| E .
A CONACULTA * INAH & @m#gg,




Movimientos sociorreligiosos indigenas
en América Latina: reflexiones para una antropologia
de las dinamicas religiosas

Alicia Mabel Barabas

Estodo ciq Mauica, oo, ‘?|5

—I EODZ [7HYIN



sy c A
2t et P AT ™ prepa——
e LN 2 il o

z 4
- Pl e

Hictar Garcia Fotateca da lo Conrdinacidn Mocional de Monumentos Hisldricossia. Santuana do ba Virgen de los Remedios, Chudod de Maxico, 1960 -



Movimientos sociorreligiosos indigenas en América Latina:
reflexiones para una antropologia de las
dindmicas religiosas’

Alicia Mabel Barabas*

| propésito de estas notas es trazar un ponorama

comprensible de los movimientos sociorreligiosos

indios que permita una clara diferenciacién entre los
“tradicionales” milenaristas y mesidnicos, que lo antropologio
ha estudiado desde hace mas de un siglo y los llamados nuevos
movimientos religiosos vinculados con las nuevas alternativas
religiosas neo-catélicas, “evangélicas” y paracristianas. En todos
los casos los movimientos pueden llegor o construirse como
iglesias, dichos procesos ocuparén una parte importante de
estas notos, en particular la configuracién de iglesias nativas.
Mo abstante, la dingmica mas frecuente es la que representan
los nueves movimientos religiosos, también inspirados por
ideclogias milenaristas y mesianicas, en ellos los indios posan a
engrosar, como conversos o catequizados, el vasto campo de
los actuales alternafivas religiosas sin apropiorlas culturalmente
ni reconfigurarlas como iglesias nativas.

Esta reflexién no tocard los movimientos religiosos de
filiacién africana que se han desarrollado hasta el presente en
muy variados contextos sociales y poblaciones que, ademds,
impregnan de manera difusa el campo de ofros religiones y
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terapéuficas alternativas. Asimisme, no fratare
los nuevos cultos o movimientos religiosos sui
generis, lampoco los cultos esotéricos, porque
no se han dispersado todavia entre los
pueblos indios. El ambito que tratard este
ensayo sobre los movimientos sociorreligiosos
as el de los pueblos indios que, en contra de lo
que por mucho tiempo se creyd, muestran una
dinémica social proclive a apropiar y dar un
nuevo significado a ofras religiones en el seno
y contexto de sus propias religiones politeistas.
Las nuevos entidades sagradas sincretizadas e
incorporadas al paonteén religioso  con
frecuencia no enfran en contradiccion, ni en
competancia con las preexistentes sino que, en
cambio, las fortalecen y vuelven legitimas. Sin
embargo, aunque esto estd comprobado en el
catolicismo, no lo estd tanto, ni en todas
partes, en las religiones que fienen su origen
en la familia cristiana “protestante”,
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I. Movimientos sociorreligiosos milenaristas y mesidnicos

La categoria movimiento sociorreligioso da cabida o diversas
manifestaciones de la religiosidod colectiva que suponen
alguna forma de movilizacién social’, no sélo los movimientos
milenaristas y mesidnicos, sino también las peregrinaciones a
siios sagrados, los procesiones, los cultos fundados en
apariciones milagrosas, las sectas, las nuevas iglesias, las
iglesias nativas y los pueblos santos, los nuevos mitos,
profecias y adivinacién’. Todo ello permitira entender dicha
movilizacion sociorreligiosa como un proceso cultural y
polifico dinamico. A pesar de que en el presente estan
adquiriendo nuevas formas de expresidn, pueden identificarse
olgunas claves compartidas en lo construccién de los
movimientos religiosos indigenas del pasodo y en las miltiples
formas de religiosidad colectiva de la segunda mitad del siglo
X4 y comienzos del xx. Entre ellas: lo profecia o el mensaje
sagrado -obtenidos por medio de algin tipo de adivinacicn-
como evento incial; la expectativa transformadora, a veces
apocaliptica; la cualidod solvacionista en todas sus
dimensiones sagradas y terrenales -como transformacién de
situaciones injustas de vide-; la oferta de sonacidn total, y la
formacién o consclidacian de nweves vinculos colectivos, tanto
afectivas como instrumentales, sustentados en lo fe compar-
tida, que suelen promover la construccion de nuevas
identidades religiosos o lo reafirmacién de las étnicas.

Lo reflexidn sobre los estudios y casos recientes, las
tendencias tedricas contemporaneas y los nuevos topicos de
investigocién hizo posible que me replanteara algunos
conclusiones expresadas en publicaciones previas [A.
Barabas, 1981, 1984, 1989). Ahora pienso que lo relacidn
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de continvidad propuesta entre los movimientos
sociorreligiosos y los etnopoliticos o politico-seculares
era optimista, ante la evidencia de que los dltimos han
seguido caminos muy diferentes a los religiosos en los
pasados treinto cfics; aungque también es cierto que
muchos de ellos comparten obijetivos politicos v se
construyen ideolégicamente como movimientos
éinicos inspirados en histdricos lideres mesidnicos
como Jacinto Canek, para los mayas; Oberd, para los
guaranies; Tupoc Amaru, para los quechuos. Los
posibles lineas de fractura entre ambos tipos de
movimiento pueden entreverse en lo poulafing
desvitalizocion de los cddigos simbdlicos propios
registrada en algunos grupos étnicos, responsable y,
al mismo fiempo, derivada de la pérdida de elicacia
de la cultura tradicional para enfrentarse a las problemdticas
interétnicas del presente y la seculorizacién progresiva de las
tormas de resistencia, que ceden en radicalidad al ganar en
capacidad de negociacidn con el Estado.

Igualmente advierto que se puede caer en la
sobreestimacion de los aspectos y argumentos politicos y
dejar implicito el valor cultural de los movimientos sociorreli-
giosos, valor central que hoy se procura resaltar ya que son
fendmenos sustentados en sistemas simbdlicos vitales que
muestran la reproduccién transtormaoda de culturas e
identidades. El éxito de muchos de ellos ha sido mas cultural
que politico, asi lo atestigua su existencia actual como grupos
etnoculturales alternos dentro de lo sociedad nacional. Sin
emburgo, también se muestra una existencia no auténema,
aun cuando éste ha sido uno de los propdsites politicos
centrales de los movimientos que los pueblos indigenas han
protagonizado o través de la historia®. Es precisamente ese
potencial cultural lo que posibilita la configuracién de nuevos
corpus religiosos y lo construccion de nuevas idenfidades
etnarreligiosas.

Me obstante, no debemos minusvalorar el fundamento
politico de los movimientos sociorreligiosos, que hoy en dia se
manifiesta en el reposicionamiento civdadano que busca sus
protagonistas y que, en algunos casos, oblienen a través de
ellos. Algunos ejemplos contribuirén a clariticar lo anterior. El
mavimiento organizade por los nahuas de Guerrero (México),
en 1990 en oposicién a la presa San Juan Tetelcingo, que
opela o la cultura ancestral -recinto arqueclégice- v a la
historia profunda erritorio natural sagrado- que se verian
afectadas por la inundacidn de la tierra, para construir un
movimiento por los derechos culturales indios que llegé a nivel



internacional y persistié mas alla de la coyuntura problema-
fica que le dié origen [A. Barabas y M. Bartolomé, 19%94]. De
igual manera, el movimiento de los chinantecos de Oaxaca,
México, en 1972, sustentado en la aparicién milagrosa de un
personaje sagrado de nuevo cufio, el Ingeniero el Gran Dios
y de la virgen de Guadalupe, que logran ubicar la protesta
indigena sobre la contrucccién de la presa Cerro de Cro y la
relocalizacién en el marco de la discusién regional y nacional
sobre los derechos indigenas con la iglesia y el Estado
[A.Barabas, 1977). Por dltimo, los lsraelitas del Nuevo Pacto
Universal, en Peri, movimiento sociorreligioso actual de
filiacién principalmente quechua, al que me referiré luego, ha
postulado en dos ocasiones lo candidatura presidencial de
Ezequiel Atacusi, su lider religioso. Estos pocos ejemplos
muestran que se debe reflexionar sobre el papel politico y la
reactivacion v reformulacién de la
civdadania éhica, no sdlo desde la
movilizacién etnopolitica y secular,
sino tombién desde lo sociorreli-
giosa, ya que las maneras religiosas
de vivir, de elaborar culuros de
resistencia y de apelor a los simbolos
histdricos, culurales e idenfitarios
impregnan difusamente el estilo de
hacer politica de los pueblos indios.

Lo explosion contempordnea
de la religiosidad popular ha sido un
estimulo para lo investigacién de una
de las formas mas radicales en que
grupos sociales y pueblos expresan
sus deseos de cambio y dibujon las
figuras del futuro que anhelan. En los
iltimos afios han proliferado tanto la literatura, como los
estudios cientificos sobre nuevos movimientos religiosos y
variadas ofertas de nuevas religiosidades, pero muy pocos se
refieren a pueblos indigenas. las escasos publicaciones
actuales sobre movimientos religiosos indigenas (histéricos o
recientes) indican que se trata de un tema no muy frecuentado
por las ciencias sociales contempordneas’. No ohstante, los
casos conocidos recientemente y la relectura de los antiguos
han contribuide a transformar lo teeria sobre los movimientos
sociomeligiosos, ademds de mostrar la amplia difusién espacial,
la profundidad histérica y la actualidad del fenémeno, ya que
en el presente se siguen registrindo movimientos inspirados
por la religién salvacionista entre muchos de los pueblos
indigenas de México y de toda América®,

Fototeca de ko Coardinacidn Mocional de Manumentos
Hisldrieasmas.

Estos movimientos son fendmenos miltiples que
expresan la voluntad de cambio radical de grupes subording-
dos, excluidos y sin derecho o lo alteridad, a través de
ideologias religiosos propios y sincréticas que constituyen el
fundamento de la comprensidn del mundo social. La situocién
colonial, el colonialismo interna y el imperialismo crean estados
permanentes de exclusién y privacidn miltiple que les dan &l
soporte estructural. Sin embarge, para cenfitvirse como
religiosos es necesaria lo existencio de concepciones
salvacionistas que contengan en su formulacidn la espera-
expectativa de cambios radicales que se producirdn
por la intervencién de un enviode de los deidades
constituide como salvador. Los cambios, entre ellos el fin del
coos y el reordenamiento del munde entendido como
salvacién, implican para los "elegidos” el goce del bienestar y
felicidad en un futuro terrenal; por
ello hay que rescatar como clave de
estos fendmenos la imprescindible
referencia a la accidn social de los
fieles en la consecucidn del milenia,

Dentro de la casuistica conocida
hasta la primera mitad del siglo xx,
la rebelién armada era la propuesta
mas usual y sus propdsitos de trans-
formacion de la realidad los mds
radicales, porque aspiraban a lo
desaparicién de los agentes del
colonialismo. Mo obstante, la
rebelién no puede considerarse
como la dnica forma de expresidn
de movimiento sociorreligioso, sino
como un 'evento revelador’ dentro
de largas trayectorias de resistencia que suele tener también
momentos de latencia y momentos de eclosién pacifica.
Algunos movimientos no se manifiestan como rebeliones,
sino que construyen una oposicién simbélica, no por ello
menos totalizadora, en la que la ideologio salvacionista
queda inscrita en la cultura cotidiana, en la ritvalidad y
en situaciones especificas de crisis, ademds, resulta
dinamizada a manera de sefiales de retorne de los
salvadores, los mitos, los rituales, las danzas y los cantos. En
ciertos movimientos la persistencia de la comunidad mesidnica
cristalizaba en lo que Turner {1974) llamoba communitas
normativa, que da lugar a lo creacién de originales y
permanentes configuraciones socioculturales constituidas
como comunidades independientes e iglesias nofivas,
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A través de la discusion conceptual con los
outores clésices parece posible concluir que los
movimientos sociorreligioses son: o) seciales, por ser
acciones calectivas concertadas, de larga duracién, que
persiguen obijetivos totalizadares y largomente pensados;
b) peoliticos, porque se orientan al cumplimiento de
abjativos piblicos y generalmente revelucionarios y que
aspiran a la transformacién total del orden establecido;
¢} racionales, ya que desarrollan ideclogias, formas de
organizacion y estrategias adecvedas a los situaciones
en las que fienen lugar -racionolidud que debe
antenderse en relacién con los paradigmas propios de
cada cultura v el contexto en el que se insertan- y
d] no espontaneistas, porque se plasman como
proyectos conscientes y bisquedos de recursos
adecuades para el logro de fines deseados, Prueba de
que los movimientos sociorreligiosos tenian profundos
contenidos politices, significatives pora los colonizados mds
allé de los identidades étnicas y concreciones culturales
especificas, es la gran cantided de insurrecciones panéinicas
que convocaban o miles de indigenas o la rebelion y la
renovacion sobre la base de simbolos religiosos compartidos
(A, Barobas, 198%9),

Tal vez sea impartante enfatizar que se trata de nuevos
configuraciones sociales y religiosas. En un aspecto, lo
relacién entre el catolicismo de los liempos inicicles de la
Colonia y las religiones indigenas se establecio a partir de sus
sistemas simbdlicos. Las Ordenes religiosas encargadas de la
evangelizacion en el Mueva Mundo estaban, en cierta
medida, orientadas por sus propias concepciones milenaris-
tas, que trasmitieron a los pueblos indigenos y que éstos
opropioron y volvieron o eloborar junto con sus’ propias
cosmavisiones que concebion ciclos de destruccidn y de
regeneracién del universo y sus seres. lo que quiero resaltar
es que, aunque es indudable y fundamental la trama del
catolicismo en los moliples reelabereciones coloniales y
cctuales de los cosmovisiones nativas, las eoncepciones de
corte milenarista no estdn presentes en los movimientos indios
por un mero trasplante, ya que en lo mayor parte de los
pueblos indios existian creencias similares y compatibles.
Podriomos decir, sin aventurar demasiodo, que de dicho
encuentro eran previsibles construcciones sincréticas que hoy
llamamas reconfiguraciones religiosas”,

Diversos estudios en Mesoamérica, América Andina y
la selva tropical® proporcionan los evidencios de lo que

podriomas llomar cosmovisiones milenaristas precoloniales.

Los indigenas concebian que en el proceso de su existencia el

cosmos habia side creado, destruido y recreado sucesivo-
mente. En cada cicle cdsmico la ruptura del erden o equilibrio
y su transformocién en coos daba lugar o la destruccion del
mundo y de la humanidad. Ello ocurrio por desgoste del
universo, o por tronsgresiones humanos a los normas divinas y
estoba precedido de sefiales catastréficas de adverfencio, o
veces inscritas en profecios u ofras formas adivinatorios. A lo
destruccién sucede la regeneracién del mundo y de la
humanided que constituyen un nueve ciclo inicialmente
perfacto. Tompoco es ajena a las cosmovisiones indigenas
una nocién de salvacién, sugerida en los mitos que narran lo
recreacién del mundo y de la humanidad a partir de un
germen del viejo orden que subsiste por veluntod de los
dioses; ideclogia ésta muy propicia para legitimar la
supervivencia de los "elegidos" por la deidad. Igualmente
estan presentes las creencios profétices, ain vigentes en los
religiones indigenas. Asi encontramos lo prediccion del
acontecer future encarnada en los especialistas adivinodores
o en las apariciones v los objetes porlantes, cuyos mensajes
verbales y escritos guion lo accidn de los elegidos. También
existio yo una creencio mesidnica, involucrada en los mitos
gue narran el retorno de un dios, un héroe cultural creadar, un
antepasado venerado o un caudille mifiticade, que viene para
concretizar los anhelos de los que sufren,

La antropalogio ccupada con la investigacidn de los
procesos de combio cultural consideraba hosta hoce unas
pocas décados que las culturas indigenas sucumbirian ante la

civilizacion occidental en alguno de sus variontes. los
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sincretismos, con fode y ser emtendidos como nuevos
praductos culturales hibridos, no dejoban de indicar en
dltima instancia los derroteros de un proceso de
occidentalizocién cultural de los natives considerado
inevitoble. En ese contexto de pensomiento se ubican muchas
de los reflexiones sobre lo cultura en los estudios de
mavimientos sociorreligiosos. En las dltimas cuatro décadas o
ontropologio ha aceptodo y cbservade mas detenidamente
la dindmica interna de las culturas indigenas, gracias a lo cual
se hon producido importantes estudios sobre conflictos,
movilizaciones y otros procesos internos de diferenciocion
social y craacidn cultural, Entre ellos, resulto muy sugerente
la propuesta de G. Bonfil [1981), desde otra perspectiva del
control cultural y del poder, yo que nos permite considerar los
procesos |lomados de aculluracidn como procesos de
apropiocién cultural, en les que lo ajenc posa a ser propio por
la decision y el uso de lo colectividad que lo adopta. En mi
opreciacién, en fanto que la aculluracidn se ha concebido
coma un proceso unilineal que culmina con la asimilacian ol
modalo de refarencio hegemdnico |occidental], lo apropio-
cién cultural remite o procesos de reconfiguracion de la
cultura v la religién indigenos, que constituyen factores de
pesa en lo gestacion de los movimientos socioreligiosos.
Hace afios argumentaba [1989) que lo dindgmica de
apropiocion cultural no es masiva ni ozarosa, por el contrario,
se podria decir que tiene una intencionalidod polifica, yo que
busco hacer suyos los simbolos de poder occidentales. Los
procesos de apropiocién culturel sen selectives y la seleccién

no opera solo en direccian de lo cultura ajena, sino también

con relocidn a la propio, de lo que se
recuperan algunos simbaolos al mismo tiempo
gue se rechozan ofros. Asimismo, los
procesos de opropiacidn y re-opropiocidn
selectiva no son en modo alguno mecdnicos,
sing que se construyen como resignificas
ciones y refuncionalizaciones culturales
Seria imposible ejemplicar oqui lo reapro-
piacién de lo cultura propia, pero entre los
conocimientos y prdchicas, con mayor
frecuencio retomados v resignificades, estdan
lo practica chamdnica, la oracular v la
adivinacion. Haoy numerasas evidencias
monogrdficas de que la  comunidad
mesidnica construye sistemos orgonizativos
singulares: se apropia de ciertos simbolos de
poder de los blancos y los integra o la cultura
propia con significados alternos y propdsitos descolo-
nizadores. Entre los simbolos apropiados, resignificades v
refuncionalizados con mas frecuencia figuran bienes
materiales, la cruz, lo iglesio o institucidn eclesidstica, las
figuras de Jesucristo, wvirgenes y santos, las jerarguias
sacerdotales catélicas y sus funciones religiosas, las jerarquias
polificas, las jerarquias y organizacion militares del estado
colonial o nacional.

lo nueva fromo ontolégice tejida a partir de los
universos simbdlicos confrontados pone en evidencia, no sdlo
la dinamica de los sistemas miticos indios para incorporar la
nueva realidad histérica o sus cédigos de explicacidn del
mundo, sino también la capacidad de hacerse protagonistas
de lo historia al tronstormor los sucesos e invertir las
posiciones sociales y las expectativas futuras de renovacidn en
su propio beneficio. Asi, por ejemplo, en el mavimiento de la
Cruz Parlonte, los mayas macehuolob de Yucatdn (1850]
reinterpretan paosojes opocalipticos de la Biblia de acuerdo
con sus propios modelos ciclicos de cataclismos y
regenaracionas del mundo, se convierten en el pueblo elegido
del Dios cristiono, en tonte que los "blancos® son
homologados con los judios ¥ con el Anficristo. Se declaran,
osl, fuluros poseedores de los bienes de los "bloncos”, que
entonces serdn pobres, v esperan el prometido retorno de sus
propios héroes y antepasados junto con el retorna de Jesis.

los movimientos sociorreligiosos son por lo comin
riafivistas, sus deseos y esperanzas mas profundos se cifran en
lo restavracidn de tradiciones culturoles propias y formas

sociatales recordadas como mejores, aunque, de hecho, las
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nuavas configuraciones sociorreligiosas ponen en evidencia la
apropiacion selectiva de lo cultura dominante. Lo anterior no
constituye una forma de antinativismo, en la medida que la
presencia de la cultura dominante en la dominoda no sea
entendida como pérdido de la cullura propia, sino un procese
de “toma para si” y de reinferpretacidn de lo cultura dominante.

Un tema que ha sido objeto de reflexion en afios
todavio recientes en relacién con los procesos de apropigcion
cultural se refiere o la inversidn de posiciones. V. Turner [1974]
reflexionaba que los movimientos milenaristas eran procesos
rituales colectives de pasaje que llevaban a cabo sociedades
enfrentadas o cambios vitales, especificamente procesos ritua-
les de inversidn de posiciones que buscaban elevar el estatus
de los desposeidos. Lo communitos existencial, en la gue fie-
nen lugar estos procesos liminales colectives, con frecuencio
ritvalizo lo situacién contextual, trastocdndola para compen-
sarla, Asi, los movimientos sociorreligiosos inviarten simbdlica-
mente las posiciones opuestas de blances e indies, tal cemo
muestra la recurrencia de relotos gue narran lo apropiocion
de los bienes materioles e inmateriales, del estatus, de las
fuentas del poder & inclusa de la idenfidad de los blancos por
parte de los indios; las danzas, canciones y dramaltizaciones
histdricas que memarizan y narran, invertidos, los sucesos de
la historia y la mitelegia. Los relaciones interéinicas desiguales
v la transformacién de esas condiciones negafivas son, como
ya dije, de iguol mode simbolizades en lo mitalogia, los rituales

y las profecios. Desde esta perspectiva los movimientos socio-
rreligiosos podrian ser entendidos come rituales colectivos de
rebelidn que no polemizan con la estructura social del puebla
indio, sino con &l orden social impuesto por el colonialismo, ol
que intentan subvertir simbélicomente y medionte la rebelién.

Una propuesta central es que los mevimientos socio-
rreligiosos indios constituyen proyectos utdpicas, ya que sus
aspiraciones de cambio son expectativas de futuros posibles
que brindardn o la humonidad elegida una realidad de justicio,
bienestar y felicidad terrenales. Mds adn, intento proponer que
los movimientos milenaristas son las utopias concretas de
América Lating, que surgen de las poblaciones autdctonos y
representan sus propias esperanzas de fronsformacion del
mundo, avalodas por tradiciones miticas y proféficas sciva-
cionistas y mediodas permanentements por lo parficipocion
colectiva: en lugar de reproducir modelos sociales impor-
tados, como es el caso de las utoplas abstroctas europeas que
se proyectaron luego sobre América latina. Mo es posible
abundor aqui an la utopia como campo privilegiade del imo-
ginario social’. No obstante, vale enfatizar que no me refiero
a lo imeginorio come apuesto a lo real, sino como ofra forma
de representocion de lo realided; ni a lo utoplo como sistema
sacial cerrado v atemporal, sino como una apelacidn a la
esperanza de combio. Las utopias indias se conslruyen come
movimientos sociales y no como narrativas criticas, De alli que

los acciones realizadas y los proyectos de vide y de sociedod



elabarados por la imaginacidn utdpica son colectivos y siempre
confrantades y refermulades en lo interaccién sacial. Empere,
la colectividad mesidnica no sélo imaging, sino que busca
activamente el combio y lo construye a partir de lo octuo-
lizacién del mundo simbdlico entretejide con las situaciones
saciohistéricas contextuales, Con todo, debe recordarse que
la verificacian de la utopia no se cifra en la concrecian factica
de sus contenidos, sino en que lo esperanza otorga vida a las
expectativas v las acciones.

Los utopios indios sociorreligiosos se constifuyen o
partir de mitelogios y profecias de salvacian, pero esto no
significa que sean regresivas. Por el contrario, ya que el mito
no es repeticion mecdnica de lo posado, sino uno forma de
discurso colectiva que se actualiza y cuya plosticidad le permite
la incorperocién de nuevos episodios referidos a la cambiante
realidad histérica, o fin de comprenderla y recordarla, Por
olra parte, la bisgueda politica fundamental es anticole-
nialista y parece estar fincada en lo restauracicn de las
condiciones sociales y culturales del pasado, en un intenta por
recuperar las rafces histdricas y culturales bloguedas por el
colonialismo, aungue en ese proceso se produjeran multitud
de combios, Es por esta doble posibilidad que las utopias
indias milenaristas pueden ser calificadas @ un fiempo como
retfrospechivas vy como innovadoras. Retrospectivas porque lo
espera-esperanza del cambio se cifra en lo recuperacién de
un paraiso o edad de oro, situados en el iempo anterior, cuyo
recuerdo se erige como dnica referencio posible contra el
colenialisme v para la renovacidn del mundo, Son a lo vez
innovadoras porgue integran sincresis de lo propio y de lo
ojenc seleccionada en los nuevas configuraciones culturales
v socigles del foturo. Los
proyectos utdpicos indios,
justamanta por ser utopias
cancrelas, no se encuen-
tran defollodos, coma las
utopias abstroctas euro
peas, sinc que permane-
cen abierios a los deseocs
y a lo praxis colectivas. Sin
embargo, como yo men
cioné, existen realizacio-
nes parciales en algunos
de las movimientos, expre-
sodas en lo creacién de
iglesias nofivas y comuni-
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dades auténomas.
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Desafios y nuevas perspectivas

Los tendencias tedricas actuales buscan comprender la ding
mica interna de las sociedades mediante |o ubicacian de los
fendmenos sociorreligiosos dentro de estructuras de larga
duracidn entretejidas con la historia; procesos en los que deben
analizarse dincrénicamente los continuidades y las transforma-
cianes, Hay que profundizar en la relectura de los narraciones
cosmagdnicas, de los rituales, de las nociones acerca del tiempa
y el espacio como "extos" de lo historio profunda de los pue-
blos. Asi, mitoes, ritos e historia contextual se entrelazon para
dar cuerpo a lo que L.Sullivan [1988) llamara visidn mesidnica
de lo historia. Esta bisqueda de andlisis del mesianismo desde
las construcciones simbdlicas de las culturas parece ser, todavig,
una propuesta valida pora comprender lo mullivecalidad de
los mavimientos sociorreligiosos indios en toda América.

Un tema clave, aunque poco tratade, en la configura-
cidn de estos movimientos tiene que ver con la profecia y los
profefas o mesios. Para T. Long [1984:7-13) el profeta, portador
de carismea persanal, ho side concebido principalmente como
una forma especial de lider, relevante como ogente de cambio
social, En efacio, M. Weber [ 1980) dic preeminencio ol ospecto
organizacional y politico del carisma, en tanto que Long lo ve
coma un fendmeno religioso y cultural, muchas veces tendienta
a la reproduccién del orden establecido. Lo profecia y el pro-
feta, entonces, no estdn presentes sdlo en situaciones de crisis
y de cambios, sino también en tiempos de poz porque buscan
la solidaridad grupal y el mantenimiento del orden dada. Desde
la perspectiva de Long, la fuerza revolucionaria del carisma
parece estar mas en el campo de los valores y los normas que
en el campo de lo politico.
Sin embargo, los rebe
lisnes sociorreligiosas de
los indigenas nos muestran
que sus profecias y pre-
fetas anuncian el frastoco-
miento fofal del desorden
del mundo y su reordena-
miento, tanto  paolitico
como simbélice, social ¥
cultural; esto es asi porque
religion y politica son porfe
de una misma farmulo-
cién del orden del mundo
y no esferas separadaos

como los concibe Long.
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En algunas de las apreciaciones de M. Weber [1980)
re los lideres corismaticos argumentaba (A.Barabas,
81) que su ejemplaridod y poder convoca-torio resultaban
papel protagénico que desempefian como catalizadores
representaciones, creencias, emociones y expectativas
ecfivas, o las que logran dar formas y contenidos con-
os. los consideré como espejos de lo sociedad, que
ogen los simbolos colectivos de anomig, de coos, de
ovacién y de resistencio, y los reflejon hacia ella en
genes y discursos amplificados, yo sacralizados por la
rvencién de las deidades de las que el profeta es interme-
rio o encarnacién. En este sentido podemos pensar que los
cursos proféticos, con su prédica apocaliptica y salvacionista,
stituyen rituales de (re) constitucién comunitaria que
riculan una visién del mundo por venir y estimulan la
acién de nuevas religiones y culturas.

Las apreciaciones de P. Bourdieu [1974:59) sobre el
feta o el mesias resultan significativas ya que los considera
dadores de una nueva oferta religiosa y generadores de

comunidad carismdtica, que debe acumular capital reli
so inicial. Para ello debe producir y distribuir bienes de
vacién de un nuevo fipo, al tiempo que desvaloriza los
os. Visto desde la perspectiva de los colonizados que
can librarse de la religién del conquistador, el profeta
be volver a legitimar y distribuir los antigues y conocidos
nes de salvacién pora desvirtuar los del colonizador, o
be apropiar, reelaborar y distribuir entre sus seguidores
uéllos expropiados a los "blancos”; de la apfitud de su
curso depende que pueda movilizar los intereses de los
os. Como es sobido, el discurso profético suele no traer
cho que ya no estuviera contenido en fradiciones anterio-
su papel principal es historizar, actualizar e interpretar los
ignios conocidos, ya que la profecia tendrd suceso en la
dida que se adecie a los expectativas colectivas.

Un aspecto relevante, porque de su comprensidn
pende la comprensién de toda la trama gestora de los
vimientos sociorreligiosos, puede ser retomado a través de
discusién de Bourdieu (1§74-75) con Weber (1980). En
_o que Weber sostenia que el corisma es una cualidad
sonal del profeta, Bourdieu insiste en que hay que ver
elacién entre una biografia particular y la predisposician
ial del individuo para senfir y expresar de modo convin-
te ciertas disposiciones éficas o politicas ya presentes, en
ado implicito, en todos los miembros de una clase o de un
po de destinatarios. Existe una relacién de origen entre el
guaje del profeta y el de los seguidores; su discurso

ejemplar moviliza grupos porque esos grupos se reconocen a
s mismos en el discurso del profeta. Ello es posible porque el
vinculo entre el profeta y los seguidores es un caso particular
de relacién entre un grupo y sus simbolos religiosos: el profeta
y su discurso simbolizan las representaciones colectivas de lo
sagrado. El profeta trae al nivel del discurso, del ritual, de la
conducto ejemplar representaciones, sentimientos y ospira-
ciones que ya existian en los futuros seguidores. Es asi porque
comparten un habitus religioso que opera como fondo de
credibilidad, lo que permite al profeta hocer conscientes vy,
con su especial elocuencia, expresar los deseos, temores y
fantasias de todos. Mo obstante, ain desde esta épfica que
comprende la especial relacién de interpretacién establecida
entre los fieles y el profeta, éste sigue siendo el creador de los
discursos y los mandatos sagrados.

Tal vez se podria ir mds lejos y argumentar que los
profetas y los mesias, productos de la historig, la cultura y las
situaciones parficulares, no son los Gnicos creadores de los
mensajes religiosos. La religion es un fenémeno social, produ-
cido colectivamente, por ello el carisma y lo profecia son
construcciones colectivas que involucran tanto al profeta como
a los creyentes. Si asi fuese, los creyentes no sélo se “reco-
nocerian” en el discurso del profeta, sino que con sus particu-
lares representaciones y narrafivas estarian contribuyendo a
crearlo, y el profeta no seria mds [ni menos) que un evento
revelador en un contexto de excepcionalidod. El papel de la
colectividad creyente en la construccién de los representa-
ciones religiosas, de las profecias y de los profetas, puede ser
mucho més significativo de lo que se ha considerado, e incluse
poco dependiente de la relacién de retroalimentacién con el
profeta, como se advierte en los movimientos en los que lideres
caudillos seculares son mesianizados por sus seguidores.

Fololeca de lo Coordinacidn Macional de riu.manlos
Histdricasirad, Eviode de México, co. 1915



Otro tema clave en la formulacién y desarrollo de los
movimientos mesidnicos y milenaristas es el aparicionismo.
Buena parte de los que conozco han comenzado con apori-
ciones milogrosas de seres sagrados, por lo que en cierta
forma los consideré como eventos iniciadores de dichos
movimientos. Sélo en afios recientes he puesto atencién en el
aparicionismo como tépico singular, también relevante en
atros compos de la vida social. Las apariciones milagrosas son
fenémenos discursivos que se presentan como irrupciones de
lo sagrado en el territorio; espacio no sélo geogrdfico sino
también sacrificial. En Mesoomérica la geografia simbélica
se construye, en gran medido, mediante lo sacralizacién
de determinados espacios realizada por los apariciones mila-
grosas de sanfos y virgenes, muchas veces consustanciados
con las entidades territoriales trodicionales, lomadas Sefiores
o Duefios del lugar, con los antepasados tutelares y con los
naguales protectores. Los lugares mds proclives para las apari-
ciones son de fisonomia singular: rocas de raras formas y
texturas, cuevas y manantiales sombrios y himedos, altos cerros
salitarios; lugares considerados "pesodos” porque son propi-
cios a la manifestacién de lo sagrade.

La casuistica conocida para América Lafina [A. Barabas,
1995] permite sefialar que las opariciones son visiones con
figura, que se consideran provenientes de la realidad no ordi-
naria y que se manifiestan a algunos seres puros. Su
apariencia, actitudes y los mensajes revelados, generalmente
hablados, permiten al visionario determinar su cardcter
sagrado |no demoniaco) y dar a conocer, discursivamente, el
milagro o los demds. El patrén conocido como mariano
{guodalupano en México) que puede identificarse en las
apariciones actuales, incluidas las de los santos, es recurrente:
se presentan o, o son hallades por personas de bien, dan
sefiales del lugar en que quieren quedarse, sus imagenes se
hacen pesadas o regresan si se quiere cambiarlas del lugar
gue han escogido, piden que alli se les construya una ermita
o iglesia, dicen venir a ayudor a los pobres y los que sufren y
hacen milagros diversos, por lo general terapéuticos (V.
Turner,1974), aunque es frecuente que los opariciones
castiguen a los incrédulos con accidentes, enfermedades y
mala suerte'”.

En un frabajo anterior (A, Barabas, 1997) y retomando
a Taussig (1987), argumentaba que las apariciones -al igual
que los profecias- son fenémensos discursivos; procesos de
produccién de significados en los que se construye colec-
tivamente el discurso del milagro a partir de las narrativas de
apariciones previas, de los relatos de "sefialesmensajes” que
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los lugarefios y los peregrinos "ven" y "suefian", y de los
multiples relatos de las visiones y los suefios de ofros, que se
suman a la figura milagrosa con el correr de los dias. Claro
astd que la posibilidad de existencia del milagro aparicionisto
reside en su capacidad de arficular en un discurso el fragmen-
tado espectro de expectativas, interpretaciones e intereses de
los fieles. Porque son textos entrefejidos con la historia y con
el contexto, los mensajes o revelaciones de los entes sagrados
son germen de nueves mitos, de profecias, de nuevos cultos
religiosos, de movimientos mesidnicos y de iglesias
auténomas.

sCdmo se semanliza y se apropia un nueve espacio,
muchas veces ajeno y hastil? Dicho empoderamiento y conver-
sion del espacio en territorio se establece mediante actos de
fundacisn, que pueden estar relacionados con rituales civiles,
aunque muchas veces suponen la sacralizacién del territorio
grupal: apariciones milagrosas que “eligen” a sus fieles y
fundan pueblos, santos patronas protectares a los que se rinde
culte anval v ofros eventos que al dotar de significades a los
nuevos espacios los humaniza y los hace propicios para ser
habitados y ritualizades. Las apariciones de virgenes y santos
son fundacionales porque crean nociones de territorio
compartido al sacralizarlo -o resacralizarlo con nuevo signo
catélico- y hacerlo propicio para el pueblo elegido. Similares
procesos de apropiacién simbdlica del espacio se observan
en los barrios y villas urbanas de los migrantes indigenas,
tanto en México, como en Perd o en Argentina.
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Un aspecto significa-
tiva es el caracter contextual
y procesual de estas creacio-
nes religiosas. Sus mensojes
pueden o no contener pasa-
jes o alusiones apocaliptico-
milenaristas, pero siempre
son fendmenos de creacién
religiosa osociados a situa.
ciones de crisis social que
amenazan la identidod o lo
continuidad cultural y ferrito-
rial del grupo. Como proce-
s0s colectivos las apariciones
impulsan la cohesidn del
grupe de creyentes y son
terapéuticas no sdlo por los
milagros de curacidn, sino
porque el cults que generan  Oowcs, ea. 1960
es reintegrador de vinculos y
productor de esperanzas de un futuro mejor. Las apariciones son
también simbolos creadores de identidades étnicas, ya que
proporcionan una nocidn sacralizada del grupe cultural
elegido para fundar la comunidad, de la que se constituyen en
protectores como los antepasades, los Duefios de Lugar y
naguales v patronos, lo que da lugor a las principales Fiestas
del Santo, cuyas mayordomias se erigen como pilares del
sistema de cargos politico-religioses de las comunidades. En
senfido similar puede sefialarse que hon sido factores claves
en la configuracién de identidades y territorios nacionales en
América Latina durante el siglo xix (). Lafoye, 1977, entre
otros); fundaciones miticas de nuevos espacios e identidades
nacionales que necesitaban ser demarcados para diferenciarse
de Europa al brindar una figura simbdlica para representar la
nacién [R. C. Fernandez, 1988},

Se conocen numerosos ejemplos de ello. la Virgen
de Copacobana, en Perd y Bolivia coloniales; la Virgen de
Coocupé, en Paraguay; la del Cobre, en Cubg; la de Lujdn,
en Argenting; la de Guadalupe, en México, o Muestra Sefiora
de la Concepcién Aparecida, en Brasil. Por lo menos en dos
de estos cosos -Aparecido y Guadalupe- estd yo argumentada
la relacidn entre los apariciones y la formacién embrionaria
de identidodes nacioncles. Tombién en Espofia, estudiosos de
la identidad en los procesos rituales coinciden en que los
emblemas, los procesos rituoles v los acciones simbélicas
tienen importancia central para lo formacion y potenciocion
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de identidades étnicas y
etnonocionales. Por ejemplo,
Montserral es una VYirgen
oparecida de gron valor sim.
bélico identitario porque se
cansidera que ejerce una
proteccidn sagrada sobre los
cotalanes. Semejante cantrg-
lidod fiene el culto & Muestra
Sefiora de Meritxell, Patrona
y Protectora de los valles de
Andorra, 5in duda, onalizar
la construccidn  histdrica
octual de estos simbolos
religiosos-identitarios por par-
te del Estado, la iglesio y
los diversos sectores de lao
sociedad permifird entrever

algunas claves de la cons
truccién politica y social de
los simbolos emblematicos de las identidades nocionales.

Los aspectos agui mencionados, entre atros que no he
alcanzado siquiera a presentor, hocen de los movimientos
sociorreligiosos un campo de estudio cada vez mds vasto, més
complejo y con mayor potencial explicativo de los procesos

de cambio en las sociedades indigenas y no indigenas.
Il. Las movilizaciones sociorreligiosas en América Latina

La histeria de la resistencia étnica sociormeligiosa constituye
posiblemente la expresian mds totalizadoro de la esperanza
de cambio entre los pueblos indios de América. Con frecuencio
los movimientos se organizaban con mucha anfelacian y una
vez que surgian se extendian rapidamente por amplias regiones,
aglutinaban baje el liderazgo mesidnico a numerosas comuni-
dades de un mismo o de diversos grupos etnolinguisticos unifi-
cados por sifuociones, objetivos e ideclogias comporfidas. Ne
se trata entonces de movilizaciones desarficuladas v esponta-
nefstas sino, por el contrario, organizadaos y frecuentemente
multiétnicas |A.Barabas, 1985,1989). la antropologio v la
histaria han registrads centenares de movimientos sociorreli-
giosos que se desenvolvieran como rebeliones & insurrecionas
armadas de vasta magnitud durante los siglos coloniales. En
algunas regiones y paises cobraren gran fuerza durante el
siglo xix y comienzos del xx, en relacidn con las peliticas expan-

sivas de los estados nacionales v lo colonizacidn de los



territorios internos, a los que el liberalismo consideraba
"deshabitados”, aungue estaban poblados por los indigenas
desde miles de afios afrds.

En numerosos grupos étnicos, en especial de América
del Sur, poderosos chamanes y jefes de linajes llegaron a concen
trar en sus personas todos los poderes aldeanos y en muchas
ocasiones, fribales o comunitarics. Estos "hombres-dioses", como
los llamd Métraux [1967), eran poseedores de focultades
carismdticas legitimadas ya institucionalmente en sus sociedo-
des, a los que accedian mediante mecanismos de iniciacion
establecidos. Entonces no es extrafio que siendo consogradaos
eapeciclisws actuaran, en circunstancias criticas, como emisa-
rios & intérpretes de los dioses o encarnaciones de un héroe
civilizadeor, conducion ideclogios mesidnicas acordes con las
expectativas de renovacin de sus pueblos que -decio Métraux-
los aceptaban como naturales v legitimos anunciadores de
una era de renovacién y como guias para la rebelidn,

En América Andina y Mesoamérica el liderazgo de
rebeliones y movimientos recayd no sélo en los especialistas
religiosos, sino también en la ex-nobleza indigena (auténtica
o ficticia) que legitimoba su corisma mediante la reivindica-
cion del parentesco con linajes nobles prehispdnicos (A
Borabas, 1981). Con frecuencia estos caudillos no se conside-
raron mesias ni poseedores de poderes extrahumanecs, pero
sus seguidores los veion coma tales, llegaban incluso a mitifi-
carlos y mesianizarlos después de su muerte o desaparicion
(A, Barabaos, 1998). Un tipo diferente de lider carismdtico,
que estd presente en los movimientos campesinos brasilefios,
es el "beato" o el fraile disidente de la iglesia que transmitia,
reinterpratada, lo ideclogia milenarista del anfiguo catolicismo.
Muchos de estos lideres permanecieron en la memario
colectiva y fueron, mas tarde, recuperados lo que tavorecis el
desarrollo de movimientos sociorreligiosos y etnopaliticos.

Los movimientos saciorreligioses surcan la historia
latinoamericana desde el siglo xvi hasta el presente y, como
fenémenos de largo duracién, sélo pueden comprenderse
cabalmente en toda su dimensidn histérica. En esta ocasidn,
sin embargo, presentaré el siglo xx porque ha sido escenario
de las mas vastas insurrecciones, aunque en algunos paises la
movilizacién sociorreligiosa ha sido mas importante en los
siglos coloniales o en el siglo xx. Por ello trataré de configurar
un panorema latincamericanc que haga también referencia o
las rebeliones indigenas previas y posteriores al siglo xx. En
términos muy generales puede sefialarse que los movimientos
desarrollodos en el contexto de los nacientes estados
nacionales, aungue con idiosincracias propias, encuentran sus

causas estructurales en las leyes liberales que reinician, con
mayor fuerza que los colonizadores europeos, el despojo terri-
torial de los pueblos indios, agudizan la explotacian, lesionan la
autonomia de sus comunidades y atacan la continuidad de las
culturas “tradicionales”, forjadas a lo large de tres siglos.

Guillermo ‘-’argm: Estade de Mixico,
Movimientos sociorreligiosos en Perd y Bolivia

En Peru existe una largao tradicidn de estudio de la ideclogio
milenarista y mesidnico que se expresd en numerosos movi-
mientos sociorreligiosos. Si bien la mayor parte tuve lugar
durante los siglos coloniales”, la “vision mesidnica de lo
historia” persistio en el siglo X% y estd presente también en lo
religiosidad indigena contempordnea [M. Marzal, 1989). A
lo largo de los siglos xvil y xvil se registraron 112 rebeliones
[R. Valcarcel, 1988); la mds espectacular de ellas fue
posiblemente la liderada por Condorcanky, Tupac Amaruy,
hacia finales del siglo xvii. También de importancia fue la
protagonizada por los campa de Amazonia, dirigida por Juan
Santos Atahualpa, que llegé hasta las cercanias del Cuzeo (5.
Varese, 1973). Esperaban la "vuelta del tiempo del Inca”,
buscaban la restauracién del Tawantisuyu (el imperio incaico)
y estaban liderados por descendientes reales o pretendidos
de la nobleza incaica. Fundaban su ideclogia en el mito del
Inkarri, que hasta hoy representa lo actualizacién de la
esperanza mesidnica: el retorno del rey inca despedazade,
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que comienza a reconstruirse a partir de sus extremidades en
los cuatro puntos cardinales de su anfiguo territorio, desde el
actual Ecuador hasta el noroeste de Argentina. la casi
ausencia de movimientos sociorreligiosos en el siglo X% puede
explicarse a partir de la fuerte represidn a los rebeliones del
siglo xvii, de las campafias de extirpacién de idolatrias, de la
desaparicién de los curacas [jefes) que habion sido simbolo
de cohesién social para la rebelién, y de las polificas de
castellanizacién y aculturacién emprendidas por los espo-
fioles y los peruanos. No obstante hubo un breve movimiento
milenarista en 1811, en Huancavélica, guiado por el Enviado
del apéstol Santiago, quién ofirmaba que las montafias
tragarian a quienes no se les unieran. Otro en la provincia de
Ayacucho en 1885, a cuyo lider los indios creion descen-
diente del Inca-Sol [R. Valcéreel, 1988); en la actualidod
cobra cada vez mayor trascendencia el movimiento mesidnico
de los Israelitas del Nuevo Pacto Universal, integrado por
migrantes quechuas de lo periferia de lima que estan
construyendo un pueblo santo, el Arca de Salvacién, que
representa en la fierra el préximo advenimiento del paraise.

En Bolivio la investigacién histérica y etnografica
realizada por J. Riester [1976) proporciona importante
informacién sobre un movimiento no muy conocido, deso-
rrollado a partir de 1887 entre los indios mojos (de lengua
arvac) del departamento Beni, en el oriente baoliviano. El
mesias Guachoco liderd a sus poisanos en una rebelién en
busca de la milenaria loma Santa. Guachoco decia ser
encarnacién del dios cristiano y recibir mensajes de Jesis y la
Virgen Maria, quiénes le habian comunicado que “los
blancos eran una raza maldita y que debian ser expulsados
de las tierras indigenas”. La rebelién fue reprimida pero la
creencio en la Loma Santa -equivalente de la Tierra sin Mal de
los guaranies permanecié viva en los desterrados del
movimiento, para resurgir como migraciones milenaristas en
1920, en la década de los treinta, en 1942 y en 1972,

El mito de la Ivirehi Ahae narra que Yaneramai, el Dios
supremo, creé a los hombres y les dié bienes e inmortalidad.
Por descuido éstos perdieron el paraiso y tuvo comienzo la
muerte. Yaneramai envié un diluvio del que sélo se salvé una
pareja de hermanos. Antes de refirarse del mundo dijo a sus
hijos que debian buscarlo en Ivirehi Ahae, presumiblemente
ubicado en las estribaciones orientales de los Andes. Las
descripciones chaménicas hablan de un paraisa terrenal
poblado de abundante ganado a cargo de San Miguel y las
migraciones buscan encontrarlo yo que pronto Yaneramai
reaparecerd y aniquilard nuevamente la tierra, sdle se

Barenice Kolko, Fototeca de la Coordirocidn Macianal de Ma!;;.lrr'arlm
Higtbricoseian, “La Esperanza”, Tizimin, Yueatén, ea. 1950
salvardn los indios que hayan alcanzado la Loma Santa. En
este movimiento coexisten tradiciones indigenas, como la
donza y el canto rituales, con algunes elementos del
catolicismo, aunque rechaza la Iglesia y la cultura occidental.
la Loma Santa no estd destinada a los "blancos" sino a los
pobres, los indios, en tanto no tengan contacto con la iglesia
ni con el modo de vida de los "blancos”. Estos serdn
castigados con la muerte si la encuentran y cuando los mojos
lleguen a ella soltarén las fieras contra ellos. En la actualidad
narran que si los indios no la han encontrado hasta ahora es
porque cometieron algin desacato, o es debido a que estd
encantada (se transformé en pantano) porgue la hallaron los
"blancos" y trataron de sacar el ganado con aviones -segin
San Miguel escribié a los mojos- Cuando algin grupo llegue
se llamard a todos los indios hambrientos y oprimidos de los
Llanos y el Altiplano para que ya no sufran el dominio de los
"hlancos” y gocen de las riquezas de la Loma Santa.
Métroux [1967) registrd en 1892 un movimiento
mesidnico entre los chiriguanos del Chaoco belivione, con
claros antecedentes en otro de 1778. Anuncioban la llegada
de cataclismos que exterminarian a los que no creian en laas
profecios, asi como a sus pueblos y ganados. El mesias
peregrinaba acompafiedo de una mujer que se decia la
Virgen Maria y de un hombre que ofirmaba ser hermano del
rey Inca, que los espafioles habian degollado, y que venia a
recuperar sus bienes y enriquecer a los que lo siguieran.



Migraciones milenaristas de los Tupi-Guarani
(Paraguay y Brasil)

Los tupiguarani son el exponente de un tipo de movimiento
sociorreligioso menos vinculado con el colonialismo que con
la cosmologia y el destino de la humanidad. La mayor parte
de ellos, tanto los coloniales™ (incluso se presume que hubo
precoloniales, Nimunedajd, 1944), como los postcoloniales se
configuran como migraciones milenaristas”. Durante el siglo
% se desarrollaron en la frontera entre Paraguay y Brasil, se
expandieron hacia el litoral brasilefio. En 1810 partieron los
Tafiygua, en 1830 los Cguauiva, en 1870 los Apapakuva. Ya
en el siglo % los Mbya realizaron cuatro migraciones entre
1912 y 1977 [M. |. Pereira de Queiroz, 1969, N. Diaz,
1985). Siempre eran guiodas por prestigiosos chamanes que
se comportoban come mesias. Mediante los suefios les eran
reveladas las sefioles del fin del mundo y emprendion la
bisqueda de la Tierra sin Mal, vy Maraey; espacio terrenal
situade en el este o en el centro de la superficie de la tierra,
que no sdlo es un paraiso sino principalmente el modo de
obtener la salvacidn en un munde que se estd desmoronanda.

Las migraciones milenaristas se basan en mitos centrales
de la cultura que, con pequefias variantes, se reproducen en
todos los grupos. Una sintesis de ellos, realizada a partir de la
obra de K. Nimuendaiju [1944), indica que la fierra envejecida
y cansada debe ser periddicamente destruida y renovada.
Sdlo una parejo salvada es necesaria para iniciar el nueve
ciclo, mientras que la muerte es el destino de todos si no
alcanzan la Tierra sin Mal, Nanderuvusu, Nuestro Gran Padre
provoca la destruccidn del mundo mediante incendio v diluvia,

menes una parte.de lo tierra donde estd construida su casa.

. ¥ LY
Berenice Kalks, Fetsteca de la Coordinocidn Macional de Monumantas HisidricosraH.
“Autoridodes de los Alios de Chiapes®, ca. 1950

Esta superficie de la fierra donde viven Nanderuvusu y
Nandecy (Muestra Gran Madre] es el Ivy Maraey. Se pue-
de acceder a ella en vido antes del derrumbre del mundo
si cumple con los rituales establecidos. En el relato paradigma-
tica la humanidod es guiada por Guaraypoly, un chamén
mitico, que recibe en suefios la revelocidn ocerca del
inminente fin del mundo. Parte danzando con su familia
hasta que escucha el trueno divino que onuncia el desas-

tre final y migra hacia el liloral, encuentra muchos peligros
en el camino hasta que llega a la orilla del mar, construye la
casa de danza y reanuda el rito. Empieza el incendic del
mundo seguido del diluvio, pero él y su gente siguen
danzande y la casa de danza se desprende de la fierrg,
flota sobre las aguas y se detiene cerca de la casa de
Nenderuvusu.

El papel mesidnico que tiene el chaman en este mito se
actualiza gracias a los chamanes histéricos que guion las
migraciones. Al respecto, Schaden (1945) sefalaba que los
rituales y tabies eran estrictamente cumplidos, ya que para
llegar a la Tierra Prometida se debia alcanzar la perfeccién
espiritual, oguydjé, mediante ceremonias colectivas de danza
y canto dirigidos por un chaman-mesias v la abstencién de
alimentos y bebidas de los “blancos”, a fin de lograr la
liviandad y elevarse sobre el mar. Era igualmente indispen-
sable restaurar lo cultura nativa, por eso al estar ésta
pervertida por el contacto con los "blancos” se aceleraban las
ceremonias de puriticacién, ya que el cataclismo se crefo
inminente. En la actualidad, en grupos ya muy aculturados, se
conserva el mite, pero no migran porque creen que su
"impureza" ya no les permite aspirar al paraiso. La inminencia

del fin del mundo originada por las migracicnes recientes
deviene de sefiales catastréficas para los guaranies que, cada
vez con mayer frecuencio, estdn relacionadas con la
presencia y el contacto con los "blances" {v.g. la amenaza de
perder sus fierras). En este aspecto Schaden habia sefialado
que tanto la idea de cataclismo, como de paraiso cambian en
relacion con el nivel de contacto. Ahora el cataclismo se
| avecina por la vido inmaral y la irreligiosidad de los "blancos”
| v el paraiso se asemejo mds al cristiano, vinculado a la fuerte
influencia de las denominaciones de origen protestante.

En Brasil o partir de la segunda mitad del sigle wx se
desarrollaron movimientos sociorreligiosos indigenas en lo
Amazonia, en el territorio atravesado por el Rio Negro y sus
afluentes, lcana y Vaupés [ M. |. Pereira de Queiroz, 1969).

En esta época los misioneros congregaren a varias tribus en

aldeas con propdsitos evangelizadores y se intensificd lo
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axtraccion del caucho, que no sélo les quitaba tierras a los
indios, sino que los convertio en cautivos de los plantaciones,
donde trabojabaon en condicidn de esclavitud. En ese contexto
se sucedieron varios movimientos sociorreligiosos sincréticos:
Venancio Kamike entre los baniwa, Aniceto "segundo crista” y
Basilio Melguiero en 1857-58, Cristo Alejondro (1858-59)
y Vicente Cristo {1880) entre los tukano, Del estudio de R.
Whright [ 1991] puede extraerse que los mesias, encarnaciones
de Cristo, eran indios o mestizos que habian tenido frecuente
contacto con los blances e incluso habian sido educados por
ellos. Predicaban contra el gobierno brasilefio y los cabaclos
{mestizos) regionales, fundaban pueblos santos, administraban
sacramentos, curaban y donzaban ritualmente mientros espe-
raban lo llegada de una época en la que los "blancos” serian
reducidos a la condicién de esclavos y los indios reanudarion
su vida antigua. No obstante las semejanzas en el desarrallo
existen entre ellos grandes diferencias ideologicas; por ejemplo,
&l movimiento de Kamiko invocaba la autonomia total de los
indios y el de Alejandro Cristo profetizaba o inversién de
jerarquias entre indios y blancos y la apropiacién de sus bienes.

Otra serie de movimientos fueron profagonizados por
los tikuna del alto Sclimdes, en lo frontera entre Brasil, Perd y
Colombio, Schaden (1982) registré al menos siete episodios
a partir de finales del siglo xix hasta 1956; todos ellos guiados
por visionarios que integraban en nuevas configuracicnes reli
giosas creencios y pracficas indigenas, catdlicas e incluso
protestantes [A. Oro, 1991).

También durante el siglo xix tuvieron lugar varios movi-
mientas en el nordeste brasilefio, en el sertdo, protogonizados
por campesinos mestizos que refrofraion creencias y costum-
bres de los colonizadores portugueses. En 1817 y 1835, en

| Pernambuco, los visonarios predicabon el retorno del rey deon
Sebasfian que vendria a transformar el mundo para que todos
tuvieran felicidad y riquezas. Los movimientos gestados en
oposicion o la Repiblica fueron de mayor envergadura. No
obstante, no eran movimientos rebeldes sino de rearganizacién
social. Jéao Maria, en San Pable en 1844, Antonio
Conselheiro, en el sertdo (Bahfa) en 1867, y el Padre Cicero,
en Ceard en 1870. Estos "sanfidades’, segin. Pereiro de
Queiroz (1949), pueden considerarse como disidencias del
cotolicismo en dreas aisladas y abandanadas por la iglesia, sin
huella de cultura india o africana. Los mesias -beatos y frailes-
tenian revelaciones de Cristo, predicaban ocerca de la llegado
del Juicio Final y la reparficién de las riquezas en vastas
regiones y las ciudades sontos donde residian los adeptos
llegaban a tener mas de 5,000 personas; como por sjemplo
Canudos arrasada por el ejército en 1897,

Movimientos mesianicos en Argentina

Hacio 1872 tuvo lugar un movimientc mesianico muy poco
conocido entre los gauchos de la Provincia de Buenos Aires
(Tandil], que parece relacionado con la poliica inmigratoria de
Argenfina en aquellos afios. La confrontacién econdmica y cultu-
ral enire la poblacién mestiza autéctono de las pampas y los
inmigrantes europeos, que llegaban a incorporar la regién
dentro del marco de la ley y la civilizacién, dié contexto a la
aparicién de un mesias vengador; Gerénimo Solané, "Tata
Dios”, que era mestizo posiblemente boliviano o de Santiago
del Estero. La resefia de E. Schaden [ 1982} indica que se preser:
taba a veces como Dias Padre y otras como su represantante

en lo fierra, acompoiado de un grupo de acdlitos, los

Direccian General de Culturas Papulores, Fuebla,



"santos”, junto con quienas hablaba o sus muches sequidores.
Realizaba curas milagrasas, aclos mdgicos (resurrecciones,
lluvias) y auguraba sucesos tragicos para los argentinas cristia-
nos si no se exterminoba o todos los extranjercs y masones,
Profetizaba que un huracdn con fuege y un diluvio de agua
hirviendo arrasarian Tandil, después la tierra se abriria y surgi-
ria una civdad encantada donde los fieles vivirian ricos y felices.
Sélo se salvarian del cataclismo los que siguieran a *Tata Dios”
y los que hubieran matado extranjeros enemigos de la religién.

Los que no lo hicieran, sus familias sufririan todo tipo de males.
Finalmente prepararan un atague a Tandil bajo la promesa de
que sus seguidores serian invulnerables a las balas. En la
pelea murieron muchos colonos y muchos rebeldes, entre ellos
el mismo Solané. Sin embarge, el cullo persistié entre los
gauchos por muchos afios, ya que esperaban su resurreccién
y diariamente ensillaban un caballe para él.

La Conquista del Chaco (1884-1911) fue una de las
foses de expansién del estade nacional hacia sus fronteras
interiores, consideradas "desiertas”, mediante la colenizacién
con inmigrantes europeos. En este proceso los indios de la fami-
lia lingiiistica Guaycurd, belicosos cozadoresrecolectores,
fueron expropiades de sus territorios y sujetos al sistema de
Reduccicnes. Se vieron sedentarizados y obligados al trabajo
osalariodo en ranchos y plantaciones de olgodén a cargo de
los nuevos colonizadores. En estas condiciones de explotacian,
cambio de modo de vida vy friccidn interétnica se gestaron
varios movimientos entre tobas y mocovies del Chaco austral y
central, desde 1905 hasta 1933 (E. Cordeu y A. Siffredi, 1971;
L. Bartolomé, 1972). El mocovi de 1905, en el que los chamanes
profetizaban el fin del mundo conocido y de los “blancos” ¥
prometion a sus adherentes lo inmunidad o las balas. El de

Mapalpi en 1924, liderado por el Dios Gomez", un mesias
toba que anuciaba el retorno de los antepasados y can ellos
la recuperacion de la tierra, la desaparicién de los “blancos”
y la apropiacién de su ganado. Lla cualidad chamdnica les
daba a los lideres no sélo el poder de comunicacién con las
deidades, sino el pader de curar y hacer dafio, mediante el
mismo prometion invulnerabilidad a los fieles y muerte o los
descbedientes. En 1933 se registraron nuevos episodios en El
Zapallar y Pampa del Indio. En el primero, el chamdn Natochi,
que decia ser hijo del sefior del Trueno, reclutaba sus fieles a
través de lo entrega de "bastones de poder”, en una suerte de
iniciacion chamdnica colectiva. En el segundo, un "culto de la
mercancia” [cargo cult), los asi iniciados guiados por otro lider
que profetizaba a través del suefio, se concentraban en la espe-
ra de aviones cargados de bienes que les serion entregados
en compensacion por sus penurias. Lo dlfima de sus visiones
anunciaba, sin embarge, el advenimiento de un nueve poder:
el Evangelio. De hecho los chamanes profetas no se equivoco-
ron porque a parfir de 1940 se instalé en la regidn la iglesia
Pentecostal, que gané muchos adeptos entre la poblacian
indigena. Tal como demuestran las investigaciones de E. Miller,
publicadas en 1979, fue el pentecostalismo -si bien sincréfico-
el que propoerciond ciertas bases para la configura<cidn de
una nueva practica religiosa que dié lugar a la creacién
de una Iglesia Evangélica Unida Toba que subsiste hoy en dia.

Movimientos sociorreligiosos en México

En México el siglo de la independencia trajo consigo el triunfo
de la politica liberal, que veia en los indios un obstdculo para
el progreso. El ataque sobre la propiedad comunal a favor de
los latifundios ya habia comenzado desde 1821, perc se conso-
lidé hacia 1854 con la promulgacidn de varias leyes; entre ellas
lo Ley lerdo de desamortizacién de bienes comunales, que
favorecia la compra de tierras indigenas a particulares. Junto
con el proceso de expropiacién, los pueblos indigenas perdian
su forma de vida casi auténoma, al ser absorbidos e incarpora-
dos por haciendas y plantaciones. En este contexto, tanto entre
los pueblos de tradicién mesoamericana, como en los de
Aridoamérica se desarrollaron numerosas e importantes insu-
rrecciones indigenas y campesinos -sociorreligiosas y
seculares- que, aprovechando las luchas faccionales nacio-
nales, se rebelaron contra el destino que les asignoba el
estodo nacional.

Una de gran relevancia es la conocida como Guerra
Castas, protagonizada por los moyas del estado de Yucatdn
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entre 1847 y 1901, Hacia mediados de siglo la élite yucate-
ca, que ya controlaba las plantaciones de henequén en una
amplia regidn entorno a Mérida, la capital, se extendid con el
monocultive azucarero hacia el interior, hecho que afectd las
tierras y la forma de vido tradicional de los pueblos. Las
condiciones estaban dodas para el resurgimiento de la
tradicién proléticomilenarista maya, que ya habia dade
impulso a las numerosas rebeliones sociorreligiosas ocurridas
en los siglos coloniales (A. Barabas, 1975, 1989). No sdlo es
comin a todas ellas el objetivo de expulsar o exterminar a los
"blancos" y recuperar las costumbres de los antepasados, sing
que estdn presentes muchas de las creencias inscritas en la
cosmologia ciclica y apocaliptica, lo prdctica oracular y los
libros proféticos de Chilam Balam. Hacia 1850, la
insurreccion pasaba por conflictos y divisiones internas que
parecian conducirla a la derrota, cuando la aparicién de una
cruz parlonte en lo selva vy uno serie de profecias
salvacionistas emanadas de élla la transformd en una guerra
santa. A partir de los mensajes, ordenes y normas que el
Sefior Santisima Cruz enviaba a su pueblo, los macehualob,
se fue estructurande una nueva sociedad teocrdtica-militar
estratificada, que integraba aspectos de lo antigua cultura
maya, del catolicisme popular regional vy, en general, de la
cultura de contacto desarrollada durante la época colonial. El
Pueblo de la Cruz se autodenoming cruzob y era guiado por
sus mensajes, interpretados por sucesivos lideres elegides per
élla. Estos regulaban todos los aspectos de la vida cotidiana
de los fieles, la religidn, la guerra, la justicia, la organizacidn
politica y sacial y las relaciones externas, ademas de gorantizar
la inmunidad a la muerte si se cumplia con todos sus precep-
tos (M. Bartolomé y A. Barabas, 1977). Una vez derrotado

Son Andrés Teotikolpan, Oaxoca, 1964,

militarmente en 1901, el movimiento se institucionalizd como
iglesia nativa (M. Bartolomé, 1976). Si bien en el presente la
organizacién social y religiosa creada en el siglo xx se ha
transformado, en lineas generales el modelo teocrétice-militar
subsiste. Igualmente sobrevive el elaborade culte de la cruz
que reside en el Balam Noh, cuyos mensajes o sefiales
contindan normando la vida de la veintena de pueblos que
infegran el grupao.

De gron trascendencia fue también el movimiento
sociorreligiso de los tzotziles de Chamula, en el estado de
Chiapas, desarrollado entre 1868 y 1870 contra los "ladines”
[mestizos) que les expropiaban sus tierras y controlaban el
mercado y el trabajo en las fincas cafetaleras. Los productores
independientes estaban agobiados por los impuestos y tam-
bién la Iglesia colaborabo a hacer critica la situacién con
exigencias desmedidas de trabajo gratuito, tributo en bienes y
malos tratos a los autoridades indigenas. En diversas ocasio-
nes los grupos indigenas de Chiapas habian protagonizade
movimientos sociorreligiosos; éste tiene sus ontecedentes en
aquéllos acaecidos entre 1708 y 1727 [A. Barabas, 1989).
En esta ocasién la aparicién de tres piedras parlontes generd
un culte inspirade en la tradicidn cracular maya, que tomd
amplias proporciones. En principio el movimiento buscaba
apropiarse de manera sui generis de la religién catélica v,
mds tarde, debide o la represidén se convirtié en una
insurreccién que pretendia el exterminio de los "ladinos" (V.
Reifler B., 1973). Las piedras sagradas y luego tres idolos
parlantes que las reemplazaron expresaban la voluntad de
Dios de poner fin al mundo (por agua y sismos), al tiempo que
aseguraban la abolicién de las contribuciones y lo
recuperacion de las tierras, segin ftransmitin Pedre Diaz
Cuscat, autoridad indigena e intérprete de la deidad. Muy
pronto sus seguidores comenzaron @ comprar armas,
municiones y polvora para el inminente enfrentamiento,
convencidos de resucitar si morian en lo pelea [D. Gow,
1979). Se organizaron como un Consejo Polifico que
aglutinaba o todas las rancherias y estaba encargado de
divulgar y ejecutar las érdenes divinas. La rebelién se habia
generalizado hasta alcanzor pueblos de Tabasco y
Guatemala cuando, en 1870, fueron vencidos por el ejército.
Como sefialaba pdginas atrds, también este movimiento
cristalizé en una iglesia nativa que subsiste hasta el presente
con culto y ceremonial propios.

En el norte de México, fuera de los limites de
Mesoamérica, se desarrollaron dos impaortantes movimientos

en el estade de Mayarit y un conjunto de episodios rebeldes



en Sonoro, En 1801, el movimienta liderado por
el "Indio Mariana” convocd a coras, tepehua-
nas del sur y huicholes de MNayarit eon una
profecia segin lo cual sus dioses enviarion un
salvador a restituirles lo libertad perdida.
Mariano reivindicaba ser un noble tloxcalteca v
su propasite era deponer o las cutoridades y
restaurar el mitico imperio fundado por Colo de
Venado o Kauymdli (el héroe civilizador de los
huicholes que, con diterentas nombres compar-
ten los ofros grupos étnicos del Noyar] y
coronarse como rey de Tepic. lo concentracion
de los indios desaté una brutal represién que
puso fin al movimiento (E. Yillicafia, 1980). La

ideclogic mesidnica y la rebelion volvieron o Lus A
eclosionar en 1855, en el movimiento de

Manuel lozada conocido como "el Tigre de Alica”. quien
mantuvo baje su dominio durante veinte afios todo el actual
estado de Mayarit, el sur de Durange y Singlog, surceste
de Zacatecas y noroeste de Jalisco; territorio de los tres antes
mencionados grupos. En ese momento lo situacion de los
indios era muy conflictiva, yo que sus tierras habian sido
axpropiadas mediante la aplicacidn de la ley de desomor-
tizacién de bienes comunales, y eran explotados por los
hacendados en los valles y por los mineros en la sierra. En
dicho contexio, Lozada se propuso restituir las tierras y la
autonomia politica a los pueblos del MNayar, Medionte
la reglizocién de olianzas estralégicaos con empresas in-
dustriales y facciones politicos logrd formar un ejército de
11,000 hombres, muchos de ellos indigenas y otros
compesings. Su arraigo entre lo poblacidn indigena era muy
grande ya que pensaban que seria "el rey de Nayarit uno vez
exierminados todos los que no fueran indios” (). Montoya B,
1972). Hacia 1873 los lozadistas dieron a conacer un Plan
Libertador en el que proclamaban lo instalacién de ofro
gobierng, lo libertad municipal, de comercio interior y de
prensa. Ese mismo afio Lozada fue asesinade por el ejército,
perc sus seguidores confinuaron luchando por los mismaos
obietivos hasta 1878, A su muerte, el caudille, quién nunca se
considerd como un mesios, fue mesionizado por sus
seguidores e integrado o la mitologio identificado con el
héroe Kauymdli y con lesucristo. Entre sus hozafos -dice
Mantoya-, los huicholes esperan que regrese a restauror el
mifico imperia, ya que prometié que volveria paro completar
su obra y al morir crucificado en el Polacio Macional su
carazan vold hacia la Gloria,

o Delgodo, Estada de h"u'i;im.

En Soncro los jesuitas habian implantado para lo
mayoria de los yaquis, pueblo itinerante, un modelo societal
llamodo Comunile que integrabo oche pusblos (cerca
de 20,000 personos| organizados mediante una jerargula
civicoreligiosa en la que participaban sacerdotes indios. Al
parecer los congregados apropiaron las ensefionzas reli-
giosas de los jesuitas y las sincretizaron con su propia cosmo-
login de donde nocié una mitologia segiin la cual, Dios habia
establecido la socralidad del territorio éico al entregarlo
un Enviado para uso exclusivo de los yoquis. Ese enviado era
el Cristo Yaqui, quien no solo habia venide al munde para
salvarlos de un diluvio, sino que también habia creado lo
Comunila v sacralizado su autenomia v a las autoridades
nativas, Lo expulsion de los jesuitas trajo eparejoda la
expropiacion de las fierras yoquis y el peonaje obligatorio de
las indios. En este contexto el yaqui, Juon Banderos tuvo una
visidn de la Virgen de Guadalupe (junte con Crigto, lo Virgen
es uno de los personajes sogrados mas importantes del
pantedn yaqui), que le ordenaba levantarse en armas contra
las usurpadores y bajo su bandera logrd aglutinar o yaquis,
mayos, apatas y pimas, Este y olros movimientos s& escalono-
ron a lo largo del siglo (18264, 1832, 1854, 1841, 1848 a
1887). Durante este Glimo, el lider Cajeme recrganizé el
modela de la Comunila a través de cinco dreas de autorida-
des & incorpord elemeantas de la tradicién prehispdnica, como
lo danza del Coyate y el Venaode (E. Spicer, 1961). A pesar
de los sucesivos liderozgos y de los conflictos faccionales
internos, los rebeldes nunca abandonaron el objetivo de
mantener viva la sacralizada Comunila y rendir culto al Criste

Yaqui, objetivo que mantienen hasta el presente
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Esta breve panordmica muestra que lo utopia
milenarista no caduca ante el fracoso, sing que provecta la
esperanza de cambio hacia el futuro v muestra tombién el
hondo contenide revolucionario que ha tenido la recupera-
cion de las tradiciones y formos de vida amenazadas para la
supervivencia étnica. Los movimientos sociorreligiosos se han
constituido como procesos de resistencio cullural prolangada
y su friunfo es la presencia contempordnea y dindmica de las

culturas indigenas.

lIl. Los movimientos sociorreligiosos como iglesias
nativas

El inusitodo crecimiento de nuevos y muy diversas movimientos
sociorreligiosos registrodo en los dtimas décadas, el reconoci-
miento legislative de la diversidod religiosa y lo auterizocidn
para la practica cultural, porecen ser algunos de los factores
que han levade o nueva discusion los conceptos secta e
iglesio. Sin pretender rastrear los limites que los autores
cldsicos impusieron entre ellos vale, sin embargo, recordar
gue Durkheim [1968) decia que una iglesio es una comuni-
dad meral formada por todes los ereyentes de una misma fe
(fieles y sacerdotes). Weber [1980] ibao mas alld cvando
sefialabo que una iglesio resulta de un proceso de institucio-
nalizacién del carisma. El transito entre secta e iglesio requiere
para &l de varias condiciones: amplia dispersién si no univer
salizacidn, estobilidad, un cuerpo de sacerdates profesionales
que detentan el poder y son diferentes de los politicos, dogma
o doctring, ceremonial establecide, rosges diocriticos
diferenciodores, moral especifica, libros sagrados o mitos
orales que se transmiten como doctrina a los fieles. Desde esta
optica la diferencia entre comunidad carismdtica y secto
quada inadvertida, v el posaje de la secta a la iglesia se
opera en gran medida por la rutinizacion o secularizacian del
carisma, Tambign para Turner |1974) lo secto se gesta como
communitas existencial, mds tarde se institucionaliza y se hoce
normativa hasta llegar a convertirse en iglesia, si se torma una
institucion muy estructurada.

Bourdieu |1974:58) se referia a este proceso cuando
agregaba que los sectas son comunidades religiosas indepen-
dientes que se constituyen como escisiones de ofras mayores,
y cuando se institucionalizan y crecen se convierten en
iglesias. En los sectas, los lideres religiosos suelen ser profetas
y fundadores de ofra oferta religiosa que debe acumular
capital inicial para legitimar su carisma y profecias. Segin este
outor lo circulocion del mensaje religioso implica neceso-
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rigmente reinterpretacidn, v cuanto mayor es lo distancio
cultural [y temporal) entre el profeta fundader (productor del
discurso) y los conversos [receptores del discurse), mayor y
mds amplia serd la reinterpretacidn. Mo abstante, como ya he
apuntado, en este tipo de proceso social no hay productores
y receplores, lo construceidn del discurso religiose es colectiva
y se realiza en la circulacién de los discursos del profeta y de
los creyentes, que estén sustentados en les habilus en tanto
generadores de representaciones, principios y normas,
orgonizadores del conocimiento y las practicas que compo-
nen la matriz simbdlica de lo seciedod. Tal vez lo mas
significative a destacar es que mientras que la profecia, el
profeta, la secta y la comunidad carismatica son instancios
-como sefiala Bourdieu- de produccién de significados
religiosos, la iglesia lo es de reproduccidn de lo religidn.
Ademds de la delimitacién conceptual entre secta e
iglesia que surge de los autores mencionados", también
es importante deslindar secta de comunidad carismdtica, ol
considerar a la primera como una escision de una iglesia
constituida v o la segunda como uno nueva comunidad
religiosa que experimenta una eriginal oferta religiosa, que
mas tarde, si persiste, se institucionoliza o normativiza: se
transforma en iglesia. En diche cantexto de ideas, las comuni-
dodes carismdficas como los mesidnicas, los sectas y las
iglesios pueden entenderse como momentos dentro de un
mismo proceso de construccion de sistemas religiosos. Mas
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allé de juicios peyorativos o etnocéntricas estas fres formas
de organizacién religiosa pueden comprenderse a modo de
instancias dialécticas en la estructuracidn del campo religiose.

El fenémeno 'sectario’ no es privativo de los denomina-
ciones cristionos protestantes y sus disidencias; también las
derivaciones del cotolicismo romano gue conocemos como
teclogia de la liberacién y como renovacién carismatica pueden
ser entendidas como esciciones toleradas de una iglesia mayor,
Mo obstante, es desde el amplio campo del protestantismo
que se han desgajodo las miltiples denominaciones que
conocemas como “evangélicas”, pentecostales, necpentecos
tales y paoracristianas; referimos o éllas como sectas sélo
alude a un momento formative inicial ya que mas o menos con
rapidez se expanden, crecen e institucionalizan hasta
convertirse formalmente en iglesios, ounque las sigan
llamande sectas en forma peyorativa. Algo similor podria
decirse de las comunidodes corismaticas que conocemas
eomo nuevos cultos religiosos sui generis [v.g. el Vale do
Amanecer, en las cercanias de Brasilie, o la Mueva Jerusalem
en Michoacdn), que comienzan siendo instancios de pro-
duccidn de religidn y, si persisten, se fransforman en iglesias.
Vale apuntar que todas fienen en comin la exacerbacian de
compaonentes apocalipticos y salvacionistas en la ideclogia y
la préctica religiosa, asi como la cura de los males o sanacidn;
oferta de gran atraccién que por lo general esta ausente, o es

tacita e indirecta, en el catalicisma oficial,

Iglesias nativas

El tema de mi atencién, sin embarge, no sen las iglesias sina
la construccion de iglesios nativas. Desde mi perspectiva, los
casos de comunidades religiosas naotivas persistentes que
conocemos pueden incluirse dentro de la categorio de
iglesias, aunque con minima insfitucionalizacién y maxima
presencia de carismos personales. Espero poder mostrar lo
diversidad de iglesios notivas existentes, pero el propdsito
central en esta ocasién es deslindarlas tanto de los nuevos
cultes, movimientos religiosos o nuevas iglesius (que no son
natives), como de la llamada “iglesia autéctona” que impul-
san algunos sectores de la Teclogio de la Liberacidn.

Aunque siempre lo imposicién religiosa ha significado
una ruptura profunda de los proceses civilizatorios autée-
tonos, hay que recuperar también los testimonios de la infensa
dindmica creadora que los indios han desarrollado a pesar
del intente de destruceidn de sus mundes. Lo literatura
antropolégico ha resefiado, en casi todos las culturas del
subconfinente, una amplio cosuistica que da cuenta de lo
diversidad de reconfiguraciones religiosas que los indios
hicieron o partir de las religiones propias y de los ojenas:
disfraces catdlicos de los deidades indias, simples e infrincados
sincrefismos religiosas, reinterpretaciones simbdlicas plasmo-
dos en nuevos mitos y rituoles, movimientos religiosos de
liberacian y modernos cultos religiosos,

A partir de los cosos conocidos en América Lafing
puede decirse que las iglesias notivas congregan o grupos ©
comunidades indigenas en tormo o creencios y practicas
religiosas proféticosalvacionistas. Generalmente devienen de
movimientos milenaristas y mesidnicos, y son los cristalizacie-
nes de oquellas combinatorias singulares de las religiones
indigenas y el cristianismo construidas en los movimientos
antecadentes. Mds alld de su conceptualizagién como socie
dades carismaticas rutinizadas (M. Weber, 1980} o como
communitas normativas (V. Turner, 1974), uno corocteristica
central es que se configuran como espacios auténomos de
resistencia cultural fendientes @ la reproduceisn de la etnicidad,
gue promueven lao cohesion intercomunitaria y en ccasiones las
relaciones panétnicas. Par ello pueden ser consideradas coma
cancreciones parciales de la utopia autondmica de los indios,

Entre los primeras en sugerir lo existencia de iglesias
notivas se encuentran G. Balondier (1973) v V. Lanternari
[1978), quienes a partir de sus estudios en Africa se refirieron
a las iglesios independientes, que tenian escasa influencia de

las religiones coloniales, se originaban en visiones y suefios

N

| enp2 DzuvIN




'rﬁ_l MARZO 2003

de profetas y se convertian bajo su influjo en mitos fundadores
de nuevas religiones, por lo general pantribales, revivalistas y
de oposicidn a los blancos y el colonialismo. La existencia de
las iglesias nativas en América Latina -éstas si influenciadas
por la religién colenial pere con similares propésitos descolo-
nizadores- ha sido percibido por las ciencias sociales, aunque
muchas veces sin nombrarlas, a partir de los afios setento
[E. Miller, 1979, H. Favre, 1973, M. Bartclomé, 1975, M.
Bartolomé y A, Barabas, 1977).

Aungue lo relacién con las iglesias matrices cristianas
es central en su conformacidn, es posible calificar a los iglesias
nativas como autdnomas ya que tienen creencias y formas
propios de culto y de autogestién interna. Las de filiacién
catélica no estén arficulodas con la iglesia oficial de la que,
en algin momento, se ha
nutrido su préctica y doctrina.
En algunos casos también
son autdnomas respecto del
Estado, que no las reconoce
de manera oficial. En cambia,
es frecuente que los deno-
minaciones protestantes y
paracristianas acepten for-
malmente a los iglesias
nativas asociadas a sus W :

cultos y mantengan una
o
Cowrie, Michoaedn, 1993,

arficulacién més o menos  Christo
formal con éllos.

Como he opuntade en ofra ccasién [A. Barabas,
1994), estas iglesias indigenas se configuran, por lo general,
como pueblos santos en los que el espacio de residencia
coincide con el de culto, y se crean formas de vida singulares
que conducen a lo resocializacién y reidentificacién de los
fieles. La normatividad y emocionalidad religiosas impregnan
muchos, si no todos los espacios de la vida e influencian
decisivamente las formas de organizacién y la identidad de
los fieles. No obstante lo identidad religiosa que da consis-
tencia y persistencia a las iglesias nativas no relega a lo
identidad étnico, sine que estdn estrechamente entrelozadas y
ambas se brindan mutua legitimidad. En ocasiones, como es el
caso de la Iglesia Maya Cruzob, la identidad de macehualob
cruzob se emblematiza como la ‘mas legitima’ identidad maya
y se diferencia de lo del mayero, con la que se comparte la
lengua, pero no la condicién de pueblo elegido.

A grandes rasgos podemos separar las iglesios nati

vas que opropion selectivamente el cotolicismo, de las que

apropian nociones de las denominaciones ‘evangélicas’; en
ambos casos entrelozadas con concepciones y rituales indi-
genas. Es importante tener presente que el cuerpo conceptual
y ritual de una iglesia nativa se construye de resemantizo-
ciones y refuncionalizaciones culturales de variada filiacion;
pero de éllas resulta una nueva unidad significativa y una
nueva institucidn social.

Entre los primeras son conocidas la iglesia maya
cruzob de Quintana Roo, fundada en 1850 y la iglesia maya
tzotzil de Chamula en Chiapas, fundada en 1848, ambas en
México. Estas iglesias nativas, si bien no han sido interferidas
por el catolicismo oficial, tampoco se han reconocide como
iglesias o pesar de tener mds de un siglo de existencia auté-
noma. Otra es la hermandad de la santa cruz fundada en
1971 entre los tupicocama
de la Amazonia pervana y
en 1972 entre los tikuna de
Brasil (A. Barabas, 1994)"%.

En las segundas se
encuentran la iglesio evan-
gélica unida toba y pilagd,
en el Chaco de Argentina,
fundada en 1940 por pen-
tcosteses, y lo iglesia de los
indios nivaclé, en el Chaco
paraguayo, originada hacia
la misma fecha desde lo
iglesia anglicana. En fodos
los casos estos grupos hon side pretagonistas de previos
movimientos mesidnicos. Existen otros evidencias aldn poco
estudiadas en cuanto iglesias nativas, par ejemplo, la iglesia
morava de los miskites, en Nicaragua vy la iglesia yoqui (de
influencia catélica) en Sonora, México, entre ofras'®,

la dinamica de creacion religiosa y movilizacién poli-
tica, que las religiones de origen protestante impulsan cuando
son apropiodas por los indigenas y resignificados de acverdo
con sus propios codigos simbdlicos, resulta bien ilustrada con
movimientos sociorreligiosos e iglesias nativas de reciente
configuracién en grupos tribales de América del Sur donde la
dinamica de apropiacidn y resignificacidn simbélica estd
produciendo verdaderas innovaciones religiosas (v.g. en el
Chaco paraguaye]. Mo sélo los creencias milenaristas y
mesidnicas de las religiones evangélicas han embonade con
las indigenas, sino también y principalmente la copacidad de
hablar lenguas [glosselalia) v la de curar mediante la oracién
y la imposicién de manos; paderes que se conciben olorgados



por Dios a los guias de lo iglesia. En ccasiones estas nociones
y practicas no estigmatizan, sino que agregan valor a las
funciones chamdnicas proféticas y terapéuticas. Junto a lo
lectura de la Biblia y la oracién conviven la adivinacidn por el
suefio, el france y la posesién, la cura por soplo y por succién
del mal; creencias y practicas que llegon a inspirar movi-
mientos sociorreligiosos y a configurar iglesios nativas. La
articulacién con las denominaciones ‘evangélicas’ también ha
vuelto a legitimar la figura del chaman en el pastor como guia
de los elegidos, por ser vinculo comunicader entre deidades y
mortales, toda vez que no requieren el celibato de sus
representantes y promueven el ministerio de los indios
conversos".

IV. Las nuevas opciones del catolicismo

Durante el Concilio Vaticano 1, la iglesia advirtié la fragilidad
del catolicismo y el avance del protestantismo en América
Latina y sefialé la urgencia de un nueveo enfoque tecldgico para
la evangelizacién, mas respetuoso del catolicismo indigena.
Este cambio ideclégico dié impulso o reuniones eclesidsticas
en las que se discutieron y organizaron nuevas formas de
pastoral misionera, que promueven el desarrolle de las
comunidades eclesicles de bose |CEB). Las diversas reuniones
adquirieron un tono radical o favor de los indigenas y polé-
mico hacia las posturas conservadoras de la iglesia oficial
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(lquites, 1971; Asuncién, 1972; Curitiba, 1973-74; Manaus |,
1977; CELAM, Puebla, 1979; Manaus II, 1980; Brasilia, 1983;
Bogotd, 1985 [). Botasso, recop. 1986]).

Los postulados de la conocida como Teclogia de la
liberacién, que se consolidaron durante esos afios, quedan
claras en el Documento producido por les Obispos en Bogota
(1985). En &l se manifiestan a faver del respeto a las culturas
e identidades indigenas y del apoyo a la creacidn de ‘iglesias
autéctonas’ con sus propias teclogias, liturgias, jerarquias y
formas de organizacién adecuadas a los singularidades cultura-
les de los grupos. Postulan la evangelizacién integral de los
indigenas y la preparacién de evangelizadores autéctonos.
Se pronuncian en forno al compromise de los misicneros en la
defensa de las fierras, los derechos humanos y de autodeter-
minacién de los pueblos indigenas, denuncian los propositos
etnocidas de las politicas indigenistas y las legislaciones
nacicnales (CELAM, 1986,pp.17-22). Durante esta época
el compromiso politico y la intencién de respeto cultural para
la evangelizacién son asumidos por las CEB (v.g en el CIMI,
en Brasil, en el Equipo Nacional de Misiones de la Conferen-
cia Episcopal Paraguaya, en las Comunidades Cristianas en
Perd [M. Marzal, 1989]), y muchos otros grupos eclesiales en
distintos paises latinoamericanos. La corriente transformadora
de la iglesio ha respaldado a las nacientes organizaciones
etnopoliticas y ha apoyado la promocién de encuentros indi-
genas locales, nacionales e internacicnales, curses de
capacitacién para lideres y promolores, comisiones para
demarcaciones territariales, para derechos humanos y muchas
oiras. Es posible que en estas décadas la iglesia haya tenido
mayor injerencia entre los grupos indigenas, campesinos y
clases populares urbanas, que en los Gltimos dos siglos.

Entre los estudios antropoldgicos que analizan el estilo
de religiosidad que se estd gestando en los indigenas baje la
influencia de la nueva teclogia, el de Marzal (1989] realize-
do entre los migrantes a la civdad de lima, es optimista en
cuanto a la articulacién respetuosa de creencias tradicienales
en la nueva sincresis que se configura con la formacién de las
comunidades cristianas y su preccupacién por la espirituali-
dad fraternal. Otro caso significative donde se advierte la
influencia de lo neocorriente catdlica lo describe X. leyva
(1995) para la migracién colonizadora de indigenas de los
Altos de Chiapas hacia la selva que tuvo lugar en los aiios
setenta, ideolégicamente guiada por catequistas mayas de lo
CEB, quienes ensefiaban el Evangelio de San Lucas acerco de
la libertad de los oprimidos y el Libro del Exodo, traducido al
tzeltal, sobre la migracién de los pobres hacia una tierra de
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prosperidad. El libro era leido en las comunidades y los
catequistas indios escribion adaptociones que pasaban a in
tegrar las lecciones de catecisma llamadas “estamos buscan-
de la libertad”, en los que se hoblabo del “éxodo hacia la
tierra prometida en la que construirian una vida mejor”,

Muchos sectores sociales consideran positiva la renova-
cién que la Teclogia de la Liberacidn ha impuesto a lo inst
tucién eclesidstico. Incluse los indigenas reconocen la
transformacion operada en este sector de lo iglesio, pero aiin
le sefialan el neopaternalismo, la retdrica mas que la prdctica
respetuosa de las diferencias cullurales v lo poca atencién
prestada a los problemas éinicas; criticas formuladas por las
organizaciones indigenss y los agentes indigenas de lo
Pastaral reunides en Consultas Ecuménicas en 1983 |Brasilia)
y 1986 (Quita),

Desde mi perspectiva, y mas alld de sus intenciones, la
infervencion de los religiosos en la cullura y lo religién de los
indigenas constituye un nuevo acto de evangelizacién cristiana
y una accion de aculturacion dirigida, ya que los combios no
surgen de los usuarios de la cultura sino que transforman
desde el exterior las creencios y la rituolidad nofivas. Me
refiere, con un por de ejemplos, o lo adopecién arbitrario de
fragmentos de ritvales del ciclo vital en el sene de la iglesia y
de la miso, come ocurre por ejemple en la regidn mazoteco
de Oaxaca donde los catequistas incoperaron o la boda
religiosa el “lavode de cobeza” de la novia que es parte
medular del rito tradicional de alionza matrimonial que se
realiza &n los espacios domésticos de los confrayentes. Clro
caso frecuente es la peregrinacion ritual de pedido de lluvia
propiciada y ocompaiiada por el sacerdote que bendice el
lugar y oficia misa en el cerro sagrado, con lo se eliminan los
otros ritos adivinatorios de sangre y de agua que los aspecia-
listos ocostumbran a realizor durante esos ceremonios. lo
‘iglesio autéctona’ estd sustentada en la practica de lao teoria
de la inculfuracién vy en la reeloboracién -o implantacién- de
elementos o rituales de las religiones nafivas en el seno de la
iglesia catélica. Una diferencia principal entre la “iglesia
autéctona” y los iglesias nativas es que la primern resulta de
procesos incitados o promovidos por los catequistas de la
nueva corriente tecldgica, en tante que los segundas son
creaciones culturales propias de los indigenas, que devienen
de movimientos sociorreligiosos v de procesos colectives de
seleccion y apropiacion cultural,

Tanta efervescencia pastoral y practica politica
atemarizaron a la iglesia. Por una parie, la aceptacién de los
diversas manifestaciones culturales de la deidad y el fomento
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de iglesias y religiosos indigenas ponen en cuestién no sdlo la
unidad y hegemonia de lo iglesia oficial, sino que legifiman
los temidos cafalicismos populares que durante siglos se
habion cotologade come poganismos e idolatrias. Por otra
parte, el compromiso y la participacién eclesial en las luchos
de los pobres dan o la nueva pastoral indigena un matiz
marxista demasiodo radical para la iglesio. Hacio 1984 el
Vaticano se pronuncid contra lo Teclogio de la liberacidn
considerdndola un peligro fundamental para la fe de la iglesia
v desde entonces algunos tedlogos en América lafina y Europa
fueron cuestionados. De heche, la influencia de esta teclogla
porece haberse restringido en los dlimos afios, En México,
por ejemplo, actualmente estd representada por los Obispos
del Pacifico Sur, atacados por las autoridades eclesidsticas,
particularmente lo Didcesis de San Cristébal de Las Casas.
También en la décoda de los sesenta, como respuesta
a la criticada frialdad y despersonalizacién de la iglesia oficial,
surge lo version catdlica del pentecostalismo que conocemas
como renovacidn carismdtica, sustentado en la expeciativa de
advenimients de un nuevo pentecostés v en lo recepcion
personal del Espiritu Santo que elige a los bendecidos con
alguno de los dones o carismas. No es posible abundar en el
estilo de religiosidad de esta nueva pastoral, ya que no estd
muy extendida entre los pueblos indios v, cuondo oparece, se
confunde con alguno de los cultos evangélicos, lo que provoca
astupor entre los fieles catdlicos y una que otra desercion,



V. Las religiones “evangélicas” en América Indigena

El protestantisme histérico surgido en el siglo xvi en Europa no
envio pastores luteranos o anglicanos a los poises contrelados
por la iglesia catélico durante la época colonial. Su entrada
en América lating se inicio después de las independencias
nacionales, a fines del siglo 1, cuando los gobiernos v las
elites de corte liberal sefialan al "catslicisme popular”,
construido por los indigenas y compesinos, como uno de los
responsables del arcaismo y atraso de los paises latinoa-
mericanas, Hay excepciones como la de Perd, donde el rigido
control de lo iglesia catdiica impidid el desarrallo de las
contesiones protesiantes hosta 1933, en que fueron acepta-
dos por el Estado. Desde entonces y especialmente en los
iltimas dos décadas hon crecide en mds de 500% (M.
Marzal, 1989). En Brosil los denominaciones de inmigracidn
europea eran religiosidades minoritarias dirigidas por
postores extranjeros y restringidas a los grupos de origen
anglosajén y germanc. Las denominaciones histéricas ingresa-
ron a comienzos del siglo xx desde Estados Unidos, y también
las disidentes confesiones ‘evangélicas’, que pronto rompieron

vinculos con las matrices extranjeras y se multiplicaron en
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pequefias iglesias nacicnales independientes formadas con
fieles militantes. Estas hoy constituyen 90% de los protestantes
en Brasil (C. Rodrigues Brandao, 1988). En México lo expan
sion del protestantismo histdrico comenzd también durante el
siglo 1, después de la Revolucién, hacia 1930, ingresaron
diferentes denominaciones desde al pais del narte, que toma-

ron como obijetivo principal la conversién de la poblacion
indigena. Es la época en que, a inicigtiva de Cardenas, se
autoriza la entrada del Instituto Lingtistico de Verano que
comienza su proselitismo entre los nohuas de Marelos. El secu.
larismo de los gobiernos liberales que llegobe a las
comunidades indiganas prohibio el cullo de los santos vy
promovia la quema de imdgenes, iba de lo.manc con la
ideclogia de la medemizacian para el "progreso del campa®
[E. Marroquin, 1995). Curicsamente, la conviccidn de que la
ruptura del corporativismo, el minifundismo, la religiosidad
ligada al territorio y las formas localistas de solidaridad social
y redistribucion de excedentes eran las barreras para el desa-
rrollo capitalista del campo y el progreso nacional, decidis
al gobiernc nocional a focilitor la entrada de las iglesias

protestontes norteamericanas con el objetive de romper can
esa idiosincracia localista. De hecho, la Escuela Rural fue
encargada a un protestante, Moisés Sdenz, y su ideslogia
deculturadora coincide con los plonteamientos protestantes.
Por olra porte, los misioneros promovieron las primeras migro-
ciones de conversos como braceros hacia Estados Unidos. No
chstante la condena casi generalizada al wv, la expansion de
las distintas confesiones yo se hobia efectuado y su continui-
dad no se vid afectada.

Segin Marzal (1989] las iglesios pentecostalas fienen
una base doctrinal, ritual y ético casi idéntica: comparten la
esperanza en la segunda llegada de Jesis, en el renacimiente
de la iglesia fundada por el mesias en los albores del eristia-
nismo, esperan la salvacién de los puras, elegidos de Dios, y
celebron al Espiritu Santo. Las diferentes iglesias que prolife-
ran son cismas que multiplican los "grupos elegidos”, cada
uno protagonista de la verdadera iglesia y la solvacién de sus
fieles. 5i bien sélo en contados casos han dado lugar o la
formacién de iglesias nativas, la conversién a las variades
confesiones cristianas y paracristianas tuve y tiene mucho éxito
entre los indigenas y las clases populares, en porticular los

pentecostales y los mormones, adventistas y testigos de Jehova;
quienes son temidos tanto por la iglesia catélica, come por las
iglesias ‘evangélicas’ mas ortodoxas, y en cierta forma tam-
bién por el Estado, que se manifiesta agredido por el rechazo

| alos simbolos nacionoles.
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VI, Nuevos movimientos religiosos indigenas

Los nuevos movimientos religiosos comienzaron constituirse
hacia 1960 en el contexto de la secularizacién y la legalizacian
de la plurclidad religioso, lo crisis de los iglesios universales
lo migracion ruralurbana v lo transnacional, la transformacién
de los potrones fomiliares de residencio (Beckford, 1986)"
Un aspecto central a destacar en los nuevos mavimientos reli
giosos es su forma cofidiana y grupal de vivir la religién y el
importante rol que juegan los factores culturales en su constity
cién y gcciones, yo que son antecedentes sociales, culturales
y simbélicos profundos, lotentes, dificiles de observar
empiricamente aunque no por ello menos reales {A. Escobar
y 5. Alvarez, 1992). Resultan atraclivos porque ofrecen a los
fieles un acceso inmediato a la salvacién y a la autesanacion,
via la conversién, una nueva espriritualided cofidiona, unc
nueva moralidad y los medics para crear nuevas identidades
(E. Barker, 1982). Se construyen en contraste con un contexto
religiose previo tradicional, y puede trotarse de nuevas
comunidades carismdticas, de cultos derivados y tolerados por
lo iglesia cotélica romona o, con mayor frecuencia, ser
esciciones de iglesias ‘evangélicas’ y paracristianas instaladas

en comunidodes indigenas.

Tizimén, Yocatdn, ca. 1950

MNuevas iglesias™

Oftra cosa que quisiera apuntar sobre este vosto topico es que
las nuevas iglesias se configuran como nueves movimientos
religiosos y se diferencian de las nativas, entre otros factores,
por su composicién etnocultural heterogénea. La doctrina suele
infegrar fragmentos de varias religiones apropiados por los
profetas fundadores y los conversos, quienes reformulan sus
creencias y practicas para conformar una nueva religidn, Con
frecuencia son comunidades carismdticas que se fundan en
apariciones, revelaciones y mensajes sagrados, cuyo descifro-
miento hace posible la caonstruccidn del milagro y mas tarde
del ritval y la doctrina. Los mensajes sagrados del profeta o
las de la aparicién milagrosa organizan también la nuevo vida
cotidiana de los fieles, asi como su posicién social en relacian
con las actividades religiosas. Las nuevas iglesias, algunas
también establecidos en pueblos santos [v.g. Vale do
Amanacer, Mueva Jerusalem de Michoacan), promueven la
resocializacién de los fieles quiénes, en el proceso de conso-
lidocion de la comunidad, construyen identidades religiosas
que relegan las identidades étnicas; si éstas existen suelen ser
individuales y desapercibidas. Lo “iglesia autéctona” y ofras
iglesios creados bojo la clara influencia de denominaciones
“evangelicas” podrion ser consideradas nuevas iglesias, no
nativas, no sélo por su composicidn étnica heterogénea sino
porque san instituciones ne creadas ni apropiadas por las
comunidades mismas sino impulsadas por fuerzas religiosas

externas.
Nueves movimientos religiosos indios

la mayoria de los catalogados como nueves mavimientos reli-
glosos son los que resultan de la conversion o denominaciones
“evangélicas” y paracristianos. En algunas los conversos, como
renacidos, adquieren don de lenguas, don de profecia y do-
nes de curocion o carismas. No obstante, en pueblos indi-
genas, la conversion puede tener caracteristicas particulares,
mds cercanas o la simple adscripcién religiosa, que puede ser
manipulada en atencién a fines y necesidodes culturales diver-
sos. Los estudios antropolégicos acumulados y las denuncias
de indigenas y antropdlogos proparcionan evidencias de que
los estilos de evangelizacidn de los iglesios ‘evangélicas’ y
paracristianas en comunidades indigenas promueven lo frag-
mentacion de grupos parentales, faccionalismos, procesos de

sustitucién lingiiistica y cultural, de renunciemiento etnico, ade-

Beranice Kalio ?:recu de la Coardingcion Macionol de Monimenies Hissdrcosnas | rehieila latrodon de lo cosmovisian y los sislemias normalivos
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“iradicionales”. los casos conocidos de disputas interreli-
giosas que faccionalizan comunidades son muy numerosos y
concluyen, cada vez mas frecuentemente, con las expulsiones
de los indigenas conversos realizadas por los indigenas "caté-
licos" en defensa de la “costumbre * o "cultura tradicional®.

A la vista de los conflictos que genera a todos intrigan
los mofivos del creciente éxito de estas nuevas dencmina-
ciones religiosas®. A partir de la investigacién que realizamos
actualmente en Oaxaca es posible sefialor que los ‘atractivas
de conversidn' se ordenan en dos series de principios; unos de
caracter moral que se relacionon con estilos de vida cotidiana
y otros de caracter existenciol o filoséfico que otafien al desting
final del individuo y del grupo. Para la mayerin de conversos
la moral austera es lo oferta de un bien preciado que troerd
consigo un cambio radical de estilo de vida. Por ello los con-
versos siempre narran la prohibicién de beber aleohol, fumar,
bailar, cometer adulteric y participar en fiestas del santoral
catélico y otras précticas religiosas tradicionales, ahora consi-
deradas idoldtricas, a la vez como incentives para y premios
por la conversién. Los atractivos de caracter existencial inclu-
yen lo sanacién corporal y espiritual, la salvacién y la vida
eterna para los elegidos que, por pertenecer a esa confesién,
no perecerdn en la catdstrofe del fin del munde. Por otra par-
te, las llamadas "sectas" si bien se oponen a las formas y
mecanismos fradicionales de solidaridad y colectivismo comuni-
tario, crean una nueva colectividad, yo que incorporan
porticipativamente a individuos y fomilias que reinician otros
circuitos de reciprocidad y afienden de diversas formas a sus
adherentes, crean campos propicios para la formacién de gru-
pos unidos por nuevas creencias y formas de vida, asi también
fuertes lazos emocionales. Otras ofertas significativas para la
conversidn son el acceso al liderazgo religioso para ambos
géneros, y la curacién por la fe y la oracién al interior del
grupo religioso.

Un aspecto interesante hasta ohora nodo explarado
en Oaxoca es el de los procesos de apropiacidn selectiva y
reelaboracién de las nuevas creencias y rituales en el senc de
los antiguos; procesos no solo conocidos en América del Sur,
como ya mencioné, sino también en el Caribe, tal como sefiala
L. Hiirbon [1988) cuando dice que los conversos en Haiti
suelen reinterpretar lo nuevo de acuerdo con los codigos simbé-
licos tradicionales. Segin investigociones recientes podria
agregarse que en Oaxaca, pasadas las fases de conversidn y
formacién local del culto, los conflictos interreligiosos ceden
lugar o concertaciones y negociaciones que facilitan los pro-
cesos de sincresis y apropiacién cultural. Uno de los ejemplos

mds inferesantes que registramos en la regidn nohua, en la
mazateca Baja y en la Chinantla se refiere a la adopcién y
transformacién de la misico, para que pueda ser escuchada
por los conversos, que llaman “cumbia crisiana”, “corrido
cristiano” y “mariachi cristiano”. Estas piezas grabadas utilizan
las mencionadas misicas y transfarman las letras de acverdo
con fragmentos de craciones o pasaijes de la Biblia.

Las experiencios sudamericanas no son univacas. En
Bolivia se ha analizado el impacto de los Adventistas del sép-
timo Dia entre los aimaras que migran a las barriadas de Lo
Paz desde lo década de los cuarenta, se ho destacade, por
una parte, el papel polifizador de las creencias para el grupo
de converses, por la otra el popel deculturador y ‘desetni-
zonte' de los valores y normas que se imponen al grupo en la
vida cotidiana (Strébele-Gregor, 1992). El andlisis de Segato
[1991) entre los coyas del noroeste de Argentina apunta igual
mente a confirmar la tendencia hacia la transfiguracién
cultural y la ‘desemificacién’ de los conversos como estrate-
gios de un deseado cambio étnico, pero advierte la existencia
de procesos de reinterpretacidn acordes con la visién del
mundo tradicional, Lla conversidn a confesiones protestantes
ha sido también analizada entre migrantes de origen indigena
en los barriadas de Llima, como una estrategio de recons
fitucién para los que viven procesos de anomia y descultu-
rizacion (M. Marzal, 1989). Lo resignificacién de tradiciones
religiosas indigenas y del pentecostalismo también ha sido
onalizada entre los mapuche de Chile y, en opinién de
Foerster (1972), esta dindmica de creacidn religiosa const-
tuye una forma central de estructurar la opeosicién con los
blancos y la reproduccion actual de la identidad mapuche. En
relacién con el protestanfismo anglicano introducide por los
menonitas, se ha investigado el movimiento sociorreligioso de

e =
e a = ) :
Berenice EKolko, Foloteca de la Coondinacidn Mocionol de Monumentos HistdricossaH,
Vargcnuz, ca. 19500
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la Buena Nueva protagonizado en la década de los cincuen
ta por los nivaclé del Chaco paraguayo (W. Regehr, 1981},
en el que los indios refuncionalizaron creencias milenaristas
mesidnicas y practicas chamdnicas pora la consecusion de sus
obietivos: la recuperacion de la fierra, la restitucion de la salud
y la unidad de los indios (4. Siffredi, 1991). lo prédica
anglicana ha tenide también influencia entre los matacos del
Chaco argentine, quienes o fravés de la apropiacion selectiva
de textos biblicos relegitiman los mitos centrales de la
eosmologia nativa [M. C. Dasso, 1989). Otros casos anali
zados, como el de los Testigos de Jehovd entra los chujes y
k'anjobaoles de Chiopas en México, muestran
que tombién esto confesian milenarista-
mesidanica puede convertirse en manos de los
indios en un instrumanto paro la reproduccion
reelaborada de los tradiciones indigenas y
para la oposician al Estade y los instituciones
nacionales (R, A. Hernandez; 1991).

5i bien algunos autores destacan el
poder de convocatorio para la alionza colec
tiva en torno o expectotivas salvacionistas, de
reconstitucién pelitica y reapropiacidn cultu-
ral, gue generan los nuevos movimientos
religiosos; otros enfafizan el rechazo a la pro-
pia tradicién culturol v normativa, v a la
fragmentacién de comunidodes étnicas en-
frentadas por conflictos que afectan lo
confinuidod paoliica v culural del grupo.
Come he sefialade, los grupos tibales de los
regiones tropicoles del sur, resquebrajados
por las colonizaciones internas de los siglos
% v %%, destruidos sus hdbitat tradicionales y
las posibilidades de economia forrajera, des-
plozados hacio lo perileria de los ciudades,
ven en esas religiones el medio para recons
fituirse como comunidades etnoculiuroles
mediante lo formacion de iglesias nativas que
reapropion conceptas y pricticos de la nuevo
religian y de sus propios religiones, ya sea en
les regiones de origen o en los contextos de
pobreza urbana donde residen come migran-
tes, En éllas los conversos han encontrodo un
gran potencial pora el desarrollo de procesos
de revitalizacién cultural y reofirmacién &t
nica. En contraste, enire los grupos sometidos
a antigua y permanente evangelizacidn

catdlica, los electos conocidos son principalmente decul-
turadores y desintegrodores -descorocterizacion étnica,
rechozo de lo cosmovision y normatividad tradicionales, y
frente a su expansién suelen generarse estrategias -muchas
veces violentas- de resistencio por parte de los indigenas
"eatélicos” que defienden la confinuidad de las yo anfiguas
estructuros sociorreligiosas. No obstante, nuestros estudios
contempordneos muestran cloros tendencios a lo deconte-
cion de los conflictos interrreligiosos y la apertura hacia pro-
cesos mas tolerantes de negociacién y reelaboracidn

sociarreligiosa.

Rail Esvado Discua, Fotssaca de b Coordinocion Mocional de Manumanias Hiskricosesass
Cidod da México, 19391949
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VIl. Una nota final

Daspués de la "muerte de los ideclogios”, del "derrumbe de
los utopias” y de la secularizacién de las sociedades en Occl-
dente, &s decir, en contra de lo que po-ia esperarse, el mundo
globalizado asiste o un creciente proceso de resacralizacidn
o “re-encantamientc” de la realidad que se expresa en mlfi-
ples movimientos sociorreligiosos protogonizados por muy
diversos grupos socioles, Aqui sélo he pretendido dar una
mirada sobre la dindmica religioso de los pueblos indios en
el pasado y en el presente, o partir de la idea de que estos
movimientos legan a constituir fenémenos clave para
evaluarla copacidad de la religidon como convocadora y
gestora de la accién socal, o lo gue otorgan lenguaje,
mensaje, impulso y legitimidad. los movimientos sociorrel
giosas son siempre construcciones colectivas e histdricas, fend-
menos sociales dindmicas que se articulan con lo histaria y
con los contextos sociopeliicos particulares, que brindon
elementos para lo bisqueda de transformacian de la realidad
social y para la creacin y renovacidn de idenfidodes, en los
cosas que nos ocupan, idenfidades étnicas.

Hemos visto que Tanto los "lipicos” movimientos mile-
naristas v mesidnicos del posado y del presente, come

los nuevos movimientos religiosos de filiacion “evangélica” o

catdlica moderna, tienen mucho en
comin en su formulacian: catastrefisma,
salvacionismo, gestacidn de nuevos
mitos y profecias, alguna forma de
odivinacién, entre otras factores; pero,
los tradicionales movimientos sociorreli
giosos no son nueves ni en el tiempo ni
en el estilo, aunque lo "nueva” puede
no ser mds que la reciente opreciocion
tedrica y etnografica de los estudiasos,
ohora predispuestos a reconocer los
poderosos foctores subjetivos, cultu-
rales, étnicos y poliicos que se hon
entrefejido siempre en los movimientos
sociorreligiosos.

Guedan sin respuestas delinitivas
el prablema de las motivacianes para la
conversidn religiosa y de lo creciente
expansion de las muy numerosas ofer
tas religiosas, Una diterencia importan-
te que tal vez pueda confribuir a aclarar
los motivos del impacto de las variadas
religiones cristianas es su implantocién en Américo Lofina,
Mientras que el catalicismo se impuso por la fuerza y se legi
timé histéricamente coma religion oficial desde el siglo v, en
cierta forma lo evangelizacidn y el reclutamiento al correr de
los siglos se descuidaron; el protestantismo y sus derivaciones
fueron autarizados por el estado en époco reciente, v su éxito
ha dependide de lo eticacia del proselifismo pora lograr con.
versiones profundes que a veces implican drdsticos combics
de valores v formas de vida. En el catolicisme la membresio
puede ser casi auvtomdtica y la pertenencia sélo formal; en el
protestantismo y sus miltiples fragmentaciones los conversos
deciden sumembresia v la pertenencia es efectiva y emotivo,
en particular en los denominaciones pentecostales, que son
las que mas han impoctado las regiones indigenos, por sus
contenidos milenaristas y mesidnicos. En el mismo sentfido, una
relacidn descuidada que podria censtituir un motive protunda
para la conversion o confesiones “evangélicas” es la que
estoblece lazos enfre lo cosmovisén milenarista y mesidnica
de las religiones indigenos y lo de los religiones "evange-
licas”, que exacerban, aunque transformados, los simboles
apocalipticos, salvacionistas y mesidnicos que forman parte
del fondo de credibilidod de los culturas porgue son creencios
gue afloran cada dio en milfiples sefales identificadas en la

vida cotidiona.

EDOZ2 OZHvIN

=4




8| warzn 2003

‘Algunos de los temes irotodes en este ensayo estdn confenidos en el b
Ltopias Indios. Movimientos sociorreligiosos . on Méxica, de Alicia M,
Barabos, publicade en tercera edicin por Plaza y Violdés 8 mNei-CONACUIT,
Mexico, 2002,

1441 eptiende lombisn ) Beckford [1984:X] evondo enfoliza gue la nocian
misme de movimiento religiose onuncia la infrodoccidn de combios en lo
religicn establecida y hegeménica; proceso generalmente arompafado de
canficlos sociales, &n lo medida que se opore o los poderes constiteides, que

s produce an sitvacianes de rdpide cambie social

!San especialmente inleresontes las simboliznciones miticas de las relocianes
intaréiricas desiguales, en los que blancos y mestizos encarran la vilencia ¥
la muerte ol mismo liempo que representan lo riqueza, el prestigio ¥ el pud-er.
Las normaciones gue se rafieren o ellas se astructuron coma una mifologio de
cantacta (M. Bartclomé, 1978, que relata lo historio cotidiono del triunio de
los Blancos sobre |os indics y lo desiguolded de los indios frente o los
blancos. Se trato de milos de privacidn, ya que noran lo pérdido de los
bienes \por ofenso o los deidodes que poson a manas de otros (A Barebas y
M, Borolomé, 1999). Esta mitclogio, que tombign podemas lamar
ifteréinics, o veces sa estructura o porfir del modicianal medela del viaje
infciditica chamdnica al infromunda, y puede entenderse como una
comprensidn simbélica de los conflictos construidos en lo stuacién infarénica,
Algunas mevilizociores sacioreligiosas han producide narrativas que
invierten los milos de privacién y reloten el irunfo de los indies sobre los

blancos.

“Sin alvidar que algunas movimientas obituvieron triunfa palitics, en Iz medida
que se consfifuyeron como gobiernos autdnomos o nuevas iglesios
autdnamas, algonos de ellos de lorga durscion {ver A Barobas, 1989,
2002).

‘Una excapcidn reciente es el libro de Frank Graziano, The Millerial Maw
Warld [Oxlord University Frass, N.Y., 1999), que retoma bibliegrsficamente
ey gren mayaria de los movimientos sociotreligiosos de los puebles indigenas
de América Lafing, como ejemples que manifieston canceplos religiosos y

culturales alternos,

“En Chile, R Foerster | 1988,19%3) ho estudiada la nueva mitalogio inscrita en
la cosmovisén milenariste y profélica mapuche. En Parl, lo antalogia
Idenlogio Mesidnica en el Munds Andino {1973), coordinoda por ). Ossio,
ircluye ensoyes de T. Zuidema y W, Espinoze, L Miliones, M. Waichel, M,
Cuiatola, entre otros. Alll se analizan desde el movimiento de Taaw Ongey,
en al que los huocas anuncian sl retorno del Tiempa del Inca haska fos varios

vardiones achroles del mite del Inkorel el rey despedazado gue retoma v se

reconstruye o partic de los cuako extiamas del Tohuantisuyu. En Argenting, E
Miller [1979), Coedeu y Sitedi [1971), LBortolomé (1972), P. Vuoto y F.
Wright [1991], A ldevogaMaling [1994] han esudiade los movimienlos
tabas, mocovl ¥ pilags en el Chaco, que se sucedieran en 1895, 1911, 1934,
1935, 1947 y 1987 En ellos el retorna de los antepasados poro exterminar
a los bloncos y recuperar el Chago e anunciodo en suefios o los chomanes
y mds farde o trovés de lo danzo colectiva. En Paraguay y Brosil han sido
estudiodas por KM MNimeendoju (1944), E Sehoden [1965], A Métmousx
{19676, Melid [1989] los migrocionss milenaristas de  diferentes
porciolidades tupiguarani en busca de o Tiero sin Mol, el b Mom ey,
guiadas por chamanes, a la que se accederio o frovés de la purificacion, la
donza y la levedod. En el oriente de Bolwvia, | Riester |1976] investigs las
migrociones milenoristos de los mojos (arvoc) en busco de lo Lama Sania, el
lvirahi Ahoe, desde 1920 hesto 1972, guiadas par los chamanes y olentodas
por los mensajes de Jests y Maria que prometion la expulsicn de los blancos.
En Brosll los estudios son muy numercsos lonfo posa fos grupos de lo
Amezonia, como paro los guersnies en los siglos wx y ¢ Entre los mas
recienies pueden consultarse los rabojos de R Wright [1991] y Maria Amela
Schmidt {1991]. En Yenezueln el movimienta de los pemdn, conocida como
Algluyo, que tovo inicio en 1971, estudiodo por J Thamaos [1978) v AColson
[1485], En Méxica los movimientos socioneligiosos no han side un opice de
mayor interds para kos estediosos de las religiones, pero pueden consuliarse
V. Reifter 8. [1973], A. Borobos 1978, 1986, 1989, 1994}, M. Bartolomé
[1974,1988), E. Florescans (1987,

‘Retomands ol concepto de V. Tumer [1980:4%) sobre “configuracion
simbdlico”, reconfiguracidn religiosa olude o los aspectos dindmicos y
ereativas de los procesos saciales que implican recombinacidn, reefoboracién
y polisemia entre los radicianes culturales [religiosas) en interaccicn.

la bibliogrofin sobre sislemos cosmalégicos indigenas que proparciono
informacién sohra las concepeiones cotoclismicoregenerativas es. muy
exiensa. Daré unos pocos ejemples. Guaman Pama de Ayala {1958] nara el
mito de los evetro soles que hablon precedido al imperio Inco. Entre los
grupos guaranies, Nimuendojd, Schoden, Cadogaon, muesitan fa existencia
de una enroizade cosmalogio apocaliiico-regenarativa en lo que e mundo ha
sido deshrvido en fres ocosiones y regenerada a partir de los salvadas en &l
vy Moraey, En México, al cadica Chimalpapoca narra el mite ndhuoll de las
Clneo Soles, los cuatro precedantes destruidos por agua, fera, fuego y
viento. Para los moyas do los fieres bajos la vida fronscurre en el cuarta
munda, coda uno de los previos destruide por diluvie (5.Merley, 1947].
Michos atras ejemplas de milalogios cosmaogdnicas, can cicles (3, 4 o 5] de
destruccién y regenerocién del universo, se han consignodo entre nohuas,
zopotacos, midecos, mayos yucolecas y moyos Izotziles, odemds de jos
grupos fribales del nore de México (. Manjards Ruiz, 1987

*Ernst Bloch, en El Principio Esperanza [ 1980), se refiers o lo esperanza como
tansa pero apfimisia espere de lo que atn no es



"®Es copacidod de virgenes y santos, en especial los oparecides, pam curar
y dofiar, nos ocerce o la nacion de duclided de podeses [bienmal] atribuida
por los indigenas o los chamanes, o los Duefios de Lugar y o ofras enkidades
sogradas.

"En los movimienlos de Toqui Ongoy (1585 v Mure Ongay (1570), los
huseas [teafanios parontes |acalizadas en la naturelezo y fos lugares
habitadas), que ya no recibian rilvales y ofrendas, se vengaban de las indios
boutizados v acullurodes envidndoles enfermedodes v muerte. Sus mensojes
decinn que estabian retarnonde, que debian ser reverenciadas, que vencerian
ol digs crisiana v que entonces al munda se imertiro, Los espoafioles seran
artasados y volveris el Tiempe del Inca® (LMillones; en | Ossio, 1993),
“iacka fines del sigle wv y durcnte el xvi se desarrollaron atros movimientos
an ol dres conrolodo por los misiones jesulficas, en oposicién a ellas y o los
“bloncos”, Dos de los casos mas destocodos son el de Oberd, en 1579 y la
de Yaguacopom, en 1635,

oara atros culares las migracionas se relocienan con la blisgqueda de nuevas
terrangs virgenas para la caza y lo recoleccién [N Dioz, 1985). Paro H.
Clastres [1975) se trota de! poso nomal y pericdico que el pusblo hoce de
I vide sedentaria al nomodisme. Lo marcha hacia el este se interpreta coma
una bisquedo de retorno ol territorie que ocuparon sus ancastros. Pora
B.Malits [1989) la migracidn esd goda o lo bdsqueda riteal de la Tierra sin
Mal y ombas se relocionan can lo sconomia de los guaranies.

"Dgntre de lo corriente de lo ‘raionol choice religion’, Stork v lannaccone
[1993:250) diferencian iglesia de secta de acverde con el grade de tensidn
que generan en lo sociedad. Los ofertas religiosas allamente fansiorantes y
confictivas serian identificodas como sectas, en tanto que las mejor faleradas
& integradas o lo sociedod serion iglesios.

SEl Hermano Froncisco José, profeta fundodor del cilte, puede set
considerado como uno version del ‘beoto’ o religiose disidente gue funda una
nugv comunidad carismdtica.

“Para o iglesic Maya de Guintana Roo, M Bartalomé y A. Borabas {1977].
Para la iglesio Chamula, Y.R Bricker [1973], Para la iglesio Toba, EMiller
(1979) y Pight {1991}, para la iglesia Filagd, Aldoyaga-Molina (1994],
pata fa iglesia Nivacls, Regerh (1981), 5.5iffredi y AM. Spadalers (1991},
pore la Hermandad de la Sante Cruz, A. Oro [1991), O, Agliers [1991]

"hie obstanta, en investigaciones recientes en lo iglesio evangelica toba,
Ceriani y Citro [2002) hocen un llomade ol andlisis de los foctores de
conflicto cubtural v oeulluracidn que conlleva la insercién de los tobas en la
iglesio pentecostal encauzoda por las mencnitos. Laman lo otencidn sobre el
imporiente popel jugade por los religiosos en lo configuracién de Yo iglesio
evangélico unide [Argentina), de ciertos rasgos de lo identidod v culturg
whas, de ciertas sucesss de lo histario antigua del grupe. Consideran que el
foco del andlisis ho eslode demosiado centrado an los proceses nativos de

opropiacion y reformulacidn del evangelio y debe trasledorse hacia los
procesos de ocultrocitn religiosa en los cunles los menonilas juegan un

popel clove,

") Becklord [1984:X111] sefola que dentro de los considerados como nueves
movimientos religiosos 48 ecusntan mavimienios inrovodores. asi coma
mullitd de sectos y movimienies que son desprendimientas o reformulaciones
de los grondes religlones universales v muchas veces apelon a simbolas
provenientes de los sistemas religicsos de origen. Sin embarge, consiguen
canveries en ko medido que reorientan las “prioridodes religicses”, los
encaminan haocla los ensehonzas, fécnicas y priclicos esoléricos y
terapéuicas, tombién fomentan nuevos winculos oleclives y socioles no séla en

In comunidad religicsa sine an lo vida diaria,

"Pae glemplo, la Muevs Jerusalen da Michooedn y la Luz del Mundo, en
Mixico (4. Borobas, 1994), o of Vale do Amanecer v la iglesia dal Sanko
Daime, an Brasil |

E| pstudio de los fendmenos mligioses come “rationol choica models’ resulta
muy adecuade para analizar $fuaciones de ploralisme religioso, come los
generodos en Estades Unides, pera tambien en Lotinoamérica, en el conlexto
de las religiones y disidencios religinsos de maoriz cristiano protestanta. Este
métndo, hasoda an o teorio del interds y la instrumentalidad, se enfoca en &l
mercado do bienes religiosas y enfoliza el ondlisis de lo voricda oferic actual
de opciones, més que el de lo demanda religiosa; lo que contribuye o
explicor algunos mativas cloves def creciente éxito de las nuevas allernativas
ligiasas (Stark y MeConn, 1993).
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