia, el lugar en el que se encuentra su midpes cultiva, etc. En este contexto no
s6lo no se comparten rasgos culturales, sino tampsantos sociales que de alguna
forma en la ciudad si. Es dificil que en una comaditojolabal se pueda desarrollar
una platica a partir de la critica de los gastaos lgay con la realizacion del gobierno,
por ejemplo, de una obra publica de la que se shapgue existen malos manejos del
presupuesto o los valores familiares que se vadigeto con la llegada de la
tecnologia, los medios masivos de comunicacionsydstupefacientes; es decir, la
topicalidaden un contexto en el que se encuentran dos suelinsalmente distintos,
se ve afectada o limitada de forma considerable.

Ahora bien, para este Jorge Paz saber cuantos tigjes Ramiro no es lo
importante, sino una buena via para iniciar unar@@acion. Cuando la respuesta es la
esperada, pero la cantidad de informacién no d&isnte” para saciar las expectativas,

186



existen acciones que buscan nuevas tacticas qgueulest la comunicacion, como el
momento en el que Jorge saca de su billeteratias fi® sus hijos y esposa para, por un
lado, presentarle un poco de su contexto a Ramipoopiciar que él pueda hacerle
alguna pregunta acerca de su familia y asi detarial accion conversacional y, por
otro, darle confianza a Ramiro de que su intencidres extraer informacion para su
beneficio. Cambiar el tema es otra tactica.

Antes de que se diera esta accion, sin embargpresentaron dos momentos
interesantes que pudieron ser una oportunidadqagae diera una conversacion mas
amplia, pero, ademas, fueron eventos en los qpeid® manifestar de nueva cuenta la
perspectiva deyo diferenciando abtro. El primer momento se da cuando se hace la
pregunta en la linea 12, “¢ Y su pamilia hermana®dr@o Jorge hace esta pregunta su
atencion se dirige a mi de momento para aclarauneagte la carencia de “f” en la
lenguatojolab’al, ellos la sustituyen por la “p”. Este acto “inotano desliz sin
intencidn o conciencia de ser una amenaza a swemmsagial (FTA), fue un marcador,
en el sentido de diferenciar como hablan los tbalks, en tanto una caracteristica de
ellos a diferencia deosotros Aqui existe una diferenciacion y definicion pragica
deyo y el otro, y que rompe en parte con una dinamica de entabkrcomunicacion
posible. Existe un juicio que denuncia los rasguglistico-culturales de Ramiro frente
ami.

El otro momento se da con una confusion a parturdg&rmino que Jorge utilizo
en la linea 12, “pichitos”, y supuso que 1) Raneinbenderia que la referencia era a sus
hijos, independientemente de la edad o 2) no cqiterdle momento que Ramiro
pudiera tener hijos mayores. Para Ramiro el térifpichitos” significa nifios, por eso
responde que tiene tres. El resto de sus hijos y@amayores, por lo tanto, no eran
“pichitos”.

Si bien la intencionalidad implicita de aquellaguneta era “Platiqueme acerca
de su familia”, la respuesta no s6lo no cumplié Esnexpectativas de Jorge, sino que
detond una confusidén cuando corrobora entre l&asii4 y 17, que Ramiro no tenia
tres hijos sino seis. En el momento en el que Jogieua la falta de veracidad de
Ramiro cuando dice “Me dijo tres” (linea 18), Ramio sélo aclara el error en el que
Jorge se encuentra sino que implicitamente comprgeb la incompetencia linguistica
en el manejo de los términos regionales —que ademdgle un idioma ajeno al de
Ramiro— recae en Jorge.
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El poder, por asi pensarlo, lo detenta en ese moniReimiro, Jorge acepta su
falta y la descortesia que tuvo con él al dudaladeerteza de su respuesta, y trata de
compensarlo contrastando/diferenciando la alteridad Ramiro (linea 20) como
superior alyo de Jorge; es decir, realiza fate-savingconcepto que desarrollaré mas
adelante. Sin embargo, reparar su falta no fuecisnfe. La posibilidad de un
intercambio de informacién mas amplia se rompe.

En ambos casos la comunicacion a cabalidad no re@leu Existe un estado
incobmodo y a la defensiva; es decir, cada quiercdbysoteger su imageriace o
presentacion y crea una relacion de tension quaasefiesta en un silencio o en la
emisién de pocas palabras. A lo largo de toda tvesacion se aprecia un sinfin de
caracteristicas que llevan al mismo criterio etnocsa del tojolabal taciturno o del
agente de pastoral y su acompafiante parlanchines.

La importancia del PC no es en realidad deterngn&n viol6é qué y/o cuantas
maximas, sino identificar, en este caso los comudea®minadores o los significados
comunes que compartimos todos a pesar de lasmtifaselinglisticas y culturales, por
lo tanto definir quién es quién y las preconcepesogue son la base de preguntas como
“¢,Con quién me voy a enfrentar? ¢Como me voy aeptascon él? y ¢Como lograr
una interaccién?”. Esto me lleva a pensar en urbimaghe tactica (cambio de tépico)
gue se observa en la conversacién para resolviectenunicacion y tres elementos
clave que no permiten la fluidez de ésta (preictém, FTAFace-work[FW]/Face-
saving[FS] y CAT).

El cambio de tactica se observa en dos partegatapt® de conversacion. En la
linea 30 se percibe que cuando Jorge no cumplexpestativas, prepara el cambio de
tema buscando plantear una nueva mecanica conralcEsto lo hace en dos
tiempos:

1) “Ay hermano Rami...”. Ramiro responde “jsi pue’jue a su vez no

conlleva un contenido informativo relevante pasadapectativas de Jorge.

2) Jorge cambia de tema: “Y... cuénteme hermano...dgdesce cuanto viven

aqui?, ¢cuanto tiempo tiene esta comunidad?, ¢édenque llegaron aqui?”

(Linea 32).

En estas tres lineas se puede identificar quee J®ag no quiere interrumpir la
conversacion e intenta mantener el turno de haldalgmas, expresar “Rami” como un
elemento que podria ser interpretado por Ramircogoaternalista, irrespetuoso y fuera
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de lugar. Ambos aspectos podrian entenderse enissnos como una suerte de
indexical de poder. La respuesta que obtiene eggutst’ (linea 31), que en realidad es
recurrente a lo largo de toda la conversacion. @stoo es significativo porque no sélo
existe una persistencia en nosotros de lograr wmaecsacion, sino también una
renuencia de Ramiro a entablar la conversaciommartaeel turno conversacional que
daria lugar a que la mecanica conversacional tommargor fuerza y se extendiera el
topico, de tal forma que, incluso él empezara @hlas preguntas.

Independientemente de si el motivo de Ramiro ahrsega tomar el turno de
habla es porque no es el momento adecuado poadzases expuestas anteriormente o
porque Jorge violé de nueva cuenta la maxima dideahal hacer tantas preguntas en
un tiempo tan corto; sus respuestas constantesmtas y precisas, pero en muchos
casos la deferencia de éste lo lleva a emitir esp8 que en si mismas no son
respuestas informativa@er se por lo menos no implican un intercambio de infacdn
real, sino funcionan conmmack channels

Al definir back channelse hace mas clara la renuencia de Ramiro aipartien
la conversacion, pues son “enunciaciones que eltoautlace durante el turno
conversacional del hablante, pero que no son wdewnle tomar el turno de la
conversacion” Traduccién mia (Brody, 1986:260). Lodack channelsal igual que
“obedecer” los PC, de alguna forma son aspectosesiém vinculados con la cortesia
(cf. Tannen, 1986), pues se busca que el hablanteroiba la intencion del auditor de
no conversar, el auditor mantiene la distancia yamsgable'>* Ramiro no le dira a
Jorge de manera brusca que no quiere hablar oalesinteresa el tema que propone,
sino a través del “jsi pue’!”, respuestas muy @axio de afirmacion/negacion —incluso
indexicales o elementos deicticos—sera la formguerse hara sab&¥

Ante un nuevo fracaso de no entablar una conuérsadeniendo ya la

experiencia previa de una posible renuencia de Raeihablar, no se espera mas

! Estos principios de cortesia, entre otros, esté&pretacion de Lakoff y la l6gica de estos prifasp

sobre todo en contextos interculturales es queaayadprevenir malentendidos que son potencialmente
factibles entre personas con diferentes lenguasrnes o que tienen diferentes antecedentes celtural
pues “la diferencia cultural implica necesariamatiterentes asunciones acerca de las formas naswal
obvias para ser cortés” (Tannen, 1986:41).
32 Con elementos deicticos o indexicales me refieesas respuestas tan comunes en casos como estos
cuando se pregunta acerca de, por ejemplo, el kigatonde vive el hermano de alguien, y casi sin
sefialar o describir mas la ubicacién del sitiomestrifie a responder “por alld”. Pero ademas deibas,
un aspecto que también interviene es lo que Ta(k®86) y Brody (1991) llamaimdireccién es decir,
la manera en que la gente quiere decir lo que ekactamente. Una accion hacer evidente lo que
queremos comunicar sin decirlo, pero de una masetih SO pena de que nos asocien como sujetos
hostiles y que podria afectar nuestra imagen.
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tiempo el resultado de ese segundo intento, y {r@ @m accion interrumpiendo a Jorge
(linea 35) para introducir una nueva tematica quedto es de mi interés académico en
aguel momento, sino que, segun yo, podia ser g#rte para Ramiro por tratarse de un
tema relacionado con la Misién de Guadalupe y gqaeeé motivo principal de ese
encuentro.

El resultado de mi intencion fue el mismo, una uesga igual de escueta que las
anteriores, presentandose incluso, una suerte a&iéev En la linea 39 pregunto a
Ramiro acerca de los maristas: “Y... ahora si que.angCeran?”, lo que alude a un
deseo de que me informara acerca de lo que vivieltos cuando se formo en 1965 en
los cursos de catequistas, que me platicara dersafde ser, de comportarse, etc. Su
respuesta “Pus asi na’ mas” (linea 40) implica ewasion que, desde nuestra
perspectiva cultural, puede deberse a no queremdarinformacion o que le pueda
avergonzar hablar de esos temas cuando esta frentesotros, que somos para €l
posibles hermanos maristas y por deferencia peefiecir lo menos posible.

“Asi na’ mas”, también podria ser un elemento dwmict/o indireccion ¢f.
Brody, 1991 y Tannen, 1986). Deictico porque elead “asi” puede significar “asi
como son ustedes” e implicitamente nos esta saf@k&n emitir algun tipo de lenguaje
corporal. La otra posibilidad, indireccion, porcgleposicionarse en la persona/cultura
de Ramiro, él queria dar por terminada la convé@sado que puede leerse en una
accion que conlleva una suerte detamensajéTannen, 1986), pues inmediatamente
después de su respuesta nos indicé que pasaratoosan agua caliente y después
llevarnos a la escuela que seria el lugar en dpedeoctariamos ese dia (Notas de
campo, 12 de septiembre de 2058).

Después de ubicar los cambios de tactica en esteersacion, el resultado
aparente fue insatisfactorio. La razon de quedaschs puestas en marcha no dieran
resultado —por lo menos no el esperado para nesetrcaquel momento— se debe,
desde mi perspectiva, a tres elementos clave gpelém la fluidez y continuidad de

una conversacion, por lo tanto comunicacion, arpdet encuentro.

53 Aprovecho para hacer dos aclaraciones: la primerarespecto ainetamensajejue para Deborah

Tannen, se trata de aquello que se comunica cofitadgs hacia alguien, la ocasién, lo que estamos
diciendo; es decir, el metamensaje a diferenciandgisaje se desarrolla a partir de la forma ensque
dice algo, pues “no es lo que se dice sino condice (1986:30). La otra aclaracion tiene que \ar &
costumbre de tomar agua caliente que es comun legtrmjolabales. Después de comer toman agua
caliente con la que se hacen buches y se escupeéde&s una forma de lavarse los dientes después d
comer, pero también puede tomarse el resto degesg que consideran que es muy bueno para digerir
mejor los alimentos.
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Ubico, en primer lugar, lpreinteraccion que, en cierta medida, esta relacionada
con la preconcepcion, el estereotipo y el prejui€lero, sobre todo, es parte de un
proceso de prevencion ante posibles amenazasmalgen social o presentacién de
persona (FTA, FS y FW).

Lo que llamopreinteracciones una suerte de imaginario y predisposicion para
presentarse y actuar con el fin de obtener un efespecifico. Lgreinteracciénse
trata de un entramado de estereotipos, juiciosathy @ interpretaciones que un sujeto
tiene acerca de un grupo de personas o un indivi@gbotro), a partir de cierta
informacion diacronica que se consulta en libros, & propia tradicion oral o
interpretaciones de los que dicen conocer a esti@,galgo muy similar con la nocién
de presuncién de Perelman (2000). El sujeto regestta informacion y la complementa
con su experiencia previa en relacion a otros iddos con caracteristicas similares a
los del grupo estereotipado, construyendo asi@uiginterpretacion e imagen dsfo.
Una vez realizado este proceso, el sujeto se fituriorma en que debe actuar y
presentarse antes del encuentro para poder entafdanteraccion. Es por eso que se
trata de un elemento estratégico, no tactico.

Podria, entonces, pensarse que pk@interaccion es una estrategia para
acomodarse. De hecho, si lo es, pero también esaaci@an cauta que pretende
mantener la imagen que un individuo desea proygquidticamente para lograr un
efecto dado. Es por eso que se relaciona con la FMAy FS de Goffman (1967).
Trataré de explicarlo mejor.

La preinteraccidnes una accién que aun no se realiza, sino qu@estéctada a
llevarse a cabo antes del encuentro. El encuesttmeslemento clave en la puesta en
marcha de esta estrategia, pues es lo que dandduganteraccion en caso de que la
estrategia sea exitosa. Pero no es cualquier eimouen

El concepto goffmaniano dencuentroo encuentro sociales una suerte de
arreglo social que ocurre cuando una persona ess&nge fisica e inmediatamente a
otra; es decir, un encuentro o “accion cara-a-catiicada y gobernada ritualmente”
(Goffman, 1964:136), a partir de la cual se lognraemfoque visual y cognitivo de

atencion, una apertura reciproca y preferenciah @dmunicacion verbal, una alta

'** La estrategia tiene que ver mas con la manera gundase dirige 0 un proceso regulado con vistas a

asegurar un resultado y/o decisién Optima en un emtondado, en tanto que la tactica, mas que una
planeacion procesual como el caso de la estrategéieva hacer “un cambio de planes” para lograr u
fin especifico, debido a que, quiza la estrategiastaba funcionando.
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relevancia de actos reciprocos y un punto en el sguela una mirada mutua que
maximiza cada oportunidad del participante paraciper el monitoreo del otro
participante sobre si (Goffman, 1972:17).

De este encuentro de monitoreo reciproco, lo queise es la imagen social
(face; es decir, aquella imagen conformada por valorasributos sociales aprobados
gue una persona clama para si, y que otro asunaatdwin contacto particular como,
por ejemplo, el propio encuentref.( Goffman, 1967:5). Goffman afirma que los
encuentros proveen la comunicacion base para {mditcular de sentimientos entre
los participantes y también para compensar y/cegaractos desviados o incidentales
que afectan la imagen socief.(Goffman, 1972}>°

Los incidentes que amenazan de manera latente dgeimde un individuo,
propician que éste, durante el encuentro, debaabusmnstantemente, prevenir, evitar
y/o revertir esas amenazas para no ser rechazadpdr con la interaccion), por medio
de la evasion de contactos en los que estas anseoezaan posiblemente. Esa accién
es lo que Goffman llamface-work(FW). Un ejemplo de esto puede ser evitar abordar
ciertos temad>® Una accion més especifica acerca de evitar unaaaearticular a la
imagen de un individuo (FTA), se denomfaae-savingFS).

La idea de estas estrategias no es sélo evitaoquean incidentes, sino no
tener que caer en una situaciébn que implique hacercambio tactico como la
retractacion dake bacl(cf. Tannen, 1986), y que en muchas ocasiones corpker
una oportunidad de establecer una interaccion. dfestos de estos incidentes en
realidad tienen que ver comalentendidogjue conducen a lacomunicaciony que son
mas comunes de lo que se cree. Las estrategidsagtee ahora he mencionado no son
infalibles y menos en contextos interculturalegspel metamensaje o significado social
de lo que decimos, en el que se incluyen elema&uio® la velocidad o las pausas en el
habla, el volumen y la entonacion, son interpretadia maneras distintasf.(Tannen,
1986).

'** Con deslices o incidentes Goffman se refiere ateseque pueden ocurrir durante un encuentro y que

de manera subita incrementan el nivel de tensiétosEncidentes pueden no ser intencionales, ero |
persona que produce el incidente es responsaluliZad propio encuentro es una oportunidad para
compensar o solucionar los efectos de esos in@deutr medio de la retractacion o la aclaracion del
sentido con el que se dijo o realizé lo que seguegmo incidental (Goffman, 1972:42).
¢ Un ejemplo deFaceworken el ejemplo de la conversacién que se interdteser entre Ramiro, el
misionero y yo, es cuando le pregunto o le doptargler qué piensa acerca de los maristas (como son
éstos) y me contesta de manera evasiva, quizaepétea problemas, no porque no haya entendido la
pregunta. El esta protegiendofaueo evitando los efectos de Hace Threatening Act
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En el ejemplo de la conversacion que expuse, &prégtacion de todos estos
aspectos era lo que prevalecia, no tanto las palabio que se decia en si. No habia
mucha informacion para nosotros en las respuestaRamniro ni tampoco nuestras
preguntas eran informativas para Ramiro. Perodatides, la velocidad en el habla; es
decir, el metamensaje del intercambio que se diesenencuentro, era determinante
para entablar una comunicacién. Aunque en ambas s traté de evitar “incidentes”,
nuestras estrategias y tacticas no fueron exitgeas, tampoco lo notamos en aquel
momento.

Un problema que podria afiadirse a este tipo deeetros es que no se es
consciente de los incidentes, violaciones de méxideh PC, imprudencias, etc., es que
frente a culturas diferentes a la propia (y viceages dificil distinguir qué es lo que se
hizo mal. En el momento en que ocurre el incidesrieestos contextos menos es
probable comprender qué es lo que estuvo malopqué no se logra cambiar de tactica
para retractarse o reparar el dafio, por lo menasmediatamente. Con esto me refiero
a que en contextos en los que intentan interactoarpersonas de culturas y lenguas
distintas, la FTA es potencial y constante, sin @encibirlo. Es por eso que la estrategia
que seguira siendo mas importante, por lo menda @nactica misionera es la CAT,
gue burdamente podria adaptarse a aquel dichorfdedoeres, haced lo que vieres”.

La CAT, a diferencia de la preinteraccion, y en hoasccasos la FW, tiene la
caracteristica de ser mas pragmatica situ. El objetivo es lograr una comunicacion,
considerando la interculturalidad como el principbstaculo a superar. La teoria de la
acomodacién se ubica por lo general en eventosweairos en donde se pueda dar una
interaccion y en donde la gente pueda estar “exgupara que un individuo observe su
comportamiento y las maneras en que la gente veaiede ser vista (Le page,
1985:2).Trataré de explicarlo con mas detalle.

Si se considera que a lo largo de este capitulprémcupacion ha sido
comprender qué es la alteridad, como se construyeypapel juega en la interaccion
pastoral-tojolabal; es inevitable tocar el temdadelentidad, de la que la alteridad mas
que ser su contraparte es la que la determina.xpeegdn o manifestacion de la
identidad en una suerte de diferenciacion enty® glel otro, no solo tiene que ver con
la cosmovision y la cultura, sino también con ableaje.

Para André Tabouret-Keller (1997), la identidad dmudomarse como un
comportamiento externo que permite la identificaci@ un hablante como miembro de
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algun grupo, empezando por la forma de hablar, geksiso de la lengua [y el
lenguaje] ofrece el mas amplio rango de caracieaistjue pueden adoptarse con mayor
facilidad para la identificacién, sea cual sea,égtaus procesos” (Tabouret-Keller,
2007:318). Pero la identificacion también involudcala clase de representaciones
construidas tales como tipos y estereotipos, lo muesignifica que sea externo al
lenguaje, mas aun si se retoma la nocion de Ad#i2(2delanguacultureo lengua-
cultura en donde la cosmovision, la perspectivaréggos culturales, las actitudes, etc.,
rodean a la lengua y son parte de ella, no sGodmatical.

Para Tabouret-Keller, la lengua es un factor querdgna la diferenciacion y/o
la admision a un grupo cultural especifico. Los portamientos del lenguaje y el
habla, de hecho, son importantes en las interagsi@orque son indicadores de la
pertenencia a un grupo o la identidad individuallg$; 2001:34). En un contexto
intercultural o linguistico-intercultural, si selgausar ese término, en un evento o
encuentro social de estas caracteristicas, el gaeta los participantes es identificarse
para tratar de encontrar significados comunesegcainbiarlos para lograr entablar una
conversacion, una interaccion y, por consecuenaia, acto comunicativo
(entendimiento).

No es tarea, sin embargo, de una sola parte ttatencontrar esos significados.
El proceso se da desde ambas partes y recipro@mestando entender las causas o
el fendbmeno del encuentro y convergir para quatixaccion se dé. El encuentro social
mismo, como decia Goffmarsuprg 1964), es un monitoreo reciproco que trata de
entender abtro, buscar las caracteristicas que le diferenciasi aeismo, las aspectos
gue puedan presentar una amenaza, pero tambiéguspodrian representar un
beneficio. El siguiente paso, es el de entablarconaersacion mas a fondo y llegar a la
interaccion o por lo menos una interaccidon masdirea

La importancia de la conversacidon es que es la pas®ria de las relaciones
sociales o la interaccion mismef.(Allen, 1978), pero no lo Gnict’ La interaccion
implica, por lo menos, un cierto grado de convecgenEs ahi donde la CAT debe
empezar a ponerse en marcha.

La teoria de la acomodacion es definida “como wtegso segun el cual los

participantes en una conversacion ajustan su gcdialecto o cualquiera otros rasgos

*" Donald Allen concibe la conversacién como la bastad relaciones sociales porque a partir de ésta s

intercambia reciprocamente informacién, ocurreoldadizacion y se da uno de los procesos sociafess m
universales que es la cooperaciéh Allen, 1978).
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linguisticos, dependiendo de la variedad empleadayn(s) interlocutore(s.)” (Trudgill,
2007:22) y tiene lugar en la interaccion cara a.cBero para el creador de esta teoria,
Howard Giles, aunque el habla y la lengua son nmportantes, dice que la
acomodacién comunicativa implica contextos variogomplejos en donde juegan
papeles significativos, las actitudes, la percepci@ comportamiento de la
comunicacion, los procesos sociales cognitivosdesko de las partes de distanciarse o
aproximarse socialmentef(Giles, 1980, 1991 y 2001).

Durante el encuentro de dos individuos de lengliavas distintas, por lo
general existen comportamientos estratégicos pagacnar la distancia (0 proximidad)
social. Esto ya lo habia explicado con el FW, aésade la cual las personas mantienen
una distancia determinada, se comportan y actianepétar las amenazas de su imagen
y buscan potencializar una fuerza ilocutiva allelodeactos de habla. Pero en esencia lo
que se busca es entenderse, y eso implica quea axisiacto comunicativo y una
interaccion, que lleve al intercambio de signifeadcomunes; es decir, que por lo
menos en ciertos aspectos pueda haber una congergen

La CAT hace uso de estrategias de aproximacioneefds cuales la
convergencia es la principal. Pero no se tratad@loonvergir con un grupo, es por eso
gue se habla de una suerte de negociacién detécies social, que en el fondo es el
distanciamiento que se define en las relacionedtededades.

Asi como podria observarse en la actitud de untagienpastoral acercarse a los
tojolabales, tratando de usar la tonalidad de pafes indigena a falta de conocer su
lengua, o dormir, comer, actuar de la mejor forrna gree para evitar diferencias
tajantes con respecto a su cultura, al mismo tieyngasi de manera inconsciente marca
una diferenciacion al platicar de su contexto. Aiengl objetivo de hablar del contexto
propio puede ser lograr un efecto de fluidez ertdaversacion para intercambiar
informacion y que se dé la interaccion —lo cualdeuéener un efecto contrario al
intentado— a su vez es una manera de exponer tagetlos elementos y significados
gue no son comunes, y de esta forma se establaéa @8 quién e impide la
convergencia social.

La CAT desde sus inicios como la teoria de la acawion del habla, que es lo
que retoma Le Pagesuyprd para su definiciébn, puede ser de gran utilidaduan
momento cuando se trata de cambiar el acento wlamen del habla, pero esos
momentos pueden rebasarse, cayendo en hipercomeaxtd contrario; es decir, o que
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Giles (2001) denomina subacomodacién en contraiposi la sobreacomodaci6.
Es por ello que considero la CAT como una estratggitactica ambivalentes que
reducen la posibilidad de incomunicacion, pero gesies potencial para propiciarla.

En encuentros interculturales del tipo que serirataeste estudio, no se puede
lograr una acomodacion tal que lleve a la nativeraddilica del antropélogo o el
misionero. Siempre habra diferencias. Pero se plogplar que algunas diferencias se
puedan matizar de tal forma que pueda lograrsegsarpde la diferenciacion, una
aceptacion por parte de la comunidad a la que seadeonvergir, y que esta muy
relacionada con la idea del carisma en el sentel@rdar simpatia, la confianza y
aceptacion debtro; es decir, lo que en ciencias sociales, y en @ddacetnografia, se
denomina eftapport

El individuo que busca acomodarse es en si mismoaliaridad que pretende
interactuar con lo que para él es otra alteridade&ie caso se habla de dos individuos,
pero cuando se trata de un individuo que quierenadarse en toda una comunidad o
varios individuos (comunidad) que busca acomodarseotra comunidad, entonces
estariamos hablando de un esquema muy complejd gueevarias alteridades que
conforman una comunidad pretenden interactuar amhas alteridades que conforman
otra comunidad. Entonces estariamos hablando deiopés de alteridades; es decir,
una comunidad comparte elementos comunes, peromcanes. Tienen diferencias de
criterios, acciones, caracteristicas individuakedps unen elementos y significados
compartidos (lengua, tradicion, aspectos fisicoa)interaccion entre dos miembros de
esa comunidad es ya una relacién de alteridadesiddudos comunidades conformadas
cada una por esas relaciones de alteridades, logr@noceso comunicativo, hablamos
de otra dimension, pero igual se trata de relasialeealteridades que pueden convergir
o divergir. El proceso para llegar a esto es lammoacion y la transferencia reciproca
de significados.

En la practica este esquema es mas real. Yo séle@mna conversacion entre
dos sujetos que, sin ser iguales, representanulfusiacque quiere interactuar con otra.

En el caso de los dos primeros sujetos, el misiopgo, mantenemos una relacién por

¥ La sobreacomodaciéms una categoria de incomunicacién en la que rdcipante percibe a un

hablante exceder los comportamientos sociolingidisticonsiderados necesarios para la interaccion
sincronizada. Laubacomodaciors una categoria de incomunicacién en la queldahi@ es percibido
para utilizar insuficientemente los comportamiergosiolingliisticos necesarios para una sincrorépaci
en la interaccién (Giles, 2001:38-39).
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el hecho de compartir ciertos significados, pergster otros significados que no
compartimos. A pesar de pertenecer a una mismarguén apariencia, tenemos
caracteristicas h@bitug que nos diferencian y aun asi entremos en urecioel
negociada en la que se converge, pero tambiérteemiea la divergencia, por ejemplo,
en cuestiones de fe o ideologia. Ambos planteamedoss diferencias entre ambos para
evitar la FTA, pero también para identificarnostoEsson los juegos de alteridades que
constantemente se ponen en marcha en la cotidegheydde la misma manera se
intentan poner en practica frente a otras persquasquiza presentan mas diferencias
porque existe una mayor distancia cultural, sobradjiistica, etc.

En este sentido, la relacién que intentamos eswbntre Ramiro, Jorge Paz y
yo, puede ser un ejemplo simple de relacionesedadentidades y alteridades distintas;
es decir, relaciones de alteridades. El trabajcsisten en encontrar los puntos de
convergencia (significados) para basar una coneérsa una comunicacion, y manejar
a su vez los puntos de divergencia. Esta estrategiannata que se incluye en la CAT,
la denomina Gilesomplementarieda(iGiles, 2001:35).

En una interaccion la complementariedad consistelaemlternancia de la
convergencia y divergencia, funcionando como uranza o una maquina que regula
la relacién de alteridadé®’ busca que el PC en un contexto intercultural spete, lo
que implica replantearse nuevas o diferentes ma&ximae pragmaticamente se
determinan con el paso del tiempo y a lo largoadmtieraccion ¢f. Haviland, 1988),
para dar lugar a una situacién comunicatf?&El reto es identificar las méaximas de la

cultura-otra.

%9 | a convergencia es una estrategia por la quendwiiluos adoptan o modifican caracteristicas
linguisticas, paralingiisticas y no verbales pkegar a ser mas similar a su contraparte en laaict@n.

La divergencia consiste en estrategias que losidubs usan para acentuar diferencias en el halda y
comportamientos no verbales entre ellos y otroe§52001:35).

0 La situacién comunicativa tiene que ver con “unaspectiva socioldgica; es decir, como una
caracterizacion de las funciones de las lenguasrdone y dominada” (Flores Farfan, 1984:21). Esta
nocion podria transponerse a situaciones que varalidéde la lengua; es decir, lo que conllevatgla
misma en el acto comunicativo como la cosmovislancultura, el contexto, etc., o simplemente los
propdsitos de una de las partes con el objeto darpaformacion a otroxf, Giddens, 1976). En un
contexto intercultural, como el expuesto en es#baijo, el acto comunicativo puede llegar a ser
complicado porque el aferramiento a lo propio; exirgd el etnocentrismo hace un efecto de
diferenciacion hacia ebtro, lo que conlleva a obstaculizar la coincidenciasagificados comunes.
Pensando en la nocién saussuriana, aquello quepsesenta mentalmente al captar lo que se percibe
sensorialmente (significante) es el significadateEsgnificado se adquiere a través de la expdsaenc
Cuando dos culturas interactian para lograr un@mtaunicativo y, por lo tanto, lo que Habermas 300
alude como el entendimiento en tanto fin Gltimow comunicacion exitosa, es indispensable que
ambas hayan tenido “algun tipo de experiencia amg@locable en comdn. Y para poderlas evocar en
comun necesitamos significantes comunes” (Paoliy 11%) y significados comunes. Si no existen estos

197



Figura 2.
Relacion de alteridades (intersubjetividad)

Informacion Diferenciacion.
diacrénica/histérica ETA TD [ Incomunicacioér
Estereotipos F

N ' i i »| Face-work
prejuicios, Rreinteraccion ) —» { ES Interaccion
preconcepciones, TC || comunicacion
interpretaciones. Entendimientc

En el esquema que pongo a disposicion en la figurse puede observar mi
planteamiento en relacion a las estrategias quaggonen para llegar ahundo del
sentido comuren donde se da la intersubjetividafl Schiitz, 1995). Se comienza por
una preinteraccion conformada por estereotipogynmicion y antecedentes de corte
diacrénico (historia), preconcepciones, interprietaes, relatos, etc., que coadyuvan a
una imagen previa debtro antes de que se pueda dar la interaccion, inolliso
encuentro.

Esto no ocurre s6lo de un lado. El que considerarommotro, lleva un proceso
similar. Para los tojolabales el misionero y yonfamos parte, antes de que nos
conocieran, de experiencias previas que otrosatogdés habian tenido con misioneros
y con mestizos. Ellos tienen una historia de lughexplotacién por parte de los
mestizos y de comprension y apoyo —0 hegemonia—page de los misioneros, y en
gran medida esa experiencia/informacion previaoceque conformaba la imagen de
nosotros como otredad; es decir, su preinteraccion.

Casi de forma inmediata a la preinteraccion setgéala forma en que se va a
presentar uno. La imagen que se quiere dar frém&a(buen cristiano, comprensivo,
servicial, etc.) y bajo ese esquema durante elesricu se trata de mantener lo mas
posible esa imagen (FS) eludiendo cualquier tipardenaza (FTA).

Durante el encuentro, ademas de “defender” la imageial, se esta localizando
caracteristicas clave para entender y (re)defihioteo; es decir, no sélo se esta
monitoreando, sino que se esta comprendiendr@lde tal forma que, se pueda dar la
interacciOn y una comunicacion exitosa, y la forde lograrlo es aproximando o
acortando las diferencias entre ambas partes. Se mmcuentran significados comunes

externos, una de las partes o las dos al mism@tdnataran de adaptar y adoptar los

significados comunes, por lo tanto experienciasvipse que lleven a ese comun denominador, la
comunicacion se imposibilita.
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elementos necesarios para lograrlo; es decir, uc@madacion. Cuando esa
acomodacién involucra como foco central la partawaicativa no sélo del habla, sino
del languaculture puede empezar a hablarse de la CAT, a travéa dedl se estara
negociando la relacibn social entre mantener la ntidad propia
(diferenciacion/divergencia) y adaptarse a laotie (convergir).

El ideal es convergir absolutamente, pero en radlise va mediando entre
convergir y divergir (complementariedad). La conaloidn de ambas estrategias de
aproximacion, guian a la interaccion en donde sggalaina comunicacion y una
incomunicacion a la vez, puesto que hay algundsrag que impiden el entendimiento
reciproco y que se explica por las diferencias l@goas, sociales (a nivel global y
local), lingliisticas, institucionales y culturales.

Un ejemplo de esto se da cuando Jorge Paz tratapdiearme en la linea 12:
“¢Y su pamilia hermano? [dirigiendose a mi] Asiedidamilia George... [Vuelve a
dirigirse a Ramiro] ¢ Cuantos pichitos tiene?”, deelinea 6: “Se mira bonito el paisaje.
¢, Como se dice bonito en tojolab’al?” En el primasa; Jorge no soélo se dirige a mi
para aclararme que no se equivoco al pronuncianif@é sino que esta diciendo de la
forma en que los tojolabales hablan. Ese es desipga un indicio de diferenciacion,
pero desde antes en esa conversacion empiezagaiirdano se dicen ciertas palabras
en tojolab’al, en este caso “bonito”, lo que nasEdta satisfaciendo una duda que quiza
no era importante para €l como para ser un exawsaetonara en el encuentro el inicio
de un dialogo, pero a su vez el efecto que conllesade nueva cuenta una
diferenciacion entre el tojolabal y el mestizo. &te caso Jorge esta violando una
maxima de relevancia o relaciéon que puoplicatura puede ser o pretender que sea el
inicio de una conversacion. Sin embargo, el efexioes el deseado y del lado de
Ramiro es una violacion de una maxima conversac@mteaque €l responde pero no da
pie a que se dé una conversacion (véanse otro g Haviland, 1988: 82-83)

En la relacion entre los agentes de pastoral, coamunidad misionera, y
muchos tojolabales, la convergencia si se da emawareligion se refiere; es decir, en
cuanto a las instituciones religiosas, el dogméedka representacion de los misioneros
del catolicismo, etc., pero se presentan constammelementos divergentes, por
ejemplo, en la conversacion que he expuesto.

La Iglesia catdlica, en este caso de Chiapas, nergjujue se acaten sus
mandamientos como tales, sino inculturarse; es,demi decirlo de una manera burda,
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acortar las diferencias y entrar en una dindmi@oddica intercultural, lograr un
contexto dinamizado por las relaciones de altegaday construir una Iglesia autéctona,
no en el sentido institucional como tal sino unangnidad religiosa en donde
prevalezca una catolicidad inculturada, razon pogue se busca trabajar situ. El
problema es, entonces, porqué no se puede logran@sgdturacion o interculturalidad y
por qué sigue estando a nivel de meta a lograr.

Una respuesta precipitada puede ser porque hayobie ¢ghroblema: uno de
comunicacion intercultural y otro de los lineama@anb premisas institucionales, no solo
eclesiasticas sino de diversas naturalezas erdrgjua se encuentran las ciencias
sociales o las normas sociales; después de totlfletda catdlica estd inmersa también
en la sociedad y es susceptible de ser influiddgsoaportaciones cientificas, sociales y
politicas.

En cuanto a los lineamientos institucionales sa@uencontrar trabajos en los
gue se insinlan motivos, sobre todo, en lo queotart evoca como colonialismo
religioso. Lo que me interesa esbozar en este mmomnem parte porque es la naturaleza
propositiva de esta investigacion desde los estutkb lenguaje y en parte porque poco
se ha abordado una problematica que es motivoastepgeocupacion para la Mision de
Guadalupe; es el aspecto comunicativo; es decicptaunicacion intercultural como
una propuesta analitica frente a situaciones deirgoble.
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Capitulo 5
¢,Dialogando con las culturas? La Comunicacion Inteultural y la busqueda de
una teologia de la interculturalidad.

...Y entonces, coléricos, nos desposeyeron, nos
arrebataron lo que habiamos atesorado: la
palabra, que es el arca de la memoria.

(Rosario Castellanos)

5.1 Introduccion

Uno de los problemas que muchas organizacionesamubén la sociedad es la
incomunicacionMuchas veces hemos escuchado durante platicesaoad, a veces en
un tono burlén o satirico, que hombres y mujeresenentienden, incluso, que cada uno
proviene de planetas distintos. En otras ocasitoeproblemas de incomunicacion
estan influidos por la diferencia de edades, ahdbea los diferentes grados de madurez
(mental) de los individuos que intentan comunicargeen contextos mucho mas
amplios se habla de las caracteristicas tan distientre sujetos provenientes de
distintas nacionalidades, aun hablando la misnguiff*

La realidad es que en estas diferencias ideolggitaperspectivas y de distintas
naturalezas socioculturales, aun perteneciendo rmidena sociedad y compartiendo
patrones culturales “comunes”, no son Unicamentte ol una conversacion cotidiana,
sino una situacién constante que propicia muchobl@mas por no poder entablarse
una comunicacién satisfactoria. Algunos estudiosmio Deborah Tannen se han
enfocado en este tipo de problemas de comunicagi@ incluso, podrian evitar
situaciones complicadas como divorcios, rupturagates en el ambito mercantil y de
negocios, guerras por diferencias ideoldgicas fedentre otros, pues son situaciones
gue se dan en principio por diferentes estilos emsacionales —y en muchas ocasiones

'* Un ejemplo extraordinario de esto lo aporta Johm@erz en su clésico “Discourse Strategies”

(1989:135) cuando habla de un esposo (H) sentado sala y que se dirige a su esposa (W). H pesene
a la clase media norteamericana y W es britaniea. ¢stado casados y han vivido en EUA por muchos
afos:
-H. ¢ Sabes donde esté el periddico de hoy?
-W. jAhora te lo doy!
-H. Estéa bien. Sélo dime dénde esta. Yo voy por él.
-W. No. Ahora voy por él.
H hace una pregunta que se interpreta como queeqgliperiodico. W no reclama directamente, sin® qu
se ofrece a ir por el peridédico. H acentla su ‘gp por él' lo que puede interpretarse como ‘yo 8ot
no puedes’. En realidad él s6lo queria saber déstiba el periddico, pero W reitera su molestdealir,
‘No, ahora yo voy por éI'. Es un ejemplo d®sscultural incommunicatioa lo que se ha manejado aqui
como incomunicacion.
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es la base de las diferencias epistemologicas— gqreesar significados especificos
(cf. Tannen, 1986).

El origen de estos problemas comunicativos se dejuee muy poco de lo que se
dice es importante o suficiente para lo que seniatexpresar; es decir, el metamensaje.
162 Este, por lo general, es perceptible cuando sepaden algunos aspectos
socioculturales, aunque en otras ocasiones, a deseompartir dichos elementos, las
asunciones e implicaturas conversacionales nocssuficientemente exactas, afectando
el canal de comunicaciog no captando laslaves de contextualizacidonf. Gumperz,
1989)1°3

Un ejemplo de metamensaje y de significados gqums®arten en un contexto
es el “albur”. Por ejemplo, cuando estaba con JBagen una casa de una comunidad
tojolabal (Candelaria Bienes Comunales) se me idcante un ambiente incomodo por
el silencio que habia y los problemas de entalslaraonversacion con los miembros de
la casa, aprovechar una palabra que Jorge Paznmiémara tergiversar su sentido en
un albur. Este reaccioné de inmediato y ri6, mashtas otras personas que estaban con
nosotros, con un dominio mediano del castellaneerdo en un contexto alejado de las
grandes ciudades en donde se da con mayor freauesta practica del albur, no
tuvieron ninguna reaccion mas que ese rostro dgragiacion que caracteriza a los
seres humanos cuando no comprendemos una situecido ésta, en la que en
apariencia no se presta para que cause gracias(Metazampo, 7 de noviembre de
2010).

A propésito de este ejemplo en relacién a lo qudriposer una suerte de
metamensaje, considerando que en este caso elsallia& en una ocasion dada, y que
tiene un efecto perlocutivo —porque el misioneroygy compartimos significados
comunes por provenir de culturas (urbanas) sinsJazempartimos un mismo géenero y
no existe una brecha generacional tan grande antt®s— que no se dio entre los
tojolabales que nos acompafiaban en ese momentopxgdizca como elementos
culturales que estan involucrados en un contextio g@n determinantes para que se

capte un metamensaje o no.

182 | a informacién que se transmite por el significaldolas palabras es lo que se conoce como mensaje,
pero lo que se comunica a través de las actitudgsgntexto o la ocasién en la que se esta hablasd
el metamensaje; es decir, lo que se transmite gpdorma (y el lugar) en que se dice algo (Tannen,
1986:29 y 30).
163 Gumperz define las claves de contextualizaciénacama caracteristica de la forma lingtiistica que
contribuye al sefialamiento de las presuposiciooetegtuales (1989:131).
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Asi como Tannen habla de las diferencias entre hesnp mujeres o entre
jévenes y ancianos frente a una accién comunicativando observamos casos en los
gue se involucran diferencias ain mas profundasodas que hay entre dos grupos
étnicos —en este caso el grupo étnico al que ebn@ro y yo pertenecemos y el de los
tojolabales— en este tipo de casos se habla desimmacion comunicativa en un
contexto intercultural o en el que coaccionan dosas culturas distintas, y también los
problemas o fallas de la comunicacién, en térmis@d ande (1993), debido a esas
“diferencias culturales”.

En el capitulo anterior expuse un ejemplo en elsgi&atd de observar ciertos
aspectos en la accién comunicativa como la inféesemt grado de cooperacion de los
participantes, los estereotipos, etc. En esto leinfraccion, preconcepcion y
predefinicion de la otredad jugo un papel impodawl final el gran problema que se
identifica, mas alla de analizar conversacionescpetrar puntos clave, es que no se ha
podido entablar una buena comunicacion entre losgiantes de la Mision de
Guadalupe y los tojolabales; es decir, existenebasr comunicativas propias de la
Comunicacion Intercultural (CI) y los lineamientosstitucionales que limitan los
procesos comunicativos.

Cuando los pastorales de la Misién de Guadalupeeivgrado de comunicacion
qgue el sacerdote de la otra mision catdlica, Ladllasy el de muchos miembros de
otras iglesias no catdlicas, por el hecho de canelc®jolab’al, se han interesado en
aprender esta lengua como una forma en la que pwdablar una mejor relacion, en
el sentido de alcanzar un alto grado de intersuigat], razén por la que se ha creado
un &rea prioritaria en la mision junto a las déagia india o Iglesia Autdctona, el buen
vivir, la educacion y vinculacién. Esta area eddaComunicacion®

Un tema que desde hace varias décadas se ha tadarem los estudios de la
comunicacion y del lenguaje, sobre todo en el &rdstla educacion y los negocios, es
la CI, tema que puede ser muy pertinente paradgtivos que, lejos de este concepto y
sus métodos, la Mision de Guadalupe busca en stageepastoral. Sin embargo, la
propia Cl y algunos aspectos involucrados con &@steatar de ponerla en practica, es

una de las causas principales por las que pueds miomunicacion.

184 Ademas de lo que he explicado ya en el tercer Wapitin buen resumen de estas areas se puede
observar en un video disponible en:
http://www.youtube.com/watch?v=luDo_KvgvHM&context89d38c1ADOEgsToPDskJ6SQPQXFoND
eB2RHvRZaGYcreado por el actual coordinador de la Mision dedalupe.
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A lo largo de este capitulo hablaré de la ClI, $canges y limites no sélo de la
misma CI, sino de otros factores relacionados guyaesentan y que de fondo tiene que
ver con la persistente y problematica nocién/patspede la alteridad, y culminaré con
la mencion de algunas propuestas lanzadas parardéimdebates que pueden tratarse

en otros espacios.

5.2 La comunicacion intercultural o la interculturalidad en la comunicacién

En la actualidad existe un término o concepto gubaspuesto de “moda” y que sirve
para proponer soluciones a las relaciones de discordesigualdad que existen entre el
yo —y todas las instituciones e ideologias que ceryesienen que ver— y atro; me
refiero a la interculturalidad.

Hay interculturalidad en los proyectos de educgcem el ambito juridico e
incluso en el religioso. Pero en realidad es unmitds muy vago que
desafortunadamente ha sido utilizado muchas veees ganar remordimientos y
“nostalgias imperialistas”, para abogar por la dadie oprimida y subalterna,
representarla e incluso para plantear otras fodiszsirsivas de nuevas utopias que en
el fondo se sustentan por los propositos y uason d’étre del “militante
comprometido”, que surge y se sostiene en la ‘@eddl déficit”; es decir, busca
soluciones para lograr una mejora desde una pérspeniclear y etnocentrista que
juzga qué esta bien y qué esta mal. A partir degy alei esas presunciones, se determina
el estatuto de lo normal y éste es el que caldicastatus debtro, y se comienza a
partir de esa determinacion y evaluacion a tralfajau favor”.

La interculturalidad es mucho mas compleja queinteaaccion entre dos partes
o individuos fisica y culturalmente distintos, yntieva una serie de elementos
significativos que se intercambian para que esxantion sea posible. No basta con
crear modelos educativos o politicos intercultwalara lograr estos intercambios, que
en el fondo tienen tintes etnocentristas y que gangpmo modelos de (re)aculturacion
y reinterpretacion cultural. El punto central adradentro de la interculturalidad, como
en la comunicacion, es el entendimiento entredaep y la intersubjetividad.

Para Cynthia Pecét al, que ha retomado nociones de autores de la sg@olo
ya clasicos como Pierre Bourdieu o Alfred Schite,idterculturalidad “cifra su
desempefio en la comunicacion, en el intercambgigiéficaciones y la resignificacion
de los significados intercambiados” (Peehal., 2009:34). Se trata, pues, de una nocion
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que en teoria pudiera ser, como diria Fornet-Betamcpolicéntrica (2005:8), en la que
no sea una de las partes quien determine o giméelaccion, sino que el intercambio
de significados comunes se dé, idealmente, en wewAnmta constante y horizontal,
diluyéndose al minimo la asimetria.

Existen dos elementos interesantes en esta no@omtdrculturalidad. El
primero tiene que ver con un proceso de intercambisignificados en el que no solo
existe una mecanica de identificacion de aquellos gpn comunes reciprocamente,
sino que, por tratarse de dos culturas distinggsbién se observan los significados que
no son comunes Yy se interpretan desde la cultupigpo, como dice Pectt al, se
resignifican. El segundo elemento tiene que verqum la base de la interculturalidad
es la comunicacion o el acto comunicativo que permue se dé el intercambio de
significados, sean éstos comunes 0 no.

Asi como este término se usa de forma recurrenteusrafanes de concordia
desde las ciencias sociales comprometidas u orgasis politicos y no
gubernamentales, su uso no es reciente y muchosne¢ue la Cl. Pero, por lo mismo,
su sentido y significacion ha cambiado con el phddiempo y se ha vuelto, sobre todo
la CI, una herramienta en apariencia muy 0til emtexdos multilingies y
multiculturales.

Entre muchos autores destacados en el estudio@ecktan, por un lado, Ron y
Suzanne Scollon que la consideran en un principmeocunacomunicacion interétnica
y también como unaomunicacion del interdiscursé&sta Ultima acepcion se relaciona
mas, por un lado, desde una vision global; es decidonde se involucran personas que
pertenecen a naciones o0 sociedades culturalmesteta$, analizandose ciertas
actividades sobre todo en el ambito de los negoBiosel otro, desde una perspectiva
mas local o focal, la comunicacion del interdisouisne que ver con contextos en los
gue hombres y mujeres trabajan juntos en la oficicaando interactian personas que
pertenecen a generaciones distinthsScollon y Scollon, 2000).

Se le llama comunicacion del interdiscurso porcquéata del discurso —no de
la cultura— de cada una de las partes lo que lesdddentidad y que hace mas facil
comunicarse con aguellos que no son cowentros(Scollon y Scollon, 2000:XIl). Sin
embargo, no significa que ellos no estén de acueotioel término “comunicacion
intercultural”. De hecho, la comunicacion interéty de la convergenciaf(Scollon y
Scollon, 1979 y 1981) es muy cercana a la Cl posguefiere a lo que tiene que ver en
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especifico con la interculturalidad, porque en atiguaspectos lo que se involucra no es
el discurso, sino los rasgos culturales manifiegosel acto comunicativo y en el
lenguaje mismo.

Estos linglistas hacen un analisis muy interesamtena situacion o encuentro
entre sujetos angloparlantes (canadienses y naeteamos) y los atabascos, que es un
grupo étnico canadiense. Lo que destaca en estal¢igencuentros son los prejuicios
gue existen acerca del silencio y el caracter uamt y poco cooperativo de los
atabascos. El estudio consiste en destacar ejocip®e y estereotipos, y las barreras
comunicativas producto de esto. Es el momento gnestlebe hablarse, mas que de una
interaccion de cruce de culturagdsscultura) e interétnica, de una (in)comunicacion
intercultural y en un contexto distinto al que fmgeneral se ha enfocado la sociologia
interaccional de Gumperz, pues muchas veces mataede interacciones que se dan en
la ciudad, sino en un espacio geografico distintmly otras dinamicas socioculturales.
Pero, finalmente, la diferencia es muy sutil y ifleesda mas como antropoldgica que
socioldgica.

De manera similar, otros investigadores como Asimtiande (1993)
consideran la ClI como un proceso de interacciorbdlica en el que individuos y
grupos con diferencias culturales y formas de cotadperceptibles se reconocen, de tal
manera que dichas diferencias pueden afectar dermamgnificativa la forma y el
resultado del encuentro (1993:5). Tomando en cuest nocién de Cl de Asuncion-
Lande, la perspectiva de un choque o cruce deraslten un encuentro podria ser
extensiva como un fenédmeno social y, por lo tamés generalizado como lo que
propone Gumperz (1989) o el propio Volker HinnenggtD95)'°°

La CI desde estas perspectivas de “cruce de csilfutiane que ver con “la
confrontacion de una lengua-cultura en relaciotra &as concretamente son los seres
humanos que llevan toda la carga de la culturaseminicacién durante la interaccion
cara a cara” (Hinnenkamp, 1995:2). Este encuengrawdturas ocrossculture mas
aproximado a la sociologia interaccional de Gumpeozaborda, sin embargo, otros
elementos mas de corte social, incluso politice, iguolucra la CI el dia de hoy, y que

tiene que ver con una serie de debates, sobred&gtte organismos internacionales, en

' Hinnenkamp considera la comunicacién intercultuoaho una suerte dosscultural communication

gue comienza durante la diferenciacion evolutivdedguas y culturas o lengua-culturas; es decir,eto
contacto entre un sujeto(s) y otros individuosupgs diferentes.
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torno a la conciencia de la diversidad cultural yespeto hacia todas las culturas y su
diferencia.

Es verdad que estos debates crean un clima deodspaa elotro, incluso de
Su integracion, pero aun se conserva un tono atirtsta. La Cl, en cambio, se supone
que presenta una alternativa que trasciende lgau@stas analiticas de la sociologia
interaccional y estos debates pro-multiculturadistaes que promueve un método que
puede llevarse en lpraxis desde una perspectiva pluricultural y que se imtac
también con la autoidentificacion en una dinamieasdber quiénes somos y quiénes
son los demas para saber como interactuar.

Miquel Rodrigo Alsina (1992) toma en cuenta esttmmentos de la ClI,
haciendo de ésta una concepcién dinamica y amabtia vez, pero en donde también
involucra de alguna forma el posicionamientoydeb el si mismoPara él la Cl es una
“comunicacion entre aquellas personas que poséenemées culturales tan distintos, [y]
gue seautopercibercomo pertenecientes a culturas difereh{gsas cursivas son mips
(Rodrigo, 1999:12). Esto significa que se trataiddendmeno de atribucién identitaria
y no so6lo de mirar las diferencias culturales ghecan en una sociedad como la
perspectiva de la Cl a manera decoossculture por lo tanto, se trata de un fenémeno
pragmatico.

Por otro lado, la Cl desde la problematizacion darion-Lande y los Scollons
conlleva objetivos claros, haciendo de ésta alge que un concepto que define un
fendmeno comunicativo, sino, como mencioné antesnétodo de analisis y de accion
comunicativa en contextos interétnicos e intercales. Por lo tanto, todos estos
debates de diferenciacién, de autorepresentacgaytbsustentabilidad, si son tomados
en cuenta desde la Cl y a partir de ahi es conminedsifis objetivos y sus métodos que
son inclusivos porque no se dirigen haciatsed, sino también hacia gb.

Entre los objetivos de la Cl destacan:

1) Comprender el impacto de la cultura sobre la cooaandn.

2) Desarrollar la capacidad y la habilidad para pérgiltonsiderar puntos de

vista alternativos.

3) Desarrollar habilidades para realizar investigaesonen contextos

interculturales y multiculturales.

En estos objetivos destaca la importancia de la@utomo un elemento clave
para poder lograr una accion comunicativa exitpeeg también el hecho de desarrollar
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ciertas capacidades y habilidades de percepciGietieentos no propios, de tal forma
gue mas alla de un ambito investigativo o acadénéc€l sea una herramienta en lo
cotidiano para identificar los significados no camasi que se transmiten durante la
interaccion y, en efecto, poder resignificarlostaleforma que se pueda entablar una
comunicacion que lleve al entendimiento; es déintersubjetividad.

Un primer paso antes de pensar en la Cl en tantodmé herramienta de
analisis, es tratar de responder porqué existdlasfade comunicacién en contextos
interculturales. Es importante tomar en cuentalgueterculturalidad, como lo expuso
Gumperz o la propia Deborah Tannen, no es lo qfieedan encuentro meramente
entre un indigena y un no-indigena. La interculi@a se presenta en el momento en
que interactian sujetos de distinta edad, génenmmpog social, condicién
socioeconOmica, nacionalidad, entre otros aspestm) indigenas o no, lo que, de
hecho, expande la dimension de la nocion de adtérid una suerte, incluso, de
alteridades multiples en un simple encuentro atdsesujetos.

La interaccion entre un indigena y un no-indigeodria ser considerada como
uno de tantos contextos interculturales. Pero,dsim@és se considera la nocién de
interculturalidad en la comunicacién de estudiosm®o Rodrigo, Asuncidén-Lande o
Pech, existe en ésta un juego de identidades ftat@lades que se intersectan y que es
lo que va definiendo la naturaleza interculturdlateuentro, pero también la puesta en
marcha de una accién comunicativa como tal. Esr,daoi se trata sélo de ver la
interaccion entre sujetos de sociedades distirgasy también considerar ciertos
aspectos que determinan ddteridad y el yo, como la edad, el sexo, las posturas
ideoldgicas, las creencias religiosas, entre otrgs, por lo tanto, los
significados/significantes al interior de estoseasps.

La naturaleza intercultural de un encuentro seemtasen el caso que he
abordado en este trabajo, no entre un no-indigema indigena, sino entre seres con
una identidad propia que no necesariamente entestertipo de categorias. El caso de
Ramiro, en el capitulo anterior, es interesantgymise identifica frente a la alteridad
(el misionero y yo) como tojolabal o tojolabalgporque su idioma es @jolab’al y no
porque desde las ciencias sociales se le regist@emgorice de esa manera, mucho
menos con categorias tan generales como “indigefiafaya”. En otras comunidades
tojolabales, pese a presentar caracteristicasidticgs similares a las de Ramiro, sus
habitantes no se asumen como tojolabales, sino cdojolwinik/tojolixuk
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(hombres/mujeres verdaderos)d( capitulo 1), de la misma manera que el misionero
no se asume mestizokaxlan sino Jorge Paz Carrasco de Pachuca o de la Migi6n
Guadalupe.

La autoidentificacidon o autoconocimiento en térrsine Harding (1987), es un
proceso indispensable que se vale de la alteridaldnyismo tiempo intenta definirla,
pero mas importante auin es que establefmghg (Goffman, 1983¥° en el encuentro,
para emprender otras acciones propias de la iciéracomo la comunicacion misma, y
la presentacion o imagefa¢e que, incluso, es base importante para hablarose |
llamadosconocimientos situadppor lo tanto, de una investigacion situada.

Para lograr este posicionamiento y esta autopeade@ntes de establecer el
acto comunicativo, se requiere del primer objetii® la Cl que es comprender el
impacto de la cultura o, mejor dicho, comprendgraglel y el efecto de la cultura en un
encuentro entre dos sujetos completamente distiagdecir, con un entorno social y

natural diferente, con un historialhabitus perspectivas, creencias, cosmovision, etc.

distintos.

Lo que se destaca de estementunes la nocidén de cultura como un sistema de
simbolos o significaciones compartidos, creadosuymogrupo de personas para poder
manejar su medio ambiente fisico, psicoldgico,aogcireligioso €f. Asuncion-Lande,
1993). Es decir, la cultura cumple con una funa@éencial de marco de referencia y
dinamicidad que permite a un individuo y/o un grum individuos, comprender el
mundo que habita y su funcionamiento desde unardiiwe fisica, social y metafisica.
Es por medio de la cultura que el ser humano purteleactuar y comunicarse con otros
y hacer presunciones, predicciones y tener expexsatle un acontecimiento dado. Es
por ello que la interculturalidad desde la perdpaae Peclet al. (suprg tiene sentido,
pues se trata de un intercambio de significaciem&® dos sujetos o grupos de sujetos
culturalmente distintos y la resignificacion de ssignificaciones transmitidas por
medio de la accion comunicativa, allende la oraligéa escritura.

Ahora bien, existen innumerables definiciones daua Por lo general se usa

la que mas se adecua a los propositos del ciengifsu trabajo. Lo que debo aclarar en

1% E| footing es el alineamiento del participante en un encaemtl establecimiento de una postura del

ser proyectado (Goffman, 1983:128). Es un térming mercano a la de la imagen social o publica
(face, pero tiene que ver mas que con una imagen gbessa proyectar, con una postura o la definicién
del papel, las caracteristicas, el estatus, etaindsujeto que participa en un encuentro so@aighdo la
funcion de mostrar su identidad, diferenciarse te participante y sentar bases comunicativas en el
encuentro previas a la conversacion o la interactisma.
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este caso es que dentro de la comunicacion y @etesta en si, la cultura es un
elemento que abarca mas que lo meramente socghrdde ser mas claro.

Para estudiosos de la comunicacion y el lenguajoddlaus Zimmermann y
Christine Bierback, la accion comunicativa en umterto intercultural, no sélo
conlleva un intercambio de significaciones o cédigara que se dé la comunicacion,
sino un intercambio de perspectivas, presunciorasigciones acerca de las diferencias
“sociales” que presentan los participantes en auemro comunicativo, y esas
diferencias sociales conllevan otros elementosistenth naturaleza como la memoria
(histérica), una variedad linguistica, valores gg@s culturales relacionados con el
ritual, etc. €¢f. Zimmermann y Bierback, 1997), pero también con unoaién de
trascendencia y divinidad que, aunque vinculad® &dcial, también presenta una
naturaleza distinta.

Este es el sentido de cultura del que hablo; e, dggnificaciones especificas
de las que se apropia una sociedad —y a su velagpgue una sociedad es tal— que
caracterizan y comparten un grupo de individuos ug dps diferencia de otras
sociedades. El vehiculo de esa transmision defisgciones y simbolos culturales es la
comunicacion y no solo la conversacion, como afi@asbough (2005), pues no se trata
de una accién que se constrifie Gnicamente a liadaf’ La comunicacién entre
culturas o Cl es, en un inicio, la acciéon de toomaturno en el momento en el que los
participantes introducen diferentes conocimientosawte la interaccidon y que es
especifica a su grupo sociocultural respectivo, gwala via verbal o no verbatf(
Knappet al, 1987).

El papel de cada participante en el trayecto eetibir la informacion y tomar
el turno, es comprender y tratar de descifrar ladigns y significados con la carga
cultural del otro individuo, que aunque no sean gantdos reciprocamente pueda
entenderse esa diferencia o resignificarlos a lspeetiva propia y mostrar una
capacidad de considerar puntos de vista alterrmativtos que pueda responderse sin
ensimismarse a lo culturalmente propio como Unioergadero. Si no se logra esto,

entonces existe una falla comunicativan@sscommunicatiolgue se da generalmente

187 para Carbaugh la conversacion es indispensatsélacomo un vehiculo de la comunicacién sino en
la que residen y se expresan las culturas, asi eonecultura residen las conversaciones. Porasfm,
este autor no habla de comunicacion intercultural de conversacion intercultural que no es otsaco
gue un vehiculo de expresién que puede ser enterdd sus caracteristicas multifacéticas, trayendo
diferentes formas y/o significados en un espaciélico €f. Carbaugh, 2005:2).
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por lo que denota la teoria del défigtprg y el etnocentrismaoct. Hill, 2007; Scollon

y Scollon, 2001; Hinnenkamp, 1995, entre otrosg qusu vez propicia divergencias
culturales entre los participantes, y es entonoasdo el papel practico de la Cl entra
en juego.

Un aspecto que, sin embargo, debe tomarse en coemteespecto a la ClI, es
gue existen limites dentro de ésta, y dentro de Hettes se encuentra de fondo la
alteridad y la perspectiva del sujeto que llevalaocun plan de accién de Cl. Miquel
Rodrigo (1999) comenta que mientras la CI podriates®@r la comprensibilidad
indudable de los discursos, también puede mantegler principio de la
incomprensibilidad necesaria, por lo que la “Cl gmieser fruto de muchos
malentendidos” (Rodrigo, 1999:13).

Rodrigo se refiere a que la Cl se pone en marcbdeden nucleo (cientificista)
que independientemente de la intencionalidad queate hace el esfuerzo de
(re)interpretar o resignificar las manifestaciocetiurales de un lado y otro, pero el
problema, sin caer en el relativismo absoluto, @s se obtiene por resultado una
aproximacion que tiende a ser universalista y cataesobregeneralizacion; es decir,
pretende entender cada cultura a partir de su @napiverso simbolicocf. Rodrigo,
1999:33).

La sobregeneralizacion como respuesta de la Cl ynwupretacion de las
manifestaciones culturales tiene un motivo. Lo gaebusca no es hacer un trabajo
extenuante que clasifique e identifique cada padradad del encuentro intercultural,
pues esto es interminable. La sobregeneralizacida que se cae es por practicidad y
economia mental, pues “el estereotipo preconcelfdddita la explicacion de la
realidad. El fijarse atentamente y el intentar dbdc el sentido de las cosas se vuelve
necesario. El estereotipo nos permite explicar ahdstincomprensible” (Rodrigo,
1999:64).

Ese “estereotipaje” implica una vision monocultuyake busca el esencialismo
identitario de uno y debtro. Cuando se pone en marcha o se siguen los pakos de
método de la Cl, al tratar de entender las maifestes culturales en las que podria
incluirse el mensaje y metamensaje dé&lo, se busca definirlo identificando las
diferencias a partir defo, e interpretar esas diferencias buscando pensao & y
acudiendo a las nociones que hay sobre él. Poeth®rgl este es el proceder del
cientifico social.
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Una de las vias para ir diluyendo esa vision molwal y sobreinterpretativa
es la convivencia constante entre las culturaspguicipan en el encuentro; en otras
palabras, lapraxis que por lo general el cientifico social no tiees, uno de los
elementos clave para sentar las bases de la ilteaedidad. Sin embargo, existe una
gran cantidad de situaciones especificas que hageosible que a través de la ClI
pueda haber una solucion que ni copraxis o la convivencia prolongada se lograria,
pues se necesita también desaprender actitudesydis y posturas que forman parte
de la socializacion del sujeto y, en un momentoodadesarrollar una mayor
sensibilidad perceptiva de los rasgos sociocuktgrajue hay en el entorno y en el
encuentro mismo.

Hasta el momento es Rodrigo Alsina quien hableodgtoblemas de fondo de
la Cl y de la interculturalidad en si, y que tiepne ver con situaciones en las que un
sujeto “A” que busca lograr comunicarse @iro; que las circunstancias en las que se
presentan los encuentros interculturales son tany de diversa naturaleza; que no
necesariamente esas situaciones son problematipas gl sujeto “A” se empecina en
problematizarlas; que no hay consenso ni siquier@oaceptos basicos como “cultura”,
elemento esencial de la interculturalidad; y qaeasolucionar el “problema” se piensa
en ubicar la identidad cultural cuando “es impasitéfinir la identidad de una cultura.
“La cultura o la civilizacién no tiene existenciargsi misma sino que esta encardinada
[encarnada] en seres humanos” (Rodrigo, 1999:225).

Si no existe una solucion, entonces, qué haceinieo cierto es que tratando de
desagregar el conocimiento en el que fuimos saea@is en busca de una mayor
apertura ideolégica mas que tolerancia y teniemdonuirada mas aguda hacia un hecho
o fendmeno, procurando no ser influido por basewicd®s como pregona la
fenomenologia, podria ser un buen inicio para rtrd&a comprender el encuentro
intercultural y todo lo que implica éste y tratar ltevar a cabo la nocién de exotopias
bakhtinianasqupra, pero esto quiza alin es muy idealista e improtede

Para el antropélogo social o el socidlogo adeptws @onocimientos situadog
la interculturalidad, cualquiera que sea la acepcié la que se apropie, existen, sin
embargo, alternativas analiticas auxiliares mulesitjue se ubican en el area de los
estudios del lenguaje. En el siguiente apartadar&ale exponer un par de ejemplos

relacionados con encuentros interculturales y @enalgunos elementos que
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normalmente un cientifico social, un misionero o adctivista, ignora en una

conversacion simple.

5.3 jHacer cosas sin palabras! El silencio comuniibeo.

En el momento en que se encuentran dos indivicusp se puede ver en el apartado
anterior, muchos factores sociales, culturalestotii®s, ideoldgicos, entre otros,
intervienen e influyen en la dinamica comunicativeds aun si se trata de individuos
diferenciados cultural y linguisticamente.

La linglistica, aunque no siempre, ha tenido umtdéugterés en cuestiones
meramente sintacticas y morfolégicas. Bajo estapeetiva, muchas personas han
asumido que una forma de resolver los problemasodeunicacién, sobre todo en
contextos interculturales, es con el aprendizajeadengua que habla etro. En gran
medida, algunos misioneros catolicos que trabajanotros grupos étnicos —tema que
he estado tratando a lo largo de este trabajo— abusesolver un problema
comunicativo adquiriendo la lengua de esos gruposel caso especifico en el que
trabajo, me refiero dbjolab’al.

Para resolver un problema de comunicacion de estiarateza no basta el
aprendizaje de la lengua porque, como sefiala Mi&gse (2002), se sigue asumiendo
qgue la lengua, en este caso aquella que se hariddgs una cuestion descriptiva y
gramatical; es decir, “Enséfale a la gente gramateales un diccionario y ellos se
comunicaran”traducciéon mia (Agar, 2002:15).

La complejidad de todo esto lo advierte Agar cuadd® que la tendencia
ideoldgica tradicional acerca de la lengua es dibup circulo alrededor de ésta, pero
muchos de los problemas con respecto a la lengua, &s que la mayoria, no son lo
que se encuentra dentro de ese circulo, sino aguglle se presentan cuando se intenta
usar la lengua para comunicarse; es decir, no sarigmas que tengan que ver con
oraciones y partes del didlogo, sino con el cootegtie esta conformado por
significaciones de cosmovisiones y mundos difesensggnificaciones que no estan
definidas en el diccionario y que indican “quiéasgrcon quién estas tratando, el tipo de
situacion en la que estas, como trabaja la vidég gue es mas importante aqui, los
significados que vinculan la lengua dentro delutacla gramética y el diccionario al

mundo exterior” Traduccién mia(Agar, 2002:16).
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Esto no significa que la gramatica, la sintaxissdenantica y otros elementos de
la lingUistica descriptiva no sean importantes. baisioneros “deben” aprender el
tojolab’al, segun sus objetivos, y la gramatica es muy @aihdograrlo. Lo que se
cuestiona es que esto sea suficiente; es decendgr la lengua para la resolucion de
problemas comunicativos, porque existen otros fastgque deben considerarse y que
estan relacionados con el tema del bilingtiismo.

Los factores o problemas a los que me refiero tiane naturaleza mas bien
social, tales como las formas de organizacion,ngbreo natural, el contexto y las
caracteristicas del encuentro social o los recursateriales y linguisticos con los que
cada una de las partes interactuantes cuentargjgroplo, el acceso y la competencia
lingUistica de un tojolabal con el castellano gamaunicarse con el misionero y no sélo
la competencia linglistica del misionero tejplab’al y lo que en torno a esto esta
implicado. En este sentido, el bilinglismo explgran parte de la situacion bajo la
nocion de “Ellos tienen que hacer lo que puedenlaajue tienen” Traduccién mia
(Heller, 2007:14).

A lo largo del proceso de aprendizaje de la lentpsaconstructos sociales que
estan relacionados con ésta y que son indispessaiale lograr una interaccion
bilingle toman en cuenta cuestiones de identidadenp organizacion social, entre
otros, y que se reflejan no s6lo en la lengua, €ncel lenguaje, el contexto, las
actitudes, etc. Al final de todo, en la accién camativa entre dos individuos
culturalmente diferenciados, todo conduce a ladgrode alteridad y/o las relaciones de
alteridades que expresan y manifiestan estos etemerxdgenos a la sintaxis y
gramatica del fendmeno linglistico y comunicati&bora bien, si la gramatica en el
aprendizaje de una lengua no resuelve un proble@maimicativo intercultural, ¢qué
aspectos son los que deben tomarse en cuenta igaas@lpara sentar bases para la
comunicacion?

Jurgen Habermas, al igual que Agar, habla de ldetena tradicional de la
linglistica de analizar lo que esta dentro delctdo”, pero el parteaguas ha sido la
pragmatica, a partir del desarrollo de la teoridodeactos de habla que se enfoca al
analisis de las acciones linguisticas (Haberma2:2@56). El proceso de accion del
habla, pasando por tres momentos coexistentegglairos— acto locutivo, ilocutivo

y perlocutivo— es lo que conforma la base de lawuoacion verbal; es decir, los
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actos de habl¥? Estos son la prueba fehaciente de que en un engwemunicativo y
en el analisis de una conversacion coexisten el@mmemas alld de las reglas
gramaticales de un idioma, y que tienen que veretaontexto, la intencionalidad, el
habitus la cultura, entre otras; y con teorias que ded&ola pragmatica se han
desarrollado como la teoria de la cortesia, laidede la marcacion, la implicatura o
elementos y principios como los de cooperacidonngacionados antes, los principios
de cortesia (por sus siglas en inglés, PP), ladnodé imagen social o publictage,
entre otrasdf. Brown y Levinson, 1987; Leech, 1990; Haverka894).

Los actos de habla estan basados en el princigigensteiniano de lgsiegos
de lenguajeque tiene que ver con lo que el lenguaje estiehda o “hacer cosas con
palabras” ¢f. Austin, 1990) como apostar, admitir, prometer cadgcer. La idea de
esta concepcion es que a partir del uso de ciexfa®siones (acto locutivo) se pueden
realizar acciones si se satisfacen determinadadicones. Esto significa que cuando
un individuo dice algo (acto locutivo) de ciertarfa y con una intencidn que causa un
efecto en el otro individuo (fuerza perlocutivag,fuerza desde el acto locutivo para
causar un efecto debe cumplir con ciertas condésigrara lograr ese efecto deseado.
Esto se denomina fuerza ilocutivef.(Habermas, 2002; Searle, 1977 y 1969). Por
ejemplo, decir “perddn” conlleva una enunciacion, mensaje y metamensaje que
puede ser descifrado por el interlocutor y unaaiéaco respuesta de éste. Por lo tanto,
aqui se observa un acto de habla y la fuerza ilacde éste.

Para poder realizar un acto de habla debe habesrapromiso hacia una forma
de conducta especifica gobernada por reglas. D# iganera, se afiaden y emergen
muchas propuestas y principios conversacionale® cpor ejemplo, los PC y maximas
cooperativas de Paul Grice (1975) y otros prinGpiomaximas complementarios a
éstos como los de cortesia de Geoffrey Leech (1290gacto de habla no puede darse
si el interlocutor no es cooperativo y/o si no puatferir lo que se esta diciendo por
aspectos culturales, linguisticos, sociales, cogitmy contexto, etc., que obstaculizan
la fluidez conversacional. Asimismo, dicha fluidezede también ser perturbada si no
hay una forma “adecuada” de decir, preguntar, afifrpedir, etc., las cosas; es decir,

existiendo una serie de elementos amenazantesimadgan social o publica, incluso el

188 Sobre los actos de habla, podria empezarse pamdanty distinguir qué es accién y acto. La ace®n
la realizacion progresiva de un acto y acto esd#a ya realizada (Luckmann, 1996:51). En estéidien
referirse a los actos de habla conlleva la consoiith de una serie de acciones, en este caso egrhak
pueden darse durante del encuentro social.
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footing (cf. Goffman, 1967, 1972 y 1983; Leech, 1990; Browneyihson, 1987); de
ahi la importancia de la cortesia.

Por otro lado, no sélo lo que se enuncia (palalwaal) acto locutivo como tal
esta sujeto a inferencia en un encuentro. La geftdalos movimientos corporales, los
back channel® la emisién de ciertos sonidos que dependenntetdak del contexto,
incluso la pausacion, los titubeos y el silencamlién estan sujetos a inferencia v,
aunque no son actos locutivos, tienen fuerza ilegut

Un aspecto que es importante sefalar es que téaldessia de los actos de
habla, la inferencia, los PC, los PP, entre osog;aspectos que surgen de la necesidad
de analizar y comprender el porqué se logra es@ble no un acto comunicativo
exitoso; es decir, existe un entendimiento ensgéates interactuantes. Sin embargo, el
enfoque de estas teorias y herramientas de anaigi®n siendo monoculturales.
Determinan un acto de habla o un proceso comuwicatitravés de la conversacion
como “desafortunado” porque no ha cumplido contagemaximas que orientan al
entendimiento comunicativo. Pero todo esto desde propuesta o postura cultural
anica.

Al respecto, como ya habia hablado en el capituierimr, existe una propuesta
de John Haviland acerca de la existencia de gt de maximas conversacionales y
cooperativas que hay entre los tzotziles zinacastgoque difieren de aquellas que se
dan en otros contextos como entre los hispanohi@islanlos angloparlantes, que en el
fondo es ésta ultima la lengua base desde la qpeessa, desarrolla y originan estas
propuestas epistemoldgicas y metodoldgicas. Ellgnud en estos casos surge cuando
el contexto es intercultural y cuando la ClI, digoo el mismo Rodrigo Alsinas(ipra),
no se aleja de su vision monocultural y universal.

La propuesta de Haviland es interesante, pero tempsuelve el problema de
los encuentros interculturales. No existen maximaprincipios para encuentros
interculturales, quiza porque el etnocentrismo esohstaculo constante que impide
siquiera que exista la comunicaci§i. Encontrar esas maximas interculturales

requeriria identificar, en primer lugar, una sueatée maximas minimas como las de

189 Desde mi punto de vista, pensar en establecesen@de maximas conversacionales para el momento
en que se den ciertos encuentros interculturadeis, forzar la dinamica del encuentro mismo a emaaj
un modelo. Esta seria en si misma una muestra eigsder dominante e interpretativo de la ciencia,
pero creo indispensable, al mismo tiempo, tomaruemta ciertos elementos de analisis para comprende
—si no establecer maximas— la mecéanica conversalc®impedir, ademas de la falla comunicativa y
falta de didlogo, la imposicion de las ideas, deseimterpretaciones de un sujeto a otro.
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Haviland, pero en una comunidad tojolabal en efipecy, a partir de ahi, observar la
interaccion entre pastorales y tojolabales paraerd@har otras maximas
conversacionales. El problema es el factor tiempel ycceso a los espacios de la
comunidad con los que se cuenta para lograr umjtratle “inmersion total” y asi
identificar las maximas conversacionales ertoghlab’al para repensar la dinamica
conversacional entre misioneros y tojolabal8s.

En contextos y encuentros interculturales, la é@mistdle estos elementos
comunicativos involucra malentendidos y choquegtiistico-culturales, asi como el
aferramiento a expresar y mantener comunicativaanehpensamiento de la cultura
propia —teoria del déficitspra Agar, 2002)— pero no puede pensarse en dar una
explicacion satisfactoria al respecto con simplaémeéeterminar queo se cumplen con
las maximas es un problema de comunicacion intercultutah realidad, no creo que
exista un meétodo o se pueda crear un método pswlvee esta problematica sin caer en
tendencias etnocentristas y universalistas, cieistiis si se quiere; pero si pueden
existir elementos de andlisis que nos permiten cenger la situacibn comunicativa y
que pueden llevar al replanteamiento o repensaod&n dealteridad(es)y delyo, la
relacion de ambos e intentar establecer basespdi@ogo.

Como se vera en el préximo capitulo, trataré daias algunasnaximas de
interaccion intercultural que sugieran una “propuesta” a este escollo. Betes de
exponerlo es importante sefalar otros elementosugieren propuestas interesantes de
analisis de encuentros comunicativos. Entre losi@htos analiticos relacionados con
dichas propuestas son, incluso, aspectos que dégjds de la verbalidad y que, sin
embargo, tienen fuerza ilocutiva y comunicativa.sincio, por ejemplo, es uno de
estos elementos y que pone a funcionar la capadelatferencia de un sujeto dado, asi
como su increible poder de adaptacidbn, muchas veess inconsciente, para
interactuar.

Me gustaria enfocarme en el silencio y otros eleasewverbales indirectamente

relacionados con éste como lmmck channelsla indireccion, la repeticion, entre otros,

170 Es importante sefialar lo que implicaria lograidientificacién de maximas conversacionales entre
agentes de pastoral y tojolabales, pues no sdlmtede observar actos de habla, sino otros ekesen
culturales, de cosmovision y de contexto diacréricincrénico. Esto lo prueba el trabajo que Clsarle
Briggs logré después de alrededor de siete afitmlo@jo de campo en una suerte de inmersion total ¢
el pueblo “mexicano” en Nuevo México (Briggs, 2008) que para comprender las dinamicas
socioculturales y sociolinguisticas de esta sodeutaera suficiente el proceso cientificista degprea y
respuesta. Si se toma en cuenta la aportacion déahid esté llevd alrededor de una década de tatmj
inmersién y conocimiento de la lengua.
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para explicar no solo el malentendido cultural ynoaicativo, sino la importancia de
comprender los contextos o el motivo propiamentdalide guardar silencio o no dar
informacion, para comprender también la naturalded encuentro entre sujetos

culturalmente diferenciados.

5.3.1 El silencio comunicativo

El silencio es un tema poco estudiado en comparaxidtros y que interesa a algunos
campos de estudio, por ejemplo, la psicologia @®juaje o la pragmatica linguistica.

Dentro de esta Ultima se expresa este interéegmaasteomo la cortesia, la marcacion, la
indireccién, la implicatura, el estatus, el podamtre otros, y que deberia interesar a
otros campos mas alla de los estudios del lenqu@jéo que aportaria. En parte, es el
objetivo de esta seccion.

El estudio y analisis del silencio en contexto®rnatlturales, ademas de la
importancia académica, presenta un objetivo étie muede involucrar e interesar no
s6lo a los estudios del lenguaje, sino a otrasci@ensociales, en especial a la
antropologia social. Si se hace alusion a la teridesea ésta discursivade factq de
la antropologia social y las llamadas cienciasatesicomprometidas, la aportacién de
los estudios del lenguaje a través del andlisiettos elementos como el silencio es de
vital importancia, debido a los estereotipos negatique se adjudican a todos aquellos
grupos étnicos caracterizados por ser “taciturnBsto significa que hacer un analisis
del silencio o de lo “no dicho”, puede aportar tifges propuestas que se alejen de la
tendencia de académicos y no académicos de emitiog de valor desde una
perspectiva etnocentrista.

Algunos linguistas ya han hecho algunos estudiasayisis sobre el tema y han
encontrado los estereotipos e interpretacionesigsee posiciones etnocentristas se han
hecho hacia otras culturas. Ron Scollon (1985),gpamplo, advierte que la presencia
de los silencios prolongados por parte de ciertapas étnicos durante la interaccién
conversacional —pensando en interacciones entieirasl occidentales gulturas-

otras'’*— con frecuencia da lugar a practicas abiertamemds discriminativas por

11 Es dificil referirse a los grupos étnicos no-oediles y los grupos occidentales, sobre todo en la
actualidad, que estas fronteras imaginarias handildidas en muchos aspectos por la aculturad#n,
globalizacion, etc. En el caso de los mestizos ca@xis, se nos ha considerado como cultura occldenta
occidentalizada por estar inmersos en una cultlohah y estar regidos por normas y parametros
universales, desde la religion hasta la politida gconomia. Por economia linglistica haré refeaeanc
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parte de la cultura occidental. Pero mas alla déideriminacion, el estudio y analisis
del silencio de y en estasilturas-otras aporta a las ciencias sociales, a la accion
investigativa y cualquier otra &rea que busque mwolucramiento con culturas
diferenciadas, una perspectiva diferente y unaaheenta mas que puede romper con la
sobreinterpretacion —que en el fondo una forma stereotipar— de las actitudes,
comportamiento y naturaleza misma no sélo decldturas-otras sino del encuentro
intercultural y nuestras propias actitudes y congoiento, como parte de la funcién de
la “experiencia de extrafiezaupra).

El silencio como tal puede clasificarse desde riesi perspectivas. Las mas
comunes son desde la acustica, la pragmatica ylasra su vez. Pero existe un
elemento de suma importancia que es complementaoexistente, sobre todo para el
caso que atafie a este trabajo, que es el consest@ste sociocultural o situacional.

Existen algunas suposiciones de naturaleza negatm respecto al silencio.
Entre las principales se encuentran todas aqueltasinicas de defensa que emergen
cuando se percibe algun tipo de amenaza a la imagadica (FTA) como el hecho de
permanecer callado con el propésito de evitar midisir el riesgo de la amenaza. Esta
es, de hecho, una faceta “negativa”’ del silenaiogae conserva cierta cortesia por el
hecho de cumplir con la funcion, entre otras, deptoceder ritual para mitigar el
ejercicio del poder por medio de su dulcificaciéasy mantener una faceta positiva y no
amenazar o contraatacar a los participantes emtaraccion dadac{. Flores Farfan y
Holzscheiter, 2009; Agyekum, 2002; Sifianou, 199Brgwn y Levinson, 1987§2

En este sentido, la nocién de poder como baseildeti® comunicativo puede
percibirse desde el momento en que no decir algermanecer callado tiene el objeto
de evitar un conflicto y proteger la imagen publiSa trata de una lucha de poderes
también porque en el encuentro se define, si esaguneno esta asi determinado, el
estatus de los participantes. Es evidente queeegma de mayor estatus con respecto a
su interlocutor es el dominante. Si este sujetoidante permanece callado, lo que se

expresa es un poder sobre el dffoPero no sélo eso significa el silencio. En caso de

esta cultura global como occidentales y el restdadeculturas, sobre todo indigenas, corntiuras-
otras
172 para Kofi Agyekum, guardar silencio o permaneediado es una estrategia de cortesia para manejar
los actos amenazantes de la imagen publica y I tadorma efectiva, pero al mismo tiempo haceitlifi
al participante saber qué es lo que esta pasanda pente del interlocutor (2002:34).
13 E| propio Watts dice que “solemos por lo genegajatiar el poder en la interaccién verbal. En psinto
de desbalance en la interaccion, el silencio llegar muy significativo”{raduccién mix(1997:87).
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que éste sea ejercido por el sujeto de estatusonfpuede tratarse de una forma de
desafio, lo cual se puede apreciar muy bien erexto® como en el aula escolar, en la
relacion profesor-alumnaf, Watts, 1997 y Gilmore, 1985). Es por eso que &ntgs

de analisis, el contexto es primordial para comgeera naturaleza de la situacion.

Desde esta perspectiva se postula que el silestdoverculado a las relaciones
de poder y al contexto, pero también adquiere fiigwio a partir de cierta normatividad
sociocultural que determina el sentido, poder wiiado del silencio. Esto no sélo se
puede analizar desde el poder. Wiodzimierz SobKgwpar ejemplo, hace uso de la
teoria de la marcacion, en la que se sostieneciamde silencio como un acto marcado
o no marcado, dependiendo de la situaciéon o cantext

Sobkowiak define el silencio desde una perspeetivestica como la ausencia de
sonido o la accion de refrenar el habla. Pero,el&sgragmatica, el silencio puede ser
con algun propésito, una estrategia pragmaticagudsiva, el rol que le corresponde al
interlocutor €f. Jaworski, 1997:3), la contencidon del conocimieatéa omision de
mencionar algo (Sobkowiak, 1997:43).

El silencio visto pragmaticamente, a diferencialal@custica, se enfoca hacia
otros resultados como la incomunicacion, la osewridentro del acto comunicativo, o
analiza momentos especificos dentro del habla clas@ausas, el espacio entre la
emisién de palabras, el espacio entre los turnokatha, titubear, la indireccién, el
cambio de tdpico, entre otros. De ahi que deberbaaena diferencia terminoldgica
entre silencio acustico (SA) y silencio comunicaff8C) €f. Agyekum, 2002 y Saville-
Troike, 1985), pero también comprender la natuealdel contexto; es decir, si es
intercultural, como el caso que se aborda en eztajo, o nd."*

El SC es aquel que se produce “de forma deliberpdia propdsitos
comunicativos en lo que es percibido por ambasepadomo una situacion
comunicativa” Traducciéon mia (Sobkowiak, 1997:44). Esto alude a la idea de ejue
silencio, por el hecho de formar parte de una eifma comunicativa, requiere
necesariamente del contexto para que cumpla suofurycasi, se puede hablar de la

fuerza ilocutiva “en la que es completamente cap@actualizar los actos de habla

17 Una clasificacién méas precisa del silencio la h&aille-Troike (1985:16 -17), tomada de la
etnografia de la comunicacion. Para Saville-Troi#de Silencio Comunicativo se clasifica en 1)
Determinado institucionalmente (lugares, ritualgsitenencia a un grupo social, jerarquia, tab®s),
determinado por un grupo (normativo o punitivo, tsfifico y situacional) y 3) individualmente
determinado o negociado (Interactivo (sociocongxtlingliistico y psicolégico) y no interactivo
(contemplacion e inactividad)).

220



comunes como disculparse, rehusarse, quejarsetionas etc.” {Traduccion mia
Sobkowiak, 1997:46).

El potencial del silencio y la fuerza ilocutiva mia da lugar a consecuencias
sociales que pueden ser positivas 0 negativassi@iseo divisorias, informativas o
revelativas, etc. Por lo general, se consideraetjggencio no es comunicativo desde la
perspectiva acustica que se tiene de éste; pemmasiones, €s mas comunicativo que el
habla.

En otros contextos y comunidades culturalmenténtés a otras —pensando,
por ejemplo, en los tojolabales con respecto amasoneros catolicos— existe un
mayor uso extensivo del SC. En este tipo de simasi, el habla continua es un caso
marcado, por lo que podria decirse que desde ldatel® la marcacion en estos
contextos se presenta lo que Sobkowiak considemo ama marcacion invertida o
markedness inversioftf. Sobkowiak, 1997:50 y Alfonso Vega, 2005) —queesive
desde la posicion de laultura-otra el silencio simplemente es un caso comun de no
marcacion.

Tan recurrentes son estos casos que Watts (196ijaabl tema, retomando la
obra de los Scollons (1981) porque en ésta anal&amteraccion entre americanos y
atabascos; de hecho, muchos autores también haoedeula investigacion de Keith
Basso (1972) acerca del silencio prolongado entreos de habla de una conversacion
cotidiana entre navajos, lo que provocaba un juicegativo por parte de los
angloparlantes que intentaban interactuar con.dte también los navajos asumian el
habla continua de éstos como una descortesiatychdg prepotencia.

En el caso de lasulturas-otras el habla continua muchas veces representa una
forma descortés, incluso violenta de actuar, etotgne el habla pausada y el silencio
prolongado entre cada turno de habla, que para é@stcalgo ordinario (Mushin y
Gardner, 2009:2048), para la cultura occidentalig® como un aspecto negativo que
puede traducirse en una falta de competencia caativa, falta de cooperacion del
interlocutor, descortesia, suspicacia o simplemema forma clara de divergencia
intencionada por las diferencias culturales quaresentan en estos contextos.

Watts dice que la duracion del silencio en la calteccidental indica el cambio
de tema o retomar un tema, sin necesidad de usaraduaes discursivos (Watts,
1997:93), incluso el silencio puede ser una mataitésn clara de indireccién en una
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dinamica de no decir nada, pero, al mismo tiemperigndo decir algo (Tannen,
1985:97).

Para el caso de otrasilturas-otrasel silencio entre turnos, o simplemente el
silencio como tal, es un elemento de respeto, desia, de determinar el estatus que
diferencia al hablante del interlocutor o viceverdacluso parte del ritmo
conversacional. Pero para estar seguros de eftasi@ones se necesita, por lo menos,
un sustento etnogréafico. De hecho, la presencianaidel cientifico social o de
cualquier otro sujeto “occidentalizado”; es decualquieralter implica una alteracion
del contexto, de la dinamica sociocultural y soecioanicativa, y, por lo tanto,
conversacional de la cotidianeidad de un sujetoupa de sujetoserga el silencio
durante un encuentro de esta naturaleza interatilbuentre alteridades ggos puede
estar cumpliendo otras funciones y no precisamaqteellas que el cientifico y/o el
etnografo supone.

En casos muy especificos como el de los tojolapatémijes, kiche's,
k’anjobales, entre otros, lo que he observado,estiato entre los tojolabales, es que el
silencio en la conversacion no es tan frecuenteoctoa Scollons uprg o Basso
(suprg explicitan en sus investigaciones con otros gsuginicos. De hecho, en algunos
registros que tengo de conversaciones entre t@l@salcasi no se presentan pausas entre
turnos de habla y los traslapes o0 momentos en agiese arrebatan la palabra son muy
comunes, mas alla dmck channelsnuy recurrentes como gl'i o kere’’®> De manera
similar, he podido percibir una dinamica conversaal entre kiche’s de Santa Maria
Chiquimula, Totonicapan o chujes de Nuevo Porveginapas (Notas de campo 1.y 2
de noviembre de 2008/ mayo-diciembre 2010). Perenenentros interculturales, si en
realidad estasulturas-otras y en especifico los tojolabales, no son tacitsircmmo se
puede suponer desde la “perspectiva occidentaltigutificista, entonces, ¢cual es el
significado de los frecuentes silencios?

Si se toman en cuenta las posibilidades que Agyek(02) propone con
respecto al grupo akan, en Ghana, el silencio psedena forma cortés de frenar las

FTA, al reconocer que existe una falta de poderp pambién puede fungir como

17> Estas expresiones hacen las vecesaek channelsy cumplen en la mayoria de los casos, en
conversaciones entre tojolabalest@plab’al, el sentido de mostrar al hablante que se estéiatelo lo
que dice, que se comprende su mensaje y que seestéuerdo con lo que dice, en ocasiones como
preparacion para tomar enseguida el turno de hablaue sea para preparar una argumentacion que se
contraponga a lo dicho por el hablante. El térnjaio significa “si” o “si pues”Kere se acerca a un
significado similar a “jAh, bueno!” o “jbueno!”.
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regulador y organizador de las relaciones socidéeglefinicion del estatus de los
participantes o la expresion de respeto, dentrtode aquel proceso de monitoreo al
gue Goffman (1972) alude durante el encuentro kddainclino a pensar mas en esta
posibilidad con respecto a la funcion del sileremicel caso de la presente investigacion.
También que el SC y/o lo “no dicho” tiene en eldoruna funcién que va mas alla de
hacer implicita una intencionalidad; es decir, gnarte de evasion de responsabilidad
al decir algo de una forma diferente, haciendo ceimuo lo hubiéramos mencionado
para evitar un “contraataque” que dé lugar a un EFADucrot, 1980:5}"°

Trataré de explicar mejor esto con un ejemplo e@fayp que expondré a
continuacion. En éste se presentan distintos el@melentro de la conversacion entre el
agente de pastoral Jorge Paz (JP) y un jefe ddidamjplabal de nombre Manuel (M),
de una comunidad llamada Candelaria Bienes Comanadégteneciente a la cabecera
de Gabriel Leyva Velazquez, en la Zona Alta, cesicana region de Las Cafnadas. Se
trata de una comunidad con un indice elevado despaly un reducido contacto con
otras comunidades cercanas a la ciudad y/o pugtdeszos.

De manera similar al ejemplo que expuse en el wWap@nterior, en esta
comunidad muchas mujeres y nifios no hablan espaadatomunidad se caracteriza,
ademas, por el bajo grado de conflicto religiosagsphasta ahora sélo tres personas de
las cuarenta familias que ahi habitan, estan siendwertidas y convencidas por un
grupo de Testigos de Jehova. El resto son cat§idotas de campo, 07 noviembre de
2010).

Otro aspecto importante que debo mencionar esajtrata de una conversacion
gue hice en el afio 2010; es decir, poco mas daftmsdespués del ejemplo que expuse
en al capitulo precedente, lo que indica que esenmpastoral, pese a estar en una
comunidad distinta ya tiene experiencia y conoamaale la sociedad tojolabal, aunque
quizé no llega aun a identificar caracteristicdsrdnciadas y sutiles entre zona y zona.
No es la primera vez que conversa con Manuel, glegocado de contacto constante que

176 Oswald Ducrot aclara que la interaccién o lascietees intersubjetivas inherentes al habla no se
reducen al intercambio de conocimientos que pomidédn aluden a la comunicaciéon. En muchas
ocasiones existen cosas que no se dicen o se diicetra forma para crear un efecto engafioso de no
haber mencionado para causar un efecto especified iaterlocutor, pero evadiendo la responsahilida
de ser el autor de la enunciacién de algo. Sin ggobal igual que en estos aspectos que “no se'dice
pero que se sobrentienden o se presuponen, etisileanlleva una funcién similar. De hecho, lo no
dicho es una forma de silencio, a la vez que ehsib puede ser una forma de lo no diatfo Qucrot,
1980).
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ha tenido con él no ha dado lugar a que comprengzhas costumbres o formas de
pensar de éste, su familia y la comunidad misma.

Como antecedente a la conversacidon que analizargrdsencia de este
misionero en la comunidad se explica por el praygoe la Mision de Guadalupe habia
emprendido para involucrar a los agentes de pasinral aprendizaje del idioma de la
region en la que trabajaran. Es parte de la iivaiate la seccién de trabajo pastoral que
se ha denominado “comunicacionsuprg. Jorge Paz, junto con otros agentes de
pastoral, trabaja en zonas en las quijelab’al es muy vital, pero la estrategia de la
mision consiste en que el agente de pastoral dediguperiodo de tiempo —una
semana— dividido en tres etapas a lo largo del pfesentdndose en una comunidad
gue no corresponda a la zona en la que éste trabajalmente para aprender mejor el
idioma sin recibir tantas condescendencias porepal® los miembros de la
comunidad.’’ Esta actividad se denomina “la semana tojolabal”.

Jorge eligi6 empezar su proceso de aprendizajeaecitdda comunidad, y
cuando lo acompafié el 6 de noviembre de 2010 éstalyia estado antes alli durante
una semana,; es decir, cuando lo acompafié él asistta comunidad para cumplir con
su segunda semana o periodo de aprendizaje deladio

A diferencia de otros viajes que habia hecho cqmedliamente, en esta ocasion
me tocd caminar cuesta arriba por cuatro horasylawia. El camino es pesado y, por
lo mismo, llegar ahi significaba un gran alivio Iy anhelo de descanso. El lugar en el
que pernoctariamos seria la casa de la familia ate \danuel o el hermano Manuel,
como le decia Jorge PHZ.

Al dia siguiente, después de visitar varias casaa ponocer a la gente y que
Jorge Paz pudiera aprender y anotar nuevas palabtaglab’al para memorizarlas,
llegamos a la casa en la que nos estabamos hoslpedsminmediato, una de las hijas
de Manuel nos avisé en espafiol que ya estabaldistamida y que pasaramos a la
cocina. Nosotros seguiamos con la mente enfocadasepalabras y oraciones que

Y7 por lo general el agente de pastoral elige unaunitad para permanecer en promedio una semana.
En estricto sentido limitara sus funciones de ageéetpastoral para sélo dedicarse a aprenderoghadi
Todos los agentes de pastoral se comprometiergmeader la lengua de la zona en la que trabajan. En
esta caso, s6lo una pastoral aprende k'anjobatgséd tojolab’al, aun aquellos que en su zonaatsjo
este idioma ya no se habla.
18 Sin modificar la forma de dirigirse a las persorisge Paz se referia a don Manuel como hermano
Nelo o hermano Manolito. Aunque Manuel no es uniaa@; en varias ocasiones ha sido autoridad y
tiene un buen prestigio en la comunidad, al iguaé eptras personas como Carmelino, Ricardo,
Caralampio, el primero exguerrillero zapatistaydims Ultimos ancianos de la comunidad.
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habiamos aprendido ¢ojolab’al en las diferentes casas que visitaridSin embargo,
yo decidi llevar mi grabadora a la cocina y tragégdardar silencio para poder captar
algun tipo de conversacion que se iniciara entrge]JBaz y los miembros de la familia
de Don Manuel. Claramente mi objetivo era estugianalizar el tipo de conversacion
entre ambos, y medir las diferencias entre dele)JBay de 2008 y el actual.

La ventaja de haber tomado esa decisién no sélogfige se registrara una
conversacion espontanea, sino que yo mismo hahidadb la presencia de la
grabadora, o que me permitio participar en el entno de una forma mas natural y en
donde el papel del silencio jugd en mi una actdsdecifica frente a urewkward
situationo situacion incomodacf. Sifianou, 1997 y Leech, 1983). Pero en el encoentr
mismo hubo periodos de silencio por parte del pefamilia con un significado
distinto al mio, y un acaparamiento de turnos d#ahg la expresion de presunciones
por parte de Jorge que reflejan su naturalezauduotdl y cultural distinta a la de los

tojolabales de esta comunidad.

Casa de Don Manuel, Candelaria Bienes Comunales, @pas, 7 de noviembre de
2010
1) Jorge Paz (JP) San (buenos dias) hermana Lupiiital Hermana Maaarta,
hermano Manueeel.
2) Jorge Valtierra (JV) San jultikta...jakeltikta(jBuenos dias! Ya llegamos, ya
llegamos)
3) Manuel (M) Lek hermanoKulananika(jSiéntense!)

[6 segundos de silencio]

4) JP Cuando te pre... cuando te pregunto hermammahe
“Jastayd'®? (;,como estas?), ti dicesx ka..

5) Lupita (L) Ti wa x’ek’ (aqui, bien) hermano

7 Dicho sea de paso, yo también entré en la dinadegaracticar efojolab’al para poner en practica lo
aprendido en cursos que me dio el padre RamonliGasguilar en La Castalia.
180 E| término jastayd que enuncia el misionero se refier@ataEcomo;aya= verbo “estar” conjugado
en segunda persona del singular. En muchas zomnesigra que los tojolabales pronuncian de manera
muy similar a la que el misionero lo hace. Estoedaccon muchas palabras dejolab’al, pero en
realidad la pronunciacién de esta enunciacién patojolabal, puede tratarse de lo que se conocecom
elisién; es decir, la pérdida de una vocal o grdpo/ocales al final de una palabra, sobre todo @inée
palabra que inicia con vocal. En el caso de logroauncia el misionero no es precisamente unaaslisi
porque él abiertamente suprime un sonido, en d&meel sonido de la “I” que, aunque los tojolalzat®
lo pronuncian de manera muy explicita en algunessasi se logra captar, y a veces confundir con un
alargamiento vocdlico.
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6) JP
7L
8) JP
9) L

10) JP
11) L
12) JP

13) JP
14) JV

15) JV

16) JP

17) JP

18) Marta (Ma)
19) M

20) Ma
21) JP

22) Ma
23) IV

24) Ma

25) JP

Ti wi xeka..
[Tiwa x'ek'a
Ti we xek’a
ITi wa x'ek’'a
hermano
[4 segundos, mientras Jorge Paz anotaba en sta]ibre
Tz’katal hermana (Gracias, hermana)
Lek hermano. (Bueno, hermano)
[Dirigiéndose a mi] Eso lo quiero aprendeoi@e, Ti
wixekg porque lo dicen mucho los hermanos. Es una
respuesta que dan mucho los hermanos aca, en esta
region sobre todo. ti wixeka
[10 segundos de silencio, mientras sirven la cainid
Esta lloviendo un poco ¢ verda'?
Parece
[170 segundos de silencio] [mientras comiamoBaelo
de un nifio al fondo]
[Dirigiendome a Jorge Paz]. Tas muy calladora.
¢, Siverda’? Tengo gripa...
[5 segundos]
Ay hermano Manuel, hermana Martgel.x’ajb’ani la
verdad... (Muy sabroso la verdad).
lLek hermano.
[En voz baja y sin dirigirse a nosotros leeda su esposa
Marta] Lechan(Sirveles)
Wa'anik[jcoman!]
Miyuk hermana MartaJel xa b’utelon[No hermana,
estoy muy lleno]
Lekhermano.
Si, yo también. Muy rico, pero ya no mas.
L ekhermano.
[19 segundos de silencio]
Pues si hermano Nelo... [dirigiendose a mi]l@dicen
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a los Manuel, a los que se llaman Manuel ¢verda’

hermano?

26) M /Si hermano.

27) JP Se mira cansado hermano.

28) M /Si hermano.

29) JP ¢, Fue trabajar hoy hermano?

30) M /Si hermano.

31) JP iAy George! Ahorita un temazcalito... Hermafemuel,
¢Aqui tienen ustedes temazcal?

32) M Si hermano... Aqui puera hay.

33)JP ¢, Es de ocote hermano?

34) M /Es.

35) JP Y... ¢como lo prenden?...

36) M Pus asi.

37)JP Ah, pero... asi con piedras calientes o...

38) M [Se distrae con un nifio que llora y le didgoaen

tojolabal a voz baja]

[Siguen 5 segundos de silencio]

39) JP Oiga hermano... ¢ Sera que podemos usar sectdfha
40) M Miyuk (No).

41) JP ¢ Por qué hermano? ¢ No podemos?

42) M Miyuk (No).

43) JP Miyuk hermano? ¢ Va a salir hermano?

44\ M [Sonrie de forma inusual... continla comiendaoitea

constantemente a ver la cara de su esposa]

45) JP ¢ Va a la milpa hermano?
46) M [sacude la cabeza negando, sonriendo quizégptesia]
47) JP No podemos entrar mi George [riendo comaa par

amenizar el ambiente] Ha de pensar el hermano que
somos pareja [vuelve a reir]...
[10 segundos de silencio]

48) JP ¢,No se puede hermano?

49) M Miyuk (No).
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50) JP Asi, con nuestro chon.

51) M [Permanece en silencio y con una sonrisa]

52) JV Ya tocayo...

53) JP Si ¢verda’? Ahi ando de metiche... no me balimano.
54) M [sonrie en silencio]

55) JP Ta bueeeeno hermano...

[15 segundos de silencio].
56) JP Bueno hermano, vamos con el hermano Cawnpéira

preparar la lectura... [de la Biblia para la misa]

57)M Ta’ bueno hermano

58) JP Tz'akatal hermano, hermanaJel xajb’ani (jMuy
sabroso!)

59) M Lek’a (jbueno!)

60) Ma Lekhermano.

Para el analisis de esta conversacion considerctigpadividirla en tres partes o
momentos. La primera que va de la linea 1 a laylfije tiene que ver con el inicio
conversacional en un contexto intercultural enugl se intenta establecer tapport y,

de alguna forma, es unomento de acomodaciéba segunda parte se ubica entre las
lineas 25 y 55, que es elimaxdel encuentro y en el que el silencio es el elémen
protagonico para el andlisis. La ultima parte cange de la linea 56 a la 60 y es donde
se presenta el cambio de topico y fin del encuesroedido por un periodo prolongado
de silencio.

La primera parte se relaciona con la iniciativa midionero por aprender una
palabra entojolab’al. Si se observa bien, él nunca pudo decir bienrdaef que
constantemente repetia Lupita, pero eso no es poriante, sino que en ningun
momento ella le dijo que lo estaba haciendo matieesr, nunca dijo “no” y recurrio a
la repeticion.

Vale la pena detenerse un momento en este aspedtordpeticion para tratar
de entender la naturaleza de lo que podria signifecpalabra “no” ohiyuk para los
tojolabales frente a una jerarquia como la queesgmta Jorge Paz —ser un agente de
pastoral de la Mision de Guadalupe— y en dondengelicran elementos como el
FTA, la definicién del estatus y el reconocimient® la relacién de poder que esta
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presente en el encuentro. Aunque se esta utilizandecurso antitético con respecto al
silencio; es decir, la repeticion, se estd cumgbienna funcién que también tiene y
representa el silencio; es decir, la indirecciéinBrody, 1986 y Tannen, 1985) y que no
tiene el adverbio de negaciomifyuk.

Miyuk (no), es una palabra que lejos esta de cualdgpeede indireccion, por lo
tanto, desde el momento en que se presenta eascredmentos en los que el tojolabal
se dirige con firmeza y sin titubeo hacia otro gujgojolabal o no) existe el riesgo de
mostrar una actitud descortés y amenazante. Estadano sélo se observa con esta
negacion. Cuando yo acompafaba al misionero yjababal queria saber mas de mi
persona, no me preguntaba directamente sino obtaniaformacién a través del
misionero. Desde nuestra cultura occidentalizadapegde ser un acto de descortesia
—aunque en nuestra propia cultura se presentars estiudes— pero desde la
perspectiva de ellos, dirigirse a uno y cuestiandiectamente puede ser ofensivo.

La indireccibn no es necesariamente una evasidmp sina suerte de
“dulcificacion” de y en la interaccidn cara-a-casatando la confrontacion. Ahora bien,
esta indireccion puede darse también en otros xamsteon el recurso de la repeticién o
uso deback channelsDe hecho, para Jill Brody (1986) la repeticiérpdéabras, frases,
clausulas y oraciones es un aspecto notable dé t@blab’al. Desde la teoria de la
comunicacion la repeticion es una redundancia quédith la comunicacion misma
porque coadyuva a la reduccion de “errores” enmi&sién de un mensaje, asi como
lograr con mayor seguridad que el interlocutor jpuegptar todo el mensaje con detalle
(Brody, 1986:255-256). La repeticion a la que deere Jill Brody es en cuanto al
discurso y/o la mecénica narrativa tojolabal cowdi sobre todo, mnemotécnicos y/o
didacticos, de énfasis en el mensaje que se trémstai fuerza persuasiva que se
pretende obtener, entre otros.

Durante una conversacion, la repeticion es un fagte casi siempre se presenta
no solo entre los tojolabales, sino entre indivilde culturas occidentales, y que no
s6lo cumple con las funciones de énfasis, persoasig., sino de tener la disposicion
de dejar al hablante con su turno en la conversdbaxk channels una forma “cortés”
de hacerle ver al hablante que se esta atendientessaje comunicativo o, como en el
ejemplo, una repeticion que tiene un fin “didactipara que el misionero aprenda y
reproduzca la palabra o frase que le interesa eonoc
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Esta accion comunicativa de repeticion es muy cosmire los tojolabales. Es
dificil que digan “no” o iyuK en estas circunstancias, y mas aun debido adegjeia
y otredad que representa el agente de pastoral.akste, entonces, a dos funciones de
esta repeticion o reiteracion de la frase en cugstjue tiene que ver con la cortesia,
pero también con una forma muy especifica de asemiegar el acierto o no de Jorge,
gue puede aludir a la evasién o suavizar el efpettocutivo posible si es que se
enunciara una negacion tajante.

Uno de tantos ejemplos que tengo registrados yilgsiean bien la repeticion,
en este caso de ciertdmck channelsse da cuando pregunto por el clima de la
comunidad de Candelaria Bienes Comunales:

JV (Jorge Valtierra)-Jel ja che’e’[Hace mucho frio]

R (Ricardo)- Jel ja che’e! [Hace mucho frio]

JV- ¢, Siempre hace frio por aqui?

R- Siempre.

JV- Pero en cuaresma supongo que hace masadia@n c

R- Si pue’

JV- Entonces no siempre hace frio.

R- No siempre.

JV- Pero ahorita si esté frio.

R- Si, si de por si [3 segundos de silenciompre es frio

aqui. Aqui no hay caldf®

Haciendo un analisis acotado de este fragmentpydalestaca es el hecho de que nunca
se me contradijo. Mi presencia como un sujeto quenas conocia Ricardo, creaba
cierta suspicacia que se refleja en el hecho denqgues cortés contradecirme. Sus
respuestas presentan una indireccion y un ciedeorgue aclaran que la zona es fria 'y
no calurosa, pero cuando yo pregunto/afirmo —qgd&éna forma inadecuada, incluso

descortés— que en la época de cuaresma debe l@aerat nunca me dice que no,

181 Esta conversacion es fragmento de una grabaciérhige en casa de Ricardo, en la comunidad de
Candelaria Bienes Comunales, el 7 de noviembre0d€.2En el contenido de este fragmento, tenia la
intencionalidad de hacer un comentario que pudietanar una conversacion, empezando por preguntar
acerca de su entorno natural, estimulando, segfia gsta persona para que platicara acerca deelo qu
sabe y yo ignoro. Es un buen ejemplo del recurgosguutiliza para evitar decir, en este caso, @ue n
hace calor en esa comunidad. Esto lo corroborodtisgués cuando me informan que ni en la época de
mayor calor, esta zona deja de ser fria porqueugsaita y boscosa.
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s6lo al final aclara que nunca hace calor en esaucmad; es decir, expresa de otra
forma su negativa.

Por otra parte, mi intento de propiciar una cora@ con Ricardo fracasa
porque no estoy en estricto sentido preguntandorapopiendo un tema, sino
(re)afirmando mis creencias acerca del clima dghaduMi otredad y la asociacion que
tienen de mi con respecto al misionero, pensandgqdiera significar un cierto estatus
hipotético que me da poder, aunado a mi actitudinaede prepotencia reflejada en mi
cuestionario formado mas bien por aseveraciones ppeguntas, pueden estar

propiciando las respuestas de Ricardo.

Regresando al punto inicial y al andlisis de laveosacion entre Jorge y Lupita, en
apariencia estos elementos de repeticion no tiemaecha relacion con el propésito
analitico del silencio en esta conversacion niag@rtado mismo, pero lo que pretendo
destacar es el papel que juegan en estos encuaritnazilturales los recursos, tacticos
0 Nno, para iniciar una conversacion y paliar etlemte silencio que se presenta en un
encuentro determinado por el hecho de no compantitema, intereses o0 aspectos
culturales.

No existia ningun motivo en especifico para pregumt Lupita sobre una
palabra como tal porque no era un momento propesodecir, ella se encontraba
haciendo labores propias de su rol en la comunydad la familia, y la otredad que
representa el misionero irrumpe su actividad obhligéa a atenderle no sélo por
cortesia, sino porque el misionero representa wtaridad “moral”, generacional,
institucional y de género frente a ella (estatus).

El caso de Lupita, ademas, no solo se trata denijgmale Don Manuel que ya
implica una diferencia de estatus importante, sjue es mujer. Ser mujer en el
contexto en que se entabla esa conversacion; @s e&ar en la cocina haciendo las
tortillas y ayudando a que todo sea mas rapido pardgirnos de comer; estar en
presencia de su padre, y, por lo general, cuarglmlgeres estan haciendo su trabajo
hablan lo necesario y en relacion a la actividagl palizan, y menos aun en presencia
de visitas sean tojolabales 0 no. No conversan doni@riamos nosotros en nuestro
contexto sociocultural, de hecho, mientras espesaaroue, en este caso a hosotros, nos
sirvan de comer, el Unico que por deferencia iatetiia algunas palabras es el jefe de
la casa y, si es el caso, el hijo mayor cuandoeyee tfamilia o esta por tenerla. Jorge y
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yo debimos esperar a que ellos empezaran la caoi@ns la cual debia darse
momentos antes de que nos sirvieran de comer (@@orén con Ramon Castillo Pbro.
2 de diciembre de 2010 y Notas de campo noviemisrerdbre 2010). De hecho, el
escaso intercambio de palabras entre ellos (t@tdapen ese momento se hace con un
volumen muy bajo. El misionero habla con un volurdderente que puede ser un acto
marcado para ese contexto, pero también un indelégaoder o de autoriddtf

Para Luisa Martin Rojo:

Estas diferencias en si no presentan grandes prablgara los hablantes. Pero,
ademas, tenemos que tener presente que los haldanggiiaran por sus conocimientos
comunicativos; es decir, por lo que es habitualencomunidades, no sélo a la hora de
usar, sino también a la hora de interpretar lo @ues hacen, y ello, puede llevarles,
incluso a realizar algunas inferencias sobre laasibn comunicativa, que pueden no

corresponderse con la intencién de su interlodMartin Rojo, 2003:4).

Esta accion no se tomoé en estricto sentido comp ll@marle de algin modo, una
violacion a la “regla” sociocultural de ese contégdomunidad por muchas razones. La
principal de ellas es debido a la jerarquia e tugtin que el misionero representa,
ademas de pertenecer a una cultura distinta, deddos tojolabales estan conscientes.
Pero existen muchas formas de contrarrestar lexicales de poder rompiendo con la
dicotomia dominado-dominante, y conservando un@etoortesia. La repeticion es una
de esas formas.

Si nos ubicamos en el escenario en el que el agenpastoral esta tratando de
pronunciar la palabra que le repite Lupita poresig, una reaccion por parte del jefe de
familia para contrarrestar el estatus o el poder dptenta el pastoral, puede hacer uso
de la repeticion al quitarle el turno de habla itauy €l mismo repetir la palabra que

no puede pronunciar el pastoral. De esa formaantiimente estaria indicando por la

182 Al respecto, sin hablar especificamente de in@éegcde poder, Luisa Martin Rojo (2003) expone un
ejemplo de esto que se da en contextos en loseapeesentan dos partes culturalmente distintas que
alude a la llamada “chuleria” madrilefia: “Asi o@jrpor ejemplo, con el uso de un imperativo (“Dame
un cigarro”, seria una forma usual entre los habtaasparoles, pero si nuestro interlocutor eéricib,
esperara una forma indirecta de tipo: “can | hae@arette”, por lo que el uso del imperativo puede
vivido como impositivo y descortés); o con el tat®voz (el peninsular, por ejemplo, muy elevada par
los oidos mexicanos, puede facilmente ser inteageetomo autoritario o enfadado)” (2003:4). Aqui
Martin Rojo expone el término indireccion y desesta. El tono de voz del agente de pastoral puede
considerarse para los tojolabales como impositalojgual que muchos de sus intentos de abrir
conversaciones en espacios que no es “adecuado”.
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autoridad que representa en la familia, su gémelax, etc., que es suficiente y no tiene
por qué seguir la conversacién. En las interacsiate este tipo, sin embargo, los
sujetos no se conforman con perder el turno deahatiduscaran otros recursos para
tenerlo. EI cambio de tema o de tépico es un bysmpmo para recuperar el turno de
habla.

De regreso al punto importante de este supuestepleticion es un recurso
eficaz para evitar la descortesia y al mismo tiemgroper con la indexicalidad de
poder. El peso que para los tojolabales en estoexios e interacciones tiene decir
“no” o “miyuk o rehusarse a responder lo que los misioneraguptan, es muy grande
y en muchos sentidos violento o descortés; de laieicarso de la indirecciétf® Pero
esta actitud puede tener también una explicacistorica. Si se considera la llamada
memoria baldiavid. Capitulo 1), el contexto intercultural era porgeneral entre el
tojolabal y el finquero, el capataz o el sacerdai.negacion, por ejemplo, a una
indicacion por parte de alguno de estos individwgignificaba un insulto o
desobediencia al patron o al sacerdote, lo que tahsecuencias por lo general
punitivas'®* Esto significa que existen en esa memoria cokecistituciones bien
definidas representadas por mestizos con autoridad.

El estatus y el poder persisten aun en la actuhlitfecluso, en épocas mas
recientes la figura de autoridad y reconocimientonevimientos como el EZLN o
movimientos con inspiracion en la llamada teolodéa la liberacion, recae por lo
general en uno o varios mestizos, y estamos habldadituaciones en contextos, mas

gue interculturales, en los que se cruzan disteu#dsras acrosscultural contextdPero

183 Al respecto, Brody (1991) alude a los razonamiewi® Erving Goffman acerca de la presentacion del
yo en la vida cotidiana. En este puntoyelbusca adquirir informaciéon detro y poner informacién en
juego acerca de ellos que ya se conoce previar(neguposicion). Pero existe un segundo elemergo qu
se da en el encuentro: el contexto cultural. Frangstos aspectos las partes interactuantes nageicia
manejo de informacién acerca de ellos mismos yolwss, pero para evitar ofender, mucha de la
negociacion es indirecta. Se busca evitar la catdmon porque es parte de su cultura; es deaitrale
de la nocién de comunidad, no tanto en el sentitzsdtrico” de Lenkersdorf (2005 y 2002; Véase
también Lisbona, 2005), sino los factores sociocalés de pertenencia comunitaria como la lendua, e
vestido u otras formas significativas interrelaeidas, en las que la cooperacion y el acuerdo cdamiaoni
prevalecen, que no relaciones de horizontalidhd¢ody, 1991:78).
184 Aunque no he encontrado esta informacién en niaguante bibliografica, al tratar de aprender la
lengua me percaté que la palabra “osado”, por fwotgpréstamo del espafiol, significa para ellos
“travieso”, que en su contexto es “desobedientesa Hesobediencia se puede remitir a una época de
avasallamiento o encasillamiento, considerando“geado” es aquel que se atreve, en este caso, a no
acatar lo que se le ordena. Entre los tojolabalesetarse a hacer algo, sea un favor, una comalwda o
que sea, es un acto de rebeldia. La forma en Iseeiede negar alguien a hacer algo es haciendo un
rodeo argumentativo evitando decir “no” o simpleteedecir “si”, pero no hacerlo. Al respecto, seria
interesante consultar la obra de Jane Hill aceeta@huatl en Tlaxcala (Hill, 2007).

233



la figura del misionero no es la del patron dedad, ni siquiera la de un representante
de la Iglesia colonial o la del cura doctrinero coles llama Jan De Vos (2000 y 1994),
sino la de un representante de una organizaciiiosd, que en las Ultimas décadas se
ha personificado en la figura de Samuel Ruiz o, esg&cificamente en figuras con las
gue mas asocian al pastoral y que dejaron huell@ @memoria reciente de muchos
tojolabales, como el caso del hermano Jorge Carrgsaxte), tio del agente de
pastoral Jorge Paz.

Es importante mencionarlo porque esto significa s alla del estatus del
misionero o de un ejercicio arbitrario de podersdeparte hacia los tojolabales, la
imagen que se tiene de €l no es la de&kaxlan sino de unb’ankilal; es decir, un
hermano mayor que en el contexto tojolabal implioa autoridad moral respetable,
razon por la que sus constantes violaciones ad&mas socioculturales tojolabales no
le llevan a ser parte de I@jolabalidad pero tampoco a ser excluido de forma
definitiva. Se entiende su condicion de extrafioptiedad, y esa condicion no permite

gue incurra en una ofensa grave hacia ellos, comacederia si él fuera tojolabal.

Si se observa bien, volviendo al andlisis y sinagiiones supuestas, la actitud de Lupita
frente a esta situacién, no se prestaba desdenin ga vista cortés para decir “no” o
guardar silencio, aunque eso hubiera bastado @aranitir el mensaje. Por otro lado,
el misionero no tenia la intencion de dirigirseupita desde el principio. De hecho, se
dirigio a Manuel cuando dice, como se indica ehinlea 4, “hermano, hermana”. Pero
el silencio de Manuel, mejor dicho, la distraccifire habia en él por parte del nifio que
requeria de su atencion, lo deslindé de ser paetin la peticién de Jorge.

De alguna forma, las circunstancias fueron favesalpara que Manuel se
deslindara de esa responsabilidad, lo que podrien@erse como una suerte de
desatencién que no se considera ofensiva porqaengéxto mismo se prestaba para
comunicar con su actitud un “no puedo atenderteste@ momento”. Esa ausencia de
atencion produjo un efecto de indireccion muy samdl que se produce en el silencio.
Si Lupita hubiera permanecido callada y no se mabsatisfecho la inquietud del
misionero, el metamensaje podria ser en esenamiseio que el de Manuel cuando no
atiende su pregunta. Pero el contexto en el qudisélactor es hacer tortillas, no
justificaria de manera suficiente el silencio, legmplicaria una actitud de descortesia
que podria ofender a Jorge, y esto ser un elenger@@menazara la imagen publica de
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Lupita (FTA)!® Si a pesar de eso Lupita hubiera permanecidodeallal silencio
conllevaria una situaciéon incbmoda que el misionmuscaria evadir por medio de
distintas vias: repetir la pregunta hasta quedetan caso, pensar en otro tépico para
iniciar la conversacion o darle continuidad a steninion de platicar y obtener
respuestas, apoyandose en mi, quiza haciéndomisrtzarpregunta a sabiendas de que
yo no tendria la respuesta.

La reaccion de Lupita, en este caso, fue la derelat descortesia y tratar de
satisfacer a Jorge en su intento de conversar e@guuna jerarquia y porque su padre
no podia contestar en ese momento. Eso defineeeia anedida el estatus y la relacion
de poder que hay a partir de la figura que reptaskrge. Por otro lado, la respuesta de
Lupita tiene alguna relacion con revertir los efsatlel FTA; es decir, responder y ser
cortés, mas alld de reconocer la jerarquia del tageie pastoral, significaba
salvaguardar su imagen de “cooperacion”, princigali® conversacional.

En ambas figuras —Manuel y Lupita— existieron actmsnunicados df.
Nicolle, 2000:234). Manuel realiz6 un acto comud@al no responder la pregunta de
Jorge porque estaba atendiendo otro asunto querfaqde su atencion, y Lupita le
responde pero no dio pie a que siguiera la consi@rsapor lo que transmitié un
mensaje de que estaba ocupada y que por corteptanckd su duda, pero la platica no
iba a trascender.

El segundo aspecto de este momento, tiene que orerlec intencion del
misionero de hacer esa pregunta no porque sabdrassafuera de vital importancia
para sus estudios. Lo que se percibe es que esaedadun tépico que apoyaba su
intento de iniciar una conversacion y romper consilencio que es incomodo en el
contexto occidental; es decir, la necesidad de esav era porque después del saludo
inicial al entrar a la cocina hubo un silencio guaea nuestra cultura occidentalizada es
muy prolongado; por lo tanto, representa incomatlida incluso una serie de
especulaciones etnocentristas hacia los tojolabateentras que quiza ellos, los

tojolabales, esperaban que nosotros no iniciaraoms conversacion, pues los

185 En este sentido podria tomarse como una estrgiagiaminimizar la amenaza a la imagen publica de
Lupita a través de formulaciones de indirecciénveocional o el uso de expresiones de deferenciamcom

la repeticion misma o el uso de enunciaciones ctahpue™, “si, de por si”, “lAh buenoj”df. Brody,
2003).
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alimentos, incluso desde una interpretacion biplesaun momento importante y de
respetd?® El respeto a su vez, se vincula estrechamentelcsitencio.

Esto ultimo implica que la actitud de Jorge al ee$p —y en circunstancias
normales también es la actitud que yo reproducirés—+a de ser cortés. La cocina o el
comedor para nuestra cultura occidentalizada nop® es un espacio para guardar
silencio, al menos que las circunstancias se prestlo, y aun asi, el silencio no es
muy bien vistd®®’ Para los tojolabales, por otro lado, la actitudJdege no fue muy
cortés, pero puede tolerarse porque se trata devisita, pertenece a otra cultura v,
sobre todo, es un agente de pastoral.

Quizéa en algunos contextos evitar la negacion poreger reiteradamente con la
misma palabra sea descortés. En muchos momentasiccya pregunto algo y me
repiten una y otra vez la respuesta cuando lo giezajo espero es un “si” 0 “no”, me
puede hacer pensar que lo estoy haciendo mal gtariacutor lo evidencia, incluso se
burla. Pero en otras culturas puede tener otroifisigto. La cortesia, pese a
considerarse como una forma de comportamiento hoiraaiversal, se manifiesta de
forma distinta entre las culturas del mundo o, elalras de Haverkate, “existen al
respecto diferencias interculturales no solo adaifastacion formal, sino también a la
funcién interactiva de las normas vigentes en ocadtura especifica” (Haverkate,
1994:12).

Para resumir este primer momento, los aspectoslgstacan en ambas partes
interactuantes —Lupita y Jorge— estan muy reladosapor un lado, con la cortesia;
es decir, existe una disposicién por parte de bugét ser cooperativa en relevo de su
padre que no podia responder en ese momento, malgr prioridad a satisfacer la

186 | eech (1990) propone la existencia de una maxitieaf que podria ser formulada como un silencio
evitado o continuar hablando con el fin de contan ¢a necesidad de evitar el silencio en las
interacciones. Para él es més facil pensar enrelitalencio no en términos de una maxima distaita
como un caso especial de maximas de acuerdos yaSangs decir, el silencio es una practica
conversacional indeseable que deberia ser rehaidigdna forma u otra.

87 Un ejemplo es cuando una persona asiste a unaladimimal porque fue invitado por una gran
autoridad o simplemente una persona desconocida. €mplo mas especifico y personal es cuando
asisti a comer con mi novia y mi suegra. Era lmmera vez que lo hacia y, de hecho, era el momento e
que debia anunciar mi compromiso con su hija, & ea comun en México. Ciertamente me sentia muy
nervioso por la situacién, pero mi platica brevenis constantes silencios no sélo se debian a esa
situacién emocional, sino también a una forma dtesta y de respeto a ella que es mayor que Ya, es
madre de mi pareja y, aunque sabia de antemanurdéeaion de mi relacién con su hija, seguir este
ritual implicaba mostrar una imagen publica queficorara los “requisitos esperados” para ser mejor
aceptado. Hablar mucho durante el encuentro nordéa anuy conveniente. Sin embargo, desde mi
perspectiva cultural permanecer en silencio todieeetpo hubiera implicado una descortesia y un acto
marcado de mi parte.
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pregunta del misionero que a su trabajo. Dentrestie momento, mi presencia, aunque
no participativa, representaba, en tanto acompafigorge, un tercer participante no-
activo que presionaba ain mas a Lupita para “igmet responder a Jorge. Por parte de
Jorge, la cortesia constituia un elemento primbphiea evitar el silencio “incomodo”
que habia en el ambiente.

Por el otro, existe una intencion en Jorge pawbéster umapport a partir de la
conversacion; es decir, proponer un tema a pagtisud pregunta para entablar otras
conversaciones que den pie a una mejor interac¥d@uiza a la inversa de nuestras
costumbres, la forma (0 maxima) para estableceiném@ccion era tolerar los silencios
y dar pie a que don Manuel fuera quien iniciaractmversacién, sea porque
jerarquicamente era el jefe de la casa o porgfigeéjuien se ofrecioé para invitarnos a
comer y compartir con él y su familia ese mome8tdebia respetar su posicion como
tal y no empezar a platicar con su hija.

Es probable gue esto tuviera ciertas consecuequ@pueden explicar en parte
el segundo momento del ejemplo. Estaria segursaesieJorge no tuviera una fuerte
jerarquia por el hecho de ser misionero, pero esarquia no implica que sea
omnipotente como para quebrantar ciertas normascsditirales y ser tolerado en todo.
Es entonces cuando, a pesar del escaso uso dejdtsbales de la negacion en
contextos interculturales, emerge atiyuk como se vera en el analisis del segundo
momento.

Un aspecto intermedio (entre el primer y segundmerdo) se encuentra en la
linea 10 cuando Jorge agradece la informacion datd.ly determina el fin de la
conversacion con ella. En la linea 12 se dirigd aalarando la importancia de aprender
esa frase, trazando asi una linea que separaniidale de “nosotros” y los tojolabales,
pues la direccion esta focalizada a nuestros sesrd’ero también es claro que yo sirvo
en ese momento como una suerte de comodin parkogqye no sienta haber perdido su
turno de habla y evitar asi otro silencio prolorgadncémodo.

188 | a funcién de este agente de pastoral, aunquetennmento era aprendejolab’al y eso podria
explicar el interés de que le respondieran su mteguera establecer una buena relacién con los
tojolabales, interesarse por su problemas, coracdamilia no sélo estructuralmente, sino la rélaci
entre ellos en general. Jorge Paz lo comentabatasamente durante el tiempo en el que estuve
interactuando con él. Su objetivo era aprendéojelab’al porque asi se habia acordado en la misién y
porque creia que era una buena forma de acerclyséagolabales, pero también el objetivo eradada
casa y acercarse a ellos y entablar una buenadmlatinque aprendésjolab’al era una via conveniente
para lograrlo (Notas de campo, 8 de noviembre d@Y0
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Con esto se confirma que la conversacion entretdpjolabal y Jorgdaxlan
esta concluida, y que la conversacion no fluyé cemretende por lo general cuando
se da un encuentro. Esto genera un momento de si@hcio porque no hay mas qué
decir, pero también un tiempo para pensar en amoate iniciar la interaccion

conversacional.

El segundo momento va precedido de las lineas1B3 @abe aclarar que esta parte del
registro se caracteriza porque hay una constansestencia de entablar una
conversacion a partir de la tactica de cambiaoged, de buscar maximas de cortesia
como la adulacién para entablar un dialogo, entaso

En esta lineas se observan ciertos intentos deemooonm el silencio, pero que a
Su vez se pueda ganar tiempo para establecerdpicmt La incomodidad del silencio a
la hora de la comida la percibo también e interdoeh un comentario en el que
indirectamente busco otorgar la responsabilidadsgesilencio a Jorge cuando le digo
“Tas muy callado ahora” (linea 15). En ese momgathabia perdido la nocion de que
la grabadora estaba registrando todo.

Poco después, Jorge piensa ya en otra estratagianp@ar una conversacion
con la familia. El contexto era quiza mas propiparque ya nadie estaba haciendo
ninguna labor que distrajera del encuentro; esrdeésdos comiamos, estdbamos
colocados alrededor del fogdén, por lo que nos ves$ael rostro, y era una situacion
excelente para establecer una relacion cara a€eadn por la que se come alrededor
del fogbn— y para tratar de establecer una int@acmtercultural, aunque no tan
abierta porgue habia ciertas expectativas y séifidaban ciertas amenazas o FTA, que
explicaban un silencio tan profundo que se escucklbacareo de las gallinas y como
sorbiamos el caldo de los frijoles y el café.

El tiempo transcurrido durante la ingesta de alte&me hizo observar algunas
caracteristicas mas inclinadas a la semiética lsgc@gue transcribi en mi diario de
campo, después de haber tenido algunas conversa@bnespecto con el sacerdote de
la Castalia y revisar en mi diario de campo de 2€I0&qgistro de algunos eventos en

otras comunidades:

La disposicion de las personas en un contexto adrde la cocina, que también se usa

como comedor, conlleva un significado mas profurgiee simplemente ingerir
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alimentos. La gente come alrededor klek’ (fogdn) no sélo para tener acceso a los
alimentos. De hecho, es la mujer, en especificmé&dre de familia”, quien detenta ese
espacio. Yo no podria tomar una tortilla ni el jefe familia del comal porque
irrumpiria en un espacio que no me pertenece. Cainededor dek’ak’ también
implica mantener un contacto visual con los dene&sdecir, una convivencia. Se
guarda silencio, la responsable de servir los aliot®eno come hasta que todos hayan
terminado, por lo general las mujeres comen agjateque eso puede deberse porque
estamos presentes). Pero existe un momento eneetogies estan definitivamente
sentados alrededor débk’. Esto tiene sentido porque parte de la conviveomisiste

en tomar café, quiza comentar algunos aspectapisieso implique un habla continua,
pero también es el lugar en donde reciben caldmestwdo en la noche. Decia don
Rubén en una reunién de catequistas queakl no sélo es el fuego, sino el lugar que
se relaciona con el alimento, con la reunién famillonde descansa el cuerpo y recibe
calor, es la fuente de luz antes de dormir. Esd&riloicion y analisis mas o menos
semidtico arroja un dato muy importante. Al invitas a sentarnos alrededor &elk’,
[situacion que no ocurrio al principio en el ejempglel capitulo 3] puede
significar algo mas que una férmula de cortesiadezsr, una aceptacion deferencial,
pero también sincera para convivir con ellos. Siba&rgo, existe una diferenciacion en
el momento, por ejemplo, que a nosotros nos prapwn cubiertos para comer, en
lugar de permitirnos comer con la tortilla el caldi frijol. Violar ese espacio intimo
hablando mucho, preguntando, o pidiendo hacer aesalgb sin saber qué significado
tiene para ellos es una falta grave que se comgnenmdel hecho de que somos otredad.

Ahi se esta determinando nuestra alteridad desgolabalidad(Notas de campo, 7
de noviembre de 2010)

El tiempo invertido en ingerir los alimentos, alg@er, fue mas que suficiente para que

Jorge intentara de nuevo entablar una conversaEiorecurso que utilizé fue el de

adular la comida que nos ofrecieron. El dice: “Ayrhano Manuel, hermana Marta...

jel x’ajb’ani [Muy sabroso] la verdad” (linea 17). Es interesasdmo intenta dar inicio

a la conversacion con esta oracién. Se busca tarmon el silencio y agradar a la

familia, en especial a Manuel y su esposa por taida. Este acto de habla clasificado

como cortés (Leech, 1990) conlleva en si mismo fureza ilocutiva que expresa el

estado psicolégico de Jorge —de cierta incomodidddistracion por no poder dar

inicio a una conversacion y evitar el silencio—ay Hisqueda de un efecto en el

interlocutor o interlocutores —don Manuel y dofiartda— para que se culmine con ese
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ambiente de silenciovid. Haverkate, 1994). Pero el efecto presentdé daaaidnes de
distinta naturaleza:

1) La primera situacién es la respuesta que emaaud cuando le pide a su
esposa que nos sirva, y después Marta nos pideauamos, a lo que Jorge y yo
respondemos que no porque nos sentimos satisfeBlsts. respuesta por parte de
nosotros, y en especial de Jorge, indica que ekntario no tenia la expectativa de que
nos sirvieran mas comida. Pero Manuel lo interpoetéotra manera. La implicatura
desde su perspectiva, pero también desde su cudsrgue cuando adulas algo o
alguien no es por agradecimiento simplemente, gorgue esperas mas de eso o de
alguien'®® Esto también explica por qué uno no encuentradag tojolabales, sobre
todo aquellos que no tienen tanto contacto coniddad, lo que Geoffrey Leech
clasifica dentro de sus maximas de los PP, unam#de aprobacion; es decir,
maximas de cortesia que evitan decir aspectosinegabbre los demas y menos sobre
el oyente; al contrario, se busca emitir enuncrasode aprecio del o por etro
(1990:135):%°

En una entrevista abierta con el padre Ramon @adtalia se tratd este tema 'y

me puso el ejemplo del agradecimiento entre ladabales:

“Desde nuestra cultura nos han acostumbrado aegFatbdo. Que si le paso el agua,
gracias; que si te pregunto como estés, graciasos Eb. ElT'zakatal es traducido al
castilla como “gracias”, pero en realidad signifipar favor”. “Te pedimos por favor”.
No creas que todo te lo van a agradecer o te \&abar por algo que haces o dices.

Fijate vos que a los hijos no los regafan, per@tam les dan de besos o los soban

189 Una de las caracteristicas por las que uno caasildos tojolabales como taciturnos tiene que ver
también con la falta de expresion de ellos. Difieihte se escucha en su platica y en sus actitiglezaa
adulacion o una expresion positiva, por lo menosng efusiva. Nunca se adula la comida de la sefiora
de la casa, eso estd implicito en un agradecimigat®ral que se hace al terminar de comer. Sin
embargo, si tuve la experiencia del llanto de frosa de don Manuel porque ya debiamos irnos, al igu
gue la manifestacion de carifio de un nifio de tefaes que se formaba como catequista que llegé a
abrazarnos y expresar un rostro de tristeza eelento en que nos despedimos.
199 En entrevista con el padre Ramén Pbro. (25 deoaef011) se tratd este tema y me puso el ejemplo
del agradecimiento entre los tojolabales. “Desdestra cultura nos han acostumbrado a agradecer todo
Que si e paso el agua, gracias; que si te pregednm estas, gracias... Ellos no. Ekakatal es
traducido al castilla como “gracias”, pero en madi significa “por favor”. “Te pedimos por favoilo
creas que todo te lo van a agradecer o te varbargtar algo que haces o dices. Fijate vos qus hijos
no los regafnan, pero tampoco les dan de besos sob@ cuando se caen. No son mal agradecidos o
despegados, simplemente son otras formas que dumaé$ de veinte afios me ha costado mucho
entender. Eso si, de todo piden perdén, pero esuida tiene un sentido y no por eso, no porqueadtsd
cultura no acostumbras pedir perdon para todo vdsca que son agachones. A ti te cuesta mucho
reconocer un error y pedir perdén porque eso esllau®. Para ellos cometer errores, aunque no lo
hayan cometido alin es potencialmente probableants&pan a pedir perdén”.
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cuando se caen. No son mal agradecidos o despegitiptemente son otras formas

que durante méas de veinte afios me ha costado nemtéder. Eso si, de todo piden
perdon, pero eso también tiene un sentido y naepoy no porque desde tu cultura no
acostumbras pedir perdon para todo vas a decisquagachones. A ti te cuesta mucho
reconocer un error y pedir perdon porque eso esllate Para ellos cometer errores,

aunque no lo hayan cometido aun es potencialmeoteabple, y se anticipan a pedir

perdén”.(Ramon Castillo, Pbro. 25 de enero de 2011).

2) La segunda situacion tiene que ver con el ewgdgacaso en este otro intento
de iniciar una conversacion. Muchas veces, en rauesttura occidentalizada un acto
de habla cortés —maxima de cortesia de aprobaciéstn buen inicio para propiciar
que el interlocutor aproveche ese cumplido y exjglicen este caso, la manera en que
cocino el guisado. Al no existir esta retroalimeida, ni siquiera con uback channel
sea porque no se haya comprendido la intenciomhligaJorge Paz; es decir, lo que
para Nicolle (2000) es un acto no comunicado; o @ealquier otro motivo, el
misionero requerird de buscar otro recurso parpigies la platica.

Geoffrey Leech dice que la cortesia se manifiestateos momentos y formas
aparte de la conversacion, como “el comportamieatwersacional tal como hablar en
el momento equivocado o permanecer en silencio lemamento equivocado”
(1990:139). Esto no sélo lleva a implicaciones dscdrtesia, sino a la urgencia de
buscar realizar determinados actos de habla palia pea respuesta, buscar permiso
para hablar, disculparse para hablar, éa.j. El acto de habla que encontré Jorge Paz
propicio para “acomodarse” y lograr una convergeranversacional y social en ese
contexto, fue la maxima de cortesia arriba citagapercatarse que su comportamiento
no estaba siendo el adecuado, sobre todo en edipmmmento de la conversacion.

La reaccion légica de Jorge era cambiar de topiem su tactica no consistia en
hacerlo de manera abrupta hacia ellos ni tampoandgusilencio para dar espacio a ese
cambio de tdpico, sino utilizar mi persona comoyapd’rimero inicia el nuevo tema
dirigiendose directamente a Manuel con un “se manasado hermano” (linea 27). Le
pregunta acerca de si fue a trabajar a la milgai@la que se le ocurriera un nuevo tema
apoyandose en mi. En la linea 31 se dirige a miifeauna expresion en la que aborda
la posibilidad de utilizar el temazcal, pero tambés abordar un tema a partir de un

elemento que es de ellos y de su cultura. De nusxiste, por un lado, la
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intencionalidad de complacerlos abordando un testa&ionado con lo “suyo” y, por el
otro, buscar la posibilidad de hacer uso de suzeah&in la menor sospecha de que se
guebrantaba un principio sociocultural.

Una vez empezado a abordar el tema, antes de gge Liziera la pregunta
directa a Manuel acerca de si podia usar el terhpzrges de que me involucrara en su
intencidn como apoyo, empieza a hacer preguntagadsaacerca de éste: si tiene
temazcal, de qué material es, como se enciendeR@ticia decirse que estaba logrando
ya entablar una conversacion, hasta que en la 88ese muestra el primer silencio o
evasion a la pregunta de Jorge en este topico.

El silencio al que me refiero se vincula de nueon k& distraccion de un nifio
que llora y en apariencia capta la atencion de Mamigo en apariencia porque el nifio
y su llanto no clamaban la atencion de Manuel. BBepvacion etnografica me hizo
entender que la atencion que le prestd Manuelfa gique provocd un silencio y
desatenciéon a la pregunta de Jorge, fue intengiesatiecir, no era un tema del que
pareciera querer hablar. Su actitud, que tomaba gratexto lo que le ocurria al nifio,
era una forma de atenuar la descortesia de nom@splo que Jorge preguntaba.

El problema aument6 cuando después de un sileagye pregunta a Manuel si
podiamos usar el temazcal. De alguna forma Jorgdagdisminuir su responsabilidad
incluyéndome en el deseo de hacer uso del temadcalbal yo nunca expresé. Sin
saberlo, él estaba rompiendo una norma socioclylemda que me estaba involucrando
y haciendo también responsable. Estabamos tratandasunto del que ya habiamos
sido advertidos que no era correcto hablar; eg,daanca hubo la iniciativa de Manuel
para hablar de ese tema ni dio pie para hacerlcsil8ancio significaba que no era
correcto hablar mas de esto. Cuando Jorge no gple kablando del tema, sino que
pide directamente si podiamos hacer uso del tehazcaespuesta de Manuel es
“miyuk (linea 40).

Tan es poco comun que se emita esta palabra encesttextos que la reaccion
de extrafiamiento de Jorge se expresa en preglip@meée no podiamos hacer uso del
temazcal y lo enfatiza con una segunda pregunistnte: “¢;,no podemos?” (linea 41).
Manuel vuelve a repetimiiyuK. Al quedar desconcertado con la respuesta de Blanu
Jorge pregunta y empieza a expresar a través depesguntas posibles respuestas,
extrayendo algunas presuposiciones: si no acegaisgemos el temazcal porque va a
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salir o porque va a la milpa a trabajar. Inclusgizg como una forma de amenizar la

situacion, la reaccion de Manuel y Jorge es inderes

1) Manuel responde las preguntas de Jorge evitlna@ds posible por cortesia
decir “miyuK; simplemente sonrie, mira a su esposa, sigueaoiy no dice

nada.

2) Jorge, por el contrario, me vuelve a utilizarapmyo dirigiéndose a mi y
diciendo: “no podemos entrar mi George” (Linea 42)espués de reir trata de
decir un chascarrillo: “ha de pensar el hermano tjug yo somos pareja”,
aludiendo a los tabues de la comunidad y de lalismncluso entender y
aclarar que si la negativa se debia a que no esctorque dos personas del
mismo sexo usen el temazcal por pensar que exikjan atipo de

homosexualidad, éste no era el caso.

La intencion o reaccion del misionero no fue egammomento discriminatoria
0 sexistgper se La interpretacion va mas hacia una intencionrderazar el ambiente
con un chiste, detonar en Manuel una reaccion gpkcara y aclarara la razén por la
que estaba prohibido usar el temazcal, y quizpaete, presuponer que la sexualidad a
través del desnudo y la homosexualidad en si exgiaesn acciones como compartir el
temazcal, era un tabu en esa sociedad. Lo quessalimiera aclarar que éste no era el
caso si es que asf lo crefgh.

Para cerciorarse de que habia causado ese efemtobyisca de una mayor
aclaracion, Jorge permanecio en su interpretagigsuposicion y vuelve a preguntar
“¢no se puede hermano?” (Linea 47), a lo que deanueenta responde Manuel que no.
Jorge insiste otra vez siguiendo la presuposici@nca de la sexualidad, aclarando que

191 Tiempo después comprendi por qué no nos era peomisar el temazcal y que la sexualidad no es un
tabl. En el primer caso, un anciano que habita tem comunidad cercana a Candelaria Bienes
Comunales, me explicdé que si nosotros no éramok damilia y padeciamos alguna enfermedad o
fuéramos a dar a luz, no era posible usar el temhaEs un espacio ritual importante y muy intime. S
usa para sanar y, sobre todo en ese contexto eda t#jania de la ciudad, no se trata del temaztel
que se hace un ritual de entrada, con oracionegjees, no se trata de algo publico y con las
caracteristicas de aquellos lugares que se paganp@r. En cuanto a la sexualidad, el sacerdote qu
atiende la Misién Tojolabal, otro misionero de lésidn de Guadalupe y alguna escena etnografica que
llegué a percibir, aunque no muy seguro de lo quert@®, explica que los tojolabales no tienen ningu
problema con la desnudez, con la privacidad alsaat el momento de tener relaciones sexuales o,
incluso, ciertas experiencias homosexuales enreleczo de la pubertad, que califican entre ellara@o
algo normal. Se trata de una etapa en la que puetden este tipo de experiencias como iniciaciéon
sexual, sobre todo entre los hombres antes der‘tengr”.
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no entrariamos desnudos sino con ropa interiole@d #8), y Manuel vuelve a utilizar el
recurso del silencio para indicar que no era pesibl

Ademas de la evidente diferencia de percepcioneseaspecto al silencio en la
conversacion, En esta parte se muestran dos elesnarnieresantes en la mecanica
comunicativa detojolab’al de esta comunidad: el SC como una negativa astideda
indireccion, que depende y se apoya en el contegtog fingir una distraccion causada
por algo o alguien; y el SC como una negativa iogpla que se apoya en un grado muy
estrecho con la gestualidad —o aparente falta da—€sncluyendo en muchas
ocasiones evitar el contacto visual. En ambos césogle se intenta lograr es ser cortés
y/o evitar un conflicto, y no caer en un acto mdocque amenace su imagen.

Por parte de la mecanica comunicativa del misiofremte a latojolabalidad
destaca el silencio como un aspecto a evitar adoska para lograr convergir, y revertir
el fracaso de sus actos de habla, repitiéndolosI¢pmenos la estrategia), asi como
tratar de comprender en qué consiste la posibleninaicaciéon; es decir, tratar de
entender donde estéa el error comunicativo que aitghente ha dado lugar al fracaso
de la fuerza ilocutiva.

Lo anterior explica el porqué mas alla de un chadlcao de una necia actitud
de hacer preguntas ante la negativa de Manueludotiata de averiguar es no sélo
porqué Manuel no quiso que usaramos el temazecal,gié es lo que él habia hecho
mal para que hubiera una negativa por parte de &lauiza si dice un chiste
relacionado con un posible motivo por el que Mamulqueria que entraramos al
temazcal, podia hacer que él expresara la razém.eSsmuy comun hacerlo en nuestra
cultura, pero quizé lo que implica el uso del tecagzen tanto un lugar y una accion de
lo que ellos conciben como muy intima, era un ¢gaéd que no debia ser mencionado
frente a una persona ajena a la familia, ni siqumara explicar el error que habia
cometido Jorge como representante de otra cultura.

El silencio de Manuel comunicaba una negativa queaba un ambiente
incbmodo. Por esta razén, Jorge buscaba paliaateszsfera, en cierta medida, con sus
preguntas y su broma, y a su vez Manuel buscaheiresl efecto de ese silencio con
una suerte de sonrisa entre nerviosa y conciliagoeaindicaba un “no te puedo decir
por qué, pero no significa que esté molesto pattevimiento”. Yo también captaba
una situacién tensa, y mi reaccion fue hacer qugeJeaz dejara de hacer preguntas y
comentarios que podian llevar a una mayor tensn@onscientemente lo que buscaba
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era evitar el conflicto y atenuar la FTA no solaapdino también la de Jorge, pues de
alguna forma en un contexto ajeno al de ambos,resencia y mi imagen publica es
afectada dependiendo de las accién del misioner@eyversa, lo que podria llevar a
pensar que en estas circunstancias existe uneae steridentidad colectiva que es
susceptible ante la identidad tojolabal representadcada uno de los habitantes de la
casa y de la comunidad entera.

Finalmente, después de que Jorge Paz reconoceltay far medio de un
comentario, busca reconciliarse después del adomésto vivido (linea 53). Existe un
tercer momento que funge como desenlace del teonge tede ante el fracaso de
entablar una conversacién y se retira de cualgaiencion de aplicar una nueva
estrategia o tactica para convergir. La manera eoasin de hacerlo es con alguna
enunciacion que antecede un cambio de tépico (B®acomo el anuncio de algun
plan que se va a realizar (linea 56), no sin atasdir de nuevo a algunos recursos: 1)
el silencio en su funcion de cambiar de tema, yla2xortesia (una maxima de
aprobacién de los PP), haciéndolo en un tono anleigatmuchas veces sonriente (linea
58).

Después del andlisis realizado a esta escena &éfiwagry/o momento de
comunicacion;’? los elementos que destacan son el silencio, kjsipios o juicios de
valor, estereotipos, modos y estrategias (casnsuientes) de convergencia, acciones
de divergencia, entre otros; es decir, una incoocasidn o malentendidos
comunicativos. Para poder hablar dentro de estedoalitico, pero mas enfocado en lo
gue representaria la labor de un agente de pasfpiiaf seria interesante exponer un
ejemplo etnografico, como el momento de una cebatmditlrgica.

Evidentemente, en estos casos es mas dificil hacexamen tan minucioso y
especifico como en el caso de una conversacioa antrs cuantos individuos, pues se

trata de multitudes, pero aqui podria ser adecuamdsomero andlisis discursivo, en

192 E| momento o escena que he analizado en esteadpaen estricto sentido si es una forma de
comunicacién; es decir, hubo una serie de siguifisay codigos que se trasmitieron, aunque la
interpretacién de éstos no fue quizé ideal parahgiéera entendimiento, que en la I6gica de Habgrma
(op. cit) es lo que caracterizaria o seria el resultadal idara una accién comunicativa exitosa. Es
importante aclarar esto porquendasscommunicatio incomunicacion no significa que no comunique
nada, de otra forma no podriamos analizar el Gisoembargo, el objetivo de una accién comunicativa
no es solo trasmitir un codigo e interpretarlopgine la interpretacion del codigo sea tal que auedber
una comprensién a cabalidad, por lo tanto, comuaiticaen el sentido de un discernimiento del mensaje
y todo lo que éste conlleva (metamenshgekchannelssilencios, entre otros)
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donde se dé cuenta de comportamientos, silenciles, sociales, pero por la naturaleza
de la escena, es la informacion etnografica laméas importancia tiene y que quiza se
hubiera podido mas o menos captar a través desactecnoldgicos como el video, si
es que esto hubiera sido permitido.

En la comunidad de Candelaria Bienes Comunalea daldecera Gabriel Leyva
Veldzquez yid. mapa 5), el dia dos de febrero, dia de la Candekna la fiesta de la
comunidad. La presencia de Jorge Paz aqui, pese engesos momentos sus objetivos
de trabajo tenian mas relacion con apremojefab’al, el interés para los habitantes de
esta comunidad, casi en su totalidad catélicageeael pastoral celebrara con ellos y
diera su “palabrita”; es decir, la celebracionrtiga.

Podria pensarse que los pastorales siempre quan leegina comunidad estan
preparados para dar su palabra en la ermita, @@etip que en este dia no se habia
contemplado elegir un pasaje evangélico relacior@moel dia de la Candelaria. En
este tipo de situaciones, y por lo que he obserMadacatequistas no se retnen con el
pastoral para preparar una lectura, lo que alugeaaclara diferenciacion de roles, pues
en este caso el pastoral, como su mismo nombnelismses una guia, es un lider. Pero
es interesante que ese liderazgo se ejerce en reemio en que hace la lectura y
procede a comentarla, pues el resto de la celémaes decir, el orden de las
actividades dentro de la ermita, las determinaal#ésridades, cada una en su papel, sea
como alféreces, catequistas, psalmistas, predidcp@aconos en el caso de que haya
en la comunidad, entre otros.

Aquel dia llegamos después de una dura caminataade horas cuesta arriba y
apenas llegamos a la casa de Manuel, en dondeospedariamos de nueva cuenta, nos
dieron una taza de café y unas tortillas con uantaie botil. Minutos después llego
Carmelino, que en ese momento era junto con Mdausmltoridad de la comunidad, a
pedirle a Jorge que “diera su palabrita” en la &xntts evidente que, pese al cansancio,
Jorge acept6 de inmediato y terminando de comér sadiblia para buscar un pasaje
acorde con el dia de la Candelaria. No hubo muenapb para preparar la platica sin
que empezaran a escucharse los tambosegalf’'al) muy tradicionales entre los
tojolabales que anuncian la reunion en la ermita.

Una vez todos los organizadores reunidos, empiazaacer caracol”; es decir,

una suerte de marcha en espiral a las afuerasatenlta que conduce justo al interior
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del recinto, al ritmo de los tambores y flautase @l parecer es una tradicion muy
propia de los tojolabales y que comparten otropagicomo tzeltales en algunas zonas.

Cuando ya termina ese ritual y todos se encuemtnala ermita, pasa mucho
tiempo antes de que empiece la celebracion. Selesal murmullo de la gente que
esta platicando, pero no en el caso de las mujeles. por lo general estan sentadas en
la columna de bancas del lado izquierdo, y enade $e escucha mas bien el llanto de
los infantes que cargan. Del lado derecho se etamelos varones, incluyendo nifios
de aproximadamente ocho afios en adelante. Muchestd nifios y jovenes estan en
su proceso de aprendizaje, que no solo de lasstgrebrol social de los varones en la
comunidad, sino también de lo que implica en umréutpréximo ser parte de los
catequistas, psalmistas, guardianes de la ermitiee etros.

Unos instantes antes de que comenzara la celebyadige revisaba su biblia,
pensando en las palabras que iba a pronunciar @esdpueer el pasaje biblico. La gente
se le acercaba, algunos ya en estado inconvenjgani,preguntarle qué lectura iba a
realizar o que les explicara qué es la Candel&sa.pasarian 38 minutos hasta el
momento en que le avisaron a Jorge que empezacantuacion el registro de esta
escend™

1) JP- Pues bueno hermanos, ya muchos nos conocemasnommbre es Jorge Paz
Carrasco, soy de la Mision de Guadalupe y presteamiicio en la Zona Rio Blanco.
Estamos aqui acompafiandolos en la fiesta de |l@Vidg la Candelaria y dar gracias
que la comunidad nos hizo favor de permitirnosdtesyvisitar la comunidad pues para
aprender un poquito dejolab’al ¢verda’? Aprendimos un poquito gracias a la palabr
de ustedes, a su paciencia y ahora estamos aquiuesira madrecita, la virgen de la
Candelaria, pues dando gracias ¢verda’'? dandoagrporque pues la comunidad de
candelaria pues nos abrio sus puertas, nos abrdoraadn para que nosotros podamos
aprender elojolab’al, entonces estamos muy contentos para vivir eststafi esta
alegria. Qué les parece si hacemos un canto danakaly luego procedemos con la
lectura...

[Se hace un canto y luego se lee el evangelio 3&)

2) Carmelino —Pues hermanos, si alguien quiere darsungalabra y luego el hermano
Jorge da su palabra:

[3 minutos de silencio]

3) T1 —Hermanos voy a dar una palabrita este... digelabra de Dios que Jesus es la
luz del mundo y pues bien sabemos que de poresigéle nos tiene prestado la luz y es

193« se refiere a algun tojolabal que le hace pregs a Jorge Paz (JP). “T” ird numerado para aiostr
que se trata de personas diferentes. Mi persddanéfico con JVZ.
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4)

5)

6)

€l el que esteeee... nos sigue emprestando en lgwelaamos a vivir y, y como decia
que Jesus es la luz del mundo y los fariseos lguptaron que si es verdaderamente la
palabra verdadera lo que él dice por eso que dieela palabra este... que si no lo
creen es como si no lo conocieran y que si él nhwcen, ni su padre que lo envid
pus no lo van a conocer. Es todo lo que quiera deci

[5 minutos de silencio]
Carmelino —pues si gusta hermano dar su palabra.

JP —Hermanas y hermanos... pues esta palabrita gueamodado nuestros hermanos,
pues de algin modo nos da luz nos ayuda a miracladdad. Si yo en este momento
salgo y no llevo mi foco o no llevo una candelsegpseguramente voy a caer, me puedo
pegar o hasta a lo mejor me voy a desbarrancay yvuaorir. La luz es importante en
nuestra vida, es importante y Jesus nos dice gee lél luz, él es nuestra luz. Estamos
en una fiesta muy grande para nuestra comunidadry foda la Iglesia. Estamos
celebrando a Maria nuestra madre que nos dio a.Jdsiiia es mama de la luz que es
Jesus. Cuando los fariseos le dicen a Jesus aquepélede dar razon de si mismo, €l les
dice una palabrita. Les dice: “yo soy el que deckami favor, pero también declara a
mi favor el Padre que me ha enviado”. En tojolab&iia asi, a ver si se me entiende
[lee la biblia entojolab’al] ja b’a jk'umali wa xtoyo jb’aj. Jach'ni ja jtati jait ma’
sjekunejon ko'ni wa stoyowon. Jach’ni ja jk'umaitik alub’alni b’a cha'waniltikon
ja’ni ja smeranili (Yo doy testimonio de mi mismo, y también el Radue me ha
enviado da testimonio de mi)... El Padre da razonhgel Como que algo que no
miraban los fariseos era de dénde venia Jesus.dGuyenmiro al hermano, por decir
algo, al hermano lIsaias... jahh este es hijito deh&eo Carmelino!, o cuando miro al
hermano Adrian jAh este es hijito del hermano Mdmueuando miro a otra hermana
jahh es hijita del hermano o de la hermana...!, grezgs pensamos ah, si este joven es
un, si el papa de este joven es un hombre buenonesombre trabajador, pues
seguramente este joven o esta hermana pues vaua Bembre o una mujer bueno o
buena por eso dice, dice Jesus también declara favaon el padre que me ha enviado.
La semana pasada muri6 el Tatik Samuel Ruiz. Yadnalrtatik Samuel Ruiz, estaba
muy enfermo y el miércoles de la semana pasadaamaaian a ser ocho dias que se
enterrg al tatik Samuel Ruiz y el tatik Samuel Rigzalgiin modo fue también luz para
nuestra lIglesia, nuestra Iglesia autdctona. Nudgiesia, nuestra iglesia indigena
porque el tatik Samuel Ruiz se comprometié cormmés pobres porque el tatik Samuel
Ruiz dio su palabra siempre a favor de los madeelis por eso que Tatik Samuel es
también luz para nuestra comunidad, para nuedésiag Pues quiero terminar esta mi
palabrita hermanos y hermanas. Pues diciendo quetilelya descansa en paz. Sus
restos quedaron en San Cristébal de Las Casascateldral de San Cristobal, atras del
altar, quedaron los restos del tatik Samuel Ruimgle él estuvo lejos cuando murié
quiso que sus restos quedaran aqui, aqui en tiega.la tierra de Chiapas, en la
diécesis en donde él sirvié con tanto amor y bupnes queridos hermanos y hermanas
quiero terminar con una palabrita magas ay ti(¢,qué es eso?)

Todos-ja xpom(el incienso)
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7) JP- ¢qué es glom hermanos y hermanas? Es incienso. Cuando el efits Estaba
chiquito, cuando el nifio Jesus naci6, llegaron deg I@jos, llegaron unos hombres que
llegaron a visitarle y le trajeron tres regalosjnp de esos regalos fuepam fue el
pomreconociendo que Jesus es Dios. pst@es signo de la presencia de Dios entre
nosotros, es signo de la presencia de Dios ens@tnos. Cada vez que tenemop@in
€S un momento importante, es un momento importgag nos recuerda, que Nos
recuerda esa presencia de Dios ¢verda'? que nifisggugue nos limpia, pues es mi
corta palabrita hermanos y hermanas, vamos a cantmuy contentos, muy alegres,
con esta nuestra fiesta de la virgen de la CandeBirgustan antes de que un hermano
dé su palabrita 0 nos hagan la bondad de traducju¢ decimos, pues cantemos una
cancion a la virgen...

Para recrear este espacio etnografico con detalia lialta casi un capitulo mas o
dedicarle un espacio entero en un articulo. Peyodspectos muy interesantes que
pueden mencionarse de paso relacionados con esiardgl ejemplo anterior, y que
podrian ilustrarse ain mejor con el contexto desatnomentos y espacios para hacer la
comparacion pertinente.

En primer lugar, el espacio y el estatus en ehpje anterior, alude a la cocina
que es un lugar de reunion familiar muy importaete,donde las mujeres tienen un
estatus muy importante, en el que el jefe de farpiliando se sienta a comer los demas,
a excepcion de su esposa, le siguen y se siemtdniéia a comer. Durante la comida se
guarda silencio, son muy pocos los intercambiopalabras, y mas bien para cosas
muy precisas (que le sirvan mas comida, o que derpal chile, etc.). La actitud del
pater familias frente a un agente de pastoral es atenderlorlbamntir comodo y es el
anico que, comprendiendo que es un sujeto que uiEnduera, intercambia una
conversacion —actitud similar cuando, por ejempémd un compadre—, a veces
preguntando de donde viene o como estuvo el \Rajelo general los pastorales llegan
a ser sobrecomunicativos, y la reaccion del jefeadeglia e incluso su esposa dentro de
la cocina, puede llegar a ser demasiado comungatoincidiendo en esto en el caso de
comunidades que tienen un mayor contacto con lasdes, en especial Las Margaritas
y Comitan.

En el caso de la Zona Alta y Rio Blanco (Las Caggael silencio y la quietud,
la casi improbabilidad de que hagan bromas y laggiones materiales que mas que a
una cuestion de pobreza se relacionan mas cojafddeade los centros urbanos, es mas
comun. Esto, por cierto, también se observa ecdiebraciones liturgicas.

Mientras se encuentran templos mas grandes eniasl@omo Santa Rita

Sonora o el propio Gabriel Leyva Veldzquez, en audades como San Arturo Las
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Flores o Candelaria Bienes Comunales, son ermitgpigiias, suficiente para su
densidad poblacional.

Con la actitud de la gente es lo mismo. En estasun@ades méas alejadas de
los centros urbanos la proxémica con el pastagghlla ser mayor si se trata de nifios,
pero con los adultos existe una actitud mas tawtyr reverencial. Un ejemplo, que
jamas observé en colonias como Lomantan, JustmSie€santa Rita Sonora, fue que se
dirigieran, en este caso al padre Ramén —y tomamdouenta que su estatus como
sacerdote es aun mayor que el de un agente deglastoon un respeto reverencial
como en Candelaria Bienes Comunales por parte dangiano importante en la
comunidad que saludé a Jorge Paz agachando laacgbdiziéndoletatawe’y a mi
b’ankilal.***

El espacio en la ermita en Candelaria Bien Comsnpéemite que Jorge Paz
tenga su lugar como pastoral representante ded@iide Guadalupe, pero no es quien
dispone el orden y la forma de cdmo hacer la catétn. En realidad, fue Carmelino el
gue como autoridad indicaba a Jorge cuando deljj@azama hacer la oracion, hacer la
lectura, dar su palabra y terminar la ceremoniardCjue en estas costumbres Jorge ya
estaba enterado de como era la dinamica, a difareon saber si era 0 no correcto
pedir usar el temazcal. Sin embargo, cuando s¢ maraento de hacer la lectura y dar
su testimonio, Jorge representa una autoridad oewbs por todos. Frente a eso,
cuando ha intentado hacer mas participativo y dicémel momento, se ha encontrado
con el silencio (quiza desconcierto) de la gente.

Otro aspecto es que estas celebraciones que pdadenmas de dos horas, se
caracterizan por la participacion, por lo general ldombres, que expresan su
interpretacion de la lectura y que en ocasionem ke ser demasiado repetitiva en su
contenido argumentativo o de una ambigiiedad agacgr, sin embargo, son codigos
que si entienden en apariencia el resto de lardslig. Aqui cabria detenerse un
momento porque si bien al principio pareciera quérata de una falta de competencia
en el uso del espafol, con seguridad, en el monanigue, en este caso Carmelino,
hace la traduccion de lo dicho por Jorge Paz, senele mejor el mensaje o cuando los
propios participantes hacen lo propiotejolab’al, la gente, sobre todo las mujeres, al

instante levantan la cara y asienten constantemactieud que me lleva a pensar que

** El primero alude a una persona muy respetada oddd. B’ankilal, por su parte, se le llama al

hermano mayor varén, que en estos casos asi merdélaren muchas ocasiones, probablemente pensando
gue también era misionero, pero aprendiz. En amd®ss se trata de nombres reverenciales y de oespet
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hay una mejor comprension de lo que se esta dicie®id embargo, la forma como se
expresan en espafiol, podria también ser una icfuetel propiotojolab’al, que
traducido literalmente esta lleno de repeticionagiteraciones en su estructura. Este
tipo de expresiones y argumentos se deben leemagor informacion y conocimiento
de la lenguatojolab’al y mayor detenimiento para entender en esencia esi&l
argumento principal e interpretacién de lo que eicegente de pastoraf.

Independientemente del contenido del argumentgaigtioral en “su palabra”,
existen tres aspectos que llaman la atencion. tehion de acomodarse tratando de
hablar de forma reiterada y pausada mas o menlasndanera en que aparentemente lo
hacen los tojolabales que, incluso llega a serexaalg cuando sin una razon aparente o
hilada con el tema habla del tatik Samuel Ruiz.itdanto mas evidente se observa
cuando trata de decir etojolab’al el contenido del pasaje biblico. Otro aspecto
interesante en donde se observa la perspectiva sttiro, en Jorge es cuando alude al
Samuel Ruiz y su proyecto de iglesia indigenaediela losmas pobres y débiless
decir, ellos como indigenas tojolabales incluido®ste proyecto son por antonomasia,
desde la perspectiva del pastoral “pobres” y “@&bilEso es ser indigena; es decir, el
juicio de valor que inconscientemente o incluso baanas intenciones expresa en su
discurso, en tanto que el papel del que acompaifia, gonsuela o da la verdad, es el
gue toma la Iglesia, a través de sus agentes.

De ambos ejemplos puedo extraer algunas reflexigmeliminares antes de
llegar al ultimo apartado de este capitulo: 1pladdad en la idea de que los agentes de
pastoral representan un individuo dominante frentes “sumisos” indigenas, pues el
espacio y la autoridad sobre éste, recae claramantalgin individuo o autoridad
tojolabal. 2) La afirmacion del papel del agentepdstoral, que para los tojolabales no
es otro mas que el hecho de que “dé su palabraseNdcanza a observar el interés, por
lo menos en estas comunidades, de que el pastorglla un papel mas alla de ser
“dador de su palabra”, por lo que muchos proyectacionados con educacion,
desarrollo sustentable, buen vivir, teologia indiatre otros, no tienen cabida aqui. 3)
El estereotipo y la imagen que los agentes de @hsiguen teniendo, construyendo y
reconstruyendo debjolabal-otra ser pobre, débil, se le tiene que hablar de amad

distinta (lenta, reiterada, con sencillez o palabray elementales, son callados quiza

1% Estos momentos de participacion, por cierto, tarados dirige el pastoral, aunque en casos como
cuando el padre Ramon celebra una misa, €l esdadadcuasiabsoluta del espacio y organizacion de
la ceremonia.

251



por humildad o verglienza, entre otros aspectosjiéoa la postre lleva a pensar o trae
de vuelta un aspecto que es importante para coogmweel porqué de la

incomunicacion; es decir, la alteridad y la comaaién intercultural.

5.4 Todo lleva a repensar la alteridad.

Hasta el momento se ha mostrado que el silenciemasl de sus funciones
comunicativas, es un recurso para el analista @e @yuda para comprender contextos,
mecanicas sociocomunicativas, rasgos socioculgyradeluyendo aspectos religiosos y
de creencias, asi como una serie de elementos gue eelacionan junto con la
etnografia y la comunicacién (o la etnografia dedmunicacién), como la cortesia, la
acomodacioén comunicativa, la indireccion, la repéti, entre otros.

La importancia del SC; es decir, lo que me llevatiizar este recurso para
analizar una situacion generalizada de la intedacentre los misioneros catoélicos y los
tojolabales, y como se da el proceso de construcd® la imagen debtro y las
relaciones de alteridades, se debe a que anafitag procesos desde los PC, la teoria
de actos de habla o el analisis conversacional @issin pretender ubicar sus
limitaciones con respecto al tema, considero quecasplicado comprender la
naturaleza de un encuentro social, cuya princigedateristica es la diferencia cultural
entre las partes.

Existen pocos autores que han estudiado teoriatagas en estos contextos
interculturales, y existe una coincidencia de tesials con respecto a repensar, por un
lado, estos principios como principios de otra farm a la inversa debido a las
caracteristicas socioculturales de los grupos aqlms se pretende analizar desde los
estudios del lenguaje y la antropologia sociallg son tan diferentesn@sotros por el
otro, que la teoria cientifica como tal es inafilieaen muchos casos que rompen los
esquemas establecidos por ésta.

En cuanto a la comunicacion intercultural, por gjEmquien coincide con esto
es Miquel Rodrigo Alsinasuprg, pero existen otros autores que desde otros ampo
tedricos confirman la necesidad de cambiar ciepErspectivas para el estudio de
ciertos fendmenos antroposociologicos y sociolisiiios, como el estudio mismo del
silencio desde los Scollosyprg y Keith Bassogupra, o la teoria de la marcacion en
su acepcion de “marcacion inversa” o invertida co8abkowiak $uprgd o mas
recientemente Milagros Alfonso Vega (2005) proponen
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El objetivo de estas posturas y tratar de aplisgdato con el desarrollo de otros
elementos auxiliares en el analisis de este estimlicaso, es tratar de comprender la
perspectiva que se tiene ddto, y a su vez entender y proponer desde nuestchénia
otra forma o via de comprender el gran problemdenia interculturalidad —del que se
habla casi como un término de moda y del que nsteexin consenso en cuanto a su
definicion o propdsito—, sino de la alteridad. Estxplica la necesidad de unir el
contenido del presente capitulo con el anterior bgeovar elementos clave que
diferencian los ejemplos expuestos en ambos, caral easo de la temporalidad, el
grado de interaccion y el trazo de una linea ima@gnque diferencia ambas partes
interactuantes.

Asi como se puede ver en el ejemplo del capituioccly el presente, existen
ciertos patrones comunicativos comunes en los aqstach el uso prolongado del
silencio, pero la diferencia entre un ejemplo yastriba, sobre todo, en la diferencia
de temporalidad; es decir, existe una diferencizase tres afios entre un ejemplo y
otro. Mientras en el capitulo cinco Jorge Paz estabun proceso de aprendizaje y no
comprendia muchos aspectos y dinamicas sociocoativas de los tojolabales, en este
capitulo se representa una etapa en la vida mrsiode Jorge en la que puede
desenvolverse de mejor manera con respecto ajtdaliales.

En esta época su trabajo misional que consistereacempafiante y “dador de
su palabra” en la ermita, es considerado comopedsable y goza de autoridad desde
la perspectiva de ellos, lo que pude corroborasstdr presente en la misma comunidad
a la que hace tres afios lo acompafié: San Artufidass.

En esta localidad en el afio de 2008, Jorge Pgabl&epor primera vez y era, ya
en funciones, su primera experiencia de interacctinlos tojolabales. Después de tres
afos de estar yendo a esta comunidad la relaciatifa®nte y los momentos de
silencio se han ido reduciendo, lo que indica wmaaiina acomodacién reciprotia

partir de las costumbres y mecanicas sociocomuvasatie uno y otro; es decir, el

1% Con acomodacion reciproca en este caso me refilaaeduccion del silencio entre Jorge Paz y las
familias de San Arturo las Flores porque se fretarerpero, al mismo tiempo, Jorge Paz conoce mas su
modus vivendilo que se observa en su actitud que viola meatsqes 0 maximas socioculturales que
en la escena etnografica que expuse en el cagitwérior. De hecho, el nivel de complementariedad
(Giles 2001) se observa con un acto simbdlico eltrge Paz y Ramiro cuando en un momento en el que
habia tiempo de descanso, éste le ofrece un ciglErrtabaco silvestre a Jorge para fumar juntos y
platicar. Esto significa mucho, pues se habla yardeespeto mutuo entre un anciano prediacono y un
agente de pastoral que ya dej6 de ser novato np@s@un, entre dos personas que se aprecianensa ti
confianza.
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misionero ha reducido su actitud y habla hiperatirra, asi como su habla continua, en
tanto Ramiro y otros miembros de esa comunidadahatnlas con él y llegan a hacer
algunos comentarios en el momento de la comida.

Estas actitudes implican un proceso complejo y gtend de discernimiento
sociocomunicativo y sociocultural, que sin ser &liscsi aluden a un acuerdo mutuo de
interaccion, de comprender las significaciones de w otro, y que puede pensarse
como el inicio de una relacién intersubjetiva qaeskeplanteamiento de la Cl (Peeh
al., op cit. y Schitz, 2005). La consolidacion de esto se veififeato en una
reciprocidad que conlleva a romper con pautas kscide uno y otro lado, creando
nuevas pautas/maximas en contextos interculturales esta naturaleza, muy
relacionadas con la perspectiva y discernimientdb etatus de los actores en
interaccion; el proceso de convergencia, pero dlimdo o diferenciandose a su vez el
uno del otro (complementariedad) y la implicatuealas significados en la acciones y
comunicacién no verbal (el silencio, la proxémita,gestualidad, la mirada, entre
otras)™®’

Si se piensa en el caso de la comunidad de Caied8i@nes Comunales, de
alguna forma el misionero ya habia estado ahi gnts conocido en la comunidad,
pero aun no entendia del todo las dindmicas sduiwales de esa comunidad en
especial —lo que no so6lo habla de la naturalezarbgénea de las comunidades
tojolabales, sino de la importancia de la tempdaalien el proceso de interaccion y de
conocer la memoria histérica de la comunidad equase esta para poder interactuar y
comunicarse con mayor “éxito"—. Sin embargo, élaesbnsciente, en términos
generales, de qué es lo que debe o no hacer, alaxmgparticularidades de cada familia
y de la comunidad misma las desconozca y llevan|gomismo, a disrupciones como
en el ejemplo de Candelaria, en casa de Manuel.

En cuanto al desarrollo del tema de la alteridaths son algunos ejemplos de la
linea que se va marcando entre la cultura y perdehaisionero y la de los tojolabales
con quien éste interactia. En San Arturo las Flayes una de las comunidades con la

que él tiene mas contacto, suceden aspectos @mlilétxisten aun perspectivas,

197 as méximas en contextos interculturales tendgisa ver mas con la nocién de complementariedad
de la que habla Giles (2001) en el capitulo anteEie una accion en la que se va midiendo el gdedo
divergencia y convergencia en la interaccién. Latgnsion no es convergir totalmente al grado de
nativizarse, si es que esto fuera posible, se busqaunto medio en el que pueda seguir existiemdo u
diferenciacion o relaciones de alteridades y, &l una mayor cercania interactiva. De esto halgian
mayor profundidad en el capitulo 6.
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nociones y acciones que no conoce el misionerd tengo que ha estado en contacto.
Esto indica que para entender estas particularsdadéturales, incluso religiosas,
requiere de una convivencia constam@xis) y un tiempo indefinido pero prolongado;
de otra forma dificilmente se puede hablar de sutgetividad.

Un aspecto importante a considerar al respect®l elo y discrecion que
tienen, en este caso, los tojolabales para dan@ceo suojolabalidad Esto es uno de
tantos factores que explican no soélo las fallaswooativas, sino la persistencia del
agente de pastoral en éstas, a pesar de tres afitermccion entre él y los tojolabales,
y que con seguridad no es tan frecuente en eldmsnisioneros mas experimentados,
como el sacerdote de la Misién Tojolabal (La Cé@staton mas de treinta afios de
trabajo en estas zonas, o misioneros mas vetesmis misma Mision de Guadalupe
(cf. Valtierra, 2009).

En resumen, la interaccion misionero-tojolabal amcteriza en la actualidad
por una diferenciacion sociocomunicativa y socitural, que se manifiesta en la
incomunicacion que, insisto, no es un problemaastito en estricto sentido, sino que
el obstaculo principal para lograr un entendimiergoiproco a través de la accion
comunicativa, es que las dinamicas socioculturgle®ciolingiisticas varian mucho
entre comunidad y comunidad, y este agente dernphsabigual que los demas, atiende
muchas comunidades. Pero otro elemento mas que gexdibir en los misioneros,
incluso en muchos antropélogos, es que carecequid ‘@jo clinico” que no soélo debe
ser etnografico en su sentido puro y duro, sino ooa perspectiva linguistico-
pragmatica que seria ideal para tratar de lograrmejor Cl, ademas de un discurso y
una actitud monocultural que, al igual que actagsy cientificos sociales, tienen en la
practica.

De esto existen ejemplos de sobra en mi incursitrestigativa. En las
celebraciones litargicas, por ejemplo, durantegdaldbra” del agente de pastoral, la
tonalidad que éste emitia, los ejemplos que dataniio de adaptarse a la situacion,
preocupacion y vivencia de la gente en las comdesla&n una actitud en apariencia
paternalista; el vocabulario irremediablemente mobantre otros aspectos; explican,
por otro lado, el éxito del sacerdote de La Castalilos pastores no catdlicos que
hablan en su lenguajolab’al porque a través de ésta pueden expresar mejate‘lo
ellos”.
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En realidad es muy complicado lograr esta metss paeequiere de dos factores
indispensables: lpraxis y convivencia constante con los tojolabales, yncatenada a
ésta, una capacidad teérico-analitica y de situagse no soélo acomodarse. Lo
complicado de esto es que practicamente se tegdeavivir en las comunidades
tojolabales para alcanzar esa capacidad analitagpatica y bilingte y/o intercultural.
Esto significa que la ciencia y la teoria no soficentes para el desarrollo de estas
virtudes, pero tampoco Unicamenteplaxis y el contacto constante y continuo lo es.
Por lo mismo, en muy pocos casos se ha alcanzagoeladealmente se piensa como
interculturalidad, y so6lo se ha hecho en ciertamedsiones, por lo general
sociopoliticas y/o religiosas, pero no culturales.

El padre Ramén de La Castalia, por ejemplo, rec®rope con sus afios de
misionero y conociendo la lengt@golab’al, aun asi no puede decir que es como ellos.
Sigue siendo ebtro. Para que él pueda situarse debe asumir y comgrendpapel
como sacerdote y a partir de éste interactuamtesactuar sélo por conocer la lengua y
asumirse como parte de ellos.

Esto contradice los principios discursivos cuanelabla de “situarse”. En las
llamadas ciencias sociales comprometidas que foaoiy ponen en marcha modelos
disefiados a partir de bases epistemoldgicas o¢al@@adas, aln si se habla de manera
optimista de “epistemologias del suvid. Santos, 2008) y de conocimientos situados
que, en el fondo, parten de premisas monocultu@esactitudes de apertura hacia
otras culturas y epistemologias. En ese sentid@aqgdeberia replantearse qué es
“situarse” y de esa manera buscar la intersubgkztoti

El escollo de fondo se ubica, entonces, en la icuedt la alteridad o lo que se
ha definido por ésta, y desde una posicion undhtgr etnocentrista. Se dio una
introduccion, estado de la cuestion y acaso débimide alteridad en el capitulo cinco, y
se abordé el problema acerca de qué se entiendehg gntendido por alteridad, sin
tomar en cuenta nuestro propadter. Se ha puesto en discusién quién e®tsd,
tomando en cuenta que desde la posiciortajelab’al hay un etnocentrismo también
desde el que se concibe al que es ajeno a ellos.l&®eiencia y desafortunadamente
este trabajo y cualquier otro proyecto, por “sitifague pretenda ser, aun si esta hecho
por un indigena que tuvo que adaptarse a los lieedns y convenciones
fundamentales de hacer ciencia, pertenece a egadpodesde la cual se interpreta lo
que le es ajeno, y eso es afo. Quiza no quedan muchas alternativas mas que
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(re)pensar abtro y (re)pensarse con respecto @uldtura-otra, el etnocentrismo-otry
el yo-otra

Quizéa una forma muy adecuada para desarrollar esis $obre alteridad seria
definirla a partir de definir edi mismoEl “quién soy” no sélo podria en parte definir la
alteridad desde la perspectiva del que asumimo® @wiro, sino definir la alteridad
como una parte indivisible del si mismo, y que ksugeto de nuestra propia cultura,
sea esposa, hijo, madre, vecino 0 vecina, seréotradad con una mayor similitud,
quiza, cultural a lo propio; pero si somos capategelacionarnos con ellos, puede
hablarse de relaciones de alteridades, lo que d¢mplin proceso complejo de
asimilacion y discernimiento de significados ajenos actiuan de forma pragmatica y
reciproca.

En este sentido, se debe entender las relacionaltedielades y comunicativas,
en este caso, con los tojolabales, y, aunque avest@odefinido o analizado de esta
manera en la pastoral de la Misién de Guadalupeme-atrevo a decir que en la mayor
parte de las misiones, parroquias y diécesis deldma- en el caso particular de la
mision marista se tiene una idea aun en ciernesygeender una interaccion, o mejor
dicho intersubijetividad, a partir del aprendizajeoynprension de la otredad a través de
lo que para ellos tiene mucha importancia que $ai@ngua, ignorando otros aspectos
de suma importancia como entender el si mismo rifbar qué es lo que rodea a la
lengua, para poder entablar un espacio de dialagel €ue intercambiar diferentes
intereses y metas por utopicas que sean, en |papréa entenderse como heterotopias
(vid. capitulo 6, apartado 6.4).

Asi culmina la segunda parte de esta investigagérg aun falta responder ya
no los propdsitos o la mecanica de un dialogo ourncacion dentro de los planes
pastorales de la Mision de Guadalupe. De las randa Nueva Pastoral Indigena que
identificé al final del capitulo 3 —ecoteologiastate cultural y comunicacion— el
punto focal de este trabajo es la comunicacion. Adnse responde por qué la
comunicacion, y con ella la lengua, es tan impoetgrara la mision y por qué esa
posicion conlleva a la incomunicacion.

Mostré grosso modola forma en la que un agente de pastoral al que he
acompafiado casi desde su inicio en esta laboiljdraba@zon por la que su personay su
caso han sido de vital importancia para este estddhe mostrado el tipo de discurso
que otros agentes de pastoral manejan adaptandatgptando el mensaje biblico a las
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circunstancias; incluso, en la figura 1 (capitujonfiestro el plan de trabajo que la
Mision de Guadalupe prevé para llevar a cabo sidma@astoral en las zonas pastorales,
aunque abiertos a las circunstancias y contexttieyares de cada zona.

Queda claro que en la Nueva Pastoral Indigenayihaaf de actuar no es con la
tradicional “evangelizacion” o “catecismo”, que &sias dirigida al apoyo y la
resolucién de problemas mas alla de una posturditancia politica de antigobierno y
resistencia, incluso, violenta. Su propuesta tmgune ver mas con una resistencia desde
el momento en que logren ser autosuficientes, qualapendan de la escolaridad
oficialista, de los programas de ayuda economit¢eEd®do, que sean conscientes y
sabedores de su historia (por reinventada quesésfay sean los constructores de su
propia Iglesia dentro de la catolicidad.

Quiza el anhelo del equipo pastoral en la diboesigeneral tenga que ver, no
con una pastoral indigena inculturada, libertarieeioterpretativa; me parece que la
respuesta de esto estd en el anhelo de una paatteeth con lo que no tiene que ver
con la Iglesia como la ciencia y tecnologia, la pgracion con otros grupos de
activistas y la participacion e iniciativa de logotabales. Eso es lo que el coordinador
de la mision, Jorge Paz y otros pastorales me diaemtado en varias ocasiones. Desde
mi punto de vista esto se relaciona mucho coniladsion”, en el sentido de “situarse”.
Podria hablarse, entonces, de una pastoral sit(rada que intercultural). Pero la
cuestion es como lograrlo identificando los aspecjoe lo obstaculizan, y, ain mas
importante, cual seria el quehacer de las cierstiagles en el apoyo a una iniciativa
asi.

Existe un punto que es importante mencionar y g%, gué deberiamos como
cientificos sociales contribuir a un proyecto de ésdole a una institucion colonialista
(ademas de las propias ciencias sociales), cuanpidnhero que se cuestiona es justo el
colonialismo, el asistencialismo, la mirada hadiateo como una categoria mas en el
“clasificador de las etnias”, etc.? Para empezdriaaque denotar que la vision
romantica de una ciencia ajena a estas estruatiergsoder colonialistas es bastante
absurda y que la “investigacion situada” no implicaa lucha incesante contra la
ciencia canodnica u objetiva y los circulos de padpresentados en organismos como la
Iglesia, la comunidad cientifica o los Estados. UWnastigacion situada es aprovechar
los espacios y conocimientos, incluso infraestmactque aportan esas entidades para
llevar a cabo una accion que retribuya, en este, eatjolabales, agentes de pastoral y
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las propias ciencias sociales. De esto hablaréntayor detenimiento en el préximo

capitulo.
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Tercera parte

La construccion del Reino de Dios a través del diddjo.

—Un amigo mio dice que dejo la religion
catélica por dos razones: por culpa de que
le parecia una mentada de madre lo de los
tesoros del Vaticano en un mundo de pobres
y porque no dejan fumar en las iglesias.
Supongo que eso se extiende a todas las
religiones.
(Paco Ignacio Taibo II)

El epigrafe que encabeza esta Ultima parte devkstigacion, dentro del humor del
autor de éste, expresa de manera mas o menos [auafahion que mucha gente tiene
del catolicismo en un pais de tantos catélicosp gen cada vez menos practicantes
conforme pasan los afios. Muchas de las criticaseguean hecho a la Iglesia catolica
giran en torno a la suntuosidad en la que vivenrgagrantes, a pesar de su discurso de
pobreza y sobriedad. Es evidente que la imagensguiiene de quienes integran la
Iglesia se refiere, sobre todo, a las altas jefasjujue en el caso de México se puede
observar en personalidades como el cardenal NorBévera u obispos como Onésimo
Cepeda, Juan Sandoval ifiguez, entre otros.

En el caso de la diécesis de San Cristobal de lesa<Cla opinion general es
diferente, incluso polémica. Se percibe una Iglealos pobres y una Iglesia que
simpatiza con la izquierda durante la época despmbiSamuel Ruiz y el obispo
coadjutor de éste Raul Vera, logrando que alguhases “privilegiadas” o mas
conservadoras no vieran con muy buenos las accitesta didcesis.

La imagen que estos personajes dejaron, sobreSadwel Ruiz, ha llevado a
pasar casi desapercibida la posicion “moderadaackelal obispo Felipe Arizmendi; es
decir, se sigue asumiendo que la diocesis de Satokal centra sus esfuerzos en los
grupos indigenas y campesinos, posicionandoserdraate las decisiones e iniciativas
del Estado que afectan los intereses de la poblati@paneca. Con esto no digo que el
obispo actual esté en contra de la accion pasjoeke lleva a cabo en la actualidad y
gue lleva aun muy fuerte el tono samuelista.

Lo que destaca de la accién pastoral actual exbta de los agentes de pastoral
y no tanto la del obispo; es decir, la accion pastdiocesana que se percibe y que

conforma la imagen en la actualidad de la diocasigto sensusigue siendo aquella
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que llevo y legdé Don Samuel, aunque con sus cambégsin las corrientes, ideologias,
coyunturas y acciones de la Iglesia militante easofares, como lo mostré en el Gltimo
apartado del capitulo 3.

En gran medida, a lo largo de esta investigaciotrdiado de dar peso a estos
actores que no son tan publicos y muchas vecesibias en la construccion historica e
investigativa de determinados hechos, porque dos glienes han dado forma no sélo
a las caracteristicas de una accion y posiciondmigor ejemplo, en la didcesis, sino
que son los agentes sociales de cambio de esosiopasnientos y circunstancias
sociorreligiosas/sociohistoricas; es decir, agedigastoral, catequistas, diaconos y
prediaconos indigenas y la presencia de mucha gemieélada directa e indirectamente
con la accion de la diécesis, incluyendo el misni@d.NE del que muchos catequistas
han formado parte.

También en este tenor muchos cientificos sociales fundamentado
ideoldégicamente sus investigaciones, pero es imptatreconocer que muchos de estos
trabajos se han centrado en vanagloriar o criicauchos de estos organismos y pocos
de éstos han sido autocriticos; otros han buscadongy criticos con el trabajo de
quienes piensan diferente a los principios ciensifas, y, al final, es escasa la
produccion académica que llega a ser propositii@pghnte con otros organismos
religiosos y laicos, y consecuente con sus priosifitolaborativos”. Una parte de esta
altima seccion de la tesis tiene que ver con esm, fambién aqui trato de atar o que en

apariencia son cabos sueltos. Me explicaré mejor.

En los cinco capitulos anteriores expuse todo umldmento histérico y social que
complementé con ejemplos etnograficos, especifinterde zonas en las que la figura
del antropologo social no se conoce —Ilo que no ifgign que sean zonas
completamente aisladas y menos después del EZLNstes Eejemplos se centran en
identificar disrupciones comunicativas que conliegeuna “incomunicacion” entre un
agente de pastoral y un tojolabal. Se analizansesaxhos a la luz de teorias y
herramientas propias de la pragmatica linglistycde la informacion que arrojo la
investigacion etnogréafica de una periodicidad deiesda.

La voz de los tojolabales a lo largo de muchosstexg y platicas informales,
me ha llevado a comprender mas o menos dos aspeqtogantes: En primer lugar, el
porqué de toda una coyuntura histérica y socian&énder apenas un pasado de siglos
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que, en la mayoria de las investigaciones se peesanvoz del investigador, de las
instituciones y organismos que dejaron alguna @oga documentos (archivos), y la
version que en tiempos mas recientes han repraulygigenes se relacionan directa o
indirectamente con los tojolabales.

Este aspecto es interesante porque, mas alla darublaciones de poder o las
versiones e interpretaciones institucionalizadas,mcos los intentos que se han hecho
por considerar la voz de los “sujetos de su prbstoria” como legitima. El discurso
que se reproduce en muchas obras y en muchos smgznes el de la “sabiduria de los
abuelos”, la sabiduria de los pueblos autdoctonas €0 cosmovision, su cultura
ancestral, entre otras.

A lo largo de mi estancia, tanto en Comitdn como l&n comunidades
tojolabales y las misiones de Guadalupe y La Qastll que he percibido con el
tiempo es una suerte de ambieNtv Ageque predomina no soélo en los momentos de
ritual, sino en circunstancias cotidianas. En amses al platicar, incluso, con algun
agente de pastoral se presentan desde temas meld@socon otras practicas como la
sanacion por medio de la meditacion, la imantagidel reiki; hacen suyos todo el
concepto complejo de los “suefios” que si bien g8 aluy propio de muchos pueblos
indigenas, se trata de un aspecto que dificilmlerpedemos comprender y reproducir,
menos aun si se mezcla con creencias y practicai®rieas que aluden a una
hibridacion exdtica y que se asemeja mucho a pe&ci ideologias un tanto frivolas
que atrae en la actualidad a turistas extranje@sjole interpretaciones o capitalizando
todos estos aspectos en el sentido del Capitali@utte Bourdieu (1998).

Existen muchos ejemplos para demostrarlo, desdescsaciones constantes con
una agente de pastoral laica (Valtierra, 2009:89+928) hasta eventos ajenos a la
actividad pastoral en la que agentes de pastolglin@s investigadores catolicos

practicantes y activistas participti.

1% Uno de los eventos a los que aludo se dio el &ctidore de 2008 en el Centro de Educacién Integral
de Base (CEIBA). Acomparfé a uno de los maristal ddision de Guadalupe. Ahi se presentaria un
grupo de jévenes que se hacen llamar “Jornadasze Pignidad”. Su actividad consiste en hacer un
recorrido desde Alaska hasta la Patagonia recaulaimbolos aut6ctonos como bastones de mando.
Ellos deben durante su recorrido pasar por difesgptintos con presencia indigena (aln no entieiedo b
por qué debié ser en Comitan y no en una comurtimjathbal) en donde recibiran al mismo tiempo un
baston de mando ahi que representa a “los abu&espués forman los bastones en el piso (no parmite
gue se les tome fotografias) y hacen una “ceremieliduego” para honrar la deidad o espiritu de ese
lugar. Ademas del marista, un investigador conoeil@omitan por estudiar al pueblo chuj y habeo sid
agente de pastoral en la zona tojolabal algun tieegtuvo presente y participando en la ceremoma co

262



En todos estos eventos y en mucho del materialsguagbica sobre la cultura
tojolabal, falta la voz de los propios tojolabalek su historia, su cultura, su
religiosidad. Sin embargo, existen trabajos muiosesn los que se ubican entrevistas a
tojolabales o registran mitos e historias platicagor los propios tojolabales en su
idioma y traducidos por ellos mismos. Esto es uterna que forma la base de una
investigacién que confirma que si hay investigaggsponsable en la que se intenta
integrar la voz defojolabal-otro. De estos trabajos también me he valido para Hacer
presente tesis.

En segundo lugar, la voz de los tojolabales meshado para comprender cOmo
se estan entablando las relaciones de alteridadpsrylo tanto, por qué la accién
comunicativa presenta disrupciones. Allende la rmegacion, hiperbolacion y
capitalizacion de la “tojolabalidad” —que no siempren todos los agentes de pastoral
se da— la incomunicacion no se da soOlo por no cengar la gramatica social y
conversacional en situaciones o contextos “intéscalles”, sino por una cerrazon
ideoldgica, en este caso de los lineamientos wa di¢trina cristiana de la Iglesia hacia
los agentes de pastoral.

El andlisis conversacional y el analisis del disoustorgan un apoyo analitico
de vital importancia para comprender la ideologli@sydisrupciones que se presentan en
la accién comunicativa “intercultural”. En realidaal intento de mostrarlo lo hice al
elegir ejemplos muy concretos que supuse que potingrar de manera general el tipo
de conversaciones en la cotidianeidad que se daamtéuel trabajo de un agente de
pastoral con los tojolabales, pero seria imposhbl&ructuoso mostrar cada uno de los
registros conversacionales y hacerles en este iespac analisis minucioso para
fundamentar ain mas esto. La intencion de estésmnqlie quiza aun no queda muy
clara es para qué o qué tiene que ver con la apaigtoral actual de estas misiones.

La respuesta que he dado al respecto es porqgue lesttres ejes o lineas de
importancia en la “Nueva Pastoral Indigena”, squeas que no necesariamente son
novedosos; es decir, que de alguna forma ya sendabeel pasado, por lo menos
tematicamente: la pastoral de la tierra enfocaldocaestion de los derechos agrarios, la
comunicacion enfocada al dialogo intercultural eulturacion del Evangelio, y el

rescate cultural centrado en el revestimiento deelementos autdctonos en pos de

una espiritualidad que se observaba en gestos ym@mtos hipercorrectivos, justo como aquellos de
otros extranjeros y citadinos del DF expresabarig®lde campo, 09 de octubre de 2008).
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construir una Iglesia Autoctona. Esas son las pemciones de la Nueva Pastoral
Indigena, pero ahora constrefiidas en la ecologtausca de la autosustentabilidad; la
teologia india en relacion a un respeto e incluglénla diversidad de la expresién
sociorreligiosa de la catolicidad, y la comunicacegomo la forma de aproximarse la
cristiandad, en esta caso, a los tojolabales en dimamica inculturada para la
construccion de la Iglesia Autdctona.

Centrandome en la comunicacién, que es el eje fiwadsta investigacion, la
manera en gue los agentes de pastoral han acdidaaioa cabo un plan de accion en
este rubro ha sido por medio del aprendizajetoijelab’al, a sabiendas de que los
tojolabales hablan espafiol y que no es el idionpaadllema comunicativo. ¢ Cuales son
los motivos de aprender la lengua? ¢ Para vincutassmdo empatia, comprender lo
que los tojolabales hablan en su lengua frentegahte de pastoral, predicar en
tojolab’al y ganar adeptos como lo hacen otras confesiopasaoemprender un camino
hacia la inculturacion?

En cierta medida, es un poco de todas estas ogcilingue no es extrafo si se
revisa la historia de la accién misionera catotleade el siglo XVI, la accion del ILV
en México desde los afios cuarenta o incluso logafmentos de la llamada teologia de
la inculturacién (Valtierra, 2009:37-65). Lo que @8 hecho, es que desde la
improcedencia de ciertos planes de accién comadoef Consejo de ancianos —del
que hablo en mi tesis de maestria y que mencignaséadelante— la puesta en marcha
de otras estrategias como la “semana tojolabatfidgor frecuencia de reuniones en las
comunidades en donde se abren espacios para l&estadion de las preocupaciones y
problemas de los tojolabales, la preparacion deaseynla propuesta de proyectos a
corto plazo en beneficio de las comunidades; sam gue se han implementado con
mayor fuerza desde hace poco que, lejos de la diadipolitizada”, buscan hacer de
los tojolabales sujetos(comunidades) independiedéedas amenazas exdgenas que
ofrece el Estado y el capitalismo.

Entre los problemas graves, hablando desde ungqumtiis|a un poco mas
macrosocioldgica, es que la incomunicacion entemi@s de pastoral (la diocesis) y los
tojolabales en general no solo tiene que ver ceanladjias y lineamientos doctrinarios
institucionales que impiden la apertura de la migidsubjetivamente), sino también la
interpretaciéon que se tiene del porgué no se dd'agraunicacion cabal”. De alguna
forma se reproduce el esquema de la evangelizaegddecir, por mas que la Iglesia,
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dentro de sus actividades que fungen como pilastgtcionales (la mision), emprenda
una accion evangelizadora de afios, los receptoespnversos, el rebafio, 0 como se
le quiera llamar, nunca estaran lo suficientememémgelizados, y ésa es la perspectiva
que se tiene daitro.

Con esto quiero decir que, por un lado, los agetegsastoral siempre tienen la
duda acerca de si se trasmitid o no el mensajeqgadan dar —no solo el mensaje
evangélico, sino cualquier mensaje—, dificiimemgreguntan si ellos no entendieron
lo que significaba una actitud, una respuesta “poformativa” o, incluso, algun
mensaje que los tojolabales querian dar. El mgtoroel que dificilmente se preguntan
esto es porque aun persiste la perspectiva haociaceles decir, ellos deben recibir un
mensaje, no al revés. Se buscan medios de trasiagtite un mensaje hasta una utopia
como la teologia india, por ejemplo, con un discues el que se busca imitar: “la
forma en la que hablan los hermanos, asi repitendsas muchas veces, hablan con un
tono humilde, porque es gente sencilla, entonces debe hacer asi para que le
entiendan a uno” (Palabras de JR FMS, 07 septiedeo2®08)-*°

Esta dinamica que impide escuchar la voz llevaaacienar, por ejemplo, de la
manera en que lo hizo Jorge Paz cuando Manuektgarel temazcal; es decir, dice
“NO” y eso de inmediato es una disrupcion que lleyaeguntarse el motivo dentro una
situacion que se vuelve incbmoda y se interrumpegue desde la perspectiva del
pastoral era una accion comunicativa. En términds mmplios, el hecho de no
escuchar la voz deitro lleva, por ejemplo, al rescate cultural que cdasigas en
reinterpretar la cultura (religiosa) d#to, llevarla o incorporarla al cristianismo para la
Iglesia Autéctona (reinterpretacion religiosa deridéd 2002:197 y 200). Al respecto,

son interesantes las palabras del coordinador mhésian (Valtierra, 2009:146):

Necesitas un referente, de donde vienes y qué stemde sirven para entender el
mundo y transformarlo. Lo Unico que estamos haciealchacer esa recuperacion, es

decir: “ustedes tienen unos referentes bien cestancsea, bien cercanos hablando de

199 Sobre esta accion de acomodacion a través deitieciém, existen dos fragmentos de entrevista que
me parecen interesantes: una de Jorge Paz emsergetapa como agente de pastoral que dice: “p..] n
se puede hacer cosas propias de la cultura n@stfan las comunidades], porque eso seria comer met
nuestras costumbres y nuestros criterios asi nadajiKo! Uno debe de escuchar y entender al hermano
tojolabal, asi se tenga que aprender su lenguegplactuar conforme a lo que ellos acostumbranr hace
[...] Al principio es complicado porque se enfrenteowa cosas que no conoce. Luego uno tiene que... Si
el hermano baila, pues uno baila, si el hermancecemsilencio, pus uno hace lo mismo, si el hermano
llora, igual y hasta tienes que llorar (Entreviktage Paz, 27 de noviembre de 2008).
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tiempo porque hace muy poco que los han estadéepdad mas fuertemente... no que
sean los Unicos pero son los que les pertenecencyestiones histéricas y por
cuestiones de ellos mismos... ti escuchas a los hesr@mo ocupan su lenguaje en
espafiol, pero que detrds de eso estan todos lmeyal cosmovision diferente ¢no?,
aunque la lengua ya la hayan perdido, todavia riieeeos marcos de referencia
interiorizados que pertenecen a esa cultura. Eesymt decir “recupera eso”, es “esa es
tu base desde donde puedes entender el mundodequer si asi lo entiendes, lo que

pasa es que no lo comprend€&htrevista a JR FMS, 26 de octubre de 2008).

En esta entrevista es como pude empezar a comprehd@gnificado de un rescate
cultural que, mas all4 de la normatividad pastdella didcesis, sigue una serie de
nociones arraigadas en la cultura del agente derphses decir, los prejuicios que
como individuos culturalmente occidentalizados meoe al interpretar que un grupo
determinado “pierde” su cultura y que nuestra labser “recuperar’” esa pérdida,
pensando en que tenemos la capacidad de recupearaltura de los demas como si la
conociéramos, en una dinamica de reeducaciénnAl, fianto la pastoral como muchos
de los proyectos dentro de la investigacion colaina presentan estas mecéanicas de
reeducar.

Sin reiterar demasiado en la Teologia India Gumstj que ya es un tema que
traté aqui y en otros espacios (Valtierra, 2012820/ 2013b), existe una gran prueba
de esto en el caso tojolabal. Se interpreta quetdmdabales son “mayas” por un
clasificador linguistico, se le equipara a cultux@ginas, incluyendo otros grupos
guatemaltecos como los K’iche’, se interpreta dustar o cruz maya es parte inherente
de los mayas, por lo tanto de los tojolabales \leserelaciona, ademas, con una
significacion cristiana. Dicho por los propios tajsales de diferentes zonas (Lomantéan,
Candelaria Bienes Comunales, Gabriel Leyva, Samrditas Flores, etc.) el altar maya
no es de ellos, pero si tienen rituales propioshgreintegrado al cristianismo, como
“hacer caracol”, y otros en los que integran lacidma cristiana como en la milpa antes
de sembrar o después de la cosecha, en los qudai importancia a la luz (velas), los
puntos cardinales y el sacrificio de una galling gn los rituales de la teologia india no
se realizan o por lo menos a mi no me toco ver.

En efecto, existe una conciencia en el equipo déop de una comunicacion

pobre que se manifiesta desde una disminuida jpatién en este tipo de encuentros
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de teologia india hasta la conversion de muchadalogles a otras confesiones, las
cuales, por cierto, ven estas practicas como paganeluyendo otras costumbres
catolicas.

Desde esta perspectiva, los agentes de pastorabran a ver como una
necesidad el fortalecimiento del dialogo. La ted@ogindia, las iniciativas
agroecoldgicas y de promocién de salud y la ed@nacio han sido muy viables para
lograr “revertir’ el fendbmeno de la conversion gadsa que divida socialmente a las
comunidades tojolabales, ni lograr una interactgabal” entre agentes de pastoral y
tojolabales de tal forma que estos Ultimos puedansinitir sus propositos de
resolucién de problemas a nivel comunit&ffbSin embargo, la via méas simple podria
ser la de tratar de comprender qué es lo que sa#eados tojolabales y puede ser tan
simple como que a ellos les interesa la presereibbsl agentes de pastoral para que
vayan a la ermita, les expliquen o den la “Pala@®ios” y cumplan con esa funcién
religiosa y otras derivadas de la misma, como latavele biblias y libros de cantos
religiosos, velas, cuerdas de guitarra para losnisias, entre otraS:

Después de estas aclaraciones, el propésito deihpwécapitulo es hablar mas
que de las “faltas” que se comenten en el procesatdraccion comunicativa, algunas
propuestas que empiezan por hacer una autocritioaaros como cientificos sociales,
para partir de ese punto en la critica y propueatia la accion pastoral, que dentro del

proceso que llamo Nueva Pastoral Indigena, ennelofgoodria tratarse de lograr una

20 picho sea de paso, el departamento de educadiérsesarado del de pastoral. Ellos trabajan en un
proyecto a parte desde hace mas de una décadajea seria una suerte de universidad auténomaeque s
dedica a la formacion de promotores de educacibooriirol de este departamento empieza a tenerlo de
nueva cuenta la coordinacién de la Mision, puesaa, en parte, de un coto de poder que era ezla v
mas hermético y fuerte por parte de los dirigefii@sexmarista y su esposa, otrora agente de pBstora
que no sélo les caracteriza por un criterio muyicadd intolerante y esencialista, que ha propiciado
problemas entre los miembros de la misién, sinotqda iniciativa de apoyo a esta areas debian pasar
por el visto bueno de ellos. De esto se han qugpadsonas que estan o estuvieron trabajando da cerc
con ellos y del que tengo testimonios registradds después de mi estancia en la misién, conodegen
gue tuvo un cierto acercamiento como voluntariogfim en esa mision hace muchos afios, hasta gente
gue los conoce mas recientemente, y la opinidnesesto no cambia mucho, pero eso seria otro tema
hablar de la misién, su estructura, su ambiente trdbajo, objetivos, conflictos internos vy
empoderamientos, como se dan en cualquier orgadizaEraté de hacer una breve introduccion a este
tema en mi tesis de maestria (2009), pero no begge nivel de detalles porque el objetivo era otro

201 Al respecto, en San Arturo Las Flores y la etnfigrgue hice en Candelaria Bienes Comunales
muestran con claridad el objetivo de la comunidam la presencia del pastoral. Por un lado, la paae

del agente de pastoral es animar a las personasla érmita porque es alguien que no se presianta,

tiene otra forma de decir la “palabra”, por el ofas intereses de la comunidad, o por lo menagiel
expresan los representantes de la comunidad, qoeesllos resuelvan el problema de las malas casech
o de la desorganizacion de la comunidad, sino gusueapel de agentes de pastoral y representdmtes
la didcesis, den consejo, den mensajes de esperarlza “alegre el momento”, como dice un
representante de Candelaria (Notas de campo, Aévikembre de 2010).
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“pastoral situada” a la par de lo que se buscaladinvestigacion situada”, que se
relaciona mucho con el concepto de intersubjetdjigd donde la comunicaciéon es mi
carta principal del juego para establecer una @mstaude accidén dialégica, situada y

heterotopica.
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Capitulo 6

“Una pastoral con nuevos brios...” ¢ Hacia una pastoiasituada?

6.1.- Introduccion.

A lo largo de esta tesis la preocupacion centraitha el estudio de la interaccion entre
la organizacion eclesiastica catdlica y un grupb sileeste chiapaneco denominado
tojolabal. En esta investigacion, sin embargo, s® Wuscado romper con
generalizaciones que definen una interaccion exsos dos polos o partes. Hablemos,
entonces, de los tojolabales como un conjunto deogry/o comunidades heterogéneas,
incluyendo la diversidad de su entorno geogréaficoayural; su memoria histdrica,
individualidad, lenguajes, entre otros elementag bps hace unicos y diferenciados
entre si.

De la misma manera, al hablar de la Iglesia ca@itrelacion a esta diversidad
de grupos de origen tojolabal, he sido muy punalanfocarme a la diécesis de San
Cristébal de Las Casas y mas en especifico alimaferl los agentes de pastoral de la
Mision de Guadalupe —y en cierta medida La Castalgue son quienes interactian
de manera directa con las comunidades de origetala a través de su accion
pastoral. Esto alude, entonces, a la naturalezerdyginea de los tojolabales, pero
también de la Iglesia catdlica o los miembros @uiategran y que interactan con estos
grupos tojolabales.

Sin embargo, en el caso de la Iglesia, debe tonearseienta que no sélo en sus
acciones desde hace méas de dos mil afios, sino eestsuctura misma como
organizaciéon ha buscado mantener una homogeneidadayuniversalidad que se
manifiesta en los mismos canones y lineamientosdglen seguirse a través de sus
instituciones. Al final —y en cierta medida es paninportante del discurso de los
agentes de pastoral de las misiones arriba memtasna la Iglesia catdlica no puede
ser uniforme; es decir, la Iglesia debe hacerséama y con las diversas culturas, y, a
su vez, ser una Iglesia catdlica Unica, lo que ealaduna continua tensién entre
uniformidad y heterogeneidad que ha persistidolargm de siglos.

Esta es una concepcidon compleja que puede ex@icarstraves de la
inculturacion y que, por lo menos discursivamemgemas alld de una frugal y burda
adaptacion y acomodacion a otras culturas. Frenésta, el catolicismo presenta

también una diversidad de criterios, posicionanoemnioliticos y teoldgicos, y que,
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sobre todo, se manifiestan erplaxis Con los casos que expongo en esta investigacion
se involucra un contexto en diferentes dimensiaeesporales que aunados a los
encuentros entre agentes de pastoral y tojolal@asun tono mas espontaneo y
subjetivo, dan cuenta de una complejidad o cont@dgs socioculturales que intentan
interactuar y comunicarse en una ideal interswigtd e “interculturalidad”. El
problema se presenta justamente cuando esa comidnicano es suficiente” y es
entonces cuando los pastorales buscan medios,taedpelos lineamientos que se
disponen desde Roma y luego desde la didcesis|qmrea esa interaccion “exitosa” a
partir de la identificacion de ciertos rasgos aalies y sociales de aquellas
comunidades a las que dirigen su accion pastoral.

Uno de esos intentos de interactuar en aspectasaleaturaleza mas “mistica”
y sacra, es con la teologia india. Sin embargaepaeddientemente de lo tratado aqui
con respecto a ese tema, lo que debe considerarses-alla de si se trata de un aspecto
colonial o colonialismo religioso— es el efecto geepuede producir con una accién
descolonial. Esto significa que el propdsito ocatdebienintencionado de contrarrestar
los efectos del dominio occidental, lo que se @odefinir en parte con el “rescate
cultural”, es a su vez una nueva forma de violeragade el momento en que se rompe
con los rasgos culturales y sociorreligiosos que,este caso los tojolabales, han
establecido desde hace muchos afos.

Los efectos de esto se observan, en distintas estéationes como acciones de
resistencia, por lo general veladd {altierra, 2012a y De Vos, 1994), por parte de los
grupos tojolabales hacia la introduccion de estoeVos modelos” de religiosidad, o un
efecto contrario que coincide con el grado de @desphiento cultural y linglisticaf(
Valtierra y Cordova, 2013), la aceptacion de eprasticas porque asi lo dispone la
diécesis que, a la postre, es una autoridad plas el

El problema con respecto a la comunicacion y/ateraccion, presenta un tono
similar al de la teologia india que se relacionagdel forma con la construccion de la
alteridad tojolabal; es decir, la manera como seibe alotro es como se interpretan
sus problemas, preocupaciones, cultura, entre aspsctos; por lo que desde esas
perspectivas y preconcepciones dificilmente se @eathblar un proceso comunicativo
y el intercambio de significados comunes para g@degre ese proceso de interaccion.

Esta problematica la desarrollaré en los proximpartados con el fin de ir
concluyendo la investigacion. Soélo sefalaré qunalisis expuesto en los dos capitulos

270



precedentes se han centrado en conversacionesugrgros especificos que, sin
embargo, no son tan explicitos en el momento dartte entenderlo en dimensiones
mas amplias; es decir, qué aspectos historicoseeldgicos, incluyendo aquellos
institucionales, son los que lleva tras de si ehtgyde pastoral al darse esos encuentros.
Mas aun, qué tanto estos aspectos se han idodrar@sfdo con el paso del tiempo —en
los tres afios que abarca el andlisis de la etriagdd este caso—. No soélo se
transforma elmodus operandidel agente de pastoral, sino también la forma de
interpretar los lineamientos que sustentan su jvapé manera de interactuar con los
habitantes catolicos de las comunidades tojolab@iaslos que mantiene un contacto
constante.

Un aspecto mas a aclarar, y relacionado a lo iantegs la problematica
identificada en el texto como incomunicacion. Estala por muchos motivos que ya he
expuesto, y no se debe sélo a la reproduccion deadelo integracionista o igualitario.
Lo que destaca en la accidén pastoral actual eket#ificacion de esta probleméatica que
trata de subsanarse con el aprendizaje de la letogolab’al. Pero esa no es una
solucion stricto sensu El problema de la incomunicaciéon va mas alla aldehgua
misma,; es decir, implica la identificacion de otedsmentos socioculturales en relacion
a la lengua y la interaccion como tales. Quiza dewgie ver con la falta de
identificacibn de maximas o reglas que se estableme una interaccion de esta
naturaleza, una perspectiva autocritica con mawgalishss y una perspectiva que vaya
mas alla de la utopia, como lo que Carlos Fig&i{2) llama heterotopias politicas.

En este capitulo que pretende ser una suerte dadecsciones finaledn
extensp busco ordenar y relacionar el material hastaaak&puesto y analizado, pero
trascender de una posicion critica a una propasititsituada”, en congruencia con una
perspectiva pragmatica y pragmatista. No tratoeggantear qué es una investigacion
situada, sino como llevar una investigacion situada&ircunstancias y contextos como
en este tipo de interacciones; que situarse nanésisio de diluir la alteridad o la
identidad misma para llegar a una ideal relacionhdezontalidad, y que, por el
contrario, la investigacion situada o los conociitos situados implican
necesariamente el reconocimiento oeb y del yo como otredad, en lo que serian las
relaciones de alteridades.

Asi pues, los puntos nodales, desde mi perspetigven que ver con el tema de
la alteridad, la busqueda de situarse —que ennésmnas actuales y en la accién de
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los agentes de pastoral y cientificos socialesipquinsarse mas en “interculturalidad”
y una antropologia comprometida— y la importanaalal lengua no s6lo como una
forma de comunicacion, sino de comprender la cossitovdelotro. Estos puntos no

sélo justificaran la importancia del caso de JdPge con los tojolabales y el contexto
historico de la relacion entre catolicismo y top@Ebdad, sino que se tratara de iniciar
una propuesta concreta frente a esta situaciortigoe que ver con la comunicacion

intercultural, pero también con una investigaciébnsecuente con ésta.

6.2 La comunicacion: el camino hacia una pastoraltsada.

El problema de la comunicaciéon es un aspecto moylt&o y que, en este caso, esta
relacionado con muchas dimensiones y situacionesaleraleza cultural. Puede
pensarse en la comunicacion de multiples niveleglegir, una que intenta entablarse
entre una organizacion occidental de origen semitien sociedades indigenas con
idiomas y cosmovisiones muy complejas; y puedegsasen una comunicacion entre
un individuo que colabora con la diécesis de Sastdlral de Las Casas, que trabaja en
una ONG o que estad haciendo una investigacion @ctoomo es mi caso, y un
tojolabal con sus distintas adscripciones religiptaborales, politicas, entre otras.

De ahi puede pensarse en muchas situaciones dgemrta intencién de un acto
comunicativo, pero existe un punto clave en estaranciéon y/o un fin comun a
alcanzar; es decir, una accion orientada al enteadio. En esta accion se presentan
anticipaciones discursivas o idealizaciones corascicomo “pretensiones de validez”
gue se supone garantizan la posibilidad de unaatden verbal y no verbal y, por lo
tanto, la posibilidad de alcanzar un entendimieftfo Habermas, | 2001 y Flores
Farfan, 2003).

Estos elementothabermasiangs sin embargo, descansan sobre una base
pragmatica universal que supone que la accion cativa se da en un contexto en el
gue los participantes tienen derechos iguales gsaca los recursos conversacionales.
Pero, como Flores Farfan (2003) ilustra con atimo et caso de un encuentro
“intercultural” de compraventa entre un ‘acaparadmestizo y una comerciante
hiiahfiu, en la vida cotidiana la mayoria de los emicas comunicativos, en mayor o
menor grado, presentan una situacion asimétricangusdlo se expresa a traveés de la

conversacion, sino en las ideologias y lo que sgmta el individuo, sea una
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institucion, una sociedad que histéricamente ha sidminante o su misma carga
histérica.

Esto significa que las relaciones de poder no gse slampre en un acto
malintencionado y teleologico o consciente, o gaga la sociologia pragméatica se
denominan pruebas de fuerza, que aluden al potetecidominio que ‘siempre’ tienen
cada una de las partes interactuantes y que duedntesarrollo de la accién
comunicativa en la que existe una resistencia @igaurente a las amenazas a la
imagen publica (FTA), un monitoreo reciproco y w@ioén cauta y suspicaz para
convergir, alguna de las partes encontrara el @asganomento propicios para explotar
Su ventaja sobre etro.

Esto puede verse con claridad en movimientos sxcialasivos, en donde la
figura del lider puede perder fuerza y ser suslgtypor la fuerza que deja de ser sélo
potencial y emerge hasta convertirse en un nue&e.lPero también se da en otros
contextos como el que sefalé en el capitulo preatedeuando Jorge Paz quiere usar el
temazcal que le fue negado. Ahi la fuerza en p@atel interlocutor ‘Manuel’ surge y
se impone, a pesar de la autoridad que represamia Baz.

El factor que influye también en este caso esm@s, en tanto que Manuel es
el duefio de la casa y Jorge el invitado. La fuerzpotencia de Jorge se observa mas
bien en la ermita y s6lo en un momento especifit@ste espacio, que es cuando la
comunidad lo permite y él “da su palabra” en suepdp agente de pastoral.

Son estos elementos de fuerza los gtrecto sensuobstaculizan la accion
comunicativa, dificultan la mecanica de captarpexiamente los significados mas o
menos comunes que, en contextos como el estudipdceatre culturas tan distintas es
aun mas complicado entender y captar, sobre tositsata de aspectos religio$ds.

El asunto que se ha tratado a lo largo de estatigeeion no ha sido solamente
ubicar la problematica por parte de los agentemlgscinvolucrados, lo que constata
gue el problema de la comunicacién esté identifigaat ellos mismos. Lo que llama la

292 | as pruebas de fuerza o estados “en alerta” mpiailes para ponerse en marcha y representar una
fuerza o poder que lleva a una relacién asiméinigead momenturmson a su vez un obstaculo para una
comunicacién en contextos “interculturales”. Ladmziene que ver con un estado de alerta y a la
defensiva de cada uno de los participantes, losaiatlaciona mucho con el FTA de Goffman. Cada una
de las partes busca evitar un estado de vulnatabjlly con cautela se dirigen reciprocamente sinik
informacion completa. Al cabo, esto impide en mgcbeasiones un entendimiento cabal. Es claro que
impedir las pruebas de fuerza, o relaciones derpgde®e quiere hacer uso de ese término, es imppsib
pero existen otras propuestas interesantes desdeolmcimientos situados y la teoria, por ejemplo,
feminista en que las partes pueden expresar sreses y significados tratando de llegar a un cmosy

que tiene que ver con la nocién de heterotopidtiqas.
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atencion puede ser un problema de intereses. @a@gentes de pastoral el interés es
llevar a cabo su proyecto pastoral, cuyo fin esdacrecién y conformaciéon de una
Iglesia Autdctona, pero el asunto es ¢cual estetés o intereses de los tojolabales?
Responder esta pregunta es quiza el inicio parpopes una solucion posible al
problema de la incomunicacion, aunque también, nexmm, puede manifestar los

limitantes que tengo como “no tojolabal” para idécdr esos intereses.

6.3 Contexto e inmediatez: componentes de la magaina de la intersubjetividad.
Uno de los ejemplos en los que se observa con nudgadad la incomunicacion es el
del consejo de ancianos que expuse de manera mayagen esta tesis (pp.133-135) y
que desarrollé con mas detalle en mi tesis de nmmegf. Valtierra, 2009). Lo
interesante de este momento es que el proceso @ativo que intentaban establecer
los agentes de pastoral con los “ancianos tojataba&legidos en cada zona de la region
Sureste, tenia un formato similar al de un intatogo, precedido por un ritual
religioso que intentaba legitimaff§ y con un contexto que quiz4 no sélo no era
propicio para entablar un didlogo, sino que auntentas actitudes defensivas ante una
posibleFace Threatening Act

Como también he mencionado al exponer este ejeaplel presenta trabajo,
este esquema cambié. El “consejo de ancianos” yeerleva a cabo como una accién
estratégica para comprender las probleméticas esiteExles de las comunidades
tojolabales. En parte también pareciera haber wreiencia después de varias
discusiones en el equipo pastoral, en las queosticmdor de la misién empieza a notar
una serie de interpretaciones o sobre-interpraiasiale problematicas que sélo son
vistas como tales desde la perspectiva de los egeid pastoral y no desde los
habitantes indigenas y campesinos. Las “verdadgmasicupaciones y problemas de
ellos se expresaban con mayor claridad en el mamanigue los agentes de pastoral
asistian a las comunidades y, sobre todo, aqueglles permanecian en éstas mas
tiempo; es decir, que podian escuchar, convivipor, lo tanto, se daba una mejor

dinamica comunicativa a partir de la inmediatet goatexto que eran justamente en las

23 E| ritual al que me refiero es el altar maya det ge hace una entrada similar a la de “haceraarac
usando incienso y dejando que uno de los anciaange bna oracién al “padre eterno”, que, por cieso,
la version de la figura de Dios Padre desde laiailibjolabal. Al terminar la oracion y hacer reeodos
cuatro puntos cardinales como se ha promovido gfemo desde los lineamientos de la teologia india,
comienza la sesion “de interrogatorio” (Notas depa, 7 de octubre de 2008).
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comunidades y no en las instalaciones de la migjae, era donde se realizaban las
sesiones del “consejo de ancianos”.

Después de un tiempo —de hecho el tiempo que no/eegiresente y en
contacto directo con los agentes de pastoral d&dedn de Guadalupe durante todo el
2009—, una serie de cambios en la forma de reselvproblema de incomunicacion
comenzoO justo con la supresién de estas sesiohescaron acercarse a la propuesta
pristina o esencial de la “pastoral indigena” y@ehcilio Vaticano Il, que tiene que ver
con ungpraxis in situ

Es evidente que esta accidn no se constrifie s@analbio de contexto, sino la
forma basica de la misién que es estar en el limescando convergir y que dio buen
resultado, tanto en la Conquista Espiritual comaeelersegundo oleaje misionero con
premisas liberacionistas a mediados de la décad@®® Sin embargo, pareciera que la
directriz de este proceso de acomodacion, que weafgrobada otros organismos
cristianos no catélicos han puesto en marcha desdafios cuarenta en México, tiene
que ver con la lengua.

La situacion de la lengua fue un problema que taten resolver los
antecesores de los agentes de pastoral en elXWl@on bastante éxito en muchos
casos; bastaria mencionar solo el caso de frayaBfino de Sahagun para constatarlo.
Sin embargo, la adquisicion o conocimiento de @mgua indigena; es decir, de todo
un vocabulario y la morfologia de ésta, no es mirite. A lo largo de este trabajo ya se
ha explicado y presentado la complejidad y losrdist elementos que intervienen en
un proceso comunicativo que va mas allad de la kermur la lengua. Pero la idea
estratégica de acomodarse, al puro estilo protestan aprender ¢bjolab’al —o el
k’anjobal en el caso de unas pocas comunidades—, y la geegsrg para qué aprender
esta(s) lengua(s)? o incluso el porqué del éxitesties grupos cristianos.

En primer lugar, no se puede pretender que lostegetle pastoral sean
sociolingtiistas o antropdlogos sociales de tal éogque puedan saber con precision la
importancia y alcances de la adquisicion lingUésiidligena para sus propios intereses.
Esto, por cierto, es un argumento de peso parai¢vgificos sociales de trabajar en
conjunto con estos grupos religiosos, independieeiée de su confesion de fe, que
hacen trabajan situ y por un tiempo mucho mas prolongado y constao& wno
mismo, pero que quiza carecen de la perspectivaifid@-social. EI punto aqui es que
la falta de vision etnografica de muchos agentepastoral y de los alcances, en este
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caso del aprendizaje de la lengua, pero tambiéptmbs factores que intervienen y
caracterizan una situacion en especifico, haceapenge existe poca claridad en el
objetivo de aprendeojolab’al.

Cierto es que los tojolabales no necesitan quadestes de pastoral aprendan
su lengua porque son bilingles. Si bien en comdeslanas lejanas a los centros
urbanos, como aquellas que se encuentran en Laad&afipresentan una mayor
vitalidad linglistica que otras comunidades; eusal el hecho de que los nifios y
mujeres casi no produzcankelstiyg no significa que no lo comprendan. Si la mayoria
de los tojolabales, podria afirmarse, son bilingleggonces, ¢por qué aprender su

lengua? La respuesta mas evidente la otorga ulus dgentes de pastoral:

No sélo se trata de aprender su lengua, sino magieauno se interesa en aprender lo
suyo. Si uno habla de Iglesia Autéctona, cdmo segrente si no se hace un esfuerzo
por desterrar la cultura dominante, empezando lddiogna. Elkastiyaes muy Util para
encuentros multilingties por el hecho de que estagog, todos, sabekastiyapues.
Pero, con las comunidades en las que trabajams®smas facil y lo sienten mas ellos
al expresarse en su propia lengua. Nosotros debentesder ese aspecto y seguir esa
I6gica. Qué mejor que hacer un trabajo pastoraflelekr la Palabra de Dios hasta
organizar festividades, eventos y reuniones coranas, en las que nos inviten, claro,
todo en lengudojolab’al. Es ése el sentido. No basta sélo con aceptaostlimbre

pues. Es también un acto de humildBshtrevista con agente de pastoral “TJ” de la

Mision de Guadalupe, 23 de marzo de 2011).

Este es un fragmento muy corto de una pléatica ggistré poco antes de terminar mi
estancia de campo en 2011, pero que es clavegiarsie de la opinion de uno de los
agentes de pastoral de la Misién de Guadalupeige mas experiencia y en una zona
sumamente lejana de Comitan. En sus palabras aqledael objetivo muyad hocal
discurso cristiano. Habla de un acto de humildadcahgruencia con el objetivo de
autoctonizar la Iglesia catélica y de las virtudesla comunicacion con los tojolabales
en su propia lengua.

Si se piensa en la parte estratégica para logeaa@®ctonia de la Iglesia, es
claro que para ellos la via de la lengua es crpee legitimarse y/o acomodarse. Si se
piensa, por otra parte, en la congruencia conseudso cristiano, la lengua adquiere un

tono mas acorde a un derecho cultural de estoslqsugb a su vez, de un acto de
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humildad de los agentes como cristianos comprometid que forman parte de la

“Iglesia de los pobres”.

En segundo lugar, para los agentes de pastoralp poenos en la etapa o coordinacion
actual de la Mision de Guadalupe, después de doserv qué puntos podria estar
fallando la comunicacion con las comunidades, abajo mas complicado es como
lograr encontrar un problema de comunicacién cuaedwabla de muchas comunidades
con caracteristicas distintas; es decir, desdentdistsituaciones geograficas —lo que
implica variados problemas ecolégicos, economicalurales y de salud—, distintos
grados de vitalidad linglistica y de manifestacsonelturales, entre otros. Incluso, la
l6gica expresada en el fragmento de entrevistafodrratras, es la adquisicion de la
lengua como lo han hecho otros grupos cristianasataicos.

El ejemplo del ILV es una prueba de la efectividgh@prender la lengua de la
comunidad y predicar en ella. Sin embargo, en e@mgra con el discurso de la
pastoral indigena, la teologia de la inculturac&nmescate cultural y/o la teologia india,
los que no aceptan seguir y critican la “accionngetizadora” del ILV y de otros
grupos no catolicos, es la cerrazén y ortodoxiasale preceptos que condenan las
practicas culturales esenciales de los gruposatmgdés e indigenas en general.

Para el equipo sureste de la Misién de Guadaligiezcano para la mayoria de
los cientificos sociales desde hace varias décdaams;cion de la mayoria de estos
grupos no catélicos —y no por el hecho de no s#slicas— es concebida como
etnocida —al igual que por parte del catolicismo mmochos casos como la
reinterpretacion religiosa, por ejemplo—. En ocasfsu trabajo es calificado como
fundamentalista, argumentandose en su comun @Ejuiselitista y su condena tajante
hacia practicas culturales (religiosas 0 no) queaapeguen a los principios y valores
biblicos. Sin embargo, como bien analiza Lorenal®aa (2009) en su investigacion en
la comunidad de Nuevo Porvenir y Tziscao en laifeiim, Chiapas, y El Quetzal, en
Guatemala, la accion pastoral de estos grupostdboos han promovido con ahinco el
uso y “recuperacion” de las lenguas indigenas,ajumtolicismo no ha logrado a ese
nivel.

Para la Iglesia catdlica durante muchos sigloddaguas indigenas llegaron a
verse como una huella de retraso e incivilizackimque el cambio de criterios no fue
de inmediato, y aun hoy persisten esos prejuidioespecto, es a partir del Concilio
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Vaticano Il en que se promueve modificar la practiniversalista del uso del latin en la

predicacion y celebracion litargica que, salvo algiexcepciones como en las misiones
jesuitas, no cedié paso a la “interculturalidaddrdahora el uso del espafiol es el que
predomina en México en materia religiosa y pocchaeavanzado en el uso de las

lenguas indigenas para la accion pastoral, comlo sian hecho otras confesiones

cristianas.

Asi pues, el “modelo protestante”, el analisis pratico de los agentes de
pastoral y la identificacion de posibles aspectos tplentizan o imposibilitan una
comunicacion entre pastorales e indigenas, esddgulevado a darle importancia a las
lenguas indigenas. Pero, como habia sefialado anterite, ademas de la lengua
existen otros elementos mas all4 que también aeioabn con el estatus de los agentes
que interactian, lo que me lleva a pensar en unargecuestion: el papel que juegan
los agentes de pastoral y como éstos interpretaapell que representan los tojolabales.

De nueva cuenta, el papel de los pastorales y elosletojolabales esta
relacionado con la alteridad tan mencionada enipgéstigacion. Para la mayoria de
los sujetos no indigenas (religiosos, activistaditipos, cientificos, entre otros), hablar
de tojolabales en lugar de mayas o indigenas, ipaaexer en si misma una actitud que
dista del universalismo tan criticado por negadéntidad y no respetar el derecho a la
diferencia. Sin embargo, los tojolabales en siegigsiendo vistos como un tipo de
mayas con caracteristicas lingiisticas y culturgleslos hacen clasificarse como tales,
y no se concibe en general su heterogeneidad.

Cierto es que cuando se platica con un agente dirphen esas largas
caminatas que se hacen por la montafia hacia la nidad,) ellos expresan las
diferencias situacionales y culturales de cada cathad. Situacionales en el sentido de
los problemas de division comunitaria debido, seglims a la adscripcion religiosa,
posicionamientos politicos, devastacion ecoldégmaracion o, incluso, todos estos
aspectos juntos; culturales en cuanto a las cosasntestividades, vitalidad linguistica,
tipo de alimentacion, entre otros. Pero al referados tojolabales o a los “hermanos”
en el mismo tenor cristiano, éstos son concebidsiscomo homogéneos.

El mejor ejemplo para ilustrarlo es desde pensar ejuestatus del agente de
pastoral, y mas el de un sacerdote, es el de usar@eque goza de un prestigio moral
que le da autoridad, aunada a la autoridad queeygad si conlleva por ser un
representante de la diécesis. De la misma manértgjatabal es visto como un
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individuo, quiza cada vez menos como menor de gu&ad, alun sujeto de ayuda y guia,
a través de un “acompafiamiento” que es casi el eisrnmcipio de “guiar” o “ser
pastor”. Si acaso algunos tojolabales se han libdid esta imagen, son los diaconos,
prediaconos y catequistas.

En las comunidades en las que estuve acompanalmlgePaz y a otro agente
de pastoral que aqui identifico como “X”, lo qudées que el interés y el papel de los
agentes de pastoral para las comunidades no esintrel de presentarse en una fecha
determinada en la comunidad y emitir un discursoila al de un sermon (liturgia). Es
eso lo que la mayoria espera de la visita del aggmpastoral. El padre Ramon Castillo

es muy claro cuando en una entrevista habla diisa®nes:

El respeto que uno debe tener con la gente es diejareer que son tontitos y que no
pueden valerse por si mismos. Eso lo vas apreraieom el tiempo. Entonces, no sélo

aprendes su cultura, sino que te dan leccionesmédad y bajas tu categoria de amo y
sefior por ser sacerdote 0 misionero. ¢Para quég?siara lo que ellos quieran. Si

guieren que vaya a celebrar un matrimonio, escavogcer; que quieren misa, para eso
estoy aqui. No voy a decirles qué hacer ni comerhato voy a llegar a sermonear y

decirles lo malo que son o como deben ser. Ellseti catequistas, didconos, son
comunidades con su propia forma de organizarsee&en realidad lo que es la Iglesia
abtdctona, que le dicen. ¢Qué tanto se lleva a?cillbocreo que mucho. En tanto no

aprendamos a ser humildes y comprendamos que opegtel es el de estar ahi cuando
nos necesiten y no cuando no nos llaman, nuncaprasperar ni el arranque de ese
ideal(Ramén Castillo Pbro., 12 de junio de 2010).

La humildad para este sacerdote de La Castalia tiie ver justo con modificar la

concepcion que se tiene del estatus de los misisngrde los propios tojolabales,

empezando por desterrar la nocion de menores decedzceptores pasivos de la guia
espiritual de los religiosos y pastorales. Perazd&ub mas representativo de este
mensaje del padre Ramon Castillo es que lo que delgbficarse en la nocion de

estatus es el referente y base institucional édesa que indica esa superioridad y
jerarquizacion del agente de pastoral por encimhandéyena-receptor, no sélo en el
rubro de la catequesis, sino, incluso, la ecoldgiaalud, la educacion y otros tantos
elementos que se trabajan en la actualidad, poelms, en la Zona Sureste.
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La razon por la que el agente de pastoral debbieamsa nocion de estatus, en
una mecanica de autoanalisis, es por el choquepepice elsi mismodel pastoral
concebido como guia en el encuentro con los togddsb Al mantener una imagen y
estatus inamovible deyo o si mismose carece de la flexibilidad y adaptacion
comunicativa rompiendo con una serie de maximasuoarativas que, a pesar de la
convivencia e interaccién constante de los pa&terabn los tojolabales, éstos son
incapaces de captar; es decir, sin darse cuentaalgen y papel propios impiden, en
parte, la comunicacion por ignorar las normas/masinconversacionales que
pragmaticamente estan presentes en la culturaiajomisma.

En el capitulo 4 hice mencién de una serie de m@iconversacionales que el
filésofo del lenguaje Paul Grice (1975) propuso odndispensables para hablar de una
cooperacion en la interaccion. El problema es ggtasemaximas, ademas de ser
universales, se constrifien a culturas occidentBi&s linglistas y antropologos como
John B. Haviland esto ultimo es importante paraaelar un analisis mas detallado o
menos universalista para el caso de culturas nid@tales, como los tzotziles de
Zinacantan y sus maximas conversacionales (“maxmiagnas”) tan diferentes a las
propuestas por Grice. Sin embargo, qué es lo gdegsuponerse para el caso de una
accion comunicativa entre dos sujetos o gruposii@ithente distintos.

Es dificil determinar qué tipo de normas o maximmalsria en una conversacion
0 una interaccion en este tipo de contextos. Adetaague se requeririan muchos afos
de trabajo de campo para identificar maximas cooativas en estos contextos, lo
complicado es que se estarian construyendo éptasirade casos muy especificos, para
no caer en los universalismos que se cuestionargj@mplo, de las maximas de Grice
o las propuestas pragmaticas universales comoeelgsrapio Habermas. Frente a esto
s6lo me quedaria hacer un intento muy prelimingsrdponer algunas maximas.

Las maximas conversacionales o comunicativas qojgopgo para un caso de
interaccion entre agentes de pastoral y tojolabdiesuna comunidad especifica,
tendrian que empezar por identificar principias@imas de interaccion intercultural
en las que destacarian ciertos aspectos o rubegsigualguna forma, ya se ha tratado 1)
estatus sociocultural, 2) complementariedad, basdaden la nocion del mismo
nombre derivada de la teoria de la acomodacion omativa (CAT) de Howard Giles
(capitulo 4suprg; y 3) una maxima de no verbalidad que tiene gaeecon 1) el
silencio y 2) el monitoreo y/o observacion.
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La caracteristica de estas maximas es que se fid@mtien contextos muy
especificos, por lo que no pueden ser universélesestricto sentido se trata de una
propuesta de identificacion de principios tematicomo el estatus, el monitoreo, etc.,
que ayudan a captar algunos elementos de esteotigbacionados con esto en la
interaccion. En ningln momento se establecen regiakbrantables que indiquen que
de no seguirse de una u otra forma la comunicgcidoperativa) no puede darse, pues
de ser asi, ya no sestrictu sensua caracteristica de la pragmatinasity, in praxise
in momentum

Lo que valdria la pena destacar es que en el oljet@stas maximas de
interaccion intercultural propuestas en el andlilgsuna interaccion, como la de un
agente de pastoral y un indigena tojolabal, seiders el estatus social al que cada
individuo participante cree pertenecer y/o percjbe pertenece su interlocutor, porque
eso determina no solo el tipo de interaccion, sinonanera en que se presentara o
pensara presentarse frente al otro individuo emoghento en que la interaccion se dé.

A su vez, esa presentacion de la persona que tkendafiacteristica de ser cauta
y suspicaz frente a la posible reaccion del interior tiene que ver con la cuestion de la
complementariedad. Si bien lo que en una interaccé esta indole se busca es
convergir, también busca divergir en una suerteat@ciacion de identidades; es decir,
el ideal es convergir y es el principio de la acda@on comunicativa, pero engaaxis
los individuos no llegan a ser lo suficientemendémsparentes y confiados para llegar a
esa convergencia, pues al final también se buagartun limite de diferenciacion. De
ahi que el mito de la nativizacién antropologica sgestionable.

Desde la teoria de la acomodacion comunicativabjelto en una interacciéon es
adaptarse o acomodarsenaiio pero no pretender ser el otro, sino llegar a wnlibgo.

En muchas ocasiones alguna actitud que podria akrvista, pero necesaria para

conocer mas acerca del otro, se puede justificaretdhecho de ser extrafio, y estas
acciones son recurrentes y cumplen también ladargé contrarrestar las amenazas del
otro en la tan citada hasta ahora FTA.

La tercera maxima de la no verbalidad consistui&o] en interpretar y saber
emitir una actitud que no provoque disrupcioneadnteraccion, lo que alude al tema
de la cortesia tratado en capitulos anteriocésBrown y Levinson, 1987 y Leech,
1983). En esta maxima hice alusion a la cuestidrsitkncio. Este aspecto es muy
importante para evitar una incomunicacion comoul@ sg muestra en los dos capitulos
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anteriores. Hablar de mas o romper un silencio Bncontexto o un momento
especifico, puede significar algo mas que un momgmdmodo, puede conllevar un
ruido que obnubila significados importantes de uwfiadmica sociocultural o
intencionalidades individuales y colectivas, quesgaresan justo con el silencio, y esto
lleva también a obedecer un proceso y actitud derghcion o monitoreo, en términos
goffmanianos que mas que una accion de escudrifiarse recipeot@men muchos
casos son parte de una accion cotidiana e indiapknpara entender lo que no se dice
o captar lo que esta en si explicito.

Ahora bien, estos elementos que no pueden pergesaerollados, sino en vias
de hacerlo para resolver un problema de interadai@ncultural, podrian llegar a ser
sélo instrumentos de apoyo para lograr un objem&s concreto y establecer otras
maximas en contextos determinados. Pero mas alléejdecicio de identificar y
establecer normas de interaccion, lo principal legat a una dialogicidad, lo que
implica algo menos mecanico y mas complejo que adanse; es decir, situarse. Al
respecto ahondaré en el préximo apartado trataedegar este capitulo, pero también
proponiendo una practica que hace falta en el qeetde la investigacion y la propia

pastoral el dia de hoy: la autocritica.

6.4 Hacia una propuesta situada de interaccion

La importancia que los agentes de pastoral han dddolengua lleva a repensar esa
nocion o motivo cristiano de humildad y la acci@atomodacion, por lo que implica
el término “lengua”, que abarca otras caractedstabservadas de forma general en las
propuestas de las maximas de interaccion interalltguprg. Pero existen otros
elementos de peso para proponer que se repiensectsae aprendizaje o adquisicion
deltojolab’al.

Queda claro cual es el propdsito de aprendeojelab’al para los pastorales,
pero quiza no mucho el porqué esto podria no llavaxito comunicativo esperado.
Esto, por cierto, también es interesante paraitgificos sociales que en un momento
llegan a considerar el aprendizaje de la lenguaocama herramienta vital para su
investigacion. Sin embargo, decia, aprender laui@ng el contexto de ésta no es
suficiente, en tanto no se reconsidere la ideagpense debtro como un individuo que
se estudia. Para explicarlo mejor, empezaré hablatedl quehacer cientifico para
retomar y relacionarlo después con el caso degestas de pastoral.
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Es cierto que desde hace algun tiempo, sobre toda @vestigacion dirigida a las
naciones del llamado tercer mundo, la postura yclsones cientificistas méas bien
positivistas, hasta cierto punto, se han estadandejde lado y se ha apostado por la
parte critica, por lo menos discursivamente, yyp@ ciencia activa que contribuya no
s6lo a las bibliotecas y los deseos de la comuniantifica, sino también a las
comunidades y sociedades a las que enfoca suiga@én. Quiza esto obedezca a la
opinion de algunos habitantes, para quienes noesdlmolesta la presencia de sujetos
extrafios como los antropélogos, pero puede seelguetivo sea otro.

En algunas comunidades a las que fui algunos midétaxponian su opinién
con respecto a los antropélogos y su labor exttactiasi con tanta suspicacia y rechazo
como el que han mostrado hacia gente que pertenetras confesiones de#¥.Esto
lo vivi en varias comunidades del camino que v&dmitan a Altamirano (Lomantan,
Santa Rita Sonora, Justo Sierra, entre otras)lgsegue se me habld con tal franqueza.
Se tomaron la molestia de hablar conmigo porquab@&sdas de que era antropologo,
de alguna forma me relacionaban con el padre Ra&agtillo de la Castalia, quien me
presentd. En estas comunidades también me sefaler@nserie de nombres de
investigadores, en su mayoria extranjeros, queedrejemplo por el que “no querian la
presencia de cientificos que se hicieran ricosimfmnmacion que es de ellos” (Notas de
campo 13 de septiembre de 2010).

Tomar, por otro lado, la postura y el discurso da mvestigacion no extractiva,
militante y de co-labor no es sencillo y muchasegeaw deja nada ni a la comunidad en
la que se trabaja, ni a la ciencia misma, quedaodao un mero posicionamiento y
discurso “politico” que convence a las masas, germina por decepcionar. Estas
practicas, en el mejor de los casos, llegan a etarse en una idealizacién y/o
radicalizacion que conforma un equipo de trabajocltiyente” (compuesto por
indigenas), pero dirigido por una autoridad intielac que recae en la persona del

%4 Un ejemplo de las mecanicas en apariencia no ntasepero de rechazo que hacen en algunas
comunidades hacia gente que cree en otra religidobservan en notas periodisticas como las de La
Jornada el 17 de abril de 2018tp://www.jornada.unam.mx/ultimas/2013/04/17/946%8-evangelicos-
de-chiapas-dejan-su-comunidad-acusan-presioneatdicos  (ver la nota  también en
http://hoyloleo.com/2013/04/17/evangelicos-de-chggdejan-su-comunidad-acusan-presiones-de-
catolicos/). Y el meollo del asunto, ademas de la intoleeaqoe, dicho sea de paso, también ocurre de
parte de los no catélicos a las comunidades cagjlge centran en la perspectiva comunitaria gaenj

es decir, si no hay una contribucion, se asumenquemn parte de la comunidad. De esta forma empieza
operar en el caso de los antropdlogos y linglgptesliegan extraen informacién, pero no regresaa aa

las comunidades.
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antropologo. Hasta este punto, existe una semejamzda Teologia India Cristiana
administrada y sistematizada por unas pocas mam®sa@n mestizas y no indigenas
(vid. capitulo 3 y Valtierra 2012a), lo que habla dadapcion de “modelos coloniales”,
discursivamente “descoloniale€®

Carlos Figari (2011a) es muy atinado al abordae ésma en cuanto a la
investigacion situada. En primer lugar, dice queiraposible realizar una labor
cientifico-militante sin depender de la subvendi@h “enemigo”; es decir, del Estado.
Cierto es que el investigador depende de un onganigue le dé un sueldo y una
subvencion extra para financiar su proyecto; qwe de publicar, impartir catedra y
hacer mas proyectos para obtener mayores finarenmaosi. ¢ Qué tanto se puede criticar
el proceder de un organismo como, en este casmitagnes catolicas, reproduciendo
los mismos argumentos de la década de 1970; es detidades etnocidas con fines a
lograr sus objetivos institucionales y espiritudlesComo puede navegarse con la
bandera de lo descolonial, si la propia descolm@dles y parte de un modelo colonial,
que se escuda, incluso en actitudes como la dis@didn positiva y en un
paternalismo/asistencialismo que no dista muchagdel que caracteriza al Estado y a
la Iglesia catdlica como organismos tan criticados?

Figari (2011a:6) dice que la verdadera investiaailitante y la investigacion
gue no busca extraer informacién para saciar leeatede la comunidad cientifica, no
puede caer en el extremo y condenar la investigazadonica y positivista ni estar en
una postura contraria a la del Estado o cualquieten de poder, empezando porque

podria “condenarse a la hoguef& Debe convivirse con estas organizaciones, tomar lo

295 ya habia mencionado el problema que muchos grimpégenas han tenido con movimientos como el
EZLN. Se ha idealizado hasta la fecha este movimjgero la experiencia de innumerables individuos
que abandonaron el movimiento son un testimoniducoiente para colocar al EZ en su justa dimension.
Una de las cuestiones que mas mencionan, es quev@hiento prometié6 muchos cambios que nunca
logro, tal como el discurso de un partido politices prohibian ir a la ciudad para evitar consumgue

el capitalismo y el gobierno proporcionaba, petoseho podian sostener una situacion literalmeste d
pobreza por esas medidas. El segundo aspecto eal guincipio fue bueno porque acabaron con el
régimen de explotacién de las fincas, pero despllgs formaban en si otro régimen de autoridadmgue
permitia facilmente que por voluntad propia dejegbmovimiento. El tercer y Gltimo aspecto es gee s
burlaban de sus creencias diciendo que Dios noteexiscuestionando el porqué las asambleas
comunitarias debian hacerse en la ermita.

2% Figari utiliza como analogia cuando Giordano Bréwe condenado a morir en la hoguera después de
ser juzgado por la Santa Inquisicién por sus teartesmoldgicas consideradas como herejia. Para Figa
las hogueras modernas es la supresion de subvengidimanciamiento de proyectos, quitar estimdios
productividad, etc. Desde su perspectiva, lo quasidera “el circulo” como ese espacio dominado,
determinado y normado por una comunidad o elitetifiea, es en el que el investigador puede formar
parte, sin que eso sea un impedimento en haceugstgs y acciones dentro de los protocolos cieosifi

en pos de las comunidades y sociedades a las giirgges los resultados investigativos.

284



que es importante y Gtil de éstas, y dentro deigselo empezar a cambiar paradigmas
de una manera muy similar a la postura de Thomas kas decir, en lugar de mantener
una postura critica, debe haber una postura ptb@gssituada, autocritica que sea
capaz de generar cambios paradigmaticos, los cuptgscierto, se alimentan en

primera instancia del conocimiento generado pociémcia candnica que tanto se
critica.

En segundo lugar, Figari propone el conocimienteado como una alternativa
en el quehacer del investigador, pues asi comoaeantropologia colaborativa,
descolonizada y de co-labor se habla de la neaksidaque el producto académico
contribuya a la transformacién de las condicionesogresion y desigualdad en las
comunidades indigenas; el elemento fundamentalcddver es romper con la arrogancia
académica del antropdlogo, asumirse y ser congciengue es un actor social situado y
que, por lo mismo, su perspectiva esta influida gorcultura, su género, su estatus
sociocultural, entre otros elementos.

En la medida en que el investigador sea conscimgsto, se detendra antes de
aseverar ejjuid de una situacioén acerca de una cultura ajenpm@faa y quiza repiense
la nocion o imagen que se ha hecho @teb —producto la mayoria de las veces de
estereotipos y prejuicios que se generan en lagkscy corrientes de pensamiento
cientifico, aunque en el otro extremo también desaéones paternalistas— y quiza se
establezcan las bases para generar propuestas @umelda teoria no se anteponga, sino
una observacion, discernimiento y dialogicidad eerglteridades; es decir, se creen,
analicen y ponderen relaciones de alteridades.

Esta situacién no es tan novedosa. De hecho, iogems intentos para que el
investigador se posicione se observan en el métaudiista, que es por mucho el
pionero en la reflexion y puesta en marcha de uatbaologia y una epistemologia
criticas que buscan situar al cientifico como ufetsuque forma parte de esa
investigacién, y lo encardina; es decir, el ciécdifse compromete y se sitia en una
relacion cuerpo a cuerpo, despejando la falacietawbjeto ¢f. Haraway, 1995). De
aqui se desprende otro aspecto en esta forma dediancia a la que se refiere Carlos
Figari: la afectividad.

Uno de los elementos que se critican en la comdnéientifica mas ortodoxa
reacia a esta forma de hacer ciencia es que leidelauerpo a cuerpo no sélo pierde
rigor cientifico, sino que intervienen aspectos tientificos” como la afectividad. Para
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Carlos Figari (2011e), por ejemplo, la afectividegl un aspecto indispensable en el
guehacer del cientifico social, porque esto es Ue gonfigura la situacion de
investigacion, y de estas posturas se ha avanzadidres elementos metodolégicos
como la autobiografia, en tanto un dispositivo ingratisimo para definir y esclarecer
el porqué de una investigacion desde la persped@&anvestigador o simplemente
aspectos relevantes en la situacion de investigacmo la cosmovisién y la sacralidad
gue conllevan sentimientos, que no pueden ser itatards y, de hecho, se trata en la
mayoria de los casos de aspectos vinculados confenémeno social, pero
esencialmente subjetiv8’

Ahora bien, si nos posicionamos en contra de es@&edos candnicos rigurosos
y adoptamos una investigacion como aquella que es®mndina descolonizada, el
problema es que en el fondo se conserva “el fapttim@l de las ciencias sociales y de
la naturaleza neocolonial de la investigacion dieaf' (Leyva y Speed, 2008:66-67),
desde el momento en que con un discurso descqlehialvestigador interpreta e indica
el “cdmo se debe hacer” para la resolucién de wblema social, lo que implica la
asuncion de tener el conocimiento por encima detopios actores sociales. Esta es
una postura, por cierto, que critica mucho la dogia pragmatica, en especifico a la
sociologia critica de Bourdieu por lo mismo, quehdisea de paso, es tomado, por lo
menos en las ciencias sociales mexicanas, comararognisapiente y casi infalible.

La propuesta de Figari frente a este panorama ygogsecuencia con una
investigacion militante y de co-labor, es, en pritvgar, el conocimiento situado o la
accion de situarse que lleva necesariamente ankidaracion del individuotro como
un sujeto en interaccion con uno mismo, no séloccam sujeto de estudio. Parte del
problema de la incomunicacion que se ha tratadm largo de esta investigacion es
justo esto, porque mas que el aprendizaje td@lab’al o de un proceso de
inculturacion/acomodacion, deben comprenderse laénidcas socioculturales, los
intereses del individuo al que se dirige el pasta@a una dinAmica de “comprender
antes de interpretar’t{. Valtierra, 2013a); es decir, subjetivizar al spjeanto alotro

como alsi mismg actuando en consecuencia, con una mirada alazergue se

7 Dicho sea de paso, la afectividad en donde se uowlla pasion del investigador llega a ser un

elemento tan importante que el propio Marc Blochsempologia para la historia o el oficio de
historiador sefiala que “No digamos que el buen historiad@e® a las pasiones, cuando menos tiene
ésta. No hemos de disimularlo, se trata de unabpmleargada de dificultades, pero sobre todo de
esperanzas... La historia, a condicién de que reaumaus falsos aires de arcangel, debe ayudarnos a
salir de este mal paso” (2001:141-143).
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relaciona con el cuidado deltro, y no superponer a la ciencia por encima de los
intereses e interpretaciones dedakluras-otras

En segundo lugar, y estrechamente ligado a laiantéa propuesta se dirige a
lo que Figari denomina heterotopias politicas qae #@e la mano de la nocion de
negociacion de Homi Bhabha que tiene que ver cam agtion que hace posible
concebir la articulacién de elementos antagonicesriradictorios, y que llevan a la
apertura de espacios y objetivos hibridos de lualestruyendo las polaridades
(negativas) que se generan en la interaccion Wie ém razon (teoria) y la practica
(2002:46). Este aspecto es muy interesante poegleanas de los integrantes de una
organizacién eclesiastica, los propios cientifisosiales —y mas los que han abrazado
la investigacion-accion, la co-labor, la investiGacdescolonizada, entre otras— rigen
su trabajo a partir de ideales y utopias que legddn de las de los actores sociales. Es
decir, se generan escenarios ideales en los queijlet®setros que por lo general son
los desvalidos, ignorantes e inocentes que sufratesamparo del Estado; podrian
lograr un bienestar basico (salud, educacion, astestabilidad, etc.). Sin embargo, ese
escenario se forja a partir de los estandaresoju@enes del equipo de investigacion o
de la ONG —incluso del movimiento militante comoEILN— que no atiende o no
toma muy en cuenta cuales son los ideales, lasmetaseos, incluso los estandares de
bienestar de esadros (vid. nota 205)

La heterotopias de las que habla Figari o la nodénnegociacion desde
Bhabha, es una forma propositiva y muy cercanapadgta en marcha de situarse, sin
por ello alejarse de un trabajo cientifico; es Jees una propuesta de investigacion
situada y pragmaética. Situarse o situar el conaitoi sefiala Figari (2011c), conlleva
a mostrar la operacion ideoldgica que supone eggldmmocion de objetividad en la
ciencia, y no implica la desaparicion de la subjétid de quien investiga, sino su
puesta en escena. El siguiente escalafon tienesejueon la dialogicidad reciproca o
proceso comunicativo que seria a través de estastapias. Pero, ¢cdmo pueden ser
pensadas mas alla de los cientificos sociales puesias a otros actores sociales como
los agentes de pastoral?

Los agentes de pastoral, como en el ejemplo dellemtro de consejo de
ancianos u otros encuentros y reuniones pastoraleszan reproducir espacios en
apariencia comunes para las comunidades, donda plaeske el dialogo, la direccion, la
organizacion y el plan de trabajo que es realizaatdos propios pastorales y dirigidos
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a responder sus dudas acerca de la problematicdedpgeresolverse. Si esto se hiciera
entojolab’al, quiza si encontrarian una mayor afinidad y padiion, pero el modelo
y plan de trabajo sigue siendo el mismo.

Si yo como antropologo siguiendo la linea dismarsile los conocimientos
situados buscara el ideal “intercultural”’, de rompen las convenciones establecidas
desde la oficialidad en materia educativa, médicditica, entre otras; lo Unico que
alcanzaria seria una cierta convergencia o cordplicton las comunidades tojolabales,
pero no significaria necesariamente una comunicaciércultural. Habria de por
medio muchos choques culturales y dificilmente, lzdllando la lengua, seria capaz de
captar las significaciones de ellos logrando aeique ellos capten las mias, porque,
en primer lugar, requeriria de afios lograrlo y naadir del habla, sino la convivencia,
la observacion y el discernimiento. De eso habla mmcha claridad a través de un
estudio de caso el antropdlogo Charles Briggs (20@B tambiénnota 170). Pero
también tiene que ver el hecho de seguir aferradd manera de ver las cosas, de
solucionar los problemas y de interpretantab.

Una gran ventaja de los agentes de pastoral emajeres la temporalidad de
convivencia con las comunidades —que aun asi mteemsiada porque soélo hacen
visitas cortas—, pero existe otra ventaja potengis# podrian explotar. En primer
lugar, ellos tienen a su disposicion el espaci@agmita que es muy importante porque
ahi no solo rezan sino toman decisiones a niveluodtario. Si en lugar de buscar
implementar practicas y estrategias bajo el discded respeto a la sociorreligiosidad
originaria y un “rescate cultural” que es mas noajue dejar las cosas como estan, se
dispusieran a escuchar y entender cuales son tddepras de los habitantes de las
comunidades, incluso escuchar la voz de quiens®maoepresentantes y autoridades en
las comunidades como los nifios, los jovenes y lgsms, podria empezar a entablarse
un dialogo o serie de didlogos no a partir de iategoretacion, sino a partir de los
intereses y metas (utopias) de los habitantes ak agsnunidades. Escuchar, ademas,
sirve para dejar de idealizarato —que es otro de los vicios actuales de la imagén d
otro pauperizado, indigenizado, mayanizado, colonizado,— y con cierto riesgo
poder identificar cuando esas quejas se tratanctienizaciones, producto de una serie
de dependencias creadas por las propias misioresEgtado mismo a lo largo de

mucho tiempo.
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Otra ventaja que se presenta en este panoramaemnda actualidad muchos
integrantes de las misiones tienen una perspenids abierta, restan importancia al
sistema jerarquico y tienen una mayor disposiclatigogo. Si los cientificos sociales
aprovecharamos estos espacios que tanto critic@au@s aportar nuestros resultados
investigativos o la metodologia que manejamos pagdizar aspectos muy especificos
y dejarlos en manos de gente que convive mas tietopolos tojolabales que uno
mismo, podria quiz& plantearse una dindmica mak ejue se pudieran establecer
encuentros mas fructiferos e invitar al dialog@retpico a los propios tojolabales.

Aqui la cuestion preocupante tiene que ver contitaa @ compromiso, pues
entre la comunidad cientifica, el antropdlogo geeesita un material que publicar, el
agente de pastoral que necesita mostrar resultadbs autoridades eclesiasticas a las
que se debe, o en algunos casos cumplir con ciefifgtivos de contrarrestar la
expansion no catdlica; la cuestion del compromésdeja a un lado. Es por eso que en
esta propuesta mas aterrizada, en el sentido dereoder los limites y los alcances del
antropodlogo vy los del agente de pastoral, es neogslantear y discutir un proyecto de
esta indole con mucha responsabilidad e integridad.

El proyecto tendra como mira inmediata y concretgproceso de andlisis de la
interaccion tojolabal y agente de pastoral, totabmea parte de cualquier objetivo
religioso, y un proceso de capacitacion de los tegete pastoral en materia etnogréafica
y analitico-comunicativa. El peligro, y por esaraportante hacer énfasis en la cuestion
del compromiso ético, es que no se trata de crelividuos con herramientas que
sirvan para manipular, sino capacitarlos para cenger en lugar de emitir juicios, y
escuchar, en lugar de interpretar sus necesidsukesulturas o sus creencias.

Desde mi perspectiva, esta es la manera menoscat@a hablar de una
investigacion situada o de conocimientos situadosjue implica un compromiso, una
relacibn cuerpo a cuerpo que, por lo general, @ntegde pastoral, mas que el
investigador, tiene con los tojolabales. Pero, stbio, puede ser el inicio de hablar de

una pastoral situada.
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Consideraciones finales

La estructura de esta tesis y las tematicas o, rmtegho, sus contenidos tedrico-
metodoldgicos tienen un grado de complejidad, ydamterdisciplinariedad, ya por la
naturaleza que los fenémenos relacionados contémagtion humana, por lo tanto
subjetiva, conllevan. Creo, empero, que la mayangiejidad de un trabajo o tema de
esta naturaleza tiene que ver con la propuestde@s de toda esta investigacion cual
es la utilidad y/o para quién es Uutil.

La dificultad que pervive en las ciencias sociaesla actualidad es que las
propuestas, de haberlas, deben asumir un compropeso también una practica. El
rigor de una investigacion es algo que facilmeatpisrde y se justifica con el hecho de
que la investigacion no debe ser tan rigida o tajetiva. En el Ultimo capitulo he
mencionado la posicién de investigadores como €a&figari, que expresan lo absurdo
de un pleito entre lo objetivo y lo subjetivo (sitlo) cuando a la postre son formas
distintas de investigacion, con propoésitos dissnfgero, a su vez, interdependientes y
complementarios.

La intencion de esta investigacion es, en pringipacer uso de una perspectiva
histdrica por la necesidad de explicar con purdadliel contexto en el que se desarrolla
una praxis pastoral y la interaccion entre sujetos culturali@etan distintos. La
importancia del contexto es porque sin éste nausde comprender dicha interaccion.
La pragmatica, para que sea tal, necesita del xtontdero también de otras
herramientas metodoldgicas y tedricas que, sesapespecializacion de las disciplinas
sociales o por una suerte de batalla interdis@phn se excluyen o, por lo menos, no se
toman tan en cuenta. En este caso las herramigaggproporcionan los estudios del
lenguaje, que no solo linguisticos, fueron de grélidad para conjugarlos con otros
medios de investigacion para lograr un objetivaiaii e hipotético; es decir, la
incomunicacion en contextos interculturales por dassas que a lo largo de estas
trescientas paginas se ha tratado. Pero, ¢ quénare@ste trabajo?

De forma practica, los alcances de esta invesfigaw llegan probablemente a
aportar algo directamente a las comunidades t@t#abDebo ser sincero al respecto, el
paso logrado sugiere la comprension y analisiadedblematica, pero no cuento con
los recursos ni con las posibilidades —ni probablet@ con la autorizacion de los

propios to