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    PREFACIO


    En septiembre de 1998 se constituyó un nutrido grupo de investigadores del Instituto Nacional de Antropología e Historia, encabezado por la Coordinación Nacional de Antropología, particularmente interesado en estudiar, con amplitud y profundidad y desde la perspectiva de la etnografía, a los pueblos indígenas de México. Muchas preguntas sobre el desarrollo de la antropología en nuestro país, sobre su lugar en el concierto de las ciencias sociales contemporáneas, sobre la diversidad cultural y su actual significación en el ámbito nacional, sobre el pluralismo cultural y la interculturalidad, sobre el devenir de los pueblos indígenas, fueron el eje de las agudas discusiones que los llevaron a diseñar y poner en marcha el proyecto nacional “etnografía de las Regiones Indígenas de México en el nuevo milenio”, que arrancó en mayo de 1999.


    La empresa se concibió como una tarea de investigación colectiva, que canalizara hacia un solo proyecto y obras comunes los trabajos que se realizarían a partir de entonces en el INAH sobre distintos aspectos culturales de los pueblos indígenas de México. Se buscaba sobre todo propiciar un diálogo permanente con la realidad indígena de sur a norte y de norte a sur de nuestro país, tan contundentemente presente como ignorada y, por qué no decirlo, olvidada. Se buscaba también estimular una conversación intensa entre investigadores con amplia experiencia en estudios étnicos y de éstos consigo mismos, de modo que se abrieran de verdad los caminos para conocer esa realidad que, aunque lacerante por los enormes rezagos sociales, es apasionante por su riqueza humana y cultural, así como por su determinante peso en la sociedad nacional pretérita y presente. Penetrar en su conocimiento por medio de una sustantiva y dedicada investigación de campo permitirá sentar las bases de la construcción de una sociedad verdaderamente incluyente. Y es que ahí está tal realidad ofreciendo respuestas a múltiples preguntas que ya se habían formulado y a muchas otras que todavía esperaban (y esperan) formulación.


    Era tarea inaplazable de los antropólogos, y fundamentalmente de ellos, atreverse a cuestionar una vez más a las sociedades indígenas, a dilucidar las respuestas que éstas dan por medio de su quehacer cotidiano y de sus expectativas, y ofrecer así pistas seguras para nuestro autoconocimiento como nación. Con todo ello había de vertebrarse el proyecto y colocar nuevamente a la etnografía en el lugar privilegiado que le corresponde en una nación cuya composición pluricultural había sido insuficientemente documentada. Y si esto constituía de por sí un reto enorme, también lo era trabajar en colectivo, bajo líneas de investigación previamente establecidas y claramente acordadas, listas para desarrollarse simultáneamente en el mayor número posible de regiones indígenas del país. Lograr los objetivos académicos propuestos exigía, además, una viva labor de coordinación nacional.


    Así, el proyecto, que sumó a más de un centenar de investigadores, se estructuró en equipos regionales, cada uno de ellos con una coordinación local; se instituyó un consejo académico con funciones definidas y la Coordinación Nacional de Antropología del INAH quedó encargada de las tareas de organización y coordinación general de todas las actividades inherentes al mismo. Para apoyar los trabajos de cada una de las líneas de investigación se estableció el Seminario Permanente de Etnografía Mexicana que sesiona dos veces al mes y en el que participan, además de los integrantes del proyecto, investigadores de las más distintas instituciones nacionales y extranjeras. Ensayo y error dieron origen a la creación de un modelo de investigación colectiva que se ha convertido, hoy por hoy, en un ejemplo a seguir. De esta manera quedaron constituidos los cimientos para generar en el INAH una nueva política de investigación basada en proyectos colectivos que abordaran temas de interés nacional y de los que se espera un gran alcance y proyección. De hecho, esta primera experiencia dio muy pronto otros frutos, de manera que hoy, en nuestra institución, los proyectos colectivos tienen ya un papel esencial. Proyectos disciplinarios e interdisciplinarios, institucionales e interinstitucionales, con el común denominador de una participación colectiva, forman parte del estimulante paisaje investigativo del INAH. Un permanente encuentro entre investigadores de las distintas especialidades antropológicas ha abierto, además, las puertas para recuperar la visión integral de la antropología, en algún momento perdida a lo largo de nuestro quehacer y cuyas perspectivas —ha quedado ya demostrado— son más que alentadoras.


    El balance de los resultados obtenidos en el proyecto “Etnografía de las Regiones Indígenas de México en el nuevo milenio” es asombroso. En el momento que escribo estas líneas el proyecto ha cumplido ya poco más de diez años de vida productiva. Dos grandes etapas se han desarrollado. Hablaré aquí sólo de la primera, de la que forma parte la obra que el lector tiene en sus manos. En esta primera etapa —de mayo de 1999 a junio de 2005— participaron 110 investigadores distribuidos en veinte equipos regionales que trabajaron en igual número de regiones indígenas. Se desarrollaron cinco líneas de investigación en los también cinco años y un poco más que duró esta fase: estructura social y organización comunitaria, que dio origen a la obra en tres tomos La comunidad sin límites. Estructura social y organización comunitaria en las regiones indígenas de México, coordinada por Saúl Millán y Julieta Valle; Territorios, santuarios y ciclos de peregrinación, que produjo la obra en cuatro tomos Diálogos con el territorio. Simbolizaciones sobre el espacio en las culturas indígenas de México, coordinada por Alicia Barabas; Relaciones interétnicas e identidad, de la que se derivó la obra en cuatro tomos Visiones de la diversidad. Relaciones interétnicas e identidades indígenas en el México actual y que coordinó Miguel Bartolomé; Sistemas normativos y nuevas alternativas religiosas, cuyo producto es este libro en cuatro tomos: Los Dioses, el Evangelio y el costumbre. Ensayos de pluralidad religiosa en las regiones indígenas de México, coordinado por Ella F. Quintal, Aída Castilleja y Elio Masferrer; y migración indígena: causas y efectos en la cultura, la economía y la población, cuyo resultado es el libro Movilidad migratoria en la población indígena de México. Las comunidades multilocales y los nuevos espacios de interacción social, coordinado por Margarita Nolasco y Miguel Ángel Rubio, actualmente en proceso de producción. Estos libros forman parte de la serie ensayos de la colección Etnografía de los Pueblos Indígenas de México creada por el INAH. Como parte de la misma colección, en sus series estudios monográficos, Debates, Bibliografías y Divulgación, se publicaron 18 obras y quedaron listas ocho más.


    El desarrollo de cada una de las líneas de investigación se apoyó tanto en el trabajo de campo como en una amplia y prolongada discusión académica en torno a los modelos teórico-metodológicos pertinentes para el análisis temático, efectuada en el Seminario Permanente de Etnografía Mexicana. La calidad académica del seminario convocó a notables investigadores del INAH y a especialistas de las más distintas universidades nacionales y extranjeras, logrando con ello un diálogo de alto nivel que trasciende el ámbito antropológico nacional. Con enorme interés y dedicación, profesionales de la talla de Jacques Galinier, Alessandro Lupo, Danièle Déhouve, Flavia Cuturi, Pedro Pitarch, Lucia Sá, David Robichaux, Andrés Medina, Johanna Broda, Andrés Fábregas, Marion Aubré, Clodomiro Siller, Carlos Garma, Guillermo de la Peña, Esteban Krotz, Félix Báez-Jorge, por mencionar sólo algunos, han colaborado de diferentes formas en el seminario y el proyecto.


    Distintas actividades más se han derivado del proyecto, entre ellas la consolidación de la trayectoria profesional en el campo etnográfico de numerosos investigadores de nuestra institución, con lo que ésta se ha colocado actualmente como la más importante del país en esta materia; asimismo, se ha generado una notable producción de artículos científicos y el fortalecimiento de un exitoso programa de apoyo a la formación académica que, con el respaldo de Consejo Nacional de Ciencia y Tecnología (Conacyt), ha otorgado becas a estudiantes de antropología en los niveles de licenciatura, maestría y doctorado. Acaso uno de los logros del proyecto que merece ser particularmente resaltado es la formación de nuevos cuadros, integrados en su mayoría por jóvenes especializados en estudios étnicos, y cuyo compromiso profesional y humano con los pueblos indígenas es no menos que esperanzador.


    El ámbito de la divulgación científica ha sido piedra angular del proyecto. En este sentido se han montado, conjuntamente con los habitantes de las comunidades, exposiciones fotográficas y etnográficas en museos regionales y zonas arqueológicas del INAH, en el Museo Nacional de Culturas Populares, en casas de cultura, en diversos recintos gubernamentales y en las propias comunidades indígenas del país. Como parte de este esfuerzo se puso en marcha el “Programa de divulgación científica”, en el Museo Nacional de Culturas Populares y en el Museo Regional de Guerrero. El programa ha mostrado, una y otra vez, la avidez de muchos mexicanos por conocer las culturas de las que forman parte.


    Los dioses, el Evangelio y el costumbre. Ensayos de pluralidad religiosa en las regiones indígenas de México, ofrece al lector los resultados del trabajo que corresponde, como se mencionó antes, a la cuarta línea de investigación y que fueron desarrollados entre 2004 y 2005. Intensas temporadas de trabajo de campo ocuparon a los diferentes equipos de investigación a lo largo y ancho del país. Los materiales recabados, con algunas dificultades por la complejidad de la temática abordada, quedaron registrados en diarios de campo, fotografías, videos y grabaciones que forman parte de los acervos del proyecto. La obra en su conjunto reúne veinte ensayos de igual número de regiones indígenas en el país que tratan, desde distintas perspectivas, aspectos significativos de las alternativas religiosas en relación con los sistemas normativos de las comunidades indígenas. Incluye también un ensayo introductorio elaborado por Ella F. Quintal y Aída Castilleja, en el que destacan los argumentos planteados por los autores de los distintos ensayos y advierten el carácter plural del campo religioso, así como las múltiples dimensiones de las tensiones sociales que generan las nuevas iglesias en el terreno de los sistemas normativos tradicionales.


    La información etnográfica contenida en cada uno de los ensayos actualiza el conocimiento sobre una temática especialmente relevante en materia de la pluralidad cultural nacional. La libertad de prácticas religiosas y el reconocimiento de usos y costumbres son una condición necesaria para el pleno ejercicio y manifestación de la diversidad cultural. Los hallazgos en cada una de las investigaciones realizadas representan sin duda una importante contribución a la comprensión de la composición cultural de nuestro país.


    Antes de concluir estas líneas hago patente mi más sincero agradecimiento a todos aquellos que hicieron posible este magnífico resultado académico: a las autoridades del Instituto Nacional de Antropología e Historia y al Consejo Nacional de Ciencia y Tecnología, instancias que han otorgado importantes recursos para el desarrollo del proyecto en su conjunto; a los investigadores del INAH, quienes han dedicado sus mejores esfuerzos para lograr el éxito esperado en el conocimiento profundo y respetuoso de los pueblos indígenas de nuestro país; a todos los participantes en el Seminario Permanente de Etnografía Mexicana, quienes han hecho aportes sustanciales a la discusión de los aspectos clave de la investigación y, finalmente, a los doctores María Patricia Fortuny Loret de Mola, Felipe Vázquez Palacios, María Rodríguez Shadow, Carlos Garma Navarro, Miguel Ángel Lisbona Guillén, Artemia Fabre Zarandona y Ángela Renée de la Torre Castellanos, quienes con sus valiosos comentarios contribuyeron a profundizar la reflexión y ampliar la perspectiva crítica que caracterizan a los ensayos aquí compilados.


    El 23 de septiembre de 2008 los integrantes del proyecto nacional “Etnografía de las Regiones Indígenas de México en el nuevo milenio” sufrimos una pérdida irreparable y terriblemente dolorosa, falleció la doctora Margarita Nolasco Armas. Margarita —un verdadero e irremplazable pilar de la antropología mexicana—, nos acompañó en esta empresa desde sus inicios como coordinadora del equipo regional en Chiapas, como miembro del consejo académico y, en últimas fechas, como coordinadora académica del proyecto en su conjunto. Sirvan estas palabras para reconocer y agradecer su inmensa e insustituible labor.


    Gloria Artís

    Agosto de 2009

  


    INTRODUCCIÓN


    Ella F. Quintal

    Aída Castilleja


    Documentar la diversidad cultural del país ha sido uno de los objetivos centrales del proyecto “Etnografía de las Regiones Indígenas de México en el nuevo milenio”. Esta obra, en cuatro volúmenes, está integrada por un total de veinte ensayos que corresponden a igual número de regiones indígenas que tratan, desde distintas perspectivas, aspectos relevantes de la pluralidad religiosa en su relación con los sistemas normativos propios de las comunidades indígenas.


    Las reformas al artículo 4 de la Constitución Política de los Estados Unidos Mexicanos, decretadas en 1992, elevaron a rango constitucional el reconocimiento del carácter pluriétnico y multicultural del país. A partir de entonces fueron dándose reformas de la misma naturaleza en las constituciones de las entidades federativas. Paradójicamente, ese mismo año tuvo lugar la reforma al artículo 27 constitucional, que representó el desmantelamiento de la garantía constitucional de los dominios comunales (Clavero, 2008). Casi una década después, en 2001, las reformas al artículo 2 reconocen la libre determinación de los pueblos indígenas y el derecho a la autonomía sin menoscabo de la unidad nacional, y otorgan a las comunidades indígenas el carácter de entidades de interés público. Esto ha propiciado en algunos casos la aceptación de los llamados usos y costumbres como sistemas normativos válidos para el mantenimiento del orden y la impartición de justicia, sobre todo en entidades que se caracterizan por una alta proporción de población indígena.1


    En 1992 también se expidió la Ley de Asociaciones Religiosas y Culto Público que enfatiza el carácter laico del Estado. En 2003, se decretó la Ley Federal para Prevenir y Eliminar la Discriminación, en la que además de reiterarse la prohibición de discriminación por motivos étnicos, expuesta en las reformas constitucionales de 2001 en materia de derechos de los pueblos y comunidades indígenas, se puntualiza lo que corresponde a la práctica de alguna religión formalmente reconocida y en apego a la Ley de Asociaciones Religiosas (Garma, 1999; 2008: 63). Ese mismo año se publicó la Ley General de Derechos Lingüísticos. Como veremos, la apelación a este conjunto de leyes, en particular las que se refieren a la libertad de culto y asociación religiosa o a los usos y costumbres, es recurrente en la resolución de conflictos vinculados a la práctica de diversos credos en el seno de un mismo pueblo. Se trata, como se plantea en los distintos trabajos incluidos en la obra, de situaciones de pluralidad normativa que se resuelven o desembocan en soluciones que van desde el apego a la legalidad estatal en materia de libertad religiosa, hasta el respeto a los usos y costumbres vigentes en las comunidades en cuestión. Con frecuencia, estas situaciones de interlegalidad dan lugar a respuestas creativas en las que los grupos en tensión encuentran una solución negociada que busca satisfacer las demandas de ambos.2


    Como es sabido, durante las últimas tres décadas ha ocurrido en México, en general, y en las comunidades indígenas, en particular, un crecimiento significativo de iglesias y propuestas religiosas distintas al catolicismo, que ha dado lugar a procesos de recomposición del campo religioso que se expresan, entre otros aspectos, en ajustes y adecuaciones de los principios normativos que rigen la vida comunitaria. Algunos de estos cambios han derivado en tensiones y conflictos que suelen dirimirse por la vía del derecho consuetudinario, en tanto que otras situaciones llevan a la apelación del derecho constitucional. En casos extremos, este fenómeno está asociado a la emergencia de situaciones de violencia e, incluso, a la expulsión de grupos de conversos a otras religiones por parte de la población mayoritaria que profesa el catolicismo, tal como ha sucedido en Chiapas (Rivera Farfán et al., 2005) o en el Valle del Mezquital desde la década de 1960.


    Si bien históricamente el catolicismo ha sido la religión predominante en los pueblos indígenas, como lo confirman los casos documentados en esta obra, es menester destacar que la práctica de esta religión se despliega en un amplio espectro de variantes culturalmente definidas que son motivo de una descripción puntual en los ensayos aquí reunidos. Incluso, muchas de estas variantes han ido a contrapelo de disposiciones emanadas de la jerarquía eclesiástica y han generado conflictos y enfrentamiento al interior de las comunidades o entre éstas y los párrocos o vicarios.


    Esta condición histórica del catolicismo explica por qué los grupos de población conversa a otras religiones suelen —en un inicio— tener una posición de minoría. También existen casos en los que esta situación difiere y las iglesias evangélicas se sitúan a la cabeza desde hace ya varias décadas. Los estudios particulares expuestos en los ensayos compilados muestran diversas situaciones en las que tensiones y conflictos emergen de las diferentes maneras de asumir un credo o de realizar una práctica religiosa. Por ello, el tema de la pluralidad religiosa no sólo se refiere a la identificación y descripción de distintas religiones presentes en determinado grupo, sino a la particularidad de cada una de ellas en términos de sus prácticas y formas de organización, así como de los procesos de adecuación, tensión o negociación tendientes al restablecimiento de un orden que se considera amenazado.


    No constituye un planteamiento inicial de estas investigaciones que las sociedades indígenas de México o cualquier sociedad humana vivan en armonía o carentes de conflictos. En el siglo pasado, Víctor Turner planteaba que un sistema social es un campo de tensión, lleno de ambivalencias, de cooperación y de lucha contrastante (1957: XXII). Para Krotz: “una sociedad es un proceso de integración que se encuentra de forma permanente en tensión: toda configuración cohesionada está constantemente amenazada por fuerzas disruptivas. Uno de los mecanismos esenciales para garantizar y reforzar su permanencia y reproducción es la esfera del derecho” (2002: 31). El desarrollo de la antropología política y jurídica evidencia, entonces, que conflicto no es siempre sinónimo de violencia y, en contra de una percepción popular del conflicto, muestran que existen formas de violencia necesaria como “marcador simbólico con propósitos rituales” (Elwert, 2001: 2542, véase también Gluckman, 1973 y Kuper, 1975).


    La relación entre pluralidad normativa, composición del campo religioso y conflictos por motivos religiosos —temas guía de esta investigación— permitió analizar algunas cuestiones centrales en la vida de las comunidades indígenas de veinte regiones, distribuidas a lo largo y ancho del territorio nacional. A saber: a) las normas y sistemas de valores propios que se mantienen vigentes en la vida social de las comunidades indígenas para resolver disputas; b) las características del proceso de conversión religiosa en comunidades indígenas; c) las modalidades de apropiación por parte de las comunidades indígenas de propuestas religiosas distintas al catolicismo, y d) la redefinición o no de las identidades étnicas, así como de las concepciones o del sentido de comunidad.


    Partimos también de la idea de que todas las sociedades humanas necesitan de cierto orden para reproducirse y que dicho orden está sustentado en un sistema normativo que se ha configurado históricamente en condiciones de cierta armonía, pero también en tensiones y conflictos. En el caso de los pueblos indígenas de México dicho sistema está fuertemente anclado en una cosmovisión en donde la reciprocidad y el intercambio de dones entre las deidades y los seres humanos y de éstos entre sí, juegan un papel central (véase Medina, 1978). El intercambio, la reciprocidad y la obligación de dar, pero también de recibir, están ya suficientemente argumentados en el trabajo sobre el don, de M. Mauss (Signaud, 2002: 335-358).3 Es este intercambio de ofrendas por favores divinos, como valor clave y dominante de su cosmovisión, el que está en la base de la reproducción de la forma de vida de los pueblos indígenas de México. La conversión a religiones distintas al catolicismo, no pocas veces ha incidido en la modificación de esta lógica del intercambio al generar tensiones y conflictos que ponen en juego viejas y nuevas prácticas para su resolución.


    A pesar de las críticas al “realismo ingenuo” presente en la idea de Radcliffe Brown, en el sentido de que las prácticas sociales obedecen al cumplimiento de normas (Bourdieu en Ocqueteau y Soubiran-Paillet, 1996: 11), entendemos el sistema normativo como un conjunto, más o menos coherente, de prescripciones implícitas o explícitas que guían la conducta de los miembros de una sociedad; además, constituyen elementos de juicio esgrimidos por los miembros de la misma con el objeto de resolver conflictos, restablecer el orden y conciliar a las partes en disputa. Los sistemas normativos de una sociedad tienen una conexión estrecha con las relaciones de poder que se dan en su seno (véase De la Peña, 2002: 60-67; Krotz, 2002: 27 y Varela, 2002). Existe, además, un vínculo esencial entre el sistema normativo y el cuerpo de instituciones y relaciones que conforman la vida social y constituyen, en el caso de las comunidades indígenas, una base que posibilita —en términos de lo planteado por Bonfil (1991)— un mayor o menor control cultural por parte de las propias comunidades. Los sistemas normativos apelan a la tradición y a la costumbre que, de manera recurrente, son consideradas como referentes culturales de identidad étnica.


    PLURALIDAD RELIGIOSA EN CONTEXTO


    En el marco de los profundos cambios en el país durante el siglo XX, en donde las expresiones regionales son de diversa índole, constatamos que la pluralidad religiosa debe verse en un contexto más amplio que incluye el proceso político de consolidación del estado moderno y laico, cuyos efectos en las comunidades indígenas son también diversos, como bien lo señalan varios de los ensayos que abundan con respecto a lo que aquí sólo exponemos de forma somera. Se trata de un contexto en el que la violencia que estalla por aparentes motivos religiosos tiene detrás de sí la preexistencia de otros conflictos, unos de carácter agrario y otros políticos: invasiones, despojos y expulsiones, presión sobre la tierra en propiedad colectiva, control por el acceso a recursos naturales, intervención de partidos políticos o conflictos políticos más amplios. Así lo muestran los ensayos que tratan sobre la Huasteca, la región purépecha y sobre los estados de Morelos, Chiapas y la península de Yucatán. En el caso de la región purépecha, por ejemplo, el fuerte conflicto religioso de la década de 1930 estuvo aparejado al agrarismo al que, más tarde, su sumarían posiciones anticlericales del gobierno de Calles que generaron tensiones frente a la propia Iglesia católica y dejaron rupturas significativas entre los llamados “agraristas” y “tradicionalistas” en el seno de las propias comunidades.


    En este contexto, la migración masiva y creciente ha ocupado un lugar importante. La migración —sea ésta interna o internacional— constituye otro más de los factores de cambio y de la recomposición del campo religioso.4 el ensayo que se aboca al estudio de otomíes queretanos en la ciudad de Monterrey, así como el del Estado de México, que aborda lo que compete a mazahuas que han migrado a la Ciudad de México, muestran la manera en que estos migrantes, al insertarse en medios urbanos de mayor diversidad religiosa, son más proclives a la conversión. Estos casos confirman, una vez más, vertientes distintas del cambio, ya que en tanto que los primeros refuerzan vínculos al interior de sus propios grupos, en los segundos la pertenencia étnica parece diluirse. La presencia de iglesias pentecostales ha sido notoria en algunas regiones de México desde el retorno de quienes se incorporaron al primero y segundo programa bracero a Estados Unidos; otras, al parecer son resultado del auge del movimiento evangélico en Guatemala en la década de 1960, y se extendieron hacia estados fronterizos —sobre todo Chiapas— a través de la intensificación del flujo migratorio (véase Rivera Farfán et al., 2005: 137).


    Es también en este contexto en el que debemos atender el vínculo que existe entre la práctica religiosa —cualquiera que ésta sea— y la identidad étnica. Los resultados de los trabajos aquí presentados son un amplio abanico en el cual no es posible identificar un vínculo directo y unívoco entre la conversión a alguna religión distinta al catolicismo y la pérdida de la identidad étnica. Mientras que en algunos casos esta pérdida sobreviene incluso sin conversión religiosa, en otros, como los reportados en el ensayo sobre la Huasteca o entre mazahuas del Estado de México, la descaracterización étnica parece estar vinculada más directamente a la conversión. Los ensayos sobre los otomíes de Monterrey, del Gran Nayar, del Istmo y de Oaxaca, entre otros, muestran la gran capacidad de reelaboración y ajustes que tienen lugar en el ámbito de la vida comunitaria frente a condiciones y contextos nuevos, de ahí que la relación entre conversión e identidad no sea lineal, ni mecánica. El ensayo de Oaxaca, que incluye a distintos grupos etnolingüísticos, explica claramente cómo la práctica de religiones distintas al catolicismo no necesariamente trae consigo la pérdida de referentes culturales de la identidad tan relevantes como la cosmovisión y, con ello, la concepción cíclica del tiempo y las nociones de enfermedad y su curación. No obstante que Chiapas ha sido una entidad en la que se han registrado violentos desalojos y rupturas comunitarias por profesar religiones distintas al catolicismo, el ensayo sobre esta entidad sureña expone casos en los cuales la conversión religiosa está aparejada con la persistencia e incluso fortalecimiento de la identidad étnica. Todas estas observaciones coinciden con lo que Garma ha planteado en relación con el carácter no pasivo de la recepción de mensajes religiosos en cualquiera de las opciones presentes en pueblos indígenas (2001: 69).


    El tema de las iglesias, las prácticas, las creencias y las religiosidades de México ha sido abordado desde la perspectiva teórica del campo religioso, cuando menos por De la Peña (2004) y Masferrer (2004). El primero presenta una aproximación al campo religioso mexicano desde un enfoque regional, en específico de la región occidental del país; el segundo, da cuenta de manera general de la presencia de diversas religiones en México, que abarcan desde los distintos tipos de catolicismo hasta los llamados nuevos movimientos religiosos, pasando por las iglesias protestantes, evangélicas y paracristianas.


    Los resultados de las veinte investigaciones que integran esta serie sobre sistemas normativos, conflictos y alternativas religiosas muestran la complejidad en la composición del campo religioso, consistente en un amplio panorama que incluye tanto una gran diversidad de prácticas y creencias religiosas adscritas al catolicismo, como diferentes tipos de evangelismos y paracristianismos presentes en comunidades indígenas. Esta diversidad comprende experiencias interesantes de religiosidad indígena como la que se describe en el ensayo sobre el mundo religioso de sociedades indígenas en el noroeste, y que está impregnada de mitos y prácticas muy alejadas del canon católico, o la que se presenta acerca de Veracruz, donde los autores documentan en el norte de la entidad, un “movimiento cismático nativo” entre los tepehuas. De manera similar, en su estudio sobre Oaxaca, Barabas señala que a partir de nuevas presencias religiosas en las comunidades se han dado procesos de génesis de iglesias nativas orientadas hacia una reintegración étnica y a la reproducción de la costumbre local.


    En este sentido, podemos señalar que si bien en México hay una aparente hegemonía de la Iglesia católica, en el nivel de las prácticas, de las creencias y de las religiosidades en el México indígena, las jerarquías de las iglesias en cualquiera de sus múltiples denominaciones muestran distintas aristas de una realidad compleja.


    PLURALIDAD RELIGIOSA Y ORGANIZACIÓN COMUNITARIA


    Correspondió a Tax (1937) y a Villa Rojas (1947) describir la importancia del sistema de cargos o jerarquías cívico-religiosas en la vida de las sociedades indígenas mesoamericanas (en Medina, 1996: 25). Este sistema es considerado fundamentalmente como un sistema festivo-religioso orientado a garantizar y dar sostén a la organización comunitaria para el ceremonial, pero también es entendido como la estructura político-jurídica de la comunidad. Se trata, esta última, de una estructura en la cual la reciprocidad, a través del cumplimiento de obligaciones prescritas para cada cargo, permite a sus miembros “elegir” a sus autoridades y, por medio de éstas, garantizar el mantenimiento del orden, la resolución de conflictos y una relativa autonomía comunitaria (Nader, 1998). Experiencias de las que dan cuenta los ensayos de esta obra, tales como la actuación de los jueces de paz entre los mayas de Yucatán, el árbol de la justicia y la policía comunitaria de la zona de la montaña del estado de Guerrero, o los funcionarios encargados de la administración de justicia entre los pimas y los tepehuanos del norte del país, muestran, sin duda, la importancia de este tipo de instituciones y funcionarios en la regulación de relaciones y, por lo tanto, en la estructura político-jurídica de las comunidades indígenas.


    Sin dejar de lado la importancia que se le ha reconocido al sistema de cargos en la estructuración político-jurídica de las comunidades indígenas, hay que considerar también que el culto a imágenes religiosas del santoral católico, originalmente impuesto a raíz de la conquista, ha sido eje rector de la organización ceremonial en pueblos de tradición mesoamericana. Es en torno a ellos y su veneración que se organizan y estructuran los papeles sociales y funciones de los distintos integrantes de la jerarquía político-religiosa comunitaria.


    Es verdad que los cambios de la segunda mitad del siglo XX han significado profundas transformaciones en las modalidades de organización en distintos ámbitos de la vida comunitaria y, en particular, en lo que compete al sistema de cargos. Aunque sabemos de realidades indígenas donde, probablemente, nunca ha existido dicho sistema, como es el caso de los mayas de la península de Yucatán, en muchas otras regiones estos cargos tienen vigencia —plena o disminuida— y constituyen el marco normativo de la vida política y ritual local.5


    Entonces, si esta jerarquía rige el orden local no es de extrañar que la conversión a religiones distintas al catolicismo, respaldadas por otras cosmovisiones e ideas de reciprocidad, genere tensiones que en distinto grado y forma modifiquen la vida comunitaria y puedan detonar situaciones de violencia, tal como lo documenta el ensayo del Valle del Mezquital y de la región huichola, presentes en esta obra. También es cierto que la propia capacidad de regulación de tensiones por parte de las instituciones sociales y prácticas comunitarias es un factor que posibilita la adecuación del orden interno, como claramente lo muestran los ensayos del Istmo de Tehuantepec, de la Huasteca y del estado de Veracruz; en este último, los autores plantean la existencia de campos normativos semiautónomos que dan viabilidad a dichas adecuaciones.


    Alternativas religiosas en México


    La presencia de iglesias protestantes en México ha sido documentada a partir de las Leyes de Reforma y la Constitución liberal de 1857,6 instrumentos legislativos que marcaron una clara separación entre la Iglesia católica y el Estado. Desde aquella época, en varias entidades del norte y sur de México estuvieron presentes los primeros misioneros que fueron combatidos decididamente por la jerarquía católica como “herejes” (véase De la Peña, 2004: 37). Después de la Revolución mexicana y de la promulgación de la Constitución de 1917, sobrevino un proceso de pérdida de control sobre diferentes esferas de la vida de la sociedad mexicana por parte de la jerarquía eclesiástica, lo cual desencadenó un movimiento armado llamado Guerra Cristera, cuyo lugar fue sobre todo el occidente de México (De la Peña, 2004: 42). Este periodo también parece estar asociado al despunte de una tendencia creciente a la adopción de formas laicas de autoridad y organización en el seno de la vida comunitaria. Por otro lado, el apoyo que el naciente estado mexicano otorgó a iglesias protestantes y misioneros de estas y otras iglesias motivó algunas revueltas y protestas,7 como sucedió en el sureño estado de Yucatán. Se trató de una revuelta de carácter local que enfrentó a católicos contrarrevolucionarios contra presbiterianos socialistas, que además de causar la muerte de líderes de uno y otro bando, condujo al encarcelamiento de quienes fueron calificados como culpables y que eran de adscripción protestante.


    Durante el gobierno de Lázaro Cárdenas, su ministro de educación pública, el antropólogo Moisés Sáenz, quien había sido pastor presbiteriano, apoyó decididamente las labores en nuestro país del Instituto Lingüístico de Verano (ILV), institución a la cual se ha atribuido el fortalecimiento de la presencia en México de las iglesias protestantes históricas. Esos años coinciden, en términos generales, con un aumento de seguidores de estas iglesias, pero también con la presencia de otras religiones que buscaban formar y engrosar sus respectivas feligresías. A este panorama se agregarían cambios en la actuación de la propia Iglesia católica, debido a las tensas relaciones con el estado, así como a la diversificación de propuestas religiosas. Esta tendencia fue aún más notoria a partir de la década de 1970, y se mantiene o aumenta hasta nuestros días, incidiendo en una constante recomposición del campo religioso.


    Sin dejar de lado el impacto de las iglesias protestantes históricas que ingresaron al país durante el cardenismo, imbuidas de un fuerte sentido de progreso y modernización, consideramos que el crecimiento importante de alternativas religiosas evangélicas en el país también debe ser explicado en parte por las características propias de cada iglesia. Con ello nos referimos, en particular, al éxito de iglesias de corte pentecostal; su permanencia en ciertas regiones, como por ejemplo entre los tarahumaras, es explicada por los autores del ensayo correspondiente por la mayor plasticidad cultural de dichas iglesias. Esta plasticidad contrasta con lo que ha sido reportado en el caso de otras iglesias como los Testigos de Jehová y mormones, en las que existe una mayor uniformidad y control en la manera de llevar las prácticas religiosas y la organización de sus respectivas iglesias. Estos contrastes permiten ver que lo que hay detrás de ellos son formas diferenciadas de articulación entre la organización social y la cosmovisión del grupo y las nuevas propuestas religiosas.


    PLURALIDAD RELIGIOSA Y CONFLICTO


    La consideración de la condición marginal o no marginal de los grupos de conversos a religiones distintas de la católica, así como de la dimensión temporal de estos procesos, son factores que permiten explicar distintas modalidades del conflicto y, en su caso, de las formas de negociación, de tolerancia o de expulsión. Es claro que si el resultado va en cualquiera de los dos primeros sentidos estamos en presencia de nuevas y variadas formas de pluralidad y, por qué no, de pluralismo religioso. En este conjunto de trabajos de investigación regional es viable identificar estrategias que permitan la reconstitución de la comunidad en función de la diversidad religiosa, sea ésta en situaciones de conversión, de desplazamiento, de formas de organización vinculadas a rituales y prácticas religiosas ancladas en el catolicismo o de adopción de formas que tienen un carácter aparentemente laico. Esta reconstitución o persistencia de la comunidad parece estar sostenida en aspectos de la vida social que han mostrado mayor resistencia al cambio y que se expresan en: a) la vigencia e importancia de las relaciones de reciprocidad; b) el carácter flexible de los sistemas normativos que rigen o regulan la vida social comunitaria; c) la preeminencia de lo colectivo sobre lo individual, y d) la importancia del ciclo agrícola y los rituales asociados a éste.


    Destaca, en las descripciones e historia de prácticas y experiencias de la religiosidad indígena, la necesidad sentida y sostenida por más de cinco centurias de las comunidades indígenas —y de los grupos familiares dominantes de éstas— de controlar su propia visión del mundo y sus prácticas religiosas. Esto no sólo aplica a los catolicismos étnicos, populares o tradicionales producto de la síntesis de catolicismo español medieval y la religión mesoamericana en el siglo XVI, también tiene que ver con uno de los rasgos más llamativos de las iglesias de corte pentecostal, a saber, su increíble capacidad de fragmentación y plasticidad.8 La presencia de grupos familiares extensos cuyos “ancianos” buscan ejercer el control sobre la religiosidad de sus parientes, así como la oportunidad que la nueva ley de culto ofrece a los grupos religiosos para registrarse como Asociación Religiosa (A.R.), se han esgrimido en el marco de esta investigación como una explicación plausible del carácter segmentario no sólo de las comunidades indígenas sino también de algunos grupos evangélicos.


    Al hablar de pluralidad religiosa debemos tener presente que aun cuando México es un país mayoritariamente católico, las tensiones por motivos religiosos en el seno de las comunidades no sólo devienen del cambio de adscripción religiosa, sino también del rechazo a la religiosidad tradicional por parte de la jerarquía de la Iglesia católica. En algunas regiones del país, las comunidades indígenas suelen resistir —como lo han hecho en otros momentos de su historia— la constante presión de los sacerdotes y la violencia de la población católica mestiza de la cabecera municipal, donde por lo general también está la cabecera de parroquia que centraliza el control de la administración de los sacramentos: ahí acuden, según el calendario litúrgico, a realizar celebraciones y rituales importantes cuando no hay templos o capillas en sus lugares de residencia o cuando se trata de santuarios como puntos de destino de peregrinación. Este es el caso de los guarijíos de Sonora cuando acuden al pueblo de Loreto a celebrar la Semana Santa; ahí han sido estigmatizados, ridiculizados y acusados de brujos e ignorantes por el sacerdote y los católicos no indígenas de la cabecera. En este sentido, la mayor parte de los sacerdotes católicos, a pesar de la Teología de la Liberación y del Evangelio Inculturado, no parecen estar dispuestos a reconocer la legitimidad de otras prácticas que tienen también a los santos, a la Virgen María y Cristo como imágenes veneradas. En este tipo de situaciones se expresa la asimetría y discriminación que ha caracterizado a las relaciones interétnicas: indígenas de distintas etnias se adaptan o asumen el canon impuesto por dirigentes mestizos que controlan los espacios, las imágenes y los símbolos religiosos. Adaptación que, en sentido inverso, es poco común.


    No ha dejado de estar presente la intervención decidida y eficaz de estos funcionarios religiosos en la supresión de los llamados cultos populares; situación que ha llevado a tensiones e incluso expulsión de curas párrocos del ámbito comunitario. Esta diversidad en situaciones de tensión, no está de más recordarlo, tiene un trasfondo histórico que se remonta a las estrategias de evangelización que llevaron a cabo las distintas órdenes religiosas y los funcionarios reales desde las primeras décadas de la vida colonial. El conjunto de los casos aquí compilados permite ver contrastes, ya que mientras que en el centro de la nueva España la evangelización fue temprana e ininterrumpida desde los primeros años de vida colonial, los ensayos sobre yaquis, seris, guarijíos, huicholes y tarahumaras dejan ver procesos largos y poco eficientes de conversión tardía al catolicismo.


    La religiosidad practicada por la feligresía de las comunidades indígenas tiene un carácter culturalmente diverso (véase Masferrer, 2004: 68-72). Estas variantes han sido denominadas o adjetivadas por los autores de estos ensayos de maneras distintas: religiosidad indígena, catolicismo tradicional, catolicismo popular, etnocatolicismo.9 Sin pretender uniformar las denominaciones expuestas en cada caso, podemos señalar que en conjunto, dichas variantes corresponden a lo que Bartolomé atinadamente ha expuesto como politeísmo en un trabajo sobre tradiciones religiosas nativas de Oaxaca. El politeísmo es entendido por este autor como la experiencia múltiple de lo sagrado; planteamiento en el cual lo sagrado es explicado “como expresión de una experiencia de la naturaleza y de la sociedad que refleja la vivencia de un orden intrínseco subyacente a todas las cosas y no como apelación a la actividad de una exclusiva deidad ordenadora” (Bartolomé, 2005: 21). En la propuesta de este autor el politeísmo tiene un carácter dinámico, cuya plasticidad posibilita la adaptabilidad a situaciones de confrontación (Bartolomé, 2005: 9 y 44).


    Se trata, como se dijo, de una religiosidad centrada en el culto a los santos a través de fiestas y ofrendas, cuya organización depende de instituciones locales que rigen la vida comunitaria. Las imágenes religiosas, a las cuales les son reconocidos atributos particulares, son asumidas como protectores de la comunidad y no como modelos de vida según marca la Iglesia católica. Aunque no se puede prescindir de la participación del sacerdote en la administración de la liturgia y de los sacramentos que pautan el ciclo de vida de los individuos y entretejen relaciones de compadrazgo, la posición del sacerdote suele ser precaria y su poder es limitado al control de ciertos objetos o espacios sagrados (templos o capillas); los sacerdotes generalmente conocen con poca profundidad el sentido de muchas de las prácticas religiosas de su feligresía.


    Debido a las características de este tipo de religiosidad es común que los enfrentamientos más conspicuos entre católicos y protestantes, evangélicos y grupos paracristianos e incluso entre la jerarquía de la Iglesia católica y su feligresía tengan que ver: a) con el culto a las imágenes muchas veces calificado como idolatría; b) el cumplimiento de las obligaciones atadas a las modalidades de la organización comunitaria en general y para el ceremonial en particular, y c) con las fiestas religiosas en las que los costos y consumo de alcohol son una constante que se juzga de manera negativa.


    En cuanto a conflictos por conversión religiosa, los ensayos documentan numerosos casos de discusiones, descalificaciones y agresiones hacia los conversos y en ocasiones a sus incipientes templos. Estas expresiones tienen lugar casi siempre cuando los misioneros empiezan a obtener sus primeros frutos y se marcan diferencias frente a la mayoría católica o en oposición a la normatividad comunitaria. Si bien estos conflictos y disputas pueden ser resueltos dentro de la comunidad, en otros casos ha sido necesaria la apelación de los conversos agraviados, generalmente en condición de minoría, a instancias de la administración de justicia en el ámbito municipal, estatal o federal en los cuales la autoridad —civil o judicial— hace saber a las partes en conflicto que los conversos tienen derechos religiosos garantizados por la Constitución Política de los Estados Unidos Mexicanos, a la que están supeditados todos los individuos que residen en el territorio nacional.


    Sin embargo, en situaciones en las que el sistema de los llamados “usos y costumbres” ha sido reconocido por la constitución estatal, las demandas de respeto por parte de los conversos pueden ser desoídas y éstos obligados a cumplir con las normas que rigen la vida comunitaria, como ha sucedido en la región mixe en el estado de Oaxaca. En contraste, en pueblos de la zona zapoteca y chinanteca de ese mismo estado, aun cuando no hay sanciones en el orden jurídico por el incumplimiento en el tequio o en los cargos, la tensión se expresa al relegar o excluir a los conversos de las instancias de toma de decisiones de la vida comunitaria. Situaciones similares han sido reportadas en el caso del sistema de autoridad de los pimas, de comunidades del Gran Nayar y entre otomíes del estado de Hidalgo.


    La invocación a la ley no necesariamente resuelve la disputa. El conflicto y la tensión entre las familias de la comunidad persisten, unas veces de manera latente y en otras endureciéndose en enconados conflictos internos que llegan a entremezclarse con otros factores (partidos políticos, agrarios, educación y salud). Una posible explicación de la persistencia de este tipo de tensiones radica, entre otros aspectos, en la importancia de las relaciones de reciprocidad como mecanismo de reproducción de las formas de organización comunitaria. La crisis y el cisma comunitario se concretan cuando el o los conversos se niegan a cumplir con obligaciones de la vida ceremonial prescritas por la organización del culto en el ámbito local. Los trabajos sobre los huaves de Oaxaca y los huicholes en Nayarit muestran cómo deviene el cisma cuando los conversos conscientemente rompen con la norma tradicional del sistema de cargos, esto es con “el costumbre”. Otros casos logran resolverse por la vía legal o por acuerdos internos vinculados con la asignación colectiva de espacios para la construcción de templos de las nuevas iglesias; por lo general suelen buscarse terrenos de propiedad privada para este fin, pues la solución del conflicto ofrece menores posibilidades cuando se intenta asignar terrenos que forman parte de las tierras de propiedad comunal, como también ha sido reportado en el ensayo sobre los huicholes y en el de la región purépecha.


    El paso del tiempo lleva consigo la resolución o disminución de los conflictos y tensiones que se presentan en una primera etapa de la conversión religiosa cuando las posiciones se radicalizan y la intolerancia llega a la violencia y a la expulsión. Pero también hay formas de convivencia pacífica y mayor tolerancia entre católicos tradicionales y conversos que son resultado de distintos tipos de negociaciones en los ámbitos locales. En estos casos, protestantes y evangélicos que suelen estar en franca desventaja numérica llegan a acuerdos con los católicos e incluso participan como funcionarios en algunas posiciones del gobierno de la comunidad; los evangélicos desempeñan cargos civiles pero no los cargos religiosos, o simplemente se abstienen de tomar parte en aquellas actividades vinculadas de manera directa con el culto a los santos, como los rezos en el templo, el cuidado de la imágenes religiosas o beber alcohol el día que asumen el cargo. Otro acuerdo suele consistir en pagarle a alguna persona —familiar o no— que en calidad de suplente y a nombre del converso desempeña el cargo cumpliendo con las obligaciones correspondientes. No obstante, es interesante hacer notar que los acuerdos en torno al cumplimiento de cargos de carácter civil en el sistema de autoridad comunitario no siempre resuelven la tensión —ni total ni permanentemente—, ya que el cumplimiento de dichos cargos, por las características propias del sistema, no está del todo desligado de la dinámica que impone el ciclo ritual. Estas condiciones han llevado a la generación de nuevas reglas de convivencia que son válidas tanto para las nuevas comunidades de creyentes como entre éstas y las comunidades de origen, como se expone en el estudio sobre comunidades indígenas en el Estado de México.


    Por otro lado, también es común que ante estas tensiones y conflictos los conversos agrupados como tales o por familias opten por el autoexilio. Quizás el primer caso de cisma religioso con exilio obligado preanunciado en la literatura antropológica es el de Chan Kom, presentado por Redfield en la década de 1950 (Redfield, 1950). En el ensayo del estado de Hidalgo, los autores documentan la larga lucha de pentecostales para hacer valer sus derechos constitucionales; el trabajo de los asesores legales de su iglesia, las denuncias de violación de sus derechos y contra el caciquismo imperante, fueron estrategias que aunque permitieron el libre ejercicio del culto pentecostal no evitaron el autoexilio. En este caso, así como en el de los huaves y huicholes, la invocación al derecho constitucional para evitar cumplir con las funciones y obligaciones que prescribe el sistema tradicional de gobierno (“el costumbre” o la costumbre) viene, por así decirlo, vinculado al Instituto Lingüístico de Verano (ILV).


    En otros casos ha sido viable el pluralismo religioso, sobre todo donde las leyes del Estado mexicano y un laicismo de más de un siglo permiten a los miembros de la comunidad visualizar la práctica religiosa propia como un derecho incontestable. Si bien esta situación se ha ido dando a la par de un desplazamiento del orden religioso de la base de la organización comunitaria a favor de instituciones con un carácter eminentemente civil, las prácticas a través de las cuales cobra vigencia dicha organización no siempre están exentas de rituales con una connotación de catolicismo tradicional.


    LA PLURALIDAD RELIGIOSA EN REGISTROS CENSALES*


    Los cambios de adscripción religiosa se reflejan en los registros censales. Aunque con dificultades debidas a la manera de denominar y agrupar los distintos credos de uno a otro registro censal, los datos de los municipios permiten el análisis con cierto grado de detalle, sobre todo cuando los cruzamos con información sobre población hablante de lengua indígena.10 Al revisar cifras de alcance nacional, vemos que en el lapso de cuatro décadas (1960-2000) hubo una disminución de 8% de la población de cinco años y más que declaró profesar el catolicismo. Si bien este lapso apunta hacia una mayor diversidad religiosa, ésta no es uniforme: hay municipios donde la conversión ha sido masiva a favor de una o varias religiones, en tanto que en otros se reduce sólo a unas cuantas opciones sin que la disminución de la población católica sea sustancial.11


    Al comparar las cifras de los últimos cinco censos de población y vivienda vemos que, en algunos casos, las cifras de personas que profesan alguna religión distinta al catolicismo registran una tendencia creciente, en otros se ha mantenido estable y en algunos la conversión religiosa es apenas perceptible y no tiene más de veinte años; esta última observación corresponde fundamentalmente a yaquis, tarahumaras y guarijíos en el norte de México. Cabe aclarar que las cifras, sobre todo las que corresponden a agregados municipales, impiden distinguir aquellos casos de conversión en los que predominan procesos individuales, en condición de minoría y marginalidad, de otros en los que la conversión se ha colectivizado y constituido como un elemento estructural de la organización de las comunidades, como sucede con los huaves del Istmo de Tehuantepec o algunas comunidades huicholas. En el trabajo Indicadores socioeconómicos de los pueblos indígenas de México (Serrano et al.: 2002) basado en datos del censo del año 2000, las cifras estatales de población hablante de lengua indígena según la religión registrada, reportan un rango de población católica que va de 54.8 a 93.6%; la primera cifra corresponde al estado de Chiapas,12 en tanto que la segunda al de Michoacán (véase cuadro 1). Esta proporción, en el ámbito nacional, es de 80.6%, situándose por debajo de la cifra correspondiente a población general que es de 88%. Llama la atención que en este último censo los rubros “sin religión” y “no especificado” alcanzan proporciones muy altas, incluso por encima de las registradas por cualquier otra religión, a excepción de la católica. Garma (2001: 67-68) ha planteado que el aumento en la proporción del rubro “sin religión” incluido en los últimos censos puede deberse —entre otras razones— a un problema de comunicación al momento del levantamiento de la información o a la falta de claridad de las categorías consignadas en el censo. El aumento de estos rubros también es explicable por la renuencia a declarar alguna religión como vía para eludir conflictos frente a grupos mayoritarios del ámbito local.


    En el mapa 1 se muestra la distribución según religión predominante en municipios indígenas según la clasificación propuesta por la Comisión Nacional para el Desarrollo de los Pueblos Indígenas. La información del mapa complementa la del cuadro 1, sobre todo cuando atendemos al peso específico que ha adquirido la práctica de otras religiones distintas al catolicismo, así como el rubro “sin religión”.


    
      [image: Cuadro 1. Población total y población indígena por entidad federativa cuya religión es diferente a la católica (Serrano et al., 2002). Tabla con cifras por estado de la población de 5 años y más y de la población en hogares indígenas: total, con religión diferente a la católica y sin religión, en cifras y porcentajes.]
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      Mapa 1.Población indígena según religión predominante en municipios indígenas (Serrano, 2002).
    

    
      
        1  Varía según las características de cada entidad en la que se ha legislado sobre esta materia o donde existen sólo en calidad de proyectos de ley. Este reconocimiento está referido al ámbito municipal y al comunitario, aunque generalmente sólo compete a este último.

      

      
        2  Véanse Santos (1995) y Sierra, (2004: 11-46). Según el primero, en las situaciones de interlegalidad, la legalidad de gran escala y la legalidad de pequeña escala se intersecan (1995: 466).

      

      
        3  Véase Mauss, 1979.

      

      
        4  Garma y Hernández (2007: 218-221) llaman la atención sobre la importancia de la conversión de mixtecos migrantes que residen en estados fronterizos y su vínculo con iglesias evangélicas de corte pentecostal del estado de California, fenómeno que ha incidido sensiblemente en comunidades de su región de origen, pero también en las agrupaciones que forman en los lugares hacia donde han migrado de manera temporal o permanente.

      

      
        5  Sobre los sistemas de cargos y la cosmovisión indígena véase el trabajo En las cuatro esquinas, en el centro, de Andrés Medina (2000), uno de los más destacados etnógrafos de la realidad indígena mexicana y que considera la estructura del sistema de cargos, “como el núcleo de la organización social de las comunidades indias contemporáneas de México […]” (pp. 204-205). Para una propuesta de los sistemas de cargos como la armazón jurídica de la comunidad véase Sandoval Forero, 2000.

      

      
        6  Para un documentado estudio de la llegada y presencia del protestantismo en México véase el trabajo de Bastian (1987). Véase también el trabajo de Rivera Farfán et al., para una revisión actualizada de la presencia del evangelismo y otras alternativas religiosas en México (2055: 73-102).

      

      
        7  Para el caso del Tabasco garridista, véase el trabajo de Isabel Blanco (1992).

      

      
        8  Garma y Hernández (2007: 211) confirman esta observación al puntualizar sobre algunos ritos pentecostales (el don de lenguas, la sanación por el Espíritu Santo, milagros otorgados por seres divinizados) que se asemejan a otras prácticas de lo que denominan “religiosidad popular sincrética” propia de las etnias indígenas de México.

      

      
        9  Estas maneras de nombrar las variantes en la práctica del catolicismo son, fundamentalmente, recursos analíticos elegidos por cada uno de los autores de los ensayos, por lo que hemos optado por mantenerlos tal como han sido anotados en cada caso. No se trata de categorías asumidas como tales por los creyentes que, en general, se asumen de manera genérica como católicos.

      

      
        *   Agradecemos la valiosa colaboración de la Comisión Nacional de Desarrollo de los Pueblos Indígenas (CDI) y particularmente de Enrique Serrano por proporcionar información estadística y el mapa que muestra la distribución de denominaciones religiosas según fuentes censales.

      

      
        10   A diferencia de la información por municipio, los registros por localidad sólo permiten comparaciones de grandes grupos: católicos, no católicos, no especificados.

      

      
        11   Al revisar los datos censales reportados en distintos niveles de agregación, es importante tener presente la gran disparidad que existe en la composición de los estados, municipios y localidades en el país. En estados como Oaxaca, Chiapas, Hidalgo, por ejemplo, hay mayor uniformidad en la composición étnica de los municipios, no así en el caso del Estado de México, Michoacán, Puebla, Veracruz, Sinaloa y Sonora, entre otros.

      

      
        12   Chiapas es el estado que ocupa el segundo lugar en el total nacional por el número absoluto de hablantes de lengua indígena, y por la alta proporción que éstos representan con relación a la cifra de población total de la entidad.

      
    

  


    ESTE VOLUMEN INCLUYE


    Este volumen incluye cinco ensayos acerca de la población indígena del sur-sureste de México y la pluralidad de sus formas de vida religiosa. “Los sistemas normativos indígenas frente a las nuevas alternativas religiosas en Oaxaca” es el nombre del ensayo de Alicia Barabas, que abre el tomo. Un primer apartado presenta la metodología utilizada para recoger la información de campo en comunidades con presencia importante de población religiosamente alterna en las áreas de la Mixteca, la Sierra Mazateca, los Valles Centrales, la Sierra Mixe-zapoteca-chinanteca, el Papaloapan, la Sierra Sur y el Istmo. La autora plantea que los grupos etnolingüísticos de Oaxaca identifican sus prácticas rituales con la “costumbre”, entendida como “la cultura y sus normatividades, que se consideran heredadas de los ancestros”, así como “la religión del cerro y de la iglesia”. Los sistemas normativos de la “costumbre” “se expresan en el sistema de cargos cívico-religiosos que representan el sistema político comunitario y cuyos poderes son, por un lado, el grupo de autoridades del escalafón de cargos, y por otro, la asamblea del pueblo”. Los sistemas normativos se expresan también en la “costumbre jurídica” y el servicio comunitario.


    El ensayo busca entender cómo se relacionan las nuevas opciones religiosas con la “costumbre”. No pone sólo atención en los aspectos conflictivos generados por las conversiones, sino también “en los procesos negociadores y adaptativos”.


    En las comunidades estudiadas, la investigación reveló la presencia de religiones protestantes históricas, evangélicas, no evangélicas o paracristianas y de una iglesia sui generis, conocida como La Luz del Mundo. Entre las alternativas derivadas del catolicismo, el estudio encontró expresiones de Teología india, de una incipiente iglesia nativa, de renovación carismática y de una religión cismática originada en la doctrina de Lefebvre.


    Destaca en el trabajo la idea de que en la elaboración de sincretismo religioso lo que influye no es tanto el carácter de la religión alterna, sino “la profundidad temporal de los procesos de conversión y los acomodamientos construidos entre la cultura de la socialización primaria y la de la nueva religión”.


    Una de las conclusiones más importantes de la investigación es que en la mayoría de los pueblos con más de 20% de conversos y con gran migración los cargos religiosos están separados de los cívicos o ya no existen cargos religiosos.


    El estudio de un considerable número de casos lleva a la autora a corroborar la hipótesis de que “allí donde los sistemas normativos tradicionales están más arraigados y son valorados positivamente por el colectivo como indicadores identitarios, los paradigmas valorativos y normativos de las religiones alternas entran en colisión con ellos y sus prácticas”.


    Saúl Millán, Margarita Hope, Andrés Oseguera y Leopoldo Trejo son los autores del ensayo “La costumbre amenazada. Procesos de transformación religiosa en el Istmo de Tehuantepec”. Concretamente, el trabajo se refiere a procesos de cambio religioso entre huaves, chontales, mixes y zoques. En la introducción se trazan a grandes rasgos las características del proceso de evangelización en el Istmo y se muestra cómo gran parte de los historia del catolicismo en la zona se define por la precaria presencia del clero. Un cambio importante se presenta, sin embargo, en la década de 1970 con la presencia del obispo lona, que apoya la puesta en marcha de “una pastoral comprometida con la Teología indígena”.


    En la introducción se propone también entender el cambio religioso en el Istmo a partir del concepto de drama social de Victor Turner.


    Para los huaves de San Mateo de mar, la fundación de la iglesia bautista local por el hijo de un antiguo rezador de la tierra desembocó en crisis al negarse éste a “cumplir la norma consuetudinaria consagrada en la obligación de realizar ofrendas, pieza clave del sistema de cargos y de la cosmovisión huave”. El drama incluyó en su segunda etapa amenazas contra los disidentes y, por último, que éstos invocaran la Constitución mexicana. Como resultado del conflicto, los bautistas empezaron a participar únicamente en los puestos cívicos de la jerarquía y reprodujeron el sistema tradicional de mitades territoriales: una ligada al catolicismo tradicional y a la pesca, y otra diversa en términos ocupacionales y religiosos.


    Un “sistema
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Cuadro 1
Poblacién total y poblacién indigena por entidad federativa cuya religién es diferente a la catdlica (Serrano et al, 2002)"

Poblacion fofal Poblacion en hogares indigenas
Poblacion Poblacion
con  %con con % con
religion  religion religion  religion
Pobiacion diferente diferente Pobiacion Pobiacion diferente diferente Poblacion

desaios ala  ala  sn  %sh deSafos ala  ala s %sin
Municipio ___y méds __catlica_catiica _relgion relgion _y mds__catdlica_catdlica_religion_religion
Nacional 84704454 6466522 76 2082920 35 BU60698 1150623 129 479366 53
Aguascallentes 821404 23009 28 6728 08 3030 214 90 13 37
BajaCalfornia 2010869 218574 109 123743 62 70974 10878 153 8158 115
Baja Calffornia Sur 374215 23067 62 13632 36 9897 1504 152 821 83
Campeche 606699 109504 180 59973 99 166134 36404 219 19289 116
Coahuia 2018053 175342 87 76574 38 6500 866 133 495 76
Colima 457777 20263 44 8096 18 5234 543 104 193 37
Chiapas 3288063 721006 219 429803 131 944738 289539 306 121100 128
Chihuahua 2621057 240654 92 133482 51 116850 5450 47 17931 153
Distrito Federal 7738307 458946 59 223066 29 306800 25024 82 10474 34
Durango 1264011 73128 658 36730 29 38516 1255 37 1848 55
Guanajuato 4049950 87993 22 27697 07 23305 1165 50 415 18
Guerrero 2646132 181344 69 81366 81 443541 22019 52 10474 24
Hidalgo 1973068 137423 70 81147 16 482030 41628 86 9584 20
Jalisco 5541480 165480 30 49825 09 64137 373 58 5603 87
México 11007616 691602 62 197693 18 829842 85500 103 17160 24
Michoacdn 3470357 106044 81 46358 13 175800 5630 32 3450 20
Morelos 1304892 147865 114 67461 43 63548 7200 113  3%2 53
Nayarit 815263 36642 45 28607 29 45783 0153 69 6443 141
Nuevo Leon 3392025 282043 83 94300 28 26134 3676 141 95 38
Oaxaca 3019103 311349 103 120150 40 1447974 171041 118 61178 42
Puebla 4337362 269290 62 60085 14 836631 67597 81 17015 20
Querétaro 1224088 36617 30 11349 09 41350 2358 57 849 21
Quintana Roo 755442 121207 161 72588 96 Q01273 57164 190 25216 84
SanluisPolosi 2010539 116478 58 30705 15 302095 47087 156 6506 22
Sinaloa 2241208 112820 50 159628 7.1 75509 3835 51 12137 164
Sonora 1956617 131781 67 85207 44 111684 6988 63 7432 67
Tabasco 1664366 311195 187 166993 100 116668 20192 173 8936 77
Tamaulipas 2427300 272406 112 118986 49 36684 5959 162 2023 55
Tiaxcala 846877 40194 47 8174 10 64878 3140 458 726 14
Veracruz 6118108 636439 104 363951 59 932882 108548 116 64600 6.9
Yucatan 1472683 169516 115 50841 35 860758 119060 135 34627 39
Zacatecas 1188724 35317 30 12987 11 3420 23 85 15946

" Las cifas e poblacion indigena esti basadas en informacion sobre hogares uyo Jefe y/o conyuge /o pade @ madre delJfe y/o segro o sucgra
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