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Contlicto religioso y practicas juridicas
en comunidades indigenas de México

Aunque una amplia corriente de pensamiento actual prego-
na el fin de las ideologias, al menos en los tltimos cin-
cuenta afios la cultura de la legalidad y de los derechos
humanos ha crecido constantemente en varias partes del
mundo, de manera que hoy constituye un nuevo para-
digma para enarbolar ideales sociales y luchas politicas.

La difusion de esta cultura de los derechos humanos,
intensificada en el marco de la creacién de la Organiza-
cién de las Naciones Unidas, ha sido tan amplia que in-
cluso una gran parte de los pueblos indigenas de
Latinoamérica estdn inmersos en ella tratando de reivin-
dicar sus principales demandas. Esta exigencia de dere-
chos no sélo se produce cuando los movimientos indige-
nas debaten con los estados nacionales en que estin
inmersos, sino que también dentro de las mismas comu-
nidades indigenas, las disputas intergrupales suelen am-
pararse bajo el cobijo de los argumentos legales y las
denuncias judiciales.

En el presente trabajo se describe la forma en que al
interior de algunas comunidades indigenas de México,
grupos religiosos en conflicto utilizan los instrumentos
que les concede la ley para tratar de proteger sus intere-
ses. Sin embargo, el problema de fondo que aqui se dis-
cute, consiste en analizar de qué manera retoman el de-
recho positivo entidades étnicas en donde contindan
vigentes instituciones de imparticién de justicia propias.
En otras palabras, deseamos dar cuenta de las pricticas
juridicas que emplean sectores religiosos indigenas en
conflicto, ya sean las que les permite el derecho nacional
e internacional, o las que al margen de él siguen ejer-
ciendo dentro de sus comunidades.

La investigacién parte del anilisis de la situacién con-
flictiva que prevalece en algunos lugares de los Altos de
Chiapas y la regién Huicot (huichol, cora, tepehuén),
dos zonas que se distinguen por una fuerte presencia
étnica, localizadas en las serranias del sur y occidente del
pais respectivamente. Las comunidades estudiadas cuen-
tan con una base econémica precaria que depende del
cultivo de maiz, la ganaderia extensiva y la produccién
de artesanias, complementada con un alto indice de ex-
pulsién migratoria de tipo temporal a las plantaciones
de la costa o a las dreas de servicio urbanas que posibilita
a sus miembros el retorno a sus comunidades de origen.
Sus sistemas de gobierno en teoria estin controlados por
una instancia municipal que forma parte de la divisién
politica del pais, sin embargo, el verdadero 6rgano de
poder resulta ser un cabildo 0 asamblea indigena, el cual
se rige bajo las férmulas identitarias que en los planos de
la resistencia histérica la sociedad colonial, primero, y la
sociedad nacional, después, le han permitido ejercer. Las
pugnas religiosas aqui contempladas se producen entre
comunidades que representan una versién del catolicismo
nativo-popular y nuevas tendencias que retoman cultos
evangélicos (presbiterianos, bautistas y pentecostales).

Pero antes de entrar en materia, quisiera plantear al-
gunas de las preguntas que subyacen detrds del tema del
conflicto religioso y las practicas juridicas en el seno de
las comunidades indigenas: ¢Qué aspectos del derecho
asumen los grupos en disputa para justificar sus activida-
des?, ¢la incorporacién de los indigenas a la cultura de
los derechos humanos estd exenta de elementos
interpretativos o reelaboran su esencia dindole matices
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propios?, ¢asumir los valores juridicos de la sociedad
nacional significa prescindir de las f6fmulas vernéculas,
o se genera una multiplicidad de alternativas?, ¢estamos
ante un fenémeno de transformacién, fusién o contra-
diccién de principios?

Conversién y adaptacion

En México, al igual que en casi todos los paises de Amé-
rica Latina, la religiosidad indigena fue moldeada por
las formas que le impuso el régimen colonial espafiol.
Esta conquista espiritual varié de intensidad segin las
regiones geograficas y las oposiciones que mostraron los
pueblos sometidos. Lo cierto es que la nueva religién
catélica no borré del todo las expresiones locales y su
evolucion histérica devino en un cristianismo vernicu-
lo. Esta situacién no cambié mucho hasta que con la
revolucién liberal de la segunda mitad del siglo xix se
rompi6 el monopolio de la religién de Estado.

A partir de entonces penetraron sin obstaculos las igle-
sias protestantes. Los liberales que impulsaron este cam-
bio tuvieron en mente resquebrajar el poder absoluto de
la Iglesia cat6lica en materia de fe creando una repiiblica
laica con ciudadanos libres de las ataduras corporativas
del pasado. Esta ideologia embonaba con las nuevas fuer-
zas ascendentes de la burguesia y las empresas extranje-
ras constructoras de un nacionalismo moderno, de ahi
que el protestantismo tuviera entonces poca influencia
entre los indigenas. Un segundo momento del avance
protestante se present$ durante la Revolucién de 1910,
con la formacién de sociedades de ideas opuestas al régi-
men porfirista. No obstante ello, el acontecimiento de-
cisivo que sefalé la entrada programada de las iglesias
no caté6licas al medio indigena dependié6 del apoyo brin-
dado por los presidentes Calles, Obregén y Céardenas,
quienes al igual que los liberales, se valieron de ellas para
minar la fuerza del catolicismo revivido durante la gue-
rra cristera. El propédsito de la nueva cruzada consistia
en promover el cambio de la mentalidad campesina sa-
céandola de la enajenacién y fanatismo.’

En este sentido vale la pena destacar el convenio que
en 1934 estableciera la Secretaria de Educacién Publica
con el Instituto Lingiiistico de Verano (iLv), una asocia-
cién sostenida e integrada badsicamente por estadouni-
denses. El convenio contemplaba el fomento de la edu-

! Véase Jean-Pierre Bastian, “Protestantismos minoritarios y
protestatarios en México”, en Protestantismos y pueblos indigenas de
México. Taller de Teologfa, nim. 10, México, Instituto de Estudios
Superiores de la Comunidad Teoldgica de México, 1982.

cacién entre la poblacién indigena a través del estudio y
elaboracién de cartillas en lengua indigena. Sin embar-
go, el trabajo de algunos miembros del v se orientd
premeditadamente a fomentar una sensibilizacién cris-
tiana y a traducir la Biblia, sembrando semillas para el
crecimiento del cristianismo no catélico. Estas activida-
des fueron duramente criticadas por antropdlogos, sa-
cerdotes catdlicos y otros sectores pronacionalistas que
denunciaron el presunto caricter disolvente de las agru-
paciones religiosas que incursionaban en el medio indi-
gena, culpindolos de fomentar el sectarismo y destruir
la tradicién.

Algo de cierto hay en ésta que fue llamada la teoria de
la conspiracion, sobre todo en lo que se refiere al prose-
litismo no autorizado. Pero la critica al v, que oficial-
mente termind sus actividades en 1979, estuvo exenta
de un cuestionamiento real sobre las causas endégenas
que propiciaron el cambio religioso. El debate sobre su
presencia ignoré mucho de lo que acontecia en las comu-
nidades indigenas y se concentré mas en zanjar una polé-
mica propia de la época entre nacionalismo versus impe-
rialismo, olvidando el contexto interno que lo produjo.

Pero, con o sin el 1Ly, el proceso de conversién hacia
las religiones no catélicas ha continuado. Este indicador
obliga a plantearnos otras causas que, ademis de la in-
fluencia exterior, propician el cambio de adscripcién re-
ligiosa. Los censos oficiales muestran que en los tdltimos
treinta afios el crecimiento de dichas religiones ha sido
constante. En 1960, los seguidores de grupos no catéli-
cos representaban el 2 por ciento de la poblacién. Para
1980, constitufan el 4 por ciento y en 1990 alcanzaron
el 4.9 por ciento. Si volteamos la mirada a las cifras de
conversién entre los indigenas, los datos son todavia mas
significativos. De la poblacién mayor de cinco afos, ha-
blante de una lengua indigena, 10.4 por ciento se declaré
protestante y 81.4 por ciento catdlica, lo cual nos dice
que en el pais el sector con menos inclinacién por el cato-
licismo es precisamente el indigena. En estados como Chia-
pas y Tabasco, los indices de protestantismo alcanzan
hasta el 20 por ciento. Un hecho que llama la atencién
es que el 80 por ciento del total de la poblacién protes-
tante se adhiere a denominaciones pentecostales, las cua-
les crecieron por difusién a partir de los afios veinte con
el regreso de braceros que estuvieron en Estados Unidos.

En las estadisticas mencionadas podemos detectar dos
acontecimientos inusuales en el comportamiento del cam-
po religioso mexicano. En primer lugar, del monolitismo
catélico que traté de imponer el Estado colonial y del
dualismo catélico-protestante predominante de los pe-
riodos liberal y revolucionario, hemos pasado a un plu-
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ralismo religioso o multiconfesionalismo, que si bien no
ha puesto en peligro el dominio de la mayoria catdlica,
si la cuestiona. En segundo lugar, la explosién de los
movimientos pentecostales.y otros de tipo milenarista,
nos indican que las iglesias histéricas ya no son la tnica
corriente religiosa con presencia destacable, y nos propo-
nen una nueva manera de entender el cambio religioso.

En efecto, si observamos cuiles sectores de la socie-
dad estan adoptando los nuevos cultos y cuiles son sus
caracteristicas confesionales, debemos admitir que esta-
mos ante una ruptura religiosa muy singular. A diferen-
cia del protestantismo racional que siguieron las clases
medias y ascendentes hasta principios de siglo, los pen-
tecostalismos e incluso las mismas denominaciones his-
téricas, se difunden por lo general entre sectores de la
poblacién de bajos recursos que viven en adreas rurales y
cinturones de miseria de las grandes ciudades.

Hablando de los pueblos indigenas, vemos que se rea-
grupan en un abanico de opciones alternativas cuyo
ambiente se distingue por desarrollarse en comunidades
rurales polarizadas, con espacios de participacién cada
vez mds rigidos o en zonas urbanas marginadas donde la
integracién a la sociedad nacional es tenue o efimera.
Bajo estas condiciones, los procesos de conversién en
muy pocas ocasiones implican el rompimiento indivi-
dualista o el abandono del pasado. Por el contrario, mis
que un camino de transculturacién, el debilitamiento o
carencia de lazos cohesivos provoca la afiliacién a igle-
sias no catolicas con el fin de subrayar la necesidad de
reproducir la identidad ahi donde los limites de la super-
vivencia muestran agotamiento.

Las colonias urbanas fundadas por disidentes del ca-
tolicismo indigena en San Cristobal de las Casas, Chiapas
o en Guadalajara, Jalisco, muestran que el refugio geo-
grafico y cultural asumido no implica una ruptura con la
tradicion. Por ejemplo, el trabajo comunal, que habfan
rechazado en sus localidades de origen, aqui les sirvié para
construir calles, escuelas o templos. Aunque ciertos prin-
cipios o valores pueden ser inculcados por la nueva reli-
gion, muchos elementos de la cultura se mantienen. Como
veremos en la siguiente parte, una de las caracteristicas
que reproducen es la estructura corporativa de organi-
zaci6n social. Al observar los cambios en la religiosidad
ocurre un fenémeno muy interesante. Las denominacio-
nes que crecen entre los pueblos indigenas casi siempre
incorporan férmulas ya existentes. Caso ejemplar es el de
los pentecostales. Este movimiento, al respaldarse en as-
pectos sobrenaturales y taumatiirgicos, empata con las tra-
diciones indigenas del curanderismo y el chamanismo. La
conjuncién de ambas corrientes tiene otros puntos de coin-

Altar y veladoras. Nahuas de Colatlan, Veracruz.
(Foto: Yuri Escalante)

cidencia, como el énfasis que se le da a la exaltacion de
los sentidos y la experiencia personal antes que a las in-
terpretaciones racionales o al dogma escrito.?

En el fondo siguen siendo formas religiosas ajenas a
las estructuras rigidas de las iglesias histéricas. En este
sentido, el cambio que experimenta la religiosidad in-
digena apunta a una reelaboracién del pasado y una
reapropiacidn de los nuevos cultos. El empuje de la iden-
tidad indigena en esta direccién aparece claramente cuan-
do sabemos que también las iglesias pertenecientes al
protestantismo histérico, como la presbiteriana, sufren
procesos de pentecostalizaciéon. Por eso Aida Hernandez
opina que: “Esta experiencia viene a confirmar una vez
mas que son los sujetos sociales los que le dan contenido
a las doctrinas; no son transformadoras o conservadoras
en si mismas, es la coyuntura histérica, espacial y sobre
todo, los grupos sociales los que le dan contenido en uno

2 Para una mejor comprension de este proceso de adaptacién, véase
Patricia Fortuny Loret de Mola, “El pentecostalismo. Su capacidad de
transformacién en Jalisco y Yucatin”, en Nueva Antropologia, ntim. 45,
Meéxico, abril de 1994.
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u otro sentido.” Una conclusién a las que nos conduce
el anilisis de esta realidad es que, como hace quinientos
afios, la importacién o la imposicién de cultos y creen-
cias religiosas no suplantaron de raiz las identidades re-
ligiosas indigenas. Estamos otra vez ante el surgimiento
de sincretismos nativistas y religiosidades populares.*

Disidencia y conflicto

Hemos dado cuenta de algunos aspectos histéricos de
la conversidn, de las clases sociales inmersas en ella y
de la naturaleza de los nuevos cultos. Ahora trataremos
de analizar la dindmica interna que se genera en las co-
munidades indigenas cuando surge el cambio religioso.
Salvo pocas excepciones, las conversiones no compren-
den a la totalidad de los miembros que conforman una
comunidad. Es una parte de ella, casi siempre minorita-
ria, la que opta por el cambio.

No contamos con estadisticas que sefialen en cuintas
localidades indigenas se da la disrupcién religiosa pero
debe ser un niimero considerable. Este hecho no necesa-
riamente ocasiona pugnas internas. Por ejemplo, con fre-
cuencia las familias présperas (comerciantes, ganaderos,
profesores, etcétera) adoptan la nueva religién como una
forma de remarcar su posicién social frente a sus paisa-
nos y/o extrafos, pero esto no genera alteraciones socia-
les pues solo confirman una situacién de facto. Al pare-
cer, en comunidades donde no existe una diferenciacién
politica o econémica notable, las conversiones dificil-
mente terminan en disputas grupales, ya que en condi-
ciones de sobrevivencia la cooperacién estd por encima
de las diferencias religiosas.

¢En qué momento aparecen entonces los conflictos?
En los casos que abordaremos de los Altos de Chiapas y
la regi6n Huicot, existen un conjunto de factores que
conducen a la confrontacién. Estos factores aparecen en
un contexto general en que las comunidades, al ligarse
con intereses econémicos y politicos nacionales, gene-
ran polarizaciones notables. El fortalecimiento de rela-

3 Véase el articulo de Aida Hernindez Castillo, “Identidades colec-
tivas en los mirgenes de la nacién: etnicidad y cambio religioso entre
los mames de Chiapas”, en Nueva Antropologia, nim. 45, México,
abril de 1994.

4 Para un acercamiento al problema véase Gilberto Giménez, “Nue-
vas dimensiones de la cultura popular: las sectas religiosas en Méxi-
c0”, en Estudios sobre las culturas contempordneas, vol. 1II, nam. 7,
Universidad de Colima, septiembre de 1989; y Jean-Pierre Bastian,
Protestantismos y modernidad latinoamericana. Historia de unas mi-
norias religiosas activas en América Latina, México, Fondo de Cultura
Econémica, 1994.

ciones caciquiles sofoca la alternancia politica y la redis-
tribucién econémica. Entre los tepehuanes, por ejem-
plo, varias rancherias pentecostales de Santa Maria
Ocotén, Durango, se niegan a participar en las activida-
des y asambleas comunales, ya que sostienen que ahi pri-
va la corrupcién y los acuerdos que se toman para ex-
plotar y concesionar el bosque sélo benefician a unos
cuantos. Igualmente, en Chamula, Chiapas, la negativa
de participar y cooperar en los gastos para las fiestas
patronales es un rechazo a la acumulacién desigual del
prestigio que alcanza una minoria que cuenta con la ca-
pacidad de patrocinar los rituales.

Evidentemente, la abstencién participativa de los in-
tegrantes de grupos opuestos al catolicismo tradicional
ocasiona una reaccién no s6lo de quienes permanecen
fieles a este culto sino también de los sistemas de autori-
dad que organizan las actividades econémicas y religio-
sas representados por los cabildos indigenas. De este
modo, al mismo tiempo que se critica la innovacién reli-
giosa porque va contra los intereses de un sector de co-
muneros, también se pone en movimiento un mecanis-
mo de sanciones sociales que afectan los derechos y
obligaciones de los disidentes.

Lo que aqui estamos proponiendo es que, al menos
en los casos que conocemos, los conflictos surgen pri-
mordialmente por las oposiciones manifiestas en el cam-
po politico, aunque existen otras variables que contribu-
yen a fomentar el cambio religioso (como las crisis de
salud y la recomposicién familiar que se produce me-
diante la abstinencia al alcohol). Las diferencias en el
campo politico, irénicamente, no pueden resolverse por
este medio, ya que las vias de participacién se encuen-
tran cerradas por los mecanismos corporativos que pri-
van en las comunidades y que son reforzadas por intere-
ses de partido y/o capital. Por eso, la religién se presenta
como una alternativa adecuada para producir un movi-
miento contestatario, pues en el medio indigena, donde
las instituciones culturales, politicas y econ6micas estin
poco diferenciadas, constituye el elemento aglutinador
por excelencia de valores y actitudes. La pregunta ahora
seria, {qué tipo de cohesidn social fomenta la creacién
de una religién opuesta al catolicismo popular?

Carlos Garma ha destacado que las agrupaciones no
catblicas presentan una organizacién faccional y
segmentaria renuente a someterse a una jerarquia rigida.
Esto es un indicador de la tendencia dislocadora que las
puede caracterizar,® pero a pesar que con gran facilidad

5 Carlos Garma Navarro, Protestantismo en una comunidad
totonaca de Puebla, México, Instituto Nacional Indigenista, 1987,
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Iglesia de San Francisco Ocotin, Durango. (Foto: Yuri Escalante)

se dividen, también se agrupan con fines comunes ya
que el medio social y politico en que se desenvuelven no
les permite desentenderse de la conformacién sectorial
y las estructuras corporativas que condicionan la actua-
cién de los individuos hacia propédsitos comunes y
clientelares.

La creacién de cooperativas de produccién semejan-
tes a hermandades, la afiliacién indiscriminada a un par-
tido politico, la fundacién de ejidos o colonias exclusi-
vasy otras pricticas comunitarias son tan similares como
las de sus contrincantes. De aqui se colige que la ética
individualista que supuestamente distingue al movimiento
protestante no se cumple en el medio indigena, pues las
causas y las circunstancias del surgimiento son histéricas
e ideoldgicamente diferentes. Asi, vemos que mientras
en Chalchihuitan, Chiapas, un lider agrario bautista co-
mienza a expulsar catélicos para reproducir una comu-

en especial el capitulo VII, “Liderazgo, fusién y alianza entre los gru-
pos protestantes”.

nidad cerrada,® en Santa Maria Ocotdn, un pastor pen-
tecostal se hace llamar director general indigenista de su
comunidad.” Este detalle serd importante para entender
c6mo se llevan a cabo las practicas juridicas en los casos
de conflicto.

Prdcticas juridicas

En un principio mencionamos que ciertos procedimien-
tos y précticas juridicas, no reconocidos por la ley, con-
tindan vigentes en las comunidades indigenas. Varias de
estas practicas entran en juego para presionar a los miem-
bros de agrupaciones evangélicas a que abandonen sus

¢ La informacién proviene de El Problema de las expulsiones en las
comunidades indigenas de Chiapas y los derechos humanos, México,
Comisién Nacional de Derechos Humanos, 1995.

7 Documentos obtenidos en Canoas, municipio de Mezquital, Dgo.
(1995). Sobre el corporativismo disidente véase también Fortuny y
Bastian, op. cit.
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cultos y cumplan con las normas internas. Se aplican a
lideres o miembros cuya disidencia se torna desestabiliza-
dora. Uno de los primeros pasos represivos, después de
avisos e intimidaciones para que cambien de actitud, con-
siste en que las autoridades de los cabildos o gubernancias
indigenas los recluyen por unos cuantos dias en las cérce-
les que tiene la localidad. Es muy posible que, como en
Durango, pasen ahi uno o dos dias en ayuno o, como
en Chiapas, se les escarmiente rapandoles la cabeza.

Hay otras sanciones mas duras que tienen que ver con
la privacién permanente de derechos aplicados al gru-
po. Por ejemplo, se impide la construccién de nuevos
templos o se destruyen los ya existentes. Esta medida
también se aplica a las pistas aéreas u otras obras que
concretan la existencia de una iglesia. Como la disiden-
cia por lo general se expresa mediante la renuncia a las
actividades que coordinan las autoridades locales (inva-
riablemente ligadas a asuntos municipales o agrarios),
éstas les niegan la atencidn respectiva y no pueden obte-
ner beneficios por ese conducto.

Cuando estas advertencias no han sido suficientes para
impedir que los conversos cumplan con las disposicio-
nes o dejen de afectar los intereses de los gobiernos tradi-
cionales, se les destierra en su sentido literal, es decir, pier-
den sus derechos al usufructo de la tierra y son expulsados
de la localidad. En varios municipios y comunidades de
Chiapas esta resoluci6n es ya una practica cotidiana. Tan
s6lo en Chamula se dice que a lo largo de diez afios han
sufrido el ostracismo mas de 15 000 personas. En Zo-
quipan, Nayarit, tal medida fue aplicada en 1994 a va-
rias familias bautistas.

Sin lugar a dudas, en lugares como Chamula se vive
ya un proceso de descomposicién social irreversible, en
donde los religioso y lo mezquino se han confundido.
Hay casos en donde las victimas ni siquiera pertenecen a
religiones evangélicas pero pagan por igual las conse-
cuencias de la imposicién caciquil. Por supuesto que
muchos de los métodos empleados aqui se alejan de todo
antecedente y son consecuencia de la agudizacién del
problema. Pricticas como rociar con gasolina a una per-
sona amenazindolo con prenderle fuego, cometer viola-
ciones sexuales y asesinar a mansalva, no son précticas
juridicas sino licencias de grupo.®

La manera en que las iglesias no catélicas responden
ordinariamente a estos hechos violentos, consiste en ais-
larse socialmente y adoptar una actitud defensiva. Pero

¥ Es importante tener claro esta diferencia ya que existe la tenden-
cia de confundir el sistema normativo de una comunidad con las crisis
sociopoliticas an6micas, que incluso ni las autoridades judiciales com-
petentes pueden controlar.

cuando el hostigamiento se vuelve sistemdtico y la vio-
lencia sobre sus bienes o personas se torna grave, entran
en funcionamiento las estrategias de tipo legal. Las igle-
sias y asociaciones religiosas consultan entonces a sus
abogados e interponen demandas judiciales. Hay que
reconocer que poco han obtenido mediante este proce-
dimiento ya que, a la negligencia de las autoridades judi-
ciales cuando se trata de asuntos que involucran indige-
nas, se suma el hecho de éstas casi siempre acttian en
colusién con los representantes de los gobiernos indige-
nas, debido a las alianzas que éstos sostienen con el go-
bierno y el partido en el poder.

La experiencia que deja la incursién de las iglesias no
catélicas en el campo de la legalidad, si bien no ha tras-
formado las fallas que tiene el sistema de justicia mexi-
cano, si han permitido que la organizacién de este sector
emergente se fortalezca al amparo del discurso de la le-
galidad que garantiza la libertad de cultos. La mayoria
de las asociaciones religiosas de Chiapas y Nayarit han
dado lugar a la formacién de organizaciones evangélicas
de derechos humanos. A través de estas figuras han inter-
puesto constantes denuncias ante la Comisién Nacional
de Derechos Humanos (cNDH) la cual, por su parte, ha
respondido con varias recomendaciones publicas instan-
do a las autoridades regionales para que apliquen justicia.

Actualmente, el activismo de dichas organizaciones
alcanza el nivel internacional. El Comité Estatal de De-
fensa Evangélica de Chiapas promueve una denuncia ante
la Comisién Interamericana de Derechos Humanos de
la OEA, argumentando que las instancias legales para aten-
der sus casos ya han sido agotadas en el pais. Por otro
lado, sus interpelaciones repercuten en la incipiente lu-
cha por lograr un ambiente de tolerancia. Tan es asi, que
en Chiapas y Nayarit los gobiernos de esos estados ya
han tomado cartas en el asunto y dialogan con las partes
involucradas para negociar la posibilidad del retorno de
los expulsados.

No cabe duda que las autoridades competentes, de
proteger o mostrar ojos cerrados a los actos de autorida-
des indigenas tradicionales, ahora se enfrentan al grave
problema de solucionar un conflicto no solamente legal
sino también de indole politico y de estabilidad social.
Pero sin salirnos de los terrenos de lo juridico, ya tene-
mos aqui otro conflicto bastante serio. En 1992 la Cons-
titucién mexicana fue reformada para incorporar en su
articulo cuarto un mandamiento que reconoce la com-
posicién pluriétnica de la nacién y que, entre otras co-
sas, se protegerdn y promoveran los usos, costumbres y
formas de organizacion social de los pueblos indigenas.
Respaldadas en dicho articulo, las autoridades étnicas
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tradicionales han tratado de justificar las acciones que
emprenden contra las agrupaciones no catdlicas.’

Tal posicién es interesante, pues revela que tanto los
indigenas que tienden a reivindicar su pasado como los
que adoptan nuevos valores, se introducen en la cultura
de la legalidad. Esto plantea un dificil problema, ya que
entre la posicion que establece la prioridad de defender
la cultura indigena y la que demanda que se respete la
libertad de culto se crea un antagonismo. Al menos asi es
como se presenta en los discursos de ambas partes. En
sentido estricto, la ¢cNDH ha dictaminado para estos ca-
sos que la proteccién de las particularidades de los pue-
blos no deberia hacerse a costa de las garantias indivi-
duales de sus miembros.

No vamos a entrar en este lugar en un debate de in-
terpretacién del derecho. Simplemente quisiéramos de-
jar marcados los puntos en que el conflicto religioso ori-
gina también la confrontacién en el uso de la ley. Y es asi
porque en esta arena se va construyendo la legitimidad,
y con ello las justificaciones de los actos y aspiraciones
de los involucrados. Sobre el problema suscitado entre
los huicholes de Zoquipan, Nayarit, resulta muy revela-
dor el documento que las autoridades tradicionales
huicholas de Jalisco, Durango y Nayarit dirigieron al
gobernador de este tltimo estado con el fin de justificar
legalmente la decision de expulsar a los protestantes bau-
tistas de esa comunidad. Ademas de que llama la aten-
ci6n la manera poco usual de que las autoridades tradi-
cionales de los tres estados firmaron un documento en
forma conjunta, aqui se mencionan los articulos de la
Constitucién y del reglamento del ejido que segin su
criterio, fueron violados por los evangélicos. El ya men-
cionado articulo cuarto es uno de ellos. Aparece también
el tercero, que supuestamente fue violado por los indi-
genas bautistas que distribuian ejemplares de la Biblia en
escuelas publicas. Finalmente, la falta decisiva que oca-
sioné la perdida del derecho a pertenecer al ejido consis-
ti6 en la ausencia continua a las asambleas.

Un repaso de los acontecimientos descritos nos indi-
ca que entre los pueblos indigenas, cuando hablamos de
conflictos religiosos, se estd produciendo un desplaza-

% Sobre el debate juridico que surgié en torno a los expulsados de
Chiapas, consultar la Memoria de la Audiencia Publica sobre las Expul-
siones Indigenas y el Respeto a las Culturas, Costumbres y Tradiciones
de esos Pueblos, México, H. Congreso del Estado de Chiapas, 1992 y
un andlisis de esta audiencia en Magdalena G6émez, “Las cuentas pen-
dientes de la diversidad juridica. El caso de las expulsiones de indige-
nas por supuestos motivos religiosos en Chiapas, México”, en Pueblos
indigenas ante el derecho, Victoria Chenaut y Teresa Sierra (coords.),
México, CIESAS-CEMCA, 1995.

Ofrenda huichol. Tatei Matineri, San Luis Potosi.
(Foto: Yuri Escalante)

miento cada vez mas elaborado hacia una cultura que
trata de respaldarse en la legalidad. Mientras en un pri-
mer momento las autoridades tradicionales ejercieron
sus decisiones basadas en las pricticas juridicas que por
mucho tiempo les permitieron mantener la unidad y co-
hesién internas, éstas ahora son cuestionadas por los gru-
pos evangélicos afectados que se reagrupan en organiza-
ciones de derechos humanos. La reaccién de aquellos no
se ha hecho esperar e igualmente se valen de los argu-
mentos juridicos para avalar su proceder.

Como tendencia, este hecho es comprobable y tiene
consecuencias relevantes, segiin veremos en el dltimo
punto. Sin embargo, este proceso no sigue una sola di-
reccién. En los procesos de conversién y adaptacion re-
ligiosa, el transito de un estado a otro no es total ni estd
libre de reelaboraciones. Todo esto complica atin mds
las perspectivas a futuro de los conflictos religicsos.

Y es que uno pudiera pensar que entrando al terreno
de la ley, las dificultades comenzarin a sortearse, pero
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El Santo Pus, monolito maya. Pustunich; Campeche.
(Foto: Yuri Escalante)

dicho deseo esta lejos de alcanzarse pues los evangélicos,
aunque preferentemente luchan valiéndose de los apa-
ratos de justicia nacional, también recurren a las practi-
cas tradicionales y se oponen corporativamente a sus
contrincantes. Ya mencionamos el caso de Chalchihuitin,
donde los bautistas expulsaron a los catélicos de un eji-
do recién creado. Caso semejante ocurre en La Hormiga
y otros asentamientos no catélicos. En Chiapas, los pres-
biterianos también han fundado comunidades y colonias
cerradas donde sélo ellos tienen cabida. En cuanto a las
instituciones juridicas, la situacién no es muy diferente
ya que la incursién al derecho positivo no elimina del
todo las sanciones tradicionales. Por ejemplo, cuando el
conflicto de Chamula llegé a su punto mads grave, los
evangélicos que radicaban en San Cristébal secuestraron
a varias autoridades de aquel municipio e imitando el
procedimiento del cabildo, les cortaron el pelo. En
Durango, durante el conflicto entre tradicionalistas y
pentecostales, estos tltimos propinaron varios azotes
a un catdlico que maltrataba a su mujer, retomando la
costumbre de los castigos corporales que tienen los te-
pehuanes.

No tratamos de sefalar el rumbo futuro que vayan a
tomar los conflictos religiosos entre catdlicos y no catéli-
cos indigenas. Simplemente describimos las férmulas y es-

trategias que ambos siguen. Con énfasis distintos, las par-
tes interesadas se valen, simultidneamente, de los recursos
que les proporciona la tradicién y el derecho nacional.

Pluralismo o intolerancia

Una aproximacion final al fenémeno del conflicto reli-
gioso en comunidades indigenas tiene que partir de una
realidad ineludible: México es efectivamente un pais
pluricultural, no sélo porque existen diferentes pueblos,
sino porque existen diferentes formas de ser y proceder.
Una de estas formas son las précticas juridicas autdctonas.
Por otra lado, México es también un pais pluriconfesio-
nal, en el sentido de que la dicotomia catélicos-protes-
tantes cedi6 a la variedad de cultos. Ahora bien, esta plu-
ralidad de hecho no es una pluralidad de derecho. No
existe un marco sociopolitico efectivo, ni dentro de las
comunidades, ni fuera de ellas, para que la diversidad
étnica o religiosa pueda vencer las manifestaciones de
intolerancia. Ello a pesar de que las dindmicas mundia-
les y nacionales son las generadoras de la heterogenei-
dad (pues no existen mundos aislados), y de la polaridad
(con politicas que restringen la alternancia en el poder y
mantienen la desigualdad social).

Con todo, parece que la Ginica puerta abierta que ha
permitido el paso a una discusién y posible negociacién
de las diferencias aqui esbozadas, es la cultura de los de-
rechos humanos. Sin quedar libre tampoco de disputas e
interpretaciones (¢cudles son los derechos humanos que
pueden ser universales en contextos de multiculturali-
dad?), al menos es un espacio mas aceptable que el de la
represion. El problema de dirimir conflictos religiosos
de la complejidad descrita con los recursos que propor-
ciona la ley, estriba en que al no existir otros caminos
alternos, ésta se convierte en un arma instrumental de
uso politico donde la legalidad funge como parapeto y
no como el fondo de la cuestién.

Para dar cuenta de c6mo los indigenas interpretan las
leyes nacionales de tal manera que puedan dar una sali-
da adecuada a sus intereses dentro de los mismos
pardmetros juridicos, resumiremos la propuesta que de
manera parecida sugieren las autoridades tradicionales
de las dos regiones mencionadas, pretendiendo termi-
nar con los conflictos que mantienen con los evangéli-
cos. En primer lugar, ellos sostienen que no cuestionan
la libertad de cultos. Con lo que no estdn de acuerdo es
que otras personas estén en contra de las costumbres. Lo
que piden, entonces, para aquellos que disienten de la
tradicién, es a) que no salgan de las rancherias donde
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viven a predicar sus creencias (caso de los tepehuanes);
b) que el gobierno dote de nuevas tierras a los que nie-
gan la costumbre para que ahi practiquen sus cultos (caso
de los huicholes); o ¢) que independientemente de la re-
ligién que les guste, den la cooperacién para los gastos
de la comunidad (caso de los tzotziles). En otras pala-
bras, sugieren la separacién fisica de ambas religiones o
el cumplimiento de las obligaciones civicas.

Igualmente, en los variados intentos llevados a cabo
para tratar de establecer un arreglo por medio de conve-
nios, se han planteado alternativas que contienen inter-
pretaciones sesgadas del derecho, como insistir en que
una de las partes no celebre cultos fuera de sus domici-
lios y templos, o que la entrada y salida de ministros sea
controlada. Estas propuestas han provocado que final-
mente ninguna de las partes haya querido firmarlos o
cumplirlos. Lo poco que de todo este esfuerzo se puede
concluir es que con la intercesién de un ordenamiento
normativo, el didlogo ha iniciado, aunque al parecer éste
sea un didlogo de Babel.

Para terminar, no quisiéramos dejar de recordar un
dilema que varios investigadores comentan a propésito

de los problemas sociorreligiosos que se desarrollan en
las comunidades indigenas. Se trata de que la apertura a
la pluralidad que dichos pueblos tratan de obtener fren-
te al resto de la nacién (la cual enfrenta serias resisten-
cias), va acompanada también de procesos que se opo-
nen a la pluralidad surgidas en sus propios dmbitos. Por
una parte las autoridades indigenas, queriendo hacer
cumplir las obligaciones civicas, reprimen la libertad re-
ligiosa; por la otra, las iglesias —tratando de hacer valer
la libertad de creencia— no respetan las normas agrarias,
municipales y locales.

Queda la duda entonces de si, como sugiere Clifford
Geertz, la confrontacién constante de ideas y proyectos
diferentes seria la mejor manera de posibilitar una con-
vivencia comin y policéntrica, o si seria mejor encami-
nar a las ideologias en direcciones opuestas, negando toda
posibilidad de diilogo.® Quizd, como piensa Nicos
Kokosalakis, ha llegado el momento de plantear que la
religién no es lo mas sagrado para este mundo interco-
nectado y entrelazado.!’ Una nueva propuesta deberia
sugerirse para alcanzar el ideal de lo trascendente. ¢Po-
dré ser ésta una cultura de los derechos humanos?

1 Clifford Geertz, “La religion en Java: conflicto e integracién”, en
Sociologia de la Religién, México, Fondo de Cultura Econdémica, 1980.

1 Nicos Kokosalakis, “Orientaciones de cambio en la sociologia de
la religién”, en Religiones: cuestiones teérico-metodolégicas, D.
Alexander, et al., Regiones Latinoamericanas, niim. 1, México, enero-
junio de 1991.
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viven a predicar sus creencias (caso de los tepehuanes);
b) que el gobierno dote de nuevas tierras a los que nie-
gan la costumbre para que ahi practiquen sus cultos (caso
de los huicholes); o ¢) que independientemente de la re-
ligién que les guste, den la cooperacién para los gastos
de la comunidad (caso de los tzotziles). En otras pala-
bras, sugieren la separacién fisica de ambas religiones o
el cumplimiento de las obligaciones civicas.

Igualmente, en los variados intentos llevados a cabo
para tratar de establecer un arreglo por medio de conve-
nios, se han planteado alternativas que contienen inter-
pretaciones sesgadas del derecho, como insistir en que
una de las partes no celebre cultos fuera de sus domici-
lios y templos, o que la entrada y salida de ministros sea
controlada. Estas propuestas han provocado que final-
mente ninguna de las partes haya querido firmarlos o
cumplirlos. Lo poco que de todo este esfuerzo se puede
concluir es que con la intercesién de un ordenamiento
normativo, el didlogo ha iniciado, aunque al parecer éste
sea un didlogo de Babel.

Para terminar, no quisiéramos dejar de recordar un
dilema que varios investigadores comentan a propésito

de los problemas sociorreligiosos que se desarrollan en
las comunidades indigenas. Se trata de que la apertura a
la pluralidad que dichos pueblos tratan de obtener fren-
te al resto de la nacién (la cual enfrenta serias resisten-
cias), va acompafiada también de procesos que se opo-
nen a la pluralidad surgidas en sus propios dmbitos. Por
una parte las autoridades indigenas, queriendo hacer
cumplir las obligaciones civicas, reprimen la libertad re-
ligiosa; por la otra, las iglesias —tratando de hacer valer
la libertad de creencia— no respetan las normas agrarias,
municipales y locales.

Queda la duda entonces de si, como sugiere Clifford
Geertz, la confrontacién constante de ideas y proyectos
diferentes seria la mejor manera de posibilitar una con-
vivencia comin y policéntrica, o si seria mejor encami-
nar a las ideologias en direcciones opuestas, negando toda
posibilidad de didlogo.”® Quiz4, como piensa Nicos
Kokosalakis, ha llegado el momento de plantear que la
religién no es lo més sagrado para este mundo interco-
nectado y entrelazado.!’ Una nueva propuesta deberia
sugerirse para alcanzar el ideal de lo trascendente. ¢Po-
dré ser ésta una cultura de los derechos humanos?

10 Clifford Geertz, “La religién en Java: conflicto e integracién”, en
Sociologia de la Religién, México, Fondo de Cultura Econémica, 1980.

' Nicos Kokosalakis, “Orientaciones de cambio en la sociologia de
la religién”, en Religiones: cuestiones teérico-metodolégicas, D.
Alexander, et al., Regiones Latinoamericanas, nim. 1, México, enero-
junio de 1991.
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