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En el México contemporaneo, los pueblos indigenas enfrentan
una profunda tension entre continuidad cultural vy
transformacion social. Este libro se adentra en ese complejo
escenario a través del estudio de las peregrinaciones tojolabales y
tzeltales en la region selva fronteriza de Chiapas, practicas
religiosas que condensan siglos de historia, identidad y
organizacion comunitaria.

A partir de un enfoque interpretativo y apoyado en la
antropologia simbdlica y religiosa, la obra analiza como las
romerias, de origen prehispanico y resignificadas en el
catolicismo, se han constitnido en un eje central de la vida
comunitaria. Sin embargo, en el contexto del siglo XXI, estas
practicas enfrentan multiples desafios derivados de la expansion
de nuevas corrientes religiosas, la migracion, la intervencion
estatal y la creciente influencia de la modernidad tecnoldgica.

El texto examina los procesos historicos que han configurado la
relacion entre los pueblos indigenas, el catolicismo y el poder, asi
como los factores que impulsan cambios y aquellos que amenazan
la continuidad de las romerias. A través del estudio del caso
paradigmatico de San Mateo Ixtatan, se ofrece una mirada
profunda a los rituales, simbolos y experiencias subjetivas que
dan sentido a estas peregrinaciones.

Mas que un analisis de practicas religiosas, esta obra constituye
una reflexion sobre la persistencia de las culturas indigenas
frente a las dinamicas de transformacion social, evidenciando
gue, aun en escenarios de conflicto y cambio, las romerias siguen
siendo espacios de cohesion, identidad y resistencia cultural.
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Introduccién

El tema de las culturas indigenas toma relevancia cuando al
reflexionar nos damos cuenta que en un pais como México, donde
su clase politica lleva muchos afos gestionando la modernidad
y perfeccionando la democracia como sociedad en desarrollo,
existe un sector social conocidos como indigenas quienes
representa el 22.4 por ciento de su poblacidn (INEGI 2025), estan
entre los grupos con mayor indice de pobreza, son reconocidos
como los pueblos originarios de las tierras mexicanas pero, en
pleno siglo XXI, aunque se hable de interculturalidad y respeto a
los derechos culturales, no se ha resuelto el tipo de relacién que
debe existir entre los pueblos indigenas y el estado mexicano,
que permita gestionar su desarrollo con base a las expectativas
que se generan a partir de sus propias culturas.

Esta condicién ha provocado que los indigenas, aun cuando
cuentan con un territorio local y tienen sus propias ideas de
organizacidon social para gestionar la vida como un pueblo
auténomo, no pueden vivir de acuerdo a su forma de entender
el mundo, porque estan sometidos a un poder politico que los
obliga por medio de sus instituciones a sentirse parte de una
sociedad diferente y desempefar un rol en una sociedad con
lengua distinta y una estructura simbdlica que se armoniza con el
pensamiento secular; concepciéon opuesta al modelo relacional
con que se desenvuelven los pueblos indigenas, el cual los induce
abuscar laarmonia con sus semejantes, la naturalezay el universo,
y niega la separacién individualizada del pensamiento racional.

Asi, los pueblos indigenas en su relacion desigual con la sociedad
dominante se ven obligados a vivir en dos dimensiones. La
primera de ellas esté relacionada con el dmbito publico, donde
se han apropiado del sistema politico, se han alineado al derecho
constitucional mexicano y diversos mandatos legales, participan
en los programas de atencién social y salud; en fin, se alinean a
todos los procesos de gestidn institucional, tal como lo hace todo
mexicano que necesita atender asuntos de interés publico.



La otra dimensién se refiere al &mbito privado, donde
conservan sus creencias, valores, costumbres, religién, formas
de alimentacién, relaciones y formas de organizacién familiar,
es decir, lo que construyeron conforme a sus bases culturales
indigenas. Asi mismo, en la vida comunitaria también incluye
soluciéon de problemas sencillos de acuerdo con sus sistemas
normativos tradicionales. Dicho en otras palabras, se han visto
obligados a adaptarse a la dindmica de la vida publica, pero
en mayor o menor medida, dependiendo de las decisiones
individuales y de grupos, haciendo lo posible por preservar los
aspectos mas subjetivos de su cultura indigena.

Sin embargo, en el siglo XXl cuando la tecnologia de la informética
y el internet ha penetrado hasta las regiones mas apartadas
de la modernidad, aunado a la penetracion de las religiones
protestantes en las zonas rurales y las practicas migratorias,
han provocado que la sociedad indigena, permita que nuevas
ideas y creencias alcancen incluso aquellas subjetividades que
hace algunos afios habian reservado, con el fin de preservar una
identidad indigena fundamentada en el catolicismo tradicional,
sin embargo estd postura ya sélo la asumen reducidos grupos
étnicos.

Uno de los ambitos que permite valorar el nivel de invasiéon de
ideas occidentales enlaculturaindigena, eslareligion, puesto que,
a partir de la imposicidn del catolicismo a los pueblos originarios
en la conquista, dicha religidén se constituyd en el eje central de
su cultura, y la base de la identidad indigena por muchos afos.
Por ello, hoy podemos valorar la desindianizacién, de acuerdo
con el nivel de conservacién de la religion catdlica en la version
del catolicismo tradicional o de la costumbre; dicha creencia fue
mediante la cual los Sistemas de Cargos mantuvieron la cohesién
comunitaria, para permanecer cerrados a las influencias de ideas
externas, que eventualmente, podrian contaminar las creencias
y afectar la vida de las familias. Dicho esquema de organizacién
civico-religiosa se extinguid entre las décadas 50s y 60s del siglo
XX.



Una parte importante de las celebraciones religiosas de las
comunidades indigenas son las romerias o peregrinaciones,
estas son de origen prehispanico pero mezclado con aspectos
de la religién catdlica, y es en esta practica donde se aprecia con
mayor nitidez como en los rituales y los simbolos que manejan,
emergen aspectos de las dos concepciones religiosas, ambas
resignificadas con base a las construcciones culturales actuales.

Por ello se plantea analizar las romerias que realizan los
tojolabales y tzeltales que residen en la region selva fronteriza,
con la finalidad de conocer qué cambios han sufrido en sus
formas de organizacién, los niveles de participacién comunitaria
y en qué medida se preservan los rituales, asi como los simbolos
que manejan en el desarrollo de las peregrinaciones.

Yesqueenlainterrelacion permanente que existe entre lasociedad
dominante y la indigena, de la primera se exportan politicas
institucionales, actores politicos y religiosos de la corriente
evangélica, que promueven nuevas creencias y practicas que han
provocado cambios religiosos en las comunidades indigenas;
y las Ultimas, son las que mas han alterado la vida tradicional
comunitaria, ademas impactan el territorio que comparten,
porque trastocan la esencia de la cultura, crea divisién, conflicto
y, en algunos casos, hasta confrontaciones sangrientas.

Asi, encontramos que en la regién selva fronteriza donde habitan
tojolabales y tzeltales, la actividad religiosa de los tradicionales
es intensa, puesto que, aun con poca participacién comunitaria
siguen realizando sus romerias a lo largo y ancho de sus territorios
sagrados, para ellos cargados de simbolismos y creencias. Sin
embargo, existe un crecimiento sisteméatico de las religiones
evangélicas, que por un lado provocan la disminuciéon de la
participacién comunitaria en las celebraciones tradicionales, y
por otro, desintegran la concepcién del mundo construida desde
la religion catdlica y la sabiduria de las culturas originarias, lo cual
trae como consecuencia una reconstruccién simbdlica y cambio
de identidades.

10



Asi mismo, altera la armonia de la vida comunitaria y cambia las
relaciones de poder que mantienen la estabilidad politica en la
region. Estos cambios intra e intercomunitarios, deberian ser
conocidos en su esencia por parte de los diferentes niveles de
Gobierno para poder disefar politicas que contribuyan a mejor las
condiciones de vida y la convivencia entre tojolabales y tzeltales.
Es decir, de acuerdo a lo que se observa en las practicas religiosas
de estos grupos indigenas, la religion es un factor fundamental
para la organizacion y el desarrollo de la vida en las comunidades.
Para los indigenas, la religién le da sentido a la vida, construyen
sus territorios de acuerdo a sus creencias, que a su vez fortalece
su identidad y los cohesiona como grupo para la gestidon de la
vida comunitaria.

En este contexto, en el que los grupos tradicionales tojolabales
y tzeltales organizan y realizan sus celebraciones religiosas, se
plantea la siguiente pregunta de investigacion:

;{Qué factores han promovido cambios y cuéles obstaculizan
la continuidad del desarrollo de las romerias en los territorios
sagrados de los tojolabales y tzeltales de la regién selva-
fronteriza?

Objetivo general.

Identificar los factores que han promovido cambios y los que
obstaculizan la continuidad del desarrollo de las romerias en
los territorios sagrados de los tojolabales y tzeltales de la
region selva-fronteriza.

Objetivos especificos.

Conocer el proceso histérico de la apropiacién de los
territorios tojolabales, designacién de sus santos patronos y
el compromiso de realizar romerias durante el afo, solicitando
agua para que haya cosechas y bienestar comunitario.
Conocer los elementos descriptivos de las romerias vy
territorios sagrados de los tojolabales y tzeltales de la region
selva fronteriza.

1



Examinar las diferentes problematicas que han provocado
cambios y los que presionan hacia la extincién de las romerias
tojolabales - tzeltales.

Analizar laromeria que en su evolucidn exprese caracteristicas
similares a las que han atravesado las otras romerias
tojolabales; examinar los diferentes estados subjetivos por
los que atraviesan los romeristas e interpretar los simbolos
que exhiben durante el desarrollo de los rituales.

Este trabajo es de tipo cualitativo, cuyo ejercicio parte de un
analisis interpretativo de documentos histéricos elaborados por
antropo6logos mexicanos que realizaron trabajos etnograficos en
san Mateo Ixtantan y otras comunidades de las zonas montanosas
de Guatemala, asi como en localidades de las Margaritas y La
Trinitaria, es decir, donde en esa época residian las personas que
participaban en la romeria de san Mateo.

Asimismo, se analizaron articulos y libros de reciente publicacion,
donde se estudia la situacion de las romerias tojolabales o
cuando menos se hace referencia a alguna de ellas. Esto permite
obtener una perspectiva histérica de las diferentes romerias, asi
como la presencia de aquellos factores externos que han sido
resignificados al interior de las romerias, que ha inducido cambios
con continuidad y de los problemas de la escasa participacion
comunitaria, que son las que ponen en peligro la prevalencia de
las romerias tojolabales.

El trabajo etnografico que sirve como insumo para interpretar los
rituales que se realizan fueron tomados de tesis de nivel doctoral,
publicadas en bases de datos abiertas: estas van desde la velada,
pasando por la cueva del camino y hasta el dltimo ritual de san
Mateo; asi como la descripcién del trayecto de los peregrinos a
san Mateo y que permite el anélisis de los estados subjetivos por
los que atraviesan los romeristas durante el traslado hasta llegar
a su destino en san Mateo Ixtantan.

Con relaciéon a la légica de andlisis del tema, que permitid
alcanzar los objetivos de investigacién, se parte del supuesto de

12



que la indianidad de las diferentes etnias de México, se construye
durante la conquista y a partir de la internalizacién de la religion
catdlica, que no sdlo significdé cambiar sus préacticas religiosas,
sino que se empieza a construir una indianidad desde la
perspectiva teoldgica. De ahi en adelante los indigenas empiezan
a crear nuevas identidades y un desarrollo cultural basado en el
catolicismo y no se va a debilitar, sino hasta que logran penetrar
las religiones protestantes y convencen a una buena cantidad de
indigenas a cambiar de religion.

Esto lleva a tomar como hilo conductor del anélisis la relacién
existente entre indigena, catolicismo y poder, ya que la cultura
indigena, a partir de la conquista ha estado sometida al poder del
bloque hegemodnico en turno. Asi que la presién para abandonar
la indianidad ha sido, con diferentes matices politicos, una
constante en la historia de los pueblos indigenas. Por lo tanto,
no podemos entender las caracteristicas de sus celebraciones
religiosas y el estado actual de las romerias, si no explicamos
coémo ha actuado, histéricamente el Estado, para someter a los
indigenas al estilo de vida del México mestizo.

Por ello en el documento que se presenta, el analisis empieza
en el capitulo 1 con la conquista espiritual que realizaron los
espafnoles por medio de la imposicidn de la religidén catdlica,
lo cual permite comprender, que si bien hubo resistencias, el
trabajo de evangelizacién que realizaron los frailes de las ordenes
mendicantes fue tan profundo que no sélo lograron que los indios
adoptaron el catolicismo, sino que lo empezaran a reproducir
culturalmente y lo defendieron como parte de su organizacion
comunitaria. Es decir, la internalizaron y se constituyé en el eje
central de su creacidn cultural, su vida espiritual y de todas sus
celebraciones religiosas.

Estoprovocd quelaiglesiagozaradeun capital politicoimportante,
tan fue asi que el poder de la iglesia habria de manifestar en la
guerra de independencia, pues si bien existia inconformidad de
todas las clases sociales en contra de los administradores y jefes
politicos que representaban la corona espafola, también habian
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muchas pugnas al interior de esos grupos, pero Miguel Hidalgo
como buen lider y estratega del movimiento, creo un estandarte
con la virgen de Guadalupe, la cual era un simbolo dominante
de fe, lo que provocd que los grupos se organizaran entorno a
esa imagen, haciendo a un lado las rencillas, organizandose para
combatir al enemigo comun.

La independencia de México y la idea de pais de la clase politica
que tomaba el poder se concretizaria en la Constitucion de 1824,
en ella se establecia que la religién oficial del pais seria la catélica,
pero al mismo tiempo se configuraba la idea de un estado
moderno y democratico, se reconocia la propiedad privada, sin
incluir las tierras comunales. Es decir, en la nueva nacidn no se
consideraba a los indigenas que habian representado entre el 60
y 70 por ciento de los ejércitos independentistas.

No obstante, por diferencias ideolégicas, los gobernantes se
dividieron en liberales y conservadores, lo cual no les permitia
consolidar el estado moderno que se planteaban, mucho menos
implementar politicas publicas para moldear el tipo de sociedad
que correspondia con la modernidad. Mientras tanto la iglesia
siguié avanzando, aunque los sacerdotes cometian atrocidades
contra los indigenas, eran mas reconocidos que los politicos,
quienes eran identificados como enemigos de la iglesia y por lo
tanto de las comunidades.

En 1857 los liberales radicalizaron su postura ante la iglesia y
crearon las Leyes de Reforma, con lo cual afectaron las tierras
que usufructuaba la iglesia, expropiando también las tierras
comunales que se encontraban rentadas y pasaron a manos del
arrendatario, o bien las subastaban al mejor postor. A finales del
sigloXIX, laiglesia pacto de facto con el porfiriatoy quisorevertirla
religion catdlica resignificada por las comunidades, sin embargo,
fue imposible, porque ademas existian muchas inconformidades
por los despojos y la pobreza que se habia extendido por todas
las capas sociales, las condiciones para la revolucidn mexicana en
contra de la dictadura porfirista se habian venido incubando, y la
revuelta revolucionaria estaba muy préxima.
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Con el triunfo de la revolucién mexicana, las aspiraciones de los
diferentes sectores sociales, se concretizé en la Constitucidén de
1917, en ella se rescatan algunos derechos sociales, la reforma
agraria, derechos sindicales, pero se sigue enfatizando en la
consolidacion de un estado liberal y una sociedad democrética,
aprovechando para reducir la labor de la iglesia y disminuir el
poder que habia recuperado; por otra parte no reconocieron
la condiciéon particular de los indigenas, tan fue asi que ni
siquiera se menciona esa categoria en el texto constitucional, los
homogenizan al nivel de campesino y los incluyeron en la reforma
agraria.

Los constitucionalistas encabezados por Carranza asumieron una
actitud anticlerical al suponer que la iglesia era la responsable de
la mentalidad supersticiosa de los indigenas y campesinos, con la
cual obstaculizaban el avance hacia la modernidad. No obstante,
tardaron muchos anos para que los liberales revolucionarios
implementaran politicas publicas que incidieran directamente en
estos grupos sociales a quienes consideraban un obstéaculo para
consolidar su proyecto de nacién.

A pesar de que la presencia de los constitucionalistas llegd
tarde a Chiapas, con la llegada de Castro, el representante de
Carranza en el Estado, declaro libres a los peones acasillados,
pero también persiguid a los sacerdotes, expropid los bienes
del obispo Orozco de San Cristébal de las Casas y expulsé
a los curas extranjeros. Asi en las primeras 3 décadas del XX,
la presencia de sacerdotes en Chiapas era reducida, esto
propicié que en algunas comunidades indigenas de Chiapas se
consolidaran los Sistemas de Cargos, que fue una institucion
civico religiosa que se encargaba de gobernar a las comunidades;
los ancianos sacralizaron dicha institucidn porque se encargaba
de proteger de la entrada de los malos espiritus que pudieran
enfermar a las familias, pero también se encargaban de cerrarle
el paso, literalmente, a cualquier persona que quisiera entrar a
la comunidad para platicar con alguna familia, los lideres eran
intermediarios, cualquier tema debia tratarse con ellos, y luego
le comunicaban el mensaje a la persona indicada.
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En la década de los cuarenta se cred el Instituto Nacional
Indigenista (INI), y por primera vez se empezd a disefar politicas
indigenistas, que se aplicaron a través los Centros Coordinadores
Indigenistas (CCl) y el primero de ellos se cred en San Cristobal de
las Casas, Chiapas. El objetivo de dichas politicas seria el mismo
que pensaron los liberales un siglo antes; cambiar la mentalidad
supersticiosa e ignorante del indigena para que se olvidaran
de sus costumbres, desecharan su lengua; y a cambio que se
apropiaran del castellano, de las ideas, creencias y tecnologia de
la sociedad mestiza porque seria el Gnico camino que los sacaria
de la pobreza. Es decir, era una politica asimilacionista para que
desapareciera el indigena y su cultura, porque para gestionar el
desarrollo de México era necesario hacer converger en el mismo
objetivo todas las fuerzas sociales, para ello, era necesario una
sociedad homogénea.

Afinales de los afios setenta, las politicas asimilacionistas entraron
en crisis porque se abandonaron los estudios comunitarios y
cayeron en el puro trabajo técnico, simultdneamente, habia
cuestionamientos de intelectuales por la idea de desaparecer
las culturas indigenas. Ademas, con la firma del articulo 169
de la Organizacién Internacional del Trabajo (OIT) por parte
del gobierno mexicano, comenzaron a surgir organizaciones
indigenas que reclamaban autonomia, respeto a sus derechos
culturales y participacién en la planeacién de las politicas
indigenistas. El INI, quiso replantear sus politicas, argumentando
una nueva relacidn con los pueblos indigenas, respeto a sus
derechos humanos y la participacidon social en la ejecuciéon de
sus programas; sin embargo, en la practica siguieron con el
paternalismo e implementado proyectos desde la I6gica racional
dominante.

El proyecto neoliberal que se empezd a implementar en México
a partir de los afios ochenta, fundamentado en la economia de
mercado, también incluia un proyecto social que pretendia crear
un sujeto con los atributos para desenvolverse en una economia
regida por el mercado. En este caso, el problema no sélo era la
mentalidad de los indigenas, sino de la mayoria de los mexicanos
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porque eran hijos del estado benefactor que habia gobernado
desde la posguerra, y por lo tanto no estaban formados en el
individualismo pragméatico, necesario para competir en una
economia de mercado, asi que era imperioso promover nuevas
practicas y habitos para crear capacidad de agencia en la
sociedad mexicana.

Para tratar de lograr esos cambios sociales se crearon nuevas
institucionesformales, que por una parte generaba las condiciones
juridicas para operar el proyecto, pero implicitamente inducian
al habito de respeto a la ley, comportamiento auténomo, la
independencia personal y la responsabilidad. Asi mismo, los
programas sociales eran reforzados con capacitacién técnica
para desarrollar correctamente las actividades, ademas, los
condicionaban para que al recibir los apoyos acudieran a procesos
de formacién, que permitiera a los beneficiarios, en la practica,
aprender a ser mas autébnomos e independientes.

Esta historia de conquistas, evangelizacién, revoluciones
burguesas, politicas asimilacionistas, de interculturalidad y la
transferencia de recursos de forma condicionada, ha influido
de manera importante en la condicién cultural de los pueblos
indigenas de Chiapas en general, y de manera particular en las
celebraciones religiosas que realizan en las romerias anualmente.
Esto no significa que en los cambios culturales que han ocurrido
en los pueblos indigenas sean, exclusivamente, producto de las
politicas publicas y otras acciones de gobierno, también hay que
considerar la influencia de otros factores, como la presencia de
religiones evangélicas mediante diferentes sectas, el catolicismo
con enfoque de la teologia de la liberacién, la migraciéon indigena,
la interaccién con personas de diferentes culturas a través de los
teléfonos celulares e internet.

La presencia de todos estos factores ha modificado los estilos de
vida de los grupos indigenas, excepto los pequefios grupos que
siguen practicando el catolicismo tradicional o de la costumbre,
que son grupos reducidos, aunque sus preceptos religiosos
siguen siendo los mismos que heredaron desde la conquista y la
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reinterpretacion que hicieron las comunidades en la época que
funcionaban los Sistemas de Cargos.

Asi que en el capitulo 2 del documento se encontrara un analisis
de las romerias o peregrinaciones, es decir, cual es su significado
etimoldgico, cudndo y donde se empezaron a realizar estos actos
religiosos, asi como las caracteristicas de las movilizaciones
religiosas que coincide con el nombre de peregrinacién y aquellas
de las que su nombre mas adecuado es romerias.

De igual forma, con las aportaciones de algunos autores, se
establece una diferencia entre las grandes peregrinaciones
relacionadas con el turismo comercial, las de nivel regional y las
locales. Eso nos lleva a plantear una definicion y caracterizar a
las romerias que son de nivel local, a las cuéles pertenecen las
romerias indigenas. Aqui se encuentra que la espiritualidad de los
indigenas son mas horizontales relacionadas con el territorio, por
ello las peregrinaciones estan mas relacionadas con la naturaleza,
por lo que han creado etnoterritorios que enmarcan con su
historia de creencias y sus celebraciones religiosas, la pedida de
agua en los cerros, la llamada de espanto en las cuevas, y todo el
sentido méagico que le atribuyen a la madre tierra y la naturaleza.

Por ello para la realizacién de las romerias, juega un papel
importante la tenencia de la tierra, el uso de ésta y las divisiones
politicas administrativas que realizan los diferentes niveles de
gobierno. Es decir, en la medida que las comunidades pierden
el control de los territorios, porque se crean nuevos municipios,
o porque las grandes compafiias realizan actividades extractivas,
eso obstaculiza el transito de los peregrinos a sus santuarios,
cerros y cuevas para llevar sus ofrendas. No obstante, en los
territorios, independientemente de que sea un espacio fisico para
la construccién de infraestructura social y actividad productiva,
los indigenas también construyen una toponimia cultural, que
aunque el territorio fisico cambie, esto es algo abstracto que no
desaparece de la mente de los indigena ; sigue en su memoria
y mientras tengan oportunidad estardn caminando con sus
ofrendas hasta sus santuarios y los lugares mas lejanos donde
habitan las deidades que bendicen la vida comunitaria.
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Siguiendo la misma légica de andlisis, en el capitulo 3 se aborda
las romerias de los tojolabales, para dejar claro cémo surgen,
cuando las celebran, los contenidos rituales, los cambios que han
tenido, los niveles de participacién y los obstaculos que enfrentan
para seguir vigentes; se hace un recorrido histérico, desde inicios
del siglo XX cuando los tojolabales aun eran peones acasillados
de las fincas, pasando por la época de la reforma agraria de
Lazaro Cérdenas, que es quien les entrega las tierras de algunas
fincas y otras al interior de la selva Lacandona.

Cuando reciben la tierra, dejaron de ser peones acasillados y es
cuando fundan sus comunidades. Sin embargo, no contaban con
rezadores y fue que con la guia de un principal de La Trinitaria,
con quien organizan sus celebraciones religiosas, definen a
sus santos patronos, trazan cruces en los puntos claves vy las
marcan con otros simbolos para evitar la entrada de malos
espiritus a las comunidades; y desde esa época el rezador de
La Trinitaria les indicé que tendrian que asistir cuando menos a
dos peregrinaciones por afo para pedir lluvia y asi garantizar las
cosechas que alimentarian a sus familias.

Sin embargo, en la actualidad asisten a seis peregrinaciones
donde piden a los espiritus de los cerros, los santos y a Dios
para que no haya problemas en todos los temas de la vida diaria.
Aunque hay quejas de que cada dia son menos las personas que
participan, debido al avance de las religiones protestantes, ain
existen pequenos grupos en distintas comunidades que creen en
el catolicismo tradicional y promueven la participacion de otros
tojolabales

En el andlisis descriptivo de cada una de las peregrinaciones
tojolabales, se encuentra que existen problemas internos,
como la falta de acuerdos respecto al nombramiento de nuevos
coordinadores, disminucidon de las limosnas, escasez de dinero
y las mas grave, que es la disminuciéon de la participacién de
las comunidades, porque el origen de la peregrinacion es de
agricultores de comunidades indigenas que solicitan la lluvia
para la cosecha, y también piden por la armonia de la vida
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comunitaria; pero si ya no participan las comunidades, entonces,
la peregrinacidn perderia su esencia, porque las romerias se
nutren de los anhelos que surgen en el contexto de una vida
comunitaria y son las que se presentan a los pies del altar o en la
cima del cerro sus rogativas y plegarias; si no hay participacion se
acaban las romerias.

Para ilustrar como se resignifican las romerias tojolabales se
presentan un andlisis profundo de la romeria de san Mateo
Ixtatan. Para realizar una buena interpretacion en el capitulo 3 se
presenta un desarrollo tedrico que permite analizar dicha romeria.
En la primera parte se desarrolla aspectos de la antropologia
religiosa, mediante la cual es posible hacer una interpretacién de
la dimensidn catdlica y simbdlica de la romeria. Conceptos como
rito, mito, sacrificio, culto y ritual, son de origen religioso, por lo
que dicho enfoque antropoldgico, proporciona claridad sobre el
tema, el cual permite darle seguimiento puntual a cada una de las
etapas del desarrollo de la romeria y cada uno de los rituales de
origen catdlico que presentan.

De igual forma se expone conceptos de la antropologia simbdlica.
Para ello el anélisis se dividié en dos dimensiones, en la primera
se realiza un recuento muy breve de los autores que consideran
que el ritual contribuye Gnicamente a la funcién de la sociedad y
en la segunda se aborda a los que consideran que en los rituales
hay una expresion cultural total de la sociedad.

El andlisis que se presenta se centra en uno de los autores
que conciben los rituales como expresion total de la sociedad,
especificamente en Victor Turner, quien realiza un trabajo de
campo con tribus de Ndembu Zambia, Africa. En esa experiencia
trabaja los rituales y los simbolos, lo que le permitié comprender
que en los rituales se expresan aspectos profundos de la cultura,
y que a la vez representan los mecanismos de cémo disipan
los conflictos, lo que les permite mantener su modelo de
organizacién social y la estabilidad que garantiza la satisfaccion
de las expectativas individuales de sus miembros.
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Asi mismo, esta experiencia le permitié concluir, que respecto a
la interpretacion de este tipo de investigaciones, es conveniente
empezarconelmodeloemic, queimplicarecurriralainterpretacion
que los involucrados tienen de los rituales, respetando cualquier
percepcion que digan tener; pero hay que considerar que los
participantes al ser los actores de la escena, muchas veces no se
dan cuenta del significado de sus representaciones, por lo tanto
es necesario desarrollar el modelo etic, que es cuando empieza
el trabajo antropoldgico, ya que recurriendo al andlisis de la
estructura de la sociedad y la produccion cultural, es posible
hacer una interpretacion mas amplia de los simbolos y los rituales.

Respecto al ritual, se identifica como un comportamiento formal
prescrito que se repite constantemente en las celebraciones,
aunque puede ser flexible, no puede perder los elementos
esenciales, de lo contrario ya no se identificaria con los creyentes
o usuarios, y dejarian de tener la utilidad social que representan.

En relaciéon con los simbolos Turner (1967) encontré que en los
rituales aparecen simbolos dominantesy simbolos instrumentales.
Los primeros, tienen la capacidad de representar por si mismos
claves profundas de la cultura y las creencias, mientras que los
segundos, son indicativos del acto, es decir, son el medio para
lograr el fin principal que es el ritual.

Otro aspecto importante a destacar de los simbolos dominantes
es que todos tienen un polo distinguible. El primero es el polo
ideoldgico y esté relacionado con normas, valores, y principios
de organizacién social que le dan sentido a las relaciones
estructurales. El polo sensorial se relaciona con lo terrenal,
representa lo fisioldgico, y las vibraciones méas densas; juntos
reflejan los principios y dindmica de cémo se desenvuelve la
sociedad en su conjunto.

Asimismo, Turner platea un método para el andlisis de los rituales,
pera ello retoma la propuesta que Van Gennep plantea. Esta
establece que en el proceso ritual los participantes atraviesan
por tres etapas, separacion, margen y agregacion; en la primera
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el sujeto se separa de algun lugar de la estructura, la segunda
etapa pone al participante como en el limbo, confuso, o estado
liminal, no sabe lo que viene de inmediato e ignora lo que va
a conocer, y finalmente pasa a la tercera etapa de agregacion,
cuando se integra nuevamente a alguna estructura.

Turner coincide con que el participante transita estas etapas, pero
en su modelo desarrolla el concepto de communitas. Para ello,
establece que, en la etapa liminal, después de la confusion, llega
el momento mas algido del ritual cuando los participantes sienten
ya no estar segmentados en roles ni con estatus enfrentados entre
si, y surge una empatia colectiva, desaparecen la desconfianza y
rechazo; cuando se llega a este nivel le denomina communitas,
que es el climax del ritual.

Por otra parte, en las observaciones empiricas de Turner (1988)
encontrd, que a diferencia de las etnografias de su época que
describian sociedades en armonia y sin conflicto, él encontré que
es la contradiccién y el desacuerdo quienes permiten evolucionar
a las sociedades llamadas culturales. Asi, mediante un ejercicio
que denominé antropologia comparativa encontré que también
en las sociedades modernas es el desacuerdo e intereses
encontrados lo que provoca conflicto y es lo que impulsa cambios
al interior de las sociedades racionales.

De estas reflexiones concluyé que a partir de loritual y lo simbdlico
era posible plantear una teoria, se podia estudiar culturalmente
tanto las sociedades tribales, asi como aquellas denominadas
racionales. Y es que considerando que los simbolos operan
metaféricamente, es posible que a través de ellos se interprete
los ritos religiosos de las sociedades no complejas, pero también
en las sociedades seculares existen una estructura de rituales y
simbolos que se manifiestan en diferentes momentos, e incluso en
los tiempos de crisis estructurales que se manifiesta en conflicto
y desestabilizacion.

Para el estudio de las sociedades modernas, crea conceptos como
arenas y drama social, mediante los cuales analiza los conflictos
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sociales que surgen porque ya no satisfacen las expectativas
de los ciudadanos electores. En esta etapa surgen nuevos
grupos que plantean nuevas ofertas politicas, que por un lado
se refieren a aspectos materiales y beneficios para las personas,
pero también llevan como sustento una ideologia, y cuando se
apropian del poder lo comunican mediante rituales y simbolos;
las instituciones cambian, promueven apreciar otros aspectos de
la vida, nuevos temas ingresan a la vida publica y se empiezan a
construir nuevas identidades sociales.

Desde esta misma légica plantea la antropologia del performance,
donde considera que actos de representatividad como danzas,
desfiles, conciertos, mitines, teatros y carnavales, cuando se
observan con atencién manifiestan un significado profundo,
en ellos se encuentran principios, valores, realidades, fines y
significados. Por ellos se establece que uno de los materiales
bésicos de la vida social es el performance, el hombre asume
diversos papeles, es un “homo performans”.

A partir de algunos de los conceptos antes comentados,
Victor Turner y su esposa EdithTurner crean la teoria de la
peregrinacién. Desde la légica de los ritos de paso, establece
que en sus recorridos, los peregrinos atraviesan por tres etapas,
la primera es cuando por voluntad del participante se separa
de una estructura o condicidn, posteriormente entra al estado
liminal, donde hay confusién pero luego alcanzan el communitas
que representa la parte cumbre del ritual, donde desaparece
el individualismo, separacién, competencia que promueven las
estructuras, para sentir amor al prdjimo, estimacidn, empatia y
una catarsis de solidaridad; es decir, se olvidan de los problemas,
molestias, inconformidades que eventualmente, pudieran llevar
en su corazon, lo que los hace sentir felicidad y satisfaccién por
estar participando en el ritual.

De igual forma mediante la teoria del ritual y las estructuras
simbdlicas, plantea realizar una interpretacion del proceso ritual
y un analisis simbdlico de las posturas, actitudes y materiales
que aparecen en escena, durante el desarrollo de cada uno
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de los rituales de la peregrinacidon. Asi mismo, plantea la
clasificacion de simbolos para saber cuéles son los dominantes
y los instrumentales, que a la vez lleva a comprender el mensaje
religioso que emiten por medio del culto, asi como los valores,
creencias, sentimientos y habitos de un tipo de organizacién
comunitaria que se niega a desaparecer.

Con base a estos elementos tedricos, en el Ultimo capitulo se
realiza un analisis interpretativo de la romeria de San Mateo
Ixtatan. En este apartado se inicia con la construcciéon de una
breve historia de la romeria, lo que permite conocer los factores
histéricos que han influido para que hayan venido dandose
cambios internos y hasta modificar el recorrido por donde
transitaban en los afios ochenta rumbo a San Mateo.

Siguiendo los planteamientos de Turner y Turner (1978), se realiza
un analisis interpretativo de las etapas por las que atraviesan
los peregrinos durante la romeria; separacion - liminalidad
communitas — reintegraciéon, el cual conduce a identificar los
estados emocionales que alcanzan en cada una de dichas etapas,
haciendo énfasis en el communitas, la parte mas algida del ritual.

Finalmente, se desarrolla una interpretacion simbdlica que
conlleva a comprender sobre las formas de comunicacién con Dios
y las deidades en la casa de junta, laiglesia y el cerro, las posturas
y actitudes que asume el principal junto con los romeristas en
cada uno de los rituales que realizan durante toda la romeria. Asi
mismo, se analiza el significado de cada uno de los materiales
que utilizan en cada escenificacion de los rituales y los santuarios
donde entregan sus ofrendas.
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Capitulo 1.
De la conquista espiritual a la secularizacion de la
mentalidad de los indigenas mexicanos

Para analizar las religiones indigenas y en particular las romerias
o peregrinaciones que actualmente siguen desarrollando los
pueblos indigenas de Chiapas, especificamente en la regién
tojolabal, ubicada en los municipios de Las Margaritas, Comitan,
La Trinitaria y La Independencia; es necesario hacer un retroceso
histérico y empezar por indagar como los mexicanos originales
fueron esclavizados a través de la violencia en su propio territorio,
paraluegoimponerleslareligion catélica, destruirlessusimagenes
sagradas, y manifestaciones culturales, en consecuencia fueron
obligados a organizar la vida bajo esquemas desconocidos.

Efectivamente, la conquista que hacen en el siglo XVI los
espanoles al México indigena, representa el momento en que los
autdctonos dejaron de ser duefios de su destino como pueblo, ya
que mediante la evangelizacién los espafoles les impusieron una
cultura teolégica y la religidon catélica pasé a ser el fundamento
desde donde concebian el mundo, y aunque preservaron algunos
aspectos de su cultura precolombina, esta pasé a segundo
término, en tanto el cristianismo aparece con una posicién
dominante en todas sus manifestaciones culturales.

Por ello para conocer los cimientos de la cultura indigena, es
necesario indagar cémo los espafoles lograron que se apropiaran
de la religiéon catélica, y el momento en que la internalizan
y la reconocen como parte de sus creencias, por encima de
las ensefanzas religiosas aprendidas de sus padres, y que las
compartian como base de la identidad del pueblo mexica.

De ahihasta nuestros dias, lo que han hecho los pueblos indigenas
es resignificar de manera permanente su construccién cultural a
partir de lo que les impone la sociedad dominante, en tanto que
después de la independencia de México, los diferentes grupos
politicos que han gobernado al pais, han impulsado politicas
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para extinguir las culturas indigenas, e incorporarlas a la cultura
nacional y acabar con la exclusién, ya que, suponen que la cultura
indigena es la causa de la pobreza y el atraso en que viven las
etnias indigenas de México.

1.1 La Destruccion cultural y religiosa del México indigena

Originalmente, el interés por destruir la cultura indigena surgié
desde los conquistadores espanoles, puesto que, para saquear
sus riquezas con su consentimiento tenian que implantar una
dominacién profunda, y asi iniciaron un largo proceso para
sustituir todo aquello de origen mexica y a cambio impusieron
su modelo cultural, con lo el cual hicieron de México un anexo
territorial y cultural de la corona espanola: surgia asi el virreinato
de la Nueva Espana.

Para transformar culturalmente a los mexicanos originales, no
tenian una mejor estrategia que la conquista espiritual, para
ello buscarian crear individuos mas obedientes y sumisos, y no
tenian algo mas estratégico que la religidn catdlica. Asi, gracias
a la alianza que existia entre el papa Alejandro VI y el rey de
Espafna Carlos V, programarian una evangelizacion institucional,
autorizada por el monarca de la Peninsula Ibérica y bendecida
por el representante del Vaticano.

Los primeros pasos hacia la evangelizacién de los indigenas
lo iniciaron el conquistador Hernadn Cortés y su expedicion.
Duverger (1990) relata que a la llegada de Cortés en 1519 se
dirigia al centro de México, pero tenia unos amigos que tiempo
atras habian naufragado y vivian en la costa con tribus Mayas, asi
que en esa fecha aprovecho para pasar por ellos e invitarlos a su
misidn. Para eso tuvo que tocar tierray en Cozumel presencid una
ceremonia pagana en un santuario Maya. Lo que observé fue que
un indio anciano subia a lo alto de una pirdmide para predicar
a la muchedumbre un “sermén negro”, por lo que pidié que le
tradujeran el mensaje y se enteré que eran “buenas malas”, lo
cual considero absurdo porque un Dios no podia enviar noticias
negativas a sus siervos.
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Ante ese escenario, Cortés, reunié al cacique con los jefes indios
y sus sacerdotes, los cuales traian el cabello hasta los pies y otros
a la cintura, pero empapados de sangre de los sacrificios, lo que
producia un olor putrefacto. A ellos indicé Cortes que usaran
tanicas blancas, y que deberian quitar del templo a los idolos
porque eran malos, no eran dioses y los hacian caer en actos
negativos. Luego el mismo Capitan ordend limpiar las costras de
sangre, mandd a encalar las paredes y que en lugar de sus figuras
sagradas colocaran una imagen de nuestra sefiora y una cruz,
posteriormente, ordend levantar templos, mandé a buscar rosas
y adorno con ramos para ensefar a los indios como deberia estar
la casa de Dios. Cuando las condiciones que Cortes consideraba
adecuadas, instruyeron un sacerdote de nombre Juan Diaz que
realizara una misa con la presencia del pueblo y los caciques
indios (Diaz del Castillo, 2026, p.88 y 89).

Enrealidad,HernanCortesnoteniaunprogramadeevangelizacién,
pero como hombre catdlico, al querer justificar la conquista
violenta que realizaba a las tierras indigenas, la evangelizacion
espontanea a los pueblos que atravesaba fue una forma de
curarse en salud de las criticas, que eventualmente pudiera
enfrentar, por los métodos mediante los cuales se apoderaba de
las tierras y las riquezas de los pueblos conquistados.

Aunque habia que recordar que en la bula Inter Caetera’ de
1493 la conversion de los indios no sélo era un deber moral, sino
también juridico. Ademas, al regreso de Cristébal Coldn de su
primer viaje a las Indias comunicé su descubrimiento a los reyes
de Espafia y estos le informaron al papa, en respuesta el Pontifice
dona las Indias a Espafa.

Duverger (1990) relata en qué términos fueron entregadas las
Indias a los reyes de Espana:

T Ordenamiento publicado por el Papa Alejandro VI otorgando atribuciones
a Espana de fomentar la religién catdlica y gobernar los nuevos territorios,
cuidando de no invadir alguna pertenencia de otro rey cristiano. Bacu (1988)
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Pero esta concesidon tenia una contraparte: los reyes
catdlicos, es decir Femando e Isabel, se comprometian
a enviar a las Indias «<hombres de buenas costumbres,
honestos y temerosos de Dios, doctos, sabios vy
experimentados, para instruir a los habitantes en la fe
catdlica... La conquista de América debia ser también una
conquista espiritual (p.15).

Asi los reyes de Espafna dirigieron su atencidn con intensidad
a las tierras de ultramar, porque, ademas el descubrimiento de
América coincide con la caida del Gltimo rey moro de Granada y
el espiritu de la reconquista seguia latente, aunque no aportaba
beneficios a Espafia; por ello América aparece como el territorio
de una nueva cruzada que le fue confiado a Espafia, asumiendo a
cambio el compromiso de convertirlo en una tierra cristiana.

No obstante, antes de que los reyes de Espana enviaran
evangelizadores especializados Hernan Cortés, con sus propios
métodos seguia promoviendo el cristianismo. Su estrategia
consistia en que, al llegar a un nuevo territorio, convocaba a las
autoridades y lideres indigenas para comunicarles que llegaba
en representacién del rey Carlos V, y les ofrecia relaciones de
amistad a cambio de que se convirtieran al cristianismo, pero ahi
también por medio de sus intérpretes les hacia una sintesis de
la religion cristiana y les pedia que olvidaran sus dioses y que
evitaran los sacrificios humanos.

Con ello inicia la cohabitacién de las dos razas y se estaba a un
paso de iniciar con la institucionalizacion del mestizaje, pero
Cortés consideraba que para dar ese paso era necesario que
los indigenas terminaran con la idolatria, no sélo representada
por la adoracién de las figuras que tenian en los santuarios, sino
principalmente por los sacrificios humanos.

El Trabajo de evangelizacién que realizaba Cortés por su propia
iniciativa, no siempre era bien recibida a pesar de que buscaba
diferentes estrategias para incrustar el catolicismo. Muchas veces
negociaba que le permitieran montar un altary una cruz al interior
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de los santuarios indigenas e incluso llego a tomar sacerdotes
indigenas, pero les cortaba el cabello, y les ensehaba aspectos
del cristianismo para que realizaran misas cristianas, no obstante,
era posible que negaran sus creencias tradicionales; porque en
su concepcion de conquista, y siguiendo su tradicidon mexica
cuando vencian otra tribu no borraban las creencias y religion de
los vencidos, sino que lo utilizaban para enriquecer su cultura,
e incluso, permitian que siguieran practicandola paralelamente
(Duverger, 1990).

Los avances logrados por Cortes en términos de evangelizacién
en 3 afos fueron infimos, si bien bautizé a las 300 mujeres que
le entregaron y convencié a los 4 caciques de Tlaxcala que se
bautizaron, pero sélo fue una actitud politica porque de forma
inmediata no renunciaron a su religiéon. Por mas que Cortes y
Olmedo tenian una buena retérica no lograban convencer a los
indigenas de convertirse al catolicismo, en Cozumel, Tabasco,
Cempoala, Tlaxcala y México, siempre escuchd decir de los
lideres indigenas que su religion era herencia de sus antepasados
y no podian abandonarla porque se inconformarian sus pueblos
y si sus sacerdotes ya no practicaban sacrificios humanos se
enojarian sus dioses y descargarian su furia en sus pueblos
mediante epidemias, hambrunas y guerras para destruirlos
(Duverger 1990).

Dicha actitud de los lideres indigenas hacia ver a Cortés y sus
asesores que la conquista no la lograrian a base de discursos y
relaciones amistosas, porque los indigenas nunca entregarian su
territorio voluntariamente. El 13 de agoste de 1521 se consuma
la conquista mediante una campafa militar a sangre y fuego, el
escenario que se configura en esa fecha en la capital azteca fue
desoladora, un campo en ruinas humeantes y una alfombra de
cadaveres; parecia que no habia condiciones de una reconciliacion
entre los mexicanos y el grupo de espanoles.
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1.1.2 La Solicitud de frailes para la evangelizacién de los indios

No obstante, las condiciones que se generaron a partir de la
violencia con que sometieron a los mexicas, Cortés no habia
desistido respecto a la idea de evangelizar a los indigenas, asi
que en cuanto se apaciguaron las cosas decidié dejar ese trabajo
en manos de las Ordenes Mendicantes? porque consideré que
serian los Unicos que podrian vencer la tensidon que existia en los
indios para lograr la evangelizacion.

Segun los relatos de Duverger (1990) Cortés se dirigia a la Corona
espanola en los siguientes términos:

He hablado a vuestra alteza de la buena disposicién que
se encuentra en cientos de naturales de esas regiones para
convertirse a nuestra fe catdlica. He mandado a vuestra
augusta majestad suplicas para que ella ordene sean
enviados para este efecto, religiosos de buena vida y de
buenos ejemplos. Ahora bien, hasta ahora solo han llegado
muy pocos o casi ninguno, sin embargo, es muy cierto que
seran de gran utilidad. Es por esto por lo que reitero mis
suplicas ante vuestra alteza... Es necesario que vuestra
majestad envie aqui, a estas regiones, un gran numero de
religiosos, con mucho celo y entregados a la conversién de
estas gentes (p. 21).

El interés de Cortés por lograr la evangelizaciéon en la Nueva
Espafa, lo manifestaba en sus cartas cuando implicitamente
homenajeaba a los franciscanos y dominicos porque sabia que

2 as érdenes mendicantes son comunidades religiosas dentro de la Iglesia
catdlica que surgieron en el siglo Xl como una respuesta radical a la vida
monastica tradicional. En lugar de vivir aislados en monasterios y sustentarse
con propiedades o rentas, los miembros de estas érdenes —llamados frailes
y sores— adoptaron un estilo de vida basado en la pobreza voluntaria, la
predicacién itinerante y la dependencia de la caridad para su sustento (Reyes
y Pérez, 2013).
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eran los que podrian entrar a la vida de los indigenas; ya que
la violencia con la que se habia aduenado del control de la vida
politica de los indigenas generaba un ambiente hostil dificil de
vencer.

Duverger (1990) describe una de las cartas de Cortés donde
critica la practica de los religiosos seculares:

Si tuviéramos aqui obispos y otros prelados, continuarian en
los malos habitos contraidos al presente. Dispondrian de los
bienes de la iglesia para desperdiciarlos en pompas y otros
vicios. Dejarian los mayorazgos a sus hijos y a sus padres. y
lo que es peor aun: los naturales de estas regiones tenian
anteriormente sacerdotes para el culto y las ceremonias
y estas personas eran de una honradez y de una castidad
irreprochables... ;Qué pensarian ellos viendo las cosas de
la iglesia y del servicio de Dios en manos de candnigos o
de otras eminencias, quienes llevarian una vida profana y
darian rienda suelta a sus vicios como lo hacen habitualmente
hoy dia en nuestros reinos? Seria despreciar nuestra fe y
transformarla en objeto de burla..., (p. 22)

Finalmente, las suplicas de Cortés parecian tener eco, pero lo que
realmente fue determinante para que las érdenes Mendicantes
se trasladaran a evangelizar a la nueva Espana, fue el interés que
a los religiosos les nacié por venir a salvar las almas de indigenas
que para ellos tenian al demonio en sus creencias. Asi de 1523 a
1572 franciscanos, dominicos y agustinos tuvieron el monopolio
de la evangelizacion en México.

1.1.3 La programacion de la evangelizacion de los indigenas
por la orden franciscana

La iniciativa franciscana de evangelizar la Nueva Espafia surge
en Roma. Dos hermanos menores organizan un grupo selecto,
disefian la empresa y programan su trabajo de predicador de
indios. Para obtener autorizacién, Jean Glapion y Francisco de
los Angeles, recurren al emperador Carlos V y el papa Leén X
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les autoriza la bula3 «Alias felicis» para ir a México, bautizar,
confesar y administrar todos los sacramentos. Es decir, era una
autorizaciéon amplia, para practicamente representar la iglesia en
las tierras de ultramar.

Sin embargo, apenas iban llegando a Espafa cuando recibieron la
noticia de que el pontifice habia fallecido y nombraron a Adriano
VI, por lo que nuevamente recurrieron al emperador para realizar
las gestiones con la idea de que les ratificaran la bula y el nuevo
papa les respondié con la nueva bula «Exponi nobis fecisti», la
cual fue extendida en los mismos terminaos que la anterior, es
decir, con las mismas facultades para realizar su trabajo en el
nuevo virreinato.

Cuando todo parecia arreglado para que los franciscanos
emprendan su viaje, Francisco de los Angeles es nombrado
ministro de la orden (superior de todos los franciscanos), por
lo que renuncia a la misién y Glapion muere repentinamente. El
nuevo ministro no permitiria que el proyecto de evangelizacién
de México quedara olvidado y nombra a Martin Valencia como
responsable de la misidon, hombre nativo de la ciudad de Valencia
de Don Juan y de todas sus confianzas quien retoma el proyecto.

Fray Francisco de los Angeles tenia cierta atraccién por los
simbolos y las sincronias, por ello no parecia raro que emulando
al nUmero de apdstoles que acompanaban a Jesucristo, nombrara
a 12 acompanantes de Martin Valencia para que se trasladaran
a Nueva Espafa; ademas, fue el mismo nimero de discipulos
reunidos por San Francisco de Asis el 24 de febrero de 1209
cuando llevé a cabo la fundacién del convento de los hermanos
menores. El superior reunidé al equipo en el convento de Santa

3 Estas facultades ampliadas permitian a los religiosos realizar tareas propias
del clero secular (confesiones, bautismos, matrimonios, etc.) en zonas alejadas
de la autoridad episcopal, siempre que no se requiriera consagracién episcopal.
Al rey de Espafia se le concedia el derecho de seleccionar y examinar a los
sacerdotes enviados a las misiones, incluyendo un derecho de veto sobre los
candidatos (Gallo 1973)
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Maria de los Angeles en Sierra Morena donde les entrega las
instrucciones y da las bendiciones el 4 de octubre de 1523 dia de
la fiesta de San Francisco (Duverger 1990, p. 28).

En el convento de Santa Maria de los Angeles, permanecen
encerradosMartinValenciaysus 12acompanantes durante octubre
y noviembre de 1523. En dicho conclave hay preocupaciones por
la tarea espiritual que los espera, pero también reflexionan y
discuten métodos, estrategias y se proponen objetivos, es decir,
realizan una buena planeacién, puesto que, en una lucha espiritual
contra el principe de las tinieblas, tratarian de ser infalibles.

El 25 de enero de 1524 fecha programada para partir del puerto
de San Lucér de Barrameda hacia Nueva Espafia, Martin Valencia
ve que el equipo no estd completo. Uno por razones que no
se explican fue llamado a la corte del rey y no llegd a tiempo,
otro, antes de partir se dio cuenta que le faltaba actitud para
semejante misién, por lo que decidié suspender el viaje, pero
para no romper el contenido simbdlico que acompanaba la
misién, llamaron a un converso del convento de Sevilla, y ya con
los 12 a bordo el barco elevé anclas.

1.1.4 La llegada de los 12 frailes a la Nueva Espaiia

El viaje de los 12 se produjo sin contratiempos y el 13 de mayo
de 1524 arribaron a San Juan de Ulua y de ahi emprendieron un
viaje a pie que los llevaria hasta el centro del pais. Al enterarse
Cortés de su llegada envio una escolta para que los trasladaran
a su destino sin ningun incidente, pasando por Tlaxcala, ahi
empezaron a conocer la vida indigena, quedando maravillados
por sus mercados y la variedad de productos que ahi ofrecian,
las multitudes de aborigenes que se concentraban; en ese
primer contacto emergia una admiracion reciproca entre indios
y religiosos; se cuenta que los evangelizadores parecian comicos
al verlos descalzos y con su vestimenta amplia, a su paso los
naturales expresaban el término “Motolinia, Motolinia” y Toribio
de Benavente pidié que le tradujeran, se enteré que significaba
pobre y desde ese momento decidié llamarse Motolinia por toda
su vida (Duverger, 1990, p. 31y 32).
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Aproximadamente al mes, en junio de 1524, llegaron los 12 a la
ciudad azteca, Cortés los recibi6 muy emocionado, tanto que
preparé una gran recepcion y reunié a todos los habitantes
indigenas. Ante toda la muchedumbre, jefes politicos y caciques,
el capitan se arrodillo frente a Martin Valencia, responsable de la
misién, le besé la mano en sefnal de respeto, pero luego hizo lo
mismo con los otros once frailes; los indios, siguiendo el ejemplo,
de igual forma besaron las manos de los religiosos y Cortés en la
cena volvié a pronunciar un discurso donde explicaba a los indios
cémo la autoridad de Dios es incomparable a cualquier ser de la
tierra porque es omnipotente (Duverger, 1990).

Cortés era amante de los protocolos y la formalidad, por lo
que decidié organizar los “coloquios”, donde puso frente a
frente a los frailes con los jefes aztecas. La marca del capitén
era la solemnidad, el juego de jerarquias y la palabra elegante,
pero ésta a la vez como un arma de autoridad y amenaza, su
participacién directa en el evento manifestaba que desde su
punto de vista era el encuentro de dos culturas por medio de
un didlogo teoldgico pero desigual, porque los evangelizadores
llevaban todo preparado para convencer a sus contrapartes, en
cambio los jefes indigenas ahi se enteraron de qué se trataba el
evento.

Dicho evento organizado por Cortés alcanzdé los objetivos
planteados en términos cristianos, puesto que la habilidad oratoria
y el conocimiento profundo de la doctrina cristiana por parte de
los predicadores termind por quebrantar la concepcidn religiosa
de los jefes indigenas, por lo que terminaron convencidos y ellos
mismos solicitaron el bautizo. La fuerza de la fe y la conviccién
de los 12 predicadores presentaba su primer éxito, pero para el
futuro de los mexicanos, es un dia clave, porque se internalizaba
la religion catdlica, que seria la base de la construccion de nuevas
identidades y la cultura de toda una nacion.

En los textos que se escribieron respecto a los temas que se

trataron en los coloquios religiosos realizados en la Nueva Espana,
se observaba que se cred una confrontacién entre los Dioses
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mexicanos y los cristianos. Aqui se percibe que los primeros
misioneros concibieron la religién indigena como indignante,
en tanto les parecia una aberracion, pues algunos rasgos de la
religién azteca, mas que una adoracién del Dios todo poderoso
que conocian los predicadores, era una adoracién al rey de las
tinieblas.

El primer argumento que utilizan los evangelizadores para
descalificar la religién Azteca es el politeismo, puesto que la
biblia ensenaba que habia un solo Dios creador de todas las
cosas; en cambio el politeismo de los indios tenia una concepcién
funcionalista de la religién, en tanto que tenian Dioses
consagrados a los fendmenos naturales y las labores especificas
de los hombres (Tlaloc, Xiutrteculi, Uiuilopochii, Mixcoat,
Tlazoteotl, etc.) que era necesario rendirles adoracién para que
no mandaran destruccidn y los indios lograran tener éxitos en
cualquier actividad.

El politeismo mexica se debia a diferentes factores culturales,
el primero de ellos es que, si bien esta tribu por antonomasia
eran guerreros y sometian a sus vecinos, nunca pensaron en el
exterminio cultural de los otros; en cambio los conquistadores
impondrian el catolicismo porque enterrarian la civilizacién
prehispanica, y asi lograrian la verdadera conquista, la espiritual.
Asi, los espafioles impondrian una religion monoteista, sobre la
concepcidn politeista de los mexicas, cuyo pantedn religioso se
ampliaba constantemente porque las imagenes de los Dioses de
los pueblos que subyugaban ingresaban al recinto ceremonial
Coacalco, a los que también le rendian culto, razén por la cual
la cultura mexica contara con un sistema religioso complejo
(Montes de Oca, 2001)

Otra practica que horrorizd a los franciscanos fueron los
sacrificios humanos. Los evangelizadores se ofenden no sdlo
porque se opone al quinto mandamiento (no mataras) del Dios de
los Espafioles, sino que ademas utilizan una justificacion religiosa
para practicar la antropofagia; por ello, los sacrificios humanos
eran utilizados por los evangelizadores como argumento sélido
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para acompanfar la tesis de la conspiracidon diabdlica de los
indigenas. La idolatria es otra practica que causaba repulsién a
los predicadores, la adoracién de figuras de piedra y madera,
las consideran imagenes espantosas y de suciedad repulsiva, en
tanto se oponian a la imagen divina de Dios (Duverger, 1990).

Con los anteriores argumentos les demostraban a los indigenas
que sus creencias eran equivocadas y demoniacas, pero a cambio
les explicaban alos jefes politicos, caciquesy al pueblo en general,
que ellos traian el mensaje del Unico Dios creador de todas las
cosas; y que si querian salvar sus almas deberian aceptarlo como
su Unico salvador, de lo contrario, al morir sin conocerlo ni creer
en Dios, seguramente su alma pagaria sus pecados en el infierno.

1.1.5 El Inicio de los trabajos de los predicadores

La conviccidén y el sacrificio con que iniciaron su trabajo los
predicadores, trataban de hacerla coincidir con la version divina
de los frailes, en el sentido de que fue con la ayuda del espiritu
santo como hicieron un viaje tan largo para llegar a la Nueva
Espana con el fin de ensefarles a los indios la palabra de Dios, y
se convirtieran en cristianos, pero también argiian que no venian
por su propia voluntad, sino que los habia enviado la suprema
autoridad, grande en sabiduria y santidad; el representante de
Dios en la tierra, su vicario el papa Adriano VI. De igual forma
explicaban que la doctrina que ellos ensefaban no era de
origen humano, puesto que, venia del cielo, dada por Dios todo
poderoso por medio de las sagradas escrituras.

Un tercer factor mediante el cual explicaban la nobleza de su
trabajo de evangelizaciéon era que ni el monarca que los habia
enviado, ni ellos mismos perseguian un interés temporal o
material. Venian Unicamente por el bien de sus almas y su
salvacién, por lo tanto, su estancia en la Nueva Espana era
indefinida, permanecerian hasta que todos los mexicanos se
convirtieran y aseguraran la salvacién de su alma.

Asi mismo, les explicaban a los indigenas que en este mundo
existe un lugar llamado el reino de los cielos, “regido vy
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gobernado por el Sefior Todopoderoso, que esta en el Cielo y
por el Monarca, su Vicario, el cual vive en la tierra y cuyo trono y
residencia se encuentran en la gran ciudad de Roma; y este reino
se llama Santa Iglesia Catdlica” (Duverger 1990, p. 61). Era a este
reino al que querian llevar a los indigenas a pertenecer, pero el
requisito era negar su religion y su cultura, de lo contrario no
habia oportunidad de ingresar.

Respecto a la forma como llevaron a cabo la evangelizacién, los
predicadores crearon un catecismo donde se exponia la doctrina
catdlica en términos muy sencillos, exclusivo para personas que
carecian de conocimientos respecto al cristianismo. El contenido
de los materiales para el trabajo evangelistico, también explicaba
el origen de las sagradas escrituras, ensenaba quién era el
verdadero Dios Universal principio y fin de todas las cosas;
sobre Jesucristo y su reino en la tierra y los cielos, respecto a
la creacién de los angeles, de Lucifer y sus cortesanos y la
forma en que decidié acosar al ser humano para hacerlo caer en
pecado; la perfeccidon y beatitud que Dios dio a los dngeles para
que cuidaran al humano, incluyendo la forma como creé Dios el
mundo invisible, asi como el origen de lo maligno que son los
demonios (Duverger, 1990, p. 67-97).

Lanuevareligion tuvo un éxito relativamente rapido, el apostolado
de los franciscanos dirigié sus primeros objetivos privilegiando a
los nifios, especificamente a los hijos de los nobles. Esto ya lo
tenian planeado porque en la etapa en que se dedicaron a la
construccidn de los conventos incorporan un anexo con materiales
mas sencillos, y en cuanto inician sus trabajos, ahi albergan a los
hijos de las élites politicas del lugar, posteriormente cuando los
indios fueron observando los aprendizajes de los jovenes, todos
ya solicitaban el ingreso de sus hijos.

En las escuelas fundadas por los frailes, los jévenes aprenden los
aspectos basicos de la religion catdlica, se graban de memoria
las principales oraciones en latin, se inician en la lectura y la
escritura. En un principio, por el problema de la lengua, los frailes
no encuentran como operar su metodologia, por lo que recurren
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a la instauracion de pequefos internados, para ensefar por
medio del ejemplo e imitacién cristiana; donde ponen a los nifios
en un ambiente religioso, fomentan el recogimiento, oracién,
devocién al culto divino y los franciscanos actian como espejo
de la practica de la vida con virtudes, que ponderan la pobreza
y la sencillez.

Los internados no son bien recibidos ni por los indigenas,
aparentemente mas convencidos, tan fue asi que algunos para
no quedar mal con los frailes, prestaban el hijo de un esclavo y los
mandaban al internado, haciéndolo pasar como uno de los suyos.
Otros enviaban alos hijos sin condiciones intelectuales apropiadas
para el aprendizaje ofrecido, el asunto es que buscaban la manera
de no involucrar a sus hijos con los internados. Sin embargo, en un
ano habia escuelas en México, Texcoco, Tlaxcala y Huexotzinco y
mil nifos ya habian alcanzado importantes niveles de aprendizaje,
anos después llegarian a ser alcaldes o gobernadores y tuvieron
autoridad sobre los que gobernaban en la etapa que fueron nifios
y estudiantes de los internados.

El apostolado de los frailes también atendié la educacion de
los indigenas adultos, pero la cuestion de la lengua significé un
problema, en tanto que los traductores simplificaban el mensaje,
por lo que perdia la mistica y no generaba el entusiasmo que
los evangelizadores le impregnaban a su mensaje. Aun con este
problema cuidaron que, en los mensajes traducidos, cuando
menos se conservara la informacién de los falsos dioses que para
ellos eran diablos, y el llamado a la destruccidn de los idolos que
preservaban los indios en sus templos.

La resistencia a olvidar sus dioses y destruir sus idolos fue muy
férrea, sobre todo, durante los primeros cuatro afios de estancia
de los espafoles en Tenochtitlan. En ese tiempo, atendian su
apostolado, pero también realizaban obras de construccién de
la “nueva” ciudad, lo que les ocupaba mucho tiempo y disminuia
su atencidn respecto a lo que pasaba a las orillas de la ciudad
y otros pueblos cercanos. Esta distraccion la aprovechaban
los indigenas para que de manera discreta siguieran sirviendo
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y honrando a los “demonios”. E incluso, no en publico, pero
seguian haciendo sacrificios humanos y en 1525 descubrieron
en Texcoco los teocallis, que estaban provistos de idolos a los
que les ofrecian rituales; tres frailes fueron comisionados para
destruir violentamente esos santuarios, igual, otros se trasladaron
a Tlaxcala y con el mismo procedimiento derrumbaron altares
que los indios se negaban a abandonar; aunque ahi encontraron
a Cristo en la cruz y la imagen de la virgen que afos antes Cortés
habia entregado a los caciques, ya eran parte de su coleccién de
dioses (Duverger, 1990).

Definitivamente, los frailes se habian planteado el destierro de
las creencias en los indios, pero por mas que intentaban que por
su voluntad ellos mismos destruyeran sus idolos, lo que parecia
imposible. Fueron los evangelizadores que se encargaron de
destruir los altares, pero siempre buscaron el consentimiento
de los jefes politicos, y los llevaban fisicamente al lugar de los
hechos para legitimar los actos. En otros casos utilizaron a los
hijos para tratar de imponer el catolicismo a las familias hasta que
en 1527 fue asesinado Cristobal por su propio padre Axotecatl,
por insistirle con vehemencia a que adoptara el cristianismo y
olvidara la religién inculcada por sus padres y abuelos.

Entre 1524 y 1529, el fraile Motolinia los describe como afios
frios, ya que, ante la destruccidn de los templos los mexicanos
se indignaron, provocando un ambiente tenso. Escondian las
estatuas de sus dioses en sus casas, jardines, entre la pared
de sus construcciones; en los templos colocaban la imagen de
Jesucristo o una virgen, pero detrds permanecian los idolos,
si erigian una cruz en la intersecciéon de caminos, en la parte
de abajo colocaban un simbolo prehispanico, de manera que
adoraban al Dios Espanol, pero también seguian adorando a sus
Dioses prehispanicos (Duverger 1990).

Enelafio de 1536 Motoliniarealizé un pequefo balance del trabajo
de evangelizacién realizado por los franciscanos en México, y
calculaba mas de cuatro millones de indios bautizados. Dos ahos
después incluyendo nuevas provincias y ciudades convertidas,
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mas los datos globales aportados por todos los misioneros se
hablaba de mas de seis millones de indigenas cristianizados.
Hasta ahora no se ha puesto en duda estas cifras, puesto que,
varios cronistas comparten datos, ademas hay que considerar la
densidad de poblacién indigena al inicio de la colonia; por ello
se narra que los bautizos no eran individuales, sino por amplios
grupos, barrios y ciudades; un fraile narra que en 1530 bautizé
en Texcoco 15 mil personas en un solo dia; otro comentd que
en Tepeapa durante una cuaresma realizé 70 mil bautismos
(Duverger, 1990).

En esa época tedlogos y otras ordenes Mendicantes pusieron
en duda el aspecto cualitativo de las conversiones y bautizos,
insinuando que, eventualmente, estos actos pudieron ser
forzados, pero la realidad es que la relacién entre frailes e
indigenas era buena; mas bien los conquistadores desconfiaban
de los religiosos por proteger a los indios y evitar la esclavitud que
sus proyectos necesitaban para que fueran rentables. Motolinia,
en cierta época se refiridé al tema, y dijo que nunca bautizaron
en forma de aspersién a la muchedumbre, aunque si reconocié
que para cumplir con esa complicada tarea simplificaron los
procedimientos.

Pero mas alld de criticas y sospechas respecto a los nimeros de
convertidos, lo cierto es que los franciscanos hicieron un trabajo
apostdlico completo; convirtieron aquellos que se acercaron
y solicitaron el bautismo y luego los cristianizaron a través del
catecismo que tenian preparado expresamente. En realidad, el
trabajo apostélico habia sido exitoso, después de las reticencias,
se generd un ambiente de atraccién de la religion catdlica y se
convierte en una realidad popular, por lo que hombres, mujeres,
ninos, nobles y plebeyos se integraron al cristianismo. El 14 de
octubre de 1526 en Texcoco se celebra el primer matrimonio
catdlico en México; el hermano del rey Cacamatl contrajo
matrimonio y otras siete parejas ahi mismo siguieron su ejemplo.
En esa misma ciudad en el verano de 1528 se llevé a cabo la
primera procesién haciendo rogativas para que cesaran las lluvias
torrenciales y esa misma noche dejé de llover (Duverger 1990).
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1.1.6 La primera manifestacién de la internalizacién de la
religion catélica

Tres anos después, se le aparece una virgen el indio Juan Diego,
de acuerdo con la leyenda la virgen habia pedido un santuario en
la colina del Tepeyac, pero el obispo Zumarraga no lo creyd, no
obstante, la virgen cité nuevamente al indio para que recogiera
flores en su poncho y se las llevara el obispo, cuando las entregé
el obispo vio la cara de la virgen en la tela y se inclind. Dos anos
después Cortésy el obispado organizaron una colecta econémica
para financiar la construccion del santuario del Tepeyac. La piel
morena y bronceada coadyuvd a la advocacion de nuestra sefora
de Guadalupe (Duverger, 1990, p. 129 y 130).

La leyenda de la virgen de Guadalupe para muchos, por decir lo
menos, les parecié sospechosa, pero lo importante fue que una
virgen de origen europeo se convirtié en unavirgen indigena. Esta
primera epifania de los indigenas representa la apropiacién de la
religién catdlica por parte de los mexicanos, lo cual significaba
que el trabajo de los franciscanos habia dado frutos, puesto que,
apenas 10 ahos después de la conquista, el catolicismo dejaba de
ser una religidn extranjera y la virgen de Guadalupe se convertia
en el simbolo de la mexicanidad (Duverger, 1990, p. 131).

Diferentes autores, cuando analizan el éxito de los franciscanos en
la implantacién de la religion catdlica en México, reconocen que
también se debe a la personalidad de los religiosos, pues, aunque
existian intereses de diferentes tipos y niveles en la conquista,
los predicadores impregnaron a su trabajo de evangelizacién
los atributos que como personas habian cultivado en su historia
de vida. Al referirse a la formacién de los evangelizadores, hay
que reconocer que los doce eran descendientes de familias de
abolengo, relacionadas con el poder politico, la alta cultura, y
algunos descendian de familia imperial, dependiente de linajes
nobles de Francia, Espana y otros paises.

Los monjes franciscanos que llegaron a la Nueva Espafia fueron
seleccionados cuidando que contaran con las capacidades
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para enfrentar un problema complejo en el nuevo mundo.
Independientemente de su fe y profunda formacién espiritual,
consideraron su formacion intelectual y sus capacidades de
reflexién, invencién y adaptacién; venian preparados en todo
para resolver de todo, tenian conocimientos de arquitectura,
preparan planos, controlan obras, Pedro de Gante fue albafil en
la construcciéon de méas de 100 iglesias; cuando surge una gran
epidemia construyen hospitales y se improvisan como médicos,
enfermeros para atender a los indios, ante la falta de agua en
Otumba Fray Francisco de Tembleque utiliza 6 anos de su vida
para construir un acueducto de 40 kildmetros, guiando a los
contingentes de indigenas para que realizan labores a mano para
concluir con la majestuosa obra (Duverger, 1990, p. 150-151).

Entre los monjes habia linglistas, historiadores, profesores y
musicos. Todo su conocimiento lo ponen a disposiciéon de su
obra de evangelizacién-educacion de los indigenas. En musica
ensefian a ejecutar instrumentos occidentales y forman grupos
musicales ensamblandolo con instrumentos de los indios como
flautas y tambores. Estas cualidades ampliaron su campo de
ensefanza, con lo cual sus niveles de intervencidon social se
extienden a diferentes dmbitos de la vida de la nueva Espana.

Los franciscanos eran extraordinarios, las mismas reglas de la
orden que fomentan la humildad lleva a los monjes a ser dulces
y sencillos, por su vestimenta era distinguidos por los indios y
diferenciados del caracter arrogante de los conquistadores, pero
lo que mas atrae a los autdctonos es la pobreza que caracteriza a
los predicadores. Ellos subsisten con las limosnas que reciben de
los fieles, el espiritu de pobreza raya en la obsesién, en tanto que
a veces no cuentan ni con lo esencial para vivir (Duverger, 1990).

No obstante, laimportancia de laformacion espiritual e intelectual
de los monjes para alcanzar resultados exitosos respecto a la
evangelizacion, existen otras condiciones que se generaron
entre los diferentes actores que participaban en la conquista de
México y que también los indujo a asumir una actitud diferente.
Cada grupo de actores concibieron sus propios proyectos con
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objetivos que se plantearon a partir de tener a su disposicion
nueva tierras con riquezas abundantes, con personas propensas
a convertirse en sUbditos de la corona, y al mismo tiempo,
volverlos seguidores de la religién catdlica; personas que para
otros espafnoles podian convertirse en mano de obra a explotar
para generar y acumular riqueza; pero ademas los predicadores,
en la medida que se fueron integrando a la vida de los indigenas,
también se plantearon sus propios proyectos.

Siguiendo esta ldgica, tendriamos que la corona espafola
contaba con un proyecto de expansién imperial, por ello es quien
promueve y dirige la invasidn a otros pueblos, pero para suavizar
la agresion utilizan un eufemismo y le denominan conquista,
cuyo objetivo tenia claramente un interés econémico e imperial.
Es decir, violan derechos internacionales, matan, someten,
para subyugar los gobiernos locales, toman el poder politico y
saquean las riquezas, como; materias primas, maderas preciosas,
oro, plata, cobre, etc., para fortalecer su poderio econémico e
imponerse a los paises mas débiles y consolidarse como una
potencia mundial.

El vaticano y especificamente el papa Adriano VI, cuyo proyecto
era imponer la religién catdlica al Nuevo Mundo para tener el
control espiritual de otros pueblos de la tierra, lo cual, al mismo
tiempo significaba ampliar su poder politico para estar en
paridad con los otros poderes que gobiernan el mundo. Ademas,
en la medida que ampliaban su presencia en nuevas fronteras
geograficas, implica mayor nimero de feligreses, que se traduce
en mayores ingresos econdémicos y acumulacién de capital.

Asimismo, lossoldados, capitanesytodalamiliciaque participaron
de forma presencial en la guerra de conquista, mas los espafoles
peninsulares que vinieron después a poblar la Nueva Espana
y en busca de riquezas, tenian sus propios proyectos. Estos
buscaban hacerse ricos esclavizando y explotando brutalmente
a los indigenas, fueron tan inhumanos que se considera que el
mal trato y los trabajos forzados fueron la causa de la tragica
disminucién de la poblacién indigena durante la colonia. Esto
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fue provocado por los encomenderos, puesto que, la corona
espafnola puso bajo su administracion las encomiendas, con la
indicaciéon de que los indios les pagarian un impuesto, pero con
la condicidn de que los evangelizaran, educaran y vieran por su
salud, sin embargo, esto nunca se cumplié, mas bien, los tomaron
como esclavos.

1.1.7 El proyecto humanista de los frailes franciscanos

De igual forma, la integracién profunda que se establecié entre
los indios y los predicadores provocéd que los evangelizadores
se plantearan un proyecto muy diferente al de los actores que
analizamos en péarrafos anteriores. Para comprender esta idea
utdpica de los franciscanos, hay que recordar que las ordenes
Mendicantes (franciscanos, jesuitas, agustinos) se formaron
con la finalidad de cambiar con el ejemplo a las sociedades
occidentales que se habian degenerado; porque practicaban un
modelo de vida seglar, amaban el dinero y caian en la corrupcién
que este provoca, habian perdido los valores humanos y morales.
La decepcidon que sufrieron los monjes al ver sus sociedades
corrompidas hizo que renunciaran a la vida mundanay se formaran
espiritualmente; su utopia era construir una sociedad mas justa,
mas humana, sencilla y alejada de la opulencia.

Respecto a la utopia de los monjes, Duverger (1990) hace
referencia a ello en los siguientes términos:

Los franciscanos sofiaron con el proyecto de construir con
los indios una sociedad mas justa y moral, por estar fundada
sobre los principios del Evangelio. Esta es, en todo caso,
la idea propulsora hasta 1570... es evidente que los frailes
menores de la Nueva Espafia estan animados por la idea de
realizar un gran proyecto social, que pasa, cueste 1o que
cueste, por los indios (p. 159).

Evidentemente que estas ideas estaban relacionadas con su

formacion espiritual, pero también existen relatos donde los
frailes manifestaron su amor por México y los indios. Esto también
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explica sus importantes logros en términos de evangelizacion,
puesto que, para los evangelizadores los indios dejaron de ser
objetos politicos y estadisticas de conversidn; ellos consideraban
que estaban educando y formando espiritualmente una nueva
sociedad diferente a la que habian dejado en su continente de
origen.

Los predicadores convirtieron a México en una patria adoptiva, la
mayoria de ellos desde que llegaron nunca mas volvieron a salir
de la Nueva Espafa, aqui permanecieron hasta que murieron afos
después de haber desembarcado en san Juan de Ulua. Algunos
viajaron alguna vez a la madre patria por cuestiones politicas
o administrativas, pero en cuanto concluyeron con la tarea
regresaron a reiniciar sus labores de apostolado, porque para
ellos no era una conquista, sino la construccién de la sociedad
del futuro.

La integracién que se dio entre indigenas y frailes fue profunda
porque ocurrié en términos materiales y espirituales, lo cual llevd
a que los indios de cristianizaron y los monjes se indianisaran.
Pronto cambiaron su alimentaciéon occidental para consumir
tortillas, chile, tamales, atole; asi los indigenas los hicieron parte
de ellos, porque aprendieron la lengua vernacula, consumian los
mismos alimentos y andaban descalzos como cualquier mexicano.

Porelamoralosindigenaslosfrailesyel obispoJuande Zumarraga,
se convirtieron en defensores de su causa, denunciaban
permanentemente los abusos que cometian los encomenderos
en contra de los autdctonos. Participaban constantemente en
las reuniones del comité de las indias o enviaban cartas a los
reyes para denunciar el sufrimiento de los indigenas, y gracias
a esas presiones se crearon leyes y decretos que prohibian la
esclavitud, el trabajo a espaldas de los indigenas, y una serie de
contenidos juridicos a favor de los mexicanos originales; pero en
la Nueva Espana nunca se aplicaron dichas leyes, al contrario,
intensificaban los maltratos hacia los indios y normalizaban la
esclavitud.
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El afecto que existia entre los predicadores y los indigenas,
Duverger (1990) lo describe de la manera siguiente:

Asi como los misioneros quieren realmente a México y a los
mexicanos, estos tienen verdadero afecto por los religiosos.
Para convencerse de eso, basta evocar los entierros de
algunos de ellos, en que el pueblo mexicano llegd en masa a
llorar a sus sacerdotes: por ejemplo, cuando se enterrd Juan
de Perpifian, el inmenso patio del convento de San Francisco,
ennegrecido por la muchedumbre, era demasiado pequefio
para contener al gentio que lloraba y se desbordaba en las
calles cercanas. Y cuando Pedro de Gante muridé en 1572, sus
funerales duraron varios dias, ya que cada cofradia india, cada
barrio, cada pueblo de la zona, quiso manifestar su dolor con
solemne homenaje y «gran esparcimiento de lagrimas”

(p. 161).

Paraddjicamente, los que procuraron mas directamente la
destruccién de las culturas indigenas, los que condenaron vy
acusaron de diabdlicas a la religién indigena para desaparecerla,
fueron reconocidos y amados por las poblaciones indigenas;
quienes finalmente, se sintieron satisfechos practicando la
religién cristiana, que a diferencia de la religiéon prehispéanica,
que otorgaba un rol dependiendo de la clase social o nivel de
poder, la religion catdlica es para todos sin considerar la clase
social, el poder politico o material.

1.1.8 Los efectos reales de la evangelizacién en la cultura y la
religion

Sim embargo, otros autores cuando se refieren al trabajo de
los frailes consideran: “"hay que pensar la evangelizacién como
un proceso des-civilizador de las formas de vivir prehispanicas
para instaurar la normalidad cristiana -el G4nico modo de ser en
el mundo posible para la época- sobre las poblaciones indigenas
colonizadas” (Segundo, 2016, p. 146). El choque con la expansion
espafola surge como consecuencia de la muerte de la diferencia,
puesto que el poder conquistador tiende a borrar o negar lo
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que no se asemeja a él, porque la diferencia significa pérdida de
control, y lahomogenizacidn social, significa la institucionalizacion
del control y la gobernabilidad.

Precisamente, para alcanzar este nivel de normalidad, el
proceso mas importante que detonaron los conquistadores fue
la evangelizacidn, que llevaba explicita la idea de convertir al
pagano a las practicas catdlicas, que trastocaria sus formas de
concebir al mundo, para transitar a la idea de un mundo creado
por Dios todo poderoso, inmaculado, omnipotente y sapiente.
La idea implicita es que representa la reconstruccién de una
indianidad desde la perspectiva teoldgica y de ahi en adelante
catolicismo y cultura se entrelazan para determinar de manera
especifica un modo de vida indigena.

Desde la perspectiva de Segundo (2016) para comprender el
verdadero significado de la evangelizacidn, es necesario;

tematizar la evangelizacion como un proceso de
desarticulacion, destruccidn y reinvencidn que trastoco todos
los campos de la sociedad indigena: la relacidn con lo divino
y sus formas de operar en el mundo, la estructura sociolégica
del poder que sostenia esa relacién, el saber-vivir indigena,
los usos del cuerpo y del medio; el corazén mismo del
mundo prehispanico fue desarticulado a partir de la violencia
evangelizadora. Un nuevo horizonte emergeria: la sociedad
indigena cristianizada (p. 148).

Desde que se da este proceso de conversion al catolicismo de
los indigenas, se sentaron las bases de una cultura de los pueblos
indigenas de México fundamentada en el cristianismo, y en
general en un catolicismo popular que abarca diferentes capas
sociales con diferentes matices en su préactica. Las cuales se han
resignificado permanentemente, en tanto los gobiernos de México
desde mediados del siglo XVIII han impulsado la construccion de
una sociedad liberal, lo que ha implicado promover cambios en
la mentalidad de los mexicanos, y la religidn ha sido considerada
como un obstaculo para alcanzar esas transformaciones, por lo
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que ha recibido un trato politico diferente en cada uno de los
proyectos sociales impulsado por los gobiernos en turno.

1.2 La Religion y los Indigenas en la Guerra de Independencia

A principios del siglo XIX, en la Nueva Espana criollos y mestizos
ya estaban inconformes en contra de los peninsulares que
representaban la clase gobernante o administradores de la corona
espanola, les imponian los impuestos, pensiones a sacerdotes y
tomaban las malas decisiones causantes de problemas econdémicos
y politicos. Las clases bajas, indios y afrodescendientes, también
estaban inconformes con los gobernantes, pero sobre todo
tenian conflicto con los hacendados y los encomenderos, que
eran de los que recibian tratos injustos.

Estas inconformidades no surgieron precisamente a inicios de
siglo en referencia, esto se vino incubando durante muchos
afos, pero fue por estas fechas cuando convergieron las fuerzas
politicas que demandaban cambios en el virreinato. Esta
condicién, provocé que grupos de diferentes clases sociales
encontraran en la separacién de México un interés politico o
econdmico que los motivé a impulsar la insurgencia, movimiento
en el que también participaron los indigenas sin tener ningin
objetivo politico como clase social, pero si formaron parte de las
tropas combatientes.

Segin Von Wobeser (2011) las tropas insurgentes estaban
compuestas porun 50060 porcientodeindigenas quienes querian
que sus condiciones mejoraran. Por ello eran hombres adultos
de 30 anos o mas, que pagaban tributos a la monarquia y vivian
en comunidades indigenas, donde contaban con una parcela y
también cumplian con los compromisos que le correspondia por
compartir el territorio comunal con otros indigenas que hablaban
la misma lengua y coincidian en sus creencias.

Entre las motivaciones que impulsaron la participacion de

los indigenas en el ejercito insurgente, también estaban las
personales, como el odio hacia los espafnoles y se presentaba
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un momento apropiado para la venganza, otros se sumaron a los
insurrectos para saquear propiedades, algunos tenian problemas
con la justicia y aprovechaban el evento para evadir su castigo,
o incluso para buscar ocupacion, ya que en esa época azotaban
grandes crisis econdmicas y escaseaban los alimentos, no
habian trabajos para obtener un salario que les permitiera vivir
tranquilamente.

Asi, mismo estaban los problemas territoriales, como la escasez
de tierras y aguas que ya habian provocado actos violentos en
anos anteriores. Un factor que agravé el problema fue que con
la disminucién de la poblacién indigena iniciado un siglo antes
por causa de enfermedades y la cruel explotaciéon de la fuerza
de trabajo, provocé que de 10 millos de indigenas que existian
en la nueva Espafa en el siglo XVI, disminuyera a uno y medio
millones; lo cual fue aprovechado por los administradores de la
corona espafnola para repartir las tierras “abandonadas” entre
labradores espafnoles y estancieros, lo que llevé a la reubicacién
de comunidades, y en ese caos muchas familias perdieron sus
tierras, que con el tiempo se volvieron peones de las grandes
haciendas que se formaron, ahi mismo en las que fueron sus
tierras.

Para el siglo XVII, se recuperd la poblaciéon indigena y los jovenes
demandaban tierras para trabajar y fundar nuevos poblados, pero
las tierras eran cada vez eran mas escasas porque las haciendas
se siguieron multiplicando hasta el siglo XIX. Por ello a inicios
de este Ultimo siglo, las inconformidades, la violencia, pobreza
y odio hacia los espanoles generaron condiciones para que los
indigenas escucharan el llamado de Miguel Hidalgo para iniciar
la lucha por la independencia (Von Wobeser, 2011, p. 303, 304 y
305).

Al mismo tiempo, al interior de las élites de la Nueva Espafa
también ya existian muchos conflictos, especificamente entre
funcionarios, parrocosytodo el clero de diferentes regiones, estos
provocados por el cobro de tributos, el reparto de mercancias y
subvenciones, aunado a las pensiones que se debia entregar al
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clero para que siguieran con el arduo trabajo de evangelizacion
que realizaban en diferentes regiones del virreinato.

1.2.1 El papel de los sacerdotes y la religion catélica en la
revuelta

Los multiples problemas que se habian venido incubando desde
hacia muchos anos, llegdé el momento en que ya eran insostenibles
y se produjo el estallido social. Con Miguel Hidalgo, criollos y
mestizos estaban listos para encausar a los grupos enardecidos,
hacia la lucha contra las autoridades locales, mayordomos,
administradores y hacendados, pero no en contra del Rey de
Espafia, porque al menos los indigenas estaban conformes en
pagar el tributo a la corona espafnolay a cambio recibir proteccién.
Sin embargo, desde mucho tiempo antes, en el imaginario social
flotaba la idea de que las elites gobernantes de la Nueva Espanfia
habian roto las relaciones con la corona y ya gobernaban por su
cuenta; lo cual explicaba el maltrato, explotacién y exterminio de
los indigenas, asi consideraron que habia llegado el momento de
ajustar cuentas; derrocarlos para liberarse de la tirania.

En otras palabras, los indios nunca buscaron la independencia de
la nueva Espafa porque no alcanzaban a dimensionar el territorio
que comprendia el virreinato, ademas, nunca pugnaron por sus
derechos como grupo porque no tenian conciencia, de que,
ante los otros sectores sociales, eran mayoria, ademas no tenian
conocimientos juridicos ni de organizacidn politica y social. Para
los indigenas que vivian en mayor desventaja, sus referentes de
lucha eran los problemas comunitarios, tierras, agua y el respeto
a sus formas de organizacién, pero no planteaban independizarse
de la monarquia espafola para ser libres como nacién

En cambio, Hidalgo y los dirigentes de la insurreccién tenian
en mente otro proyecto, en tanto consideraban que en la
Nueva Espana existian hombres inteligentes, preparados y con
capacidad para gobernar a sus pueblos, por lo que ya no era
viable que desde Espana decidieran los destinos del pais que
estaban construyendo; habia llegado el momento de tomar
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el poder politico para consolidar una republica, gestionar el
progreso para salir del atraso en que se encontraba la poblacién
de la Nueva Espana.

Don Miguel Hidalgo utilizé la imagen de la Virgen de Guadalupe
como estandarte de larevolucién, y eso le permitié que los grupos
indigenas se olvidaron de problemas y rencillas internas para
aglutinarse en torno a la imagen de la virgen, puesto que creian
que era la virgen de los pobres, y por lo tanto los cuidaria en la
lucha para salir victoriosos. Aunque también hay que considerar
que esta identificacién con la virgen no sucedié en el momento
que iniciaba la lucha armada, sino que el mito de la aparicién de
la virgen en el Tepeyac ante un indigena, indica que la imagen
habia sido creada para sensibilizar y manipular la voluntad de
los indigenas, y aceptaran la religion catdlica, la iglesia, los
sacerdotes y el dominio espanol; no obstante, Hidalgo lo utilizd
para mover a la masa indigena en contra del poder establecido y
lograr los objetivos independentistas de los grupos politicos de
la clase acomodada en alianza con la iglesia (Florescano, 1998).

1.2.2 El proyecto de nacién de los sacerdotes y lideres de la
lucha por la independencia

La independencia de Espana la lograron 11 afos después del
grito de dolores, es decir hasta 1821. Pero el anhelo de libertad
de los criollos que se sentian plenamente mexicanos y ciudadanos
capaces de gobernar su propio pais, provocd que en un principio
solo plantearan quitar a los gachupines de los poderes locales; y
por ello Hidalgo grité viva Fernando VII, pero en el transcurso de
la revuelta cambiaron de ideas y se fueron por la independencia
de la corona espanola, la cual concretizaron en la constitucion de
Apatzingan de 1814, y aunque esta no se aplicé porque el pais no
se pacificaba completamente, ahi ya se configuraba el proyecto
de nacidén que los independentistas idealizaban.

En el articulo 1 de la Constitucién de 1814 establece que “la

religiéon catdlica, apostdlica, romana es la Unica que se debe
profesar en México”. Pero en el articulo 5 del mismo documento
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manifiesta que “la soberania reside originalmente en el pueblo
y su ejercicio en la representaciéon nacional compuesta de
diputados elegidos por los ciudadanos”; mientras en el articulo
24 se expresa que “la felicidad del pueblo y de cada uno de
los ciudadanos consiste en el goce de la igualdad, seguridad,
propiedad y libertad” (Constitucién de 1814 [1974]).

En los contenidos de esta Constitucién se refleja claramente los
intereses de los actores que dirigieron la guerra de independencia.
Por un lado el clero garantizaba que la Unica religion que se
practicaria en México seria la religion catdlica, por otra parte, y en
contra sentido de lo religioso, los criollos y algunos peninsulares
se manifestaban por ciudadanizar el pais, promover la libertad y
garantizar la propiedad privada; pero en dicha Constitucién no se
hace referencia en ningln apartado sobre la poblacién indigena,
aun cuando fueron los sectores sociales que engrosaron los
ejércitos combatientes, pero por el desconocimiento de su
condiciéon como clase social y sus consecuentes bajos niveles de
politizacién, no incidieron para que en las leyes de México se
reconociera al pais como una sociedad pluriétnica y pluricultural.

Enla Constitucion de 1824, el articulo 3 establece que: “Lareligidon
de la Nacidn mexicana es y serd perpetuamente la catdlica,
apostdlica, romana” y que no se permite la practica de ninguna
otra religion. Es decir, el Estado mexicano tomaba el catolicismo
como parte de su estructura politica y legal, lo que implicaba que
la educacién, leyes, la moral, etc. estarian fundamentados bajo
esos principios, es decir, seguia siendo un Estado confesional. El
resto de los articulos son muy similares a la Constitucidon de 1814,
y se reafirma el modelo de Estado moderno republicano donde
se reconoce los derechos individuales y la propiedad privada,
excluyendo los derechos colectivos y la propiedad comunal.

Segun (Ferrer y Bono, 1998 citado por Sulvaran 2020) la clase
politica emergente consideraba que para construir el Estado
moderno era necesario homogenizar la sociedad mexicana vy
tenian que empezar por los aspectos culturales y juridicos, por
lo que hicieron abstracciéon de las comunidades indigenas con
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sus culturas y sistemas normativos propios. Desde el punto de
vista juridico, por decreto, estaban constituyendo una sociedad
ciudadanizada con igualdad de oportunidades y libertad para
participar en el sistema politico.

Florescano (1999) también afirma que en el proyecto de nacién
que disend la élite politica no contemplé a los pueblos indigenas,
sélo incluia el ideal de criollos y peninsulares que compartian
las mismas aspiraciones, mismas ideas y buscaban el mismo fin.
Por ello los valores y politicas implementadas por el Estado no
correspondia a la condiciéon que vivian los pueblos indigenas,
por lo tanto, aun habitando el mismo territorio, estos fueron
expulsados, aislados, eliminados del proyecto de nacidn.

Hasta aqui el pais ya estaba disefiado constitucionalmente, pero
en la practica al nuevo gobierno del México independiente se
le presentaba un problema complejo. En primer lugar, tenia
que ordenar la estructura de gobierno, elegir la clipula de
funcionarios, legitimarse ante la sociedad para ejercer el poder
en las diferentes regiones del pais y consolidarse como Estado
fuerte, para lo cual se necesitaba estabilidad politica y social. En
segundo lugar, era necesario emprender politicas de gobierno
para tratar de resolver los problemas de tenencia de la tierra
y los altos niveles de pobreza heredadas por la colonia, con lo
cual se generarian las condiciones para la anhelada estabilidad
politica. Todos estos problemas y necesidades sociales los tenia
paralizados y no contaban con recursos para realizar acciones de
gobierno.

Sin embargo, el clero y la religidn catdlica seguiria jugando un
papel importante en la vida de los indigenas, si bien algunos
miembros de la élite politica veian en la religion un obstaculo
para transitar a una sociedad mas individualista y democrética,
como estaba plasmado en la Constitucion, los sacerdotes
seguian educando y evangelizando a la poblacién indigena, con
los mismos métodos y objetivos que se habian planteado antes
de la revolucién de independencia.
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Asi, en las comunidades indigenas los ritos y ceremonias religiosas
seguian siendo de gran importancia. Desde la época colonial la
religién catdlica fue un espacio de solidaridad y participacion
comunitaria, que aunado al sistema comunal de tenencia de la
tierra contribuia a mantener el orden y la cohesién de la vida
rural. Por ello, las comunidades gastaban gran parte de sus
ingresos econdmicos en la celebracién de su santo patrono, una
romeria o cualquier celebracién que estuviera marcado en el
calendario de festividades que manejaba el parroco de la iglesia,
o el calendario que elaboraban las comunidades (Powell, 1972).

A pesar de las atrocidades que cometian los sacerdotes en contra
de los indigenas, eran reconocidos, respetados y escuchados
por las comunidades, lo que se traducia en prestigio y poder.
La mitad de los ingresos de las parroquias rurales provenian
de cuotas voluntarias y del arrendamiento del cultivo de las
tierras comunales, ademas las mejores tierras eran de los santos
patronos, cuyo usufructo correspondia a la iglesia. En 1859 en la
Villa de San Juan de los Lagos, las mejores tierras pertenecian
a la virgen Sefnora de San Juan, por lo que era un orgullo local
tener la virgen mas rica del pueblo (Powell, 1972).

1.2.3 La crisis politica de posindependencia

Después de que lograron la independencia de México y de
promulgar la Constituciéon de 1824, las cosas no mejoraron en
la nacidén emergente. Primero porque las cupulas politicas se
dividieron en liberales y conservadores, por lo que seguian
disputandose el poder provocando con ello una inestabilidad
permanente. Ademas, el gobierno liberal no contaba con recursos
para financiar acciones publicas e incidir en el medio rural e
indigena, asi como tampoco con una burocracia que operara
de manera eficiente las acciones de Gobierno, ni con una fuerza
publica que garantizara la seguridad nacional.

Sin embargo, con la promulgacién de la ley Lerdo (1856), la cual

"prohibia poseer bienes raices y ordenaba que fuese vendida la
propiedad de ese tipo... En la compra de los bienes, el inquilino
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tenia la prioridad; si la propiedad no estaba en arriendo o su
inquilino no la compraba, debia subastarse” (Powell, 1972, p. 99).
Ante este decreto, en el medio indigena las cosas se complicaron,
ya que gran parte de sus propiedades comunales y las tierras de
los santos patronos que administraba la iglesia, estaban rentadas.
Asi que dicha ley (desamortizacién) estaba dirigida para que
los inquilinos locales o foraneos se hicieran propietarios de las
tierras, pero en la practica las autoridades locales se coludian
con especuladores y con artimafas obligaban a los indigenas a
entregar sus tierras comunales o ejidales.

En los afos de la republica restaurada (1867-1876) los liberales
radicales aplicaron estrictamente las leyes de reforma a la iglesia,
por lo que fue marginada y perdié su importancia econdémica,
social y politica. Al mismo tiempo con la Ley de Desamortizacion
de Fincas Rusticas y Urbanas Propiedad de las Corporaciones
Civiles y Religiosas, se cre6 un mercado de tierras, buscando que
en ese reacomodo los nuevos duefos invirtieran, mejoraran la
produccién y también emplearan como jornaleros a los que no
tuvieran capacidad de emprender. No obstante, los resultados
no fueron los esperados, en tanto que las tierras volvieron a
quedar en manos de hacendados y caciques, que veian en ese
recurso una forma de atesorar riquezas.

En 1873, Lerdo de Tejada ya como presidente, decidid incluir
en la reforma leyes anticlericales, en las que prohibia las
manifestaciones religiosas publicas, como celebracién de cultos,
procesiones religiosas, cualquier acto liturgico y hasta los toques
de campanas. Asi mismo, quitaba privilegios al clero y limitaba
su campo de accidn en términos de evangelizacién, educacién y
cobro de diezmos. Esta ley afectaba también las celebraciones
comunitarias que la “Iglesia decidié no reprimir sino estimular de
manera controlada el cultoalossantos. Tanto lapoblaciénindigena
como las élites manifestaban, por medio de los santuarios y los
peregrinajes, su fe en las imagenes milagrosas, especialmente las
marianas” (Bantjes, 2010, p. 57). Esto provocé que los indigenas
y campesinos se manifestaron en los congresos locales exigiendo
lealtad a los diputados y funcionarios de Gobierno, para que

55



no juraran la ley que prohibia las celebraciones religiosas en la
via publica, sin embargo, nunca fueron escuchados y siempre
terminaban siendo desalojados de las oficinas de las legislaturas
estatales.

Y es que los liberales con el afdn de modernizar la sociedad
mexicana decidieron atacar de raiz lo que consideraban era
el obstaculo para la transformacién social. Esto es la religion
catdlica, pero como habian empezado por expulsar sacerdotes
y cerrar conventos se dieron cuenta que interviniendo a este
nivel no veian resultados, por lo que decidieron llegar hasta
la practica religiosa de la vida cotidiana, y “sirviéndose de
términos raciales, los liberales rechazaron como ignorantes y
supersticiosas las culturas indigenas y campesinas; esto por sus
aspectos religiosos, como el culto a los santos, las procesiones,
las cofradias y mayordomias, y propusieron iniciar un proceso
civilizador de desfanatizacién” (Bantjes, 2010, p. 59-60).

Ante la determinacién del Gobierno de aplicar la ley a
cualquier costo, fueron muchos levantamientos violentos que
protagonizaron los indigenas en diferentes regiones del pais.
En sus consignas en contra del Gobierno gritaban jMueran los
impios protestantes! {Viva la religidn!, lo cual demostraba que
tenian mas legitimidad y reconocimiento los sacerdotes que los
gobernantes y sus funcionarios o jefes politicos. En esta época
a pesar de la cultura nacionalista que promovia el Gobierno,
indigenas y campesinos, se sentian mas catdlicos que mexicanos;
e incluso ya con el Estado mexicano formalizado y su Gobierno
en funciones, los indigenas enviaban sus peticiones de ayuda al
arzobispo de la Nueva Espafa (Powell, 1972).

1.2.4 Estabilidad y crisis del porfiriato

A fines del siglo XVIII, ya en el gobierno de Porfirio Diaz, este
establecié una relacion laxa con la iglesia, pues si bien no buscé
ningun acuerdo con las jerarquias religiosas de Roma, establecid
amistad con los Obispos de México, por lo que permitié realizar
actividades que estaban vetadas por las leyes de reforma
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promulgadas 30 afios antes. Aunque al mismo tiempo, Diaz y
funcionarios radicales liberales no cedian el monopolio religioso
a los cristianos, ya que al mismo tiempo permitieron la entrada
de grupos protestantes y otras religiones; por su ideologia
liberal estaban convencidos que la libertad religiosa ayudaria a
modernizar al pais.

Segun Celan (1983 citado por Trejo, 2021) antes y durante el
porfiriato llegaron a México diferentes iglesias no catdlicas, entre
las que se encontraban:

“lglesia de los Cudqueros (1871), Iglesia Presbiteriana (1872),
Iglesia Congregacional (1873), Iglesia Metodista (1873), Iglesia
Bautista (1880), Iglesia Cristiana (1895), Iglesia del Nazareno
(1906)" (Garcia, 2011: 215). A su vez, anade Schuster (1986) a
la Sociedad de los Amigos (1871), la Iglesia Congregacional
(1872), Iglesia Presbiteriana Asociada Reformada (1878), los
Bautistas del Sur (1880), la Iglesia de los Hermanos y los
Adventistas del Séptimo Dia (1891), la Asociacién Cristiana
de Jovenes (1901) y la Iglesia del Nazareno (1903) (p. 45)

Sin embargo, segln el censo de 1900 el pais contaba con 13.6
millones de habitantes, de los cuales 13.5 manifestaron practicar
la religién catdlica, lo cual significaba que el 99.9 por ciento de
los mexicanos eran catdlicos. Del resto 51, 796 declararon ser
protestantes, budistas 2, 062, israelitas 134, no definidos 2 414,
ninguno 18, 635, lo ignoraban 12, 563 personas (INEGI, 1930
citado por Gutiérrez, 2021).

Para esos afos, liberales moderados habian llegado a posiciones
de mando al interior del Gobierno de Diaz, y ellos reconocieron
que era muy dificil que otras religiones penetraran a la cultura
del pueblo, desplazaran a la religion catdélica en el corto plazo
e internalizaran en la sociedad un orden simbdlico de corte
secular. Por ello, consideraron conveniente reconciliarse con la
iglesia, tomar acuerdos y que esta contribuyera a promover ideas
mas individualistas y una ideologia nacionalista para fomentar la
conciencia nacional.
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Con la finalidad de cumplir dichos acuerdos, la iglesia reordené
su estructura institucional, capacité a sus sacerdotes, quienes
empezaron a realizar publicaciones diocesanas para promover
nuevas ideas y lograr conciliar los postulados catdlicos con
aspectos seculares, intensificaron la evangelizacion a los
indigenas y negros, fundaron méas escuelas y potenciaron el
trabajo social en la comunidad. Es decir, la iglesia inicié un trabajo
de recatolizacion para contribuir a la modernizacién del pais, pero
también para evitar ser desplazada por las otras religiones, que
aun cuando eran incipientes, de todos modos representaban una
amenaza, fundamentalmente a las protestantes preferidas por
algunos grupos gobernantes, quienes querian seguir el modelo
de Estados Unidos, puesto que ahi habian sido los protestantes
los que internalizaron la ideologia individualista y la conciencia
de una nacién libre y democratica.

En esta etapa, la iglesia trato de modificar algunas practicas
religiosas que consideraban que no ayudaban a modernizar la vida
en la nueva nacién. Por ejemplo, en las comunidades campesinas
e indigenas quisieron evitar que celebraran a cualquier santo
patrono con ferias y diversidn, las procesiones y peregrinaciones
a lugares donde la gente decia que habia aparecido algin santo,
también querian evitar la relacién del catolicismo con la magia
blanca, brujeria y la visita a los lugares sagrados de origen
prehispanico. Pero esto fue imposible, porque las comunidades
ya eran auténomas en sus celebraciones, existian mayordomos,
priostes y toda una estructura encargada de organizar las fiestas,
por lo que no atendieron el mandato de la iglesia, sino que
siguieron realizando sus fiestas y reproduciendo la tradicién con
las nuevas generaciones.

En el ocaso del porfiriato, en la vida de las poblaciones indigenas,
se podia cuantificar 300 afios de dominacién espafiola y la mitad
del siglo XIX de embestidas liberales tratando de cambiar la
mentalidad delavidarural, porconsiderarlaunarémoradelsistema
colonial, el cual se debia erradicar para desterrar la ignorancia e
internalizar una ideologia individualista y la conciencia nacional. E
incluso, en esta Gltima parte del porfiriato, el clero, ya aliado con
los liberales menos radicales, en la campana de recatolizacidén que
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llevo a cabo la iglesia, trataron de corregir las interpretaciones
que habian hecho las comunidades del catolicismo, debido a
que, por su propia iniciativa, en sus celebraciones incorporaban
practicas de la cultura prehispéanica, o cualquier otro estilo de
ritual que surgia de la misma recreacién de la fe.

Segun Murillo (2011), a estas alturas, después de mas de 300 afos
de dominio espanol, existia como resultado la integracién de
una religiosidad popular inculcada por los misioneros espafoles
y portugueses, en |beroamérica y México particularmente. Se
trataba del catolicismo popular, como una sintesis sincrética de
la interrelacién entre la religidn catdlica y la religidn prehispanica;
por lo que ese catolicismo popular recreado por el pueblo se
constituyé en el fundamento de las culturas de las nuevas
naciones independientes, asi que seria sobre estas bases donde
las burguesias liberales buscarian injertar ideas seculares y una
ideologia nacionalista para crearle base social activa al Estado
que se pretendia modernizar.

Celam (1969 citado por Medellin, 2011) define el catolicismo
popular como:

Una religiosidad de votos y promesas, de peregrinaciones y
de un sinnimero de devociones, basadas en la recepcién de
los sacramentos, especialmente del Bautismo y de la Primera
Comunidén, recepcidn que tiene mas bien repercusiones
sociales que un verdadero influjo en el ejercicio de la vida
cristiana [...]. Esta religiosidad mas bien de tipo cdésmico en
la que Dios es respuesta a todas las incdgnitas y necesidades
del hombre (p. 68).

Asi, se habia venido amalgamando el catolicismo popular,
interrelacionada con la sociedad, la politica y la cultura. Cuando
el imperio espanol es desintegrado, fue esta cultura la que les da
unidad a las republicas independientes y es el punto de partida
de la consolidacién del Estado moderno mexicano. Aunque esta
formacion cultural se manifestaba de manera mas nitida en las
sociedades locales durante el siglo XIX, de ahi que cuando los
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liberales trataron de romper con la propiedad comunal y las
costumbres de las comunidades campesinas e indigenas; los
pueblos se unieron en torno a sus creencias y concepcién de
la vida, para evitar que les impusieran ideas extrafias y nuevas
costumbres.

Sin embargo, aun cuando las politicas liberales no eran
aceptadas por indigenas y campesinos, el catolicismo popular
generaba estabilidad social. Los lazos culturales y religiosos que
lo sustentaban provocaban un ambiente que permitia vivir aun
con las condiciones minimas de sustento.

No obstante, esa condicién se fue deteriorando, en visperas
del inicio de la revolucién mexicana la condicidén en que vivian
los indigenas y campesinos era insostenible. Las companias
forestales extranjeras eran apoyadas por el Gobierno para hacer
deslindes abarcando tierras comunales para explotar las riquezas
maderables de sus bosques, asi mismo se apoderaron de tierras
para emprender produccién de cana de azlcar de manera
intensivay también utilizaron territorios para la extraccién minera,
ademas, los indios eran obligados a trabajar como jornaleros
con salarios casi simbdlicos, por lo que la pobreza, escasez y
desesperacion era un problema que aquejaba a las comunidades
rurales nuevamente.

1.3 Indigenas y religién en la revolucién mexicana

La conquista espiritual que los espanoles lograron por medio de
la religion en Mesoamérica significo la internalizacién profunda
del catolicismo en las comunidades, aunque con sus propias
interpretaciones, en sus bases ya estaba la concepcién catdlica.
De ahi en adelante, la construccién cultural de los indigenas,
su ideologia y toda su concepcién de la vida quedd atada a la
religiéon catdlica.

La relacién de los indigenas con la religion catdlica, también se

manifestaba en la vida cotidiana, puesto que en las comunidades
y pequefos pueblos no habia otro actor que apoyara a los
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indigenas en los asuntos de la vida que los sacerdotes, por lo
tanto, no habia actor politico mas importante con los pueblos
indigenas que la iglesia.

Asi los indigenas se convirtieron en las bases sociales de la
religion catdlica y su destino siempre estuvo atado a los caminos
que tomaba la iglesia. La guerra de independencia donde los
sacerdotes tuvieron un papel protagénico, los indigenas fueron
involucrados por la iglesia para que pasaran a formar parte de los
ejércitos revolucionarios, y fueron muchas vidas que entregaron
por la causa, aunque como ya se expuso en rubros anteriores, en
la Constitucién de 1824 no fueron tomados en cuenta.

En la época de la promulgacién de las leyes de reforma, las
comunidades indigenas se movilizaron para apoyar a la iglesia
y protestar en contra de las leyes que planteaban reducir la
presencia de la iglesia en las comunidades y confiscar sus tierras,
porque se sentian mas identificados con los curas, aunque no
siempre su papel era ejemplar, no tenian otro actor mas cercano
a ellos; e incluso al gobierno y los funcionarios eran identificados
como protestantes, enemigos de la religion catdlica.

Al final del porfiriato la iglesia habia negociado con las clipulas
gobernantes de la época y se habia acomodado para seguir
evangelizando, por lo que ya tenia un modus operandi que le
permitia alcanzar sus objetivos doctrinales sin problema, razén
por lo cual aparecia como cémplice de la iglesia y una los
movimientos conservadores mas fuertes, que habia apoyado al
gobierno en sus politicas que entregaban los recursos naturales
a las companias extranjeras, y en contra partida no apoyaban a
las masas campesinas e indigenas que habian perdido sus tierras
y vivian en la extrema pobreza.

Esto habia creado las condiciones politicas y sociales para el
surgimiento de la revolucién mexicana, donde también jugarian
un papel importante los campesinos e indigenas, pero ya no
fueron impulsados por la iglesia, sino que fue la pobreza la que la
que indujo su participacion en los ejércitos que combatieron en
la revolucién de independencia.
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1.3.1 Origen del ejército constitucionalista

La extrema precariedad imperante en las comunidades rurales
y también en el dmbito urbano, fue lo que impulsé a que
campesinos, obreros, arrieros, ferrocarrileros, aventureros,
extranjeros, mercenarios, etc., aceptaran el plan de San Luis
propuesto por Madero, y se enlistaran en las filas del ejército
insurgente (1910-1911) para derrocar el Gobierno de Porfirio
Diaz. Asi mismo, del sur surgié otro ejército que simpatizd con
el plan de Madero y fue liderado por Emiliano Zapata, al cual
ya en el plan de Ayala adoptd el nombre de ejército libertador
y estaba formado por campesinos, indigenas, arrieros, personas
sin tierra, etc. De igual forma, el levantamiento y triunfos en el
frente de batalla de grupos armados del norte del pais liderados
por Orozco, Villa y Frias, redondearon la victoria insurgente para
que Diaz firmara los acuerdos de Ciudad Juarez, donde aceptaba
renunciar a la presidencia para que Madero fuera ungido como
nuevo presidente de México.

Después de la decena tragica (1913), donde Madero y Pino Suérez
fueron asesinados, ascendié a la presidencia de la republica
Victoriano Huerta, pero Venustiano Carranza, Gobernador de
Coahuila, se declaré independiente del Gobierno federal porque
lo considerd un golpe de estado. Posteriormente, elaboré el Plan
de Guadalupe para derrocar al dictador, pero para ello organizé
un ejército conocido como los constitucionalistas, que fue el
epicentro de la insurgencia revolucionaria, y alenté el surgimiento
de las diferentes facciones de la division del norte, donde ademas
destacaron Alvaro Obregén, Francisco Villa y Pablo Gémez.

La pugna de los constitucionalistas también se explica porque
la iglesia tenia mayor proyeccidn en la sociedad, la cual era una
desventaja para los revolucionarios porque su modelo de pais
aun estaba en ideas, mientras que la iglesia tenia proyectos
sociales y educativos con base social. La magnitud del poder de
la iglesia se pudo valorar cuando aldn saqueados en sus bienes y
expulsados del pais las jerarquias dirigentes, sus programas de
atencion social siguieron funcionando.
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La iglesia contaba con organizaciones laicas, entre las que se
encontraban; la Asociacién de las Damas Catdlicas Mejicanas,
la Asociacion Catdlica de la Juventud Mexicana, los Caballeros
de Colén y la Confederacién Nacional de los Circulos Catdlicos
de Obreros. Estas organizaciones se encargaron de seguir
ejecutando los proyectos de la iglesia mientras sacerdotes y
jerarcas estaban exiliados en Estado Unidos y Cuba (Aguirre,
2008).

Esta estructura le permitié a la iglesia operar eficientemente
sus proyectos que por muchos afos habia venido realizando en
la sociedad mexicana, pues mientras los constitucionalistas se
confrontaban para deshacerse de los esquemas del porfirismo
y discutian su proyecto de nacidn, la iglesia seguia ganando
terreno. Y es que el plan de Guadalupe elaborado por Carranza
sélo se fundamenta en una idea préctica, su lucha la justificaba en
la necesidad de que el pais se gobernara en base a las leyes, y no,
usurpando el poder como lo habia hecho Huerta, o vandalizando
como lo hacian los villistas y zapatistas. Es decir, no idearon un
nuevo proyecto de nacién que los condujera a resolver de fondo
los problemas nacionales, sélo era una idea pragmatica para
derrocar al dictador que habia violado las leyes vigentes.

Con el aféan de destruir el poder ideoldgico, politico y econémico
de la iglesia, los constitucionalistas recordaron que las leyes
de reforma (1855-1863) y la ley Lerdo (1856), habia logrado
desamortizar las tierras en poder de la iglesia y desconocié al
catolicismo como religion oficial de los mexicanos. Sin embargo,
60 anos después habia recuperado su poder, asi que pensaron
en la conveniencia de realizar nuevas reformas, o en su caso,
convocar a un nuevo constituyente para elaborar una nueva
Constitucion.

Como era de esperarse en la nueva Constitucion que se promulgé
el 5 de febrero de 1917, se le asestd un duro golpe a la iglesia,
mediante los articulos 3°., 5°, 27°., 24°, y 130°., restablecieron
la educacidn laica, se prohibieron las 6rdenes religiosas, se le
cancelaron los derechos de adquirir propiedades, y los espacios

63



de culto pasarian a formar parte de la propiedad de la nacién;
ademas, eliminaron la personalidad juridica, la participacion
politica, redujeron la cantidad de sacerdotes y determinaron que
ningun extranjero podria ser parte de un ministerio ( Ulloa, 1983
y Villegas, 1979).

No obstante, cuando Carranza llegé a la presidencia de la
Republica, nuevamente se reconcilié con la iglesia, e incluso
propuso al Congreso modificar el articulo 130 de la Constitucién
recién creada, pero ante la negativa de los legisladores, decidié
no aplicarlo para no limitar el nUmero de sacerdotes y aceptar
extranjeros en los ministerios. Ademas, el Gobierno de esa época,
cred condiciones generales para que la iglesia desempenara
aquellas funciones que histéricamente habia desarrollado,
dicha actitud de Carranza, se debié a que él consideraba que
la iglesia estaba arraigada en las comunidades rurales y en toda
la sociedad mexicana, por lo que erradicarla, seguramente
generaria un conflicto social, que era necesario evitar para lograr
la estabilidad politica, consolidar el Estado democratico e iniciar
con la reconstruccion del pais y asi comenzar con la gestién del
desarrollo econdmico nacional (Cumberland, 1975; Meyer, 1989).

1.3.2 Efectos politicos y religiosos de la revolucién mexicana
en Chiapas

El desarrollo de la revoluciéon mexicana se escenificé en el centro,
norte y en menor medida al sur del pais. Por las condiciones
geograficas y bajos niveles de infraestructura de comunicacion
que existia en México durante el periodo revolucionario, los
efectos de dichos eventos se presentaron con menor intensidad
en Chiapas; comparado con las regiones de la republica mexicana
donde se realizd la lucha armada y la residencia de los poderes
politicos administrativos que fueron derrocados.

Segln Rios (2001) Chiapas estaba ausente de la efervescencia
politica que existia en el centro y norte del pais, en visperas
del levantamiento en armas de los maderistas. El estado tenia
en su interior sus propios grupos de caciques terratenientes
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que se disputaban el poder para dirigir los destinos del Estado.
Emilio Rabasa dominé a Chiapas por 20 afios (1890-1911), y fue
el representante del porfirismo en el Estado. Cuando se propuso
llevar a cabo los planes de modernizar la entidad en 1892 trajo
los poderes a Tuxtla Gutiérrez, en tanto consideré que en San
Cristébal los funcionarios publicos estaban dominados por los
conservadores y el clero, por ello las relaciones externas del
Gobierno estaban orientadas a Guatemala y Centro América. Era
necesario enfocarse hacia el centro del pais para incrementar el
comercio y atraer inversion de Estado Unidos y Europa.

Este cambio de poderes provocd inconformidad en los
sancristobalenses, pero no realizaron ninguna accién al respecto,
aun cuando en el centro de la replblica se desarrollaba una
lucha armada para derrocar el régimen porfirista, en Chiapas no
habia ninguna manifestacién del movimiento maderista. Fue con
el triunfo de Madero (1911) cuando el grupo de San Cristébal
aprovecho para declararse maderistas, crearon un ejército con
mestizos y chamulas; por la fuerza trataron de regresar los
poderes a Ciudad Real, sin embargo, fueron derrotados y Tuxtla
se consolidé como la capital politica. Ante las acciones violentas
desarrolladas en la capital y norte del pais, los chiapanecos
permanecieron indiferentes hasta que las tropas carrancistas
llegaron desde el centro para incluir el sur al movimiento
constitucionalista y contrarrestar las posturas reaccionarias de
los lideres surenos (Rios, 2001).

1.3.3 La presencia de los constitucionalistas en Chiapas

El procénsul revolucionario Jesis Agustin Castro, enviado por
CarranzaaChiapas, emprendié muchas acciones “revolucionarias”
que afectaban diferentes sectores sociales, pero aqui interesa
destacar lo relacionado con la iglesia y la religiéon catdlica. En
relacién con ese tema, dicho personaje siguié replicando lo
que habian hecho los constitucionalistas en el centro del pais.
Expropio los bienes del obispo Orozco de San Cristdbal, cerrd
templos y desterrd a los sacerdotes extranjeros, acciéon que para
los chiapanecos fue una ofensa porque la mayoria profesaban la
fe catdlica (Moscoso 1960).
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Aunque en Chiapas durante los afios de la revolucidn mexicana,
no eran muchos los sacerdotes que permanecian en el Estado. En
1909 la iglesia contaba con 32; 1913 existian 51; 1920 disminuyd
a 37 y en 1926 se redujo a 26 sacerdotes. Considerando la
extension territorial de Chiapas y la cantidad de poblados, el
ndmero de ministros catdlicos era tremendamente reducido, lo
cual era consecuencia de las leyes de reforma de 1857 y la actitud
de los gobernantes que aplicaban la ley de acuerdo con criterios
personales (Lisbona, 2008, p. 119).

Para Lisbona (2008) durante los afios de la revolucidon, en Chiapas
la iglesia estaba menguada y el trabajo que realizaba no arrojaba
los resultados esperados. Dicho autor transcribe comentarios
de un miembro de la iglesia de la época y sefala un salvajismo
de los indigenas y una actitud renuente ante las obligaciones
religiosas. Asi mismo, refiere que los sacerdotes solicitaban ser
removimos de las parroquias donde atendian indigenas, lo cual
ponia en evidencia, que, en esta época, la iglesia en Chiapas
estaba debilitada (p.270).

Sin embargo, con el trabajo que la iglesia habia realizado desde
la conquista hasta poco mas de la mitad del siglo XIX, la religién
catdlicaya estabainternalizada en las comunidades indigenas, por
ello, cuando los sacerdotes fueron expulsados, las comunidades
se hicieron cargo de realizar las celebraciones religiosas, y asi
fue como se fortalecieron los “Sistemas de Cargos”, mismos que
fueron organizados con algunas variantes en sus estructuras, ya
que, el disefio fue realizado segln el criterio de los dirigentes
comunitarios de cada municipio y region (Lisbona, 2008, p. 270).

1.3.4 La lucha de los caciques politicos por la gobernatura del
Estado de Chiapas

Con la muerte de Venustiano Carranza y la llegada de Alvaro
Obregdn a la Presidencia de la republica, mediante una
negociacion personal llega a la gobernatura de Chiapas el
dirigente mapache Tiburcio Fernandez Ruiz, quien representaba
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los intereses de la oligarquia chiapaneca, y por lo tanto, no
coincidia con la ideologia de la revolucidn; pero a Obregén no
le interesaba mucho la ideologia politica de la revolucion, lo que
realmente cuidaba eran las lealtades politicas y para él Fernandez
seria un medio para extender y materializar su poder politico en
Chiapas. El tema de la iglesia no tenia mucha atencidn, prueba
de ello es que en los afios 20 disminuyd los ataques a la iglesia,
aunque tampoco dieron autorizacién para que se incrementara
el nimero de sacerdotes ni que la iglesia realizara eventos para
ganar protagonismo politico y social.

Después que una coalicion de fuerzas politicas opositoras de
diferentes sectores sociales, con el General Victérico Grajales ala
cabeza, derrocaran al gobierno mapache de Tiburcio Fernandez,
y en 1925 se convocd a nuevas elecciones, pero al no reconocer
su derrota, ninguno de los dos candidatos contendientes, se
autonombraron dos congresos y dos gobernadores. El presidente
Plutarco Elias Calles disolvi6 ambos congresos y nombré como
Gobernador a Carlos A. Vidal, quien era reconocido por sus
ideales socialistas y su alianza con los sindicatos obreros (Rios,
2001).

1.3.5 Los gobernadores chiapanecos anticlericales

Con la llegada de Vidal al gobierno, se reinicia la persecucion
religiosa, reglamentando los cultos, el nimero de sacerdotes en
el Estado y expulsé a los ministros extranjeros, sin embargo, el
gobiernovidalistasélo duré dos afnos, puesto que, se enrolé enuna
revuelta para evitar la reeleccion de Obregdn y ahi fue asesinado.
Posteriormente Calles ungié como gobernador a Raymundo
Enriquez, no obstante, éste no coincidia con la postura radical
anticlerical del presidente, por lo que la politica de persecucion
hacia la iglesia impuesta desde el centro, en Chiapas se limité a
una permanente recepcion de circulares con instrucciones para
aplicarles la ley a los sacerdotes, los cuales eran reenviados por la
secretaria de gobierno de Chiapas, a los presidentes municipales
para que ejecutaran las instrucciones, pero siempre fueron
perniciosos con la iglesia porque no tenian problema con la fe

67



catdlica; por ello, durante la guerra cristera, en el Estado, no
escald el conflicto contra la iglesia porque no representaba un
problema politico, ademas, todos los gobernantes eran catdlicos
(Rios, 2001).

Para el aho de 1932, las instituciones publicas empezaban a
surgir y para ello necesitaban la participacién de los politicos con
mayor presencia a nivel nacional, por lo que muchos de ellos se
posicionaron en diferentes regiones del pais y con su liderazgo
contribuyeron a institucionalizar la ideologia revolucionaria y la
aplicacion de las politicas del gobierno federal.

Desde Tabasco GarridoCanabalsugeriaal Gobernadorchiapaneco
Raymundo Enriquez que intensificard la desfanatizaciéon del
pueblo combatiendo a la iglesia porque era una lacra para la
revolucién, pero este, a pesar de las presiones, mantuvo una
politica indulgente hacia el clero. Una actitud contraria asumié
Victérico R. Grajales, quien sustituyd en la gobernatura a Enriquez,
puesto que, desde su campana ya le habia declarado la guerra
a la iglesia, y cuando asumié el cargo inmediatamente aplicd la
ley recién promulgada, la cual especificaba que en Chiapas debia
haber 1 sacerdote por cada 60 000 habitantes. Asi, para enero
de 1932 habia 9 sacerdotes, en marzo de 1932 se registraron 4 y
para enero de 1934 sélo se reportd la existencia de 1 (Rios, 2001
y Lisbona, 2008).

1.3.6 El fortalecimiento de los sistemas de cargo en las
comunidades indigenas de Chiapas

Esta baja presencia de la iglesia en las comunidades indigenas
provocd que los sistemas de cargo crecieran y se convirtieran en la
“via de las instituciones politico-religiosas responsables del ciclo
ceremonial anual comunitario en el cual reproducen y actualizan
la tradicion cultural mesoamericana, base de su identidad politica
y cultural” (Medina, 2007, p. 31). Con sus particularidades en cada
una de las regiones, lograron sostener su identidad apelando a
los contenidos simbdlicos mas arraigados a las comunidades,
como son los rituales y los manejos ceremoniales e hicieron que
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la organizacién comunitaria se fundamentara en esa estructura
politico-religiosa.

Esta forma de organizacién comunitaria, conocida como Sistemas
de Cargos, se constituyd en un instrumento de retencion de la
cosmovision y del esquema tradicional de organizacién, que, en
el mediano y largo plazo, cred condiciones para la reproduccion
cultural y social de municipios y comunidades indigenas.

Palomo (2000) plantea que con latransicion de cofradias a Sistemas
de Cargos los grupos indigenas se apropiaron profundamente
de la nueva institucion y lo constituyeron como eje central de
la vida comunitaria. Por ello, este esquema de organizacién fue
sacralizado por los lideres catdlicos y lo constituyeron como un
escudo de proteccién de las fuerzas espirituales malignas, pero
también en contra del dominio politico externo que pretendia
alterar a las comunidades en lo econdémico, politico, social,
cultural y religioso.

Asi que cuando se analiza la cuestiéon religiosa de las
comunidades en la década de los 30s y 40s, encontramos que
su préactica religiosa no coincide con el ciclo cristiano, en tanto
que visitan cerros; cuevas con ofrendas para celebrar rituales a
la lluvia; dia de muertos; semana santa; carnaval y navidad; eran
otras celebraciones que tenian un contenido cultural autéctono,
medios a través de los cuales lograron mantener su identidad
indigena, lo cual indica que la escasa presencia de la iglesia
institucional contribuyé a que las comunidades incorporaran a
sus rituales religiosos mayores contenidos de su cultura original
(Medina, 2007).

Hasta aqui sélo se podia entender la vida cultural y la organizacién
politica de las comunidades indigenas, a partir de la practica del
catolicismo tradicional o de costumbre. Sin embargo, a partir de
la mitad del siglo XX, la vida de los pueblos indigenas estaria
asediada por el Gobierno Federal por medio de las politicas
indigenistas.
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1.4 Las politicas indigenistas del Gobierno Federal

A finales del porfiriato algunos intelectuales preocupados por las
condiciones sociales de atraso que se vivia en el pais analizaban
las alternativas de cémo sacar de la pobreza a los grupos de
mexicanos con mayores niveles de atraso y exclusidn. Entre
estos, los grupos que vivian una situaciéon mas complicada eras
los indigenas, por sus condiciones culturales y la distancia de
los territorios donde residian, en tanto que por los problemas
de acceso no les llegaba la influencia de la modernidad, ni la
atencion del gobierno federal.

Los problemas que enfrentaban los indigenas eran complejos, por
lo cual politicos e intelectuales realizaban ejercicios de analisis
y reflexion para encontrar el tipo de desarrollo que deberian
gestionar las comunidades indigenas, y a partir de ahi, disefar
y definir los objetivos de las politicas indigenistas, que deberia
implementar el gobierno federal.

Para intelectuales y todo personaje con capacidad de analizar
la situacion de atraso que vivia el pais, encontraban en los
indigenas un obstaculo para modernizar la nacién y mejorar
los niveles de desarrollo econémico, puesto que la mentalidad
indigena los condenaba a una perspectiva de vida limitada a lo
rural comunitario, condicidon que no les permitiria engancharse
con la modernidad, por lo que seria una poblacién condenada a
la miseria, y al mismo tiempo un lastre que acompanaria al pais,
si no se encontraba una solucién.

1.41 Propuestas preliminares para disefiar una politica
indigenista

En cuanto a la atencién de los intelectuales al tema indigena, en
1909 Andrés Molina Enriquez publicé el libro denominado “La
nacién y el mestizaje”. En el texto, se refiere a los problemas
de atraso que se vivia en México, y el autor establece que la
Unica forma de salir de los problemas de pobreza es logrando la
unidad nacional, para que todas las fuerzas politicas y sociales
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convergerian en el mismo objetivo. Considerando que en esa
época el 15 por ciento de la poblacién era indigena y estaban
marginados de la vida nacional, plantea que los esfuerzos
del gobierno se deberian centrar en construir en el pais una
integracién racial y social; que llevaria a la desapariciéon de
categorias como indigenas y criollos; asi que si en México se
deseaba alcanzar la modernidad, el mestizaje era el destino
inevitable, ya que era la raza elegida para dirigir el pais, y con
ello se llegaria a la desaparicién del indigena y su cultura, la cual
no le permitia integrarse a la vida nacional como un ciudadano
mexicano (Tenorio, 2009 y Kouri, 2009).

De igual forma en 1916 el antropélogo Manuel Gamio publico
el libro “Forjando Patria”. Ahi plantea la necesidad de que el
Estado aplique una politica publica para sacar de la pobreza a las
poblaciones indigenas del pais, pero, ademas expone una visién
completa de nacién, y considera que para construir una patria
sélida es necesario procurar la homogeneidad social; integracion
de razas y culturas, unificacién linglistica, equilibrio econémico
y social. Es decir, desaparecer la cultura indigena, la cual evita
la unidad nacional y obstaculiza el camino hacia la modernidad
(Gamio, 1960)

Simultdneamente, la clase politica heredera de la revolucidon
mexicana cultivd una ideologia oficial que la denomino
nacionalismo revolucionario. Dicha idea la materializaron en un
nacionalismo cultural, que a la vez pugnaba por un nacionalismo
diferenciador a lo extranjero, difundian la idea de autonomia y
libre determinacién de México sobre sus recursos naturales y
vida politica, e implicitamente una causa patridtica destinada a
la raza mestiza. Ese nacionalismo cultural, se hacia mas evidente
cuando se anteponia en dos frentes; al exterior ante el diferente
se fortalecia la nacionalidad de una raza distinta y al interior
para unificar la nacién, se interiorizaba el orgullo nacional,
para lo cual era necesario la homogenizacién cultural, o sea, la
desindianizaciéon de México (Stavenhagen, 2013).

Segun lo aqui planteado, desde el inicio del siglo XX los
intelectuales habian difundido la problematica indigena, y la idea
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de integrarlos a la vida nacional, pero los caudillos revolucionarios
que gobernaron México en la década de los veinte, consideraban
que era necesario cambiar la mentalidad indigena, pero creian
que la culpable de la ignorancia seguia siendo la Iglesia y
entonces se limitaban a debilitar la presencia del clero en la
sociedad, creando leyes para normar los cultos y el nimero de
sacerdotes; pero no plantearon una politica indigenista para
realizar intervenciones comunitarias e incidir directamente en la
personalidad del indigena.

1.4.2 Antecedentes de la politica indigenista

Durante el Gobierno de Obregén se cred el Departamento de
Educaciény Cultura Indigena, cuyas actividades fueron estudios y
localizacién de grupos indigenas. Al final de 1924 crearon mas de
mil escuelas atendidas por 1, 146 maestros que atendian 65 300
alumnos, cuando en el pais existian 4000 000 de indigenas. Otro
proyecto que también representa un antecedente de las politicas
indigenistas, fueron las misiones culturales, que se caracterizaban
por ser ambulantes y tratar de preparar a los maestros respecto a
las condiciones de laregion donde realizaban su labor docente, las
cuales fueron muy aceptados en esa época, pero desaparecieron
por falta de presupuesto (Stavenhagen, 2013).

Asi mismo, en 1925 Moisés Saénz como subsecretario de
Educacién promovié la escuela rural, y lo méas atractivo de la
propuesta era que la escuela se convirtiera como el eje cultural
de las comunidades, es decir, que ocupara el lugar que habia
tenido la iglesia durante siglos, para que los nifios aprendieran a
trabajar y vivir antes de aprender a leer y escribir; y aunque sus
impulsores lo concebian como un evangelio para integrar al indio
a la nacién, pero los escasos resultados, el bajo presupuesto y
la oposicidn de la iglesia en las regiones cristeras, lo hicieron
desaparecer (Stavenhagen, 2013).

De igual forma, el secretario de educacién del presidente Calles,
José Manuel Puig Casauranc en 1925, creé la Casa del Estudiante
Indigena con el objetivo de reunir indigenas en la capital y
someterlos a la vida civilizada para anular la diferencia evolutiva
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que separaba a los indios de los mestizos, lo que eventualmente,
se manifestaria en cambios de mentalidad, creencias y habitos.
Este programa duré alrededor de 8 afios, y uno de sus principales
resultados fue demostrar que el indio tenia capacidades de
acceder a la civilizacién, pero el objetivo de que los indigenas
regresaran a sus comunidades a guiar sus paisanos para salir
del atraso, no se cumplié. Cuando los indigenas se sintieron
preparados decidieron quedarse en la ciudad de México y
emprender una nueva vida (Stavenhagen, 2013).

En la época del cardenismo, se cred el Departamento Auténomo
de Asuntos Indigenas porque el presidente consideré que los
problemas indigenas eran muy complejos y para abordarlos era
necesaria una instancia que se encargara de la coordinacién
de las dependencias federales que aun estaban en ciernes. Asi
mismo, el presidente Cardenas reactivo la reforma agraria que se
habia detenido en los afios veinte, redistribuyé latifundios y en
otros casos puso en manos de los indigenas las tierras comunales
que en el siglo anterior les habian pertenecido, surgiendo asi el
ejido colectivo e individual.

En esta etapa de Gobierno, se consideraba prioritario para los
indigenas la tierra, la educacién y las vias de comunicacion, en
tanto se consideraba que era la via para la integracién de los
indigenas a la vida nacional. Sin embargo, se encontraron con
el problema del monolinglismo, por lo que era necesario la
alfabetizacién y una politica de castellanizacién. Asi, pedagogos
y lingiistas se encontraron ante la disyuntiva de ensefar a los
ninos directo en espanol o abordar los procesos de ensenanza
en etapas; una primera alfabetizacién en lengua indigena, y la
segunda, instrucciéon directa en lengua nacional, es decir en
castellano; ambas propuestas contenian una argumentacion
sélida, los costos de operacién si eran diferentes (Stavenhagen,
2013).

Mientras la citada discusion pedagdgica se desarrollaba, el

Gobierno cardenista invitd a que se estableciera en México el
Instituto Linguistico de Verano, cuya tarea en los Estado Unidos
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era el proselitismo evangélico, pero en México también se
encargaria de la alfabetizacion en lengua indigena, para sustraer
a los indigenas del fanatismo religioso al que los habia llevado la
iglesia catdlica a lo largo de cuatro siglos.

Con trabajos de alfabetizacién y castellanizacién como
antecedente en algunas regiones indigenas, en 1940 se
realiza en Patzcuaro, Michoacan, México, el primer Congreso
Indigenista Interamericano. Ahi definieron al indigenismo como
una politica que los Estado americanos deberian implementar
para resolver los problemas indigenas e integrarlos a la vida
del pais correspondiente. Cuando el presidente Cérdenas se
dirigié al congreso sintetizaria muy bien lo que seria la politica
indigenista para México, en tanto manifesté “que el objetivo del
indigenismo no era indianizar a México sino mexicanizar al indio”
(Stavenhagen, 2013, p. 31).

1.4.3 Creacidn del INIl y las politicas indigenistas

Asi, se establecié en México el Instituto Indigenista Interamericano
en 1940, el cual fue encabezado por Manuel Gamio. En 1948 se
creé el Instituto Nacional Indigenista (INI) y el primer director fue
Alfonso Caso, quien, con base a la corta experiencia institucional
del trabajo con indigenas, mas el nacionalismo revolucionario,
y las propuestas publicadas por intelectuales, se encargd de
delinear la politica indigenista que se aplicaria en México por
muchos afos.

Cuando Caso se referia a la politica que desarrollaria el INI decia
que:

El indigenismo era una politica publica, la cual consistia
en una decision gubernamental, expresada por convenios
internacionales, de actos legislativos y administrativos
que tienen por objeto la integraciéon de las comunidades
indigenas en la vida econdmica, social y politica de la nacidn.
Se trata entonces de una aculturacion planificada por el
gobierno mexicano para llevar a las comunidades indigenas
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los elementos culturales que se consideraran de valor positivo
para sustituir los elementos culturales que se considerasen
negativos en las propias comunidades indigenas (Caso, 1962
citado por Stavenhagen, 2013, p. 32).

Lo expresado por Caso, sintetiza perfectamente lo que los
liberales se habian planteado a mediados del siglo XIX, los
constitucionalistas carrancistas y los caudillos revolucionarios que
ocuparon la presidencia de larepublica en la década de los veinte.
Todos coincidian que era necesario transformar las estructuras
culturales que moldeaban la personalidad del indigena, para
transformar su mentalidad que estaba llena de supersticiones,
magia, brujeria, ignorancia que habia fomentado laiglesia en ellos
por siglos; seria de esa manera como se liberarian los indigenas
de la miseria que los aprisionaba y podrian incorporarse a la vida
nacional, para participar en la construcciéon de la modernidad;
sin embargo, hasta antes del cardenismo, no existié una politica
publica, se habian limitado a combatir a la iglesia y su trabajo
social, es a partir de la creacién del INI cuando el Gobierno de
México plantea una politica de estado integral para incidir en las
poblaciones indigenas.

En este planteamiento de politica publica, no significaba que no se
considerara erradicar las supersticiones religiosas que por siglos
fueron consideradas como el problema central, aqui también
iban implicitas, pero con una fundamentacién tedrica cientifica
y con un enfoque integral; y como veremos mas adelante, no fue
facil penetrar a las comunidades, y llegar a la subjetividad del
indigena para incidir en el cambio de mentalidad y habitos poco
apropiados para interactuar con la sociedad mexicana.

Para concretar la operaciéon de las politicas indigenistas, se
fueron creando paulatinamente en diferentes regiones del pais
los Centros Coordinadores Indigenistas (CCI). El primero de ellos
fue el CCl tzotzil-tzeltal de San Cristébal de las Casas, Chiapas, se
creb en el ano de 1951 y su primer director fue Gonzalo Aguirre
Beltran. La fundamentacién del disefio operativo de Aguirre
Beltrédn los dio a conocer en “Formas de gobierno indigena”
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(Aguirre, 1953), posteriormente publicé “Teoria de las regiones
indigenas, también conocido como Regiones de refugio”
(Aguirre, 1973). Este ultimo reconocido como la obra que explica
en profundidad las politicas indigenistas aplicadas en la region
altos de Chiapas.

Las politicas indigenistas se concretizaron en campafhas de
castellanizacién, alfabetizacién, escuelas e internados para
nifios y nifas indigenas, infraestructura comunitaria, clinicas de
salud, apertura de caminos y apoyos productivos. Estos eran los
medios a través de los cuales se buscaba una integracién, ya que
las vias de comunicacidn unirian las regiones y comunidades con
las cabeceras municipales para que conocieran otras formas de
vida urbanizadas; con la salud y la infraestructura comunitaria se
buscaba hacer sentir al indigena que acudiendo a los servicios
proporcionados por el gobierno se resolvian problemas de
salud, y la castellanizacion (alfabetizacion) permitiria cultivar
nuevas ideas en la mentalidad indigena. En la medida que estas
acciones permanecieran en el tiempo, los indigenas reconocerian
las ventajas de los habitos y practicas modernas, por lo que,
eventualmente, las adoptarian y sustituirian su cultura original
por la mestiza, momento en que se lograria la asimilacién cultural
y desapareceria el indigena (Berry, 1997).

Sin embargo, entrar a las comunidades con los programas
indigenistas no fue terea facil, el dique que rechazaba el ingreso
de personas, o nuevas ideas a las comunidades, eran los Sistemas
de Cargos. Rus (1998) estima que, “...de 1930 hasta los primeros
ahos de los 60s, se sostuvo la tradicional ideologia comunitaria
combinada con xenofobia respecto a los externos y la proteccion
de lo interno.... Es decir, las estructuras de gobierno de las
comunidades habian servido precisamente para evitar la
penetracion de ladinos” (p. 21).

Esta problematica ya la habia anticipado Aguirre (1973),
donde plantea que los sistemas de cargo existentes en las
comunidades representaban una barrera infranqueable para
llegar directamente con el indigena y capacitarlo en los saberes
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de la cultura mexicana, pero era la Unica forma de desintegrar
la organizacidon comunitaria y llegar hasta el indigena para que
fuera estructurado por las instituciones de la sociedad mexicana
(Korsbaek y Sdmano, 2007, p. 202, 203, 204).

Los miembros de los sistemas de cargo eran intermediarios
de sus comunidades, de tal forma que no era posible tratar
directamente con los habitantes de las localidades, y para
alcanzar los objetivos de las politicas indigenistas, que consistian
en cambiar la mentalidad del indigena, habia que buscar una
estrategia para poner frente a un alfabetizador o maestro al
indigena en persona, porque sélo de esa manera se podia
estimular su atencién hacia ideas nuevas, que sustituirian las
creencias y habitos heredados de la religion catélica, fortalecidos
por los conocimientos obtenidos del ejemplo de los padres y las
experiencias de la vida rural comunitaria.

Respecto a lo que se proponia esta politica publica, era alcanzar
al indigena de manera individual. Al respecto Aguirre Beltran
afirma que “lo principal es cambiar su mentalidad para integrar
los préstamos culturales de la sociedad moderna «hoy dia estas
técnicas y conocimientos demuestran su bondad por el éxito que
manifiesta su aplicacion, en la sociedad tradicional” (Aguirre,
1973 citado por Korsbac, 1982, p.224). Es decir, era un programa
de formaciéon social, por lo que era indispensable, tratar con
el indigena de carne y hueso, pero no con representantes e
intermediarios, como se habia hecho por muchos afos.

Asi que el primer paso era penetrar a los Sistemas de Cargos,
que el mismo Aguirre Beltran habia constatado la supremacia
de dichas formas de organizacién en la comunidad indigena: El
sistema de cargos que compone la estructura de poder en la
comunidad es basico para la existencia y continuidad de la cultura
tradicional, y trascenderlo no era facil (Aguirre 1973 citado por
Korsbac, 1982, p.224).

Aguirre Beltrdan consideraba que el éxito de la politica de
gobierno se manifestaria «Cuando la nacién esta en condiciones
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de hacer a un lado a la jerarquia intermediaria y entra en tratos
directos con los integrantes del grupo, éste deja de constituir una
comunidad indigena, sociolégicamente considerada, y se integra
verdaderamente en la sociedad y en las politicas nacionales”.
(Aguirre, 1973 citado por Korsbac, 1982, p.225). Este era el reto
de las politicas integracionistas, la asimilacién se daria siguiendo
las pautas culturales de la sociedad mestiza.

Asi, mediante diferentes estrategias las politicas indigenistas
lograron penetrar a las comunidades. Una de las estrategias mas
importantes fue formar como técnicos alfabetizadores a personas
bilinglies con arraigo y reconocimiento en los municipios y
comunidades. Con el tiempo la actitud de los representantes
de los sistemas de cargos cambio y accedieron a los programas,
algunos cooperaron decididamente con el INI, otros seguian
reacios, pero la aceptacion general de las comunidades, los
obligo a contribuir con los trabajos.

Los resultados alcanzados por el indigenismo institucionalizado
fueron variados en cada una de las regiones del pais. Por la
complejidad del tema, el balance que realizaron los especialistas
sobre los resultados de los primeros 20 anos de existencia del
INI, variaron dependiendo de la perspectiva que tenian acerca
del problema del indigena. Los que valoraban la posibilidad
de que las politicas indigenistas sacaran de la pobreza, atraso
y marginacién a los indigenas, fue un rotundo fracaso porque
los indigenas seguian igual, e incluso, en algunas regiones sus
condiciones de vida habian empeorado. Sin embargo, habria
que reconocer que el gobierno nunca establecié un presupuesto
suficiente para lograr ese objetivo, puesto que la idea era que los
programas integraran al indigena a la sociedad nacional.

Otras corrientes criticas del trabajo indigenista lo analizaban
desde la parte del disefio operativo: como pérdida de los objetivos
primarios, la ausencia de resultados, de planificacién y de enfoque
politico, la falta de medios econémicos, de coordinacién, los
problemas burocraticos, etc.,” (Marroquin, 1973, citado por
Sanz, 2009, p. 266). Es decir, independientemente de que los
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presupuestos eran raquiticos no se utilizaban con eficiencia por
falta de liderazgo y bajas capacidades técnicas.

Sin embargo, la critica mas profunda vino en el libro denominado
“De eso que llaman antropologia mexicana” escrito por
Arturo Warman, Guillermo Bonfil Batalla, Margarita Nolasco
Armas, Mercedes Olivera Bustamante y Enrique Valencia. Ellos
consideraban un fracaso del INI y sus politicas indigenistas, en
primer lugar, porque abandonaron la investigacién y cayeron en
el puro trabajo técnico sin ninguna fundamentacién cientifica.
Ademas, el propdsito de ladinizar al indigena destruyendo sus
creencias, estilos de vida y toda su cultura, significaba replicar el
etnocidio de los espanoles cuando los invadieron y destruyeron
sus templos y les quitaron sus dioses (Sanz, 2009).

A partir de estas criticas, se consideréd que el indigenismo
institucionalizado habia entrado en crisis, por lo que era
necesario que el gobierno planteara sus politicas con un enfoque
de derechos humanos, respeto a sus culturas, participacion
democratica y sobre la libre determinacion en el manejo de sus
territorios.

Fabregas (2012) reconoce que:

La critica al indigenismo abrid, desde la antropologia, la
posibilidad de pensar la interculturalidad de otra manera y
tratar de elaborar un sistema tedrico que permitiera resolver
el problema de la aculturaciéon con el reconocimiento de
la variedad. En otras palabras, la critica al indigenismo y el
trabajo acumulado de los propios antropélogos demostrd
que los pueblos indigenas no estan pasando por un proceso
de asimilacién, sino que forman parte de la constitucion de
la Nacidn (p. 5).

Por ello a partir de los ochenta los trabajos de los antropdlogos
se centraron en la interculturalidad y el reconocimiento de
los pueblos indigenas respecto a sus aportes culturales, la
importancia de su lengua como sistemas de pensamiento y
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comunicacién, ademas de la utilidad del conocimiento ancestral
acumulado generacién tras generacion.

Otro factor que presiond para modificar las politicas indigenistas
fueron las organizaciones indigenas. Efectivamente, a principios
de los afos setenta, con relativa autonomia, empezaron a surgir
organizaciones de representacion nacional auspiciadas por el
Estado, pero después de algin tiempo inician el desprendimiento
de la tutela del Gobierno.

Dichas organizaciones seguian manejando un discurso sobre el
reparto de la tierra, empleos y salarios, pero cuando empiezan
a reivindicarse como etnia y no como clase se volvieron férreos
criticos de las politicas indigenistas, en tanto pugnaban por “el
derecho a la autoidentificacién..., el derecho al territorio..., el
respeto a la identidad cultural; el respeto a la organizacion social
y a la costumbre juridica indigenas tradicionales; y, por Gltimo, el
derecho a la participacion politica de los indigenas” (Sanz, 2009,
p. 268).

Segun al discurso que fundamentaba el movimiento politico de
las organizaciones indigenas a nivel nacional, trataban de revertir
las politicas asimilacionistas ejecutadas por el Gobierno federal
durante décadas; y a cambio exigian respeto a sus formas de
organizacién y el derecho de participar en las decisiones sobre los
programas y acciones se realizarian en los territorios indigenas.

Pero a estas alturas el INl habia dado respuestas a los intelectuales
criticos de las politicas asimilacionistas y a las organizaciones
indigenas que reclamaban protagonismo y atencién a sus
demandas para sus comunidades y municipios que decian
representar. Las nuevas politicas las planteé Arturo Warman
cuando fue director del INI (1989-1992). Su punto de partida fue
establecer nuevas estrategias para superar el paternalismo y el
autoritarismo que habian caracterizado a las politicas indigenas
desde su origen.

Estas ideas lo llevaron a plantear una nueva relacion entre el Estado
y los pueblos indigenas, lo cual significaba desechar la idea de
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asimilacion y la asistencia clientelar que habia sido una practica
comun de los operadores del gobierno, para centralizarse en la
promocion y respeto de los derechos indigenas. El disefio de las
politicas tendria que surgir de la consulta y participacion directa
de las organizaciones y comunidades indigenas, para que el
problema se viera inmerso en los grandes problemas nacionales
y no como problemas locales desarticulados de la vida nacional
(Warman, 1989).

La firma del articulo 169 de la Organizacién Internacional del
Trabajo (OIT) por parte del gobierno mexicano, la reforma del
articulo 4o. Constitucional y el surgimiento del Ejercito Zapatista
de Liberacién Nacional (EZLN) que sintetizé sus demandas en
los acuerdos de San Andrés, fueron eventos que presionaron
no sélo para profundizar las nuevas politicas indigenistas que se
habian planteado a inicio de los 90s, sino a considerar las nuevas
demandas de las organizaciones indigenas que se estaban
multiplicando en otras regiones indigenas del mundo y en
México, para exigir sus derechos humanos y libertad para ejercer
autonomia sobre sus territorios.

Saldivar (2003) identifica este cambio en la politica indigenista,
al respecto dice:

El creciente reconocimiento del elemento étnico da pie a
una politica dirigida ya no a integrar a la poblacién indigena
a través de la asimilacién, sino a modificar los marcos
legales nacionales (por ejemplo, la reforma al articulo 27)
para incorporar a la poblacién indigena como tal — con sus
recursos humanos, culturales y naturales - al nuevo proyecto
de estado. A esta nueva modalidad la he denominado
como "“indigenismo legal,” el cual se define por una politica
indigenista que busca reconocer (ciertos) derechos a los
pueblos indigenas que faciliten su integracion al mercado
como ciudadanos y limite la responsabilidad social y el papel
tradicional de tutelaje del estado (pp. 313 y 314).
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Estos cambios en las politicas indigenistas fueron las
respuestas a las movilizaciones nacionales e internacionales
de las organizaciones indigenas que mas alld de sus demandas
econdmicas y sociales, empiezan a modificar sus discursos para
exigir sus derechos por su autonomia y auto determinacion
como pueblos; su identidad étnica y tradiciones comunitarias,
legitimaban sus demandas, ante lo cual el gobierno no tenia
argumentos para negar la atencidn; la lucha por sus derechos era
aprobada en todo los paises del mundo.

No obstante, a pesar de las criticas que recibieron las politicas
del INI, en realidad fue la institucién que logré abrir los sistemas
de cargo y a través de la castellanizacién y alfabetizacién, logré
poner vis a vis a maestros bilinglies con indigenas individuales
de carne y hueso para trasmitirles nuevas ideas, lo que les
proporcionaria otras formas de ver la vida.

De igual forma, abrié paso a otros actores externos que
emprendieron trabajos en las comunidades, y con ello, falseo la
estabilidad del poder de las autoridades tradicionales, ya que,
de ahi en adelante, a los tradicionales les fue dificil evitar que
llegaran a las comunidades nuevas ideas que pusieran en duda
el catolicismo tradicional con sus mitos, simbolos, rituales; y el
papel de una gerontocracia autoritaria que tomaba decisiones
en nombre de la comunidad, con el argumento de que,
eventualmente, se podrian crear conflictos y romper con la paz
que existia en las comunidades; evitaban la entrada de mestizos
para tratar directamente con las familias indigenas; aunque
como han planteado muchos investigadores, en el fondo habrian
intereses econdmicos y politicos que querrian salvaguardar.

1.4.4 La entrada de actores religiosos a las comunidades
indigenas a partir de la apertura creada por las politicas
indigenistas

Sin embargo, no sélo el Gobierno federal con sus politicas

indigenistas estaba interesado en quebrantar el control de los
Sistemas de Cargos para transformar la mentalidad del indigena.
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Lareligion protestante también veia en las comunidades indigenas
condiciones proclives para llevar el evangelio a los catdlicos
tradicionales, y con esta nueva practica, salvar del alcohol que
consumian en exceso durante las fiestas de los santos patronos, o
incluso, veian que algunos indigenas sacrificaban dias de trabajo
por consumir alcohol durante varios dias de la semana; vicio que
a su vez estaba relacionado con la violencia familiar y entre los
habitantes de las comunidades.

De acuerdo a los datos histdricos expuestos en rubros anteriores,
las sociedades protestantes llegaron a México después de las
leyes de reforma, en tanto el Gobierno proporcioné facilidades
para promover la diversidad religiosa, para que la religion catélica
tuviera competencia, puesto que al tener el monopolio religioso
poseia ademas excesiva presencia politica en la sociedad, ademas
era anticuada y promovia la ignorancia en los indigenas, por lo
que era conveniente, inculcar creencias protestantes mas ligadas
a la ideologia capitalista.

Estudios sobre la religiosidad en México establecen que desde
1910 grupos protestantes de Estados Unidos llegaron al norte del
pais, pero con el proceso revolucionario y las leyes que emanaron
del Constituyente, vieron obstaculizado su crecimiento, sin
embargo, en 1940 hubo divisiones al interior de los grupos
protestantes, situacién que se manifesté en la emergencia de
diversas sectas que se extendieron a lo largo y ancho del pais
para realizar trabajos de proselitismo. “Los grupos pentecostales
son los que acentuaban una religiosidad efervescente poniendo
énfasis en la glosolalia (hablar en lenguas extrafas), la taumaturgia
(curacion divina) y un uso magico de la Biblia (Bastian, 2008, p.20).
Estas practicas religiosas “novedosas” han llamado la atencién,
basicamente, en las comunidades indigenas, y como veremos
mas adelante, ha sido en las regiones donde mas ha crecido el
protestantismo.
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Tabla 1
Tasa de no catdlicos en el estado de Chiapas (1970 — 2000)

Ano Protestante o Judaica Oftra Ninguna No

evangelista y
biblico no
evangélico

1970 4.8 0.1 0.3 35

1980 11.4 0.1 1.5 10.00

1990 16.2 0.1 1.4 12.7 1.4

2000 21.88 0.0 1.2 13.07 1.8

Nota: Tomada de Bastian J. P. (2008) Conversiones religiosas y redefinicién de la
etnicidad en el estado de Chiapas, p. 22.

De acuerdo a la tabla 1 (Bastian, 2008, p.22) se demuestra que
las religiones protestantes o evangélicas desde 1970 ha tenido
un crecimiento sistemético en el Estado de Chiapas, y llama la
atencion que el rubro de ninguna ha crecido permanentemente,
como si cada decenio mas personas no tuvieran religiéon; no
obstante, segin observaciones del autor en referencia, estima
que en este rubro se escudan los catdlicos tradicionalistas o
costumbristas que no pertenecen a la iglesia romana institucional,
ni a grupos evangélicos, o quiza también grupos protestantes que
tienen miedo a declarar sus verdaderas preferencias religiosas.

Pero lo que si se demuestra claramente, es que el protestantismo
ha tenido un crecimiento sostenido en el Estado de Chiapas,
fundamentalmente, en los Ultimos 30 afos del siglo pasado,
etapa que coincide cuando el Gobierno federal se proponia abrir
las puertas de las comunidades para integrarlas a la vida de la
sociedad nacional, situacién que fue aprovechada por los grupos
protestantes para hacer proselitismo evangélico y convertir
a muchos indigenas que sélo habian conocido el catolicismo
tradicional; porque como veremos mas adelante, es precisamente
en las regiones indigenas donde mas ha crecido la presencia de
las sectas religiosas.
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Tabla 2
Municipios donde més habia disminuido la poblacién catdlica en el afio 2000

Region Municipios Porcentaje de Afio.
catdlicos
Altos Chanal 33.3 2000
Chenalh6 16.7 2000
Oxchuc 47.4 2000
Mitontic 46.5 2000
Tenejapa 35.89 2000
Chamula 74 2000
Zinacantan 90.6 2000
Las Canadas Independencia 322 2000
Las Margaritas 62.2 2000
Ocosingo 46.2 2000
Mariscal Bejucal 17.8 2000
El Porvenir 29 2000
Bella Vista 28.7 2000
La Grandeza 39 2000
Motozintla 395 2000
Amatenango 54 2000
Mazapa 42 2000
Frontera 43 2000
Comalapa
Siltepec 61 2000

Nota: Adaptada de Bastian J. P. (2008) Conversiones religiosas y redefinicién de
la etnicidad en el estado de Chiapas, p. 21.

En la tabla 2 (Bastian, 2008, p. 21) describe los municipios de
las regiones indigenas donde mas ha disminuido el nimero de
creyentes catdlicos en Chiapas. Lo que ahi se puede observar
es que para el ano 2000 hubo un descenso dramatico en las
personas que practican la religion catdlica, y esta disminucion, es
en los municipios donde el 75 y 80 por ciento son hablantes de
lenguas indigenas, situacion que coincide con la hipotesis de que
donde més ha crecido la presencia de la religién protestante es
en los municipios y comunidades con mayor presencia indigena.
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En el caso de la region selva, donde se ubican los municipios y
comunidades que participan en la romeria de San Mateo Ixtatan,
asi como de otras romerias y eventos religiosos en la cabecera
municipal, el descenso de los catdlicos desde el afio 2000 es
significativo, situacién que se ha reflejado en una disminucién en
la participacion de los tojolabales en las celebraciones catdlicas
en Comitan, Margaritas y La Trinitaria.

1.5 Las politicas neoliberales dirigidas hacia los pueblos
indigenas

El neoliberalismo mexicano era mas que un modelo econdémico,
mas bien fue un proyecto cultural, en tanto los lineamientos del
Consenso de Washington establecian la necesidad de implantar
una economia de mercado, para lo cual era necesario una
transformacion social profunda, ya que en la vida cotidiana quien
materializa la I6gica de la economia de mercado son las personas.

Sin embargo, dicha transformacién social era una decision
de las cupulas gobernantes, por lo que era muy dificil que el
mexicano comun y corriente abandonara los hébitos sociales
que habian construido a partir de la relacién con un partido
politico de estado Unico, y sus formas de gobernar basados
en el centralismo, autoritarismo, paternalismo y ausencia de
participacién democratica.

El objetivo que se planteaba la burocracia neoliberal era mas
complicado que la desarrollada por sus ascendientes politicos
en los anos 70s, que consistia en la ladinizar a las poblaciones
indigenas. El proyecto neoliberal, necesitaba de personas con
habitos utilitaristas, racionales, pragmaticos con la capacidad de
plantear y gestionar sus propios proyectos en el mundo de una
economia de mercado, donde el que maneja mas informacién es
mas competitivo y alcanza mejores utilidades.

En este contexto, laburocracia gobernante decidié emprender sus

acciones transformadoras fundamentado en los planteamientos
del nuevo institucionalismo, ya que para impulsar la globalizacion
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neoliberal fundamentan una narrativa en los planteamientos los
de North (1990), que “considera que las instituciones son las
reglas del juego en una sociedad, o, fundamentalmente, son
las restricciones humanamente entendidas que dan forma a las
interacciones humanas y que en consecuencia estructuran los
incentivos en el intercambio humano, ya sea politico, social o
econdémico” (Vargas, 2005, p. 3).

Desde esta perspectiva, el primer paso seria crear nuevas
instituciones formales desde el Congreso de la Unién o
reestructurar las ya existentes, de manera que fueran C(tiles
para lograr el objetivo de cambiar la mentalidad de la sociedad
mexicana, la cual se caracterizaba por la baja capacidad de
agencia en la mayoria de los sectores sociales.

En relaciéon a la implementacién del proyecto neoliberal Roth
(2014), menciona claramente que:

El neo-constitucionalismo, entendido como el anélisis
econdmico de las constituciones politicas, impulsé la
constitucionalizacidn de los principios de esta nueva economia
fundada sobre el postula-do del mercado como la institucion
reguladora mas eficiente para la distribucion de los recursos
y bienes publicos y privados en el seno de una sociedad. De
este modo, los economistas neo-institucionalistas recibieron
el papel de expertos muy influyentes en la orientacién y
preparacion de las reformas politi-cas, sociales y econémicas
a partir de esa época (Roth, (2014; p. 17).

Por ello el gobierno neoliberal de México, a la par con el discurso
de modernidad econémicay de apertura al mercado internacional,
inician con importantes cambios constitucionales, las cuales
configuraban claramente los tipos de cambios econdmicos,
politicos y sociales que el neoliberalismo estableceria en la
sociedad mexicana.
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1.5.1 La instrumentacién del modelo neoliberal

A partir de 1982 con la llegada de los tecndcratas priistas al poder,
dejaron atras el modelo econdmico conocido como “Estado
benefactor” y empezaron con la instrumentaciéon del modelo
econdmico neoliberal en la economia mexicana. Este nuevo
enfoque de politica econémica representaba un giro de 360
grados respecto a la relacién del Estado con la sociedad, ya que
con el Estado benefactor o del bienestar, el gobierno dirigia a la
sociedad. Por medio de las instituciones establecia politicas para
determinar el destino del pais, e incluso invertia en cuestiones
productivas, administraba empresas y creaba infraestructura;
mientras el resto de la sociedad seguia la pauta que marcaba
el Gobierno, por lo que, algunos de los costos y pérdidas de
la sociedad recaian en las finanzas publicas, hasta que llegé el
momento que la economia nacional entra en quiebra, y la salida
que adoptd el Gobierno fue tratar de quitarle el peso econémico
al Estado y trasladarlo a la sociedad.

En la practica el procedimiento para anclar la sociedad mexicana
al modelo neoliberal consistid, primeramente, en montar planes
de choque a la economia, para detener la carrera inflacionaria,
déficit en la cuenta corriente, y el incremento de la deuda
externa e interna. Esto condujo a revertir el déficit del sector
interno de la economia a través del recorte del gasto publico
y la renegociacion para postergar el pago de la deuda interna,
lo cual se manifestaria en la disminucién de la construccién de
infraestructura publica, recorte en el gasto de proyectos de
atencién social; y ademas procedieron a la privatizacién de las
empresas paraestatales, lo que permitiria tener ingresos frescos,
y se evitaria seguir absorbiendo las pérdidas de las empresas
publicas. Para controlar el sector externo de la economia, con el
apoyo del Fondo Monetario Internacional (FMI), el Banco Mundial
(BM) y el consenso de Washington, México logra renegociar
la deuda externa a largo plazo para permitir que la economia
respirara, con el compromiso de liberar la economia e integrarse
al concierto de la economia mundial.

88



Para que el modelo funcionara, en teoria el estado disminuiria su
participacién en la sociedad y la economia se gobernaria por los
mecanismos del mercado (oferta-demanda). El mercado normaria
el intercambio de mercancias y servicios, el precio del trabajo y
también el precio del dinero o tasa de interés, que marcaria las
tendencias de la inversion nacional. Mientras que el Estado se
encargaria de cobrar impuestos, garantizar la propiedad privada,
seguridad publica e infraestructura, servicios etc.

Ahora bien, para llevar este esquema tedrico a la realidad
nacional, se necesitaban mexicanos con capacidad de agencia
para incursionar al mercado, ofreciendo un producto de buena
calidad, capaz de competir en el mundo de la oferta y demanda,
sin embargo, los mexicanos (mestizos-indigenas) venian de 50
afnos de paternalismo y no estaban formados en la cultura del
pragmatismo e individualismo econémico, que le proporcionara
capacidades para plantear y gestionar sus propios proyectos.
Asi que el problema para implantar la modernidad neoliberal ya
no eran sélo los indigenas, sino casi toda la sociedad mexicana
que habia vivido en una economia cerrada, sin habitos para
producir con calidad, u ofrecer fuerza de trabajo con alto grado
de competitividad en el mercado.

Lo anterior significa que la clase gobernante a partir de 1982
empezd a gestionar la hegemonia de un nuevo proyecto de
formacién cultural con filosofia neoliberal. No obstante, la
mentalidad del mexicano no era tan racionalista, individualista,
utilitarista y pragmatica para desenvolverse en una economia
de mercado, asi que era necesario generar un entorno cultural
que promoviera esas actitudes, y para ello habria que educar,
capacitar y formar, y asi crear en la gente una estructura de
pensamiento que funcionara en la l6gica economicista.

Ortiz (2015) lo plantea en los siguientes términos:
El modelo neoliberal requiere de una ciudadania

“autogestiva” (al estilo neoliberal), participativa, solidaria y
cohesionada, que sea capaz de enfrentar los desafios que se
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le imponen en un mundo de libre mercado. Es por ello que la
politica publica que se ha promovido desde los organismos
internacionales, desde hace ya mas de tres décadas, tiende a
generar las condiciones culturales para el funcionamiento del
modelo neoliberal (p.76).

Sin embargo, ese ideal de desarrollo humano no existia en todas
las capas sociales de la sociedad mexicana, por ello el estado
buscaba fomentarlo porque el neoliberalismo no es sélo un
modelo econdmico, sino que ademas impacta en los diferentes
ambitos de la sociedad para que los sujetos construyan nuevas
identidades y coincidan ideolégicamente con la economia de
mercado.

En un analisis que Grimson, (2007) realiza sobre la consolidacién
del modelo cultural neoliberal concluye:

Como configuracién cultural que excede un tipo de gobierno
o de politica econdmica, el neoliberalismo incidid (e incide)
en los modos en que el mundo es narrado, en los sentidos
adjudicados al pasado y al futuro, en las caracteristicas de los
proyectos intelectuales, las practicas de la vida cotidiana, la
percepcion y el uso del espacio, los modos de identificacién
y accion politica (p. 11).

1.5.2 Las reformas institucionales

Para lograr insertar la concepcién neoliberal en la mente de los
mexicanos, la primera estrategia del Gobierno fue modificar las
instituciones formales mas importante del pais (Constitucién
Politica de los Estados Unidos Mexicanos), con lo cual se proponian
redireccionar juridicamente la actitud y procesos de gestién en
algunos temas de la vida publica. Uno de los gobernantes que
méas modificaciones hizo a la Constitucién fue Carlos Salinas,
puesto que realizd mas de 34 cambios constitucionales a la misma
cantidad de articulos.

La forma como instrumentaron su modelo cultural, consistid
en realizar los cambios Institucionales (constitucionales - leyes),
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posteriormente crear las leyes reglamentarias y al mismo tiempo
disefar instituciones publicas para que se encargaran de incrustar
en la mentalidad del pueblo conocimientos sobre ciertos temas,
que como personas racionales con capacidad de agencia
deberian manejar, ya que les ayudaria a asumir una actitud, que
les permitiera desenvolverse adecuadamente en la vida publica
de una sociedad con economia de mercado y un sistema politico
basado en la democracia representativa.

Aqui es importante observar que respecto a la religion no
pusieron mucho interés, aunque la instrumentaciéon del modelo
neoliberal, también se enfrentaba con el mismo problema que
los liberales de 1857 y los constitucionalistas como Carranza,
Obregdn y Calles. Es decir, la mentalidad precapitalista de los
indigenas, pero también de campesinos y altos porcentajes de
poblaciéon urbana formadas en el autoritarismo y paternalismo;
pero a estas alturas ya no se consideraba a la iglesia catdlica como
parte del problema, porque sabian que ya no era hegemonica,
los protestantes estaban muy cerca en cuanto al nimero de
creyentes.

Segun Carrillo (2009) respecto al tema religioso Salinas reformé
los articulos 3,5, 24,27 y 130, con ello establecid el reconocimiento
legal de las asociaciones religiosas y la obligacidon de registrarse
para que el Estado reconociera dénde y con quienes realizaba
su labor ministerial. Asi mismo, reconocid la libertad de culto,
dando libertad a todo mexicano para adoptar cualquier creencia
religiosa y realizar las practicas que correspondan. Esta forma
de concebir la religidn tiene congruencia con la ideologia liberal,
en el sentido de que todo se haga bajo el imperio de la ley, y de
que se proporcione libertad de creencias siempre y cuando no se
transgreda el marco legal.

Entre las instituciones mas emblematicas que se crearon en el
sexenio de Salinas fue el Instituto Federal Electoral (hoy INE) y
su Cdédigo de Procedimientos Electorales (COFIPE), el cual se
dedicé a fomentar la democracia representativa a través de la
credencializacion, siendo su funcién mas sustantiva inducir a votar
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y “vigilar” la competencia entre los diferentes partidos politicos
en los comicios.

Asi mismo, con la reforma del articulo 27 constitucional surgié
el Programa de Certificacién de Derechos Ejidales y Titulacion
de Solares Urbanos (PROCEDE) que se adhirié al INEGI, desde
donde apoyaron a los ejidatarios que decidian vender sus tierras,
es decir, facilitar los procedimientos administrativos para que los
predios pasaran a manos de quienes tenian recursos privados
para invertir y hacer producir la tierra.

Esto es un ejemplo de cémo operaron el nuevo modelo
los gobiernos neoliberales. Cabe destacar que al crear ese
entramado juridico les permitié ir concretizando su proyecto
social, aunque fueron 25 afios después cuando lograron completar
las modificaciones institucionales suficientes para llegar a los
anhelados “cambios estructurales”. De igual forma crearon otras
leyes reglamentarias, para fundar nuevos organismos publicos
o con las que ya existian, implementaron politicas publicas que
llevaban una carga pedagdgica para fomentar el individualismo
y el desarrollo personal, pensando que las personas en el futuro
podrian desarrollarse solos sin el apoyo del Gobierno.

Cuatro sexenios después de adoptar las politicas neoliberales,
habia nuevas instituciones que promovian temas acordes a la
ideologia neoliberal. En la primera década del siglo XXl ya existia
el Instituto Nacional de la Mujer (INMUJER), la Comisiéon Nacional
de Derechos Humanos (CNDH), el Instituto de Desarrollo Social
(INDESOL), Instituto Nacional Electoral (INE), Secretaria de Medio
Ambiente y Recursos Naturales (SEMARNAT), y la Secretaria de
Desarrollo Social (SEDESOL) entre otras.

Todos estos organismos publicos se encargarian de implementar
politicas estratégicas con doble propédsito. Primero habria que
generar capacidades para desarrollar el proyecto asignado,
pero también habria que buscar internalizar practicas y habitos
para que mujeres y hombres se sintieran capaces de asumir
responsabilidades y retos trascendentes. Es decir, que se
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empoderaran para que en el futuro fueran autosuficientes y asi
no dependieran del Gobierno.

Cuando Ortiz (2015) analiza por qué el Gobierno neoliberal aplica
este tipo de politicas, nos dice que:

Porque se necesita una cultura ciudadana que dé sustento al
modelo y lo vuelva funcional. Se trata de una serie de ideas
que promueven ciertas practicas mediante programas de
politica publica dirigida a los diferentes sectores sociales.
Entre dichas ideas destacan las referentes a participacion
ciudadana, capital social, capital humano, solidaridad,
autogestion, entre otras. Ese conjunto de ideas y valores es
lo que en este trabajo se denomina cultura de la autogestion
para el desarrollo (p. 81).

Lo que el autor senala lo podemos corroborar analizado
brevemente algunos de los programas que ejecutaron los
gobiernos neoliberales, y sin duda el mas emblematico es el
programa de Oportunidades y luego denominado PROSPERA. El
nombre completo es Programa de Inclusidon Social (PROSPERA)
y lo ejecutd la secretaria de Desarrollo Social (SEDESOL). En
la academia se les conoce como programas de transferencias
condicionadas porque las familias que aceptan participar asumen
el compromiso de cumplir con las condiciones que plantean las
reglas de operacién o las practicas que interpreta el personal
operativo.

1.5.3 Programas sociales que trasmiten nuevas ideas y valores

Entre las estrategias mas importante que planteo el gobierno
neoliberal para impulsar los cambios de mentalidad en los
sectores de poblacion mas marginada, estuvo articulada a las
politicas publicas implementadas para mejorar los niveles de
pobreza de los campesinos e indigenas de México.

Efectivamente, esta fue una propuesta muy inteligente, en
tanto que planteaban poner recursos econémicos en manos de
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mujeres y hombres que toda su vida habian sido amas de casa,
y agricultores o jornaleros agricolas. Al disefar esta estrategia,
estaba claro que no siempre los proyectos serian rentables,
pero era necesario capacitar y presionar para que aprendieran
a esforzarse para lograr sus utilidades como grupos. Ademas,
estaban bien fundamentados socialmente, ya que al existir
recursos econémicos de por medio llamaba la atencién de todas
las personas.

En cada comunidad, tenian informacién de la forma como
se iba avanzando la estrategia, e incluso participaban en las
evaluaciones, la que al mismo tiempo se convertia en un espacio
donde le exigian mas responsabilidad a quienes cometian errores.

Es decir, eran un programa que podria ayudarles a obtener
algunos ingresos, pero sobre todo eran ambitos de formacion
social y ensefanza; donde aprendian el manejo contable de los
recursos econémicos, la importancia la responsabilidad personal
y de grupo, asi mismo, de manera practica aprendian a conducir
una asamblea, el didlogo y la participacion democratica, la
gestidén, organizacién; y muchos temas que les ayudaban a
cambiar de mentalidad.

1.5.3.1 El Prospera

Para analizar el contenido implicito de este programa se
presentard un analisis breve, por lo que se expondran algunos de
los contenidos centrales.

1.- Objetivo general

Contribuir a fortalecer el cumplimiento efectivo de los derechos
sociales que potencien las capacidades de las personas en
situacidn de pobreza, a través de acciones que amplien sus
capacidades en alimentacién, salud y educacién, y mejoren su
acceso a otras dimensiones del bienestar.
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2.- Objetivos especificos:

* Asegurar el acceso al Paquete Basico Garantizado de
Salud y la ampliacién progresiva a las 27 intervenciones de
Salud Publica del CAUSES a las familias beneficiarias, con
el propédsito de impulsar el uso de los servicios de salud
preventivos y el autocuidado de la salud y nutricién de todos
sus integrantes, con énfasis en la poblacién mas vulnerable
como son las nifas, nifos, mujeres embarazadas y en periodo
de lactancia.

* Otorgar apoyos educativos crecientes en primaria,
secundaria, educaciéon media superior a las nifas, nifios y
jévenes de las familias beneficiarias, con el fin de fomentar su
inscripcion y asistencia regular a la escuela, y su terminacion.

* Promover que la poblacidén atendida acceda a servicios
financieros en condiciones preferenciales, asi como a la oferta
institucional de programas sociales de fomento productivo,
generacion de ingreso e inclusion laboral que incrementen
las capacidades productivas de las familias beneficiarias y
sus integrantes, para mejorar su bienestar econdmico o en
otras dimensiones, a través de acciones de coordinacion y
vinculacién institucional. (DOF, 2016)

De acuerdo con la que se observa en los objetivos, es claro que
se busca potenciar las capacidades de las personas mas pobres,
por lo cual se les proporciona las condiciones para que accedan
a la alimentacién, cuidado y prevencion de la salud y el acceso a
la educacion a los hijos de diferentes edades, lo que significa que
pueden tener acceso a los apoyos desde que estan en preescolar
hasta la educaciéon media superior.

Existen dos opciones para que las familias puedan participar
en el programa, la primera es una vertiente denominada de
corresponsabilidad y la otra es sin corresponsabilidad. La primera
tiene la ventaja de que reciben todos los apoyos que ofrece el
programa, que basicamente, son apoyos monetarios y tienen
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oportunidad de recibirlo desde el nifio que estd en el nivel
de preescolar hasta el adulto de 70 afos en adelante; pero a
cambio asumen el compromiso de realizar todas las actividades
que marcan las reglas de operacién, que van desde mandar
puntualmente a la escuela a los hijos, hasta hacer labores de
mejora a la comunidad. La segunda significa que no adquiere
ningln compromiso y lo Unico que obtienen es un paquete de
apoyo alimentario.

3.- Apoyos con corresponsabilidad.

* En este esquema la cobertura y capacidad de atencién
de los servicios de educacién y salud, permiten operar de
forma simultanea los componentes, educativo, de salud y
alimentario, por lo que las familias pueden recibir los apoyos
de todos los componentes del Programa. (DOF, 2016).

Asi podemos observar que el programa ofrece un paquete de
importantes apoyos que, de entregarlos incondicionalmente,
no significaria otra cosa que proporcionar subsidios para que
las familias pudieran subsistir en el dia a dia, pero cuando se les
plantea la necesidad de firmar compromisos para obtenerlos, las
cosas cambian. En la practica los beneficiarios se enfrentan a la
disyuntiva de quedarse con poco y no asumir ningn compromiso
con el programa o asumir la corresponsabilidad para acceder a
todos los apoyos del programa con sus respectivos componentes.
La mayoria se guia por la légica de recibir todos los beneficios del
programa, pero cuando toman la decisidn, ciertamente reciben
todos los apoyos, pero también quedan inscritos en un proceso
de formacién, lo que implica en primer lugar, poner en practica
valores como responsabilidad, dedicacién, esfuerzo, respeto,
obediencia, constancia, entre otros; que de no practicarlos
ponen en riesgo su continuidad en el programa. También para
permanecer, tienen que asistir a talleres de capacitacion donde
les hablan de cuidado y prevencion de la salud, derechos de las
mujeres, salud sexual y reproductiva, equidad de género y medio
ambiente, entre otros temas.
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Esto se considera que es la parte esencial del programa porque
crea capacidades en las familias para que adopten nuevas ideas
y practicas que puede conducirlos a la gestién de su propio
desarrollo, pero esta concepciéon de la vida no es neutral,
significa la adopcién de simbologias culturales diferentes a la
tradicion comunitaria. Hay que considerar que “las imagenes no
son objetos neutros, antes bien, con mucha frecuencia tienen
el poder de condicionar fuertemente nuestra percepcién de la
realidad. La metafora no es solo un adorno, sino también un
poderoso instrumento de conocimiento” (Bettini, 2001 citado
por Sola, 2017, p. 218 y 2019).

Es decir, es un proceso en el que el Gobierno trata de hacer
cumplir los derechos sociales de las comunidades, que consiste
en generar condiciones para una vida mejor, pero se aprovecha
para trasmitir un sistema simbdlico diferente. Es decir, les ensefia
a gestionar procesos, pero desde la perspectiva de la cultura
dominante y el éxito de los programas se alcanzara en la medida,
que los hombres y mujeres participantes, sustituyan sus creencias
y formas de pensar tradicionales; el programa trata de internalizar
un pensamiento racional, individualista, utilitarista para generar
capacidad de agencia.

Tipos de apoyo
* Componente Educativo:

* Becas Educativas en Primaria, Secundaria y Educacién
Media Superior.

* Apoyo para Utiles Escolares
* Apoyos de Educacién Superior
Componente de Salud:

* Atencidn a la Salud
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* Prevencién y Atencién a la Mala Nutricion
* Capacitacion para el Autocuidado de la Salud.
* Apoyo para Adultos Mayores
Componente de Vinculacién:
* Inclusién Productiva.
* Inclusion Laboral
* Inclusion Financiera
* |nclusién Social (DOF 2016)

El componente educativo estd disefiado para resolver el
problema de la desercion escolar. Los diagndsticos llevaban a
la conclusidon que las causas por las cuales los nifios y jovenes
de educacién basica o media superior, abandonan la escuela es
por la falta de recursos, los primeros por la necesidad de apoyar
en las labores al padre, los segundos porque no cuentan con
recursos para permanecer en localidades donde existen escuelas
de nivel medio. Por ello el programa proporciona los apoyos para
garantizar su permanencia en la escuela desde preescolar hasta
medio superior, ademas se supone que la educacién es un medio
para la movilidad social, y en ese sentido, el programa estaria
contribuyendo a superar la marginacién transgeneracional, es
decir se evitaria que los hijos de los pobres también tengan
que ser pobres y marginados. Al mismo tiempo, adquiririan
formaciéon humana para desenvolverse en dmbitos mas alla de lo
comunitario, desempeniar actividades mas urbanizadas, lo que le
permitird concebir un proyecto de vida diferente al de sus padres.

En relaciéon con el componente de salud, se observa que la
atencion empieza desde la infancia para evitar la desnutricién,
que es un problema de las personas en condiciones de pobreza.
También incluye prevencién y cuidado a la salud, estrategia que
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es muy acertada porque en las comunidades los bajos niveles
de sanidad es la causa de las enfermedades estomacales y
enfermedades de la piel, entre otras.

Respecto al componente de vinculacién, es otra vertiente por la
que se propone intervenir a las familias que participaban en el
proyecto. Esto operaba en los grupos con capacidad organizativa
que presentaban una propuesta de proyecto de inversiéon o
comercial, entonces el programa procedia a vincularlos con
las dependencias que manejaban recursos financieros como
la SEDESOL, FONAES, SEDATU. Asi mismo, el programa tenia
convenios con la secretaria del Trabajo, por lo cual recibia
informacién de la bolsa de trabajo a nivel estatal o regional para
postular como aspirante a un empleo a los beneficiarios del
PROSPERA. De igual forma, tenian coordinacién con empresas u
organizaciones civiles que tenian solvencia financiera, pensando
en que eventualmente pudiera existir un proyecto exitoso con
demanda insatisfecha, entonces el programa intervendria para
obtener el financiamiento solicitado.

Después de este breve anélisis del programa PROSPERA, por
la forma como se plantea las condiciones para que las familias
participen en él, los compontes internos y las estrategias de
vinculacién con otras dependencias de gobierno, organizaciones
civiles y empresas, es una propuesta muy bien disefada. Segun
los resultados reportados en su etapa de vigencia se considerd
que era uno de los programas mas exitosos no sélo en México
sino en toda Latinoamérica.

También hay que considerar que uno los problemas que se le habia
reclamado a los gobiernos, es que las politicas publicas que han
ejecutado Unicamente han durado 6 afos, por lo que dificilmente
se obtienen resultados, en cambio el PROSPERA duré 24 afos, y
eso permite inferir que tuvieron el tiempo necesario para lograr
que muchos alumnos hayan terminado hasta una licenciatura,
las familias seguramente quedaron con buenos habitos sobre
prevencion y atencion a la salud; e incluso probablemente algin
grupo de trabajo logré obtener financiamiento para algun

99



proyecto productivo exitoso y encontraron una forma diferente
de vivir.

1.5.3.2 El POPMI

Otro programa de formaciéon social que implementaron los
gobiernos neoliberales es el Programa de Organizacion
Productiva para Mujeres Indigenas (POPMI). Dicho programa
fue ejecutado por el Instituto Nacional Indigenista (INI), luego
Comisién Nacional para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas
(CDI) y hoy Instituto Nacional de los Pueblos Indigenas (INPI).
Lleva mas de 20 anos vigente y es una buena propuesta, ya que
parece una buena propuesta que proporciona financiamiento a
proyectos productivos comunitarios y tiene un fuerte componente
de capacitacién y formacién en temas administrativos, derechos
humanos, equidad de género, medio ambiente, derechos de la
mujer, liderazgo y empoderamiento, entre otras.

Para analizar los objetivos explicitos del POPMI a continuacién
se describen los aspectos centrales del programa, para tomarlos
como referencia y explicar lo mas trascendente, en funcién de
poner en evidencia las ensefanzas que trata de internalizar en las
mujeres beneficiarias de los proyectos financiados.

1.- Objetivo general.

Contribuir a mejorar las condiciones de vida y posicién social de
las mujeres indigenas que habitan en localidades de alta y muy
alta marginacién, impulsando y fortaleciendo su organizacién,
asi como su participacion en la toma de decisiones, a través del
desarrollo de un proyecto productivo.

2.- Objetivos especificos.
* Impulsarla participaciéon de las mujeresindigenas en procesos
organizativos en torno a un proyecto productivo definido por

ellas mismas, atendiendo a los criterios de equidad, género,
sustentabilidad, interculturalidad y derechos.
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* Facilitar el desarrollo de las capacidades y habilidades de
las mujeres indigenas mediante capacitacion y asistencia
técnica orientadas a la consolidacion de la organizacion y el
desarrollo de su proyecto productivo.

* Promover la apropiacion y permanencia de los proyectos
de organizacién productiva de las mujeres indigenas con
el fin de que éstas obtengan un beneficio econémico que
les permita mejorar su participacion en la economia familiar
(DOF, 2013).

De acuerdo con el objetivo general, la idea es mejorar las
condiciones de vida de las mujeres indigenas méas pobres, pero
para ello deben organizarse en grupos (entre 6 y 10) y plantear un
proyecto viable que surja de su propia iniciativa. En relacidon con
los objetivos, algunos los deben alcanzar las mujeres del grupo,
pero otros son de la instancia ejecutora porque deben convertirse
en tutores del grupo, tienen que ensefnarles a organizarse y
atender los criterios de equidad de género, sustentabilidad,
interculturalidad y derechos; lo cual significa un proceso de
formacion.

Pero también tienen que capacitarlas en un nivel mas técnico
para que se apropien de capacidades y habilidades que les
permita desarrollar adecuadamente el proyecto. Al lograr este
ultimo objetivo, se esperaba que el proyecto se consolidara y
permaneceria en el tiempo, lo cual ofreceria mas posibilidades de
que las mujeres alcanzaran un beneficio econémico.

3.- Acompafamientos.

* Todos los proyectos de organizacién productiva contaran
con un apoyo para el acompafamiento, el cual serd ejercido
durante y después de la instalacién del proyecto por las
Instancias Ejecutoras, a través de acciones de formacién, que
promuevan y fortalezcan la organizacién y el desarrollo de
las capacidades y habilidades productivas de los grupos de
mujeres indigenas. (DOF, 2013)
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Como se puede observar el acompanamiento del proyecto esta
garantizado, y plantea un proceso de formacién que implica un
ejercicio pedagdgico para lograr aprendizajes en las mujeres
pero que se reflejen en una actitud diferente y en la ejecucién
del proyecto. Es decir, se utiliza el proyecto como escuela de
formacion para que las mujeres aprendan a hablar ante el grupo,
lo que implica mejorar sus niveles de espafol, también deben
aprender a organizar y presidir una asamblea, opinar en asamblea
y tomar decisiones en forma colectiva, ademas de saber escuchar,
respetar opiniones diferentes, negociar posiciones, hasta
aprender a aceptar la decisiéon de la mayoria cuando la propuesta
no es aceptada.

4- Obligaciones.

* Cumplir la normatividad del PROGRAMA,

* QOperar y ser responsables de los proyectos elegidos
por ellas y de las acciones a realizar, asi como respetar los
acuerdos que determinen al interior del grupo.

* Elaborar y cumplir el reglamento interno apegado a las
caracteristicas de su grupo y actividad productiva.

* Nombrar a un comité del grupo integrado por: presidenta,
tesorera, secretaria y contralora social.

* Asistir a las reuniones y eventos que convoque la Direccién
del PROGRAMA, por conducto de la Delegacién Estatal, o a
través de los CCDI’s. (DOF, 2013)

Las obligaciones tienen la finalidad de asegurar el compromiso de
que van acatar la normativa del programa para que no desvien los
recursos financieros, pero también se evalla cuanta disposicién
tienen las mujeres de participar en todas las actividades que se
necesitan para llevar a cabo el proceso de formacién. De igual
forma se acuerda el compromiso de elaborar su reglamento
interno, porque ademéas de comprometerse a respetarlo, es un
ejercicio de negociacién que debe concluir con el reglamento
acordado para que obtengan un producto del trabajo colectivo.
El acuerdo de asistir a las reuniones del programa implica que
aprendan a viajar a diferentes partes del estado, y tengan la
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oportunidad de conocer otras compaferas, otros pueblos y les
ayude a perder el miedo de salir de su comunidad.

Como se pudo observar ambos programas son de formacion
social y representan un ejemplo de cémo el Gobierno utiliza
las instituciones, programas y recursos publicos para apoyar
a las personas de las comunidades rurales e indigenas, pero
simultdneamente aprovecha el proyecto para internalizar ideas, y
nuevas nociones culturales que son compatibles con la ideologia
de la clase gobernante; que son muy diferentes a las ideas
tradicionales apegadas a las culturas de las comunidades. No
obstante, el escenario implicito que se configura en la practica
son oportunidades para mejorar un poco las condiciones de vida,
pero a cambio sugieren que se abandonen las creencias y gran
parte de su cultura y asuman comportamientos que se requieren
para desenvolverse en sociedades mas seculares y modernas.

Asi encontramos que con los valores y principios que promueve
la cultura neoliberal (moderna) se contraponen radicalmente a la
cultura indigena o comunitaria. El estado de derecho que es la
base de las sociedades de mercado niega la legalidad de los usos
y costumbres que practican en las comunidades, los derechos
sexuales y reproductivos, la equidad de género que difunden
los programas combaten el patriarcado que histéricamente ha
imperado en la cultura comunitaria.

Claro que no sdélo son los programas que promueven las
condiciones para que el pueblo se apropie de un proyecto cultural
mas moderno, también los programas escolares llevan implicito
un curriculum oculto que internalizan en los alumnos ideas de
la cultura dominante, de igual forma los medios de informacién
como la television, radio y periddicos trasladan nociones de la
cultura que ya internalizaron los que seleccionan y ordenan la
informacién; y no se diga de las tecnologias de comunicacién,
las cuales no necesitan que el gobierno lo promueva, hoy en
dia el uso de internet y teléfonos celulares se ha generalizado y
son demandados tanto en el medio urbano como rural. Estos se
han convertido en un medio poderoso de aculturacién, en tanto

103



que al usuario lo saturan de ideas, habitos, creencias, gustos y
preferencias de diferentes procedencias culturales.

Lo que se acaba de exponer se refiere a las diferentes formas
como el Gobierno trata de internalizar en la gente la cultura
neoliberal, que desde su punto de vista es la mas correcta para
vivir, y busca que en México exista una cultura homogénea;
pero en realidad no es sélo el Estado-Gobierno, son todas las
instituciones y organizaciones publicas y privadas, que al llevar a
cabo las funciones que les corresponde, difunden e impregnan de
pensamientos, actitudes y habitos de esa cultura modernizante,
quesonlabase delasinstitucionesy organizaciones que se crearon
en el periodo neoliberal para que se encargaran de reproducir el
pensamiento individualista en la sociedad la mexicana.

Desde esta légica de anélisis se considera que con el tiempo
se genera un ambiente institucional y social propicios, para que
las nuevas practicas culturales empiecen a ser adoptadas por
las comunidades, lo que provoca el debilitamiento de la cultura
comunitaria, que estad formada de religidn, creencias locales y
celebraciones heredadas por las generaciones pasadas.

En relacion con los eventuales cambios que pueden realizar las
instituciones de la modernidad sobre las tradiciones comunitarias,
Madrazo (2005) nos dice que:

De una sociedad a otra cambia el sentido de la tradicién;
no tiene siempre el mismo significado ni valor, pues éstos
dependen de factores muy variados: el grado de conciencia
de la importancia conferida por generaciones anteriores
a la tradicién; la memoria de sus portadores; el interés por
la conservacion de los vinculos con el pasado; el grado de
resistencia ante los cambios e innovaciones, y la posibilidad
de adaptaciéon del fenémeno tradicional a la realidad (p. 118).

Esta cita nos pone en alerta ante una eventual idea determinista,

en tanto que existen factores que pueden modificar los niveles
de aceptacion de las nociones culturales de modernidad, puesto
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que la sociedad en general y las comunidades particularmente,
no son receptoras pasivas de lo que difunde la escuela y los
medios de informacién, ni memorizan la informacién que manejan
instituciones privadas o publicas. Es decir, “los procesos de
modernizacién no se producen en el vacio, sino que se desarrollan
en sociedades y culturas que los re-crean y re-interpretan, dando
asi lugar a lo que algunos pensadores denominan “la dialéctica
de lo global y lo local”, y al surgimiento de “modernidades
alternativas” (Berger y Huntington, 2002, P. 41).

Partiendo del comentario anterior, no podemos pensar en un
rechazo o aceptacion total de la modernidad, ni concebir una
comunidad que no cambia porque es impermeable a la cultura
dominante, hay que considerar mas bien, que de la interrelacion
permanente entre lo tradicional y lo moderno se construyen
hibridos culturales, que permiten a las comunidades seguir
coexistiendo con la sociedad dominante, sin abandonar algunas
creencias heredadas por sus antepasados y reelaborando sus
practicas culturales sin perder sus celebraciones festivas, ritos,
rezos y todas las ceremonias que les permiten comunicarse con
los seres divinos.

Pero retomando la cita, depende de la relaciéon, manejo y el
nivel de internalizacién que los actores comunitarios tienen
con sus tradiciones, en esa medida sabréan reconfigurar su
cultura, y determinaran en qué medida preservan sus creencias
originarias y qué cantidad de contenidos modernos adoptan, en
la construccién de sus nuevas identidades.
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Capitulo 2.
Las Romerias o Peregrinaciones

De acuerdo al apartado anterior, los conquistadores espafoles
trataron de desaparecer las creencias y religion de los indigenas,
mediante la evangelizacién, con la idea de que adoptaran el
modelo de ciudadano catdlico espanol, pero cuando México se
independizé de la corona espanola para organizarse politicamente
como un estado democratico y moderno, la idea y la forma de
transformar al indigena cambié. Desde esa apoca hasta nuestros
dias han establecido politicas para que los indigenas abandonen
su cultura comunitaria tradicional y adopten la cultura nacional
para convertirse en ciudadanos mexicanos. En la primera etapa
se plantedé una asimilacién cultural para que los indigenas
voluntariamente abandonaran su cultura, en el neoliberalismo
se inculcé valores individualistas, utilitaristas y pragmaticos para
incursionar en la vida moderna de economia de mercado; y en esta
etapa, ya no se hablaba de asimilacidn cultural, pero, de todos
modos, la ideologia del mercado lleva implicita la destruccion de
lo tradicional comunitario.

Este interés histdrico de transformar al indigena, ha impactado
con diferente intensidad en cada uno de los &mbitos de la cultura
de los pueblos originarios, sin embargo, aqui el interés es analizar
las celebraciones religiosas y de forma particular las romerias;
para tratar de valorar como la organizacién y los contenidos de
las romerias han venido cambiando como consecuencia de los
cambios de mentalidad que promueven las politicas publicas, la
nueva concepcion de Dios de las religiones protestantes y los
cambios de enfoque del mismo catolicismo; que plantean otra
forma de entender el evangelio y que niega las creencias del
catolicismo tradicional o de costumbre.

No obstante, debido a la complejidad de los procesos histéricos
socioculturales que han atravesado los pueblos indigenas, es
conveniente partir de los primeros impactos del catolicismo en
las romerias, porque seguln los estudiosos del tema, “la Colonia
es conceptuada a partir de la dialéctica de la colonizacion con sus
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secuelas de asimetria social, como una reinterpretacién simbdlica
y resistencia a la religién oficial, oposicién entre la tradicién y la
modernidad” (Baez, 1998 citado por Broda, 2007, p. 73). Es decir,
la situacion actual de los pueblos indigenas sélo la podemos
entender a partir de la imposicion de la religion catdlica, ya que,
es a partir de esa reconfiguracion simbdlica como histéricamente
se han venido desenvolviendo la cultura de los pueblos indigenas.
Dicho en otras palabras, es sélo a través del analisis histérico
religioso de los pueblos indigenas como podemos saber qué
aspectos de su cultura prehispanica conservan, por lo tanto,
también es mediante el anélisis de la practica del catolicismo
tradicional, como podemos ver qué cambios se han dado en las
romerias en general y particularmente en las tojolabales.

2.1 Origen de las peregrinaciones o romerias

Para analizar los movimientos de personas hacia lugares
sagrados, utilizan el concepto de romeria derivado de romero, a
su vez proveniente de la voz latina «romarius» que se les asignaba
a quienes peregrinaban a lugares santos como Santiago de
Compostela y Roma. La palabra peregrino, a su vez se relaciona
con «peregrinus», extranjero o viajero y «peregrinatio», viaje.
(Mudarra, 2015, p. 5).

En el anélisis de este tema también es comln usar de manera
indistinta las palabras peregrinaciéon y romeria. Sin embargo,
aun cuando son muy similares, presentan algunas diferencias,
la primera alude a "“un caracter mas sacro, ritualizado, con un
principio mas religioso, de devocién de fe, de iniciacién y un
halo mistérico. La segunda también representa la nocién de
viaje y celebracién a una ermita o santuario, pero se refiere a la
dimension lddica o festiva. (Mudarra, 2015, p. 5). En este trabajo
utilizaremos el término romeria y peregrinacion como sinénimos.

Asiencontramos peregrinaciones de origen judeo-cristianas como
las visitas a la iglesia de San Pedro en Roma o la de la Catedral
de Santiago de Compostela, Espafa, y otras peregrinaciones
famosas, como la de la Virgen de Guadalupe en México o la
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del Sefior de Chalma en el Estado de México, las cuales han
transitado por procesos histéricos diferentes. La evolucion de
estas formas de organizacion religiosa esta centrada en la iglesia
y su ideologia conservadora, ademas estan articuladas al flujo del
turismo religioso y al intercambio econémico que se crea en las
ciudades que concentran grandes cantidades de personas que
anualmente asisten a los eventos religiosos.

Sin embargo (Eade y Shadow, 1991) plantean que no se puede
asumir un enfoque determinista porque las peregrinaciones
surgen y se desarrollan en marcos histéricos y culturales muy
diferentes. Al interior de la organizacion, durante la realizacion
de los ritos y ceremonias y el recorrido de las rutas a los
centros sagrados, se construyen relaciones intersubjetivas muy
especificas, ademas en el entorno las estructuras y los procesos
politicos socioculturales mas amplios, influyen en la vida de
los organizadores y romeristas participantes. En ese sentido la
configuracién que adquiere un evento de este tipo depende del
punto de vista de los organizadores y los participantes, asi el
entorno sociocultural que permea a lo local.

Por ello es importante caracterizar el tipo de romeria a que aqui
vamos a referirnos, puesto que, existen diferencias, dependiendo
de la regién, municipio o localidad donde se organiza la romeria,
a eso habré que agregarle los lugares por los que atraviesan los
peregrinos, la distancia del santuario y el tiempo que dura la
celebracion completa. De eso dependera el tipo y la cantidad de
personas que asistiran a la romeria, por ello, aunque el objetivo
casi sea el mismo, siempre existiran diferencias entre unas y otras.

2.2 Las peregrinaciones locales

Esto significa que las peregrinaciones locales o regionales de
Chiapas surgen en procesos histéricos diferentes y se desarrollan
en circunstancias muy particulares, por lo tanto, es necesario
atender sus especificidades, pues si bien se identifican por
preservar creencias y practicas precolombinas, aqui no han sido
reconocidas socialmente, y tienen que enfrentar obstaculos para
poder realizarlas.
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Las romerias locales indigenas, se consideran como una
representacién de la religiosidad popular. Aun cuando no hay
acuerdos para definir este concepto, se asocia con la idea de que
“al interior de las peregrinaciones coexiste una dualidad entre
religién oficial/religiéon popular y se “considera que la udltima
conserva creencias y practicas precristianas, supervivencias
paganas a la extensién del cristianismo, a una religiosidad telurica,
naturalista” (Mudarra, 2015, p. 4). Es decir, en las peregrinaciones
pueden coexistir la concepcidn del catolicismo institucional y la
popular, aunque no coincidan en algunos aspectos, e incluso, con
algunos desacuerdos por el control del desarrollo del evento.

Tomando en cuenta los entornos socio histéricos de las romerias
a que nos referimos, Lépez y Fourier (2012) establecen una
definicién apropiada:

Una peregrinaciéon es un viaje que realiza un individuo o
un grupo de personas a partir de una inspiracion religiosa-
espiritual, como un acto de penitencia o de accién de gracias,
también puede tener la finalidad de buscar un encuentro,
por ejemplo, con lo divino o con un objeto-sujeto de culto
especifico, en un lugar que, a diferencia del espacio cotidiano,
se considera sagrado o propiciatorio, para asi lograr un
remedio o beneficio espiritual, emocional o fisico” ( M. Burns
Peter, 1999 citado por Lépez y Fourier, 2012, p. 81)

La definicion anterior parece la mas adecuada para la
peregrinacién que planteamos analizar, ya que en los contenidos
que expresa se puede interpretar que las peregrinaciones tienen
su origen en la cosmovisién de los pueblos originarios de México
en la época precolombina, en las cuales se refleja en forma nitida,
la reelaboracién religiosa de los pueblos originarios para tratar
de no perder sus creencias y practicas culturales.

Lo anterior se manifiesta cuando Lépez y Fourier (2012) establece
que:

Resulta claro que desde la época precolombinaexistenrituales
calendaricos y elementos cosmoldgicos que estructuran,
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organizan e informan acerca del paisaje y el simbolismo de
los pueblos indigenas, lo cual ha implicado que los sujetos de
estos pueblos emprendan peregrinaciones y se congreguen
en fechas especificas, asi como en lugares particulares (p. 81).

No obstante, es importante reconocer, que, si bien las romerias
conservan creenciasy practicas culturales de origen precolombino,
hoy en dia no son exactamente lo mismo. El origen de las romerias
en especifico, los vestigios culturales y las practicas religiosas
de los pueblos originarios de México que aun persisten, en una
primera etapa histdrica, se deben analizar en el marco de la
conquista espiritual que implementaron los espafoles cuando se
aduefiaron de México; cuya caracteristica principal fue no sélo
evangelizar y obligar a los pueblos mesoamericanos a adoptar el
catolicismo, sino también a destruir su construccidn simbdlica, la
representacién fisica de sus dioses y sus lugares sagrados.

Cuando se busca comprender cdmo hasta nuestros dias, las
practicas socioculturales de los descendientes directos de
los pueblos originarios preservan aspectos de las culturas
mesoamericanas, (Austin, 2001) sostiene que:

La historia comun y las historias particulares de cada uno de
los pueblos mesoamericanos actuaron dialécticamente para
formar una cosmovisién mesoamericana rica en expresiones
locales y regionales. Dentro de esta tradicion existe un nicleo
duro, un conjunto articulado de conceptos de la cosmovisién
que se gestd a lo largo de la historia prehispanica y cuyas
manifestaciones han sobre vivido, en algunos casos, a la
ruptura de la conquista (p. 31).

2.3 El sincretismo
Por su parte Broda (2007) también considera que, a pesar del

sometimiento y dominacion de la vida de los pueblos originarios,
persisten costumbres y creencias, pero aclara que:
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Hay que insistir al mismo tiempo que al estudiar los procesos
de transformacién de las comunidades mesoamericanas
después de la Conquista no existe la supervivencia exacta
de arcaismos en lo que se refiere a creencias y costumbres
prehispanicas. Para abordar el periodo colonial, hay que tomar
en cuenta el fenédmeno del sincretismo; este es el producto
del cambio cultural que ha operado en la historia de México
y que ha establecido multiples articulaciones entre el mundo
rural y el poder hegemonico (p. 73).

El concepto de sincretismo se “define como la reelaboracion
simbdlica de creencias, practicas y formas culturales, lo cual
acontece por lo general en un contexto de dominio y de la
imposicion por la fuerza sobre todo en un contexto inter-étnico”
(Broda, 2007, p.73). Esto surge a partir de la colonia, también
como una estrategia de los pueblos indigenas para subsistir
al evitar conflictos con los sacerdotes, con los duenos de las
encomiendas y gobiernos de la colonia.

El sincretismo va a permitir comprender cémo los grupos
autdctonos adoptan las practicas religiosas que imponen laiglesia
mediante la religion cristiana, pero lo fusionan con las creencias
originales de la cultura mesoamericana. Esto significa que las
creencias prehispanicas no desaparezcan, sino que evolucionan,
se transforman, integrando elementos de su antigua herencia
cultural y permanecen en el tiempo, siempre acomodandose
para interactuar al ritmo de las instituciones mestizas.

Esta logica de reelaboracidn cultural ha sido una practica que
han preservado los indigenas a partir de que grupos extranos
llegaron a someterlos y perdieron su autonomia politica. Esa
invasién significd una colonizacion hegemodnica que los aplasté
culturalmente, no obstante, en sus regiones de refugio o en
su obligada relacién con la sociedad dominante, de manera
espontanea o conscientemente, fueron entretejiendo aspectos
de ambas culturas, y el resultado de ese ejercicio fue una
reconfiguracién simbdlica que los constituyé en lo que son los
pueblos indigenas hoy en dia.
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Esto se refleja en las practicas tradicionales catdlicas, que es una
combinacidn entre catolicismo popular y las practicas de origen
prehispanico. Efectivamente, es en los rituales de las romerias
indigenas donde se encuentra una clara mezcla de aspectos de la
religiéon catdlica con practicas tradicionales, es decir, las romerias
se han reconfigurado en cuanto a rituales, pero también hay que
considerar la condicién de los territorios, puesto que, en algunos
casos, el tipo de tenencia de la tierra o las actividades extractivas,
puede presentar obstaculos para realizar los recorridos, en
consecuencia, esto puede influir para modificar o desaparecer
romerias.

2.4 Los territorios sagrados

Asi que cuando se busca explicar la vigencia de las romerias
indigenas es necesario considerar la division politica del territorio
y el tipo de uso que se le de los recursos que existen en ese
territorio. Ademas, adquiere importancia la tenencia de la tierra,
ya que cuando dejan de ser controladas por las comunidades
indigenas, encuentran obstaculos para transitar el territorio
cuando realizan sus romerias, situacién que también contribuye a
que estas practicas religiosas se vayan debilitando y, en algunos
casos, extinguiendo.

Para comprender la importancia del territorio en las romerias de
las culturas indigenas, es necesario reconocer que “las religiones
de los grupos indigenas de Mesoamérica son territoriales, ya
que sus conceptos y practicas estan estrechamente entretejidos
con el medioambiente natural-cultural” (Barabas, 2010, p. 11).
Por concebir los indigenas y la comunidad integrados con la
madre naturaleza, sus préacticas religiosas no se limitan a edificios
sacralizados, sino que, van al encuentro con espiritus y deidades
que moran en diferentes partes del territorio.

Por ello, el espacio es un concepto fundamental en la concepcidn
religiosa indigena, pero no visto como un simple contenedor,
espacio fisico de soporte preexistente para habitarlo, realizar
actividades productivas, o Gnicamente producto del quehacer del
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hombre; sino visto como un “principio activo entre los usuarios
y espacios especificos, de donde surge la construccion del
territorio por las cargas sociales y de significacién, y los reflejan
en la sociedad sugiriéndole una multiplicidad de simbolos,
discursos y practicas rituales” (Barabas, 2010, p. 11).

En el espacio y tiempo van quedando inscritas practicas culturales
que se dispersan en el territorio como costumbres, memorias,
modelos de organizacién y rituales; la particularidad y las
fronteras que se enmarcan los separan de los grupos que quedan
al margen, con lo que se define un territorio propio. Los territorios
de cada grupo “etnolingtistico” de alli les llamé etnoterritorios,
entendiéndolos como el territorio histérico, cultural e identitario
que cada grupo reconoce como propio..., donde también tienen
oportunidad de reproducir cultura y practicas sociales a través
del tiempo” (Barabas, 2010, p. 12).

No obstante, si bien gran parte de la cosmovision de los
pueblos prehispanicos se conservan en las romerias, tales como
las simbologias, creencias, ritos y adoracién a las deidades, el
desplazamiento territorial hacia los lugares sagrados, en algunas
peregrinaciones han enfrentado obstéaculos para tener acceso,
fundamentalmente aquellas que visitan espacios sagrados en
regiones que van mas alla de lo comunitario o municipal.

La intervencién del estado moderno para fortalecer la propiedad
privada, la creacion de regiones politico administrativas,
demarcaciones municipales, los deslindes agrarios y toda
intervencién que hacen los Gobiernos con el fin de gobernar, ha
desintegrado los territorios culturales o simbdlicos; y es que en
esos etnoterritorios histéricamente habitados por los indigenas,
eran culturales e identitarios porque no sélo encontraban
habitacidn, sustento y reproducciéon como grupo, sino también
oportunidad de producir cultura.

Los cambios administrativos y politicos de los territorios tienden

a separar los etnoterritorios que convergen y se amalgaman en
el tiempo y espacio, dando sentido a la historia del lugar, por lo
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que se vuelve un espacio que se identifica con la cultura, que
incluye creencias y practicas culturales adheridas al territorio
como historia de sus generaciones pasadas. Por ello a pesar
de las condiciones de desventaja en el manejo de la tierra los
indigenas no se separan de los territorios que han enmarcado
simbdlicamente.

Al respecto (Barabas, 2004) nos dice que:

Los lugares sagrados que constituyen el territorio cultural
pueden tener unidades interiores de significado que son las
marcas o huellas; sitios cargados de potencia del numen por
contacto (v. g. huellas de los pies, del caballo, del malacate,
la huella sinuosa de la culebra). Los lugares y las marcas estan
asociados a eventos miticos y rituales: en ellos viven, o ellos
son, y alli se manifiestan las potentes entidades territoriales,
con voluntad y figura, conocidas como duefios del lugar, que
viajan de sitio en sitio y van estableciendo lugares y marcas
emblematicos del etnoterritorio, traidos desde la memoria a
las narraciones y practicas rituales contemporaneas. (p. 151).

Hoy en dia los instrumentos juridicos, politicos, econémicos
y tecnoldgicos de la cultura dominante han desarticulado los
etnoterritorios, la armonia con la madre tierra y los grupos
indigenas que formaban grandes regiones naturales, en muchos
casos se reconocen, pero han perdido la magia de la cercania
entre etnias, pueblos y grupos hablantes de lenguas diferentes;
no obstante, aun las visitan, cuando menos, una vez al aro.

2.5 La toponimia sagrada

Sin embargo, para comprender la condicién actual de los
etnoterritorios, hay que considerar que “junto a la geografia fisica
existe una geografia sagrada compuesta por rutas y paisajes
simbdlicos donde se ubican acontecimientos relevantes de la
memoria cultural. No son dos planos inconexos. La geografia
fisica puede servir de soporte material a la geografia simbdlica
y entre ambos planos pueden establecerse relaciones de

114



iconicidad. (lturrioz, 2011, p. 1577). Es decir, que junto al territorio
fisico que sirve de soporte al desarrollo de la vida humana y la
produccidn, existe una construccion cultural abstracta que puede
ser conservada en la memoria de los pueblos originarios.

En el trabajo de Iturrioz (2011) lo explica de la siguiente manera:

Paralelamente, junto a la toponimia convencional de la
geografia fisica, en la que son determinantes las propiedades
que condicionan la percepcién y la conducta humana, sus
desplazamientos, asentamientos y actividades productivas,
existe también una toponimia simbélica en la que se codifican
hechos de la memoria cultural y sirven de soporte a ritos,
mitos y otros géneros de la literatura tradicional. Lo relevante
en la toponimia sagrada no son las caracteristicas materiales
del terreno, sino la significacién que la cultura les asigna
a partir de las historias, mitos y ritos relacionados con los
ancestros fundadores (p. 1577 y 1578).

De acuerdo con lo que aqui plantea el autor, en la vida de los
indigenas se crean dos planos. El primero se limita al &mbito fisico
material, el que percibimos con los sentidos y estamos en contacto
durante el desarrollo de las actividades de la vida cotidiana;
el segundo plano es el simbdlico que le da soporte a todo el
sistema de creencias, pero contrario a la primera dimensidn que
centra su atencién en el plano material del terreno, en la segunda
lo mas importante es el valor que la cultura le asigna.

Ademés, no siempre ambas toponimias se desarrollan o
evolucionan de manera sincrénica, puede que algunos eventos
socioculturales los disocie. En efecto, lo mas deseable seria que
ambas dimensiones guardaran sus correspondencias, pero por las
condiciones politicas que viven los indigenas, muchas decisiones
respecto al manejo del aspecto geogréfico estéan fuera de sus
manos.
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Al respecto lturrioz (2011) sigue abundando y dice:

Son dos planos diferentes de significacion que pueden
separarse y persistir de manera auténoma con sus respectivos
inventarios. Si la toponimia convencional sirve para ordenar
el espacio de la conducta material de los humanos, la funciéon
de la toponimia simbdlica es superponer a ese espacio otro
de segundo orden que la memoria cultural y la mitologia
pueblan de seres, rutas y hechos paralelos que dan un sentido
mas profundo al espacio material y lo sacralizan, con lo que
explican y justifican su inalienable pertenencia al mismo

(p. 1578).

Cuando articulamos este analisis al tema de las romerias o
peregrinaciones, encontramos que la toponimia geografica
fisica y la toponimia simbdlica de los etnoterritorios se han
desarticulado, e incluso gran parte de los territorios ya no esta
bajo custodia de los pueblos indigenas, y, por lo tanto, las
caracteristicas fisicas que han tomado no coinciden con la cultura
autéctona. Sin embargo, la toponimia simbdlica sigue vigente en
la memoria de los pueblos originarios, por ello en las romerias
los viajeros visitan los cerros, cuevas, lagos, santuarios y todos
los sitios sagrados porque siguen creyendo que las deidades que
ahi habitan pueden intervenir para que no hagan falta las lluvias
y haya buena cosecha, para que se vayan las enfermedades y
mejore la salud, la buena suerte, el bienestar del mundo, etc.

De acuerdo con lo que hasta aqui hemos expuesto, encontramos
que el origen de las romerias o peregrinaciones es prehispanico y
mediante la evangelizacidn que realizaron los espafnoles buscaron
desaparecer las creencias de los pueblos originarios. En la época
de la colonia como respuesta a la agresiva evangelizacién catdlica,
los pueblos de Mesoamérica adoptan una creencia que incluye la
religiéon impuestay parte de sus creencias tradicionales, surgiendo
asi el concepto de sincretismo que permitié comprender los
procesos de transformacién histérica que ha tenido la religién en
general y las peregrinaciones de manera particular.
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De igual forma, se reconocié que aun cuando los etnoterritorios
han sido desarticulados por la cultura mestiza, las toponimias
simbdlicas siguen vivas en la memoria de los pueblos originarios.
Las peregrinaciones son las evidencias de que las creencias
prehispanicas siguen vigente y los territorios culturales aun
son reconocidos, por lo que durante las romerias realizan los
recorridos territoriales para visitar los sitios sagrados.
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Capitulo 3.
Cambio y continuidad en las romerias de las etnias
tojolabales y tzeltales de la region selva fronteriza
de Chiapas

Para comprender la construccién identitaria de los tojolabales
en pleno siglo XXI, es importante analizar las diferentes etapas
histéricas que como etnia tojolabal han transitado, en la medida
que representa particularidades que la hacen diferente, y no es
posible hacer inferencias de hechos histéricos de otros grupos
etnolinglisticos, para aplicarlo a esta etnia indigena, que transité
por su propia historia.

Cuadriello y Megchin (2006) consideran que, en la region
tojolabal-tzeltal, que abarca los valles margaritefios y contempla
los municipios de Trinitaria, Margaritas, Independenciay Comitan,
por su desarrollo histérico y sus formas de organizacién civico
religiosa guarda algunas diferencias respecto a otras regiones
indigenas como la zoque o la de los altos de Chiapas.

Los tojolabales de esta regién, durante la colonia fueron
organizados en congregaciones y eran gobernados por las leyes
de indias, pero por las ansias de expansién de las tierras del clero
y el crecimiento de las haciendas, paulatinamente los indigenas
fueron despojados de las tierras comunales. Ademas, caia en
las espaldas de los indigenas cargas impositivas que nunca
podian pagar, razén por lo cual buscaban huir de sus fronteras
socioculturales, y negar su pertenencia étnica para dejar de ser
el indio que estaba obligado a pagar tributo por toda la vida
(Cuadriello y Megchin, 2006).

A partir de la promulgacién de las leyes de reforma y hasta final
del siglo XIX, los limites de las fincas se empezaron a extender
a las tierras comunales hasta que llegaron a constituirse en
grandes haciendas, lo cual provocd que los tojolabales tomaran
dos caminos; uno hacia las villas de pueblos ladinos para
perderse y eludir las deudas impagables, o se convertian en
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vasallos de “nuestro sefior”, propietarios de las fincas y de los
indigenas, puesto que, era “paternal y severo, lo mismo padrino
de bodas que juez, curay carcelero; médico, que fiscal y maestro.
De manera ilustrativa, los “Castellanos” dejaron de ser aquella
poblaciéon procedente de Espafa para convertirse en uno de
los mas poderosos linajes terratenientes locales (Cuadriello y
Megchun, 2006 p. 13).

Entre los indios vasallos de las fincas se podian dividir en dos
categorias. Los peones acasillados que permanecian en la finca
pagando deudas con trabajo y los baldios que eran arrendatarios,
quienes tenian que dividir su jornada de trabajo en tres partes.
Las primeras eran algunas horas de trabajo gratis al patrén, por
haberle cedido la renta de la parcela, otro tramo de la jornada
también era para el finquero recibiendo un pago minimo y la
tercera parte de la jornada lo utilizaban para trabajar en su cultivo
de maiz, ya que, a fin de afio, con la cosecha, tenia que pagar
en especie el costo del arrendamiento de la tierra (Cuadriello y
Megchun, 2006).

No obstante, los tojolabales, quizd no por eleccién, pero se
convirtieron en actores importantes en el desarrollo de las fincas.
Aun en una relacién de intercambio desigual entre indigenas y
finqueros, todos los &mbitos organizacionales y culturales de los
tojolabales no se mantuvieron separadas del ambiente social de |a
finca. En territorio ajeno, los indigenas construyeron autonomias
limitadas y en las mismas fincas reconocian a los ancianos, brujos
y curanderos como autoridad o lideres religiosos (Cuadriello y
Megchun, 2006).

A pesar de las condiciones de desventaja con que los tojolabales
vivianenlasfincas, eralaUnicaformadevidaque conocianycuando
el ejército carrancista llego a la regién destruyendo las listas de
raya, prometiendo reparto de tierras y declarandolos libres de
la opresion, los tojolabales no lo creyeron y permanecieron al
lado de los terratenientes. Fue con la ley agraria y el reparto de
tierras que realizd el presidente Céardenas, cuando varias de las
grandes fincas pasaron a manos de los tojolabales, y fue asi como
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se constituyeron en ejidos, tomando a la vez, como modelo de
organizacion la filosofia ejidataria, donde la asamblea que es la
maéaxima autoridad de la comunidad y ahi se discuten y toman
las decisiones que mas conviene a la mayoria de los ejidatarios
(Cuadriello y Megchun, 2006).

No obstante, estos cambios, el esquema civico-religioso conocido
como sistema de cargos siguieron existiendo, pero la figura mas
importante de esa institucion que es el principal, paso a formar
parte de las autoridades que nombraban en asamblea de manera
democratica; como el comisariado, agente municipal, consejo de
vigilancia, responsable de obras, comité de educacidn, atencién
a la salud, etc.

Cabe aclarar que las instituciones civicas de los tojolabales
no tiene ninguna similitud con los sistemas de cargo de otras
regiones como la de los altos de Chiapas, que segun la corriente
funcionalista eran un mecanismo de nivelacidn econdmica, en
la medida que los excedentes que acumulan algunas familias
eran obligadas a gastarlas durante el afio que desempefan el
cargo, o que también, sirvié como un escudo de proteccién a los
embates del gobierno que queria destruir el orden comunitario
y erradicar sus costumbres, para que penetrara el poder mestizo
y explotarlos; no, los cargos en los tojolabales es la continuidad
de la lucha por tener y construir un territorio habitable propio, y
participar en las gestiones, significa ayudar a construir un espacio
colectivo donde puedan vivir como grupo y materializar su cultura
con sus rituales, que segln su cosmovision se necesitan para vivir
en armonia con la naturaleza.

3.1 La llegada de la religién presbiteriana

Para los afios sesenta, se empezé a manifestar un factor que
presionaria para que el nimero de personas y comunidades
que practicaban el catolicismo tradicional o de costumbre
disminuyera. Sanchez (2019) sostiene que en esta época el
presbiterianismo habia penetrado en las comunidades tojolabales
con mayor intensidad y era una concepcidn que, tocaba en los
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mas profundo a la cultura tradicional y sus creencias religiosas,
en tanto chocaba con la cosmovisién que daba sentido al mundo
tojolabal y concebia el comunitarismo de forma diferente.

Aunque segln Sanchez (2019) el presbiterianismo habia llegado
a la regidn tojolabal desde principios de siglo XX, cuando
algunos indigenas entre 1917-1918 se trasladaron a las fincas del
Soconusco para trabajar en el corte de café. Ahi conocieron a
trabajadores guatemaltecos ya convertidos al presbiterianismo,
que realizaban trabajo de evangelizaciéon con sus companeros, y
algunos tojolabales aceptaron adoptar la religion presbiteriana.
Al regreso a sus tierras de origen empezaron convenciendo a la
esposa e hijos, familias, amigos y asi se empezd a extender el
protestantismo por el municipio de las Margaritas.

De acuerdo con los testimonios recabados por Sanchez (2019)
el primer culto lo realizaron el 16 de mayo de 1919 y fue en una
casa particular donde asistieron 5 personas. Con el trabajo de
evangelizacién que emprendieron ese reducido nimero de
creyentes, convirtieron un grupo en Cajkan, municipio de la
Independencia, estas personas recibieron capacitacion para
convertirse también en evangelizadores los cuales lograron
formar grupos en la cabecera municipal de las Margaritas
en 1920; para 1930 por la gestidon de los presbiterianos de la
cabecera municipal se constituyé la primera congregaciéon y el
18 de marzo de 1940 se consolidé como iglesia pero es hasta
1949 cuando se construyd la primera iglesia evangélica en Las
Margaritas (p.8 y 9).

Después de iniciar la evangelizacidn en las cabeceras municipales
de La Trinitaria y Comitan, decidieron llevar la palabra de Dios
selva adentro. En la comunidad de El Edén crearon la primera
congregaciéon y como fue muy bien aceptada casi por toda
la comunidad, en poco tiempo crearon una iglesia que le
denominaron Luzy verdad. En esa misidn capacitaron a tojolabales
bilinglies para convertirlos en misioneros, los cuales penetraron
a otras comunidades mas adentro de la selva, y como producto
de su ardua labor en 1973 construyeron una iglesia en El Ojo

121



de Agua, en 1977 en Santa Ana y en 1981 en Carmen Villaflores
(Sanchez, 2019).

A estas alturas, la corriente evangélica ya habia ganado una
presencia importante en la regiéon tojolabal-tzeltal y tendria
un efecto profundo en las comunidades, ya que estaba siendo
sustituido el catolicismo tradicional, que habia sido eje central de
la cultura comunitaria. La religion presbiteriana, que esta incluida
en la categoria de evangélicas, anula la creencia en los santos,
considera inapropiado rezar en los cerros, montanas, cuevas y
manantiales, puesto que, establece que el encuentro con Dios
se logra cuando una o mas personas estdn congregados en
el templo, pero al mismo tiempo creen que la relaciéon con el
creador es individual, ya que quien ora, pide y se humilla ante
Dios, sus plegarias son escuchadas, y tarde o temprano le llega
la respuesta.

La concepcidn religiosa evangélica trastocaba la vida comunitaria,
porque la organizacion religiosa tradicional de las comunidades
tenia un caracter gerontocratico y por lo tanto autoritario. El
que estaba en lo méas alto de la pirdmide (principal) era una
persona mayor, diferente porque solo él hablaba el idioma para
comunicarse con Dios, ademas curaba brujeria, mal de ojo, era
sobandero, reconciliaba parejas, resolvia conflictos familiares,
y, por si fuera poco, tenia capacidades sociales para organizar,
tomar decisiones y dirigir toda la comunidad. En cambio, la
perspectiva evangélica es mas individualista, pues segun los
principios evangélicos, el pastor guia y ensefia a comunicarse
personalmente con Dios a través de la oracién, por lo que, en
esta concepcidn, desaparece la figura del principal y todas sus
atribuciones, y eso los llevaba a hacerse cargo de su vida, pero
siempre con la idea de aferrarse a Dios, ya que sélo “El tiene el
poder de apartarnos del mal”.

Evidentemente, esta nueva forma de concebir la vida derrumbaba
los esquemas tradicionales de organizacién comunitaria, donde
incluia relaciones de poder, prestigios familiares, intereses
econdmicos; situacidon que no seria aceptada facilmente por las
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personas afectadas, ya que por muchos afios habian mantenido
la tranquilidad en la comunidad, pero también para ellos era un
modo de vida que les otorgaba beneficios, poder y una vida
segura.

3.2 La presencia de la teologia de la liberacién en la regién
tojolabal

Por otra parte en los anos sesenta, la iglesia catdlica inicid una
recatolizacion a los tojolabales, con la llegada del Obispo Samuel
Ruiz a San Cristdbal se planteé como objetivo evangelizar en la
regién, pero ahora con el enfoque de la teologia de la liberacién4,
buscando con ello lograr que la religidon impulsara una nueva
perspectiva de vida a los indigenas, por lo que su propuesta no
se limitaba a la fuerza de la fe, sino que al mismo tiempo promovia
el andlisis critico para identificar las causas estructurales de la
opresién y el atraso; pero también que asumieran una actitud
propositiva, resolviendo por su propia iniciativa los asuntos que
estuviera en sus manos transformar, y en consecuencia emprender
acciones practicas con resultados reales que se reflejara en la
vida comunitaria (Cuadriello y Megchun, 2006).

Las ensefanzas realizadas por la iglesia, fundamentadas en
teologia de la liberacién también se extendié por lo largo y
ancho de las comunidades de la selva; las canadas, tierra fria
y valles margaritefios, incluyendo comunidades tzeltales de La
Independencia y del municipio de La Trinitaria. Dicho trabajo de
evangelizacion, lo iniciaron los hermanos maristas, pero en la
medida que las comunidades aceptaron este tipo de catolicismo
critico, emprendieron un proceso de formacién de catequistas
- que fueron nombrados por las mismas comunidades en la

4 En sintesis, la teologia de la liberacion es una reflexién que, a partir de la praxis
y dentro del ingente esfuerzo de los pobres, junto con sus aliados, busca en la
fe cristiana y en el Evangelio de Jesucristo la inspiracién para el compromiso
contra la pobreza y en pro de la liberacion integral de todo hombre (Concha,
1977:1558).
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mayoria de los casos-, los cudles se encargarian de trasmitir las
ensefnanzas, los que posteriormente, se convirtieron en lideres
y organizadores de las comunidades, para luego emprender
gestiones en favor de sus demandas.

Simultaneamente, estaba en ciernes la Central Independiente
de Obreros Agricolas y Campesinos (CIOAC), la cual envio
representantes a la region tojolabal para invitar a las comunidades
que se unieran a la lucha por los derechos de los indigenas y
campesinos. La propuesta fue bien aceptada por las comunidades
y la mayoria de las comunidades evangelizadas con la teologia
de la liberacion pasaron a formar parte de dicha organizacién,
aunque algunos simpatizaron con el Ejercito Zapatista de
Liberacion Nacional (EZLN) y pasaron a formar parte de sus bases
sociales (Sanchez, 2019).

En algunas zonas de la regién tojolabal como la tierra fria y los
valles margaritefios, hubo una confrontacién entre los partidarios
de la teologia de la liberacidn y los tradicionales. La primera
denostd y cuestiond a los de la costumbre y culpé a sus creencias
como responsables de reproducir el sistema de dominacion
colonial. Esto produjo otra escisidn entre catdlicos institucionales
y catdlicos tradicionales (Cuadriello y Megchun, 2006).

Asi que el catolicismo tradicional ya estaba mermado por la
conversion de grupos tojolabales al protestantismo y la migracion
de grupos indigenas a nivel estatal y nacional para conseguir
empleo; mas otro golpe que le acertd la iglesia catdlica con la
teologia de la liberacién, definitivamente, en las comunidades,
sélo quedaron reducidos grupos que se aferraron a seguir con las
tradiciones y creencias de sus antepasados.

3.3. Las creencias religiosas tradicionales de los tojolabales
Hay que iniciar considerando que los tojolabales, igual que otros
grupos indigenas, la espiritualidad y lo sagrado no son conceptos

abstractos, sino que estan presentes en el tiempo y el espacio de
la vida diaria, la vida misma y la divinidad se proyectan en todo
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momento del tiempo de la vida, no es necesario el apartamiento
y el silencio para vivir la espiritualidad, siempre se interactda con
el universo, todo estd hecho de vida y espiritu (Boff, 1996 citado
por Najera, 2016, p.1).

Asi mismo, es conveniente tener presente que las religiones
indigenas no son verticales hacia el firmamento, mas bien son
territoriales y los conceptos con que se nutren, asi como sus
practicas estan articuladas al medio ambiente natural y cultural.
Por ello, desarrollan una construccion simbdlica por los diferentes
espacios que sacralizan porque le dan un significado que se
relaciona con el origen de sus antepasados o porque reconocen
que en esos lugares habitan deidades que pueden interceder
para que haya buenas cosechas y armonia en la vida de las
comunidades.

Esta cosmovisién de los tojolabales se manifiesta en diversas
formas culturales, pero cuando hablamos de creencias religiosas
se expresan en rezos en las iglesias, en ermitas, cerros, cuevas,
manantiales y peregrinaciones; el fin de sus rogativas es vivir en
armonia con la naturaleza y manifestar respeto a la madre tierra,
que nos entrega el alimento y el espacio para la vida comunitaria.

3.4. Geografia ritual de los tojolabales

Asique, enlasideasdelsujetoindigenatiene un papelfundamental
el espacio y territorio sagrado, en la medida que sacralizan un
espacio lo hacen especial, y cuando se articula con el tiempo,
adquiere un significado que es reconocido colectivamente, en
tanto representa parte de la experiencia de las generaciones
pasadas, lo que da sentido a la practica de la vida diaria.
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Figura 1
Territorios de los Tojolabales

Chiapas
Divisibn municipel

Nota: Tomado de Néjera (2016) la dimensién sagrada entre los Tojolabales, p. 56

En la figura 1 Najera (2016) nos describe la ubicacion del
territorio de los tojolabales en la geografia chiapaneca, sin
embargo, estos territorios no siempre estuvieron ocupados
por estos grupos indigenas, puesto que, existe una historia de
despojos, recuperacidn por repartos agrarios, invasiones de
fincas, migracién a los territorios de la selva lacandona, etc.
No obstante, hoy en dia, esta es la geografia cultural de los
tojolabales, donde han materializado sus productos culturales y
han reconocido espacios sacralizados por sus antepasados, los
cuales son visitados en sus celebraciones religiosas o romerias.

Los territorios sagrados tojolabales se vinieron configurando a
partir de que asumid el Gobierno el General Lazaro Cardenas
y desatord la reforma agraria, pues, a pesar de que en la
Constitucion de 1917 se plateo el reparto de tierras, los caudillos
revolucionarios lo habian detenido, pero cuando llegé al poder
el movimiento cardenista, procedid a la creacién de los ejidos y
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la restitucién de algunas tierras que en el pasado eran propiedad
de las comunidades (Cuadriello y Megchdn, 2006).

Cuando las tierras quedaron en manos de los tojolabales,
pasaron de ser peones a personas libres y al recibir las tierras
ejidales, crearon sus asentamientos comunitarios con sus propias
autoridades y en “asambleas decidieron buscar a un especialista
ritual que los orientara para proteger las tierras que desde
entonces las consideraron propias, ademas de discutir cudl
virgen o santo tomarian como patrona o patrén del ejido recién
creado” (Sanchez y Gémez, 2023, p. 135). Es decir, después de
varios afos de no contar con tierras y vivir bajo la tutela de los
finqueros, no tenian lideres espirituales bien consolidados, por lo
que consideraban necesario recurrir a un anciano que los dirigiera
en temas espirituales.

Asi, acordaron recurrir con sus “vecinos tzeltales para saber coémo
ofrendar a la tierra ocupada para vivienda, espacios de cultivo y
vegetacion, ademas de establecer los cuatro puntos cardinales y
el centro del pueblo, reconocer los lugares sagrados, como los
manantiales, grutas, cuevasy cerros sagrados” (Sanchezy Gémez,
2023, p. 135). Fue el principal de Zapaluta (La Trinitaria), a quien
recurrieron por considerarlo que tenia atributos supra humanos.
El realizé los rezos, ofrendé a los espacios que habitarian, e indicé
los puntos importantes, mediante la cruz fij6é los cuatro rumbos
y el centro de la comunidad, definieron los lugares sagrados, y
desde ahi ordené que tenian que ofrendar cada 3 de mayo.

De igual forma el principal de La Trinitaria les indicé que antes
de cada ciclo agricola deberian asegurar el agua para que
tuvieran buenas cosechas, para lo cual les dijo que deberian
realizar peregrinaciones obligatorias a tres santuarios durante la
cuaresma. Asi, institucionalizaron la romeria a San Mateo Ixtatéan,
Guatemala, y otra a Santa Margarita, en la cabecera municipal
del municipio de Las Margaritas (Sanchez y Gémez, 2023).

Desde ese entonces tojolabales y tzeltales se hermanaron vy
comenzaron a participar juntos en diferentes celebraciones
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religiosas, principalmente, en romerias que no sélo realizaban en
la regién, sino también a otras regiones del Estado, con tzotziles
y tzeltales; ademas a la repUblica de Guatemala con sus parientes
chujes.

Esta asidua participacién en celebraciones religiosas por parte
de los tojolabales configurd una geografia ritual que se extiende
a varios municipios, e incluso fuera de la regién de origen;
tzotziles y tzeltales de regidn Altos, asi como de la regidn centro
de Chiapas, ademas de San Mateo Ixtatan, provincia del vecino
pais de Guatemala.

Figura 2
Geografia ritual de los Tojolabales
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Nota: Tomado de Najera (2016) la dimensién sagrada entre los Tojolabales, p. 57

De acuerdo con la figura 2, Najera (2016) la geografia ritual
de los Tojolabales abarca parte de la regién fronteriza y selva
(regionalizacién de gobierno del Estado), ademas de municipios
como Oxchuc que son hablantes de tzeltal, Teopisca que son
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tzotziles, ubicados en la regidén Altos, ademas de Venustiano
Carranza que se ubica en la region centro de Chiapas.

Es en el &mbito de estos territorios es donde los tojolabales viven
su dimensién sagrada que la expresan en diversas formas, en
tanto que su relacién con las deidades pueden hacerlo “desde el
rezo y visita en la milpa, las oraciones en la ermita, la participacién
como abanderado, tamborero, cohetero, rezador, peregrino en
la romeria, promesero ante los ojos de agua, cerros o cuevas,
hasta quien ha asumido algin don” (N3jera, 2016, p. 57). Con
estas variadas formas de coémo expresar sus creencias a sus
divinidades, es evidente que cualquier tojolabal que comparte
las creencias encontrara un espacio de participacion.

3.5 Las celebraciones religiosas de los tojolabales

Asi, los tojolabales hicieron parte de su cultura las romerias,
las cuales les permite realizar plegarias colectivas. En ellas se
crean la oportunidad de llevar ofrendas a los santos que son los
encargados de dar o quitar la lluvia, ya que, desde la perspectiva
de este grupo étnico, los dioses asumen una actitud dual, debido
a que cuando alguien realiza una promesa y no la cumple, o no
realiza las celebraciones para estar en armonia con las deidades
puede llegar un fuerte castigo. Ademas, todas estas practicas
rituales deben estar encabezadas por el principal de la Trinitaria
que es el Unico que habla la lengua espiritual o “manda”; asi que
oponerse a las disposiciones del principal o quedar mal con las
ofrendas, representa un peligro de que se pueda desatar sequias,
tempestades, tornados, inundaciones, etc. (Sanchez y Gémez,
2023)

La celebracién mas importante, por la cantidad de personas que
asisten es la fiesta, de San Caralampio. Aqui asisten mestizos e
indigenas, y ellos, realizan la visita como comunidades o grupos
para rezar, entregar ofrendas, acompanar los contingentes con
tambor y pito, por ello es una de las mas concurridas por los
tojolabales de toda la regidn.
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Para realizar sus celebraciones religiosas tienen un calendario
que abarca los 12 meses del afio y la primera que celebran es el
k’uanel (romeria o peregrinacion) a la ciudad de Comitén para
celebrar al santo patrono de la ciudad, San Caralampio, que
también lo reconocen los tojolabales de toda la regién, como
parte de su identidad religiosa. Los tojolabales se concentran
en el barrio de la pila, donde los mitos que dan sentido a sus
creencias cuentan que un leén guio a una pastorcita indigena
con sus ovejas hasta un lugar donde habia un manantial de agua
para que saciaran su sed, y actualmente, en ese lugar es donde
se encuentra la pileta con un ledn. Esta nifa en sus oraciones,
también se le presentd la virgen de Lourdes, y fue a platicarles a
sus abuelos. Cuando regresaron para conocer el lugar encontraron
al leén, pero no le hicieron nada sélo disfrutaron del manantial
de agua. Posteriormente, vinieron indigenas de la regién y vieron
que el agua no se agotaba, por lo que consideraron que era un
buen lugar para vivir, y asi se fundé la Ciudad de Comitan (Ruiz y
Limon, 2023, p. 147).

Por ello, la pila y la pochota que se encuentran en ese barrio es
un lugar emblematico para los tojolabales porque los brotes de
agua en terrenos poco himedos lo consideran una manifestacion
de Dios, y el agua la conciben como la vida misma. De igual
forma, ellos, aunque muchas veces son discriminados por los
mestizos, sienten a la ciudad como parte de su origen; razén
por lo cual, independientemente de la feria, lo utilizan como
lugar de reunién entre las comunidades para tomar acuerdos y
planear sus romerias o cualquier otra celebraciéon religiosa que
tradicionalmente llevan a cabo afio con ano.

Sin embargo, en esta celebracién de los tojolabales al santo
patrono de Comitan, San Caralampio, sienten los indigenas que
el trato que reciben es discriminatorio y sufren faltas de respeto
por los mestizos, con quienes comparten la fiesta. Consideran
que es un factor que obstaculiza que los tojolabales que
viven en Comitan y los que llegan de fuera, no expresen esta
practica cultural religiosa con toda comodidad, situaciéon que ha
provocado que disminuya la presencia de indigenas, y no asiste
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la misma cantidad como hace algunos afos, cuando la ciudad no
habia crecido como en la actualidad.

De acuerdo con una entrevista realizada por Ruiz y Limén (2023)
a Ramén Gémez Morales, un tamborero tojolabal de 72 anos
originario de Bajucl, Municipio de las Margaritas, Chiapas;
coincide en que cada vez es mas menor la presencia indigena
en la fiesta de San Caralampio, lo cual es un indicador de que
las creencias y tradiciones tienden a desaparecer. Al respecto
dice; “Seguir la cultura es vida, si se rompe. Es muy doloroso
desaparecer culturas. En la radio hablan de defender la cultura.
&Y de qué cultura hablan? Si esa va desde las raices, sus padres,
la lengua. Me da risa que se habla politicamente de rescatar
culturas. ;Cudl cultura? Las culturas se estan acabando por las
ideologias y las sectas religiosas” (p. 140).

La percepcion de este tojolabal expresa un sentimiento de
muerte metaférica por la pérdida de la tradicion, al tiempo que
observa la embestida de las religiones protestantes que en la
practica representan la negacién de las milenarias comunidades
indigenas, y también detecta que las politicas del Gobierno
contribuyen a matar las culturas que se niegan a desaparecer
porque existen grupos convencidos de la necesidad de preservar
la herencia de sus antepasados.

En la siguiente declaraciéon de este entrevistado, reafirma la
responsabilidad del gobierno en el debilitamiento de la cultura
indigena:

La globalizacién ha venido a exterminar culturas. Los
gobiernos vienen eliminando culturas. Las politicas han
contribuido a que desaparezcan las culturas y sus tradiciones.
Lasreformas que ha sufrido México han acabado con la historia
de Comitan y sobre todo con Balin Canén. Esto ha venido
causando muerte. Hay muerte de las culturas originarias y
falta de respeto. Al borrar las culturas y tradiciones se esta
matando (Ruiz y Limén, 2023, p. 141).

131



El tamborero tojolabal también afirma que la modernidad
neoliberal, y los gobiernos como responsables de implementar
dichas politicas, han venido a exterminar las culturas, y ven que,
en la medida que se intensifican estas presiones predicen el
exterminio cultural, lo que ven como la muerte lenta del ethos
indigena, porque sin sus expresiones, creatividad y reproduccién
cultural significa la desaparicién de lo indigena.

La modernidad, la conversidn al presbiterianismo, la migracién
y la teologia de la liberacién han contribuido a que muchos
indigenas se separen de la cultura y religidon tradicional. Esta
tendencia también se refleja en las romerias que organizan o
participan los tojolabales, aunque en las comunidades existen
grupos empecinados en no dejar que desaparezca su religion
con sus rituales, la cultura dominante y sus instituciones tienen
presencia hasta en los territorios mas apartados.

3.5.1 Las romerias tojolabales
3.5.1.1 San Mateo Ixtatan

Esta romeria lo han hecho parte de su tradicidn los tojolabales,
aunque en realidad los que la organizan, es el principal de La
Trinitaria con su estructura de cargos responsables de organizar
esta y otras peregrinaciones en su municipio, los tojolabales la
tienen contemplada en su calendario de celebraciones anuales.

La fecha en que la realizan es el primer lunes después de dos
viernes de Cuaresma, dicha fecha la definen de acuerdo con el
calendario gregoriano, y la socializan con todos los asistentes en
la primera velada que realizan en la primera noche del afio nuevo.
Asi, que los representantes de comunidades tienen tiempo
suficiente para organizar al grupo que asistira a la velada y luego
al dia siguiente parten a San Mateo.

Lo que hay que destacar de los tojolabales, es que son un grupo

de mucha fe, y por lo mismo, son muy comprometidos con la
realizacion de la romeria. Ellos son los primeros que llegan a la
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velada que se realiza en la casa de junta una tarde-noche antes de
salir rumbo a San Mateo, en camiones de redila rentado, llegan
con sus ofrendas, velas y articulos personales que les serviran
durante los tres cuatro dias que ocuparan en ir y regresar de la
provincia de Guatemala (Straffi, 2015).

Para empezar con el ritual que realizan en la velada, una comitiva
con los musicos va por el principal a su casa, donde aprovechan
para que les rece y les dé una barrida para sacar las malas energias
que se pueden pegar por el camino. Posteriormente, regresan a
la casa de junta escoltando al rezador con musica de tambor, pito
y cohetes, cuando llegan ya esta ahi el rezador del rosario, su
ayudante, el encargado de la casa de junta, los bandereros y las
personas sin cargo que sélo llegan a acompanar y los que van a
caminar en la romeria por una promesa o gusto por visitar a San
Mateo (Sanchez y Gémez, 2023).

3.5.1.2 Dificultades que ha enfrentado la romeria de San
Mateo Ixtatan para su continuidad

El dltimo de los rezadores mas antiguos de La Trinitaria era don
Tedfilo Santiz, sin embargo, fallecié, aproximadamente en 2011, y
heredé el cargo de rezador a don Jaime Lépez a partir de 2011,
quien habia sido encargado de la casa de junta (segundo en
la estructura). Al hacerse principal queddé acéfalo el puesto de
encargado de la casa de junta, porque nadie quiso tomar el cargo,
asi que don Jaime ocupd los dos puestos hasta 2020. Después
de concluir con la romeria de ese ano el rezador reunié a los
representantes de las comunidades participantes de La Trinitaria,
los tojolabales y otros simpatizantes, para pedir que alguien se
hiciera cargo de la casa de junta porque el ya no podia con los
dos cargos, y que si nadie le ayudaba el también renunciaria a ser
principal y a la organizacién de la romeria (Pinto, 2020)

Cabe aclarar que la escasez de prospectos para ocupar el puesto
de encargado de la casa de junta no se debe al desinterés de
los romeristas, sino que quien ocupa este puesto debe tener
una casa grande para hacer la velada, ademas de cumplir con el
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compromiso de organizar los tres eventos religiosos al afio (San
Mateo, San Manuelito de las 3 caidas y la Entrada de Flores del
Padre Eterno) y muchos miembros de esta organizacién religiosa
no cuentan con un espacio grande para realizar los eventos,
ademas carecen de dinero para cubrir gastos imprevistos.

Asi que durante nueve afos el principal con mucho esfuerzo
logré organizar y llevar a cabo la peregrinacion con los rituales y
procedimientos completos, pero para el décimo afo se declard
incapaz de organizar la romeria porque él y su esposa se sentian
exhaustos para realizar el evento, al menos que nombraran el
encargado de la casa de junta para que lo ayudara a realizar los
trabajos.

Esta postura del principal creo una crisis al interior de la romeria,
dado que surgié una divisién interna. Un segundo grupo planteo
que si el actual principal no podia hacerse cargo de la romeria
lo harian ellos, pero querian el santo, los materiales que sirven
para cocinar en la fiesta; se los llevarian a otra casa y nombrarian
la directiva con miembros del otro grupo, propuesta que no
prosperd porque el grupo del principal no estuvo de acuerdo en
entregar, practicamente, la romeria (Pinto, 2020).

Estos problemas se dieron el 31 de diciembre de 2019, lo cuales
se prolongaron hasta el siguiente afio, razén por lo cual la romeria
de San Mateo no se llevd a cabo en los términos acostumbrados.
El 4 de abril hicieron una reunién entre todos los miembros de la
comunidad de San Mateo, pero no pudieron alcanzar acuerdos;
recurrieron al sacerdote para que los ayudara a resolver el
problema, ante lo cual él argumenté que eran celebraciones
realizadas de manera independiente de la iglesia por lo tanto no
podia intervenir.

Fue hasta noviembre de 2020 cuando encontraron un prospecto
dispuesto a asumir el cargo, por lo que el principal solicité al
Ingeniero Humberto Lopez Hernandez, que junto con su esposa
se hiciera responsable de ese encargo, y aunque tardaron algunos
dias en dar una respuesta positiva finalmente fue nombrado
formalmente como encargado de la casa de junta.
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Esta fuerte crisis que surgid al interior de la romeria entre 2019 y
2020, nos lleva a reconocer que con don Tedfilo como principal
de laromeria, si bien en un principio enfrenté una pequefia pugna
interna, no hubo fractura en el grupo; logré una estabilidad de
casi treinta anos, aunque respecto el modelo de la romeria, no
permanecid estatico porque él mismo fue promoviendo cambios
en las formas sin perder los rituales y el manejo simbdlico.

Con don Jaime Lépez en el cargo la estabilidad durd Gnicamente
nueve anos porque €l ya no pudo soportar toda la carga y nadie
de los grupos que asisten a la romeria de San Mateo tenia un
espacio adecuado para realizar la velada, y otras actividades
de los tres eventos religiosos que se realizan cada ano, hasta
que finalmente encontraron una persona que contaba con los
recursos materiales y econémicos, que acepto ser encargado de
la casa de junta.

No obstante, es importante observar que el Gltimo encargado
de la casa de junta; Ingeniero Humberto Lépez Hernandez
cuando fue nombrado trabajaba en la direccién de obras del
Ayuntamiento municipal de La Trinitaria, era funcionario publico.
Esto es significativo porque hay que recordar que la romeria
tiene como objetivo pedir a las deidades y San Mateo la lluvia
para el ciclo agricola venidero, y lo representan agricultores de
las comunidades, que necesitan pedirle al santo y las deidades de
las cuevas y cerros, por las cosechas y el bienestar de la familia.
Asi mismo, buscan preservar la cultura tradicional y el catolicismo
indigena, conocimientos y atributos que no le es inherente al
recién nombrado encargado de la casa de junta, porque es un
mestizo, funcionario del gobierno municipal.

En sintesis, a la romeria de San Mateo Ixtatdn, le ha estado
afectando la divisién que existe entre dos grupos que tienen
ideas distintas de la forma como se debe hacer la romeria.
Esta falta de acuerdos ha provocado divisiones al interior de la
romeria, a un nivel que se volvieron irreconciliables, razén por lo
cual cada grupo decidié hacer su propia romeria, y si bien, los
disidentes lograron materializar su idea de romeria, para ambos
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trajo consecuencias negativas. En primer lugar, los dos grupos se
vieron limitados en cantidad de asistentes, y, ademas, perdieron
credibilidad ante los creyentes, porque un conflicto entre grupos
encargados de organizar celebraciones espirituales y religiosas,
dicha actitud es un mal testimonio.

Por otra parte, por mas modesta que se realice la romeria implica
gastos que no pueden soportar cualquier grupo o persona.
Sobre todo, cuando los que creen en la romeria ya no son las
comunidades completas, sino sélo son pequenos grupos que les
cuesta mucho rentar carros, comprar las ofrendas y todos lo que
necesitan aportar para la celebracién de la romeria. Es decir, es la
cuestion econdmica lo que més afecta la continuidad, incluyendo
que la persona encargada de la casa de junta debe contar
con una casa grande con espacio para recibir a los romeristas;
ademas, este encargado, debe costear gastos para hacer tres
celebraciones al afio. Personas que participan en la romeria con
esta capacidad material y econémica hasta 2020 no existian, por
eso no se nombraba el encargado de la casa de junta hasta que
aceptd el encargado de obras de la presidencia municipal, se
resolvié el problema.

Otra limitante que también afecta la continuidad de la romeria
de San Mateo es que en 2010 fallecié el Gltimo anciano rezador
heredero directo de la generacién de inicios del siglo pasado.
Hoy ocupa el puesto de principal don Jaime Lépez, que fue
nombrado por don Tedfilo, que representa una nueva generacion,
pero es el Unico en La Trinitaria, todos los que solian estar
disponibles para encabezar celebraciones religiosas en la region
ya se han extinguido. Si don Jaime no prepara a su sucesor, en
el largo plazo ya no contaran con una persona que cuente con
los atributos necesarios para ser principal y la continuidad de la
romeria estaria en peligro.
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3.5.1.3 Romeria de santo Tomas

Esta romeria la realizan los tojolabales el 14 de abril en cada
aho. Ese dia grupos de tojolabales de diferentes comunidades
se relnen con el principal de Villa Hermosa Yaluma, y el 15 de
abril a las 8 de la mafiana se encuentran en el barrio de la Pila
de Comitan con otros grupos, de donde salen en transporte
rumbo al pueblo tzeltal de Oxchuc, ubicado en la regién Altos
de Chiapas. Ahi visitan y rezan en la iglesia de santo Tomas,
entregan ofrendas y luego visitan la iglesia de Guadalupe para
realizar el mismo procedimiento, se trasladan a las afueras del
pueblo donde hay una cruz y ahi también rezan y dejan ramilletes
de flores; ya para concluir avanzan a la salida de Oxchuc rumbo
al municipio de Altamirano, donde en una pequefa gruta rezany
ponen flores, con eso concluyen y el dia 16 emprenden el retorno
a sus comunidades llevando velas santificadas por el rezo del
principal (Sdnchez y Gémez, 2023).

3.5.1.3.1 Dificultades que ha enfrentado la romeria de santo
Tomas

Esimportante aclarar que la romeria a Oxchuc, hace muchos afos,
lo realizaban en conjunto los tojolabales de las Margaritas y los
grupos de tzeltales y mestizos de La Trinitaria, pero los residentes
del municipio de La Trinitaria decidieron retirarse de esa
peregrinacién. Se infiere que como son muchas las celebraciones
religiosas que realizan durante el afo, y cada vez son més grandes
los gastos que se necesita hacer para viajar por cuatro o cinco
dias fuera de la comunidad, motivo por lo cual decidieron dejar
de participar en dos peregrinaciones, y conservar su asistencia
en cuatro de las seis donde tenian presencia.

Cuando realizaban las peregrinaciones a pie varias comunidades
mandaban representantes a las romerias, y aportaban una
pequefa cooperacion que utilizaban para la compra de velas,
flores y otros tipos de ofrendas, pero cuando decidieron
trasladarse en vehiculos el dinero ya no alcanzé porque ya
tenian que pagar pasajes, asi mismo al incrementar los gastos
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las comunidades debian aumentar la cooperacién, por lo que
algunas decidieron retirarse para ya no mandar representantes.
Esto se ha manifestado en una disminucion de participantes a la
romeria, aunque existen grupos muy convencidos que promueven
y realizan distintas gestiones para incrementar o cuando menos
sostener un nimero de comunidades participantes.

3.5.1.4 Romeria a San Bartolo

Esta peregrinaciéon la realizan el 6 de mayo de cada afo y el
destino es visitar a San Bartolo que se encuentra en Venustiano
Carranza Chiapas, ubicado en la regién centro del Estado. Lo
realizan en esta fecha porque acaba de pasar el tiempo de seca
y la temporada de lluvia estéd a punto de llegar, al mismo tiempo
algunos indigenas, han realizado o estén a punto de realizar la
primera siembra de maiz, por lo que es necesario encargarle el
agua a los santos, la cual permitirad que las semillas que acaban de
depositar en la tierra germine, y también buscan asegurar que la
tierra este en buenas condiciones para seguir con la siembra en
el siguiente mes de junio.

El procedimiento que siguen para desarrollar la romeria consiste
en que alas 8 de la mafana de ese dia 6 de mayo, los participantes
sereunen en el barrio de la Pila de Comitén, el principal se asegura
que todos los que llegan lleven velas, flores y limosnas. En la pila
permanecen de las 8 hasta las 11 o 12 del dia, cuando ya estan
todos los comprometidos a participar, toman el transporte que
los conducira hasta Venustiano Carranza, aunque dicha localidad
estd a dos horas de Comitéan, ellos se llevan 4 dias para llegar
porque tienen programado visitar lugares intermedios donde
permanecen cierto tiempo para realizar algunos rituales.

El dia 6 a las 11 de la manana parten a bordo de 3 camionetas, y
su primer descanso lo realizan en Puijiltic, ahi adquieren tortillas,
productos enlatados, agua y bebidas alcohdlicas, las consumen y
se trasladan a la Ribera Rio Blanco donde pernoctan, cuelgan en
los arboles banderas y tambores, mientras descansan toda esa
noche. El dia 7, después del desayuno recogen sus pertenenciasy
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las suben a las camionetas, para que los conductores se adelanten
a Venustiano Carranza, ya los peregrinos llegaran caminando
hasta la iglesia de San Pedro pasado el mediodia, en cuanto
llegan realizan sus rezos y entregan las ofrendas a San Bartolo.

El dia 8 antes del amanecer, encabezados por el principal,
toman camino rumbo al cerro sagrado conocido como el volcan
(en tzotzil Ch'ulvits). El principal va adelante seguido por los
bandereros y tamboreros, después siguen el contingente de
peregrinos compuesto por mujeres, nifios, ancianos y adultos, en
lugares previamente determinados el principal va dejando velas
prendidas protegidas para que no se apaguen y se consuma toda
la cera, pues en la medida que mas tardan prendidas la intensién
del corazén de los peregrinos se estd manifestando (Sanchez y
Gdémez 2023).

Para el principal y los romeristas los diferentes niveles de
elevacion del cerro tienen atributos diferentes y en cada lugar
rezan, dejan flores y velas. La parte mas elevada de la montana,
donde hay un monticulo la consideran la parte mas poderosa,
ahi después del ritual los hombres recogen punos de tierra que
llevardn para esparcirla en sus parcelas, ya que lo consideran
como una especie de bendicidén para que germine el maiz y haya
abundantes cosechas.

Segun la creencia, no pueden acercarse las mujeres y menos
recoger tierra porque es posible que se pueda enojar la montana
y mandar un castigo, como escupir fuego y secar todos los
manantiales, puesto que, como es montana sagrada en su interior
abriga tres climas. De abajo hacia arriba, el primero es caliente, la
parte intermedia templada y la parte de arriba fria. Ademas, en
su interior contiene mucha agua y las reserva para aquellos que
saben y acuden a pedirla (Sdnchez y Gémez, 2023).

Al bajar de la montana ya recogen sus pertenencias toman los
vehiculos y se trasladan directo a Comitéan, especificamente
al barrio de la Pila, justo de donde partieron. Ahi se relnen
nuevamente, tomaran quizad algin acuerdo para las siguientes
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actividades religiosas y luego todos agarran sus respectivos
transportes que los llevara a sus comunidades.

3.5.1.4.1 Dificultades que ha enfrentado la romeria de San
Bartolo

Esta peregrinacion también la realizaban entre tojolabales de Las
Margaritas y tzeltales de La Trinitaria. Sin embargo, los tzeltales
también decidieron abandonar la romeria de San Bartolo
de Venustiano Carranza. Esta ruptura voluntaria debilité a la
romeria de San Bartolo porque los que se retiraron era un grupo
importante, no obstante, los tojolabales a pesar de que quedaron
solos, y aunque cada vez es menos la participacién comunitaria,
han seguido realizando las dos romerias.

Paraddjicamente, el modelo de desarrollo de la peregrinacién de
San Bartolo fue muy atractiva en alguna época porque duraba
varios dias que aprovechaban para pasear, pero en la actualidad,
ocupar varios dias significa incremento de gastos para financiar
la estancia, y a estas alturas las personas no cuentan con recursos
suficientes para cubrir estos gastos, ni las comunidades estan
dispuestas a cooperar porque la mayoria ya se cambié de
religion. Ademas, permanecer sin trabajar casi una semana afecta
la economia de los que se animan a participar, por ello, se han ido
retirando paulatinamente.

3.5.1.5 Romeria en honor al Padre Eterno

Este evento religioso se realiza en la cabera municipal de La
Trinitaria, es la mas grande donde participan los tojolabales, en
ella se encuentran agricultores y comerciantes mestizos de Las
Margaritas, Comitan, La Independencia y La Trinitaria y se ha
convertido en una feria. Esta romeria se realiza generalmente en
un viernes, 60 dias después de la muerte de Cristo, participan
tojolabales y tzeltales y estéa dirigida por dos principales: uno de
Las Margaritas y otro de La Trinitaria.

Los grupos que son coordinados por el principal tojolabal de
Las Margaritas se reinen en Comitan en el barrio de la Pila,
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luego salen atravesando la ciudad y caminan sobre la carretera
panamericana rumbo al santuario que estd en La Trinitaria. Los
grupos representados por los principales tzeltales de La Trinitaria
salen caminando antes del amanecer y llegan a un lugar conocido
como Quistaj [K'istaj] municipio de La Independencia, donde se
encuentran con otro grupo con quienes caminan juntos hasta
llegar a la Cruz del Milagro ubicado en el Barrio El Ocote de
La Trinitaria y ahi aguardan hasta que los participantes estén
completos (Sanchez y Gémez, 2023).

Un tercer grupo avanza de oriente a poniente por una vereda
que va paralela a la carretera que va a Tziscao (Margaritas). Este
grupo llegard a la Cruz del Milagro, aproximadamente a las 4
de la tarde, donde ya los espera el principal y el sacerdote de
La Trinitaria, es en esos momentos cuando se organizan para
avanzar; encabezan el contingente principales y sacerdote, luego
van coheteros, bandereros, musicos y al final los peregrinos. Al
llegar al templo realizan los rituales, entregan las ofrendas y los
peregrinos se van a descansar a sus posadas.

Al dia siguiente acuden al templo y lugares sagrados para
quemar velas y recoger las cosas que dejaron un dia antes para
que fueran santificados por los principales y bendecidas por el
cura. Posteriormente, se pasan el dia descansando, adquiriendo
recuerdos, ingiriendo bebidas alcohdlicas, al amanecer del
tercer dia emprenden el regreso a sus comunidades, aunque los
tojolabales de la parte de la montafia duermen en Las Margaritas
y el cuarto dia en la madrugada salen a sus comunidades (Sanchez
y Gémez, 2023).

3.5.1.5.1 Dificultades que enfrentado la romeria del Padre
Eterno

En el marco de esta celebracién religiosa organizan una feria en
la cabecera municipal de La Trinitaria, a la cual asisten muchas
personas de todos los municipios de la regién, asi que, en
términos de nimeros de asistentes a la diversidn, los comerciantes
no parecen quejarse. Sin embargo, los niveles de participacién
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en la romeria y otros rituales religiosos en los Gltimos anos ha
disminuido y la percepcidn es que esto se debe a que muchas
comunidades se han cambiado de religién, por consiguiente
los rituales que practican son de otro tipo; mientras que la baja
participacién de los indigenas tojolabales de la selva, se debe a
que muchas comunidades, después de practicar el catolicismo
de la teologia de la liberacién pasaron a formar parte del Ejercito
Zapatista de Liberacién Nacional (EZLN).

Especificamente en esta romeria, a los principales y otros
organizadores, les parece preocupante que a la romeria del
Padre Eterno hay una gran asistencia de personas, pero sélo
llegan a divertirse, pero no participan en los rituales del santo,
por ello cada afio son menos. Este tipo de asistentes no llegan
ni siquiera a la puerta de la iglesia y menos que dediquen una
oracidn al santo, razén por lo cual esta se ha convertido en una
feria comercial con mucho consumo de alcohol, apuestas, bailes
exdticos, y no un evento dedicado a la oracién y la fe, como lo
hacian los antepasados.

3.5.1.6 Romeria de Las Margaritas

A finales del mes de julio de cada afio, una réplica pequefia de
Santa Margarita inicia un recorrido en localidades de la regiéon
donde existen feligreses catdlicos, dicho recorrido termina a
principios del mes de julio del siguiente afio, especificamente en
la comunidad de El Encanto, desde donde sale la peregrinacién
el dia 11 de julio de cada afo.

El procedimiento que sigue el recorrido consiste en que el
principal regional y su comitiva sacan a la virgen de la parroquia
y cargandola con mecapal en su camarin, e inician el recorrido
de comunidad a en comunidad. En la localidad donde llegan,
los catdlicos hacen un rosario por la noche esperando que los
creyentes lleguen a rezar y entreguen la limosna en dinero. Al
siguiente dia por la mafnana, con repicar de campanas y cohetes
sale la patrona hacia la siguiente comunidad donde van a
recibirla, dicho grupo lo encabeza el flautero, los tamboreros,
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las esposas llevan el sahumerio, las rezadoras entonan alabanzas;
voluntarios y voluntarias se turnan la cargada de la virgen. En
un punto, previamente acordado, se encuentran con el grupo de
la otra comunidad que va a recibir a la Santa y lo ingresaré a su
comunidad, ahi las banderas se saludan y descansan a la patrona,
toman agua y pozol, conviven, posteriormente cada grupo
emprende camino a su localidad. Este es el mecanismo general
mediante el cual la virgen hace un recorrido entre las localidades
que practican el catolicismo tradicional (Sanchez y Gémez, 2023).

A diferencia de las otras romerias donde piden agua para las
actividades agricolas y garantizar suficiente cosecha de maiz,
frijol, calabaza; a Santa Margarita le piden proteccién y salud, se
considera que es la patrona del municipio, y por lo tanto es ella
la que protege a los habitantes de la municipalidad. Segun las
creencias tojolabales, existen entidades malignas y benignas, por
ejemplo, el rayo puede burlar la vigilancia del territorio y robarse
la esencia de los productos que son la base de la alimentacién de
las comunidades; maiz, frijol, calabaza, tomate, o también secar
los manantiales, ademas los reldmpagos y rayos pueden desviar
las lluvias y causar destruccion (Sdnchez y Gémez, 2023).

Asi, tenemos que uno de los grupos mas importantes que se
presentaalaromeria, esla delacomunidad El Encanto, donde vive
don Salvador. Este lider se pone en actividad desde la manana de
ese mismo dia, ya que, junto con su comitiva preparan y adornan
un palanquin donde transportaran la réplica de una virgen de
Santa Margarita que conservan en la comunidad después de
recorrer otras comunidades durante un afo; mientras otros
grupos de comunidades aledafnas se uniran a ellos para partir
hacia la cabecera municipal de Las Margaritas. Asi mismo otro
grupo de comunidades con Yaluma al frente se unira a los grupos
procedentes de El Encanto. De este contingente viene otro lider
con una comitiva similar a la anterior, con una réplica de Santa
Margarita mas pequefia pero igual la traen cuatro cargadores
en un palanquin con musica y pancartas haciendo alusién a la fe
en la virgen y la comunidad de procedencia de los grupos que
manifiestan su fervor por la Santa (Straffi 2015, Sdnchez y Gémez,
2023).
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Antes de la entrada a la cabecera municipal se encuentran con
el grupo de La Trinitaria, entrelazaran banderas y manos en
sefal de respeto y el reconocimiento que comparten las mismas
creencias y amor por la virgen. Ahi organizan los contingentes,
y ya con la inclusiéon del sacerdote y tres encargados religiosos
tradicionales y un asistente del cura que carga en un recipiente
agua bendita. Cuando los diferentes grupos estan en orden
parten a la iglesia principal de la localidad de Las Margaritas; ahi
el sacerdote hace una misa, entregan sus flores, prenden velas,
hacen sus oraciones, al final acuerdan sobre las celebraciones
de otros eventos religiosos pendientes en el calendario anual de
festividades.

3.5.1.6.1 Dificultades que ha enfrentado la peregrinacién de
Santa Margarita

Segin Ruz (1982) en los setentas Santa Margarita recorria
aproximadamente 70 comunidades, sin embargo, para la
segunda década del siglo XXI apenas visitan a lo mucho 20
comunidades. Esto se debe a mdltiples factores, por mencionar
los mas evidentes tendriamos el nivel de empobrecimiento de las
comunidades, lo cual no les permite responsabilizarse de recibir
a Santa Margarita porque estan comprometidos con sus trabajos,
y perder un dia significa no tener ingreso para el sostenimiento
familiar.

También afectaelnivelde penetracion que hantenidolasreligiones
evangelistas en los municipios y comunidades de la regiéon. Los
que cambian de religiéon ya no son considerados en las visitas de
la Santa y tampoco asisten a las romerias, ni a las celebraciones
religiosas de manera individual ni como grupo. Las comunidades
que mandan representacion, es porque aun queda algun grupo
de catdlicos tradicionales, y con una pequefa cooperacidn les
alcanza para financiar los gastos de los representantes; donde ya
son muy pequefos los grupos catélicos, no envian representantes
porque tendrian que aportar una cooperacion alta para que
alcance para el pasaje de los representantes.
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3.7 Condiciones para la continuidad de las romerias tojolabales

Después de lo antes expuesto, es posible reconocer que cada
una de las peregrinaciones tienen problemas internos que ha
estado afectando la unidad de los grupos que participan en la
organizacidn de las romerias. Sin embargo, como se ha expuesto
en el transcurso de este documento, lo que mas ha falseado
desde sus raices la continuidad de estas celebraciones son los
cambios estructurales, que histéricamente ha tenido la sociedad
mexicana, y que generan condiciones para que los grupos
sociales construyan nuevas identidades, abandonando creencias
y formas de vida que ya no les satisfizo.

Un ejemplo de los cambios sefalados son los nuevos valores,
practicas y productos culturales que ha promovido el gobierno
a través de las politicas publicas, que han influido en cambios
de mentalidad de muchos grupos indigenas. Asi mismo, la
penetraciéon del internet y la telefonia celular en casi toda la
sociedad también esté relacionado con la politica econémica que
implementé el gobierno, cuya estrategia fue abrir la economia al
mercado internacional para que el pais interactuara en el mercado
mundial y tuviera acceso a la tecnologia de vanguardia. El acceso
a la tecnologia significa tener a su disposicion informacién acerca
de la cultura, creencias y los estilos de vida de personas de todo el
mundo, situacidén que alienta la imitacién, lo que puede alterar la
perspectiva de vida de quienes tienen acceso a esa informacioén,
condiciéon que también presiona a las comunidades tradicionales
a modificar sus estilos de vida.

De igual forma, las acciones de gobierno también han traido
como consecuencia la modernizaciéon de la movilidad, aspecto
que cualquier sociedad aspira a mejorar, y todo funciona cuando
se cuenta con ingresos para cubrir los costos de ese servicio,
sin embargo, en una sociedad tan desigual, muchas veces, se
crean otros problemas. En el caso de las comunidades indigenas,
con el mejoramiento de las vias de comunicacién han decidido
realizar las peregrinaciones en transporte, pero como también
las politicas econdmicas implementadas por el gobierno han
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agravado los problemas de pobreza, y en contrapartida el
incremento del precio de los bienes y servicios, las comunidades
indigenas ya no les alcanza el dinero para pagar el traslado en
vehiculo de sus romeristas.

El problema de la baja participacidén de las comunidades en las
romerias también es consecuencia de la conversidon masiva de
las comunidades a la religién presbiteriana y otras religiones
conocidas como evangelistas, incluyendo, ademas, la misma
religion catdlica con el enfoque de la teologia de la liberacién,
que la misma iglesia institucional llevé a las comunidades
de la selva. La influencia de estas variables es directa a las
creencias tradicionales, puesto que, representan una negacion
de las creencias heredadas por sus antepasados, y la ruptura
de la comunidad por un grupo que se niega a seguir con las
celebraciones, trae como consecuencia la disminucién de las
cooperaciones voluntarias para financiar las romerias.

Otra consecuencia de la politica econdmica implementada por
el gobierno es la migracién. Esta politica centrada en el mercado
promovidé la produccién de productos para exportacion al
mercado internacional, con lo que alenté la agricultura capitalista
y deprimid la produccién para el mercado nacional, y de paso,
afecté la produccién de autoconsumo. En consecuencia, la
ausencia de ingresos y la escasa demanda de fuerza de trabajo
local, provocd que campesinos e indigenas salieran a otros
estados de la republica en busca de trabajo para financiar el
sustento de la familia.

En estos procesos migratorios, los indigenas conocieron
otros tipos de personas con las que convivieron y tuvieron
comunicacion, con las que conocieron otras perspectivas de
vida. Una de las primeras importaciones de los tojolabales fue la
religion presbiteriana, la cual se empezé a extender por los valles
margaritefios, posteriormente, llegaron otras sectas conocidas
como evangelistas y se instalaron a la regién para configurar
un mosaico religioso diverso donde el catolicismo tradicional
disminuye cada dia.
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Todos los aspectos antes sefialados hanimpactado negativamente
en las romerias, y obstaculizan la posibilidad de que se sigan
celebrando sin contratiempos. Sin embargo, hay otro problema
que es mas complicado, esto es la escasez de principales/
rezadores en La Trinitaria y Las Margaritas, ya que, el Gltimo de
las generaciones nuevas formado por los verdaderos ancianos
representantes genuinos de lo tradicional era don Teéfilo Santiz
de La Trinitaria, pero ya fallecid, los dos que quedan, podriamos
decir que son de tercera generacion, en tanto fueron formados
por don Teéfilo. En Las Margaritas, ya sélo queda el principal de
El Encanto y Yaluma, esto representa un problema, porque sin
la presencia de un principal no se podria realizar la romeria, y si
los rezadores que existen actualmente no reproducen o forman
nuevos rezadores, llegaria el momento en que ya no quedaria
ninguno y entonces ahi, eventualmente, desaparecerian las
romerias tojolabales.

Para conocer con mayor profundidad los procesos internos de
las peregrinaciones tojolabales, tomaremos como modelo la
de San Mateo Ixtatan, ya que analizando su origen, los detalles
histéricos, méas lo que sucede en las cUpulas que trabajan para
sostener esta tradicidn, la planeacién y organizacidn; asi como lo
que viven los peregrinos cuando se realiza el recorrido, ilustra, en
gran medida, los factores que han presionado para que realicen
cambios de forma en el desarrollo las peregrinaciones tojolabales;
asi también muestran los aspectos que han contribuido para que
las peregrinaciones sigan vigente sin perder la esencia de las
celebraciones, como es la realizacion de los rituales y los manejos
de su estructura simbdlica.

Sin embargo, antes de analizar profundamente la romeria de San
Mateo Ixtatan, a continuacion, se presenta las corrientes tedricas
antropoldgicas que permitiran fundamentar la comprensién de
los rituales, simbolos y estados subjetivos por los que atraviesan
los peregrinos durante la velada, el recorrido, el primer ritual
ante San Mateo y la visita a los diferentes sitios sagrados en esa
localidad de la repiblica de Guatemala.
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Capitulo 4.
Fundamentos teéricos para analizar la romeria de
San Mateo

En este capitulo se plantea desarrollar, brevemente, aspectos
de algunas corrientes antropoldgicas que han desarrollado
tedricamente temas como el rito, sacrificio, mito, culto y rituales, ya
que eso permite presentar diferentes conceptos que contribuyen
a comprender el significado religiosos de las peregrinaciones o
romerias, nombres por las que, indistintamente, son conocidas
en las comunidades indigenas de Chiapas, y por los asistentes a
esos eventos religiosos.

Sin embargo, para alcanzar ese objetivo empezaremos analizando
las aportaciones de la antropologia religiosa, puesto que,
como su nombre lo indica se desenvuelve en el ambito de las
religiones; y conceptos como rito, mito, sacrificio, culto y ritual,
son precisamente de origen religioso, por lo tanto, es conveniente
partir de lo que esta corriente antropoldgica ha desarrollado.

Posteriormente, se incursionard en las aportaciones de la
antropologia cultural y simbdlica, especificamente en la teoria
del ritual. En estas corrientes se encuentran dos posturas
respecto a los rituales; la primera considera que contribuye al
funcionamiento de la sociedad y la otra lo concibe como una
expresion total y cultural de la sociedad.

No obstante, lo que se desarrollard con mayor profundidad
son los planteamientos de Victor Turner, esto debido a que
su pensamiento antropoldgico tiene una amplia evolucién, lo
cual le permite estudiar el ritual con poblaciones aborigenes,
posteriormente desarrolla la vigencia del ritual en sociedades
seculares y explora la viabilidad tedrica del concepto para
explicar los cambios sociales. Asi mismo, desarrolla conceptos
como arenas para enmarcar los espacios sociales donde se dan
las confrontaciones politicas, mediante el drama social analiza los
conjuntos de unidades disonantes que entran en contrariedades

148



y remueven el performance (danzas, desfiles, conciertos, mitines,
teatros, carnavales) y el resto de las unidades culturales de una
sociedad.

En la parte final de la vida académica de Turner (2013), ya con
su esposa, incursiona en el estudio de las movilizaciones por la
fe o las también conocidas como peregrinaciones. Finalmente
presenta la primera y Unica teoria de las peregrinaciones, que
permite analizar este fenédmeno social, en todas sus dimensiones.

4.1 Antropologia de la religién

Las romerias de los tojolabales y tzeltales de la regién selva-
fronteriza, y particularmente la de San Mateo Ixtatén, su origen
deviene del catolicismo tradicional o de costumbre, mezclado
con practicas y creencias de los pueblos originarios, que hasta
nuestros dias sus descendientes han logrado preservar, aunque
con matices culturales de construccidn reciente.

Por ello es necesario recurrir a la antropologia de la religién,
puesto que esta permite fundamentar la reflexién de la dimensién
catélica de las romerias, en tanto que dicha corriente disciplinaria
concibe la religién como un sistema simbélico, que cuando exhibe
sus rituales se convierten en un lenguaje simbdlico que permite
expresar lo inefable y lo que trasciende la dimensién terrenal de
la vida.

Paralos que pertenecen amisma cultura, lareligién que comparten
y se manifiesta en las expresiones rituales, se les presenta como
un ordenador de la realidad de la experiencia humana y es
creadora de sentido, ante las diferentes circunstancias tangibles
y perceptivas que se le presenta a las personas durante el
desarrollo de la vida cotidiana.

De manera particular el rito, entre los que comparten una religién,
se convierte en mecanismos de comunicacién colectiva, ya que
trasmiten creencias, valores y normas que son de utilidad para
el grupo social. Por ello, el rito no sélo se limita a comunicar lo
sagrado, si no que también es un medio por el cual se trasmite
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conductas sociables adecuadas e ideales. Asi mismo, los ritos
crean un sentimiento de pertenencia, por lo que articulado a
otros aspectos culturales crea la identidad social y fortalece la
cohesién de los grupos.

El poder del rito se fortalece cuando se concibe relacionado
con el mito, ya que este ultimo explica el origen y estructura el
mundo, mientras que el primero cada vez que se desarrolla y lo
exhiben, estd manifestando el origen y las creencias que cuentan
los mitos.

4.1.1 Culto, rito y ritual

Segln Duch (1997), el fundamento practico de la religidon se
encuentra en el culto y el mito. Asi, ambos conceptos se presentan
inseparadosy el mito en accién es una manifestacion cultural de los
creyentes, pero cuando se desdobla en una narracién mitica, este
se presenta como el fundamento del culto. No es de interés aqui
argumentar la supremacia de uno sobre otro, pero es importante
destacar que juntos representan los aspectos mas eficientes de
las religiones, en tanto tienen el atributo de dar sentido al origen
y desarrollo de esos solemnes eventos religiosos.

Lo que aqui si es importante, es distinguir el significado y cémo
podemos identificar en la practica a cada uno de ellos, porque
muchos autores rito y culto los mencionan como sinénimos. No
obstante, es posible establecer que el culto significa el proceso
ritual completo de una religidon, mientras que el ritual es un
conjunto de acciones rituales que se realizan en fechas especificas
y el rito es un componente del ritual (Duch,1997 p. 184).

En la practica no resulta facil aislar cada uno de esos componentes
para revisarlos, porque se entremezclan y confunden, pero la
antropologia religiosa ha centrado mas su atencién en el rito, en
tanto es la unidad mas significativa de una celebracion religiosa;
pero ademas, es el vehiculo mediante el cual los lideres y creyentes
religiosos buscan comunicarse con Dios Unico y todo poderoso,
para presentarle rogativas y que con su poder evite los peligros y
catastrofes, que eventualmente, pudiera afectar sus vidas.
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Asi encontramos que el rito es definido como “un acto
individual o colectivo que siempre, incluso en el caso de que
sea suficientemente flexible para la improvisacién, se mantiene
fiel a ciertas reglas que son precisamente las que constituyen
lo que en el acto hay de ritual” (Cazeneuve 1972 citado por
Duch,1997, p. 185). La esencia del rito es la repeticion, que
perdura en el tiempo y el espacio porque permite a los humanos
comprender y experimentar lo no tangible, ademas esta cualidad
hace mantener la sustancia, que lo constituye en un medio para
dirigirse a lo que esta oculto. Es un mecanismo que permite
comprender lo que esté oculto en acontecimientos e incidentes
que involucra a personas que comparten una religiéon y cultura.
Asi mismo, permite articular las creencias y aspectos profundos
de la sociedad, incluyendo cuestiones morales que contribuyen
a preservar la convivencia individual y entre grupos de manera
armonica.

Los ritos existen porque tanto sociedades primitivas como
modernas hacen uso de ellos, puesto que aun cuando actualmente
so6lo se destaca aspectos seculares de las sociedades, muy en el
fondo se preserva una integracién de lo real y la ficcién, condicion
que pocos tienen la capacidad de captar en celebraciones
religiosas y convencionalismos sociales. Los ritos subyacen al
interior de las dindmicas sociales, conservando partes esenciales
que no pueden ser modificadas, pero si adaptadas a las
condiciones actuales.

Esto también nos lleva a tener que explicar por qué los hombres
aun practican ritos. Para ello hay que reconocer que los hombres
viven contingencias, peligros, riesgos, que a su vez generan
inseguridad, angustia y miedo; el rito permite procesarlos
psicoldégica y socialmente, aunque mal manejados pueden
convertirse en una renuncia a la libertad, o incluso un obstaculo
para formar una personalidad que permita desarrollarse vy
desenvolverse acertadamente al desempenar el rol que la
sociedad misma le asigna. (Cazeneuve, 1972).
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Sin embargo, quienes participan en la practica de unrito no tienen
conciencia analitica del significado real de dicha practica, pero
si se sienten convencidos de su efectividad, en tanto que es un
medio que les ayuda a sentir la presencia de Dios y otros espiritus
que atienden sus rogativas e intervienen para que los creyentes
sientan alivio de las cargas de la vida; en esas circunstancias, esa
practica se sintetiza en una accién eficaz con un sentido profundo
para quienes creen y participan en actos rituales.

Asi, los ritos persisten por que los hombres en el fondo tienen
una fragilidad espiritual, y dependiendo de sus niveles evolutivos
caracterizan sus modelos rituales, aunque en esencia la cosa no
cambia; sienten la necesidad de practicar ritos, entregar ofrendas,
hacer y cumplir promesas para alcanzar el perddn, con lo cual
sienten que llega la compasién y bendicidon de Dios.

Los ritos de manera particular y el culto como expresién
general de la celebracién religiosa, funciona como un medio de
comunicacién que difunde lo que esta oculto, porque el hombre
tiene necesidad de manifestar a su comunidad sus creencias,
sentimientos y actitudes; utiliza ese medio para ordenar
pensamientos y palabras que expresen aspectos de su existencia.
Hoy en dia en las sociedades seculares existen diferentes formas
de comunicacién, pero en la antigliedad el rito era el medio de
comunicacidén mas efectivo, en tanto funcionaban como emisores
de reglas de conducta que prescribian comportamientos
aceptables para los creyentes y la misma sociedad (Jensen, 1966,
Durkheim, 1982).

Realizando una caracterizacién muy simplificada, es posible
concluir que los ritos para que tengan vigencia, deben ser
realizados con frecuencia en el marco de una fiesta o celebracién
de un aniversario con reconocimiento social, se debe presentar
de manera dramatica, debe ser participativo para que produzca
unidad de sentimientos y adquiera sentido para las personas
que creen; cuando no se desarrollan con estas caracteristicas
entran en conflicto con los valores de la sociedad y desaparecen
(Duch,1997).
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James (1950) consideraba que los ritos se dividen en periddicos
y no periddicos. Los primeros buscan llamar la atencién a las
colectividades y generalmente se realizan en comunidades o
nucleos sociales donde tienen celebraciones anuales, como
el inicio de un ciclo agricola, la primera cosecha, y hasta el
aniversario de un hecho importante. En términos generales los
ritos periddicos tienen una relacidn con las estaciones del afio, por
lo que coinciden con los movimientos césmicos; y considerando
que como es arriba es abajo, el ser humano como microcosmos
y la sociedad como cuerpo, en el desarrollo de la vida cotidiana
deben reproducir los atributos del mismo universo césmico, que
son la doble dimensién de orden y belleza.

Los ritos no periddicos son eventuales, porque estan en funcién
de eventos trascendentales para la vida individual o colectiva.
Estos se realizan para adaptarse a una nueva realidad después de
una ruptura que ha trastocado el desarrollo de la existencia, por
lo que se necesita una recarga de energias para desenvolverse
en las nuevas condiciones que se presentan. Entre los ritos
no periddicos se encuentran los de iniciacidn, que algunos
autores los consideran como una adaptacion, y el rito es un
convencimiento moral del novicio acerca del nuevo status que
adquirira, incluyendo todas las obligaciones a las que se debera
someter, al transitar a un nivel de conciencia superior al que
acaba de salir.

Sin embargo respecto a los ritos, otros autores consideran que las
sociedades, sobre todo primitivas, cuentan con una concepcidn
del mundo y tradiciones miticas, las cuales el principiante ird
conociendo paulatinamente en el proceso de iniciacién, por
lo que dicho acto, no se trata de una simple instruccion; es la
preparacion espiritual del novicio para recibir los conocimientos
que dan sentido a la vida del grupo social al que pertenece, asi
que el sujeto al pasar por el rito de iniciacién, se convierte en otro
diferente al que era antes de su paso por el ritual (Eliade, 1973,
1975, 1979; James ,1950, 1960, 1966).
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4.1.2 El Sacrificio

Cuando se habla de los rituales, no se puede olvidar el sacrificio
porque forma parte de los ritos, tan es asi, que muchos autores
lo consideran como la parte mas algida de la celebracién, puesto
que, es el momento en que el sacrificante alcanza la comunicacién
con Dios y otras divinidades espirituales que sean parte de las
creencias de los creyentes.

Desde el punto de vista etimoldgico, “sacrificium” significa
sacralizacion. Es decir, elevar al nivel de lo sagrado el objeto que
se sacrifica, con lo cual le dan un nuevo estatus, para convertirlo en
un simbolo que sirve de intermediario para lograr la comunicacién
con el mas allad, donde habita Dios y otros espiritus con poder
para mejorar la vida de los pueblos (Duch, 1997).

El sacrificio adquiere diferentes connotaciones e interpretaciones
dependiendo de cadaunadelas culturas oreligiones, sinembargo,
en lo que coinciden es que tiene un caracter simbdlico porque
consiste en una dramatizacién y no en un ejercicio practico que
sélo significa lo que expresa, puesto que, los mensajes pueden
estar relacionados con la concepciéon del mundo, con hechos
histéricos o son rogativas para pedir por la salud y las cosechas,
pero también manifiestan una identidad profunda de la sociedad
que desarrolla los rituales.

No obstante, el rito, que su parte mas algida la alcanza con el
sacrificio, genera confianza en los participantes de que incidira
para que la divinidad actie en el sentido que espera el creyente.
Widengren (1972 citado por Duch,1997) considera que existen
tres grupos de sacrificios: i) de oblacién, que se fundamenta en
el “te doy para que des”, ii) el de expiacidn, se realiza para crear
un vinculo amoroso entre la divinidad y el solicitante, iii) el de
comunién, se trata de una accidén de comensalidad, que puede
concretarse en un “comer con la divinidad o bien “se come de
ella”. Dependiendo de las caracteristicas culturales de los grupos
sociales, el representante de la divinidad puede ser un individuo,
animal o vegetal; pero en todas las culturas siempre es un “comer

la divinidad”.
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4.1.2.3 El Mito

En este apartado, donde el objetivo inicial es analizar el rito,
resulta imposible no hablar del mito, porque existe una relacién
inherente entre ambos. “El mito es el complemento natural del
rito. Mientras que el rito es accién sagrada, el mito es palabra
sagrada, que sigue a aquella accién y la explica” (Duch,1997, p.
203). El mito relata acontecimientos que fundamentan el origen
mitico de una razay su relacién con las divinidades, mientras que
los rituales materializan esas narrativas.

Por ello Eliade (1975) sostiene que los mitos son narraciones
sagradas que tuvieron lugar en el principio de la existencia,
donde los seres divinos hicieron posible la creacion del universo
y gracias a su misericordia las cosas buenas que hacen posible la
vida existen. Es decir, narran la creacion de algo maravilloso, que
hizo posible la naturaleza e incluso al hombre con sus limitaciones,
pero que el fundamento de la vida es lo sagrado.

Asimismo, se afirma que cuando la accién ritual y narraciéon mitica
pierden armonia o no se complementan el rito queda vacio y la
narrativa pasa aser unasimple fabula sin mistica espiritual. Cuando
esto sucede, las personas dejan de creer en la efectividad del
ritual, la participacion disminuye y las celebraciones desaparecen.

4.2 La Teoria del ritual de la antropologia simbélica

Considerando que en las peregrinaciones el ritual es un
componente central, analizaremos dicho concepto desde
las diferentes perspectivas de la antropologia cultural. Asi,
encontramos diferentes corrientes antropoldgicas representadas
por diversos autores que han desarrollado el concepto, por lo
que las posturas ontoldgicas de cada una de ellas han ocasionado
que conciban al ritual con una funcién diferente en la sociedad.

Al revisar el trato que la antropologia le ha dado al tema del

ritual encontramos que ha sido una veta que se ha explorado
profundamente desde diferentes perspectivas, por lo cual estos
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trabajos representan uno de los resultados mas importantes en la
historia de la antropologia sociocultural. Asi tenemos que algunos
estudiosos del ritual se han centrado en el aspecto mitoldgico, en
la estructura o han abordado ambas cosas.

Entre los diferentes trabajos que se analizaron, es posible
clasificarlos en dos grupos. En el primero estan los que plantean
lo ritual como un mecanismo que contribuye al desarrollo de la
funcién de la sociedad y en el segundo grupo se contemplan los
que conciben lo ritual como expresion total de la sociedad. A
continuacién, se presenta el anélisis de las diferentes perspectivas
tedricas de lo ritual, a partir de la clasificaciéon antes mencionada.

4.2 .1 Lo ritual como funcién social

De acuerdo con Lorente (2008) Durkheim es uno de los primeros
autores que estudia las funciones de lo ritual y plantea que en el
desarrollo de los eventos se genera una cosmovisidon colectiva
y una catarsis que provoca sensibilizacidén en los participantes,
estado en el que impera la cohesidén grupal y se reproducen
valores sociales. Es decir, desde la perspectiva durkheimniana lo
ritual desempena la funcién de estructura, en tanto contribuye
al desarrollo de la sociedad y a la estabilidad para el logro de
objetivos como proyecto social.

En el andlisis de la funcidn de lo ritual también se ubica Malinowski
(2000), aunque a diferencia del analisis durkheimniano que plantea
una funcién sociolégica de esas practicas, este trabajo se ubica
en la perspectiva psicoldgica en tanto lo ritual se plantea desde la
condicién individual y se le conoce como psicologia aseguradora,
puesto que los colectivos que comparten los ritos, encuentran
en esta practica, la fuente de una energia extraordinaria que
fortalece su relacidn con el mundo, lo cual se manifiesta en una
reduccién de la incertidumbre, miedo y temor ante situaciones
peligrosas.

Los trabajos de Gennep (1985) y Lévi-Strauss (1992) también
se consideran entre los anélisis de tipo funcional, pero por los

156



conceptos que manejan se conocen como estructuralistas. El
primero plantea los ritos de paso que consideran el transito del
individuo a través del ciclo vital, donde el primer paso (estado de
desagregacion) el sujeto se separa de la estructura y queda a la
deriva, pero como consiste en el transito de un proceso, avanza
y se encuentra en el limbo, pierde el sentido de pertenencia
(estado liminal), pero posteriormente llega a la etapa final donde
se reintegra a la estructura y recupera su identidad (estado
agregacion) asume sus roles y reinicia la vida en sociedad.

Por su parte, Lévi-Strauss ve en el rito la manifestacion constante
de una estructura mental, por ello consiste en un acontecimiento
que se repite en infinidad de veces pero que no es una simple
rutina, sino que es creadora de una armonia y equilibrio que
garantiza la desaparicién del conflicto (Lorente, 2008, p. 2).

Para cerrar el analisis de algunos de los trabajos mas importantes
que analizan los ritos desde su funcionalidad, tenemos a
Rappaport (1978) quien plantea que los ritos tienen una finalidad
ecoldgica reguladora, puesto que estos eventos tienen una
funcién homeostéatica o reguladora del entorno social, lo que
permite establecer un equilibrio que contribuye en la concordia
de las relaciones exteriores.

4.2.2 Lo ritual como expresion total de la sociedad

Este tipo de estudios establecen que en los ritos se expresan
los diferentes factores que articulan globalmente a la sociedad,
por lo que representan toda una construccién social histérica que
permite no sélo el funcionamiento de la sociedad sino también
la reproduccién cultural, lo cual le da viabilidad como proyecto
histérico.

Segln Lorente (2008) los autores que han abordado estos
enfoques:

Conciben el ritual a manera de un recurso expresivo que revela

metonimicamente —en juego de escalas y de inclusiones- una
interpretacién codificada de la cultura en lenguaje de caracter
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simbdlico, es decir, como una parte del todo que contiene y
comunica los fundamentos de ese todo contenedor (p. 3)

Es decir, el ritual es un recurso de la sociedad que se nutre de
una interpretacién simbdlica de la cultura, la cual representa la
esencia de la sociedad misma; pero al mismo tiempo tiene fines
practicos porque activa mecanismos que determinan la forma y
el funcionamiento de la sociedad como totalidad.

Leach (1977) realiza estudios en Birmaniay con base a sus hallazgos
concluye que el poder aparece como incentivo de la existencia
humana. Entre las novedades que propone en sus trabajos es una
redefinicion del concepto de estructura, ya que la entiende como
“un conjunto de ideas sobre la distribucién de los poderes entre
las personas y los grupos de personas” (Leach,1977 citado por
Lorente, 2008, p. 3). Por ello cuando se refiere a transformacion
concibe un cambio total en la estructura y en los contenidos
simbdlicos con sus respectivos rituales.

Otro planteamiento de Leach que es importante destacar,
consiste en que el ritual en analogia con el lenguaje, lo plantea
como otro aspecto comunicativo de todo comportamiento
humano. Asi mismo, establece una comparacion entre el ritual y
el mito, considera al primero como una exposicién en forma de
accién y el segundo como una exposicion en palabras. Es decir,
mito y ritual estadn unidos, sin embargo, es de forma diferente
(palabra-accién) como exponen y manifiestan de forma simbdlica
el orden social en general y de forma particular la estructura,
misma que esta socialmente aprobado porque contribuye en las
buenas relaciones entre individuos y grupos (Leach,1977, p. 35,
36y 37)

Los trabajos de Gluckman (1978) también son considerados en
la categoria de los estudios que conciben una relacidn entre
lo ritual y la sociedad. Partiendo de los estudios que realiza en
Africa, analiza el conjunto de relaciones que se dan al interior de
la sociedad y mediante una revisidn de los rituales de rebelién,
encuentra que estos expresan simbodlicamente conflictos en la
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organizacidn social. Es decir, descubre la paradoja de que el
conflicto y la divisién que manifiestan los ritos, en el fondo es una
prueba del nivel de solidaridad y la solides de los valores morales
que sustentan al sistema.

Como se puede observar, este autor fija su atencién en la relacion
del ritual con el orden, los incentivos y las sanciones que guian el
comportamiento de la sociedad. En su interpretacion identifica
la preservacion del orden a pesar de las luchas por el poder, no
obstante, la lealtad y obediencia evitan que los miembros de la
tribu se desborden y participen en la lucha. Es decir, los simbolos
rituales es una fuerza unificadora que permite preservar el orden
y el funcionamiento social (Gluckman, 1978, p. 8).

Otro aspecto importante que expresa este autor consiste en que
establece una diferencia entre sociedades tribales y sociedades
donde existe mayor grado de segregacion secular, ahi donde la
estructura social no se considera sagrada los rituales no existen,
estos estan reservados para las sociedades tradicionales.

Geertz (1992) es otro autor que incursiond en el analisis del ritual,
pero a diferencia de los anteriores que partieron de la vida social,
él se sitlia en la cultura. A partir del trabajo etnogréafico que realiza
en Bali denominado “rina de gallos” concibe el ritual como una
metonimia interpretativa, en tanto es una expresion simbdlica sin
semejanzas, pero con significados culturales profundos.

Por ello plantea que en la “rifia de gallos” se encuentra en forma
dindmica y codificada los elementos claves de la sociedad y la
cultura balinesa, puesto que se presenta como un texto al que
es posible darle una lectura interpretativa, porque si bien en la
“rifa de gallos” presenta de forma explicita los duefios con sus
respectivas personalidades, las apuestas, ganancias y todo un
espectaculo; lo que lleva implicito es el prestigio, el honor, la
dignidad el respeto y el status Asi mismo, la rifa en si representa
la matriz de simulacién social, del sistema de grupos cruzados en
posiciones antagdnicas, pero alavezsolidarios. “Larifia de gallos”
representa una dimension de la subjetividad de los balineses, en
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la medida que, pone en evidencia su temperamento individual
y social, que se vuelven ethos o formas de ser determinados
por sus valores culturales, y que aparecen plasmados de forma
evidente en el ritual (Geertz, 1992, p. 358, 370 y 371).

Finalmente es importante mencionar que del trabajo empirico
realizado por Geertzvamaslejos, yaquerecurre alageneralizacion
para plantear que la cultura de un pueblo es un conjunto de
textos y que las sociedades contienen en si mismas sus propias
interpretaciones. No obstante, por lo problematico que resulta
plantear una conceptualizaciéon desde una interpretacién
metonimica de la cultura, se argumenta que, si bien la “rifa de
gallos” representa un caso particular, en otros lugares seran otras
instituciones, ceremonias o actos que pueden proporcionar la
informacién para hacer las interpretaciones correspondientes.

El Gltimo autor al que nos referiremos se trata de Turner (1988)
y profundizaremos en sus planteamientos tedricos porque en
ellos fundamentaremos el estudio de la romeria. Se trata de un
antropdlogo anglosajén formado en las Universidades de Londres
y Manchester, cuya historia académica es muy profusa, pero con
el fin de exponer una sintesis de sus trabajos lo dividiremos en
dos etapas. La primera se refiere a los trabajos etnograficos
que realizé con los Ndembu de Zambia, Africa, donde inicio sus
estudios de lo ritual y lo simbdlico, que se le puede denominar
como la etapa del desarrollo de la antropologia simbdlica; una
segunda etapa de sus trabajos la desarrolla en Estado Unidos,
especificamente en la Universidad de Chicago y se caracterizan
por abarcar los distintos modos de representacién simbdlica de
diferentes culturas, por lo tanto, este periodo lo podemos definir
como etapa del desarrollo de la simbologia comparativa.

Es decir, los trabajos de Turner tienen una clara evolucién,
puesto que parten de las investigaciones de los Ndembu, los
cuales concluyen con sus estudios de antropologia simbdlica,
posteriormente desarrolla la simbologia comparativa de donde
deriva su teoria general del ritual y posteriormente trabaja el
tema de la movilizacién de personas en torno a la fe hasta llegar
a construir la primera teoria sobre las peregrinaciones.
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4.2.3. Desarrollo de la antropologia simbélica de Turner

En esta etapa los trabajos de Turner (1967) los desarrollé con
base al sistema ritual de Ndembu, pero para lograr sus objetivos
retoma los simbolos que manejan en los rituales y propone un
método de andlisis, que parte definiendo los dos conceptos de
la siguiente manera:

Entiendo porritual una conducta formal prescrita en ocasiones
no dominadas por la rutina tecnoldgica, y relacionada
con la creencia en seres o fuerzas misticas. El simbolo
es la mas pequefa unidad del ritual que todavia conserva
las propiedades especificas de la conducta ritual. (...) Un
«simbolo» es una cosa de la que, por general consenso, se
piensa que tipifica naturalmente o representa, o recuerda
algo, ya sea por la posesion de cualidades anélogas, ya por
asociacion de hecho o de pensamiento. Los simbolos que
yo observé sobre el terreno eran empiricamente objetos,
actividades, relaciones, acontecimientos, gestos y unidades
espaciales en un contexto ritual (p. 21).

Asi, Turner llega a la conclusién que los simbolos estan asociados
a los procesos sociales y por lo tanto el anélisis se debe realizar en
tiempos definidos, pero articulandolos con otros acontecimientos
sociales que sean relevantes por los efectos que pueden tener
para disminuir el conflicto y contribuir al funcionamiento de la
sociedad.

A partir de los anteriores razonamientos, Turner (1967) ilustra
sobre los métodos de la antropologia simbdlica que el autor
desarrolla en los trabajos realizados en Ndembu Zambia. Para
lograr su objetivo, utiliza la ceremonia nkang’a donde participan
mujeres que inician la etapa de pubertad y deben ser preparadas
para el matrimonio. La escena central del ritual consiste en que
se envuelve a la novicia en una manta y se coloca junto a un arbol
llamado mudyi. Lo mas importante de este objeto sagrado es
el sangrado que se manifiesta en un latex blanco que emerge
cuando se rompe la corteza por lo que se denomina “arbol de
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leche” (Turner, 1967, p. 24). Partiendo de este ritual, Turner,
propone realizar dos niveles de analisis, la perspectiva emicy la
perspectiva etic.

4.2.3.1. Analisis emic

Segln Turner (1967) «arbol de laleche» es un “simbolo dominante”,
por lo que primeramente opta por realizar un analisis desde la
perspectiva de los nativos, para ello recaba el punto de vista
de las mujeres y participantes claves de la comunidad. Para las
mujeres « el arbol de la leche» representa la leche y los pechos
de ellas mismas, el vinculo madre e hijo que implica nutricidn,
educacién y proteccion, principios y valores de la organizacion
social, la unidad y la continuidad de la sociedad Ndembu. Es
decir, segun la perspectiva de los actores sociales, «el arbol de
la leche representa los aspectos armoniosos, benevolentes de la
vida doméstica y tribal (p.24).

Sin embargo, el autor sefiala que generalmente los actores
sociales tienen una vision limitada de su propia situacién, puesto
que ocupan un lugar, juegan un papel en la estructura social y son
actores participantes del ritual; de manera que estan vinculados
a sentimientos e intereses, por lo que no pueden tener una
interpretacién profunda de los simbolos que se manejan en los
rituales.

4.2.3.2. Anilisis etic

Ante estas circunstancias recurre a la perspectiva de analisis del
antropdlogo. Turner (1967) quien plantea que en esta parte del
analisis simbdlico es muy importante el trabajo del antropdlogo,
ya que para darle una significacion mas amplia al ritual y los
simbolos, es necesario obtener una visién de conjunto del campo
significante del ritual, lo cual consiste en analizar la estructura de
la sociedad y la produccidn cultural, lo que conducira a identificar
los diferentes grupos sociales y los roles asignados, el tipo de
relaciones mediante las cuales conviven y los conflictos que
enfrentan para sostener la unidad que les permite conservar sus
formas de organizacion.
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Después de realizar el analisis desde la perspectiva turneriana,
concluye que el “arbol de leche” mas bien es el reflejo de las
diferencias y oposiciones que genera la misma dindmica social.
El ritual Nkang'a es femenino, no obstante, con su realizacion se
reafirma que el principio social de los Ndembu es matrilineal y
no patrilineal, por lo tanto, el linaje es materno, el cual también
define el lugar donde reside la pareja después del matrimonio.
Esto a su vez se manifiesta en aspectos mas especificos, como
la unidad que existe entre las mujeres y una separacion relativa
de los hombres, también refleja el conflicto entre la novicia y
la comunidad de mujeres adultas a la que desea pertenecer la
joven, asi mismo refleja la diferencia de condiciones en que se
encuentra la madre de la novicia y el mismo grupo de mujeres
adultas (Lorente, 2008, p. 7).

Para que Turner llegara a estas interpretaciones realiza una
clasificacion de simbolos e identifica las propiedades de cada
uno de ellos. Lo que encuentra al observar los simbolos es que
cada uno representa varios aspectos y determina diferentes
acciones, unen significados distintos utilizando diversas analogias
y asociaciones mentales. Un aspecto que es fundamental en la
caracterizacién de los simbolos es que cuentan con dos polos: uno
que se relaciona con lo ideoldgico que incluye normas y valores
esenciales de la sociedad y otro mas apegado a lo sensorial, el
cual involucra procesos naturales fisioldgicos, por lo tanto, altera
la estructura emocional dado que genera deseos y sentimientos.

4.2.3.3 Simbolos dominantes

En la teoria turneriana se plantea que el simbolo es polisémico y
multimodal, pero poniendo atencién en los tiempos diferenciados
del desarrollo del ritual es posible distinguirlos, lo que permite
apreciar su mayor o menor importancia, la jerarquizacidon que
determina; el simbolo dominante o focal o el simbolo instrumental.

Melgar (2001) establece que:

Cada tipo de ritual tiene su simbolo “mas anciano” al
que yo voy a llamar dominante... se refiere a valores que
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son considerados fines en si mismo, es decir, a valores
axiomaticos. Dicho de otro modo, el simbolo dominante en
su polisemia o multivocidad afinca su capacidad y posibilidad
de representar sistematicamente claves profundas de la
cultura y de las creencias. Al lado del simbolo dominante
existen e interconectan “varios simbolos suplementarios
indicativos del acto”, es decir, son simbolos instrumentales;
ellos son considerados “medios para el fin principal del ritual.
El simbolo dominante al desplegar su trama de significados
coloca a las “normas éticas y juridicas” en contacto con
"fuertes estimulos emocionales” (Turner, 1980 citado por
Melgar, 2001, p.12).

Mayor claridad adquiere el concepto cuando Turner (1980)
enumera las propiedades de los simbolos de la siguiente manera:

Las tres propiedades de los simbolos dominantes son: a)
Condensacién: muchas cosas y acciones representadas sobre
una; b) unificaciones significadas dispares: “inter conexos
porque poseen en comun cualidades andlogas y porque
estan asociados de hecho al pensamiento”; c) polarizacion
de sentido “todos los simbolos dominantes Ndembu poseen
dos polos de sentido claramente distinguibles”; el “polo
ideoldgico” y el “polo sensorial” (p. 30y 31)

De acuerdo con el Gltimo inciso de la tercera propiedad de los
simbolos, estos reflejan los principios y dindmica de la sociedad
en su conjunto. El polo ideoldgico se relaciona con lo moral y
social, con los principios de organizacién social y las normas
y valores que les dan sentido a las relaciones estructurales. El
polo sensorial se refiere a lo terrenal y sensorial, representando
aspectos derivados de lo fisiolégico, lo que perciben los sentidos
del cuerpo.

No obstante, los hallazgos simbdlicos de Turner en la sociedad
Ndembu coincidieron con lo que Wilson afirmaba en el sentido
de que “los rituales ponen de manifiesto los valores en su nivel
mas profundo [...] pues los hombres expresan en ellos lo que

164



mas les conmueve, [por tanto, son] la clave para comprender
la constitucién esencial de las sociedades humanas” (Santa
Ana y Naranjo, 2007, p. 149). A su vez Turner comprendia que
la vida social del hombre estaba atravesada por diversas fases
contradictorias y los rituales es una expresién de las formas cémo
las mismas sociedades procesan sus conflictos para mantener la
armonia y la reproduccién social.

Para entender los procesos (Turner, 1967) retoma los
planteamientos de Van Gennep quien ya habia observado que
los ritos acomparian todo cambio que puede referirse a lugar,
estado y posicion social. Siguiendo esta légica Turner retoma y
recrea los conceptos de liminalidad y communitas, mediante los
cuales fundamenta un modelo de analisis ritual para interpretar
sociedades tradicionales y posteriormente los desarrolla para ser
aplicados a las sociedades fundamentadas secularmente.

Santa Anay Naranjo (2007) sintetizan los trabajos de Van Gennep
(1985) de la siguiente manera:

Los ritos se caracterizan por tres fases: separacion, margen
y agregacion. La primera fase comprende la conducta
simbdlica por la que se expresa la separacidn del individuo
o grupo, ya sea de un punto anterior en la estructura social,
o de un conjunto de condiciones culturales (un estado) o
de ambas. La segunda fase es un periodo liminal, donde
las caracteristicas del sujeto liminal son ambiguas, ya que
atraviesa un entorno cultural que tiene pocas o ninguna de
las cualidades del estado anterior o venidero; mientras en
la tercera fase, el sujeto se halla en un estado relativamente
estable, donde tiene derechos y obligaciones definidos de un
tipo estructural, y se espera que se adapte a ciertas normas
establecidas” (p. 149)

Santa Ana y Naranjo (2007) sefialan que Turner desarrolla la fase
intermedia de los ritos de paso: el periodo liminal. Los atributos
de las personas que transitan por esta etapa son ambiguos ya
que se escapan de la posicidn o condicidn (estructura, clase y
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jerarquia) establecida por el sistema cultural, los atributos que
adquieren temporalmente se expresan en una gran variedad de
simbolos (p. 149).

La communitas, este concepto expresa el momento mas algido
de la vivencia ritual en la fase liminal, ya que “se define como
una relaciéon entre individuos concretos, histéricos y con una
idiosincrasia determinada, que no estadn segmentados en roles
y estatus enfrentados entre si (Turner, 1988, p. 102). Es un lapso
donde desaparecen las diferencias y surge una especie de
empatia colectiva que provoca una catarsis de solidaridad que los
sublima, desaparece la desconfianza, el rechazo y la indiferencia,
lo cual genera un estado de felicidad.

Respecto al estado de los participantes en el communitas, Turner
(1988) lo expresa de la siguiente manera:

Es donde proliferan los sentimientos agradables, mientras
que, en la estructura, hay dificultades objetivas; como toma
de decisiones, sacrificio de los deseos personales por los del
grupo, y obstaculos fisicos y sociales que traen aparejado un
costo personal. Sin embargo, existe un proceso dialéctico
entre la communitas y la estructura, en los rites de passage,
los hombres son liberados de la estructura a la communitas,
para regresar a su estructura revitalizada por su experiencia
en la communitas; ninguna sociedad puede existir sin esta
dialéctica” (p. 134-135).

La aportacién maxima de Turner es la fase communitas, puesto
que plantea que “en ese estado las personas se vuelven
dductiles, lo social se impone al individuo, por lo que permite la
transformacion y la regeneracién social a través de un estado casi
utépico de fraternidad” (Lorente, 2008, p. 7 y 8). Alude a una
especie de terapia que permite al sujeto descargar las tensiones
e inconformidades sociales y ya revitalizado se incorpora a la vida
estructurada.
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A partir de lo hasta aqui expuesto, es posible reconocer que en
los trabajos de Ndembu Turner centra su atencién en la teoria
simbdlica, dado que el simbolo es un elemento que opera
metaféricamente, permite plantear un método poderoso para
analizar culturalmente a todo tipo de sociedad, incluyendo la
estructura social y sus contradicciones, las cuales son procesados
por la misma sociedad para mantener la organizacién social que
histéricamente han construido.

4.2.3.4 Desarrollo de la simbologia comparativa

En la medida que la historia académica de Turner evoluciond,
también su teoria simbdlica se fue desarrollando. A pesar de su
trasladé a las Universidades norteamericanas en los afos setenta,
los trabajos de Ndembu significaron la base para el desarrollo de
una teoria mas general que planteo la interpretacion simbdlica
de sociedades mas complejas, ya que “la apuesta de Turner
fue dirigida a la constitucién de una antropologia simbdlica
comparativa que deberia tomar en cuenta diversas areas
comparativas, sociedades simples y complejas y los muchos
modos de simbolizacién en los campos rituales” (Augé, 1987
citado por Melgar, 2001, p. 15)

A diferencia de las etnografias de su época que generalmente
planteaban una sociedad tribal pacifica y armoniosa, con base
a las investigaciones de Ndembu Turner comprende, que, sobre
la armonia y la tranquilidad, el estado normal de las sociedades
estan los conflictos y contradicciones. Esto conduce al autor en
referencia a plantearse una pregunta mediante la cual podria
cuestionar a toda sociedad con cualquier tipo de modelo
organizativo; ;Mediante cudles mecanismos se construye vy
mantiene la solidaridad social? La respuesta a dicha pregunta lo
lleva a estudiar la efectividad de lo ritual y lo simbélico en los
procesos sociales generales.
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4.2.3.5 La Teoria del ritual a partir del modelo Turneriano

Estasy muchas otras preguntas indujeron a Turner a profundizar su
reflexion, el resultado fue un planteamiento tedrico, que a partir
de lo ritual y lo simbdlico, permitia estudiar los ritos religiosos en
sociedades tribales, pero también aborda la importancia de los
ritos con su contenido simbdlico en los conflictos sociales a partir
de las crisis estructurales de las sociedades racionales.

Estos trabajos de Turner partieron de los procesos sociales
que observo en Africa, que, si bien eran fenémenos locales, le
resultaron importantes porque obtuvo nuevos hallazgos que le
permitieron comprender que concibiendo la estructura como
inmutable era imposible explicar los cambios sociales reales
donde participan hombres de carne y hueso.

Atendiendo las propias palabras de Turner tenemos que nos dice:

Durante mi estadia en Africa, los funcionalistas tendian a
pensar que el cambio era ciclico» y «repetitivo», y que el
tiempo era estructural, no tiempo en libertad. Convencido
del caracter dindmico de las relaciones sociales, observé el
movimiento tanto en la estructura, tanto en la persistencia
como el cambio, y, por cierto, la persistencia como un aspecto
sorprendente del cambio. Vi a la gente interactuando y, como
un dia sigue al otro, vi las consecuencias de sus interacciones.
Y luego comencé a percibir una forma en el proceso del
tiempo social (Turner y Turner, 1978, p. 10).

Posteriormente profundizdé en sus investigaciones y llegd a la
conclusiéon que el caracter dindmico de las relaciones sociales
provocada por los intereses que generan conflicto entre los
actores podia aislarse, para analizar sociedades con caracter
secular y mas amplias, donde la tecnologia y la racionalidad,
parecen manifestar procesos mas complejos.

Cuando lleva su reflexién hacia las sociedades racionales genera
nuevos conceptos que permiten analizar las dindmicas que se
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dan en las sociedades avanzadas. En estos ambitos, también
encuentra que las sociedades se desarrollan ente conflictos
y contradicciones, porque nuevos grupos politicos proponen
diferentes estructuras simbdlicas y cuando los ciudadanos se
convencen las estructuras generales cambian, los estilos de vida
se modifican y a partir de las nuevas unidades simbdlicas los
sujetos construyen nuevas identidades.

4.2.3.6 Arenas

Este concepto alude a un espacio fisico geografico delimitado
donde diferentes grupos antagdnicos presentan una propuesta
politica y tratan de convencer a las mayorias para que esas
ideas se conviertan en un proyecto social. Estos espacios fisicos
territoriales manifiestan huellas de la tecnologia mediante la cual
la sociedad gestiona sus bienes materiales, ademas existen un
conjunto de instituciones que difunden mensajes simbdlicos y
formales, pero ambos guian a la sociedad para que funcione y
satisfaga las expectativas individuales.

Es decir, el concepto de arena incluye un territorio y la sociedad
con todos sus productos culturales, tanto materiales como
inmateriales, por ello se dice que las arenas constituyen el
escenario concreto en el cual los grupos se confrontan desde
el punto de vista politico, y tratan de convencer a la sociedad
en general de que cuentan con el mejor proyecto politico para
realizar una mejor gestion de los asuntos publicos. Por ello
cuando el grupo politico conquista el poder, las ideologias se
transforman en simbolos, porque, segun Turner los simbolos son
manejados, no sélo como perspectivas culturales, sino por los
intereses de grupos, puesto que a través de ellos manifiestan sus
ideas, creencias y normas; convenciones, que seran internalizados
a la sociedad.

Los campos se encuentran inmersos en las arenas y son un
dominio cultural abstracto desde donde se difunden ideologias,
normas, reglas, creencias, etc., pero también, es donde se
generan paradigmas que entran en conflicto, porque las nuevas
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propuestas transgreden y tratan de quebrantar al modelo en
boga.” (Turner, 1978 citado por ChihG y Lopez, 2001, p.139). Es
decir, el modelo cultural hegemodnico que es internalizado por la
sociedad con el tiempo entra en contradicciones y de las mismas
entrafias surgen nuevas propuestas, que quiza, conservan lo mas
esencial de la anterior, pero es diferente y por eso es aceptada
por las mayorias.

4.2.3.7 Drama social

Para incluir las diferentes aristas tedricas de Turner y Turner
(1978), es conveniente analizar el concepto de “drama social”,
que se define como “un conjunto de unidades no-arménicas
o disonantes del proceso social que surgen en situaciones de
conflicto y tiene la fuerza de originar y dar significado al resto de
performances y rituales de una sociedad, especialmente aquellas
que llaman culturales” (Turner, 1980 citado por Bianciotty y
Ortecho 2013, p.124).

Es mediante el concepto de “drama social” como Turner
(2013) analiza las diversas dimensiones que influyen en las
transformaciones sociales, articulando aquellos que permiten una
larga o corta duracién, pero afectando las formas de organizacién
y trastocando desde la familia hasta el Estado.

El “drama social” supone un proceso que abarca cuatro eventos:
a) ruptura de las relaciones sociales, b) la crisis social, que
implica la separacion emocional de los aspectos normativos y los
mecanismos de control social, ¢) propuestas simbdlico-rituales,
las cuales plantean propuestas para salir del conflicto social, d)
afirmacién operativa, etapa en la que se plantean vias de cohesion
y a través de rituales y simbolos se supera el conflicto social, que
puede ser restaurando, regresando al viejo orden o adoptando
nuevas normas que no siempre satisfacen las expectativas de
todos los actores sociales (Melgar, 2001, p.p. 15y 16).

Cuando se supera el conflicto y llega la restauracién social se
origina un performance social que preserva aun parte del drama
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social y el performance cultural que comprende dramas estéticos
y puesta en escena de rituales, teatro cine, danza, entre otros.

4.2.3.8 El Performance

Turner (1987) desde en la antropologia del performance, plantea
que los actos de representatividad como danzas, desfiles,
conciertos, mitines, teatros, carnavales, cuando se aprecian con
una mirada atenta, se encuentran que representan principios,
valores, realidades, fines y significados. Por ello concibe que
el material basico de la vida social sea el performance, los
hombres asumen diversos papeles constantemente, es un
“homo performans”. Esto lleva a suponer que los diferentes
grupos sociales y culturales se comprenden por medio de sus
performances.

De acuerdo con Diaz (2008) el performance es una acciéon o
dramatizacién donde los participantes no sélo ponen en escena
lo establecido en un guion, sino que hacen una traduccién, una
transformacién porque se reelabora y reinterpreta lo relatado o
escrito por las estructuras sociales.

Por ello Bianciotty y Ortecho (2013) plantean que estudiar los
procesos sociales desde la perspectiva del performance, implica
considerar la flexibilidad, incongruencias, incoherencias de las
estructuras e instituciones que las generan. Consiste, ademas,
en analizar las reglas y marcos simbdlicos, sin perder de vista
las parcelas de ambigiedad, indeterminacién y manipulacién que
persisten al interior de las estructuras.

Para estudiar lo social desde el performance, también es
imperativo que, a los conceptos de cognicién y racionalidad,
propios de la ciencia moderna, se les asocie con la nocién de
subjetividad; ya que la volicién y los aspectos afectivos de la
experiencia humana, son también constitutivos de la cultura, lo
que es fundamental para comprender las sociedades humanas.

Turner (2002) sostiene que el performance contiene los atributos
para poner en evidencia clasificaciones y contradicciones
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inherentes a los procesos culturales y las dindmicas de la vida
social. Es decir, la performance y el ritual tienen la capacidad de
permitirnos pensar como parcelas de la experiencia humana, que
aparecen condesadas, repetitivas, pero organizadas, articuladas
en secuencias temporales y significativas para quienes participan
en esos procesos.

No obstante, para comprender el performance social, es
necesario estudiar los aspectos performativos, como son los
rituales, en tanto que estos enfatizan los valores comunes por
encima de los desacuerdos de intereses, compensando asi las
deficiencias integradoras de una sociedad inestable, provocadas
por los principios de organizacidn que gobiernan la estructura
secular, la cual se desarrolla generando contradicciones, que
producen conflictos entre sectores sociales diferentes.

Asi Turner (1967) considera que el ritual forma parte del
proceso social, por lo que deben ser analizados diacrénica y
sincronicamente, articulado a otros procesos sociales. Los rituales
representan la identidad y el origen profundo de las sociedades,
ya sean tradicionales precapitalistas o seculares permeadas por
la modernidad.

Asi mismo, Turner (1967) considera al ritual como una conducta
formal relacionada con la creencia de seres y fuerzas misticas,
pero no por la tecnologia de la modernidad; considera que la
unidad mas importante del ritual son los simbolos, ya que en
el desarrollo de los rituales los simbolos se convierten en una
representacion de la accidn social, a la que los actores tienden a
adaptarse a ese nuevo ambiente.

Con base a los aspectos teéricos desarrollados a fines de los
afos cincuenta y sesenta, para la siguiente década realiza los
estudios de las peregrinaciones. Nutrido por los conceptos como
rituales, simbolos, liminal, communitas consolida una teoria para
estudiar los grupos de personas que emprenden largos caminos
para buscar una relacién con lo sacro para tener una experiencia
espiritual que les ayude a mejorar sus vidas.
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4.2.4 La Teoria de la peregrinaciéon de Turner y Turner

Los trabajos sobre las peregrinaciones los realiza Turner en
colaboracién de su esposa Ethit Turner en la década de los 70,
representa los primeros intentos serios por fundar un estudio
cientifico de la peregrinacién. Al tomar como objeto de estudio
este fendmeno, centraron su atencidén en la vertiente religiosa,
por lo cual aplicaron un anélisis procesal, simbdlico y comparativo;
obteniendo como resultados una serie de hipdtesis en relacion
con el aspecto geografico, sobre los procesos sociales que
configuran y en relacién con los significados del ritual y los
simbolos que le dan sentido a la practica de la peregrinacion.

Los Turner incluyen el concepto de liminalidad para estudiar las
peregrinaciones. Plantean que dicho fenémeno es caracteristico
de las religiones de “salvacion”, como es el caso del cristianismo,
por lo que las peregrinaciones representan un estado liminal
para los laicos que buscan fortalecer su fe y sentir la presencia
de seres divinos.

Basados en estas primeras reflexiones, y considerandolas como
una experiencia accesible a diferentes sectores sociales, definen
a la peregrinacion como “una experiencia de movimiento y de
transicion — liminal — en que los individuos voluntariamente
abandonan las estructuras y patrones de la vida social normal
para emprender un viaje extraordinario por un paisaje sacro
y culturalmente creado en los intersticios de las experiencias
normales” (Shadow y Rodriguez, 1989, citado por Straffi, 2015,
p. 122). Es un distanciamiento de la dindmica de la vida cotidiana
para explorar ambientes diferentes, relaciones con personas
distintas pero que coinciden en la intenciéon de una experiencia
espiritual que les haga sentir cosas nuevas.

Por ello los Turner destacan los pasajes de la peregrinaciéon
y los momentos que alcanzan el estado liminal. Estando el
peregrino en pueblos extrafos se siente libre porque no conoce
factores que eventualmente pudieran bloquear su experiencia,
se auto percibe distanciado de la sociedad clasista que impone
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jerarquias y diferencias; por el contrario, este sentimiento de
antiestructura genera relaciones mas horizontales, lo que a su vez
provoca un ambiente que fomenta la fraternidad, comunalidad y
la solidaridad; en otras palabras, la peregrinaciéon es un estado
liminal.

Para comprender los estados de integracidn subjetiva y las
vivencias que alcanzan los peregrinos, en algunas etapas en
su transito, plantean el concepto de communitas. Asi, una
peregrinaciéon puede representar las communitas de una
sociedad, pues si bien en un principio la participacion es una
decisién individual de ofrecer un voto a Dios para liberarse o
liberar a alguien de una angustia o afliccién, en la practica se
vuelve una accién colectiva, que no sélo les permite vencer los
peligros que se pueden presentar en el camino, sino que el
sentimiento que comparte el grupo y el poder atribuido a todos
los componentes de la peregrinacién genera una catarsis que
convierte al grupo participante en una communitas.

Sin embargo, los resultados de otras experiencias de investigacion
llevan a los Turner y Turner a reconocer que el estado emocional
que alcanzan los peregrinos en las communitas es pasajero,
ya que pronto emerge de nuevo la estructura y vuelven a la
normalidad que consiste en reconocer sus roles sociales para
volver a la dindmica de vida que determina las estructuras.

Para explicar con mayor claridad las communitas Turner y Turner
plantean que existen tres tipos de communitas:

1) Existencial o espontanea: “el viento que sopla donde
quiere”, que desafia la construccion intencional cognoscitiva
y volitiva” (Turner y Turner 1978: 252), lo que “los hippies
llamarian “un happening”, y William Blake podria haber
denominado “el instante fugaz en su curso”

2) Normativa: es aquella en la cual, “bajo la influencia del

tiempo, la necesidad de movilizar y organizar los recursos y el
imperativo de ejercer un control social entre los miembros del
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grupo para asegurar la consecucion de los fines propuestos,
la communitas existencial se transforma en un sistema social
duradero con sus preceptos éticos y normas legales” (Turner
y Turner, 1978, p. 252).

3) lIdeolégica: la tercera, es “la formulacién de atributos
recordados de la experiencia de communitas en forma de
un proyecto utépico para la reforma de la sociedad” (Turner
y Turner 1978: 252), “una etiqueta que puede aplicarse a
diversos modelos utdpicos de sociedades basadas en la
communitas existencial” (Turner, 1978 citado por Straffi,
2015, p. 124 y 125).

Sin embargo, independientemente de los efectos que puedan
tener las communitas en la vida de los participantes, se reconoce
que la liminalidad no sélo es expresién de transicién, en el fondo
existe una potencialidad de pretender alcanzar lo que puede ser,
es decir un alivio a las penas, dolores, sufrimientos, injusticias
que le infringe el mundo real y la estructura social.

Relacionado con las communitas los Turner crean el concepto de
flujo y esto es aplicado para el momento que alcanzan “el estado
de communitas surge una sensacién particular que le llama flujo.
Dicho estado se alcanza cuando el sujeto concentra todas sus
habilidades y esfuerzos para lograr una meta definida, acto con
el cual el participante se retrae del mundo objetivo, pero se
integra con quienes comparte dicha intersubjetividad”. (Gama,
1988, p. 88).

Por otra parte, es importante reconocer que los ritos de paso con
las peregrinaciones poseen elementos similares, pero también
tiene muchas diferencias y por lo tanto el concepto de liminalidad
no puede ser aplicado a las peregrinaciones de forma natural,
requiere de un trabajo de adaptacion.

Asi la voluntariedad de participacién en peregrinaciones se

opone a la obligatoriedad de los ritos de iniciacion. Otra
diferencia es que los peregrinos no tienen un cambio de estatus
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social al regreso a casa, sus logros son puramente de tipo moral y
espiritual, de igual forma, el nivel de profundidad existencial que
se alcanza en la peregrinacion no es el mismo que se logra en los
ritos de iniciacion (Turner, 1988, p. 8).

Por las diferencias entre las peregrinaciones y los ritos de
iniciacion, para establecer categorias entre las peregrinaciones,
derivado del concepto de liminalidad proponen el concepto
de liminoide. Ambas categorias pueden encontrarse tanto en
sociedades tribales como en complejas, pero la liminalidad
prevalece en las primeras y lo liminoide en las segundas, aunque
en estas Ultimas esta categoria es fomentada por las religiones
universales.

Turner y Turner establecen las siguientes clasificaciones:

1) la peregrinacion en los siglos formativos de las religiones
histéricas tiene un caracter liminoide, si bien, como dicen los
Turner y Turner (1978, p. 232), es de tipo “arcaico” también
lleva claras trazas de un anterior caracter liminal;

2) cuando un sistema religioso se vuelve fuertemente
estructurado y organizado, y estrechamente articulado con
estructuras no religiosas, politicas, legales y econdémicas,
sus peregrinaciones tienden a volver del caracter liminoide
al liminal o “pseudo liminal”; es decir, estas pierden su
caracter voluntario para hacerse instituciones de iniciacién
pseudo-tribales, enfatizando reliquias, actos ritualisticos y
las propiedades “milagrosas” de pozos, arboles, lugares
donde los santos se pararon o descansaron, y otros objetos
concretos asociados con individuos sagrados.

3) consideran que los santuarios de peregrinaciéon de nivel
local caen en el extremo liminal del espectro, mientras que
los santuarios de alto nivel lo hacen en el extremo liminoide,
aunque si en el periodo medieval el sistema penitencial de la
iglesia “reliminaliza” muchas peregrinaciones mayores;

176



4) en la sociedad moderna, tanto las peregrinaciones
postindustriales como también las peregrinaciones
tradicionales modernizadas y revividas, ambas ya mezcladas
con el turismo y que implican la utilizacion de medios
modernos de transporte, son clasificadas como liminoides.
Esas son, a su manera, criticas de los principales procesos de
su tiempo (Turner y Turner, 1978 citado por Straffi, 2015, p.
128 y 129).

En la practica esta clasificacidon permite realizar otra reclasificacion
de las peregrinaciones con base a su comportamiento
histérico. En tiempos remotos cuando por devocidn surgen las
peregrinaciones a Roma y Jerusalén tienen un caracter liminoide,
porque las peregrinaciones se revitalizan cuando la iglesia
catdlica estructura e institucionaliza su modelo. Hoy en dia en
tiempos de sociedades modernas, las peregrinaciones vuelven a
ser liminoides, ya que la participacién es voluntaria.

El concepto de liminalidad también es aplicado a los santuarios
y a los espacios donde se desarrollan las peregrinaciones. Al
encontrarse estos espacios en las periferias alejados del poder
politico y el comercio moderno, esta marginalidad y apartamiento
representa la liminalidad y las communistas que se contrapone a
la estructura del poder secular.

Para analizar las peregrinaciones, sus historias y los elementos
que articulan su funcionamiento, los Turner crean el concepto de
campo, el cual les permite revisar el espacio simbdlico donde
se desarrollan las peregrinaciones, destacando que centran su
atencién en el lugar sacro donde se ubican los simbolos mas
poderosos, aunque tratan de no restarle importancia a los
simbolos intermedios que forman parte de toda la ruta.

Con el concepto de campo también analizan la importancia de
los santuarios, ya que dependiendo de su ubicacién crea un area
de atraccidon de donde provienen gran parte de sus devotos. El
tamano de dicha area varia dependiendo del santuario, el cual
también permite hacer una clasificacion de peregrinaciones
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cristianas, segun esta tipologia existe cuatro niveles: 1)
internacional, 2) nacional, 3) regional, y 4) Inter aldeana. (Turnery
Turner, 1978 citado por Straffi, 2015, p. 140 y 141).

En esta clasificacion se abarca todas las peregrinaciones del
mundo relacionados con la iglesia catdlica, incluyendo las mas
antiguas de Europa, pasando por las mas importantes de México,
hasta aquellas Inter aldeanas que casi no se conocen, pero
muchos devotos encuentran en esos eventos un mecanismo para
tratar de profundizar espiritualmente y comunicarse con los seres
divinos.

4.2.41 Alcances y limitaciones de la teoria turneriana

De acuerdo con lo que se expuso a inicios de este apartado,
podemos ver que los desarrollos tedricos realizados por
Turner son muy profusos, sin embargo, los trabajos sobre las
peregrinaciones que realiza con su companera Ethit Turner afos
después, fue una adaptacién conceptual de lo que antes ya habia
elaborado.

Asi encontramos que los ritos de paso que Turner (2002)
habia tomado de Van Gennep (1985), para analizar los rituales
de las jovenes de Ndembu, Africa, los adapta para analizar el
comportamiento subjetivo por el que transitan los peregrinos
en todo el desarrollo de la peregrinacién, sin embargo, son
dos situaciones muy diferentes porque en los ritos de paso el
sujeto tiene la obligacién ante la comunidad de participar, para
que logre una transformacién y cambia de status al interior del
grupo a que pertenece; en cambio los peregrinos participan
voluntariamente y no se espera una transformacién individual, es
decir, no hay un pardmetro que especifique si la participacién en
la romeria cumplié con un objetivo especifico. La comunidad es
representada por un peregrino que presenta rogativas y ofrendas
en nombre de la comunidad y el resultado se vera en la cantidad
de lluvia que caiga en las milpas, de lo cual nadie esta seguro que
suceda.
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Asi, Turner (2002) mediante los conceptos de separacion,
liminal, comunitas e integracién, analiza el comportamiento de
los peregrinos, aunque en realidad las romerias no pueden ser
consideradas como ritos de paso, se identifican mas con ritos
de adoctrinamiento o un acto performativo, porque se trata de
internalizar lugares sacralizados, rituales y simbolos, con una
cosmovisidon que asocia la madre naturaleza, espiritus de las
montanas, santos y Dios.

En relaciéon con los rituales y los simbolos de las romerias, Turner
(2013) no propone una forma especifica de como analizarlos,
se retoma los métodos de analisis que utilizd con las tribus
Ndembd, lo cuales observan con profundidad los ritos y simbolos
de sociedades mas primitivas; mientras que, en las romerias,
efectivamente hay practicas rituales y simbdlicas de origen
prehispanico, pero estdn combinadas con posturas y simbolos
catdlicos.

Por ello el anélisis de las romerias trasciende la propuesta
turneriana, por lo que hay que recurrir a la antropologia religiosa y
otros estudios centrados en las religiones indigenas que analizan
los significados de las culturas autéctonas y los conocimientos
que, histéricamente, internalizaron los pueblos indigenas,
a partir, de los trabajos de evangelizacion que ha realizado la
iglesia catdlica.

Sin embargo, los trabajos de Turner sentaron las bases tedricas
para que esta corriente se siga desarrollando y actualizando a los
contextos culturales actuales. Taylor (2003) desde América Latina
plantea que las practicas performativas son medios a través de
los cuales se trasmite memoria cultural, con lo cual establece una
separacion entre el archivo escrito y el repertorio corporal.

Autores como Prieto y Toriz (2020) se han centrado en las
metodologias y mediante sus procesos creativos identificaron que
existen cruces metodoldgicos entre el teatro y la antropologia
mexicana. Asi, establecen que el concepto de liminalidad y las
practicas escénicas son ambitos donde se pueden desarrollar
procesos de investigacion.
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Por su parte Albornoz (2021) se ha dedicado a desarrollar el
concepto de performatividad. Para ello rastrea el origen llegando
a la filosofia del lenguaje de Austin, a la concepcién de género
de Batler y los estudios de arte y ciencias sociales. En sintesis,
plantea que el concepto de performatividad no se puede usar de
forma universal, sino que debe apegarse al contexto histérico,
cultural y politico en el que se aplica.

Ante los usos desproporcionados que se ha hecho del concepto,
propone la estabilidad conceptual para que se le de un uso mas
riguroso, ya que la performatividad no debe entenderse solo
como repeticién de actos o discursos, sino como un proceso
relacional que articula filosofia, ciencias sociales y arte en
contextos especificos.
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Capitulos 5.
La Romeria de San Mateo Ixtatan

Este ejercicio de reconstruccién histérica del origen y desarrollo
de la romeria de san Mateo Ixtatan, permite ir comprendiendo
que este acto religioso es muy antiguo y ha pasado por
diferentes etapas, donde ha sufrido reconfiguraciones practicas
y de contenido. Algunas de ellas han sido provocadas, por
cambios culturales de las mismas comunidades, por facilitar el
traslado hacia el pais centro americano y hasta por la guerra
civil de Guatemala que provocd la suspensién temporal de la
romeria, a mediados de los anos ochenta, cuando se recrudecid
la confrontacién entre el ejercito guatemalteco y la guerrilla.

Asi que, este esbozo histérico que aqui se presenta, permite
comprender los momentos y factores que han incidido para que
la romeria se fuera modificando y llegara al formato organizativo
bajo el que actualmente se esta desarrollando. De igual forma,
el relato histérico, demuestra que los grupos que organizan y
participan en el desarrollo de la romeria, nunca han tenido alguna
relacién con la iglesia, es una tradicién que preservan reducidos
grupos comunitarios, cuya herencia la han venido recibiendo
de generacién en generacién, y la siguen realizando, porque
aprecian las creencias de sus antepasados.

5.1 Reconstruccién histérica de la peregrinacién de San Mateo
Ixtatan

Existen algunos trabajos referentes a la peregrinaciéon de San
Mateo Ixtatan, que se han realizado en diferentes épocas, pero la
mayoria de ellos lo abordan tangencialmente porque su objetivo
no es profundizar en este tema y mucho menos que hayan sido
abordados desde la perspectiva de lo ritual y lo simbdlico.

De igual forma, los organizadores de la peregrinacién no han

documentado la asistencia de los participantes y menos alguna
memoria de las experiencias durante el desarrollo de los

181



recorridos y ceremonias realizadas. Cuentan que hace muchos
anos existia una libreta donde se registraba esa informacién,
pero en uno de los relevos del encargado de la casa de junta, que
no se hizo con los procedimientos adecuados, se perdié dicho
cuaderno y desde ese entonces ya nadie procurd escribir sobre
el desarrollo de la peregrinacion.

La historia oral de los organizadores y participantes también
es muy corta, pues si bien manejan mitos y leyendas respecto
al origen de la peregrinacién, no recuerdan fechas de eventos
trascendentes o cambios importantes en el desarrollo de la
romeria, son mas recuerdos aislados y dispersos que tienen
sobre el tema. Asi que para lograr construir una breve historia
de la romeria de San Mateo Ixtatan, fue necesario combinar la
informacién de campo reciente, publicada por tesistas que han
abordado el tema de las romerias tojolabales recientemente y
algunos datos publicados por otros investigadores de los ahos
setenta a la fecha.

5.1.1 Origen mitico de la romeria de San Mateo Ixtatan

De acuerdo con Navarrete (2008) el origen de esta peregrinacién
se explica a partir del principio mitico de la historia de la sal.
En la etnografia que sustenta sus trabajos realizados en los afios
ochenta, sefnala los relatos de Felipe Pérez Pascual y Antonio
Pérez Felipe como fuentes de informacion directa del origen de
la peregrinacion.

El espacio territorial que tiene como escenario este relato es
San Mateo Ixtatan. Se cuenta que en épocas muy remotas sus
antepasados vivian en un paraiso magico, era un mundo donde
los animales convivian con los humanos y el mundo de la vida
desarrollaba historias donde los hechos mas trascendentes
ocurrian como producto de la interrelacion de los tzeltales
originales, con los animales y la naturaleza.

Un evento importante de este relato, refiere que cuando sus
antepasados conocieron la sal, resulta que un venado va de paseo
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a una cueva y sale con los cascos cubiertos por un polvo blanco,
el cual fue diseminando por su camino, los antiguos recogieron
el polvo, lo probaron y supieron que le daba sabor a los elotes
y frijoles; desde entonces dejaron de comer dichos alimentos
al natural, sin sal, como sus antepasados. que no conocian este
mineral, al que le llamaron Atzam (Navarrete, 2008).

El descubrimiento de la sal hizo de la comida un acto que producia
mucho placer al sentido del gusto, lo que aunado a la armonia
en que vivian los antepasados con los animales y la naturaleza,
alcanzaron una vida paradisiaca que los embelesé y se olvidaron
de la vida espiritual.

Un dia todo cambio, debido a que se olvidaron de las insignias
devocionales, como rezar, prender velas, ocote y hacer todos
los rituales que los espiritus quieren, asi que un dia llegé el choj
(ledn) y el nahual a comer todos los animales. Esto aterrorizé a los
antepasadosyalno poderdefenderse, los enemigosintensificaron
sus ataques, por lo que la gente muy espantada consideré que
era imposible seguir viviendo ahi. Esta fue la causa por lo que los
tzeltales originales abandonaron todo, e iniciaron su éxodo en
busca de lugares donde pudieran vivir més tranquilos, después
de largas jornadas de camino eligieron a Comitan y Zapaluta (hoy
La Trinitaria) para iniciar una nueva vida (Navarrete, 2008).

De inmediato, las tierras abandonadas fueron ocupadas por
nuevos moradores que llegaron a habitar esos espacios, a quienes
se les conocia como los chujes. Ellos se quedaron con el control
del atzam (sal) y ocuparon todas las tierras que eran muy fértiles,
propicias para la siembra del maiz, frijol y la calabaza.

Por ello aun en la actualidad los descendientes de los primeros
moradores recuerdan su origen y el lugar donde nacieron sus
antepasados. Hoy en dia aun vienen como romeristas cada afo,
antes de la siembra, para “recordar sus lugares y llevarse su
tecomate, su botella con agua de sal y su medicina”; ademas,
piden “que los vientos de San Mateo lleven lluvia a sus tierras
para que crezca el maiz, frijol y la calabaza (Habitante de San
Mateo entrevistado) (Navarrete 2008)
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Es a partir de esta historia mitica como se concibe el origen de
la peregrinacion, en tanto que, de manera simbdlica, retornan a
su lugar de origen. Es decir, la peregrinacion es una alegoria a
su lugar de origen y los caminos que recorrieron para encontrar
a Zapaluta como su nuevo hogar. Por ello “cada afo llegan dos
principales y el alcalde rezador de Zapaluta (La Trinitaria), llevan
candelas, tambor, pito, cohetes, flores, mantel para el altar y
banderas, asi como ofrendas, con la peticion de que los vientos
de San Mateo lleven lluvia a sus tierras” (Navarrete, 2008, p. 151).

La version del sehor Ménico Pérez Lopez, romerista asiduo de San
Mateo, también coincide con la anterior. Entre los relatos de sus
abuelos recuerda haber escuchado decir “nuestro mero cimiento
estaba en San Mateo”, ya que antes habia una hermandad
entre La Trinitaria, Comitan, Las Margaritas, La Independencia y
Altamirano, pero la envidia los separo, causando malestar en la
vida de toda la regidn (Straffi, 2015).

Ademas, el sefior Pérez Lopez recuerda que sus antepasados
salieron del "Catepan” (zona arqueoldgica) para establecerse en
Zapaluta y que por eso venian “cada ano a San Mateo para a
visitar al Senor”, para que los ayude “a que peguen las siembras”,
puesto que este santo tiene el poder de mandar los vientos de
lluvia para donde sus creyentes se lo pidan por medio de las
oraciones y las ofrendas (Navarrete, 2011, p. 159).

Entre los hallazgos que Ruz (1990) obtuvo en un trabajo etnografico
con chujes de San Mateo, parece corroborar lo relatado por don
Monico Pérez Lopez, debido a que en la tradicion oral encontrd
informacién de cémo habian desalojado a sus antiguos vecinos
tojolabales de San Mateo Ixtatan. Ademas, mencionan que
el motivo del conflicto fue por la posesion de las minas de sal
que existen en el pueblo, e incluso también mencionan que los
tojolabales expulsados vivian en la zona arqueoldgica, lugar
conocido como K'atepan.

Por ello el mismo Ruz (1990) considera que la romeria de La
Trinitaria a San Mateo Ixtatan podria corroborar dicha leyenda,
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pero como existen muchos mitos al respecto, en el mismo trabajo
ofrece otras dos explicaciones sobre el probable origen de la
citada romeria.

Los primeros informantes sostienen que la romeria se realiza
para mantener contento a San Mateo y evitar que su enojo se
manifieste en la reactivacion del volcan de Santa Maria, que
podria entrar en erupcién como lo hizo el 24 de octubre de 1910.

Otros informantes del ejido Veracruz manifestaron que la
peregrinacién se empezd a realizar hace pocos afos, y fue en
respuesta a una manda o voto de las comunidades de la region,
las cuales fueron azotados por tremendas sequias y plagas que
acabaron con todas las cosechas, lo que provocéd una terrible
hambruna. Para buscar una solucién a este problema decidieron
que lo mas conveniente era agradar con ofrendas al santo para
que volviera la lluvia y la prosperidad a las comunidades.

En la entrevista que Ruz (1990) realiza a los “crencipales” de La
Trinitaria, confirmaron que esa sequia existid, pero fue por un
“delito” que cometieron algunas personas rebeldes de la regién
que quisieron convertirse en los nuevos “crencipales” de la zona
tojolabal, queriendo ignorar que los dirigentes de la romeria
han salido siempre de Zapaluta. Para buscar el perdén por esta
ofensa y salir del problema, se decidié retomar las costumbres
de los antiguos, se empezaron a realizar diferentes ceremonias y
se considerd necesario volver a organizar la peregrinacién a San
Mateo Ixtatan (Ruz, 1990b, p. 54).

Otra leyenda respecto al origen de la romeria de San Mateo
es la que un romerista conocido como don Arnulfo le relata a
Straffi (2015), y él inicia comentando que existe un poder en San
Mateo, que se manifestaba en los rezadores de esa localidad.
En su narrativa comenta haber escuchado de sus abuelos, que
hace muchos afos los de San Mateo tuvieron un problema con
Margaritas y Comitan que se unieron para quitarle a San Mateo
el poder de las minas, porque querian traerse a su tierra las minas
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de agua, pero Zapaluta no estaba metido en este problema
porque eran amigos de los duefios de las minas.

Asi mismo comenta cémo en esa época ya se hacian las
romerias, pero era muy diferente a la forma como se lleva a cabo
actualmente. En ese entonces solo iban cuatro sefiores rezadores
que eran conocidos como rayos, hombres que por su naturaleza
podian producir un rayo o mandar un rayo para matar un animal o
una persona; cuando llegaban a San Mateo se reunian con tres o
cuatro hombres rayo poderosos, igual que los de Zapaluta.

Losrezadores de La Trinitariay de otros lugares iban de peregrinos
a San Mateo para consultar problemas con los senores de alla y
ellos les decian cuédndo iban a empezar las lluvias, como resolver
los problemas y hasta percibian cuando el peregrino no iba de
todo corazén, para luego sugerirle que se pusiera bien para
que los espiritus los acompanaran en su camino, de lo contrario
podrian encontrar animales o algin accidente que pusiera en
peligro su vida; y ya no iba llegar el mensaje a su comunidad
respecto a qué dia de mayo empezarian las lluvias para preparar
la siembra (Straffi, 2015).

Pero en esa dpoca dos hombres rayos de Comitén y dos de Las
Margaritas se fueron a San Mateo para tratar de robar el podery
traérselo para aca pensando en que los sefiores de San Mateo no
se darian cuenta, pero como eran muy poderosos se comunicaron
de forma inmediata con los sefiores de Zapaluta y estos se fueron
para ayudar a rescatar las cosas que se traian (Straffi, 2015).

Asifue como se dio un enfrentamiento entre Comitan y Margaritas
contra Zapaluta y San Mateo. Contaban que durante esa lucha
se escuchaban muchos truenos, remolinos de vientos y mucha
lluvia porque eran cuatro hombres rayo. El lugar donde se dio el
enfrentamiento fue en Lagos de Montebello, por eso las lagunas
quedaron rebosando de agua y ahi fue también donde Zapaluta
y San Mateo triunfaron y rescataron lo que les habian robado.
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Cuando rescataron el poder que se habian robado se lo llevaron
de nuevo a San Mateo y ya estando all3, se reunieron los sefiores
y por el apoyo que dio Zapaluta para recuperar los poderes les
entregaron un bastoncito que hoy en dia se conserva en la casa
de junta; pero también desde esa época quedd asentado que
todos los que quieran lluvia lo tienen que ir a pedir a San Mateo
(Straffi, 2015).

Los romeristas que asisten casi todos los anos al evento coinciden
en que la ida a San Mateo es para ir a pedir lluvia al santo ya que
él es el dueno de la lluvia y del rayo. Seguin dona Isaura este
santo tiene el control sobre ese recurso porque la mina de sal la
tiene ahi en San Mateo, asi que para que no falte la lluvia en la
zona de La Trinitaria es necesario ir a ver al santo con ofrendas,
oraciones para agradarle y que no se olvide de mandar la lluvia
que se necesita para la siembra.

Lo anterior fue corroborado por don Pancho, pero con una
variante, porque segun él, en la época que La Trinitaria pertenecia
a Guatemala la imagen de San Mateo estaba aqui, pero cuando
paso a pertenecer a México vinieron y se llevaron al santo. En
cambio, Nolasco y Gémez (2003) encontré que San Mateo fue
expulsado de La Trinitaria por los antepasados de los romeristas
y fue trasladado a San Mateo. Posteriormente se dieron cuenta
de su error y no encontraron otra forma mas de remediarlo que
yendo cada afio a una visita para pedirle perddn y su favor de
enviar la lluvia.

Lo anterior coincide con lo que Chavarochette (2003) encontré en
uno de sus trabajos, cuando afirma que el camino de la romeria
sigue los pasos de San Mateo cuando dejé Chiapas para dirigirse
a Guatemala. Es decir, el camino que recorrian cuando la romeria
lo hacian a pie, porque como veremos mas adelante, el recorrido
que realizan actualmente es muy diferente al que realizaban en
los afios setenta, por mencionar alguna fecha, de la larga historia
de esta romeria.
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5.1.2 Inicio de la romeria de San Mateo Ixtatan

Considerando que no se ha escrito nada donde se afirme
claramente el origen histérico de la peregrinacion de San Mateo
Ixtatan, y que la historia oral es muy corta y fragmentada, para
reconstruir la historia de la romeria, se retomaré la informacidon
Straffi (2015). A partir de una entrevista que realizé en 2006 a
don Teéfilo, persona que contaba con la edad de 86 afios y era el
principal-rezador de la romeria.

En su relato don Tedfilo comentaba que él Gltimo rezador
(principal) que al mismo tiempo era encargado de la casa de
junta (hoy una segunda persona ocupa el cargo) fue su abuelo de
nombre Francisco Calvo, quien ocupd el cargo por muchos afnos,
hasta donde las fuerzas le alcanzaron.

Segun este entrevistado su abuelo murié aproximadamente a los
110 ahos cuando el nieto contaba con 20 afos. Estos datos nos
permiten calcular que Don Tedfilo nacidé en 1920 y que su abuelo
murié en 1940, lo que quiere decir que don Francisco Calvo
nacié en 1830, pero como en aquella época permanecian como
rezadores las personas ya mayores, significa que el abuelo ocupo
ese cargo a fines del siglo XIX y principios del XX.

Cabe aclarar que don Tedfilo también comentd que su abuelo
tampoco sabia cudndo se empezd a realizar la romeria de San
Mateo, pues desde que tuvo uso de razén, aunque no como
ahora, pero ya se realizaba la romeria, lo cual supone que esta
practica religiosa se realiza, cuando menos, desde hace mas de
dos siglos (Straffi, 2015, p. 374).

Para comprender por qué tiene congruencia la afirmacién de don
Francisco Calvo, en el sentido de que la romeria ya se realizaba
desde el siglo XIX, hay que recordar que en esa época el sistema
de gobierno comunitario unia lo politico con lo religioso, y esta
Gltima practica era fundamental para mantener la gobernabilidad,
la confianza, unidad comunitaria y estabilidad social,
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Para Coheto (1982 citado por Reyes y Pérez, 2013) el gobierno
ejercido por los viejos fue un tema muy estudiado por la
antropologia, en tanto suponian que todos los pueblos originarios
adoptaron esta forma de poder como régimen de gobierno
indigena. Este modelo se manifestaba en una gerontocracia que
basados en la experiencia y sabiduria garantizaban la convivencia
armonica en la comunidad.

Enla época que los Sistemas de Cargos, los ancianos gobernaban.
En la estructura politico-religiosa de las comunidades, el viejo era
digno de respeto, prestigio, poder y liderazgo. Estos atributos
mas el manejo de habilidades sociales los lleva al nivel de
principales porque ademas eran considerados atesoradores de
conocimientos tradicionales que preservan el origen e identidad
de los pueblos.

En cuanto alas especialidades de los ancianos que formaban parte
de los sistemas politicos religiosos, cada uno podia tener varias
especialidades; por ejemplo, el curandero también se le atribuia
la capacidad de hacer brujeria, el musico al mismo tiempo podia
ser rezador, cantante, danzante, el rezador cristiano, también
podia incursionar como rezador de cerros, es decir, manejaban
una concepcidn polivalente del mundo (Reyes y Pérez, 2013, p.18).

Al respecto Adams (1991) plantea que los tzeltales a fines del
siglo XIX'y a principios del siglo XX, tenian una estructura politico-
religiosa de cinco niveles, las cuales se encargaban de atender
todos los dmbitos de la vida comunitaria donde precisamente
lo religioso era muy relevante para dirigir la vida de los pueblos
indigenas.
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Figura 3
Estructura politico-religiosa tzeltal en el siglo XIX

CALPUL
1

Fuente: elaboracién propia con informacién de Adams (1991)
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tributos

Organizador de
eventos
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Segln Adams (1991) el esquema organizativo de los tzeltales
de La Trinitaria en el siglo XIX se le denominaba calpul, era una
organizacioén jerarquica y en el primer peldafio se encontraba
el alcalde, quien se encargaba de promover la organizacién
comunitaria para el trabajo entre los grupos locales, asi como
supervisar los trabajos que deberian realizar para resolver los
problemas de interés comunitario.

Entre los regidores, estaba el segundo del alcalde al que se le
conocia como regidor mayor, el que aparte de ser consejero, se
encargaba de cobrar los tributos a todos los habitantes, recursos
que servian para resolver los problemas materiales de su misma
comunidad.

En la parte de abajo habia otros regidores que también eran
consejeros del alcalde, pero ademéas eran rezadores en lengua
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tzeltal, se encargaban de las fiestas religiosas y todos los temas
relacionados con la vida espiritual, los cuales no se podian
abandonar porque era fundamental en el bienestar de la vida
comunitaria (Adams, 1991).

La importancia de lo espiritual en la época que gobernaba el
calpul explica lo que a Chavarochette (2003) le contaron algunos
romeristas antiguos, en el sentido de que cuando eran nifos sus
abuelos les habian platicado, que antes en la romeria los rituales
se realizaban en cerros, ojos de agua, cuevas y montafas.

Sin embargo, por la informacién oral recabada y otros datos
que han publicado otros autores, todo parece indicar que, por
razones no muy claras, la romeria de San Mateo se suspendid a
principios del siglo XX. Segun los informantes dijeron recordar
que por olvidarse de los rezos y no estar realizando la romeria,
Dios provocé la erupcién del volcan Santa Maria en Guatemala
en 1904, por lo que consideraban que era necesario volver a las
costumbres de sus antepasados.

No obstante, Chavarochette (2003) encontré6 que fue hasta
1920 cuando los tojolabales de la cercana comunidad de Yolnab
habrian visitado a los de la comunidad de Veracruz, municipio
de Las Margaritas, para decirles que se debian reanudar las
peregrinaciones, su argumento fue que era necesario para
resolver los problemas de las comunidades y también para evitar
que volviera hacer erupcidn el volcan.

Esta informacién coincide con lo que declararon algunos
peregrinos ya mayores, quienes afirmaban que fue después de la
revoluciéon mexicana cuando reiniciaron con la organizacién de la
peregrinacién a San Mateo, aunque nadie proporcioné el afio en
que, eventualmente, se pudo reiniciar con dicho evento religioso
(Straffi, 2015).

También esimportante mencionar que, alreiniciarlaperegrinacion,

no fue en los términos en que actualmente se realiza. Straffi
(2015) destaca que en una entrevista realizada a don Guadalupe
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menciond, que antes, a la peregrinacién sdélo iban 6 rezadores
ya mayores, con no mas que una ofrenda que consistia en trago,
cacao, chocolate y velas, la cual era entregada a los rezadores
de San Mateo, que eran hombres rayo en espiritu, porque en esa
época a ellos se le iba a pedir el agua.

Es decir, en esa época no iba cualquier persona que por gusto
decidiera asistir a la peregrinacion, sélo iban los sefores
rezadores considerados hombres rayo que llegaban a platicar con
sus similares y luego traian la informacién respecto a las lluvias y
el futuro que le esperaba a las comunidades.

En esta época los sefiores rezadores de Zapaluta, antes de entrar
a San Mateo pedian permiso a los rezadores hombres rayo de
allad, posteriormente los recibian, entregaban el regalo que
enviaban las comunidades tzeltales y tojolabales; posteriormente
exhibian las ofrendas para que los hombres rayo le rezaran, daban
el permiso de visitar los lugares sagrados y antes de regresarse
llevaban sus velas, su garrafa de agua de sal, sal blanca y negra
para que también le rezaran, las cuales las regresaran para
repartirlo con las comunidades que cooperaban (Straffi, 2015).

Una informacién relevante que puede permitir comprender el
reinicio de la romeria y los cambios en el formato de realizacién
es la que proporciona Adams (1991) donde refiere que en 1933
hubo un cambio en la estructura religiosa de los tzeltales, porque
como veremos a detalle mas adelante, se observa una separacion
entre gobierno comunitario y la religion.
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Figura 4
Estructura religiosa de los tzeltales en el siglo XX
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Fuente: elaboraciéon de Adams (1991)

De acuerdo con Adams (1991) en dicha época la estructura
religiosa se constituyé en tres niveles. En la parte superior se
encuentran los encargados y estos eran conocedores de un
catolicismo tradicional, por lo tanto, recitaban el rezo tzeltal, se
encargaban de todas las celebraciones religiosas y dirigian las
peregrinaciones.

Mas abajo de la estructura se encontraban los priostes, cuyas
funciones se referian a los aspectos mas practicos y operativos, es
decir estar pendiente de las velas, flores para arreglar los altares,
asi como permanecer al tanto del orden en la participacion de
los creyentes durante la celebracién de las ceremonias, limpieza
y todo lo relacionado con el buen funcionamiento de la iglesia.

Finalmente, en la parte baja del esquema se encontraban los

mayordomos, ellos se encargaban de trabajos mas seculares,
tareas practicas que les eran asignados por el encargado o los
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priostes, es decir eran mandaderos, movian objetos en la iglesia
y hasta mensajeros de los personajes que estaban en la parte alta
de la estructura (Adams, 1991, p. 115 a 120).

5.1.3 La configuracién del modelo actual de la romeria

Es importante también mencionar que en este esquema
desaparece el gobierno comunitario y se centra en lo religioso,
ademas, los nombres de los funcionarios tienen congruencia con
el modelo organizativo de la iglesia catdlica; y tal parece que es
el momento cuando fusionan los nombres de los cargos, algunos
se relacionan con creencias indigenas y otros con la religion
catdlica. Las nuevas lecciones de la iglesia les ensefo sobre los
santos y espiritus que tienen poder sobre la lluvia, salud y la vida
de la gente, asi fue como decidieron combinar los conocimientos
de sus antepasados con la religién.

En este cambio fue cuando se considerd visitar las iglesias donde
se encontraban los santos milagrosos durante la peregrinacion,
lugares donde se han aparecido santos, espacios donde se
encuentran cruces y en las ceremonias empezaron a rezar el
rosario, sin abandonar el rezo en tzeltal, e incorporaron la practica
como santiguarse formando la cruz con los dedos, hincarse, unir
las palmas en el pecho en sefal de reverencia, etc.

Asien laromeria de San Mateo pasaron a formar parte importante
la iglesia de Guadalupe de La Trinitaria y la iglesia de San Mateo.
Segin Adams (1991) en ese entonces la organizacion de la
romeria empezaba cuando el sacerdote de San Mateo informaba
al representante tzeltal la fecha del segundo viernes de pascua.
Posteriormente el encargado tzeltal, en el dia de San Mateo que
es el 21 de septiembre, comunicaba el mensaje al encargado
tojolabal, quien también informaba a los representantes de las
comunidades que tenia a su cargo (p. 111y 112).

De igual forma se menciona que en las comunidades habia

una colecta econdémica por parte del representante de cada
comunidad dos semanas antes del viernes de cuaresma. Los
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recursos los entregaban al encargado tojolabal, quien a su vez lo
entregaba con el representante tzeltal, y este elaboraba una lista
de los cooperantes para que les enviara bendiciones el sacerdote
de San Mateo.

Al respecto Ruz (1990) encontré que cada comunidad tojolabal
calendarizaba turnos y eran obligados a participar de 4 en 4
cada ano. Ademas, los habitantes de las comunidades estaban
obligados a entregar una limosna de 10 pesos, con lo cual
compraban velas, flores, pago del pasaporte en migracion de
Guatemala y el resto se lo entregaban a los romeristas para
que cubrieran algunos gastos y compraban sal negra y blanca,
asi como otros productos que las comunidades consideraban
milagrosos para curar enfermedades y otros que traian buena
suerte, los cuales al regreso eran repartidos con los que habian
cooperado (pp. 224 a 226).

Segun algunos informantes, aproximadamente durante los afios
sesenta, en la peregrinacién a San Mateo no iban mujeres ni
jovenes, asi como tampoco viajaban personas por gusto, los que
iban era puros hombres, y como ya se menciond antes, tenian
que ir por obligacién, ya que asi lo determinaban sus propias
comunidades.

En relacién con el recorrido que hacian los participantes en la
romeria de San Mateo en esta época, Straffi (2015) elabora una
reconstruccién de la ruta que seguian y los lugares sagrados
donde hacian sus rituales, las iglesias que visitaban y los pueblos
donde pernoctaban para recuperar fuerzas y continuar con su
ruta hasta llegar a la comunidad de San Mateo.

La peregrinacién salia por la mafiana de la casa de junta, pasaban a
laiglesia del padre eterno y luego avanzaban rumbo a la cabecera
municipal de La Trinitaria y agarraban un camino que pasaba
por Nuevo Saltillo, Allende, San Antonio que los llevaba hasta la
localidad de Santa Rita donde tomaban el primer descanso. En
el trayecto el rezador oraba en las cruces que encontraba en el
camino y concluia este primer tramo dejando ramilletes y velas en
la iglesia de la comunidad de Santa Rita.
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Posteriormente el rezador y su grupo de acompanantes se dirigia
a la comunidad de San Diego, luego a Unién Juérez, pero antes
pasaba a la cueva de J'alal donde también dejaban ramilletes y
velas. Posteriormente se dirigian a Juncang, luego se encontraban
en un punto donde dicha comunidad se unia con La Esperanza y
ahi el rezador oraba y dejaban las ofrendas.

Siguiendo su ruta ya trazada se dirigian a Lazaro Cardenas, lugar
al cual llegaban casi al anochecer y ahi pernoctaban la primera
noche bajo unos arboles de cipreses, no sin que antes el principal
realizara un rezo en tzeltal para pedir permiso y pasar la noche sin
ningln contratiempo (Straffi, 2015).

Al otro dia por la mafiana nuevamente volvian a rezar como forma
de agradecimiento al lugar, para luego marcharse rumbo a la
iglesia de San Nicolas y posteriormente a la cueva de san Miguel
donde dejaban velas y ramilletes. En seguida llegaban a Carmen
Xhan y pasaban a la iglesia de san Caralampio donde hacian los
rituales correspondientes.

Cuando concluian con los rezos en la iglesia avanzaban mas al
sur y ya se encontraban en Gracias a Dios, que es la frontera con
Guatemala, donde también visitaban la iglesia de la comunidad
con sus velas y flores; luego tomaban un camino que los conducia
a un lugar llamado Matasanos, en el cual realizaban su practica
ritual acostumbraba para concluir la jornada del segundo dia en
la Finca de la Trinidad y ahi pasaban la noche, no sin dejar de
visitar la iglesia de san Miguelito que se encontraba en el lugar
(Lopez, 2005, p. 84).

Al siguiente dia para “cortar vuelta” dejaban la carretera y
comenzaban a caminar por puras veredas, que, si bien les permitia
llegar a su destino final en los tiempos requeridos, significaba
mayor esfuerzo, ya que se desplazaban por bajadas y subidas. Sin
embargo, para lograr su objetivo tenian que caminar todo el dia,
hasta llegar a la comunidad conocida como “Cerro de Paloagua”,
ahi dejaban velas y ramilletes en un lugar donde habia dos cruces
pegadas a un rio denominado Nueva Esperanza (Straffi, 2015).
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En este ultimo lugar pasaban la noche y al otro dia muy
temprano avanzaban en el trayecto establecido, encontrandose
primeramente con la aldea denominada “Patalcal”. De esta Gltima
localidad ya se dirigian a san Mateo, pero antes pasaban por los
siguientes lugares: un punto de tres cruces en la salida de Patalcal,
“Las Palomas"” que era una parada donde comian al lado de un
rio, y por Ultimo en un cerro donde habia una cruz antes de bajar
en el arroyo de “Los Coyotes”. En todos estos lugares realizaban
la ceremonia acostumbrada y dejaban velas y ramilletes, ademas
en todos los lugres donde almorzaban el grupo hacian un circulo
para que el rezador orara por los alimentos.

Seguln Pinto (2005 Citado por Straffi, 2015) en la época que los
romeristas hacianelrecorrido que se hadescrito, alos participantes
se les daba un almuerzo el cual estaba reglamentado para que
las comunidades financiaran raciones de un dia. El primer dia le
tocaba a Las Margaritas, luego La Trinitaria y por ultimo Santa
Rita, y el mend era el mismo, consistia en pepita de calabaza
simple, huevo duro y un pedazo de carne salada.

El bocado o almuerzo, que en tzeltal se le conocia como chol,
incluia ademéas una medida de aguardiente y chocolate sin
dulce. Este chol se fue relegando en la medida que en la romeria
se fueron utilizando vehiculos y los recorridos a pie se fueron
disminuyendo y finalmente, dicha préctica se vino reduciendo en
una cena conjunta que hacen en la Gltima noche en san Mateo.

Cabe aclarar que las comunidades entregaban el dinero para
comprar los insumos y era el encargado de la casa de junta quien
realizaba la compra de los productos, a el mismo le correspondia
servir la comida a cada uno de los peregrinos en los lugares que
ya tenian programado acampar para ingerir alimentos (Straffi,
2015).

La dltima parada que hacian los peregrinos era a la entrada de san
Mateo, ahi oraban para dar gracias por haber llegado con bien,
se organizaban y preparaban banderas para iniciar su ingreso a la
comunidad, pero antes enviaban un mensajero a las autoridades
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para obtener la anuencia, lo que les permitiria desplazarse para
realizar sus actividades.

Los mensajeros que se encargaban de llevar el comunicado, por
muchos afos se dirigian a los rezadores, hombres rayo, que era
la autoridad religiosa de San Mateo, pero con el tiempo fueron
envejeciendo y no fueron sustituidos, es decir, desaparecieron las
autoridades religiosas tradicionales, y ya tuvieron que tratar con
la autoridad constitucional (Piedrasanta, 2009, citado por Straffi,
2015)

5.1.4 El Modelo de la romeria de San Mateo hasta 2020

Don Tedfilo, un rezador principal de La Trinitaria, quien estuvo
en el cargo hasta 2010, declaré haber conocido los Gltimos tres
alcaldes rezadores de San Mateo. La antepenultima fue Dofa
Paula, luego fue remplazada por don Baltazar y por dltimo Juan

Carmelo, con quien se extinguié el esquema religioso de la citada
comunidad (Straffi, 2015).

La desaparicién de los alcaldes rezadores provocd algunos
efectos en la romeria de San Mateo. Uno de ellos fue que un
anciano de la comunidad indic6 a don Teéfilo que existia un lugar
donde habia aparecido inicialmente San Mateo, pero como no le
gustd pididé que lo llevaran mas arriba, por lo que era conveniente
realizar rezos y presentar sus ofrendas en el primer sitio de
aparicion, sin embargo, al final el guia les solicité un pago, el cual
se negaron cumplirlo porque no contaban con recursos,

Posteriormente el dirigente de la romeria investigé si las ruinas
tenian relaciéon con los poderes espirituales y encontré que
efectivamente, en el pasado también habia sido un lugar sagrado
donde celebraban rituales a las entidades divinas. A partir de
finales de los afios setenta empezaron a pedir permiso con el
presidente para llegar a la iglesia y desarrollar sus “misterios”,
incluyendo de manera particular suingreso alas ruinas del Calvario
y la mina de sal: asi se incluia otro lugar que, desde entonces
hasta hoy en dia, es parte del itinerario de los romeristas durante
su estancia en San Mateo.
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En estos mismo anos Ruz (1990) destaca que, para el regreso
de los romeristas a La Trinitaria, ya no lo hacian de la misma
forma que llegaban, por lo que les llevaba mucho menos tiempo.
Después de visitar los lugares sagrados de San Mateo y realizar
los rituales acostumbrados, se organizaban para salir y lo hacian
caminando con todos los objetos que habian sido bendecidos por
los alcaldes rezadores, los cuales servirian en las comunidades
para curacién o para que llevara bienestar a las familias.

Para el regreso los romeristas hacian una caminata de un dia
completo de San Mateo Ixtatéan a La Trinidad. Al dia siguiente
caminaban rumbo al este para atravesar la frontera y llegar a
Tziscao, Chiapas, donde ya tomaban un trasporte publico que
los llevaba a La Trinitaria para que de ahi todos partieran a sus
respectivas comunidades; aunque antes de que cada grupo
tomara su rumbo se reunian en la iglesia de Guadalupe donde le
proporcionaban una cucharadita de sal a quien lo solicitara y el
resto lo repartian entre los que habian cooperado para llevarselo
a sus comunidades.

En la década de los ochenta hubo mas cambios en la romeria
de San Mateo. La emergencia de la guerra civil en Guatemala
afectd terriblemente a la poblacién del citado pais, pero en la
zona chuj se presentd de una forma sanguinaria, puesto que la
represion del ejercito costd la vida a muchas familias indigenas y
la violencia abarcaba la regién donde se ubica San Mateo.

No obstante, la fe de los peregrinos no se vio socavada por el
peligro de la guerra, siguieron llevando a cabo su peregrinacién
por algin tiempo. En esta época estipularon como requisito
que todos los que asistieran fueran mayores de edad, porque
su asistencia estaba bajo su propia responsabilidad, lo cual
contribuyd a que la asistencia disminuyera, en tanto participaban
puros representantes.

La guerra se prolongd en toda la década de los ochenta, llegd

un momento en que ya no fue posible transitar por el territorio
guatemalteco y dejaron de realizar la peregrinacién por algunos
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anos. Posteriormente, decidieron reiniciar con la romeria, pero
se trasladaban en vehiculo por la Mesilla y Huehuetenango para
luego llegar a San Mateo.

Segun don Artemio quien era encargado de la casa de junta de
esa época, asistian entre ocho y diez personas. Las actividades
que realizaban se limitaban a prender velas, limpiar a San Mateo
con las velitas amarillas y luego se regresaban a La Trinitaria
donde repartian los productos que traian con los que cooperaban
para comprarlos. En esos dias nadie asistia por cumplir una
promesa o contraer una promesa con el santo a cambio del alivio
de familiares enfermos, porque los que iban representaban su
comunidad para traer bendiciones y pedir que las divinidades
mandaran la lluvia (Straffi, 2015).

Posteriormente, ya en los afios noventa, cuando desaparecieron
las hostilidades en Guatemala, decidieron volver a realizar la
romeria a pie. Con la diferencia de que los que no podian o no
querian caminar se iban en transporte publico por La Mesillay se
llevaban las ofrendas que se utilizarian en San Mateo, para que
quienes iban caminando, junto con los dirigentes de la romeria,
so6lo cargaban los ramilletes, velas y todo lo que utilizaban en los
rituales en los lugares sagrados que visitaban en el trayecto de
su camino a San Mateo.

Cuando reiniciaron la romeria a pie hubo algunos cambios, ya
que don Tedfilo decidid que se aceptaran mujeres y jévenes,
no obstante, en un principio la presencia femenina fue reducida
porque la distancia era larga y requeria de mucho esfuerzo. Afios
después por la edad del rezador se le empezé a dificultar realizar
la caminata y por su cuenta decidié rentar vehiculos, porque de
lo contrario ya no podria garantizar su presencia en San Mateo,
posteriormente, en asambleas comunitarias fue autorizado el
traslado en vehiculo y se instauré como la forma oficial de realizar
la romeria.

El cambio en la forma de traslado de los peregrinos de La
Trinitaria a San Mateo no sdélo contribuyé a incrementar la
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presencia femenina y de jévenes en el evento, sino que por gusto
se incluyeron muchas personas y el contingente de romeristas
crecié considerablemente.

Es importante mencionar que para los afos ochenta ya habia
entrado como rezador o principal don Tedfilo Santiz Calvo, por
lo cual de aqui en adelante ya se cuenta con una mayor cantidad
de historia oral. Este rezador comentd en una entrevista recordar
que antes de él pasaron a ocupar el cargo cuatro personas en
el siguiente orden: Chico Maldonado, Francisco Aguilar, don
Petronilo y Francisco Calvo. Se infiere que estos rezadores
ocuparon el cargo entre 1920 cuando reiniciaron la romeria
a solicitud de algunas comunidades, hasta a fines de los afios
setenta.

Segln don Tedfilo él sustituyd en el puesto a su abuelo que era
don Francisco Calvo, aproximadamente, a fines de los setenta.
Asi mismo, destacé que durante el tiempo que fueron rezadores
esas cuatro personas, también era responsables de la casa de
junta, y solo tenia algunos colaboradores que lo apoyaban para
realizar las tareas organizativas de la romeria.

Tabla 3
Tiempo, aproximado, que fungieron como principales los rezadores méas antiguos

Afios
1920 ‘ 1930 1940 | 1950 1960 [ 1970 ‘ 1980
Rezadores Francisco Aguilar Chico Maldonado Don Petronilo | Francisco Calvo

Fuente: elaboracién propia con base a Straffi (2015)

La tabla exhibe los afios aproximados en que fungieron como
principales los Gltimos rezadores tradicionales antiguos, porque
no se tiene informacion respecto a los afos exactos de cuando
estas personas ocuparon el cargo, los dirigentes y romeristas més
veteranos recuerdan que ellos fueron los rezadores mas antiguos
que ocuparon el cargo en esos sesenta afos. Para comprender
esta etapa, es importante tomar en cuenta que las personas que
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asumen este cargo lo han hecho a una edad ya avanzada cuando
han alcanzado la sabiduria, pero por lo que comentan se infiere
que quienes duraron més en el cargo fueron los sefiores Petronilo
y Francisco Calvo.

Por otra parte, es importante destacar que con la llegada de
don Tedfilo a rezador o principal, hubieron muchos cambios
en la romeria, como ya se menciond en rubros anteriores, se
empezd hacer el recorrido en vehiculo, se aceptd la participacion
de mujeres y jovenes, pero ademas se modificé la estructura
organizativa, en tanto se nombré un encargado de la casa e junta
paraque nosolo quedard en manosdelrezador laresponsabilidad
de organizar la romeria a San Mateo Ixtatan, cargo que en toda la
historia no habia existido.

El primer encargado de la casa de junta nombrado por don
Tedfilo fue don Artemio, sin embargo, este primer encargado
so6lo tardd cuatro afios debido a que no podia trabajar con el
principal y siempre vivian en problemas. Probablemente hubiera
durado menos tiempo este encargado, pero no le aceptaban la
renuncia, porque consideraban incorrecto renunciar a servirle al
santo, pero llegdé el momento en que no aguanto y encargd en la
iglesia al santo y los implementos de cocina que manejan, para
luego retirarse del cargo, asi como del grupo de comunidades
organizadoras de la romeria (Straffi, 2015).

Esto provocd una crisis al interior del grupo. Al enterarse de lo que
habia hecho don Artemio, los romeristas mayores se organizaron
y después de un tiempo fueron a rescatar las cosas de la romeria
para volver a reorganizarse. Don Teéfilo convencié a don Maximo
para que aceptara el cargo, todo se volvié a estabilizar y laromeria
se siguié organizando sin ningln problema, hasta después del
fallecimiento del sefior Tedfilo.
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Tabla 4
Tiempo que durd como principal don Teéfilo Santiz

Cargos Afios
1980-1990 1990-1999 2000-2009 2011 2012-2020
Rezador Don Tedfilo Don Tedfilo Don Tedfilo Don Tedfilo
Encargado
de la casa Don Artemio Don Maximo Don Arnulfo Don Pancho
de junta.
Rezador Jz?lme
Lépez

Fuente: elaboracién propia con base a Straffi (2015).

Esta tabla ilustra los afos aproximados, y las personas que
ocuparon el cargo de la casa de junta, mientras que don Tedfilo
permanecia como rezador casi por 30 anos. Cabe aclarar que
este sefor llegd con una edad aproximadamente de 60 afos y en
el 2010 con casi 90 afios seguia como el personaje principal de
la romeria, hasta el 2011 fue cuando fallecid, pero antes cedid el
cargo a otra persona.

Efectivamente, antes de partir a la eternidad don Teéfilo encontrd
en don Jaime Lépez a su sustituto, quien ademas tuvo otros
cargos como rezador del rosario, tamborero y acompahante
asiduo de las romerias, es ahi donde ve su desempefio y decide
nombrarlo como principal y todas las responsabilidades que el
cargo implica.

Respecto al nombramiento del rezador o principal, histéricamente
se observa que quien decide a su sucesor es el que estd en
funciones, y el elegido puede ser un familiar u otra persona
que tenga un cargo inferior en la directiva pero que sea muy
devoto a San Mateo, que sepa rezar en “lengua” y conozca los
mecanismos organizativos para llevar a cabo la romeria con sus
rituales y procedimientos correctos.
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En el caso del nombramiento de don Tedfilo fue por herencia,
puesto que él vivid muy apegado a su abuelo que era el rezador
principal y se apropid de todos los conocimientos para dirigir la
romeria. Por ello cuando don Francisco Calvo sintié que ya no le
daban las fuerzas para seguir desempefando sus funciones le
cedid el cargo a su nieto.

Es importante observar que con el nombramiento que hizo don
Tedfilo antes de fallecer, rompidé un poco con esa tradicién, en
tanto que le heredd el cargo a una persona muy allegada a él,
que reunia los requisitos que han institucionalizado los mismos
rezadores, pero no tenia un lazo familiar, aunque si era un
romeristas muy asiduo que habia tenido cargos inferiores.

Otro aspecto para destacar se refiere a la conclusién del cargo del
principal. Este generalmente concluye cuando el rezador siente
que por la edad ya no le queda fuerzas para seguir sirviendo o
cuando definitivamente fallece, antes de partir nombra sucesor
al que este mas preparado para desempenar el cargo, porque
segun la creencia, mientras esté sano y tenga fuerzas debe seguir
sirviendo al santo porque de lo contrario puede recibir un castigo.

5.2 Anailisis etnografico de la peregrinacién de San Mateo
Ixtatan de 2020

Actualmente, esta romeria consiste en un recorrido de la
Cabecera municipal de La Trinitaria a San Mateo Ixtatan en
Huehuetenango®, Guatemala y su realizacién depende de la
fecha en que se celebre la Semana Santa, puede ser en el mes de
marzo o abril, pero especificamente en el primer lunes después
de dos viernes de cuaresma.

Esta celebracidn tiene la particularidad que es organizada por las
mismas comunidades y es dirigida por la persona que esta en la

5 san Mateo Ixtatédn, se encuentra ubicado en los Altos Cuchumatanes de
Guatemala
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cupula del esquema organizativo al que conocen como el principal
o rezador. La base de participantes son personas designadas
como representantes de las comunidades comprometidas con la
realizacion de la romeria, y los costos de las ofrendas, viaticos y
todos los gastos que ocasiona la movilizacién de los que asisten
fisicamente a la romeria, es financiado con la cooperacién de
los habitantes de las comunidades que representan; aunque
hoy en dia ya asisten personas por su propia cuenta buscando
mejoramiento de su salud o alivio espiritual.

Pero originalmente, han sido las comunidades que envian
sus representantes a la romeria para ser beneficiados con las
respuestas que Dios y otros espiritus, mediante las rogativas
que plantean durante el ritual, esperan recibir de las divinidades,
mismas que pueden consistir en lluvia suficiente para que hayan
mas cosecha en las comunidades, el retiro de las enfermedades,
que no haya presencia de malos espiritus, es decir que todo se
desarrolle en armonia para que haya paz y tranquilidad en las
comunidades.

Un segundo tipo de participantes son los que deciden asistir a
la romeria por decisidn personal, respondiendo Unicamente a su
fe en el santo que le puede ayudar a salir de una enfermedad
personal o familiar, ademés de recibir la bendiciéon divina para
que sus propdsitos se cumplan, le vaya bien en la vida y alcance
la felicidad.

Es importante también mencionar que aunque en el itinerario
de la romeria se encuentran la visita a la iglesia de Guadalupe
Yalixhao de La Trinitaria y San Mateo Ixtatan; y aun cuando en
las instalaciones de esta ultima el sacristan les da posada para
que duerman dos noches, no hay ninguna coordinacién con los
sacerdotes, sblo que si a su llegada se encuentra el encargado
de la parroquia y éste tiene voluntad, se realiza una misa para los
romeristas, pero si no se dan esas condiciones, el rezador de la
romeria y el principal son quienes se encargan de las plegarias.

Siguiendo a Turner (1967) es posible afirmar que la romeria de
San Mateo Ixtatén, es un ritual que se nutre de dos tipos de
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simbolos. Los dominantes son religiosos-ideoldgicos, en tanto
comunican un mundo que se mueve por la voluntad de espiritus
que se encuentran en lugares sagrados, por el santo patrono y
por Dios todo poderoso creador de todas las cosas. Ademas,
estan los simbolos instrumentales que son los objetos o medios
que permiten desarrollar el ritual en toda su plenitud.

Empero, aun cuando los simbolos dominantes son catdlicos existe
una separacion con la iglesia local, en tanto que no es la expresién
del catolicismo oficial, se trata un catolicismo tradicional o de la
costumbre organizado por las mismas comunidades, por ello los
contenidos simbdlicos de la peregrinacion de San Mateo Ixtatan,
reflejan las creencias, valores, pensamientos y formas de concebir
el mundo de las comunidades indigenas tradicionales.

Por lo tanto, nada de los contenidos de los rituales quedan en lo
abstracto, todo va encaminado al bienestar de la vida comunitaria,
aunque ellos lo sintetizan en la idea de que es una romeria para
pedir lluvia y las comunidades obtengan buenas cosechas; lo cual
revela que existen simbolos ideoldgicos, pero también acciones
practicas para que mejore la vida comunitaria.

Otro aspecto importante por destacar es que la romeria de San
Mateo Ixtatan, no se puede concebir como rito de paso, en los
términos planteados por Turner, puesto que el citado autor,
establece que en el transcurso del viaje el peregrino “pasa por un
periodo liminal que permite la transformacién y la regeneracién
social a través de un estado casi utdpico de fraternidad (Turner
1988, p. 137). Ademads, establece que estos cambios no
necesariamente pueden ser radicales porque existe un retorno a
la estructura sin que haya una transformacién social.

Al reconocer que la romeria de San Mateo no puede concebirse
como un rito de paso, no significa que no contemple un proceso
que trastoca lo subjetivo. Es decir, en este ritual transitan por las
diferentes etapas que establece dicho autor, pero por el modelo
relacional que se desarrolla la vida comunitaria no buscan
transformarse individualmente, sino conectarse espiritualmente
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como grupo ante la divinidad para ser un medio por el cual llegue
la bendicién a la vida de todas las familias de sus comunidades.

Por los rituales, simbolos y el origen social de las personas que
participan en la peregrinacién de San Mateo Ixtatan, es posible
establecer que es un ritual de adoctrinamiento, dado que “toda
accion ritual conlleva cierto caracter religioso, en la medida en
que sirve para sacralizar alguna actividad social o institucional,
y para integrar a los miembros en el orden establecido (Gémez,
2002, p. 1)

En este caso el contenido simbdlico de la romeria pertenece al
modelo tradicional de vida comunitaria que ha desaparecido en
la mayoria de las comunidades. Este era regido por un gobierno
gerontocratico constituido en una especie de cenado, también
conocido como sistemas de cargos; el cual se ha ido extinguiendo
en el mundo indigena y la romeria de San Mateo se propone,
preservar y promover en la juventud comunitaria la recuperacion,
expansion de las creencias, los valores, conocimientos y formas de
comunicacion con la naturaleza, los espiritus y Dios, los cuales les
fue inculcado por sus antepasados y lo han venido custodiando
desde tiempos inmemoriales. En los simbolos y mensajes que
proyectan los rituales de la romeria, aun subyace la utopia que se
planteaban los frailes evangelizadores en el siglo XVII, que era el
de crear una nueva sociedad diferente basada en el evangelio del
sefior Jesucristo y los mandamientos de Dios.

5.2.1 El desarrollo de la romeria de San Mateo Ixtatan

Las primeras actividades que se aprecian en la tarde del domingo
como sefal de que la velada de la romeria se llevaréa a cabo porla
noche, es que diferentes personas tzeltales y tojolabales arriban
a la cabecera municipal de La Trinitaria para reunirse en la casa
de junta y participar en el ritual que llevara a cabo en la noche.

Los tojolabales guiados por don Salvador Garcia son los primeros

participantes que llegan a la casa de junta en la tarde del domingo,
se presentan al lugar con camionetas donde traen sus cosas;
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como los tambores, cajas de sus reliquias que han de ofrendar a
San Mateo y las banderas que portaran durante el traslado, las
cuales vienen desvestidas, es decir astas y bandera separados,
estas Ultimas guardadas en una servilleta o pafiuelo que es para
uso exclusivo (Pinto 2020).

Se bajan de las camionetas y se organizan para entrar al lugar con
la musica de tambor y flauta, avanzan hacia la casa para ingresar
al recinto donde tienen la mesa de los santos y el lugar preparado
para realizar la velada. Se persignan al ingresar, mientras que
los abanderados dejan las astas recargadas en la pared de las
esquinas de la derecha y a la izquierda de la mesa principal.

Mientras los mdusicos siguen tocando, los devotos salen de
la habitacién y se sientan en el patio a esperar el inicio de la
ceremonia. En el espacio de la cocina las mujeres cocinan tamales
rellenos de frijol molido y café que serviran a los visitantes de esa
noche.

Durante el trascurso de esa tarde y de la noche, seguiran llegando
otros participantes de localidades aledafias, asi como otro grupo
de Las Margaritas dirigidos por Antonio y gente del pueblo, es
importante destacar que no todos irén a la romeria, algunos solo
llegan para acompanar a la velada.

Todos los devotos que llegan a la casa de junta, primeramente,
ingresan al cuarto sagrado, lugar en donde estan los santos y
la mesa de las ofrendas ahi se persignan y rezan, algunos llevan
flores, otros veladoras. Se quedan un rato en total silencio, lo
cual indica que dedican una oracién a los santos y las divinidades
para manifestar la presencia de las comunidades a través de su
representacién (Pinto, 2020).

5.2.2 La Casa de junta
La casa de junta es el recinto principal de la romeria de San Mateo,
este espacio es proporcionado por la persona que es nombrado

en la estructura directiva, precisamente, como encargado de la
casa de junta. En términos practicos en este lugar se concentran
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todos los participantes en la velada que se realiza una noche
antes de que partan los romeristas a San Mateo, por ello en
dicho evento se concentran los que participaran en el recorrido y
muchos acompafantes que sélo asisten a la velada.

En términos simbdlicos se puede interpretar como la preparacién
espiritual de los romeristas antes de partir en su viaje a San
Mateo. Esta etapa de maduracién genera las condiciones para
que en el momento que estén frente a San Mateo alcancen el
estado de conmunitas, condicién sine qua non para alcanzar un
estado de elevacidn espiritual (Turner, 1980, p. 525)

El espacio de la casa de junta es muy amplio, puesto que montan
altares y mesas para realizar los rituales, caben los musicos,
fogones para hacer la comida y bebida, ademas de muchas sillas
donde posaran los peregrinos y todas las personas que deciden
acompanar la velada durante la mayor parte de la noche.

Por otra parte, la casa de junta también simboliza el ideal de la
vida tradicional comunitaria, ya que la filosofia de la gerontocracia
gobernante que impero en los poblados con tierras en forma de
propiedad comunal, era guiar a las comunidades hacia la armonia
y la unidad, evitando conflictos. El medio que permitia preservar
la unidad era procurar un buen comportamiento con el préjimo, y
el que vivia en desobediencia tendria que ajustar cuentas con un
Dios todo poderoso, que era muy bueno, pero quien se apartaba
de su palabra, lo podia castigar hasta con la muerte (Pinto, 2020).

Por ello para evitar laira de Dios habia que agradarle con ofrendas,
pedirle perddn, suplicarle piedad y bendiciones, pero el Unico
que podia tener esta comunicacidn con Dios para entregarle las
ofrendas era el “principal”. Es decir, la persona méas sabia de la
comunidad, la cual podia ser por una virtud que trajo al nacer,
se lo comunicaron en un suefio o lo habia aprendié con alguin
maestro espiritual.

|ll

Por ello en la casa de junta no se refleja un ambiente de la vida
cotidiana, sino que es un espacio de armonia, y de paz para
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orar tratando de establecer unidad con el espiritu de Dios. El
“principal” es el guia, puesto que con sus rezos en “lengua”
espiritual le es posible establecer comunicacién con Dios y
los espiritus de los santos que son patronos del municipio y la
comunidad.

5.2.3 El Principal

Como ya se dijo anteriormente la casa de junta es el lugar donde
se realiza la velada, sin embargo, es necesario que el principal
llegue a ese lugar, debido a que es él quien encabezara todas
las ceremonias que esa noche se realizaran, por lo que el grupo
de musicos y algunos otros peregrinos van a su domicilio para
escoltarlo; mientras tanto el principal estd a la espera de ellos
para recibirlos en su domicilio. Muchos le llevan ofrendas, asi
mismo le piden que les realice algunas limpias en el cuarto de los
santos del altar familiar, permanecen unos minutos en el lugar, en
sefal de respeto y humildad a las imagenes de los santos (Pinto,
2020).

Posteriormente sale el grupo a la casa de junta, adelante va el
principal escoltado por varias personas, se puede observar que
durante el camino la gente del pueblo sale a ver, pues les da
curiosidad al escuchar la muasica de tambor y lo cohetes, aunque
algunos también se juntan con el grupo para ir a la velada.

La imagen que aqui se configura del principal coincide con el
papel que se les asignaba a los miembros de los Sistema de
Cargos, las cuales fueron las formas de gobierno comunitario
que impero en los pueblos indigenas, antes que se extendierany
tomaran su lugar los gobiernos constitucionales.

En el caso del principal organizador de la romeria a San Mateo
Ixtatan, se observa cémo todos los participantes le guardan
mucho respeto, admiraciéon y obediencia, ademas se aprecia
en él varias habilidades, puesto que realiza curaciones, reza en
lengua espiritual, reza en los cerros, etc. Es decir, conserva un
capital simbdlico que lo constituye en un lider espiritual capaz
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de gestionar una relacién equilibrada entre las comunidades, los
seres espirituales y Dios creador de todas las cosas.

5.2.4 La Velada

La velada representa un tiempo de rituales de preparacién
para que en los romeristas se cultive una fertilidad espiritual.
Esta da comienzo a las ocho de la noche, inicia con la llegada
del principal, y el primer escenario que se aprecia es de mucha
gente que estan esperandolo sentados en el patio, los musicos
se quedan también en ese lugar y el principal entra al cuarto de
los santos, ahi esta el encargado de la casa de junta, su ayudante
y el rezador del rosario, es un espacio pequefio donde no cabe
mucha gente, pero tratan de acomodarse las personas que deben
ocupar ese espacio.

En palabras del principal, entrevistado por Straffi (2015), la
velada representa “el poder de la comunidad puesto”, es decir
es una escenificacion de la vida comunitaria del pasado donde
imperaba la paz y armonia, lo cual les permitia que con la guia de
los Sistemas de Cargo hacer frente la embestida de una cultura
dominante que pretendia borrar sus costumbres y toda forma de
vida diferente a la cultura nacional.

Al entrar a la casa de junta se encuentra la mesa de las ofrendas
compuesta por ramilletes hechas desde la mafiana, ademas de
otros objetos sagrados que estan bajo de la mesa, como cajas de
velas, veladoras y semillas (frijol y maiz) las cuales se debe llevar
a los lugares sagrados de La Trinitaria y San Mateo, pues son
ofrendas especificamente para el santo que deben quedar alla.
Aunque cabe comentar que las semillas si se regresaran pues ya
estaran benditas por el santo, porque durante la estancia en la
iglesia de este lugar estaran muy cerca del altar de San Mateo.

El traslado de semillas para que sean bendecidas, desde la
perspectiva de Turner representan la parte practica y grosera
de los simbolos. Toda vez que estos rituales van encaminados
a buscar que la divinidad les garantice la produccién de los
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alimentos basicos de las familias, como son el maiz, frijol y la
calabaza. Esto en lo practico consiste en llevar a San Mateo las
semillas para que las bendiga, las cuales se sembraran a fines de
la primavera, pero como no es posible trasladar hasta el altar del
santo el total de las semillas a cultivar, las que regresan benditas
se revuelven con todo lo que se siembra en las parcelas.

5.2.5 Inicio del proceso ritual de la romeria

Durante la noche habrd tres rezos, en donde se dirdn “las
nombras”, estd nombra es el rezo en lengua espiritual, uno se
haré a las 8 de la noche, el otro a las 12:00 y el ultimo se hara a
las 3:00 de la mafana.

La primera accidn ritual importante que se da esta noche es la
bendiciéon de dos trozos de chocolate, la esposa del encargado
de la casa de junta lleva al principal un plato con una servilleta
en la cual contiene dos panes grandes de chocolate, que seran
bendecidos, el principal los toma, pasédndoles el incienso, y
alzéandolos, dirigiéndolo hacia el altar, pronunciando un pequefio
rezo y haciendo la sefial de la cruz sobre el chocolate. Este
chocolate amargo servird de bebida ritual para ofrecer esa noche
(Straffi, 2015).

De acuerdo con la creencia de las comunidades el chocolate es
fuente de energiay vitalidad. El consumo que hacen del producto
en la velada es para que los acompanantes aguanten despiertos
toda la noche, mientras que los romeristas necesitan de esa
energia para emprender su recorrido desde La Trinitaria hasta
San Mateo Ixtatan, Huehuetenango, Guatemala.

La primera nombra da inicio prendiendo las velas de diferentes
tamanos sobre el piso, asi como cirios y veladoras, posteriormente
el principal pide al rezador del rosario que empiece su rezo,
simultdneamente empieza el de él en lengua espiritual, mientras
afuera disparan cohetes en sefial de que el rezo ha iniciado. El
principal hincado, a su lado el encargado de la casa de juntasy su
ayudante posteriormente finaliza la primera nombra.
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En seguida hay un momento de descanso y durante este tiempo
se consumen los alimentos, tamales de frijoles fritos y café, en
ese mismo lapso se realiza una reunion publica para decidir sobre
asuntos relativos a la organizacién sobre el resto de la velada y el
arranque de la romeria (Straffi, 2015).

Un segundo ritual es la realizacién de un rezo para la ofrenda de
una tapa de panela y una bolsa de granos de cacao mas o menos
equivalente a medio kilo de ese producto. Este paquete que
también incluye un litro de aguardiente, un paquete de cigarros,
y algunas veces una bolsa de pan, es para regalar al sacristan de
la iglesia de San Mateo, en agradecimiento a la hospitalidad de
las dos noches de posada que dard a los romeristas para que
duerman en los locales de la parroquia.

En una entrevista realizada por Straffi (2015) a un romerista
asiduo de nombre Arnulfo, explica que la panela significa que
van a pedir la bendiciéon de Dios y el dulce manifiesta que van
alegres y no amargados. En relacidon con los granos de cacao,
dice ser un alimento poderoso, da fuerza, valor para enfrentar las
adversidades que se pueden presentar en el camino. Sin dejar
de considerar que los panes y el aguardiente que entregan al
sacristdin como obsequio, representa compartir la alegria de
celebrar una fiesta importante para las comunidades como es la
romeria.

El tercer ritual que encabeza el principal consiste en la bendicidn
de la mesa con las ofrendas, la que realiza con el agua bendita
que obtuvo previamente del parroco de La Trinitaria. Esta accion
consiste en mojar un ramito de flores con el agua y bendecir
con estas por todas partes de la mesa, asi como las personas
presentes; rezando en espanol y en “lengua espiritual”, luego las
deja al costado de la mesa, acto seguido el rezador agarra el
incensario y empieza a sahumar las ofrendas, las mesas y todo lo
que se encuentra en el cuarto.

Después de esto, el rezador y sus ayudantes empiezan a preparar
las tres servilletas que tendrén en su mano durante la segunda
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nombra, dichas servilletas contienen dos cirios, tres pares de
ramilletes y un par de velas. Quienes lo portaran sera el principal,
el encargado de la casa de junta y un ayudante, ya preparadas
estas servilletas los pondrd encima de las ofrendas de velas y
ramilletes colocadas en la mesa (Straffi, 2015).

Llegada las 12 de la noche empieza la segunda nombra que se
realiza de la misma manera que la primera, nada mas que en este
caso, el principal y las otras dos personas tienen en sus manos
la servilleta preparada anteriormente. El contenido del paquete
serd colocado por cada uno de ellos al final del rezo donde
el principal les indique, en este caso se puso los cirios en los
candelabros de metal, los ramilletes en los puntos que el rezador
indica que son alrededor de la mesa, asi como de los santos que
tienen en el altar y en la puerta de la entrada, junto con dos
velitas encendidas, una vez hechos esto los tres regresan a la su
posicion habitual para continuar con la realizacién de la segunda
nombra (Straffi, 2015).

Al finalizar esta segunda nombra, se concluye con el ritual del
chocolate, dicha etapa comienza con el levantamiento de los
trozos de chocolate de la mesa donde estuvieron todo este
tiempo, el rezador se pone al frente y sahima mientras reza en
lengua espiritual. Al finalizar le entrega a la esposa del encargado
de la casa de junta los dos discos de chocolate, le hace la sehal de
la cruz y luego besa el trozo de chocolate, también el encargado
de la casa de junta y la esposa besan el chocolate, y ella se queda
al centro del cuarto para que los acompafnantes de la velada
también hagan la veneracidn con un beso, una vez hecho esto, la
esposa del encargado de la casa, lleva a la cocina para preparar
el chocolate amargo que seréa ofrecido a los presentes junto con
los tamales de frijoles molido.

Aqui es importante destacar cdmo relacionan la ceremonia
catdlica con una creencia comunitaria, puesto que en la iglesia
catdlica veneran a los santos y Dios de manera general, pero
en este ritual veneran también al chocolate porque segin sus
creencias este proporciona fuerza y valor para hacer frente a
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cualquier obstaculo tangible e intangible que pueda presentarse
en el camino, ademas de que al besar con amor el pan de chocolate
en este se condensa la voluntad y la fuerza de la comunidad,
asi que al consumirlo mayor sera la energia que obtendran los
romeristas.

Luego de este ritual, hay un descanso durante el cual los
acompafantes de la velada comen, y toman, ya que les
ofrecen aguardiente, y platican de forma maés relajada. Este
compartimiento de alimentos y consumo de aguardiente se
prolonga, aproximadamente, hasta las tres de la mahana hora en
la cual realizan la tercera nombra.

Esta se realiza de la misma manera que las anteriores, la Unica
diferencia es que al concluir se hace la reparticion de los ramilletes
y las velas que estuvieron arriba de la mesa, estos servirdn para
llevar a los puntos sagrados del pueblo, y ademas hacen una
separacion de lo que llevaran al recorrido de la romeria y a la
iglesia de San Mateo Ixtatan (Pinto, 2020).

Esta separacion de materiales para los rituales es un poco
tardada, es por ello que llega hasta las 5 de la manana y es
cuando empiezan a alistar las cosas que se trasladaran a San
Mateo. También es el momento que las banderas tienen que
ser vestidas, porque ya se emprendera el camino rumbo a San
Mateo Ixtatan. Ya para eso los devotos levantan sus cajas con
las ofrendas que llevaran, los ponen en los carros y se acomodan
para empezar a caminar hacia la casa del principal, en tanto, iran
a pasar por sus cosas personales, que seran depositadas en el
transporte en que viajaran. La congregacién va ordenada de la
forma acostumbrada, caminan con cantos, cohetes, musica de
flauta, tambor y emprenden el camino rumbo a la Guadalupe
Yalixhao que se encuentra ahi mismo en la cabecera municipal
(Straffi, 2015).
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5.2.6 La separacién de las estructuras

Al arribar a la iglesia de Guadalupe Yalixhao, tocan las campanas,
mientras el grupo de romeristas dan tres vueltas al contrario de
las manecillas del reloj a la cruz ubicada en el atrio de la iglesia,
cumpliéndose esas vueltas entran al templo, mientras los musicos
se quedan afuera.

Entran y se arrodillan, el rezador, el encargado y sus ayudantes
toman los ramilletes que se quedaran en la iglesia y encienden
unas velas, algunos de los participantes también encienden sus
velas, luego el principal empieza el rezo espiritual, mientras el
rezador del rosario inicia su rezo y sus cantos.

Cuando acaba el rezo, el principal se levanta y coloca los
ramilletes a cada lado de la cruz, también ubica ramilletes en
algunos santos de la iglesia. Finalmente, el principal regresa al
mismo punto, empieza hacer su rezo de despedida, terminado
esto todos se levantan, es aqui donde los abanderados desvisten
sus banderas, para después subirse a los carros que los llevaran a
la frontera (Pinto, 2020).

Para comprender en términos turnerianos el inicio de la etapa
de desplazamiento de la peregrinacion por territorios distintos
a los que habitan los romeristas, hay que reconocer que “la
sociedad es un sistema estructurado, diferenciado y a menudo
jerérquico, de posiciones politico-juridico- econdémicas con
multiples criterios de evaluacion, que separa a los hombres en
término de mas o menos” (Fourier y Jiménez, s/f p. 55). Es decir,
las estructuras generan distintos roles, los cuales contribuyen a
crear mentalidades de separacion y el ambiente que se generan
para la solidaridad y el apoyo mutuo es limitado.

Por ello siguiendo a Turner y Turner (1978) es posible plantear
que, para los peregrinos de San Mateo, inicia la primera etapa de
la romeria cuando se da una separacién voluntaria del individuo o
grupo de un punto de la estructura social para emprender un viaje
extraordinario por un paisaje sacro identificado previamente en
una experiencia cumbre de los antiguos guias espirituales (p.4)
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Aqui hay que considerar que aun cuando hablamos de habitantes
de comunidades indigenas, las estructuras de la sociedad
dominante tienen diferentes mecanismos institucionales que
tratan de condicionar el pensamiento y comportamiento de
las personas mas alejadas de los grandes centros urbanos. Por
ejemplo, a través de los medios de informacidn, teléfonos moviles
personales, politicas publicas y programas gubernamentales que
siempre plantean una légica de vida diferente a las tradiciones
comunitarias.

En este caso los romeristas se separan de sus comunidades
abandonando “voluntariamente” el rol que desempena como
padre de familia y como miembro de la comunidad, donde
también tiene obligaciones en la asamblea comunitaria o en algin
comité para la gestién de obras para el beneficio comunitario.
Al salir de la comunidad donde realizan la velada avanzan con
la romeria hacia caminos ajenos, en lugares donde no tienen
pertenencia, lo cual los hace sentirse extranjeros, liberado de la
rutina de la vida diaria.

5.2.7 Rituales de camino

Pero atendiendo el desarrollo de la romeria, después de un viaje
aproximadamente de una hora y media se llega a la cueva de San
Miguel, esté localizada cerca de Carmen Xhan, este lugar es un
punto sagrado por visitar, se dejan estacionados los carros a la
orilla de la carretera para bajar, luego dirigirse por una vereda e
ingresar a la cueva.

Su ingreso es muy reducido, por ello hacen una fila para ingresar
uno en uno; posteriormente se encuentran por una roca ancha, en
seguida ya pueden ingresar en el espacio mas amplio del orificio.
Cada devoto del grupo ingresa con un par de velas que serviran
para dejarlas encendidas dentro de la cueva. Segun el principal
esta cueva esta considerada como “cueva del rayo”, es un espacio
importante para pedir lluvia y el bienestar de las comunidades,
por lo que es necesario rezar en el lenguaje sagrado, prender las
velas, asi también hacen limpias a los romeristas que lo deseen
(Straffi, 2015).
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Cabe mencionar que las hojas que se utilizan para las limpias se
deben dejar ahi amontonadas, pues ya se pas6 el mal de cada
persona. Una vez terminado esto, el principal realiza un Gltimo
rezo de agradecimiento mientras los acompafnantes hacen gestos
como apoyando la peticién, acto seguido la principal toma el
rumbo de salida, simultdneamente los romeristas lo acompanan y
juntos salen de la cueva para seguir su camino. Los musicos como
no pueden entrar debido a que es dificil pasar con el tambor, se
quedan afuera tocando su musica sagrada.

Es importante destacar que comparando los dos rituales que
aqui hemos denominado de camino, se aprecia la dualidad en el
contenido de los rituales y simbolos que componen la romeria. La
primera que se realiza en la iglesia de Guadalupe Yalixhao, inicia
con las tres vueltas a la cruz en sentido inverso de las manecillas
del reloj antes de entrar a la iglesia, y tiene un significado
relacionado con la concepcién del tiempo de las comunidades
tradicionales, para ellos el tiempo transcurre en sincronia con el
movimiento del sol, el ritmo con que gira la madre tierra y el
comportamiento de la naturaleza, pero no en el tiempo y espacio
que se mueve la sociedad dominante, que funciona por medio de
convencionalismos sociales.

No obstante, el resto del ritual es totalmente catdlico, con
excepcion de que no se trata de una misa porque el sacerdote
del lugar no esta presente, sino que consiste en un rezo catdlico
acompafado de un rezo en lengua espiritual, realizado por
el principal, que se supone maneja fonemas para una mejor
comunicacién con la divinidad, pero toda la escenografia donde
se desarrolla el ritual es inminentemente catdlica.

En el segundo ritual que se realiza en la cueva de San Miguel,
tiene poca relaciéon con los preceptos catdlicos, puesto que la
creencia de que los espiritus se encuentran en los cerros, cuevas
y otros espacios considerados sagrados es una herencia de los
pueblos originarios. Ademas, el ritual en la cueva solo lo puede
hacer una persona especializada en el rezo para estos espacios y
al mismo tiempo es una persona conocedora de las tradiciones,
por lo tanto, un lider espiritual tradicional.
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Por ello el principal de la romeria de San Mateo, que posee los
atributos antes mencionados, reza en lengua espiritual para
pedir la proteccién de los romeristas en su camino, pide la lluvia
para que hayan cosechas, ruega por el bienestar general de las
comunidades y aprovechando el poder de los espiritus que ahi
habitan, realiza curaciones a los romeristas que lo solicitan para
alejar la mala suerte o el acecho de los espiritus malignos, que
eventualmente, podrian afectar a ellos y sus familias (Straffi,
2015).

Al salir de la cueva los romeristas liderados por el principal, el
encargado de la casa de junta y el rezador del rosario, caminan
hacia la carretera para abordar los vehiculos y seguir avanzando
hacia Gracias a Dios, Huehuetenango, Guatemala; donde estan
las oficinas de migracién, y ahi les proporcionarédn un pase de
entrada de 72 horas.

5.2.8 El Estado liminal

Asi, dara inicio el viaje en territorio guatemalteco con duracién
de aproximadamente 5 horas para llegar al destino final. Se hace
una parada especifica en un lugar donde se recolectard una
planta que se llama “disciplina”, y ahi mismo se toman su tiempo
para bajar y descansar un poco del pesado viaje de la serrania y
otros pasan al bano entre la maleza.

A este nivel del tiempo y espacio recorrido por los romeristas ya
son extranjeros, porque estan apartados voluntariamente de su
territorio, de su ocupacion cotidiana, por lo que se encuentran
en lugares desconocidos y en riesgo por los caminos solitarios
que recorren, ademas por la forma como desarrollan su estancia
en San Mateo, es posible observar que no tienen familiares,
conocidos ni amistades en esa poblacién.

Esta separacién o escasa relacidon con los habitantes de San
Mateo, también se refleja en la necesidad de que el principal
solicite permiso por escrito al presidente municipal para estar en
la localidad y recorrer los espacios sagrados donde realizaran los
rituales que contempla la romeria.

219



Este aislamiento o soledad, provoca que el grupo se integre
plenamente para sentir seguridad y avanzar sin temores.
Retomando el planteamiento de la antropologia simbdlica, la
romeria estaria en la segunda etapa. alcanzando el estado liminal,
en tanto que “la liminalidad de la peregrinacién representa en
todos los sentidos una «antiestructura» en la cual las relaciones
humanas desiguales de la "estructura” social normal son
remplazadas por relaciones humanas radicalmente distintas, mas
igualitarias” (Turner, 1988, citado por Straffi, 2015, p. 123).

Es importante aclarar que la liminalidad no es sélo una expresién
de transicidn, sino que también es un momento en que se
potencializa la esperanza de alcanzar lo que puede ser; alivio
a las penas, dolores, sufrimientos, injusticias que le infringe el
mundo real y la estructura social.

Sin embargo, el mismo autor establece que esta es una etapa
intermedia y el romerista adquiere un estado psicolégico muy
ambiguo y confuso, dado que se siente extrafio porque se
encuentra en una dimensién que tiene poco o nada del estado
cultural abandonado, pero al mismo tiempo tampoco se imagina
la condicién venidera en su estado de conciencia (Turner, 1988).

5.2.9 La entrada a San Mateo Ixtatan

Volviendo al desplazamiento territorial del grupo, tenemos
que los romeristas siguen avanzando en su ruta y llegan
aproximadamente a las 4 de la tarde en la entrada de San Mateo
Ixtatan. En ese lugar se preparan para organizarse, visten las
banderas, y se ponen en la posiciéon de siempre, para que el
principal inicie con el rezo, todos estan hincados, mientras que
los musicos tocan y los cohetes empiezan a sonar como sefial de
que se ha llegado al lugar de destino (Straffi, 2015).

Terminando el rezo, todo el grupo empieza a avanzar, por la calle
principal del pueblo, para llegar al centro donde estéa ubicada la
iglesia. En el atrio de la iglesia se encuentra una cruz en la cual
el grupo da tres vueltas al contrario de las manecillas del reloj y
luego se dirigen hacia la entrada principal de la iglesia.
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El grupo comandado por el principal ingresa a la iglesia, ahi
el principal se hinca y dice de nueva cuenta el rezo en “lengua
espiritual” en agradecimiento por haber llegado, después de
esto el rezador se dirige hacia la imagen de San Mateo, mientras
que los romeristas dejan sus ofrendas abajo del altar mayor, otros
son acomodados alrededor del santo, las banderas son colocadas
sobre la pared al fondo de la iglesia donde permaneceran durante
toda la estancia, ya que no se utilizaran para nada en esos dias
(Pinto, 2020).

Después de esto, ya los peregrinos se disponen a ir a descansar,
pues estan cansados y desvelados por la velada de una noche
anterior, asi como del largo viaje que han hecho. Pernoctaran en
el lugar que les es asignaron por el sacristan, donde también hay
una cocina para preparar o calentar alimentos que llevan para su
consumo y ademads hay un espacio para sentarse a degustar su
comida.

Al otro dia se levantan temprano, pues serd un dia largo de
caminar y exponerse al sol, hay que hacer varias ceremonias, en
los lugares sagrados del pueblo, como la Iglesia de San Mateo,
las minas de sal, el sitio arqueolégico de El Calvario y un recinto
llamado “los santos encajonados”, todos estos sitios seran
visitados durante el dia, donde el principal, junto con su comitiva
y los romeristas realizaran sus rituales Pinto, 2020).

El dia siguiente los que se levantan primero son los tamboreros,
con el sonar de sus tambores y el carrizo, hacen que la demas
gente se despierte, pues ya es hora de disponerse a ir a la
iglesia, antes de eso toman café con pan, galletas o con tortillas,
posteriormente van a la iglesia para saludar al santo y quedarse
un rato frente a él, para hacer sus peticiones.

Se hacen comisiones, para arreglar la iglesia, las mujeres
componen los floreros incorporan las flores nuevas que llevaron,
barren el templo, acomodan las bancas para que estén bien
alineadas y listas para usarse esos dias. Es decir, en la iglesia
no los espera nadie, por eso tienen que ocuparse en realizar los
arreglos para llevar a cabo sus ceremonias correspondientes.
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Si tienen “suerte” les tocard que haya un sacerdote para que
presida la misa, si no, el principal es el encargado de realizar
todas las bendiciones a las ofrendas que compran para el regreso,
llevarlas a sus comunidades como son las velas amarillas, la sal
blanca y negra. Todas estas reliquias las compran en el mercado
y las tiendas del pueblo, para eso se dan un tiempo para llevar a
cabo la compra, incluso hasta los recipientes para llevar el agua
de la mina de sal los compra ahi (Straffi, 2015).

Todos los productos que llevarédn a sus comunidades, como la
hoja de disciplina que cortan por el camino, el agua de sal que
sacan de la mina y lo que compran en el pueblo, es puesto frente
y debajo del altar de San Mateo con el propdsito de que sean
bendecidas, y servirdn para curar o realizar cualquier ritual para
el bienestar de la familia y la comunidad.

5.3 Los Rituales en San Mateo

Al llegar el principal, con el rezador, ayudantes y todos los
peregrinos a la iglesia de San Mateo que se encuentra en la
comunidad del mismo nombre, en el pais de Guatemala, se puede
decir que en términos de traslado han alcanzado su maximo
objetivo, pero en realidad es el momento en que inicia la parte
mas importante de la romeria.

El primer ritual que realizardn es precisamente en la iglesia
de San Mateo, ahi realizan las nombras, el rezo del rosario,
entregaran las ofrendas, que consisten en flores y velas; podrén a
los pies del santo el maiz, frijol, la calabaza para que las bendiga
y las revuelvan con las que depositaran en la tierra; realizaran
sus peticiones, rogativas, ofreceran promesa de realizar algo
importante en nombre o a favor del santo, con la condicién de que
haya sanacién de alguna enfermedad o logren algo importante.

Posteriormente, realizaran otros rituales en diferentes puntos de
la comunidad de San Mateo, que son lugares donde llegan todos
los afios. Ahi también realizaran los rezos y entregaran ofrendas
y recogeran sus garrafas de agua de sal cuando les toca llegar
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a las minas de sal. Respecto al orden de las visitas, las llevan
previamente programadas, pero invariablemente inician en la
iglesia de San Mateo.

5.3.1 El Ritual en la iglesia de San Mateo

Se inicia la primera ceremonia, en la iglesia de San Mateo. Los
peregrinos van sacando las velas y veladoras que van a encender
en la iglesia, estas las colocan delante de la baranda que cierra el
espacio entre el altar donde desarrolla la misa el sacerdote y la
imagen de los santos.

Mientras tanto el principal empieza por contar y organizar las
ofrendas que serdn dejadas en los lugares que se visitaran,
algunos de los romeristas le preguntan qué hacer con algunas de
las ofrendas en qué momento se usaran y dénde, ya él indica cual
serd su destino. Ahi mismo, él prepara las servilletas que tendra
entre sus manos durante el rezo, estas contienen cada una cuatro
velas blancas, cuatro ramilletes, en total son tres envolturas que
hace tanto para él y sus dos ayudantes (Straffi, 2015).

Terminando de preparar esas servilletas, el rezador empieza a
rezar la nombra frente a San Mateo y delante de las veladoras
encendidas, resguardado por sus dos ayudantes uno en cada
lado y los romeristas atras; al mismo tiempo, empiezan a rezar
el rosario.

Cuando termina la primera parte del rezo, los ayudantes empiezan
a colocar los ramilletes en los lugares que les indico el principal,
por ejemplo, frente a las imagenes de los santos que estan en los
altares, y también atras de la puerta de entrada de la iglesia, ahi
dejan dos velitas y dos ramilletes (Pinto, 2020).

Al concluir con la distribucién de ofrendas, el principal y sus
ayudantes regresan a arrodillarse para escuchar el rosario y
los cantos que estan por terminar. El principal ora de nuevo la
segunda parte de la nombra, y empieza a sahumar las cajas de
los romeristas que estan arriba y abajo del altar y de laimagen de
San Mateo, también hace lo mismo con las banderas.
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Finalmente, el principal regresa al punto del cual se movid y pide
a los romeristas que lleven sus velas y veladoras en los lugares
destinados permitidos por la iglesia, que es en un espacio afuera
de laiglesia en la entrada principal, justo a la derecha; y con esta
actividad concluye el ritual mas importante en la iglesia de San
Mateo.

5.3.2 El Communitas

Es en el ritual de laiglesia de San Mateo, cuando llega al climax de
la romeria porque se presentan a los pies del santo patrono, que
es lo que le da sentido el esfuerzo de trasladarse de La Trinitaria
hasta este lejano lugar. Asi que deben entregar las ofrendas y
seguir el pie de a la letra las indicaciones del principal, rezar,
postrarse y pedir con devocidon agua para que haya cosechas,
bienestar para su comunidad y su familia.

En estas circunstancias, segun Turnery Turner (1978) las relaciones
anti estructurales que han adquirido se manifiestan en fraternidad,
comunalidad, uniéon e igualdad entre los participantes, se
establecen esponténea y temporalmente, entre los miembros del
grupo romerista, una condicién conocida como communitas.

La communitas es el momento méas algido de la vivencia ritual
donde desaparecen la segmentacion de roles y estatus,
desaparecen las diferencias personales porque surge una empatia
colectiva que se convierte en una catarsis de fraternidad que no
excluye a nadie y se crea un estado donde desaparece el rechazo
y la indiferencia al interior del grupo (Turner, 1988, p. 102).

Para Turner en la communitas los peregrinos alcanzan un estado
subjetivo conocido como flujo, momento en el cual el sujeto
concentra todas sus habilidades y esfuerzos para lograr una meta
definida, lo cual significa que el individuo se retrae del mundo
objetivo, pero se integra con quienes comparte el esfuerzo
intersubjetivo que es el anhelo, fervor y fe en las bendiciones
del santo que se manifestara en el bienestar de las comunidades
(Gama 1988).
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Podria objetarse la aplicacién de este concepto a la romeria de
San Mateo, en tanto que todos los participantes son habitantes
de comunidades indigenas que llevan una vida relacional y es bajo
el condicionamiento estructural de la sociedad secular donde se
alcanza el conmunitas; sin embargo, hay que recordar que Turner
cuando se refiere a las communitas habla de una comunidad de
sentimientos, que es la manifestacion del poder atribuido a todos
los componentes de la peregrinacién. Es una energia inmaterial
que trasciende las relaciones humanas comunes y que no se
alcanza en todo acto religioso, e incluso ni en todo el proceso de
la romeria, es sélo en el momento que se encuentran ante San
Mateo y el principal, marca la pauta para alcanzar la elevacion.

En otras palabras, cuando se llega al nivel de communitas se
trasciende las relaciones corporales y se llega a un estado
cumbre, donde lo que interactla son las energias vibracionales
que se elevan cuando las intersubjetividades intentan conectarse
al poder divino. Este nivel lo puede lograr cualquier persona sin
importar la clase social.

5.3.3 El Ritual de la mina de sal

Después de concluir el ritual en laiglesia el principal, el encargado
de la casa de junta acompanado de todos los romeristas se
dirigen a la mina de sal, por lo que se organizan de la manera
predefinida, acompafados de musica y cohetes. Dicha mina de
sal se encuentra en la parte baja de un barranco, se llega por un
camino pendiente.

Este lugar es un cuarto de madera con techo de lamina, antes
de ingresar, se encuentra una cruz donde, ante la cual el rezador
se arrodilla para colocar su ofrenda (dos pares de velas y dos
ramilletes) e inicia con el rezo, mientras que la gente estd
esparcida por todo el lugar, buscando generalmente sombra para
cubrirse del sol, pero acompafnando al rezador y a sus ayudantes.
Es ahi donde colocan las ofrendas en un espacio de cemento
preparado para ello y los otros dos ayudantes van a otros dos
puntos que estan alrededor de este espacio para llevar otras
ofrendas (Straffi, 2015).
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Después de esta accion ritual, el rezador entra a la mina, seguido
por todos los peregrinos. Se para frente a la entrada del pozo
donde se saca el agua, se persigna y rezando, camina hacia el
pozo, luego de arriba hacia abajo empieza a encender dos velas
en cada peldafo; una al costado izquierda y otro al costado
derecho, mientras que la gente queda a la expectativa de lo que
se esta realizando y viendo en qué momento necesita mas velas,
para ofrecerlas (Pinto 2020).

Una vez colocadas todas las velas en la entrada de la boca del
pozo, el principal se dirige hacia las 7 cruces que estan recargadas
unas sobre la otra y se encuentran en la parte delantera del lugar,
mientras que los romeristas se encuentran recogiendo el agua
que llevaran a su casa y otros colocan a lo largo del piso velas
y las encienden. El rezador se pondra a orar, junto con sus dos
ayudantes, quiénes tienen en sus manos los ramilletes y velas,
que colocaran en los lugares que indica el principal y finalmente
hace un signo de cruz al aire frente a las cruces. Ahi también
es lugar propicio para hacer limpias y los peregrinos que asi
lo deciden son rameados por el principal, al concluir realiza un
pequefo rezo en “lengua espiritual” para despedirse y dirigirse
al siguiente lugar sagrado (Pinto, 2020).

La mina es un lugar sagrado para los romeristas, porque la
aparicion de un manantial de agua salada no es comun en lugares
lejos del mar; y sélo la voluntad de Dios es la que decidié que esto
sucediera, por ello se vuelve un lugar mitico y sagrado porque
en él permanece la presencia del espiritu que proporciona el
bienestar para las familias creyentes, pero es necesario ir alla
para pedirlas a través de la oracién.

Ademas, esa bendiciéon tiene también un sentido practico
utilitario, porque segun el principal la sal blanca es usado para
curar a las personas, y la sal negra para curar a los animales, el
agua de sal la riegan entre las siembras o le dan de beber al
ganado para curarlos de cualquier enfermedad.

La mina de sal hasido un lugar mitico en la historia de la comunidad
de San Mateo, tan es asi que en las leyendas aparece la mina de
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sal como un recurso apreciado por las comunidades indigenas
milenarias, pero también como motivo de disputas por el manejo
de la sal, en tanto que ademas de su utilidad por el consumo
también se le asigna a ese lugar poderes sobrenaturales.

5.3.4 El Ritual del Calvario

El sitio que visitan después es la zona arqueoldgica de “El
Calvario”, llegando ahi se paran frente a la pirdmide mas alta
para organizar como se hard la ceremonia que consiste en rezar
en “lengua espiritual”, ademas de mandar comisiones de dos
personas a los puntos de esta pirdmide para encender dos velas
cada persona, el principal dice en qué puntos las podian colocar,
generalmente donde haya huecos para poderlas encender y no
se apaguen, ademas de que se puedan mantener de pie.

Acé también es un lugar para hacer limpias, las personas que
asi lo desean lo hacen usando una veladora y hojas de tzenam,
después de esto el principal reza en “lengua espiritual”, pero
antes de empezar su oracién coloca con sus ayudantes en los tres
puntos principales un par de velas encendidas, estos lugares son
en el centro y en la esquina derecha e izquierda de este monticulo
(Straffi, 2015).

En el 2020, fue un caso excepcional donde el principal pidié a un
tojolabal rezar pues él se sentia cansado, pidi6é a los presentes
que escucharan con atencidn, ya que él también necesita ayuda
para esos casos y si habia una persona que lo pudiera hacer no
habia problema.

Después del rezo que duro aproximadamente 5 minutos se dio
por terminada la ceremonia, dandose lugar para el descanso,
para tomar aguardiente y arreglar asuntos correspondientes a
los costos del viaje.

El Calvario es un espacio donde subyacen vestigios de

construcciones antiguas que comldnmente eran conocidas como
las ruinas de San Mateo, sin embargo, al ser reconocidas por
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las autoridades de monumentos histéricos de Guatemala le
asignaron el nombre de Centro Arqueoldgico el Calvario (Pinto,
2020).

El principal que dirige a los boleristas no tiene claro el motivo
por el cual el Calvario es un lugar sagrado. El afirma que el Gltimo
rezador tradicional que existié en San Mateo le comunicé que ese
también era un lugar adecuado para entregar ofrendas, porque
los antepasados lo habian designado como un lugar para rezary
comunicarse con las deidades.

El centro arqueoldgico del Calvario también se puede entender
como una alegoria a sus antepasados, de donde deviene su
origen de los diferentes grupos indigenas que se dispersaron
por toda una regién que incluye Chiapas y Guatemala. Segun la
leyenda por eso los zapalutas cada afio llegan desde la Trinitaria
a San Mateo, para recordar su origen y rogar al santo que en
vida fue hombre rayo duefio del agua, les envié lo necesario para
asegurar la cosecha de maiz, frijol, calabaza y tomate.

5.3.5 El Ritual de los santos Encajonados

Los romeristas siguiendo su itinerario previamente establecido,
se dispusieron a emprender el camino para el lugar donde se
resguardan los “santos encajonados”, se siguié con la misma
organizacidén de siempre, acompanados con la musica de los
tamboreros.

Se llega al lugar que en 2005 era un cuarto de madera, segin
esto se incendid y ya se construyé de material, “para este 2020 vi
la diferencia del cuarto, pero lo que se resguarda adentro sigue
siendo lo mismo unas cajas de madera protegidas con plastico,
con cruces antiguas al lado derecho y al centro en el piso un
espacio para prender todas las velas que se ofrendan” (Pinto,
2020).

Después de encender las velas por el principal, y las pocas
personas que lograron entrar porque el cuarto es pequefo, se
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hincan, el principal hace la sefal de la cruz, enseguida se lleva a
cabo el rezo en "“lengua espiritual”, terminado esto el principal
y su ayudante se paran para depositar los ramilletes que lleva
como ofrenda para colocarlos a lado de estos cajones de madera,
puntos centrales de ese oratorio.

Este lugar sagrado es conocido como los santos Encajonados,
curiosamente la mayoria de los romersitas, no saben cuél es el
contenido de cada una de las cajas que estan ahi resguardadas,
pero este misterio que se esconde lejos de provocar desconfianza
genera mas fe en las personas y por ello cuando ingresan al
espacio donde estan las cajas y las cruces lo hacen con mucho
respeto, manifiestan su veneracion y se rinden ante esa deidad
desconocida (Pinto, 2020).

Respecto al contenido de las cajas Straffi (2015) en su trabajo
plantea que en alguna ocasion le comentd don Tedfilo, el principal
de la romeria, que en las cajas habia papeles quemados y cenizas,
pero ya no abundé mas en el tema. Por lo que se infiere, que
lo mitico del lugar se refuerza con esta incognita que existe
respecto al contenido de las cajas.

En relacién con el mismo tema Piedrasanta (2009) afirma que
en las cajas reside un poder sagrado ligado a las deidades
temporales llamadas Horas. Probablemente existe una relacion
de estos poderes, con las diferentes temporadas del afio, por ello
acuden en estas fechas para pedirles buenos tiempos de Iluvia
y asegurar la cosecha de alimentos que sostienen la vida de las
comunidades.

Al concluir el ritual de los encajonados se dirigen a la iglesia de
San Mateo, organizdndose nuevamente para ir cantando en la
misma formacién acostumbrada, entran directamente a la iglesia
se arrodillan y el principal reza de nueva cuenta en “lengua”
espiritual y sus colaboradores se ponen a su lado.

Al finalizar el rezo, el principal le entregan sus contenedores
de agua de sal, para presentarlos ante San Mateo, y estos sean
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dejados en el mismo lugar donde estan las reliquias. Finalmente
termina el dia de ceremonias como a las 5 de la tarde, por lo que
todos se disponen a ir a comer, otros a comprar alguna mercancia
para llevar de regalo a sus familiares y otros a descansar de ese
dia tan atareado (Pinto, 2020).

Dadas las 6 de la tarde se cierra la puerta hacia la calle, por lo
que todos deben estar adentro, esos son momentos de charlar
en el cuarto, en el patio o en la cocina, también algunos musicos
se ponen a tocar un rato, para esperar la cena.

El dltimo dia en San Mateo Ixtatan, inicia muy temprano, desde las
3 de la mafhana, es momento de organizarse con comisiones para
dejar en orden los espacios de la iglesia que se han compartido
en estos dias, como es el bano, la cocina, la sala de reunidn, el
albergue y la iglesia. Por lo que Gnicamente se toma café con lo
que resta de alimentos que se llevaron.

Después de haber arreglado y limpiado todos estos espacios, el
principal se va a la iglesia para entregar a cada uno las reliquias
que estan en el altar mayor de San Mateo, y que deben regresar
a Chiapas, estas son levantadas y pasadas frente al santo, para
luego con el apoyo de sus ayudantes se entregan a quien le
corresponde dicha reliquia, que son las velas amarillas, la sal
(negra y blanca), el agua de la mina y la disciplina, esto mas o
menos dura una hora en realizarse.

Luego de esto, los abanderados recuperan sus banderas que
en un principio fueron dejadas en el rincén del altar mayor, y
empiezan a despedirse en fila de los santos principales que hay
en la iglesia haciendo una reverencia en cada uno de ellos con sus
banderas, luego se colocan en posicidon preparandose para salir.

Mientras todos los demdas se organizan para salir de la iglesia
con cantos y dar las tres vueltas en la cruz que estéd en el atrio
de la iglesia, al contrario de las manecillas del reloj, siguen la
misma ruta con la que entraron para llegar al punto de inicio.
Es ahi donde hacen el dltimo ritual que consiste en arrodillarse
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todos, el rezador orar en “lengua espiritual”, después de esto, los
abanderados desvisten las banderas, los coheteros disparan los
Gltimos cohetes y los musicos siguen tocando.

Es asi como termina la estancia en este lugar, lo que sigue es
abordar los camiones ya cargados con las cosas, que estan
esperando para regresar a la frontera. A la llegada a Gracias
a Dios, ahi se cambia de transporte para llegar a la iglesia de
Guadalupe Yalixhao en La Trinitaria y luego caminar para la casa
de junta donde se ha de despedir a los que participaron en la
romeria.

5.3.6 Etapa de reintegracion a la estructura

Siguiendo la Légica tedrica de Turner y Tuner (1978) en este nivel
entraria la tercera etapa de la peregrinacion, que es la integracion
o reincorporacion a un estado estable del sujeto peregrino. Es
decir, regresa a tener los derechos y obligaciones acordes a la
condicién estructural que pertenece, ademas, se espera que
actle de acuerdo con las normas y condiciones éticas de su
nuevo estado.

Sin embargo, considerando que la romeria de San Mateo no
es un rito de paso, en la reintegracion de los romeristas a sus
comunidades, no se espera que ellos cambien sucomportamiento,
puesto que la comunidad los envia para que a través de ellos
vengan las bendiciones, que se manifiesten en lluvia para la
cosecha y en bienestar general para la comunidad.

Por ello aqui, en coincidencia con Gémez (2002) se considera que
la romeria es un rito de adoctrinamiento, en tanto que, sin ser el
objetivo manifiesto de la romeria, en la practica se realiza una
internalizacion de los lugares sacralizados, rituales y simbolos
en los participantes, ademas de la concepciéon de un mundo
regido por la madre naturaleza, los espiritus, santos y Dios todo
poderoso.
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También habria que agregar que, si bien laromeria no es unrito de
paso, el nivel de comunidad, fraternidad y estado de consciencia
que alcanzan en los rituales que participan, no se descarta que
los romeristas modifiquen de alguna forma su comportamiento
en la familia y ante la comunidad.

Claro que explorar el impacto subjetivo en los romeristas no
estad entre los objetivos de este estudio, pero el hecho que la
romeria persiste es porque histéricamente a su interior se ha
reproducido los sucesores de los rezadores, los encargados de
la casa de junta y otros miembros, significa que si han logrado
un adoctrinamiento, porque de lo contrario la romeria ya hubiera
desaparecido.

Lo anterior no coincide con uno de los planteamientos de Turner
(1988), en tanto que él establece que el estado alcanzado por
los peregrinos en la commmunitas, surge en la inmediatez y
espontaneidad, por lo general no dura largo tiempo, pues en
breve reaparece la estructura. En el caso de la romeria de San
Mateo es diferente, porque hay romeristas que representan a sus
comunidades en otras romerias y eventos religiosos, al concluir
esta romeria en breve tiempo estaran en otra, ademas quienes
van a San Mateo casi siempre son los mismos. Se considera
que, por esa constancia de participacién en diferentes eventos
religiosos, su personalidad adquiere matices diferentes, en tanto
se encuentran permanentemente en un ambiente religioso.

Observando la clasificaciéon que Turner y Turner (1978) realiza de
las communitas, la romeria de San Mateo Ixtatan se ubica en la
tercera clasificacién, denominada ideoldgica. Esta se basa en la
conservacion de las cualidades internalizadas en la experiencia
communitas, la cual se identifica con el proyecto utépico que los
frailes franciscanos que consistia en crear una nueva sociedad
fundamentada en el evangelio de Jesus y los mandamientos de
Dios expresados en labiblia. Laromeria de San Mateo manifestaria
el retorno de una vida comunitaria donde no habia diferencia en
lo politico y lo religioso, y la vida articulaba a la naturaleza, el
poder de las divinidades y Dios todo poderoso.
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Es evidente que los organizadores y los romeristas en general,
este evento religioso lo conciben Unicamente como una rogativa
a los santos y Dios para que haya lluvia, la cual garantiza la
cosecha para la subsistencia de la comunidad, ademas de pedir
por la armonia de la vida con la naturaleza; pero considerando
el contexto socio histérico donde las comunidades han opuesto
resistencia a la estructura secular, se puede interpretar que el
ideal de estas comunidades es volver a la vida comunitaria que
vivieron sus antepasados.

Dichos ideales se constituyen en una utopia porque la mistica
de la sociedad dominante, con el argumento del desarrollo,
dirige sus instituciones para establecer politicas publicas que
homogenicen a la sociedad. El éxito de los gobiernos se mide de
acuerdo con su capacidad de homogenizar los estilos de vida y el
consumo, aunque algunos sectores sociales no puedan acceder a
ellos. Sin embargo, en pleno siglo XXI las comunidades tzeltales
y tojolabales parece que se resisten a cambiar; acttan en sentido
opuesto, tratan de fomentar en los que se han dejado absorber
por las creencias mestizas, mediante romerias, procesiones
locales y celebraciones de fiestas patronales, que revaloren y
practiquen la vida tradicional comunitaria.

5.4 Interpretacion del sistema simbélico de la romeria de San
Mateo Ixtatan

Como se ha mencionado en apartados anteriores, las romerias
o peregrinaciones tojolabales — tzeltales de la regidon selva
fronteriza del estado de Chiapas, y particularmente la de San
Mateo Ixtatan, estan compuesta por dos dimensiones; la primera,
y la mas dominante, es la catdlica, mientras que la segunda es
de origen indigena, ambas se manifiestan claramente durante el
desarrollo de los rituales.

Por ello, en esta seccidn se realiza un anélisis interpretativo de
los productos, materiales, posturas, rezos, y diferentes aspectos
que se exhiben en la peregrinacién; puesto que la manifestacion
simbdlica inicia desde la velada que realizan en la casa de junta un
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dia antes de que inicien el viaje a San Mateo, hasta el dltimo ritual
que realizan en un lugar denominado los santos encajonados,
ubicado en la comunidad centro americana.

Asimismo, este ejercicio, siguiendoaTurner 1980, llevaaidentificar
cual es el simbolo dominante y los simbolos instrumentales,
que permiten el desarrollo de la romeria de San Mateo Ixtatan.
Esto permite identificar que el simbolo dominante es de origen
catdlico y todos los suplementarios que son los mecanismos
mediante los cuales es posible realizar el ejercicio ritual, son de
origen indigena.

5.4.1 Origen de los objetos o productos que aparecen en los
rituales

Para ir desmenuzando el contenido simbdlico de la romeria de
San Mateo Ixtatan, el primer nivel de anélisis que se va a realizar
consiste en saber sobre el origen de los productos, practicas y
cada objeto que se utiliza para llevar a cabo los rituales que se
realizan en dicha romeria.

Asi que hay que considerar que en la romeria de San Mateo
Ixtatan se realizan diferentes rituales, durante la velada en la casa
de junta, en las iglesias y lugares sagrados. Lo comin de cada
uno de ellos es que las practicas que realizan y los productos
que manejan, una parte mayor es de origen catdlico y la mas
pequefa es de origen indigena, por ello en la escena se aprecia
una combinacién de la liturgia catdlica y otra lengua espiritual
propia del misticismo indigena, més otros elementos de origen
autdctonos heredados de sus antepasados.
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Tabla 5

Origen de los productos y practicas que se manejan en los rituales de la romeria

de San Mateo

Nombres Origen Nombres Origen
Altar Catolicismo/colonial Iglesia Catolicismo/colonial
Bendecir Catolicismo/colonial Musica de tambor y flauta Indigena/prehispanico
Rezo Catolicismo/colonial Lengua espiritual Indigena/prehispanico
Velas Catolicismo/colonial Cacao, maiz, chocolate, Indigena/prehispanico
panela, aguardiente, cigarros
Flores Catolicismo/colonial Agua de sal, sal blanca y Indigena/prehispanico
negra
Agua bendita Catolicismo/colonial Flor de tzenan Indigena/prehispanico
Veladoras Catolicismo/colonial Lugares sagrados Indigena/prehispanico
Santiguarse. Catolicismo/colonial Peregrinar Catolicismo/colonial
Cruz Catolicismo/colonial

Fuente: elaboracién propia, con base a etnografias de Straffi 2015 y Lépez 2001.

En la tabla (5) se enlista los productos y practicas que se manejan
en la romeria de San Mateo, y lo que ahi se puede observar,
es que la mayor parte de productos y practicas son de origen
catdlico, las cuales los indigenas aprendieron o conocieron desde
la época de la colonia y del resto, su origen esté en las creencias
religiosas heredadas por los pueblos originarios. Ambos aspectos
religiosos forman una mezcla que los indigenas de Mesoamérica
realizaron desde la época de la colonia, y el resultado fue la
religion que practicaron durante la conquista, pero que también
iba acompafada por la utopia que planteaban los frailes
franciscanos, de que México se creara una nueva sociedad libre
de la corrupcién y deshumanizacién que sufrian las sociedades
europeas; y a cambio pensaban en una sociedad de indigenas
gobernada por la palabra de Dios, donde el amor al préjimo los
llevara a vivir en el reino de Dios.

En la actualidad, ese catolicismo que reinterpretaron en la época
de los Sistemas de Cargos, lo practican reducidos grupos de
personas en las comunidades indigenas, y es lo que se le conoce
como catolicismo tradicional o de costumbre. Son estos grupos
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que promueven y organizan diferentes celebraciones religiosas,
incluyendo algunas romerias que realizan durante el afio.

Siguiendo con la tabla 5, también encontramos que existe
una mezcla de productos de origen catdlico y de procedencia
indigena. Sin embargo, para los participantes y organizadores
de esta romeria, estos elementos catdlicos no son extrafos ni
los consideran diferentes a los elementos que son de origen
autéctono, ya que el contenido actual de la romeria de San
Mateo, lo vinieron construyendo las generaciones pasadas de
manera espontanea, porque los elementos catdlicos también
formaban parte de sus creencias religiosas, es decir, ya las tenian
internalizados, desde la época de la evangelizacién colonial.

Para seguir analizando el contenido dual de la romeria de San
Mateo, a continuacidn, revisaremos los gestos y posturas que
asumen los que participan en el citado acto religioso. En estos
aspectos existe una diferencia de origen, pero como ya se
mencionaba en rubros anteriores, en el anélisis que se hace del
exterior es posible identificar esa diferencia, aunque para ellos
todas las posturas son naturales y parte de los procedimientos
con que realizan los rituales.

Tabla 6
Origen de gestos y posturas practicados en la romeria de San Mateo Ixtatan
Gestos/acciones Origen
Arrodillarse Catolico/colonial
Juntar las palmas de las manos y pegarlas al pecho Catdlico/colonial
Formar cruz con los dedos de las manos Catoélico/colonial
Agachar la cabeza Catolico/colonial
Cerrar los ojos Catdlico/colonial
Ofrendar Catolico/colonial
Fumar Indigena/prehispanico
Tomar aguardiente Indigena/prehispanico
Mirar al cielo Catolico/colonial
Besar la tierra Catolico/colonial
Curar enfermos Indigena/prehispanico
Tomar chocolate Catoélico/colonial

Fuente: elaboracién propia, mayo de 2025
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Respecto a los gestos y posturas (tabla 6) que practican durante
el desarrollo de la misma romeria, la mayor parte son de origen
catdlico colonial, y el resto, son gestos y actitudes que tienen un
origen indigena. Es decir, no surgieron como parte de la religion
catdlica, pero si son parte de una construccién religiosa indigena,
que han mezclados elementos de ambas culturas.

Lo que antes se refiri6 como productos, practicas, gestos y
posturas, también tienen un significado simbdlico, que adquieren
sentido cuando se utilizan como un medio para desarrollar
los rituales, porque es cuando difunden mensajes respecto al
significado profundo de su cosmovision del mundo, su historia
como pueblo, sus creencias religiosas y sus fortalezas culturales.

Aqui es conveniente retomar a Turner (1967) quien define al
ritual como una conducta formal basicamente no relacionada
con la tecnologia, pero si en un contexto de creencias, deidades
y poderes misticos. El simbolo es una particula del ritual que
aun preserva aspectos especificos de la accion ritual. Asi, el
simbolo representa o recuerda algo, ya sea por analogia o una
posible asociacion a un hecho o cuando menos un pensamiento.
Empiricamente pueden presentarse como objetos, actividades,
relaciones, acontecimientos, gestos y espacios donde se
desarrolla el ritual.

En este caso podemos analizar el significado simbdlico de cada
producto, espacio y practicas, de forma individual de acuerdo con
su origen. Entre los factores de origen catdlico que se aprecian
en el desarrollo del ritual, el mas importante es el altar, y los
que se acercan a este espacio deben seguir un procedimiento ya
establecido. Es el lugar donde el principal reza para comunicarse
con Dios y donde los creyentes también se acercan a orar por
sus necesidades porque desde ahi escucha Dios. Al entrar al
altar el principal o sacerdote, desarrollan el rezo del rosario para
conmemorar los 20 misterios de la vida y obra de Jesucristo y de
la Virgen Maria. Se recitan después de anunciar cada uno de los
misterios con un padre nuestro, diez avemarias y una gloria al
Padre; hacen un santiguamiento, que consiste en “hacer la sefal
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de la cruz desde la frente al pecho y desde el hombro izquierdo
al derecho, invocando a la Santisima Trinidad” o la acciéon de
realizar cruces diciendo ciertas oraciones sobre algo o alguien
(Chevalier y Gheerbrant, 1986).

Otros elementos que distinguen el rito catdlico son las posturas
y gestos corporales; estar de pie significa honor y respeto propio
de los que han sido elevados por Cristo, ponerse de rodillas
manifiesta adoracién, colocar las manos con las palmas juntas
entre la barbilla y el pecho es veneracién, humildad y gratitud,;
velas, veladoras, representan la luz la fe y la esperanza: incienso,
es un purificador del cuerpo y del ambiente; las flores recuerdan
la belleza de la creacién de Dios, y la limosna es la misericordia
que hay en el corazén del cristiano y se puede manifestar en una
ayuda incondicional al préjimo (Chevalier y Gheerbrant, 1986).

Entre los elementos de origen prehispanico estan el rezo en
lengua espiritual: este lo consideran un don que puede ser
inherente o traspasado por un maestro y consiste en un lenguaje
(no es latin, ni alguna lengua conocida) que surge en el rezador
en el momento que alcanza la conexion con las divinidades ante
cualquieraltarolavisitaalugares sagrados; los cuales son espacios
donde se encuentran espiritus que gobiernan la naturaleza y el
rezador puede establecer conexién con ellos; el sahumerio: es
un producto que al quemarlo expide humo aromatico y los usan
para purificar y ahuyentar los malos espiritus; las limpias: estas
se hacen con hojas de tzenam y buscan quitar las malas energias
que provocan enfermedades.

En el desarrollo de los rituales de la romeria, también se
manejan otros productos de origen indigena como son, el cacao
y chocolate; el segundo se obtiene del primer producto y al
consumirlo produce fuerza y energia que da valor para enfrentar
malos seres espirituales y problemas materiales, panela; esta
significa alegriay no amargura que obstaculizaria la comunicacion
con Dios, cigarros; el tabaco es como un tranquilizante para
homogeneizar el estado emocional de los que estan en la velada;
agua ardiente, esta bebida también cambia el estado de animo
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y pone mas sensibles los corazones para invocar la presencia del
espiritu, y las semillas de maiz, frijol, calabaza, que son la base
de su alimentacidn y necesitan ser bendecidas para garantizar
buenas cosechas y la alimentacién de las comunidades (Straffi,
2015).

5.4.2 Simbolo dominante y simbolos instrumentales

Respecto a los simbolos Turner (1980) también plantea que
son polisémicos y polimodal, no obstante, cuando se le presta
atencién es posible distinguirlos y apreciar su menor o mayor
importancia y la jerarquia de cada uno de ellos, que a su vez
conlleva a distinguir el simbolo dominante o focal del simbolo
instrumental.

En términos mas especificos plantea que existe un simbolo
dominante, el cual se relaciona con valores considerados fines
en si mismos porque son axiomaticos. Siendo asi, estos simbolos
tienen la cualidad de representar sistematicamente claves
profundas de la cultura y las creencias; asi mismo, al desplegar su
conjunto de significados coloca las normas éticas y juridicas con
fuertes estimulos emocionales.

Del simbolo dominante a su vez se interconectan otros simbolos
que son indicativos del acto, a los cuales se les denomina
instrumentales porque son el medio para el fin principal del
ritual. Es decir, se les considera de menor jerarquia, pero son
indispensables para desarrollar el ritual en toda su completitud.

A partir del planteamiento turneriano, es posible analizar los
simbolos que se presentan en el ritual de la romeria de San
Mateo Ixtatan. En este caso el simbolo dominante es el altar,
porque es el simbolo méas importante de la religion catdlica 'y en
la evangelizacion de los espafnoles ocupd el lugar del teocalli,
desde ese momento el espacio sagrado tomé una configuracion
cristiana. Es el simbolo mas importante del catolicismo, porque,
ademas, representa el lugar del sacrificio de Cristo, asi mismo
como el altar va decorado con imagenes, relicarios y otros
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simbolos cristianos, contribuyen a trasmitir la creencia teoldgica,
aunque los que se encuentren frente al altar no hablen el mismo
idioma (Duran 2016).

De igual forma el altar es el espacio donde se realizan los
sacramentos de iniciacion, como; bautismo, conformacién
y primera comunién. Asi el altar aparece como el limite entre
el mundo indigena y la vida cristiana, llegar al altar significa el
paso simbdlico de la herejia a una identidad religiosa cristiana
(Duverger, 1990).

Segun la concepcidn de los tojolabales y tzeltales, a los santos
que adornan el altar se les asigna una doble funcién. Son
intermediarios entre Dios y los creyentes, ademas, se les asigna
poderes especiales en temas mas especificos, como capacidad
de mandar lluvia, curacién de enfermedades, precursores de la
justicia, etc.

Asi mismo, se considera que los espiritus de los santos que hay en
el altar son mediadores para que el espiritu de Dios haga conexion
con los que participan en el ritual, y asi reciban respuesta a las
rogativas, plegarias, adoracion, postracién, humildad de corazén;
momento en que los altos niveles de vibracién crean un campo
de energia, de donde emana amor y esperanza.

Por ello el altar es el punto de referencia en los rituales que
realizan durante la velada y hasta el Gltimo rito para concluir la
romeria de San Mateo Ixtatan. Los lugares sagrados que visitan
en el camino y en la cabecera municipal de San Mateo, también
son importantes, aunque desde la perspectiva catdlica ortodoxa
no serian adecuados para clamar la presencia de Dios. Pero por
sus creencias prehispanicas los romeristas, improvisan un altar
y siguen el ritual catdlico tradicional, llevan ofrendas, rezan y
claman a los espiritus que ahi habitan.

Evocando a Turner (1980) nuevamente, tenemos que todos los

simbolos dominantes tienen un polo ideoldgico y otro sensorial.
El primero tiene relacién con los principios de organizacion social,
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normas y valores que estructuran el pensamiento y laforma de ser
del sujeto. En el caso del altar, es el simbolo mas importante de
la religion catdlica, y por eso comunica el ideal de una sociedad
gobernada por los mandamientos de Dios, cultivada, educada por
medio del evangelio y los siete sacramentos de la iglesia catdlica,
que son: los sacramentos de iniciacion, sanacién de servicio y
mision. Este fue el ideal de los frailes franciscanos hasta finales
del siglo XVI, lo cual los impulsé a trabajar, incansablemente,
para convertir en catdlicos a miles de indigenas, se infiere que
ese ideal quedd adherido al catolicismo colonial y reproducido
en el catolicismo tradicional de la costumbre.

El polo sensorial, lo representan las semillas de maiz, frijol,
calabaza que colocan en los altares, que también son bendecidos
por Dios para que germinen bien, y haya buena cosecha. Se
considera que representan lo mas terrenal, tosco y sensorial
porque esta relacionado con la alimentacidn, y esta a la vez, con
la funcion del cuerpo y todos sus procesos biolégicos.

El resto de los simbolos que aparecen en los rituales de la romeria
de San Mateo, tales como; velas, veladoras, flores, sahumerio,
rezo, chocolate, cacao, panela, agua ardiente, cigarros, flores
etc., son considerados instrumentales porque son los medios que
permiten llevar a cabo los rituales, aunque como ya vimos también
tienen un significado en las creencias de los organizadores y
participantes de la romeria de San Mateo.

Para comprender con mayor claridad por qué aqui se sostiene que
el altar es el simbolo dominante, habria que recordar que Turner
(1980) considera que los simbolos dominantes representan claves
para entender la cultura y las creencias. Asi, cuando se observa
que existe un altar catdlico comprendemos que la base de la
doctrina que ahi practican se sintetiza en los 10 mandamientos
difundidos en la biblia, los cuales indican el camino correcto del
ser humano en la vida; y que puede conducir a la creacién de
una sociedad mas justa, fundamentada en los valores de la fe
cristiana; utopia planteada desde la época de la colonia por los
evangelizadores franciscanos, jesuitas y agustinos.
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Dicho de otro modo, el altar es el simbolo catdlico mas importante
porque representa el lugar donde fue sacrificado el hijo de Dios,
por ello todo catdlico acude al altar para clamar a Dios. Es decir,
el altar es la materializacién simbdlica de la religidn catdlica; y por
si mismo representa valores, creencias y una forma de entender
el mundo que se manifiesta en la cultura y en todas las formas de
vida de la gente; aunque en este caso, podemos entender que
es la manifestacidn de las creencias de los grupos que organizan
las romerias.

Porello, laromeria de San Mateo, representan las claves profundas
de la cultura y las creencias de las comunidades tradicionales.
Dichos simbolos representan la ideologia de la vida comunitaria,
gobernada por un sistema de cargo que se encargaba de la
proteccién, la paz y tranquilidad de los habitantes, que existid
hasta los primeros 30 o 40 anos del siglo XX.

No obstante, aunque los grupos comunitarios que participan en
la romeria de San Mateo Ixtatdan sean muy marginales, pero los
rituales que desarrollan, como bien dice Turner; persistentemente
remiten al origen fundamental de los tzeltales. Repitiendo
miméticamente su concepcidn cosmoldgica que sugiere un
tiempo ciclico del eterno retorno (Turner y Turner, 1978).

En este caso la romeria representa creencias religiosas, creencias
en las deidades que habitan cuevas y montanas, en el contexto
de una vida comunitaria arménica, sin embargo, ya no es un
elemento estructurante de la mentalidad indigena, porque la
mayoria de las personas en las comunidades ya han adoptado
elementos de la cultura dominante secular, y por lo tanto buscan
internalizar el performance de las personas bien estructuradas
por las instituciones de la sociedad dominante.

Aun asi, estan estos grupos tradicionales se resisten a la cultura
mestiza, y su verdadera conviccién la externan por medio de sus
rituales y simbolos, con lo cual sugieren retornar o cuando menos
no olvidar las creencias y herencia cultural de sus antepasados,
aun cuando las instituciones de la sociedad dominante, con el
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argumento de promover el desarrollo para mejorar sus niveles
de vida, establecen politicas que presionan para interpretar el
mundo desde una perspectiva racional.

Es decir, en el andlisis la romeria de san Mateo Ixtatan, hay que
considerar que la practica y creencias del catolicismo tradicional
o de costumbre, sélo esta presente en algunos grupos indigenas
tzeltales y tojolabales, mas, aunado a pequenos grupos de
mestizos que comparten algunas creencias y otros que ven las
romerias y celebraciones religiosas como una fiesta para un poco
de diversion.

La mayor parte de personas que residen en las comunidades, no
participan en celebraciones costumbristas porque ya tienen otras
creencias y asisten a otro tipo de celebraciones. Sus expectativas
de vida van mas alld de la comunidad cerrada, con creencias
estaticas y un grupo de ancianos que gobiernan la comunidad
porque su longevidad los ha hecho sabios.

Por ello, analizando la simbologia que manejan en las romerias
de San Mateo Ixtatdn ya no es posible aproximarse a las
estructuras social que inciden en la mentalidad de los pueblos
indigenas. El mensaje que envian los rituales y simbolos hacia
el exterior, es de un modelo de sociedad tradicional que casi ha
desaparecido, y aunque las celebraciones religiosas son rituales
de adoctrinamiento para reproducir las creencias y el modelo
ideal de vida comunitaria, sus alcances son limitados a los
grupos que participan y organizan las romerias; para la mayoria
de los habitantes de la regién es un mensaje desfasado, porque
ya tienen el interés de reproducir las creencias de la sociedad
dominante.
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Consideraciones finales

Las romerias indigenas son celebraciones religiosas que los
mexicanos realizan desde la época precolonial, puesto que,
realizaban movilizaciones visitando cerros, cuevas y santuarios
donde tenian imagenes o estatuas de sus dioses. La concepcidn
politeista de sus creencias hacia que fueran muy religiosos y
tuvieran un panteén amplio de dioses, casi por cada fendmeno
natural y actividades que realizaban en la vida diaria tenian un
Dios responsable.

En la actualidad muchos estudios, parten del supuesto de que
las practicas religiosas de las comunidades indigenas y las
romerias especificamente han evolucionado porque ha existido
un sincretismo religioso, el cual significa que los indigenas han
adoptado parte de la religion catélica y lo han fusionado con
aspectos de sus creencias autdctonas, por lo que sus practicas
actuales es un hibrido. Sin embargo, ese analisis es valido hasta
los afos 50s del siglo pasado, ya que, posteriormente fueron
las politicas indigenistas que abrieron las comunidades de los
Sistemas de Cargos, y posteriormente penetraron otros actores,
como las religiones protestantes que entraron a convencer a los
indigenas para que se cambiaran de religion; asi es que, de ahi
en adelante partidos politicos y organizaciones politicas alteran
la vida de las comunidades, por lo tanto, ya no es posible hablar
de sincretismo.

Con la apertura de las comunidades se incrustaron nuevas ideas y
muchos grupos indigenas se afiliaron a organizaciones indigenas
o politicas y empezaron a construir nuevas identidades, la
lucha es por los derechos humanos y culturales, autonomias,
mas participacion democratica, es lo que nutre la vida de
muchos pueblos indigenas y por otro lado estéan las religiones
protestantes, cuyas ensefanzas son la negacién la religion de la
costumbre y promueven la separacién definitiva de sus feligreses
de la vida comunitaria tradicional. Es decir, ya no es la religion
catdlica la base de la cultura indigena; sélo pequefios grupos
deciden seguir practicando el catolicismo tradicional, pero ya no
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resignifican porque permanecen cerrados realizando las mismas
practicas que desarrollaban en la época de los Sistemas de
Cargos.

El disefio cultural actual de los grupos indigenas que practican
el catolicismo tradicional o la costumbre inicia con la conquista
de Espafa y la evangelizacidén improvisada que realiza Hernan
Cortes, pero los procesos de evangelizacién planeados de
manera formal y que arrojaron resultados de conversién masiva
de indigenas, lo llevaron a cabo las ordenes Mendicantes.

En 1521 el ambiente era tenso porque hacia poco tiempo que,
después de especulaciones, compromisos de falsa amistad y
de medir el momento de dar el golpe final, Cortés tapizo de
cadaveres la plaza principal de la ciudad para pasar sobre las
escoltas de los jerarcas mexicas y posicionarse en el palacio real
para declarase Unico gobernante de México.

Tres afios después que Cortés dio el golpe final a los mexicas,
los frailes franciscanos desembarcaron en San Juan de Ulda,
caminaron rumbo al centro del pais y al mes de su caminata
llegaron a Tenochtitlan. Desde su llegada Cortés los presentd a
los gobernantes y utilizd sus estrategias para enviar mensajes a la
multitud, de que los evangelizadores eran personajes especiales.
Para ello les dio un trato extraordinario, manifestd verbalmente
respeto y admiracion, posteriormente se arrodillé y les besé la
mano, ejemplo que siguieron todos los jerarcas indigenas al pie
de la letra, con ello puso a los predicadores como verdaderos
enviados de Dios.

Los frailes en poco tiempo conocieron la vida de los indigenas,
pero en lo que mas hacian énfasis era en la religién de los
autéctonos. Ellos manifestaban la urgencia de que abandonaran
su religién tradicional porque rendian adoracién a las fuerzas del
mal, desde el momento que adoraban muchos dioses ofendian al
Dios unico, y los sacrificios humanos eran adoracién a satanas;
la adoracién de imégenes de piedra y madera era faltar a un
mandamiento de Dios que condena la adoracién a falsos idolos.
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No obstante, la personalidad de los franciscanos simpatizaba a
los indios, lo que llevé a una relaciéon muy intima entre ambos.
Los evangelizadores adoptaron las tierras mexicanas, cambiaron
su alimentacién por la de los indigenas y se volvieron defensores
de los derechos humanos, denunciando todas las injusticias y el
estado de esclavitud en que estaban los indigenas.

La decepcidén por la corrupciéon y deshumanizacion de las
sociedades europeas, mas la formacién espiritual de los frailes,
provoco que a deferencia de los espafoles ambiciosos, los
predicadores se crearan la utopia de convertir a México en una
sociedad basada en el evangelio y el amor al préjimo; idea que
los llevd a no ver la evangelizacidon como una estadistica politica,
sino como avances hacia la creacién de la nueva sociedad fundada
en el amor a Dios, esta conviccidn se manifestd en la conversidn
al catolicismo, en corto tiempo, de miles de indigenas. La
evangelizacién con este sentido durdé hasta 1572 cuando los
primeros frailes envejecieron o murieron, y fueron sustituidos por
cualquier tipo de sacerdotes, que aun cuando cometian tantas
atrocidades en contra de los indios, seguian siendo respetados.

La aparicidon de la virgen de Guadalupe al indio Juan Diego,
ha sido cuestionada y lo han considerado como una burda
manipulacién, no obstante, para los mexicanos convertidos al
catolicismo en esa época, fue considerada una epifania, puesto
que, una virgen de origen cristiano se habia vestido con la piel
indigena para presentarse como una virgen mexicana. Este
hecho, simbdlicamente, significé la internalizaciéon de la religién
catdlica en el corazén de todos los mexicanos, tan fue asi, que
se convirtié en parte de la cultura popular, que impera hasta
nuestros dias.

En el siglo XVIl, de lo que fue el trabajo de los primeros
franciscanos, dominicos y agustinos, sbélo quedaban indigenas
catdlicos y una Corona espanola que no podia controlar sus
gobernantes y administradores en la Nueva Espana, Todos los
excesos caian en las espaldas de los indios, que se manifestaba
en pobreza, expropiaciéon de tierras comunales y el uso de la
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fuerza para hacer trabajar como esclavos a los indios a quienes
lo Unico que les quedaba en la vida era sus fuerzas fisicas para
realizar los trabajos que le impusieran.

Elsiglo XVIIl terminaria con una crisis social, tan grave que ya nadie
de los habitantes de la Nueva Espafa, podia pronosticar cuél
seria el futuro, y el rey de Espafia no presentaba una propuesta
para reorganizar la economia y vida politica del virreinato. Estos
problemas vinieron incubando las condiciones para que en 1810
estallara la revolucién de independencia.

Los criollos y mestizos iniciaron una lucha por sacudirse la
inadecuada administracién y el mal gobierno de la burocracia
encargada de laNueva Espana, pero en el transcurso se crearon las
condiciones para pugnar por laindependencia politica de Espana.
Uno de los encargados de organizar la insurreccién popular fue
el cura de Dolores don Miguel Hidalgo, lo cual demostraba el
nivel de acercamiento que existia entre los indigenas y la iglesia,
e incluso para ampliar el levantamiento social hacia el sur de la
republica; Hidalgo, aprovechando una comunicacién epistolar,
encomendd a su discipulo ideoldgico el cura José Maria Morelos
y Pavén, que organizara levantamientos armados con el pueblo
para luchar por la libertad de los mexicanos.

Esto ponia en evidencia la influencia que tenia la iglesia en el
virreinato y particularmente en los indigenas. Cuando Hidalgo
convocd al pueblo a la lucha, personas de diferentes clases
sociales le respondieron y el estandarte de la virgen de
Guadalupe hizo olvidar las rencillas entre grupos y se unieron en
la lucha. Los ejércitos estaban formados en un 60 o 70 por ciento
de indigenas, porque estaban muy inconformes con la burocracia
gobernante mas no con el rey de Espafa, pero ellos siguieron
las indicaciones del cura Hidalgo que no logré terminar con vida
la lucha, pero su impulso ideoldgico llevé al movimiento hasta
lograr la independencia.

Al concluir la guerra de independencia, los revolucionarios
plasmaron en la Constitucion de 1824, las leyes que constituian a
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México en una naciéon como un estado democratico y moderno,
para liberarse del atraso al que lo habia tenido sometido la corona
espanola. Para que la nueva sociedad se desarrollara, requeria
de gobernantes visionarios, pero también de ciudadanos con
iniciativas y capacidad para crear empresas, trabajadores con
mano de obra calificada para hacer crecer la economia; pero al
mismo tiempo, a los indigenas que formaron parte de los ejércitos
independentistas, los comenzaron a ver como un estorbo por sus
creencias religiosas y pensamientos magicos de brujeria.

No obstante, losliberales no podian consolidar el estado moderno,
porque independientemente de los problemas inherentes a un
estado en ciernes, se dividieron en liberales y conservadores, lo
cual no les permitia lograr consensos para estabilizarse y avanzar
en su proyecto de nacidn, mientras en la sociedad imperaba el
caos con un clima inapropiado para el desarrollo econémico y la
estabilidad social.

Ante esa dificil situacidn, en la parte mas baja de la estructura
social del pais los campesinos e indigenas se acercaban a la
iglesia para hacer frente a la situacion. Esto lo aprovechaban los
sacerdotes para continuar con su trabajo de seguir celebrando
la santa eucaristia, educacion catdlica y el trabajo comunitario,
fundamentalmente en las localidades indigenas.

Sin embargo, mientras la iglesia ampliaba sus bases sociales, el
gobierno no tenia capacidad de implementar politicas publicas
para modificar lo que consideraban un problema social para
consolidar su proyecto de nacién, pero popularizaron que todo
lo relacionado con lo indigena era negativo. Posteriormente,
ya no sélo fueron sefalados los indigenas, sino también a la
iglesia y los sacerdotes como culpables de crear la ignorancia
en la mentalidad de los autéctonos. Este “problema” trataron
de resolverlo mediante las leyes de reforma de 1857 y la Ley
Lerdo, que buscaba acabar con el poder econdmico, politico y
social de la iglesia, y de paso subastaron las tierras comunales
que se encontraban rentada; esto con el argumento de atraer la
inversion privada nacional e internacional con lo que se pretendia
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acabar con la economia de subsistencia y pasar a una economia
capitalista.

Este modelo econémico cultural, se manifestdé con mayor
intensidad durante el porfiriato. La apertura econdémica capté
inversiones de capitales ingleses, alemanes y de Estados Unidos,
lo cual se reflejé6 en inversion en la agricultura, produccién
forestal, mineria, infraestructura ferroviaria, produccion textil y
otras inversiones que pretendian modernizar el pais. En la vida de
las clases populares las cosas no mejoraban porque los salarios
eran bajos para garantizar la rentabilidad de los capitales, en
el dmbito rural, los campesinos veian como crecian las grandes
haciendas, e indigenas y campesinos se convertian en peones
acasillados, quedando cautivos en las fincas porque contraian
deudas que nunca podian terminar de pagar.

Por esta condicidon desperté simpatias el movimiento anti
reeleccionista de Madero, y grupos de sectores sociales diversos,
mayoritariamente indigenas y campesinos, formaron parte del
ejército maderista. Ademas, otros caudillos en el norte del pais
liderados por Orozco, Villa y Frias asestaron derrotas al ejército
federal; en el sur Zapata y su ejército libertador combatieron
en nombre del maderismo, hasta que llegd el momento en que
Diaz tuvo que renunciar a la presidencia de la republica, fue
entonces cuando se generaron las condiciones para que Madero
se constituyera como presidente de México.

Posteriormente, en el marco de un golpe de estado son
asesinados Madero y Pino Suérez, por el traidor Victoriano
Huerta, y usurpando la presidencia de la republica llega al
poder. El Gobernador de Chihuahua, Venustiano Carranza se
declaré independiente de la federacién, organizé al ejército
constitucionalista y con el argumento de que en el pais deberia
imperar la ley se lanzd en contra del usurpador, planteando
nombrar un presidente de acuerdo con las leyes mexicanas y
con legitimidad. Esto alentd la creacion del ejército de la division
del norte donde tuvieron un papel relevante Alvaro Obregén,
Francisco Villa y Pablo Gémez.
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Ya con Carranza en la presidencia, los constitucionalistas seguian
difundiendo una postura anticlerical porque suponian que
la iglesia habia participado en la conspiracion que derrocé a
Madero, y también porque se habia popularizado la idea de que
la religion catdlica era un lastre que no permitia al pais ascender a
la modernidad. Esta postura ideoldgica se llevo al constituyente
de Querétaro, razén por lo cual en la Constitucién publicada el 5
de febrero de 1917, le quitaron a la iglesia los privilegios que de
facto habia venido recuperando desde las leyes de reforma.

Los lideres de los grupos politicos de Chiapas no tenian ninguna
relacion con los grupos maderistas que iniciaron la lucha para
derrocar a Porfirio Diaz. A diferencia de lo que sucedia en el
centro del pais, en Chiapas tenia el control politico Emilio Rabasa
que era representante en el estado de Diaz, y en 1892 quitd los
poderes de San Cristébal de las Casas y los llevé a Tuxtla. El
argumento fue que la burocracia gobernante sufria presiones de
los grupos conservadores coletos y era necesario que trabajaran
en un ambiente moderno, donde tomaran las mejores decisiones,
puesto que, para sacar del atraso a Chiapas era necesario grandes
montos de inversidon, para lo cual era necesario establecer
relaciones con el exterior para atraer capital extranjero.

Los coletos nunca estuvieron de acuerdo en que los poderes
politicos administrativos del estado se llevaran a Tuxtla, pero
se mantuvieron esperando alguna coyuntura para pelear y
regresarlos a de nuevo a su ciudad. Con el triunfo de Madero
(1911) se declararon maderistas y organizaron un ejército, donde
predominaban los chamulas, e iniciaron su avance rumbo a la
capital para derrocar, lo que quedaba de la dictadura en Chiapas,
y arrebatar los poderes; pero fueron derrotados por los tuxtlecos,
pagando con la vida de muchos indigenas. Es decir, la pugna
politica lo resolvieron por medio de las armas, pero los muertos
los pusieron los indigenas, que ni enterados estaban de lo que
se peleaba.

Cuandollegé Carranzaala presidencia de México, los chiapanecos
seguian al margen de las confrontaciones que se daban en el
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centro del pais y del ajedrez politico nacional. La influencia del
movimiento revolucionario llega a Chiapas cuando Carranza
nombré a JesUs Agustin Castro como procénsul en el estado. En
su estancia tomé decisiones politicas que trataron de cambiar las
condiciones establecidas, pero lo que mas impactd a la sociedad
chiapaneca fueron sus acciones en contra del clero, como la
expropiacion de los bienes del obispo Orozco de San Cristébal,
cierre de conventos, expulsidon de sacerdotes extranjeros, etc.

Dichas determinaciones causaron malestar en los chiapanecos,
porque aqui los politicos no tenian ningln problema con la iglesia
y todos los chiapanecos eran catdlicos. Esto también se reflejé
en las politicas de los gobernadores de Chiapas que estuvieron
en el poder durante este periodo. Cuando Obregdén nombra
a Tiburcio Fernandez como gobernador, aunque los liberales
revolucionarios promovian el anticatolicismo, este no emprendid
politicas en contra de la iglesia, mas aseguré la propiedad de las
fincas de los caciques; Carlo A. Vidal fue el primer gobernador
anticlerical, que aplicé al pie de la letra la constitucion, persiguid
encarceld y expulsé sacerdotes y monjas, pero gobernd sélo dos
afos; Raymundo Enriquez, aunque tenia presion del jefe politico
de Tabasco, Garrido Canabal, nunca atacé a la iglesia, al contrario
llevaba sacerdotes a su casa para realizar rituales religiosos;
Victérico R, Grajales, fue otro de los gobernadores que asumié
una actitud anticlerical en consonancia la postura de los lideres
revolucionarios nacionales, persiguié y expulsé sacerdotes.

Sinembargo, en Chiapas, a principios del siglo XXy hastala década
de los 30s, la cantidad de sacerdotes que habia en el estado era
muy reducida. En Chiapas era uno de los estados donde el trabajo
de la iglesia se habia debilitado por las politicas anticlericales
implementadas por el gobierno federal desde a mediados del
siglo XIX, y continuadas por los caudillos revolucionarios a inicios
del siglo XX, plasmado en la Constitucidn politica de 1917.

La escasa presencia de la iglesia en Chiapas, pero

fundamentalmente en las comunidades indigenas de la zona
zoque, tzeltal y de los altos de Chiapas, provocé el fortalecimiento
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de los Sistemas de Cargos, los cuales eran una organizacion
comunitaria civico-religiosa, que se encargaba de gobernar por
completo a la comunidad, pero el eje central de ese gobierno
era la religion catdlica tradicional. La autonomia comunitaria,
se reflejaba en la estructura que tenia cada organizacion,
dependiendo de la regidn etnia y lengua; asi las celebraciones
religiosas y los rituales que desarrollaban durante sus eventos
eran diferentes, de acuerdo a las creencias o historias locales.

Los Sistemas de Cargo eran dirigidos por ancianos respetados
por su experiencia y sabiduria, dicho poder era fortalecido por
las creencias religiosas que le inculcaban a la comunidad. Dichas
organizaciones eran sacralizadas por los ancianos, por lo que se
constituian en escudos para la protecciéon de los malos espiritus
que, eventualmente, pudieran hacerle dano a la comunidad, y
uno de los medios de proteccidn a la comunidad era hacer la
fiesta de los santos patronos, rezar en los cerros, las cuevas y
otras celebraciones que consideraban necesarias para que las
divinidades protegieran a las familias de la comunidad.

Con el tiempo ese hermetismo simbdlico de las comunidades
para no dejar entrar a los malos espiritus se materializd y
ninguna persona, funcionarios de gobierno, ni organizaciones
podian entrar a las comunidades y hablar personalmente con
sus habitantes, cualquier asunto debia de tratarse con los
principales de los Sistemas de Cargos, quienes servian como
intermediarios para comunicarle a la persona el mensaje que se
le deseaba trasmitir. Por ello, algunos autores consideran que
este hermetismo fue lo que permitié a las comunidades indigenas
conservar sus creencias, religién y cultura tradicional.

Se considera que a inicios del siglo XX y hasta los afhos
cuarenta, que fue la etapa cuando disminuyé la presencia de
la iglesia en las comunidades, fueron los sistemas de cargo
que se responsabilizaron de las celebraciones religiosas de sus
comunidades. En este lapso, ante la ausencia de la iglesia y la
inexistencia de politicas gubernamentales, las comunidades
estaban libres y recrearon su cultura, pero la base de sus ideas y
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sus creaciones materiales era el catolicismo tradicional heredado
por sus antepasados, quienes a su vez lo recibieron de los
espanoles colonizadores por medio de la evangelizacién de los
frailes de diferentes érdenes espirituales.

Durante esta época que abarca entre los anos 30 y 40, a las
comunidades indigenas de Chiapas no ingreso ningin agente
externo, por lo que no experimentaron ningun tipo de presion
para modificar sus creenciasreligiosas, sus formas de organizacién
ni su cultura en general; pero las recreaciones que practicaban
de forma auténoma estaban cargadas de cristianismo en mayor
medida, y los contenidos autéctonos ya eran minimos, mas que
nada eran interpretaciones locales del catolicismo espanol.

Algunos afos después, el hermetismo de las comunidades
con sus Sistemas de Cargos seria falseadas por las politicas
indigenistas del gobierno federal. Y es que aun cuando no habian
abordado el tema indigena de manera profunda, desde la época
de la independencia, los liberales encargados de crear el estado
moderno consideraron que los indigenas eran un problema para
modernizar al pais, pero pasaron cien afos para que el estado
empezara a disefar pequenos ensayos de politica con los pueblos
indigenas.

Pero para esta época. el problema ya no era la iglesia y su
doctrina cristiana, Hacia muchos afios que ya no influia de manera
determinante en la vida de las comunidades, y las practicas
religiosas no eran producto de las ensefanzas institucionales
vigentes, eran mas interpretaciones que las comunidades
hacian de lo aprendido hacia muchos afos. La mentalidad que
las politicas institucionales iban a tratar de cambiar, eran las
que habian cultivado las comunidades con el liderazgo de los
Sistemas de Cargos.

Fue a partir de la celebracién del Congreso Indigenista
Interamericano celebrado en Péatzcuaro, Michoacdn en
1940, cuando los paises con poblacién indigena de América
consideraron urgente que los gobiernos de los respectivos paises
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se encargaran de resolver los problemas de pobreza que sufrian
las poblaciones indigenas; pero para que ese beneficio fuera
permanente deberian incorporarlos a la gestién de los procesos
de desarrollo de cada pais para evitar que siguieran apartados
de la vida nacional. No obstante, fue hasta el ano de 1948 cuando
se crea el Instituto Nacional Indigenista (INI) que se encargaria de
disenar las politicas indigenistas y las estrategias operativas para
llegar a las comunidades mas apartadas del pais. Como colofén
del congreso, Cardenas sintetizaba el objetivo de esas politicas;
no se trata de indianizar a México sino de mexicanizar al indio.

Es decir, las politicas indigenistas, eran integracionistas-
asimilacionistas, ya que planteaban integrar a los indigenas a la
vida del pais, pero no se podian integrar con esa mentalidad y
creencias anticuadas, ni hablando dialectos desconocidos por los
mexicanos. Para ello era necesario que desecharan su lengua, sus
conocimientos y creencias; tenian que adoptar la cultura nacional
para que dejaran de ser indios y existieran puros mexicanos.

Sin embargo, el primer problema que tuvieron que resolver
antes ejecutar las acciones de gobierno, fue como penetrar en
las comunidades, puesto que, llevaban varios anos cerradas
y salvaguardadas por los Sistemas de Cargos. Para abrir
las comunidades contrataron como técnicos a los lideres
comunitarios bilinglies, que por su buena relacién con los
miembros de los Sistemas de Cargos, les permitieron capacitarse
como castellanizador, alfabetizador, traductor y otros trabajos
que les permitia tener un sueldo, pero tenian la obligacidén de
convencer a las autoridades tradicionales y la comunidad de
que permitieran la entrada de las ayudas en escuelas, casas
de salud, caminos, donde todos podian participar y a cambio
habian salarios disponibles. Esta estrategia abri6 la posibilidad
de que todas las instituciones publicas o privadas que quisieran
plantear una propuesta de trabajo fueran escuchados, y la postre
aceptadas por las comunidades, en tanto observaban que les
llegaban beneficios.
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Posteriormente entraron en crisis las politicas indigenistas, la
disminucién en los presupuestos y la incorporacién de personal
con nula formacién en ciencias sociales, provocd que la institucion
se limitara al trabajo técnico, sacrificando la investigacién que
proporcionaba conocimientos antropoldgicos sobre la vida
comunitaria, estrategia que caracterizd a la institucion, para
obtener resultados en los primeros anos.

La movilizacién indigena internacional y la firma del articulo
169 de la OIT por parte del gobierno mexicano modifico el
comportamiento de los pueblos indigenas y de las politicas
gubernamentales. Se multiplicaron las organizaciones indigenas
y su discurso de demanda de tierras y mejores salarios, lo
cambiaron por el reclamo de derechos humanos, derechos
indigenas, autodeterminacidn y participacion en la toma de
decisiones. El INI, planteo una nueva relacién con los pueblos
indigenas, lo que implicaba, la participacidén de las comunidades
en el disefio y aplicacion de las politicas indigenas, para que cada
accion se realizara con un enfoque intercultural, y con el pleno
respeto a sus derechos culturales y humanos.

A partir de los anos 90, los presupuestos del INI disminuyeron
drasticamente y s6lo manejaban programas poco significativos.
Al mismo tiempo, cambiaba el modelo econdmico del pais, y la
aplicacion de las politicas neoliberales concentraba los recursos
publicos en el Programa Nacional de Solidaridad (Pronasol) y se
plantean programas de atencién social a los diferentes sectores
sociales con enfoques congruentes con la idea de economia de
mercado que habian decidido implementar.

Cuando llegé la etapa de las politicas neoliberales, la situacion
que se vivia en las comunidades ya habia cambiado, con la entrada
de las politicas indigenistas se abrié la oportunidad de que
también entraran las religiones protestantes, y aunque provocd
enfrentamientos y expulsiones violentas a los que cambiaron de
religién, era un indicador que habian perdido el control de las
comunidades las autoridades tradicionales. Es decir, si antes el
obstaculo para cambiar la mentalidad del indigena fue la iglesia,
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y después los Sistemas de Cargos, ahora ya no existia nada de
eso, pero el proyecto neoliberal era mas ambicioso, porque
para garantizar el funcionamiento del mercado se necesitaba
un cambio de mentalidad de los indigenas, pero también de la
mayoria del pueblo mexicano. El modelo de estado benefactor
que habia gobernado a México por muchos anos recurrié al
autoritarismo y fomento el paternalismo, por lo cual los mexicanos
heredaron una mentalidad con nula iniciativa, nada creativa,
conformista, no competitiva, dependiente, indispuesta a asimilar
nuevos aprendizajes, cerrada a lo nuevo, etc.; atributos con los
cuales las personas no podrian subsistir en una economia de
mercado, como a la que los neoliberales querian hacer transitar a
la sociedad mexicana.

Asi, la instrumentaciéon del modelo neoliberal empezd por una
serie de cambios constitucionales que generarian las condiciones
legales para realizar manejos administrativos, pero también para
adecuar o crear nuevas instituciones publicas que guiaran a la
sociedad hacia nuevos estilos de gestidon, pero a la vez creando
habitos de responsabilidad individual y de respeto a las leyes con
sus instituciones.

Los programas sociales inducian a los beneficiarios a participar
de manera activa en los procesos de gestion, los acompafaban
con capacitacion técnica para ejecutar el proyecto de
acuerdo a lo planeado, capacitacion organizativa para que
participaran activamente como comunidad o grupo de trabajo
en la responsabilidad de los recursos y reparto de tareas; la
capacitacién administrativa para que en la practica aprendieran a
hacer un buen manejo financiero de los recursos; y la capacitacién
en identificacion de mercados consistia, precisamente, en
identificar los grupos que demandaban los productos que
se iba a comercializar. Es decir, el proyecto representaba el
aprendizaje de un proceso productivo completo; planeacion,
ejecucién, productos finales y comercializacién, que a la vez
fomentaba habitos de trabajo planeado, analisis 16gico, discusion
argumentada, responsabilidad compartida, calidad, eficiencia,
competitividad, ahorro, inversidn, etc.
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Entre los programas especificos dirigidos a los grupos con
mayores niveles de pobreza, tenemos al PROGRESA, el cual es un
programa condicionado, en la medida que otorgaba apoyos a las
familias, pero a cambio se comprometian a mandar a la escuela a
sus hijos, ademas, que debian realizar otras labores comunitarias
que eran para su propio beneficio y a la vez iban cargados de
contenidos pedagdgicos para modificar habitos y enfrentar la
vida de una manera mas individualista. EIl POPMI también era
un programa para mujeres indigenas, pero para obtener los
beneficios tenian que organizarse como grupo de trabajo y a
parte de la capacitacién productiva en el marco del proyecto,
asistian a diferentes tipos de cursos respecto a diversos temas,
los cuales también buscaban crear nuevos habitos y capacidad de
agencia para gestionar cualquier asunto relacionado con la vida
productiva y social.

Todo lo anterior representa, una historia de dominacién politica
y cultural de un estado mexicano que se cred y se sentd en
el territorio de las poblaciones originales sin considerarlos
parte de la nacién; en la vida de los pueblos indigenas, se ha
manifestado en una descalificacién de su produccién cultural y en
una presidon permanente para que olviden su origen, creencias,
valores y religidn. Es decir, que cancelen por completo su cultura
y adopten los valores mestizos con sus productos culturales,
porque suponen que es la Unica via para que gestionen su propio
bienestar y no engrosen las estadisticas de pobreza de México.

Sin embargo, después de 500 anos de opresidn, la categoria
indigena no desaparece porque adn seguimos siendo una
sociedad inminentemente racista, por lo que es muy dificil que
grupos indigenas se mezclen con mestizos y se integren a la
sociedad para desenvolverse espontdneamente como cualquier
mestizo. Aunque en la vida diaria se observa que los indigenas
cada vez mas incorporan aspectos de la cultura mestiza en la
gestion de la vida diaria, y sus expectativas de futuro, estan
relacionadas con lo que puede ofrecer la sociedad mestiza, en
lo méas profundo de la vida privada, prefieren seguir creyendo y
viviendo como indigenas.
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La religién es un &mbito donde mas se observa las permutas entre
aspectos de la cultura indigena y la mestiza. Especificamente,
en las romerias, pero esta incorporacién de productos culturales
occidentales es un proceso que inicia con la evangelizacién que
realiz6 la corona espafola en la conquista y la adopcion del
catolicismo por parte de las poblaciones mesoamericanas. Asi
que, desde esa época, hasta nuestros dias las culturas indigenas
se resignifican, y las romerias en esta relacion desigual con la
cultura hegemédnica mestiza que se impone, siguen realizando
celebraciones religiosas con rituales y simbolos que manifiestan
la concepcion del mundo del catolicismo tradicional.

Cuando hablamos de la permanencia de las romerias indigenas,
también hay que considerar que los cambios administrativos y
politicos en al manejo del territorio, es otro factor que puede
obstaculizar la realizacién de las romerias. En algunos casos las
propiedades privadas o puUblicas abarcan caminos para llegar
a cerros, cuevas, o lugares considerados como sagrados, y los
propietarios explotan minas, actividades forestales, obras de
riego, por lo que las romerias enfrentan obstéaculos para visitar
sus lugres sagrados y llevar sus ofrendas.

No obstante, las culturas indigenas, independientemente del
territorio fisico, con base a sus historias, leyendas, vivencias,
reconocimiento de deidades que ahi habitan, y los recuerdos de
sus antepasados que reconocieron esos territorios como parte
del habitat de sus abuelos; construyen una toponimia sagrada,
que, aunque cambie el contexto esa persiste mientras persista
en la memoria del pueblo. Por ello, podrd cambiar el territorio
fisico, pero los grupos indigenas, mientras tengan oportunidad,
seguiran visitando los lugares sagrados, aunque legalmente, esas
tierras ya no les correspondan.

Los tojolabales es una etnia asidua a la participacién en romerias,
tienen una geografia sagrada amplia que abarca iglesias y
santuarios de la regién, pero también van Oxchuc y Venustiano
Carranza, Chiapas. Incluyen, ademads, la peregrinacién a San
Mateo Ixtatén en la vecina replblica de Guatemala. Es decir, sus
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antepasados enmarcaron como sagrados estos territorios porque
existian deidades que les ayudaban con la lluvia para los cultivos o
que garantizaban el bienestar de la comunidad, por ello, aunque
sean territorios separados de su regidn por la division politica,
seguiran realizando sus romerias.

De acuerdo con los datos histéricos disponibles, cuando los
tojolabales dejaron de ser peones acasillados porque la reforma
agraria les entregd las tierras, paraddjicamente no tenian
rezadores. Para fundar sus comunidades, trazar los puntos claves,
elegir al santo patrono o virgen patrona del lugar y los rituales
religiosos; contrataron el principal de La Trinitaria, que mediante
una serie de rituales les ayudd a organizar espiritualmente a sus
comunidades, les eligié sus santos patronos y las celebraciones
con los rituales correspondientes. Asi mismo, les indicé que
deberian asistir a cuando menos a dos peregrinaciones por afo
para asegurar el agua de lluvia y asi se garantizar la disposicién
de alimentos para las comunidades.

Dicho en otras palabras, el origen de las celebraciones de los
tojolabales, vienen del siglo XXy no desde la colonia como otras
etnias que habitan diferentes regiones del estado de Chiapas.
Es a partir de los afios 30s cuando fundan sus comunidades y
los lideres se hacen cargo de orientar la vida de las familias, y
también es cuando organizan la vida espiritual de sus localidades,
definen sus santos patronos y empiezan a institucionalizar sus
peregrinaciones. No obstante, estos grupos que fueron instruidos
por un principal de otro municipio aun practican el catolicismo
tradicional, tienen mucha fe en sus santos y consideran que las
peregrinaciones son una alternativa para garantizar la lluvia que
necesitan las comunidades para asegurar sus cultivos y obtener
buenas cosechas.

Aunque también hay que reconocer que las romerias tojolabales
se han venido debilitando con el transcurso del tiempo. Esto
debido a las politicas de modernizaciéon que han implementado
los gobiernos en diferentes épocas, que por un lado promueven
otras creencias otros valores y generan nuevos procesos sociales
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e impulsan la construccién de nuevas identidades. La sociedad se
vuelve mas diversa, y surgen las pluralidades religiosas, porque
las personas tienen diferentes percepciones de la vida y necesitan
explorar religiones diferentes para elegir la que mas lo satisfaga.
Asi mismo, surgen nuevas ideologias, que para transitar hacia
ellas ya no ayudan las religiones y tienen que abandonarlas para
tratar de alcanzar esa utopia que los impulsa a avanzar hacia su
encuentro.

Para comprender con méas detalles la forma como han venido
transformandose las romerias, se presenta el caso de la romeria
de San Mateo Ixtatéan. La historia breve que se desarrolla permite
comprender los factores internos y externos que han incidido
para que los organizadores fueran haciendo modificaciones
respecto a la estructura interna, el traslado de los peregrinos y
en los tipos de peregrinos que aceptaron para incrementar el
ndmero de participantes.

Asi mismo, se narra el recorrido de la romeria del afio 2020 y
siguiendo los planteamientos de Turner y Turner, se hace una
interpretaciéon de los cambios emocionales que alcanzan los
peregrinos en las diferentes etapas de la romeria. Es decir, el
momento que se desprenden voluntariamente de la estructura, los
momentos de confusién cuando estén en lugares desconocidos y
no saben a donde los llevara el viaje espiritual, cuando alcanzan
el communitas o estado cumbre de la romeria, y finalmente,
se aprecia cémo en el retorno de los peregrinos, se integran
nuevamente a la estructura o estado de donde partieron.

Finalmente, se presenta un andlisis simbdlico de la romeria, el
cual consiste en identificar el origen catdlico o indigenas de los
productos y sustancias que utilizan durante a la romeria. De igual
forma, se analiza los posturas y gestos que los asistentes a la
romeria asumen en el momento que se desarrollan los rituales.
Esto permite concluir, que la mayor parte de productos, gestos
y posturas, asi como el simbolo dominante, de toda la estructura
simbdlica de la romeria de San Mateo son de origen catdlico
colonial.
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